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INTRODUCCIÓN

Transcurridos ya casi cinco siglos, aún en nuestros días el tema 
“descubrimiento, conquista y colonización de América” sigue sien
do uno de los más interesantes de la historia de la humanidad. Pa
rece todavía tener vigencia aquella sentencia del cronista Francisco 
López de Gomara: . .la mayor cosa después de la creación del
mundo, sacando la encarnación y muerte del que lo crio, es el 
descubrimiento de Indias; y así, las llaman Mundo Nuevo”. Ver
dad es que el tema continúa siendo excitante y que se presta fá
cilmente a polémicas de varia índole, como ocurrió entre los pro
pios españoles del siglo xvi. Vemos ante todo en el descubrimien
to, conquista y colonización de América verterse y arder aquel 
calor humano que hace del hombre lo que es: heroísmo, codicia, 
afán de aventuras y glorias, sensualidad, fantasía, abnegación y 
entrega total a algunos ideales superiores. Cada una de estas pre
tensiones humanas buscó ávidamente su mayor satisfacción en tie
rras de América, que eran para muchos de los contemporáneos 
tierras de la utopía. En ellas se entrecruzaron y chocaron sus di
versos ideales. Vemos ahí, dicho de otro modo, ál hombre como 
agente de la historia en el sentido superlativo del término. A todo 
esto se le suma la muerte de unas culturas de tradición secular 
como la mesoamericana y el subsiguiente proceso de incorporación 
de sus miembros a otra cultura muy distinta. Proceso que, dado 
su carácter totalizador debido a la religión del conquistador, su
pone múltiples roces, muchas veces verdaderamente dolorosos, en
tre los dos mundos en encuentro, los cuales aumentan el drama-
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2 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

tismo de sus hechos históricos. De aquí nuestro interés inagotable 
por el tema mencionado y por sus derivados.

Los primeros conocimientos del idioma español nos abrieron, 
hace ya más de diez años, la puerta al mundo hispánico que nos 
resultó una sorpresa inesperada por su riqueza e interés en el 
campo de los estudios históricos. Se trata de una región cuyos co
nocimientos en Japón son muy escasos y limitados a causa del poco 
fomento de la enseñanza de la lengua española en el país. Esto aun 
a nivel universitario y de especialistas, que son muy contados. Lo 
poco que se sabe resulta un círculo vicioso, difícil de ser superado. 
Los términos con que se determina en Japón el perfil del mundo 
del río Bravo hacia abajo son subdesarrollo económico, mala dis
tribución de las riquezas nacionales, inestabilidad política y otros 
problemas afines. Términos que giran en torno a unos conceptos 
estereotipadamente prefijados y que se repiten siempre que hay 
ocasión. Su digna y brillante historia, que se remonta más allá del 
Renacimiento, permanece casi totalmente desconocida.

Había sido nuestro deseo, desde hacía años, emprender algún 
estudio monográfico sobre Hispanoamérica, particularmente sobre 
la etapa inmediatamente posterior a su encuentro con el Viejo Mun
do, cuando en el otoño de 1970 se nos ofreció esta oportunidad de 
estudiar en México. Escogimos, entonces, para nuestro trabajo el 
tema “La educación como conquista. Empresa franciscana en Mé
xico”. Las razones que nos condujeron a tal decisión eran las si
guientes: primera, nuestra convicción de que en Japón los estudios 
hispanoamericanos todavía carecen de trabajos sobre los primeros 
tiempos de la colonia que sirvan de base para estudios de los pe
riodos posteriores; segunda, lo poco explotado que nos pareció el 
tema de educación en la mencionada época, en lo cual no creemos 
habernos equivocado mucho; tercera, nuestro interés personal por 
el siglo xvi.

En cualquier país abundan los estudios sobre temas políticos, 
económicos y sociales, pero la educación suele ser, en la mayoría 
de los casos, un tema escasamente atendido. Esto por la sencilla 
razón de que la educación es una empresa poco llamativa y sin 
brillo, pese a la gran importancia por todos reconocida. Ya lo ex
presaba muy atinadamente José de Acosta al referirse a la obra
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docente que estaba llevándose a efecto en los primeros años del 
México colonial: ”... pero como no es negocio de interés, va muy 
poco a poco y hácese fríamente”. Si con la educación misma así 
es, los estudios históricos alrededor del tema son menos todavía. 
Pero esto no significa, desde luego, ni que aquélla no carezca de 
importancia en la vida social del hombre, ni que éstos no sean dig
nos de realizarse desde el punto de vista científico. Esto es cierto 
al tratarse de una sociedad como la novohispana a raíz de la con
quista española, en donde había habido una intensa tradición edu
cativa entre sus habitantes prehispánicos y luego, consumada la 
conquista, una sincera preocupación cultural por parte de los ven
cedores en beneficio de los vencidos, que se tradujo al poco tiem
po en la fundación de numerosas escuelas de primeras letras, de 
centros de estudios superiores y hasta de una universidad, ahijada 
de la salmantina, una de las más prestigiadas de la Europa de 
aquel entonces. Todo esto en un lapso de sólo tres décadas. Por 
ello su estudio histórico sí vale la pena.

Lo que nos proponemos en este trabajo es estudiar las primeras 
actividades docentes en Nueva España a raíz de la conquista espa
ñola y buscar su posible relación con la tradición educativa pre- 
cortesiana de los mexicas. La inquietud civilizadora de los españo
les del siglo xvi se tradujo en formas concretas no sólo en Nueva 
España, sino también en las demás partes de América por ellos 
ocupadas. Las Antillas fueron su primera experiencia. Pero es de 
imaginar que fue muy diferente la eficacia de los primeros ensa
yos educativos en el hombre americano y las reacciones que éste 
presentó de acuerdo con el nivel cultural en el que estaba cada co
munidad al momento de la conquista. De los antillanos a los me
xicas, y aun dentro de Nueva España, de los chichimecas nómadas 
a los pueblos agricultores de la altiplanicie central, la diferencia 
cultural era evidente para todos.

La peculiaridad del caso de Nueva España radica naturalmente 
en el alto grado de desarrollo político, social y cultural de parte 
de sus habitantes, con un acervo milenario de la cultura mesoame- 
ricana. Si bien es verdad que los maestros españoles y sus colabo
radores en la empresa eran personas de gran valía, tanto en su 
propia formación como en su ánimo realizador, también lo es que
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sus educandos indígenas eran hombres de una mayor preparación 
para recibir y asimilar los valores de la cultura occidental. Con
secuencia de tal coyuntura es que Nueva España constituyera uno 
de los casos en que el propósito educativo de los vendedores dio, 
en términos generales, un fruto de mayor trascendencia, pese a 
unos cuantos detalles de poco éxito o hasta de franco fracaso. 
Nueva España fue un ejemplo de ensayo educativo muy típico bajo 
las condiciones específicas del encuentro de dos mundos y de la 
conquista del uno por el otro, con la nota peculiar de que el ven
cido no era un pueblo primitivo, sino que poseía una alta cultura 
de tradición secular.

Hemos considerado oportuno dedicar los dos primeros capítu
los al estudio de la educación prehispánica entre los mexicas. Todo 
el primer capítulo y los apartados 1 y 2 del segundo tienen por 
objeto presentar el esquema histórico, político, social y cultural en 
que se desenvolvió la educación mexica. Ahí veremos primero a 
grandes rasgos el mundo mesoamericano y luego describiremos el 
aparato político-social mexica al que sirvió la educación así como 
el legado cultural que se propuso conservar y transmitir a las ge
neraciones jóvenes. En el tercer apartado del segundo capítulo nos 
ocuparemos lo más detenidamente posible de la educación mexica, 
intentando esclarecer la base —herencia cultural mesoamericana, 
tradición escolar entre los mexicas en general, adiestramiento dis
ciplinario y preparación intelectual entre los miembros de la 
minoría dirigente— sobre la cual se montaría y desarrollaría más 
tarde la educación misionera del siglo xvi. Es de esperar que en 
la educación mexica encontraremos elementos que nos permitan 
hablar de correlaciones entre las dos empresas docentes.

El tercer capítulo estará dedicado a la descripción del perfil del 
pueblo educador. Atenderemos sobre todo sus aspectos histórico, 
espiritual y cultural, procurando poner de relieve su buena prepa
ración como educador del hombre americano en función de las 
propias experiencias históricas en los días inmediatamente ante
riores a la conquista de América.

El primer apartado del capítulo cuarto tendrá por objeto descri
bir el estado psicológico peculiar en el que se desarrolló la edu
cación misionera. Psicología de abatimiento del indio como conse-
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cuencia de su derrota militar y cultural, de un lado, que allanó el 
camino de la realización de la obra educativa de los misioneros, 
portadora de una tradición muy diferente de la prehispánica y, de 
otro, la de optimismo y confianza en sí del vencedor que veía 
en sus avances la voluntad de Dios. El segundo apartado justifi
cará su razón de ser, al tenerse en cuenta la estrecha e íntima vin
culación que existió entonces entre la evangelización y la educa
ción, o mejor dicho, cuando ésta se concibió como medio auxiliar 
de aquélla. Los agentes de la evangelización eran al propio tiempo 
maestros de escuela, y la educación se llevó adelante como una 
rama dependiente del apostolado. No fue un simple accidente el 
que “cada convento de los nuestros —los franciscanos— tuviese 
otra casa junto para enseñar en ella a los niños [indios]”. De 
aquí una descripción sobre la labor apostólica, si bien somera por 
no ser el tema central de nuestro trabajo.

El último apartado del capítulo cuarto constituye el meollo de 
nuestro estudio. Primeramente, procuraremos situar dentro del 
propósito general de la Corona española, con respecto a la educa
ción del indio, la educación misionera en Nueva España, que no 
fue sino parte de un amplio programa civilizador de la política 
indiana de dicha Corona. Seguidamente, con el subtítulo “Primer 
periodo”, abordaremos el establecimiento de una organización 
educativa a cargo de los misioneros, quienes, a pesar de su esca
sez numérica, lograron desarrollar con una rapidez asombrosa sus 
actividades docentes, enriqueciéndolas no solamente con la funda
ción de un número bastante crecido de escuelas-monasterio, sino 
dándoles variedad para atender las diversas necesidades concretas 
de sus educandos. De aquí se desprende la educación superior 
para la juventud de la minoría gobernante, la enseñanza catequís
tica para todos, la capacitación profesional para varones plebeyos 
y la educación de niñas. Su resultado fue asimismo variado; unos 
ensayos tuvieron éxito, otros fracasaron.

La educación misionera del indio en Nueva España evolucionó 
de tal manera que a poco más de un decenio de funcionamiento 
ya contaba con un instituto de estudios superiores con miras a la 
finalidad última de la educación en la época: el sacerdocio. Era 
éste el Colegio de Tlatelolco, de cuya historia nos ocuparemos en
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el subtítulo “Segundo periodo”. La atención especial a dicho plan
tel es consecuente con nuestra creencia de que ésta no fue sino la 
realización culminante de todo un ideal apostólico-civilizador que 
incubaban sus agentes ejecutivos: edificar una nueva cristiandad a 
base de los naturales de la tierra. Se trataba de una empresa tan 
noble y ambiciosa que la realidad no toleró, y su fracaso cierra 
un periodo notable de la historia novohispana, aquel que estuvo 
alentado por un idealismo poco común.

Hemos utilizado principalmente dos clases de fuentes. La pri
mera la constituyen las fuentes de primera mano: crónicas, histo
rias y cartas escritas por los coetáneos de la empresa educativa 
que nos ocupa. A diferencia de los documentos de los siglos poste
riores, los más importantes del xvi están afortunadamente publi
cados en una u otra forma, y creemos haberlos podido consultar 
en su mayoría. Son aquellas fuentes en las que se fundamenta 
principalmente nuestra disquisición. La segunda está formada por 
los estudios monográficos y artículos afines de autores modernos. 
Hemos procurado tener acceso al mayor número de sus investiga
ciones, aunque, dado lo numeroso, no nos atrevemos a decir haber
los consultado en su mayoría. Pero éste es un primer esfuerzo que 
esperamos renovar y mejorar con lecturas posteriores.

Al aprovecharnos de las fuentes de primera mano referentes a 
un punto determinado, hemos tenido el mayor cuidado de recurrir 
a la más antigua de las conocidas. Sabido es que, por ejemplo, en
tre los tres grandes cronistas franciscanos, Motolinía, Mendieta y 
Torquemada, se puede señalar una filiación evidente a todos. Cosa 
semejante se observa entre Ixtlilxóchitl y Veytia en la historiogra
fía prehispánica. En tales casos hemos acudido a los posteriores 
sólo en busca de noticias que no se encuentran en los anteriores, o 
de palabras de mayor claridad, o también de datos de refuerzo.

Unas advertencias de orden técnico: ha sido forzoso que en la 
descripción recurramos con bastante frecuencia al uso de términos 
nahuas. Esto lo hemos hecho a fin de evitar connotaciones concep
tuales indeseables que se pudieran producir al traducirlos al es
pañol. En la grafía de términos nahuas hemos seguido el consejo 
del maestro Alfredo López Austin. Al copiar textos de las fuentes,
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hemos considerado necesario actualizar la ortografía para facilitar 
la lectura, pero hemos respetado el orden original de los términos.

Nuestro trabajo no aspira a ser exhaustivo. Su circunscripción 
territorial queda prácticamente reducida a la ciudad de México 
con su barrio de Tlatelolco. Su extensión temporal comprende, 
quitado el periodo mexica, sólo tres cuartos de siglo aproximada
mente: desde el año 1523 hasta fines de siglo. Los realizadores 
de la educación misionera abordada son franciscanos, y hemos 
atendido sólo y exclusivamente la educación del indio, dejando al 
margen de nuestra consideración la del mestizo y la del criollo. 
Así pues, queda todavía mucho para completar todo el panorama 
de la educación novohispana del siglo xvi, enriquecido sobrema
nera por la fundación de la Universidad y la llegada de la Com
pañía de Jesús.

Finalmente, quisiéramos hacer constar nuestro más cordial agra
decimiento a cuantos nos han ayudado en la elaboración de este 
trabajo: a la doctora Josefina Z. Vázquez de Knauth, asesora de 
la tesis, al maestro Alfredo López Austin, al doctor Juan Ortega 
y Medina, al padre Lino Gómez Cañedo, al maestro Carlos Martí
nez Marín, al maestro Víctor M. Castillo Farreras, a quienes de
bemos numerosos consejos, sugerencias y correcciones, sin los 
cuales hubiera sido imposible la elaboración de este trabajo. Igual
mente al doctor Miguel León-Portilla, que nos admitió genero
samente en sus aulas, al maestro Luis González, director del CEH 
de El Colegio de México y a los profesores del mismo Centro, que 
nos han ayudado y animado durante los días de lucha y esfuerzo. 
A la señora Ana Josefa Sánchez de Nualart, secretaria del Cen
tro, por su eficiencia en mecanografiar los originales. Por último, a 
las autoridades de El Colegio de México y a los gobiernos de Mé
xico y Japón, que conjuntamente han hecho posible este estudio que 
hoy damos por terminado.



I

NOCIONES PRELIMINARES

Las huellas humanas en el México antiguo

El aislamiento geográfico es, sin duda, la nota sobresaliente del 
mundo americano. Dos grandes océanos lo separan de las otras re
giones del mundo. Sólo en latitudes próximas al polo norte las 
tierras de América y Asia se acercan bastante, pero sin llegar a 
unirse en forma definitiva. Esto repercute desde luego en su his
toria, particularmente en la de las culturas aquí originadas y des
arrolladas. Para darnos cuenta de la singularidad geográfica del 
hemisferio occidental basta que recordemos que fue sólo en el año 
1492 cuando el Viejo y el Nuevo Mundo vinieron a encontrarse, 
incorporándose este último a la corriente de la historia universal 
del hombre.

El epíteto “Nuevo Mundo” ha resultado un feliz acierto de Pe
dro Mártir de Anglería aun desde el punto de vista antropológico, 
ya que la actualidad de las investigaciones a cargo de los especia
listas tiene por seguro que la presencia del hombre en tierras 
americanas es bastante posterior a la registrada en el Viejo Mundo. 
En América no se ha encontrado hasta hoy día "ningún rasgo hu
mano que sea comparable a un tipo primitivo de hombre como el 
pitecántropo, el sinántropo y el hombre de Neanderthal. Los hue
sos humanos más antiguos de América apenas se diferencian de 
los de los indígenas actuales.

Hoy día, mientras el autoctonismo del hombre americano queda 
por completo refutado por los especialistas,1 “el origen asiático de

1 Comas, 1966, p. 586.

8



NOCIONES PRELIMINARES 9

los indios de América es un hecho generalmente aceptado, lo mis
mo que el poblamiento de América por el Estrecho de Bering”? La 
protuberancia de los pómulos, el rostro imberbe, el pelo lacio, la 
mancha mongólica observada en la dermis de los recién nacidos, 
etc., son signos que se alegan para comprobar la identidad de los 
indígenas americanos con los mongólicos. Bernal ve entre los dos 
grupos humanos hasta “indudables paralelismos sumamente curio
sos. .. sobre todo en el campo de las ideas filosóficas y en la reli
gión”.3 Aunque es cierto, por otra parte, que “lo que se encuentra 
en el amerindio es algo nuevo que no está presente en las pobla
ciones del Viejo Mundo ni es derivable del mismo por el solo 
mestizaje”.4

La arqueología y la antropología sitúan hoy día la fecha de lle
gada de los primitivos pobladores de América entre 36000 y 
17 000 años a.c.® Y el movimiento migratorio se mantuvo a través 
de siglos, prolongándose hasta 2 000 o 1 500 a.c., de modo que se 
trata de un fenómeno de lapso larguísimo. Los grupos migrantes 
eran, consecuentemente, de niveles culturales distintos: unos perte
necían al paleolítico inferior o medio, otros al paleolítico superior, 
otros al neolítico. Unos traían el culto a los muertos, otros la 
construcción de viviendas semisubterráneas y el perro. Todos, sin 
embargo, tenían conocimiento del uso del fuego. Se puede decir 
que en ambos hemisferios el hombre estaba más o menos a un 
mismo nivel cultural, a un mismo punto de arranque de la larga 
evolución cultural. La diferenciación entre los dos grupos humanos 
ocurriría tiempos atrás, debido sobre todo al aislamiento geográ
fico de América al que nos hemos referido al principio.

El esquema del poblamiento del México antiguo es casi como 
una prolongación o continuación del de Norteamérica. Sus prime
ros pobladores procedían probablemente de la región suroeste de 
los Estados Unidos. El resto humano más antiguo de México que 
se conoce hasta la fecha es el llamado “hombre de Tepexpan”, lo
calizado en un paraje cercano a las pirámides de Teotihuacan, cu
ya antigüedad se remonta probablemente hasta 10 000 a.c. Era

2 Pina Chan, 1967, p. 30.
3 Bernal, 1971, pp, 4445.
4 Comas, 1966, pp. 586-587.
5 Pina Chan, 1967, p. 20.
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hombre de grupos cazadores en busca de la fauna pleistocénica 
representada por el mamut. Se tenía entre ellos la técnica de sacar 
de la obsidiana implementos necesarios para la caza y la vida. Las 
pieles de los animales de caza se utilizaban como vestido. Un fó
sil de algún camélido encontrado en Tequixquiac hacia 1870 mues
tra una ligera señal de labor artística de estos hombres, ya que 
dicho fósil está trabajando con el propósito de darle forma de cabeza 
de coyote u otro cánido.6

Al lado de estos grupos de cazadores, vivían en el México an
tiguo otros de recolectores con tendencia a convertirse en sedenta
rios. Entre éstos se observó hacia 5 000 años a.c. una agricultura 
incipiente que andando el tiempo lograría someter plantas como 
el maíz, la calabaza, el frijol, el chile. Un último dato sobre el 
cultivo del maíz en el México antiguo se remonta hasta 3 600-250 
años a. c.,7 y con la aparición de la agricultura la caza pasó a lu
gar secundario entre las actividades para subsistir.8 Hacia 2 300 
años a.c. se registra la aparición de la cerámica.9

El crecimiento de la riqueza material iba acompañado por una 
mayor evolución de la vida espiritual. Los muertos, envueltos en 
esteras, eran enterrados en boquetes hechos en cuevas con algunos 
objetos de ofrenda y hasta alimentos, lo cual nos sugiere que creían 
en la subsistencia de la vida humana más allá de la muerte. Se 
supone que entre ellos había magos y que éstos ejercerían un cier
to poder político sobre la comunidad en virtud de sus artes. El 
desarrollo posterior de estos recolectores semisedentarios constitui
ría después el cimiento de las culturas del periodo preclásico de 
Mesoamérica.

Para terminar, sólo quisiéramos apuntar que ya en el México 
prehistórico se observaba una dualidad cultural entre * cazadores 
nómadas y recolectores sedentarios. Éstos se convertirían más tar
de en agricultores. Tal dualidad, nomadismo-sedentarismo, sería en 
adelante una constante histórica a través de los siglos, haciendo 
de México un plantel permanente de incorporación cultural de pue
blos.

« Ibid., p. 31, 35.
r Aveleyra Arroyo de Anda, 1967, p. 25.
8 Ibid., pp. 25-26.
8 Pina Chan, 1967, p. 46.
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LOS ANTECEDENTES CULTURALES DEL MÉXICO ANTIGUO

Al ocuparnos de la historia cultural del México antiguo, nos en
contramos con una superárea denominada Mesoamérica, en la que 
florecieron y decayeron sucesivamente una serie de culturas, todas 
nutridas de una misma base cultural común. Es, por consiguiente, 
histérico-cultural el carácter de dicha superárea, que a lo largo de 
los siglos se contrajo unas veces y se ensanchó otras hasta extin
guirse a principios del siglo xvi, al ser sorprendida por la conquis
ta española. En estos últimos momentos de su existencia, se exten
día Mesoamérica desde los cursos fluviales del Pánuco y el Sinaloa 
por el norte hasta la línea que corre desde la desembocadura del 
río Motagua hasta el golfo de Nicoya por el sur. Comprendía, pues, 
en sí la mayor parte del territorio actual de México más las tie
rras de las repúblicas de Guatemala con Belice, El Salvador, y 
partes occidentales de las de Honduras, Nicaragua y Costa Rica. 
Su morfología se presenta tanto compleja cuanto diversa y son re
giones en donde hay una relativa o total abundancia de agua, ele
mento indispensable para la agricultura.

En fechas tempranas, los habitantes de estas regiones se convir
tieron en agricultores, que cultivaban el maíz, el frijol, la calabaza 
y el chile. A la vez, producían cerámica, tejían telas, labraban la 
piedra y enterraban con ceremonias a sus muertos.10 No obstante 
su técnica deficiente, la agricultura les permitió ir acumulando 
progresivamente sus pequeños logros culturales, hasta que parte de 
estos agricultores alcanzaron, para 1 300 a.c., un nivel de vida 
hasta entonces desconocido, desprendiéndose de su primitivismo 
poco perfilado.11 Esto ocurrió en la zona que comprende el sur de 
Veracruz y el oeste de Tabasco, zona que, por sus ríos caudalosos, 
se ha calificado con acierto de Mesopotamia americana. Esto fue 
el despertar de una cultura que conocemos por olmeca.

Hombres de baja estatura, pero de cuerpo bien formado y cuya 
fisonomía se puede observar en las famosas cabezas colosales de 
La Venta y San Lorenzo, agruparon sus poblados en tomo a cen
tros ceremoniales provistos de rasgos verdaderamente urbanos, lo 
cual se aprecia mejor en La Venta. Ésta cuenta con una planifica-

10 Bernal, 1971, p. 2.
11 Ibid., pp. 2-3.
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ción urbana a base de un eje de orientación que corre del norte al 
sur, lo que nos permite suponer el conocimiento de los puntos car
dinales,1® y los monumentos ceremoniales se alineaban a lo largo 
de dicho eje de orientación. El urbanismo y su orientación cere
monial serían en adelante irnos de los rasgos característicos de las 
culturas mesoamericanas.

La propia urbanización de centros ceremoniales y las obras de 
escultura en piedras gigantescas traídas de otras regiones nos con
ducen a sospechar la existencia de una organización socio-política 
desarrollada. Por otra parte, la amplia difusión de rasgos carac
terísticos de la cultura olmeca —ideas religiosas representadas por 
el culto felino, el conocimiento calendárico, el arte de tallar el 
jade, costumbres como la deformación de cráneo y la mutilación 
de dientes— hubiera sido imposible sin la actividad de comercian
tes más o menos militares. Bemal pretende ver en el mundo olme
ca una organización calificable de estatal, basada en el comercio, 
la guerra y el tributo, es decir, el patrón de dominio típico de 
Mesoamérica.13 Para el siglo m a.c. la cultura olmeca se había di
fundido en grados diferentes por buena parte de Mesoamérica, 
convirtiéndose así en la cultura madre. Ya para entonces tenía 
Mesoamérica, además del conocimiento del cero, los dos logros 
culturales que más la caracterizan: el calendario y la escritura.

La simiente olmeca no tardó en brotar, dando nacimiento a un 
nuevo y gran periodo de la historia cultural de Mesoamérica. Por 
el comienzo de nuestra era, ésta se vio poblada por una serie de 
ciudades como Teotihuacan, Monte Albán, Cholula, Xochicalco, 
El Tajín, Tikal, Copán, Pelenque, Bonampak y otras tantas. Meso- 
américa entraba en un periodo digno de llamarse clásico por el 
esplendor cultural logrado durante el mismo. A partir de este pe
riodo, la tradición cultural mesoamericana se divide en dos ramas 
principales: una maya, y otra de la altiplanicie central. Las dos, 
sin embargo, alimentadas por una raíz común: la olmeca.

Sin desconocer la importancia de Monte Albán y de las ciudades 
mayas, nos parece indudable que a Teotihuacan le. corresponde un 
puesto de privilegio en cuanto ciudad representativa de la tradi-

12 Ibid., p. 7.
18 Ibid., p. 10.
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ción mesoamericana. Su función como centro de atracción compren
dió lo político, lo religioso, lo social y lo económico. En ella que
daron definidas muchas de las tradiciones mesoamericanas que se 
mantendrían en vigor a través del tiempo. Fue tanto su prestigio, 
que recibió el nombre sagrado que aún hoy posee la ciudad: Teo
tihuacan, que significa “lugar donde se convierte en dios”.

La tradición urbana olmeca se reviste en Teotihuacan de gran
diosidad. La ciudad está dividida en cuatro sectores —esto nos 
recuerda el caso posterior de Tenochtitlan— por dos calles que 
corren transversales. Los monumentos ceremoniales y otros edifi
cios, ya para entonces construidos de piedra, se levantan alineados 
conforme al trazado hecho por aquéllas. La magnitud de la ciudad 
se antoja gigantesca para dar alojamiento, en su etapa de apogeo 
—de 300 a 600 d.c.—, a una población de 85 000 habitantes o 
tal vez más.14 En el campo de la religión, vemos tomar forma a 
dioses como Tláloc, Huehuetéotl, Chalchiuhtlicue, Xipe y Quetzal- 
coatí, que tomarían lugar en el complicado panteón de Tenochti
tlan. El comercio sigue el patrón olmeca, o sea, comercio acompa
ñado por empresas militares,16 difundiendo el influjo de la cultura 
teotihuacana por tierras de Oaxaca, Guerrero, Veracruz y hasta los 
Altos de Guatemala y el Petén.

La arqueología de Teotihuacan nos induce a suponer una socie
dad con sistema de gobierno más desarrollado que en el caso olme
ca, y con una mayor estratificación social. El gobierno central dis
ponía de ejércitos y comerciantes encargados de extender su radio 
de dominio. Dentro de la ciudad había artesanos dedicados a la 
producción de cerámica, a la fabricación de estatuillas, y a la de
coración pictórica de las paredes de los edificios.

A partir de la mitad del siglo vn las ciudades más representa
tivas del periodo clásico, como Teotihuacan, entraron en decaden
cia. Hay hipótesis que explican que este fenómeno se debió a con
vulsiones internas, invasiones de bárbaros, cataclismos de carácter 
ecológico, etc., pero no logran esclarecerlo en forma satisfactoria. 
Cierto que se puede suponer que Teotihuacan, por ejemplo, pade
ció una muerte violenta. Lo pueden verificar evidencias de incen-

14 Millon en León-Portilla, 1971, p. 83; Bernal, 1965, p. 32.
15 Citado por Bernal, 1965, p. 33.
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dio y destrucción sistemática allí encontradas, así como el rápido 
descenso demográfico.1*

No obstante la caída de Teotihuacan y luego de Monte Albán, 
la tradición cultural mesoamericana no se perdió, ya que, con leves 
modificaciones, pasó a ser patrimonio de Xochicalco, Cholula, El 
Tajín y los centros mayas, en tanto que los pueblos procedentes de 
tierras del norte fueron adoptando las modalidades de vida mesa- 
americana fundamentalmente agrícola. De la fusión de los elemen
tos antiguos, nutridos por la tradición teotihuacana, y los que lle
garon del norte, nacería otro nuevo periodo en la secuencia cultural 
de Mesoamerica.

Tras años de confusión, la nueva capital de la altiplanicie cen
tral fue instalada en Tula, heredera de Teotihuacan, aun cuando 
el ambiente de la región había cambiado. A partir de este periodo, 
que llamamos posclásico, su historia se presenta más violenta y 
más matizada de belicismo que antes. La propia posición estraté
gica que ocupó Tula y su corta duración de tres siglos frente a la 
de Teotihuacan, lo verifican. Se conjetura que la paz de Tula es
tuvo siempre amenazada tanto por una población étnicamente he
terogénea cuanto por la presión que el mundo exterior ejercía in
cesantemente sobre la ciudad.

En Tula se presenta la tradición teotihuacana disminuida y mo
dificada por nuevos elementos. Esto será evidente en la planifica
ción de la propia ciudad, sus monumentos y obras de arte. Tula 
no logró superar a Teotihuacan en grandiosidad y estabilidad con 
sus realizaciones monumentales, pero tuvo un florecimiento sin pre
cedentes en el campo de la escultura. Las representaciones de corte 
realista con motivos de jaguar, coyote y águila que adornan la 
pirámide de Quetzalcoatl son el mejor testimonio.

Pero, ante todo, Tula fue la ciudad de Quetzalcoatl en los múl
tiples sentidos que este nombre sagrado tiene. Podremos anotar, 
por lo pronto, los tres aspectos siguientes: un dios, el sacerdote al 
servicio de dicho dios y un gobernante son el más feliz recuerdo 
de Tula. Aunque a menudo se funden estos tres aspectos, que re
sulta forzoso distinguirlos uno de otro. Los tres se presentan sobre
puestos en el nombre Quetzalcoatl. Como dios, Quetzalcoatl fue

16 Millon en León-Portilla, 1971, p. 85.
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una de las deidades más adoradas en Tula, junto con otra moda
lidad suya denominada Tlahuizcalpantecuhtli, “señor de la región 
del alba”. Eduard Seler le atribuye un posible origen huasteco, 
relacionándolo con una tradición mexica en la que se cuenta la 
llegada de muchos grupos humanos a Pánuco,17 mientras otra es
pecialista ve en Teotihuacan su primera representación típica en 
forma de serpiente emplumada.18 Bernal apunta otro probable ori
gen muy remoto en el mundo olmeca.19 En todo caso, en Tula se 
le veneró como dios del viento, cuya interpretación puede ser dios 
precursor de la lluvia, como dice un pasaje de Sahagún,20 o más 
bien dios dador de vida, ya que el viento equivale al aliento que 
infunde la vida, y por consiguiente dios que participa en la crea
ción, según Seler.®1

Quetzalcoatl se llamó también el sacerdote que servía al dios 
Quetzalcoatl. El nombre Quetzalcoatl aplicado a los sacerdotes ganó 
tanto prestigio que los mexica denominaron a sus sacerdotes su
premos Quetzalcoatl, aunque éstos no estaban al servicio del dios 
mencionado, sino al de Huitzilopochtli y Tláloc. La leyenda des
cribe al sacerdote Quetzalcoatl enseñando a los toltecas el modo 
de hacer penitencia al punzarse partes del cuerpo con espinas de 
maguey, pero rechazando el sacrificio humano que otro grupo de 
habitantes intentaba imponerle. Al fin pierde la contienda Quetzal- 
coatí, huye de Tula y desaparece en el mar de Oriente.

En tercer lugar, Quetzalcoatl se llamó uno de los gobernantes 
de Tula. Las fuentes le llaman Ce Ácatl Topiltzin Quetzalcoatl, 
“nuestro príncipe Quetzalcoatl nacido en el año uno Caña”. En
tronizado a fines del siglo ix en Tula, trajo a la ciudad un periodo 
de bonanza y el de mayor florecimiento de su historia.®2 Se le des
cribe en las fuentes también como gran maestro de muchas artes 
útiles para el hombre, es decir, como creador del toltecáyotl.®3

A pesar de su debilidad interna, el florecimiento cultural de 
Tula fue tal que los mexicas posteriores, conquistados por sus

17 Seler, 1963, t. I, p. 72.
18 Séjourné, 1970, p. 94.
19 Bernal, 1968, p. 139.
20 Sahagún, 1969, t. I, p. 45.
21 Seler, 1963, t. I, p. 68.
22 Sahagún, 1969, t. I, p. 279.
28 lbid., p. 278.
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valores, le atribuirían la paternidad de toda la realización cultural 
hasta entonces lograda y procurarían, por cuantos medios les fueran 
posibles, presentarse como legítimos herederos de su tradición.

Pese al esplendor que logró alcanzar su cultura, cuya influen
cia se extendía hasta Tabasco, la parte norte de Yucatán (parti
cularmente Chichón Itzá), El Salvador y Nicaragua, y a su supe
rioridad militar que alcanzó a extender el radio de su influencia 
sobre buena parte de Mesoamerica, Tula vino'a tocar a su fin a 
mediados del siglo xii. Múltiples serían las causas de su caída, 
igual que en los casos anteriores del periodo clásico. La arqueolo
gía ha demostrado que la ciudad fue arrasada por un gran incen
dio y luego fue víctima de un saqueo desenfrenado.24

Se asomaban por entonces al valle de México nuevos invasores 
del norte: los chichimecas de Xólotl. La altiplanicie central entra
ba de nuevo en un periodo oscuro de decadencia cultural y de gue
rras, hasta que en la primera mitad del siglo xv surgió México- 
Tenochtitlan, que llevaría a cabo el último ensayo cultural del hom
bre mesoamericano, sintetizando en sus obras herencias culturales 
de diversa procedencia.

24 Jorge R. Acosta, 1956-1957, p. 75.
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EL MUNDO MESOAMERICANO INMEDIATAMENTE 
ANTERIOR A LA CONQUISTA

El Estado mexica

Nos corresponde estudiar ahora el último periodo autóctono de 
la historia de Mesoamérica: el mexica. Se prolonga este periodo 
desde la primera mitad del siglo xiv con la fundación de Mé- 
xico-Tenochtitlan hasta 1521, año en que se desmorona la ciu-' 
dad ante la conquista española. Es un periodo durante el cual, 
con base en cuanta herencia habían legado los pueblos precurso
res, un grupo humano logra superar su lugar secundario y conver
tirse en la primera potencia, tanto política como cultural, del valle 
de México, cuyo dominio se extendía en su última fase “por el 
poniente y por el sur hasta el mar Pacífico, por el sureste hasta 
las inmediaciones de Guatemala, por el oriente hasta el Golfo Me
xicano, por el norte hasta la Huasteca, y por el noroeste confinaba 
con los bárbaros chichimecas”.1 Es un periodo en el que la histo
ria de Mesoamérica en la altiplanicie central se precipita de tal 
manera que en un corto espacio de dos siglos escasos podemos 
ver la realización de todo un proceso de surgimiento y crecimiento, 
así como una caída violenta y prematura del último ensayo histó
rico del hombre mesoamericano.

Al producirse la diàspora tolteca y desmantelarse el dominio de 
Tula, vemos repetirse el mismo fenómeno que se había registrado 
hacía tres siglos en el escenario histórico de la altiplanicie cen
tral: invasión en el valle de México de pueblos primitivos del norte,

1 Clavijero, 1968, p. 2.

17
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que procedentes de aquel “seminario del género humano”,2 cayeron 
en oleadas sucesivas sobre el valle. Las fuentes les llaman genéri
camente chichimecas, término de sentido y aplicación poco circuns
critos/ Las mismas fuentes nos informan de que uno de sus jefes 
se llamaba Xólotl, quien a la cabeza de las hordas de sus congé
neres avanzó hacia el sur, penetró en el valle, y viendo que la 
tierra estaba arruinada y abandonada por sus pobladores, pero pro
vista de condiciones adecuadas para la vida, se determinó a es
tablecer allí a su gente. Estos recién llegados no tardaron en en
contrarse con los sobrevivientes de Tula, y entre los dos pueblos 
comenzó una simbiosis étnico-cultural.4 Xólotl estableció su capital 
en Tenayuca, “ciudad amurallada”, y cuidó de fundar con su gen
te pueblos nuevos y de repoblar otros que los toltecas habían desha
bitado. Así nació una “paz” bajo Xólotl que algunas fuentes lla
man imperio chichimeca.

Sin embargo, el puesto del nuevo y verdadero protagonista del 
último periodo de la historia autóctona de Mesoamérica en tierras 
de la altiplanicie central no estaba reservado ni a la población re
manente de Tula ni a los chichimecas de Xólotl, sino a otro grupo 
humano hasta entonces apenas conocido. Lo conocemos con el nom
bre mexica,5 y pertenecía al tronco lingüístico que se llama yuto- 
nahua.

2 Ibid., p. 52.
3 En el término “chichimeca”, según Pedro Carrasco, “podemos distinguir dos signi

ficados principales. En primer lugar, significa pueblo nómada de cazador del norte en 
oposición a pueblo sedentario de cultura mesoamericana. En segundo lugar, pueblo de 
cultura mesoamericana pero con antecedentes nómadas-cazadores” (Pedro Carrasco Pi- 
zana, Los otomíes, Cultura e historia prehispánica de los pueblos mesoamericanos de 
habla otomiana. México, UNAM, 1950, p. 300).

4 Del proceso de asimilación cultural de estos chichimecas, véase León-Portilla, 
1967 (a).

5 Hoy por hoy,' aun entre los especialistas, no hay acuerdo general en cuanto al em
pleo de los términos azteca, mexica y mexicano, lo cual se presta, desde luego, a con
fusión. En nuestro trabajo, los emplearemos como a continuación dejamos establecido 
convencionalmente.

a) azteca: derivado del topónimo Aztlan, y nombre que se atribuían los mexicas al 
abandonar dicha localidad. Sin embargo, más tarde por orden explícita de su dios 
Huitzilopochtli en Chicomóztoc dejaron de llamarse así, quedándose únicamente 
con el nombre de mexica. Desde entonces, el término azteca no tiene vigencia his
tórica. Se ha perdido en lo mítico-legendario. Nosotros no usaremos este término 
en este trabajo excepto en citas textuales de otros autores.

b) mexica: con este término nos referimos a ese grupo humano que, según la leyen- 
~da, se separó en Chicomóztoc o en Cuauhtlipoztequiayan del resto de los peregri-
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Los grupos que pertenecen a este tronco lingüístico, caracteri
zados por un dinamismo expansivo poco común, se extienden hoy 
día desde el actual estado de Utah hasta Centroamérica, y son uno 
de los que han jugado papel de máxima importancia en la histo
ria mesoamericana. Se supone que ya por el siglo vi habían pene
trado en Mesoamerica por su zona fronteriza norte, y que más 
tarde, cuando la contracción de aquélla a causa de la caída de 
Teotihuacan y de otros grandes centros del periodo clásico, fueron 
arrastrados por el movimiento de repliegue de los agricultores me- 
soamericanós y se dispersaron por la altiplanicie central llegando 
hasta tierras de Centroamérica. Hay que notar, por consiguiente, 
que su contacto con los agricultores mesoamericanos ya llevaba 
bastante tiempo y que habían iniciado por el mismo contacto su 
proceso de asimilación cultural. Resulta, pues, útil distinguirlos 
de los chichimecas de Xólotl que tan recalcitrantes se mostraron a 
adaptarse al modo de vida de agricultores que tenían los ribereños 
de la región de los lagos/

Los mexicas, que penetraron en el valle de México probable
mente en el siglo xiv, eran una rama de este tronco náhuatl. Las 
fuentes nos describen en forma de leyendas y mitos su larga ex
periencia vital en el ámbito cultural mesoamericano. En la des
cripción de su famosa peregrinación desde Aztlan7 o Chicomóz-

nos, y Huitzilopochtli le mandó que en adelante se llamase mexica. Su etimología 
nos es indiferente por lo pronto. Los mexicas se dividieron más tarde en dos par
cialidades: mexica-tenochcas y mexica-tlatelolcas, o simplemente tenochcas y tla- 
telolcas. Admítase, sin embargo, que a lo largo de nuestro trabajo recurramos al 
nombre mexica sin referencia exclusiva a este grupo humano, sino incluyendo a 
otros, lo cual es inevitable por carencia de otro nombre más adecuado, al refe
rirnos, por ejemplo, a todo aquel mundo que estuvo bajo el dominio de Tenoch- 
titlan. Es forzoso decir en tal caso “mundo mexica”, a pesar de su compleja hete* 
rogeneidad étnica interna de dicho mundo, evidente a todos.

c) mexicano: siendo derivado español del topónimo México, nos referimos con este 
término a cuanto existió y existe después de la conquista española del país. Para 
nosotros, lo mexicano no es igual a lo mexica, sino que es una resultante de la 
fusión entre lo europeo y lo indígena de lo que hoy se llama México. Lo mexica
no no existió antes del año 1521.

8 Ixtlixóchitl, 1965, t. II, p. 51, 57.
7 Del sentido del topónimo Aztlan, las fuentes dicen que significa “asiento de la 

garza” (Tezozómoc, 1944, p. 7), “blancura” o “lugar de garzas” (Durán, 1967, t. I, 
p. 19). Interpretación semejante es lo que está aceptado hoy por lo general (Kricke- 
berg), 1961, p. 43, nota del editor). Pero está claro que el topónimo está mal com
puesto, ya que “garza” en náhuatl es áztatl, y para tener el significado arriba mencio
nado, tendría que ser Aztatlan en vez de Aztlan. En cuanto a la interpretación de Az-
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toe,8 podemos observar cómo los mexicas venían practicando en los 
parajes de mayor o menor permanencia su técnica agrícola para ob
tener sus medios de subsistencia,* y adquirían hasta cierto conoci
miento hidráulico, construyendo presas de agua.10 Su propio numen 
tutelar, Huitzilopochtli, conocido por lo general como dios guerre
ro, se nos presenta con caracteres de dios agrícola.11 Hasta el ori
gen de las chinampas que más tarde construirían los mexicas en 
tomo a su isla se le atribuye al mismo dios.12 Además, eran gente 
que vivía de la pesca.18 Este último dato nos facilitará mucho com
prender por qué los mexicas eligieron su asentamiento en un islote 
en medio del lago de Tetzcoco. Si esperásemos ver en ellos irnos 
bárbaros nómadas como los chichimecas de Xólotl, estaríamos des
de un principio muy equivocados. Los mexicas eran gente con in
tenso acervo de la cultura mesoamericana, y sin él su posterior 
surgimiento hubiera sido imposible.

Llegados a la región de los lagos, los mexicas anduvieron en 
busca de tierras donde establecerse y al cabo de unas estancias en 
Chapultepec, Tizaapan y otros lugares, se asentaron en unos islotes 
del lago de Tetzcoco, fundando allí dos ciudades: México-Tenoch- 
titlan y México-Tlatelolco. Según algunas fuentes, aquélla en 
1325,14 ésta en 1337.15

tlan, nos convence la opinión que da Krickeberg, según la cual significa “país del ama
necer o de los tiempos primeros” (loe. cit.), esto es, significa simplemente “origen” o 
“comienzo”. Desde luego, se trata de un sitio más mítico que histórico. Sin embargo, 
conocemos un ensayo en que el autor intenta localizar a base de fuentes escritas dis
ponibles este legendario Aztlan (Kirchhoff, 1961).

8 De Chicomóztoc, otro topónimo más legendario que histórico, dice Caso lo siguien* 
te: “Aunque literalmente significa ‘siete cuevas*, en el lenguaje de los hechiceros de
signaba ‘la boca* o ‘el vientre con sus cavidades’; lo que quizá nos explica por qué 
en las tradiciones de la migración de tantas tribus de Mesoamerica se diga que salie
ron de Chicomóztoc, es decir, salieron del vientre y ése es su origen” (Caso, 1953, 
pp. 110*111). Efectivamente, el hombre vivió largo tiempo, antes de empezar a hacer 
viviendas a flor de tierra, en cuevas, vientres de la madre tierra. Creemos que la in- 
trepretación de Caso es acertada.

8 Tezozómoc, 1944, p. 8; Códice Ramírez, 1944, p. 18, 25.
10 Duran, 1967, t. I, p. 24.
11 Loe. cit., Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1965, pp. 46-47.
12 Códice Ramírez, 1944, p. 45.
13 Sahagún, 1969, t. III, p. 214.
14 Chimalpain, 1965, p. 177. Como fecha de la fundación de Tenochtitlan, la de 

1325 es la que está generalmente aceptada. Jiménez Moreno la aplaza, sin embargo, 
veinte años más tarde, por estar la de 1325 “en el sistema tetzcocano” (Jiménez Moro- 
no, 1954-1955, p. 233). De lo cual resulta la de 1345.

15 Chimalpain, 1965, p. 178-179.
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A la llegada de los mexica a la región de los lagos, éste era, 
desde hacía tiempo, escenario de constantes guerras en las que ciu
dades como Azcapotzalco, Xaltocan, Tetzcoco, Culhuacan, Chalco 
y Xochimilco se disputaban su hegemonía política en ella. Frente 
a tal situación, los mexicas no tardaron en comprender que su 
forma de gobierno a cargo de sacerdotes y jefes militares ya no 
era eficiente y que necesitaban otra nueva que les diese mucha más 
coherencia político-militar. Así que aun antes de establecerse en 
Tenochtitlan eligieron capitán a Huitzilíhuitl, pero pronto tuvieron 
que reconocer que su primer ensayo en busca de nueva forma de 
gobierno no funcionaba tal como esperaban. Huitzilíhuitl fue cap
turado y muerto por los culhuas. Este fracaso, sin embargo, no 
hizo que los mexicas se volviesen atrás para conformarse con su 
antigua forma de gobierno. Un paso adelante hacia la reforma del 
sistema de gobierno ya estaba dado. Los mexicas aceptaron la 
dirección de un “respetable anciano llamado Tenochtzin”,16 “cuyo 
valor, conducta y demás prendas le habían granjeado de tal suerte 
el afecto de los mexicanos, que obedientes todos a sus órdenes, 
mandaba ya en paz, ya en guerra, despóticamente, sin que tuviesen 
parte alguna en el gobierno los sacerdotes, de suerte que siendo 
rey en la realidad, sólo le faltó el nombre”.17

No menos graves para los mexicas era el problema político. 
La ocupación virtual de su sitio de residencia no implicaba su 
apropiación. Todo lo contrario. Allí confluían los términos de 
Azcapotzalco, Tetzcoco y Culhuacan, las tres potencias más prós
peras de la época. Ninguna de ellas miraba con simpatía la ins
talación de mexicas en los islotes, de modo que éstos “estaban tan 
pobres y temerosos que aun aquella casilla de barro que hicieron 
para poner a su dios la hicieron con temor y sobresalto”.18 Para 
protegerse de posibles ataques de fuera, se hicieron vasallos de 
Azcapotzalco, potencia más cercana, a la que, además, pertenecía 
el lugar, comprometiéndose a pagarle tributos. Su estado era one
roso, pero al menos les aseguraba la paz. Mas los mexicas no se 
habían olvidado de su anhelo de inaugurar para sí ún régimen de 
gobierno al estilo culhua, que habían conocido. Además, los mo-

16 Veytia, 1944, t. I, p. 331.
” Ibid., p. 348.
18 Durán, 1967, t. I, p. 41.



22 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

vía a ello un pensamiento político tradicional de los nahuas al que 
nos referiremos más adelante. Se determinaron, pues, a traerse 
desde Culhuacan a su primera pareja gobernante, Acamapichtli e 
Ilancuéitl, de quienes dice una fuente: “el cual era de Culhuacan 
y ella de Coatlinchan”.19 Eligieron a Acamapichtli, “porque sabían 
que era de linaje y legítimo heredero y señor de la casa de Cul- 
hua”.00 Era el año 1367, según Chimalpain.01 Recordemos que Cul
huacan era “entre las poblaciones de verdaderos toltecas. .. la 
más poblada”;02 era donde se habían quedado “los más principa
les y de la casa y linaje del gran Topiltzin”.28 Evidentísimo es el 
afán que tenían los mexicas de encubrir su ascendencia oscura 
emparentándose con la respetable tradición tolteca, y presentán
dose como legítimos herederos suyos. Fijémonos, pues, en la cons
titución interesante del futuro Estado mexica: su cabeza directriz 
extraída de la tradición tolteca, y su cuerpo fundamentalmente 
mexica. Era un Estado híbrido.

Entre los mexicas, el ideal del gobernante tenía desde un prin
cipio un perfil bien definido en cuanto a su función. Llegado Aca
mapichtli a Tenochtitlan, un anciano tomó la palabra y le dirigió 
la siguiente plática: “. . . mirad, señor, venís a ser amparo, som
bra y abrigo de está nación mexicana, y a tener el mando y ju
risdicción y a ser semejanza de nuestro dios Huitzilopochtli, y bien 
sabéis que no estamos en nuestra tierra, sino en tierra ajena, y no 
sabemos lo que será de nosotros mañana y esotro día; mirad que 
no venís a descansar ni a recrearos, sino a tener nuevo trabajo y 
carga pesada y a trabajar y a ser esclavo de toda esa multitud y 
de toda la gente de la comarca, a quien habéis de trabajar de tener 
muy gratos y contentos”.2* Esta arenga se haría después más amplia 
de contenido, se revestiría de estilo muy ampuloso y se cargaría 
de adornos retóricos, a los que se presta mucho el idioma náhuatl, 
pero seguiría igual en su principio —el tlatoani es depositario 
del mando y la jurisdicción, representante de la divinidad, el su
premo responsable del bien de la comunidad y protector de la

19 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1965, p. 57.
20 Motolinía, 1971, p. 8.
21 Chimalpain, 1965, p. 239.
22 Veytia, 1944, t. I, p. 239.
23 Ixtlixóchitl, 1965, t. I, p. 59.
24 Duran, 1967, t. I, p. 45.
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nación entera— y se repetiría cada vez que un tlatoani25 nuevo 
asumiera el cetro de mando.26

La instalación del nuevo régimen en Tenochtitlan contenía la 
esperanza de los tenochcas27 de que la nueva forma de gobierno 
pudiese acaso atraer a los tlatelolcas a su seno original y de que 
se hiciese realidad su reincorporación a la comunidad mexica.28 
Pero esto no ocurrió. La reacción de los tlatelolcas fue mucho más 
hostil de lo que se pudiera imaginar, ya que a su vez pidieron 
al señor de Azcapotzalco, Tezozómoc, que les diese gobernante pro
pio, y se salieron con la suya, inaugurando su régimen aparte en 
la persona de Cuacuauhpitzáhuac, hijo del propio Tezozómoc. El 
distanciamiento entre los dos grupos mexicas era ya muy difícil de 
salvar.

Durante los periodos de los tres primeros tlatoque —Acama- 
pichtli, Huitzilíhuitl y Chimalpopoca—, Tenochtitlan permaneció 
Estado vasallo del señor de Azcapotzalco, quien utilizó los contin
gentes mexicas para sus empresas militares encaminadas hacia la 
consecución de la hegemonía política en la región de los lagos 
a expensas de las otras ciudades-Estado. Efectivamente, Tezozómoc 
logró conquistar una tras otra Culhuacan, Tenayuca, Chimalhua- 
can, Xochimilco, Xicco, Cuitláhuac, Cuauhnáhuac y Xaltocan, y 
al comienzo del siglo xv la única ciudad que le resultaba estorbo 
era Tetzcoco de Ixtlilxóchitl. Estalló entre los dos gobernantes una 
guerra, que aun durando cuatro años, de 1414 a 1418,29 no pudo 
liquidar la situación. Unos agentes al servicio de Tezozómoc pu
sieron fin a la contienda al asesinar a su enemigo. Caído el señor 
de Tetzcoco, la prepotencia de Azcapotzalco era un hecho consu
mado, y Tezozómoc se propuso mantenerla constituyendo una tri
ple alianza con las dos ciudades mexicas, por cierto, a su dispo
sición. Se trataba de una fórmula de larga tradición en Mesoamé- 
rica, como veremos pronto.

25 El término tlatoani significa “el que habla”, y Molina pone en su diccionario “gran 
señor”. Su plural es tlatoque.

2® Sahagún, 1969, t. II, pp. 90-99.
27 Anteriormente hemos dicho que los mexicas se dividieron en dos parcialidades: 

tenochcas y tlatelolcas. En nuestro trabajo, usaremos el término tenocha sólo cuando 
haga falta destacar Tenochtitlan frente a Tlatelolco.

28 Duran, 1967, t. I, p. 44.
29 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 87.
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A Maxtla, sucesor de Tezozómoc, le faltó, sin embargo, la pru
dencia política que había hecho grande a su padre. No supo res
petar la fórmula política —la triple alianza con las dos ciudades 
mexicas— que había heredado. Elevado por su ambición de con
vertirse en único y verdadero soberano de la región, rompió con 
la alianza, asesinando a los dos señores mexicas. El comporta
miento tan violento de Maxtla condujo a una guerra con los mexi
cas, aliados ahora con los tetzcocanos. Éstos salieron victoriosos 
y Azcapotzalco quedó reducida a una feria de esclavos “por igno-

• • 99 30mima suya .
La guerra de Azcapotzalco (1428) significó la apertura de un 

nuevo periodo para la historia del valle de México. Tenochtitlan, 
que hasta hacía poco había estado como potencia secundaria al 
servicio de Azcapotzalco, se sentía dispuesta a iniciar una carrera 
de encumbramiento político. Su mando estaba en manos de un 
tlatoani emprendedor, Itzcóatl, asesorado por otro personaje no me
nos ambicioso e inteligente llamado Tlacaélel, el verdadero crea
dor de la grandeza mexica. A raíz de la victoria sobre Azcapo
tzalco, ambos mandatarios mexicas lanzaron sus ejércitos a la con
quista de Coyohuacan, Xochimilco y Cuitláhuac, que cayeron una 
tras otra en poder de Tenochtitlan.

Una vez asegurada su posición, Tenochtitlan y Tetzcoco buscaron 
el modo de mantener su “paz” con la fórmula tradicional de alian
za. Las dos ciudades victoriosas y Tlacopan, representante del 
grupo vencido de tepanecas, quedaron aliadas en 1431.81 Curioso 
es que Tlatelolco no fuese tenida en cuenta. Tal vez por su riva
lidad con Tenochtitlan. Los tres gobernantes aliados se impusieron 
los títulos de Culhua tecuhtli, Acolhua tecuhtli y Tepanécatl tecuh- 
tli, respectivamente. El de Tetzcoco llevaba también el de Chichi- 
mécatl tecuhtli, reflejando la pluralidad de su composición étnica.32 
Fijémonos bien en el del tlatoani tenochca. Ni Mexicatl tecuhtli 
ni Tenóchcatl tecuhtli se intituló, sino Culhua tecuhtli. Más tar
de será con este nombre de culhua con el que conocerían por pri
mera vez los españoles la grandeza del Estado de Motecuhzoma

so Ibid., p. 151.
31 Ibid., p. 153.
32 Ibid., p. 154.
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Xocoyotzin.34 Tal fue el prestigio que la tradición tolteca había 
adquirido entre los mexicas.

Esta nueva alianza tripartita, que se mantendría hasta el tiempo 
de la conquista española, tenía establecidos los siguientes ar
tículos :

1) Alianza perpetua entre los tres Estados para la conservación 
del predominio político y económico.

2) Ofensivas militares en conjunto con pacto de distribución de 
tributos.

3) Defensivas militares en caso de ataque de pueblos extraños.
4) Dirección militar de los mexicas.
5) Ayuda mutua en casos anormales o de calamidades.84

De estos cinco artículos concertados, sólo el tercero no llegó a 
cumplirse debidamente, como vemos en las guerras de la conquista 
española.

Hemos sugerido antes que la alianza entre varias ciudades era 
una fórmula política de larga tradición de entre los pueblos de 
Mesoamerica. Bernal sospecha que tal vez hubiese ligas o con
federaciones de ciudades-Estado desde el periodo olmeca.88 Otro 
tanto se podría decir de las ciudades mayas del periodo clásico, 
donde no hubo ciudad que jugase el mismo papel que Teotihuacan 
en la altiplanicie central. Más tarde, Chimalpain nos habla de una 
triple alianza constituida en 1047 entre Culhuacan, Tollan y Otom- 
pan, y agrega que después Tollan y Otompan fueron sustituidas 
por Coatlinchan y Azcapotzalco, respectivamente.88 En vista de esto 
podemos decir que ni la alianza que Tezozómoc de Azcapotzalco 
constituyó con las dos ciudades mexicas, ni la de Tenochtitlan- 
Tetzcoco-Tlacopan fueron obra de la improvisación, sino un pro
cedimiento muy conforme con una tradición antigua de Mesoame
rica. Lo que hizo Tezozómoc fue desprenderse de sus antiguos alia
dos —Culhuacan y Coatlinchan— para conquistar la hegemonía 
política del valle de México, pero sin dejar por eso de respetar la 
propia fórmula. No tardó, pues, dicho señor en establecer otra

33 Díaz del Castillo, 1970, p. 74.
34 López Austin, 1961, p. 38.
88 Bernal, 1971, p. 10.
38 López Austin, 1961, pp. 34-35.
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nueva alianza con las dos ciudades mexicas que estaban a su dis
posición. Visto así, se podrá concluir diciendo que la guerra de 
Azcapotzalco fue a su vez un esfuerzo por recuperar, mediante 
una triple alianza, el equilibrio político echado por tierra a causa 
de la insensatez de Maxtla.

Según López Austin, el concepto de Estado en el pensamiento 
náhuatl se encerraba en el poder con facultad para condenar a 
muerte, expresado con dos frases en náhuatl: in pétlatl, in icpalli, 
que significa literalmente “la estera y la silla”, y un pueblo ca
rente del mismo no entraba en su categoría de Estado.37 Hemos 
visto antes cómo un tenochca decía en su arenga de recepción a 
Acamapichtli que éste había venido a Tenochtitlan “a tener el man
do y jurisdicción”, que este poder del tlatoani procedía del dios, 
y por lo tanto el tlatoani era el símil del dios. De esto deduce el 
mismo autor citado que además de asegurar dominio político so
bre los demás pueblos, la triple alianza tenía por objeto impedir, 
bajo sanción religiosa, que se formase otra potencia independiente 
con la categoría de Estado, ya que el carácter sagrado del poder 
del tlatoani se transmitía a un nuevo tlatoani sólo en una ceremo
nia religiosa en la que estuviesen presentes otros tlatoque. Según 
concluye López Austin, la triple alianza constituía un tribunal del 
dios en la Tierra.38

Aceptando lo dicho comprenderemos mejor el empeño de los 
mexicas en emparentarse con la estirpe reinante de Culhuacan. Les 
movía a ello no solamente la razón cultural a que nos hemos 
referido antes, sino también otra política. Culhuacan era una de 
las tres ciudades donde residía el poder del tlatoani, del que ca
recían los mexicas; es decir, ellos no tenían la categoría de Estado 
conforme al pensamiento político náhuatl. Nos aclara mucho su 
situación el siguiente dato de los informantes de Sahagún:

Y ya existía señorío en Azcapotzalco, 
en Coatlinchan, 
en Culhuacan, 
pero México no existía todavía...88

8T Ibid., p. 84.
38 López Austin, 1967, p. 9.
39 León-Portilla, 1970 (a), p. 41.



EL MUNDO MESOAMERICANO 27

También hemos visto ya que si los tenochcas se dirigían a Cul- 
huacan en busca del poder del tlatoani, los tlatelolcas iban a' su 
vez a Azcapotzalco con el mismo propósito, puesto que era ésta 
otra sede de tal poder. Así pues, las relaciones entre las ciudades- 
Estado del valle de México estaban cimentadas en un pensamiento 
político bien complejo.

Antes de continuar, consideramos necesario dedicar algún espa
cio a la descripción de la llamada reforma de Tlacaélel.

Tlacaélel era, según las fuentes, hijo de Huitzilíhuitl, el segundo 
tlatoani de Tenochtitlan. Tezozómoc dice que sirvió de primer con
sejero a Itzcóatl, Motecuhzoma Ilhuicamina, Axayácatl, Tízoc y 
Ahuítzotl, es decir, estuvo presente durante todo el proceso de en
grandecimiento del pueblo mexica. Su influencia en la vida pú
blica de Tenochtitlan fue de tal peso que, de acuerdo con Duran, 
“... era tan seguido y creído su consejo que no se hacía más de 
lo que él decía y ordenaba”.40 Sus numerosas actividades fueron 
de tal envergadura que Torquemada llegó a negarle historicidad.41

Vemos surgir a Tlacaélel cuando se presentaba inminente un en
frentamiento bélico con Azcapotzalco, como fuerte personalidad 
que apoyaba al bando belicista contra la ciudad soberana. Obte
nida la victoria sobre ésta, Tlacaélel se valió de la coyuntura para 
emprender una reforma a fondo en la vida del pueblo mexica, en 
virtud de la cual cambiaría totalmente de fisonomía en los perio
dos subsiguientes. Su obra reformatoria comprendió todos los ór
denes de la vida: el político, el histórico, el religioso y el social. 
Se puede decir que básicamente consistía en colocar a Huitzilo
pochtli, dios tutelar del pueblo mexica, al mismo nivel que los 
otros dioses que habían sido tradicionalmente considerados como 
dioses creadores del mundo, identificándolo con el Sol. Dice Chi- 
malpain: “[Tlacaélel] fue quien anduvo haciendo, quien anduvo 
siempre persuadiendo a los mexicas de que su dios era Huitzilo
pochtli”.42 Al mismo tiempo recordó a sus congéneres la misión con 
que, según la leyenda, había venido al mundo su dios Huitzilo
pochtli: “vengo de hacer guerra a todas las provincias y ciudades,

40 Duran, 1967, t. I, p. 239.
41 Torquemada, 1969, t. I, p. 171.
42 León-Portilla, 1970 (a), p. 94.
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villas y lugares, y traerlos y sujetarlos a mi servicio”.48 A tal efec
to, ya durante la peregrinación, dicho dios había apartado a los 
mexicas del resto de los peregrinos, elevándolos a la categoría de 
pueblo elegido.44 Ni siquiera les permitió que viviesen en paz con 
otros pueblos.48 En tercer lugar, Tlacaélel echó mano de la leyenda 
antigua de los Soles y la acomodó a su finalidad política. Como 
se sabe, según esa leyenda, había habido cuatro Soles o edades, 
que habían terminado con cataclismos, y el Sol bajo el que vivían 
era el quinto, nacido en Teotihuacan,46 que a su vez terminaría al
gún día con un cataclismo. Según la nueva interpretación de Tla
caélel se podría evitar el fin del quinto Sol y conservar en vigor 
el orden cósmico existente, si se alimentaba al dios Sol, identifi
cado con Huitzilopochtli, con el chalchiúhatl, “líquido precioso”, 
o sea, la sangre humana. Y esta tarea de alimentar al Sol corres
pondía al pueblo mexica, elegido por la divinidad. Así, pues, im
puso Tlacaélel a los mexicas aquella tremenda misión cósmica de 
sustentar el orden del universo existente, estableciendo que el úni
co medio para llevarla a efecto fuese la guerra, cuya finalidad 
consistiría, ante todo, en obtener el mayor número posible de cauti
vos destinados al sacrificio. Éste es el puntal de la reforma de 
Tlacaélel, con quien “nace la visión místico-guerrera del pueblo 
azteca, que se considera a sí mismo como el pueblo elegido del 
Sol”.47 El sentirse pueblo elegido por la divinidad con la en
comienda de llevar a término la sagrada misión de sustentar el 
orden cósmico existente, iba a ser el verdadero resorte de toda 
aquella serie de empresas bélicas de los mexicas que poco después 
desbordarían las fronteras naturales del valle de México, ensan
chando su dominio hasta la Huasteca por el norte y Guatemala 
por el sur.

Al hablar de la reforma de Tlacaélel, no podemos dejar de apun
tar otro aspecto de la misma: con este nuevo concepto de la vida, 
los mexicas veían cómodamente resuelto uno de sus problemas más 
graves, la subsistencia económica. Su sagrada misión cósmica jus-

43 Duran, 1967, t. I, p. 225.
44 Torquemada, 1969, t. I, p. 79.
45 Códice Ramírez, 1944, p. 33.
43 Sahagún, 1969, t. II, pp. 258 262.
4\León-Portilla, 1970 (a), p. 91.
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tificaba todas sus empresas bélicas, y los esfuerzos por llevarlas 
a efecto les hacía beneficiarios de los botines y tributos. Convertir 
en tributarios a los pueblos vencidos, más que ejercer sobre los 
mismos un dominio político directo, sería otra finalidad caracte
rística junto con la de obtener prisioneros para el sacrificio ritual. 
La vida económica de Tenochtitlan sería fundamentalmente pará
sita, dependiente de la tributación de los pueblos por ellos sojuz
gados y del comercio.

Una vez elaborado el contenido de la reforma, tuvieron que in
fundirlo a cada uno de sus súbditos. Itzcóatl y Tlacaélel recurrie
ron para lograr su propósito, a la enseñanza de la historia de su 
pueblo. Empezaron destruyendo los códices de historia que hasta 
entonces guardaban los tepanecas, tachándolos de mentirosos —es 
la famosa quema de los códices de historia ordenado por Itz- 
cóatl—,48 luego se elaboraron nuevas versiones de la historia del 
pueblo mexica en las que se exaltaban la figura del dios Huitzilo
pochtli y la preeminencia del pueblo mexica como elegido por 
aquél así como su misión de conquista para servirle. De esto nos 
ocuparemos más detalladamente al hablar de la educación mexica; 
aquí nos limitamos a dejar apuntado que la reforma de Tlacaélel 
afectó incluso el campo de la historia y del pensamiento de los 
mexicas.

Movido por el nuevo pensamiento político y apoyado por la 
triple alianza, el pueblo mexica inició su carrera de engrandeci
miento mediante numerosas guerras. Si conforme a lo acordado 
por el pacto de alianza asumía el tlatoani mexica el mando supe
rior de los ejércitos aliados, sus súbditos llevaban casi siempre 
la delantera de las expediciones,49 lo cual determinó que los mexi
cas eclipsaran pronto a sus aliados en prestigio político-militar y 
en poderío económico. Las hazañas se llevaban a cabo bajo el signo 
mexica.

Conquistadas Azcapotzalco, Coyohuacan, Xochimilco y Cuitlá- 
huac por Itzcóatl, su sucesor Motecuhzoma Ilhuicamina consiguió 
sujetar, con la conquista de Chalco, todo el valle de México al 
dominio de la triple alianza, y luego llevó a sus huestes hasta más

48 Sahagún, 1969, t. III, p. 209.
49 Tezozómoc, 1944, p. 430.
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allá de los límites naturales del valle, cayendo primero sobré Te- 
peaca, punto geográfico de máxima importancia para el comercio 
exterior de Tenochtitlan y sus aliados,60 y también para la segu
ridad política del valle de México, como se verificó cuando la con
quista española. Más tarde, los ejércitos aliados lanzaron ofensivas 
contra la Huasteca, Orizaba, la Mixteca y Oaxaca. En esta época 
la guerra se había convertido en la única diligencia de los mexi- 
cas: “. . . no tratándose ya en México de otra cosa sino de cómo 
se habían de haber en las guerras”.81 Tenochtitlan entraba en una 
fase de expansión imperial.

Axayácatl, sucesor de Motecuhzoma Ilhuicamina, inauguró su 
gobierno con la conquista de Tlatelolco, ciudad hermana y rival 
de Tenochtitlan. Perdido su propio gobierno, Tlatelolco quedó su
peditada a un gobernador enviado de Tenochtitlan y obligada a 
tributar a ésta como cualquier pueblo vencido.82 Luego el tlatoani 
mexica conquistó Toluca y Matlatzinco, aunque poco después su
frió una desastrosa derrota con los tarascos. Salvo a Tízoc, a quien 
las fuentes describen como poco entregado a la guerra, de todos 
los tlatoque emprendedores Ahuítzotl fue el que amplió al máximo 
el radio de las expediciones. En sus días los contingentes mexicas 
llegaban hasta Tehuantepec y Xoconochco, amenazando de cerca 
el mundo maya decadente. La extensión del “imperio” mexica to
caba a su límite máximo. El gobierno de Motecuhzoma Xocoyotzin 
se presenta como el periodo de una segunda ordenación interna a 
fin de disponerse para un programa político nuevo, que no logró 
realizarse. Las guerras dejaban de ser expansivas, convirtiéndose 
en punitivas contra aquellos pueblos sometidos que se atrevían a 
rebelarse. La falta de guerras que suministrasen a los mexicas los 
prisioneros necesarios para el sacrificio fue suplida con la inten
sificación de las xochiyaóyotl, las famosas guerras floridas.

La llamada guerra florida es una institución que fundó Tlacaélel 
con base en una costumbre antigua de los habitantes de la región 
de los lagos mediante un acuerdo con Tlaxcala, Huexotzinco, Cho- 
lula, Atlixco, Tliliuhquitepec y Tecóac. Duró unos setenta años, 
hasta que llegaron los españoles. Tenía por objeto ejercitar a sus

50 Duran, 1967, t. I, p» 164.
51 Ibid., p. 166.
82 Tezozómoc, 1944, pp. 198-201. "



EL MUNDO MESOAMERICANO 31

hombres en la guerra, proveerse de prisioneros para el sacrificio 
y mantener en jaque a los enemigos para mayor seguridad de los 
comerciantes. El consentimiento mutuo de la guerra de los prime
ros años se convirtió, con el tiempo, en un verdadero odio de parte 
de los tlaxcaltecas,68 que a la llegada de los españoles, hizo fra
casar los esfuerzos de Cuauhtémoc por formar un frente común 
contra los invasores.84

El proceso de la expansión mexica se divide en dos etapas: una 
desde la conquista de Azcapotzalco hasta la de Chalco; la otra 
desde la sujeción de Tepeaca en adelante. Durante la primera eta
pa, la conquista mexica significaba la incorporación de los ven
cidos al dominio directo de Tenochtitlan, es decir, los mexicas se 
apoderaban de las tierras de los vencidos y las repartían entre 
sí.56 Es lo que hicieron con Azcapotzalco, Coyohuacan, Xochimilco 
y Chalco. De esta manera los mexicas dieron solución a su pro
blema de la escasez de tierras, a la vez que fundamentaron su 
vida económica en los tributos de los vencidos.

Pero al sobrepasar sus conquistas los límites del valle de Méxi
co, a los mexicas se les hizo imposible seguir el mismo procedi
miento, dadas las condiciones de la vida en Mesoamérica —entre 
otras, la falta de animales de carga y el bajo nivel de desarrollo en 
el orden técnico—, por lo cual en Tepeaca no procedieron ni al 
reparto de las tierras de los vencidos ni a su incorporación al do
minio directo de Tenochtitlan. Adoptaron un nuevo sistema de do
minación que luego sería el patrón aplicable al conquistar otros 
pueblos alejados de Tenochtitlan. Es el sistema que Zorita des
cribe en los términos siguientes: “. . . en todas las provincias que 
conquistaban y ganaban de nuevo dejaban [a] los señores natu
rales de ellas en sus señoríos, así a los supremos como a los infe
riores, y a todo el común dejaban sus tierras y haciendas, y los 
dejaban en sus usos y costumbres y manera de gobierno; y para 
sí señalaban algunas tierras, según era lo que ganaban, en que 
todo el común les labraban y hacían sementeras, conforme a lo 
que en cada parte se daba, y aquello era lo que se les había de

83 López de Gomara, 1954, t. II, p. 110.
84 Torquemada, 1969, t. I, p. 513.
88 Duran, 1967, t. I, p. 79.
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dar por tributo y en reconocimiento de vasallaje”.5® A lo cual 
agregaremos la imposición del culto a Huitzilopochtli57 y la pre
sencia de un funcionario tenochca conocido por calpixque, que te
nía a su cargo la recaudación de los tributos.58 El calpixque repre
sentaba la persona del tlatoani ante los pueblos sometidos, pero no 
intervenía en su gobierno.58 Vemos, pues, que la conquista mexica 
no alteraba la forma de vida de los vencidos y que la dominación 
era más de carácter económico "que político. De hecho, desde un 
principio las guerras mexicas se llevaban a cabo para obtener la 
mayor cantidad posible de tributos; recordemos que los soldados 
mexicas no cesaban de combatir hasta que les convenían las con
diciones tributarias que les ofrecían sus vencidos. Así lo manifesta 
el “¿Acabáis con eso?” que repite Tlacaélel a los de Coyo- 
huacan.®8

Tenochtitlan se quedaba tranquila mientras sus provincias so
metidas le tributaban sin faltar a lo concertado, sin preocuparse 
por darles una mayor coherencia política. El lazo de unión co
menzaba al negociar el monto de los tributos y terminaba cum
pliendo lo acordado. Lo que hacía Tenochtitlan eran guerras en 
busca de tributarios, y su vida estaba basada en los tributos. Tal 
vez veamos aquí que Tenochtitlan fue una continuación fiel de sus 
precursoras Tula y Teotihuacan.

Es claro que esto constituía, aparte de su rápido encumbra
miento, la debilidad del Estado mexica. Su economía no estaba 
cimentada en el aumento de la producción y a medida que se acre
centaba la demanda de artículos por el boato de Tenochtitlan, sus 
fronteras necesitaban extenderse más y más. Por otro lado, la ex
plotación unilateral que imponía a sus provincias provocaba un 
odio profundo entre sus habitantes, como se verificó en Cempoala 
cuando la llegada de los españoles. A aquéllos no les importaba 
que fuese un Motecuhzoma o un Cortés el que les mandase; lo 
único que esperaban y querían era un cambio en la situación exis
tente que les trajese una vida menos gravosa.

B® Zorita, 1963, p. 37.
57 Duran, 1967, t. I., p. 160.
58 Ibid., p. 164.
59 Ibid., p. 187.
60 Tezozómoc, 1944, p. 56.
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Aparte de la Tenochtitlan inmediatamente anterior a la llegada 
de los españoles, podemos señalar que la fuerte tendencia que 
mostraba Motecuhzoma Xocoyotzin hacia un absolutismo a expen
sas de sus aliados estaba tocando un resorte delicado y peligroso 
que podía dar al traste con el equilibrio político del valle de Méxi
co.*1 Efectivamente, Tetzcoco se rebeló bajo la dirección de Ixtlil- 
xóchitl, hijo de Nezahualpilli, resentido contra el tlatoani tenochca, 
el cual luego se sumaría a los conquistadores europeos. Cabe decir 
que hay un cierto paralelismo entre Maxtla de Azcapotzalco y Mo
tecuhzoma Xocoyotzin.

Ya desde antes de la nueva coyuntura, abierta por la guerra 
de Azcapotzalco, existía entre los habitantes de Tenochtitlan divi
sión en grupos sociales. Los hijos que había tenido Acamapichtli 
con las veinte hijas de los jefes de los calpulli, llamados pipiltin,®2 
constituían un grupo social distinguido del resto de la población 
que se llamaba macehualtin.*8 La dicotomía pipiltin y macehualtin 
fue el primer paso hacia la estratificación social de los mexicas.

Los pipiltin, “de los cuales descienden los principales señores 
de todas las comarcas de México”,*4 fundamentaron primero su 
prestigio en “el color y la sangre” heredados de su padre Acama
pichtli, “el color y la sangre” que se remontaban hasta Topiltzin 
Quetzalcóatl, rey sacerdote de Tula. Según Zorita, los pipiltin eran 
señores, no por tener señoríos ni mando, sino “por linaje”.*5 Cons
tituían, pues, una veradera nobleza por sangre de la sociedad me- 
xica.

La guerra de Azcapotzalco proveyó a los pipiltin de otro fun
damento nuevo en que afirmar su posición de privilegiados: la mi
licia. La victoria la consiguieron gracias a la diligencia y a los es
fuerzos con que hicieron frente al momento crítico y crucial los “hi
jos de los reyes pasados, así hrmanos como sobrinos del rey Itz-

61 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 327.
62 Sing. pilli; pl. pipiltin. Etimológicamente significa una cosa que se deriva de otra. 

Su concepción es, por lo tanto, muy semejante a la del término español “hidalgo”, 
hijo de algo. Se suele traducir por noble.

03 Sing. macehualli; pl. macehualtin. Originalmente significa, según López Austin, 
simplemente “hombre”, pero con una carga religiosa peculiar de los nahuas, porque 
quiere decir “el merecido por la penitencia de los dioses”. En la época histórica, su 
degradación semántica es evidente frente al pilli.

04 Motolinía, 1971, p. 8.
65 Zorita, 1963, p. 36.
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cóatl”.66 La tradición nos habla de un pacto concertado entre los 
principales y el pueblo común,67 que puesto en vigor determinó una 
mayor división social entre dirigentes y subordinados. Ahora la no
bleza de sangre era, al mismo tiempo, la minoría militar directora.

Establecer una tajante discriminación entre la minoría dirigente 
y el pueblo común fue uno de los principios de la reforma de Tla- 
caélel. Fiel a ello, Itzcóatl, aconsejado por Tlacaélel, procedió a 
fundar veintiún dictados a raíz de la conquista de Coyohuacan. 
Los intitulados eran todos “hermanos primos y sobrinos del rey 
Itzcóatl”.68 Cuatro de los mismos —el tlacochcálcatl, el tlacaté- 
catl, el ezhuahuácatl y el tlillancalqui— se revestían de un rango 
más alto que los demás, constituyendo el Consejo de los Cuatro.6* 
Estos puestos preeminentes eran ocupados siempre por los herma
nos o parientes más propincuos del tlatoani; de entre ellos salía 
el nuevo tlatoani70 y sin su parecer no se podía hacer ninguna 
cosa.”1

Motecuhzoma Ilhuicamina promovió más este proceso de estruc
turación estatal iniciado por Itzcóatl y dictó una serie de ordenan
zas.7'2 En ellas se distinguía en forma visible a los principales y 
los valientes en la guerra de los que no lo eran, y se elevaba 
el prestigio del cuerpo sacerdotal, concediéndole muchos privile
gios. Había entre estas disposiciones una que se refería a la edu
cación, cuya iniciativa iba ahora a tomar el propio Estado para 
infundir en la mente de los jóvenes mexicas el nuevo concepto de 
la vida y la nueva versión de la historia de su pueblo. Trataremos 
más adelante el tema con detalle.

La expansión del dominio de Tenochtitlan, la incorporación de 
los pueblos vencidos y su gobierno, la recaudación de sus tributos 
y el progresivo encumbramiento político de la ciudad lacustre den
tro del sistema de la triple alianza necesitaban de una organiza
ción burocrática cada vez más compleja. La demanda de gente 
capacitada para el desempeño de los múltiples cargos de gobierno

66 Duran, 1967, t. I, pp, 75-76.
87 Ibid., p. 75.
88 Ibid., pp. 97-98.
8» Ibid., pp. 102-103.
70 Ibid., p. 102.
71 Ibid., p. 103.
72 Ibid., pp. 214-217.
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era cada día mayor.78 Dispuestos a satisfacer esta demanda del 
Estado mexica, estaban los pipiltin, quienes sirvieron, de hecho, 
de jueces de los tribunales, consejeros del tlatoani, embajadores, 
recaudadores de tributos, etc.

Macehualtin eran los comerciantes, artesanos, agricultores y tla- 
tlacotin.74 Su categoría social era variada.

Nos hemos referido varias veces a la importancia que tuvo siem
pre el comercio en Mesoamérica. El periodo mexica no se excep
túa. La animación de los tianguis llamó la atención a los propios 
conquistadores españoles,75 y “en todo el año no se vaciaban los 
caminos de estos mercaderes y granjeadores”7* dedicados al comer
cio interregional.77 Los pochteca78 eran un grupo social digno de 
atención dadas sus peculiaridades y su importancia político-econó
mico-social; probablemente eran de origen étnico distinto que los 
mexicas™ y se puede afirmar que constituían un estadículo dentro 
del Estado mexica con su propia jurisdicción, tribunal y hasta or
ganización militar independiente.80 Según Katz y otros autores, hubo 
una liga de comerciantes en las siguientes ciudades: Tenochtitlan, 
Tlatelolco, Chalco, Huexotla, Coatlinchan, Xochimilco, Huitzilo-

73 Ibid., p. 323.
74 Sing. tlacotli; pl. tlatlacotin. Su traducción por “esclavo” es equívoca. En el Méxi

co antiguo no encontramos ninguna persona que llene todos los requisitos del esclavo 
en el derecho romano y por consiguiente en la tradición occidental (Katz, 1966, p. 142). 
De aquí nuestra preferencia por recurrir al término náhuatl. También anotamos que en 
el “esclavo” occidental entraban incluso prisioneros de guerra. El tlacotli prehispánico 
no incluía prisioneros. Éstos se distinguían por llamarse malli o tlalpilli.

75 Cortés, 1970, pp. 62-64.
76 Durán 1967, t. I, p. 238.
77 La larga tradición de los pochteca o del comercio interregional sobrevivió a la 

conquista española. Francisco de Mena, que fue en 1533 comisario general de la or
den franciscana, escribió en su relación lo siguiente: “Se ha de mandar que no haya 
tantos indios mercaderes, y que debajo de alguna pena y esta tasada, no pueda estar 
fuera de su casa sino tanto tiempo, porque hay muchos que se andan vagamundos (sic) 
por reinos extraños y dejan su mujer y pobres hijos desamparados, y también se les 
ha de mandar sean obligados a sembrar cierta cantidad” (C.DJ.A.O., 1869, t. XI, p. 
188). Se comprende que los mercaderes rehusaban de practicar faenas agrícolas

78 Derivado del topónimo Pochtlan. Sabemos que uno de los siete barrios referidos 
por los informantes de Sahagún como los de comerciantes se llamaba Puchtla (Vida 
económica de Tenochtitlan, 1961, p. 53). Frente a los pochteca, los que concurrían a los 
mercados locales con sus productos se llamaban tlanamacaque, esto es, “vendedores”. 
Cualquier vendedor no podía llamarse pochteca. Éste tenía una fisonomía particular 
bien definida.

79 Acosta Saignes, 1945, p. 48.
80 Vida económica de Tenochtitlan, 1961, p. 73, 75.



36 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

pochco, Mixcóac, Azcapotzalco, Otumba, Cuauhtitlan y Tochté- 
pec.81 Las actividades de sus agentes con los habitantes de Ayotla 
y de la región de Xicalanco resultaban muy lucrativas, porque de 
estas “ciudades sacaban con las golosinas y cosas bajas que traían 
para volver con oro y joyas y plumas y otras cosas ricas que lleva
ban”.82 Una nota peculiar de los pochteca era la de que desempe
ñaban al mismo tiempo el papel de espías, embajadores y hasta 
guerreros. Un pochteca decía a Ahuítzotl: “... [ponemos] nues
tras cabezas y vidas a riesgo, y trabajamos de noche y de día, 
que aunque nos llamamos mercaderes y lo parecemos, somos ca
pitanes y soldados, que disimuladamente andamos a conquistar”.83 
Los tlatoque no dejaban de apreciar el papel de los pochteca lo 
mismo en el orden económico que en el militar. Los tenían “como 
a hijos, como a personas nobles y muy avisadas y esforzadas”,84 
pero por otra parte no desconocían el peligro inherente dados sus 
privilegios y su poder económico.85

Los pochteca eran un grupo dinámico y pudiente dentro de la 
sociedad mexica ppr el ejercicio de las armas y por su riqueza. 
Eran aquellos macehualtin que sabían “levantar sus nombres y 
procurar dictados y procurar más y blasones y levantar linajes y 
dictados” por la tercera vía señalada por Durán.88 Eran unos hom
bres que tenían grandes ambiciones de elevarse.

Restringido el sentido del término “artesanía” a aquellas artes 
mecánicas cuyas obras eran dignas de llamarse obras de “tolte- 
cas”,8T sus agentes —orfebres, joyeros y plumarios— estaban al 
servicio exclusivo de los dignatarios. Eran aquellas artes que se 
distinguían por “la curiosidad y primor de las obras que hacían”.88

La descripción de Sahagún sobre estos artesanos nos conduce a 
considerarlos como gente de origen étnico distinto que los mexicas, 
conquistados e incorporados en el curso de su expansión.8* Efec- 

si Katz, 1966, p. 64.
82 Durán, 1967, t. I, p. 368.
83 Sahagún, 1969, t. III, pp. 18-19.
8< ZWrf., p. 30.
85 Ibid., p. 37.
86 Durán, 1967, t. II, pp. 124425.
8r Sahagún, 1969, t. III, p. 184.
88 Loe. cit.
89 Ibid., p. 56, 59, 80.
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tivamente, estos artesanos formaban, lo mismo que los pochteca, 
grupos sociales cerrados, ya que tenían sus propios dioses,90 trans
mitían sus oficios hereditariamente91 y vivían en barrios determi
nados.92 Se sabe, además, que los orfebres y los plumarios dispo
nían de calmécac propios para la educación de sus hijos.98

En Tenochtitlan, los artesanos eran objeto de alto aprecio de 
parte de los gobernantes: “. . .ellos eran los que sustentaban la 
ciudad y eran como pies y manos de ella”;94 ii. . .los que adornan 
y resplandecen esta gran ciudad son los oficiales de obras mecáni
cas, como son plateros, canteros, albañiles, pescadores, petateros, 
loceros y lapidarios, cortadores de las piedras finas”.96 Los tlato- 
que remuneraban con largueza los servicios prestados por los 
artesanos, dándoles hasta el algodón y el cacao, artículos vedados 
al pueblo común.90 Incluso se les daban tlatlacotin para que les 
sirviesen.97 En la corte había una casa llamada totocalli, “casa de 
los pájaros”, en donde trabajaban artesanos de diverso oficio al 
servicio del tlatoani.98

De lo expuesto se desprende que los artesanos y los pochteca te
nían varios puntos en común, constituyendo unos y otros grupos 
sociales hasta cierto grado privilegiados, a pesar de ser macehual- 
tin. Sin embargo, los artesanos se diferenciaban de los pochteca en 
que no tenían pretensiones políticas y, por lo tanto, no eran una 
amenaza para el gobierno central. Las fuentes nos inclinan a supo
nerlo así.

El grueso de los macehualtin lo constituían los agricultores, a 
quienes Zorita divide en los tres grupos siguientes:

1) calpule (pl. calpuleque)
2) teccale (pl. teccaleque)
3) maye (pl. mayeque).

De los calpuleque, habitantes de calpulli, nos ocuparemos al

00 lbid., pp. 56-64.
91 Zorita, 1963, p. 65.
92 Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 326
93 Sahagún, 1969, t. I, p. 239, t. III, p. 63.
94 Duran, 1967, t. I, p. 360.
95 Tezozómoc, 1944, p. 338.
96 lbid., p. 499.
97 lbid., p. 500.
98 López Austin, 1961, p. 72.
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hablar de éste. Los teccaleque eran labradores de tierras cuyo usu
fructo temporal se concedía a los que se habían distinguido por al
gún servicio militar o administrativo para el tlatoani. Se diferen
ciaban de los calpuleque en que no tenían que tributar sino a sus 
señores inmediatos. Se distinguían también de los mayeques en 
que poseían tierras para su uso particular. Los usufructuarios del 
teccalli mandaban sobre sus teccaleque y al mismo tiempo los pro
tegían. Esto nos recuerda la organización del calpulli. Podremos 
decir que los teccaleque ocupaban una posición intermedia entre 
los calpuleque y los mayeque.

La descripción de Zorita sobre los mayeque" nos induce a con
siderarlos como gente desplazada y víctima de las guerras anterio
res, como opina Soustelle.100 Eran labradores que, a diferencia de 
los calpuleque y los teccaleque, no poseían tierras para su propio 
uso. Estaban “en tierras ajenas”101 y ligados a ellas sin disponer 
de libertad de movimiento.102 Tributaban a su señor inmediato y 
abastecían su casa de leña y agua. Con esto quedaban libres de 
otras cargas.

Los tres grupos mencionados de agricultores de la sociedad me- 
xica se presentan iguales en cuanto tributarios, estado social muy 
rígido, pero esto no justifica que se les califique de “desheredados” 
como hace Moreno,103 porque todos tenían sus campos de cultivo, 
si bien a su modo, de donde podían sacar medios de sustento. Es 
curioso observar, por otra parte, que el tlatoani no se olvidaba ni 
siquiera de los mayeque, pues éstos estaban bajo su jurisdicción 
directa. Además, el Estado permitía que estos agricultores tomasen 
parte en las guerras —“entonces ninguno había excusado”—,104 
en las que se podía aspirar a la obtención de alguna prebenda de 
parte del tlatoani.

Al hablar de los tlatacotin, preferimos usar el término náhuatl 
sin traducirlo al español por las razones expuestas anteriormente.106 
La peculiaridad de la institución llamó pronto la atención a los

99 Zorita, 1963, p. 113.
100 Soustelle, 1970, p. 82.
101 Zorita, 1963, p. 113.
102 Loe. cit.
103 Moreno, 1964, p. 55.
104 Zorita, 1963, p. 114.
105 Véase la nota 74.
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primeros españoles que vivieron entre los indios y uno de ellos la 
descubrió con precisión jurídica, diciendo que no se trataba sino 
de una locatio operarum in perpetuum, o una venditio operarum.1™ 
Era una institución jurídica por la que uno no perdía ni “libertad 
ni ingenuidad ni ciudad ni familia”.107 Se utilizaba, cierto, cOmo 
pena jurídica cuyas causas conducentes eran varias.108 Algunas de 
ellas admitían el rescate. Otro aspecto curioso de la institución era 
el acto de autoventa en busca de medios de sustento. Esto se vio en 
tiempos de hambre109 o entre los pobres.110 Motolinía describe la 
vida de tlatlacotin, diciendo: “los esclavos de Nueva España tienen 
peculio, adquirían y poseían propio. . . A unos que servían por 
esclavos, casándose o habiendo servido algunos años, o queriéndose 
casar, salían de la servidumbre y entraban otros, sus hermanos o 
deudos. . . había esclavos hábiles y diligentes, que demás de ser
vir a sus amos, mantenían casa con mujer e hijos, y compraban 
esclavo o esclavos, de que se servían. Los hijos de los esclavos 
nacían libres?11 Según Katz, el grado deficiente del desarrollo de 
la vida económica mexica no necesitaba aún de la mano de obra 
de esclavos propiamente dicha, sino que le bastaba la de los ma- 
cehualtin que no acarreaba ningún gasto a los señores.112

El calpulli, cuyo origen se pierde en la historia intemporal de 
los pueblos mesoamericanos, fue la base estructural de la sociedad 
mexica. Las referencias al calpulli de los mexica en las fuentes 
comienzan en el mismo momento de la aparición de grupos hu
manos en la legendaria Aztlan. De aquí salieron siete barrios o 
linajes, como dicen las fuentes.113 Cada uno de ellos conducido 
por su caudillo,114 llevaba consigo el dios del calpulli, o sea el 
calpultéotl,115 y se llamaba por el mismo nombre de éste.11®

Compuesto del calli, que quiere decir “casa”, y el pulli, tér-

10« Aguayo Spencer, 1970, p. 138.
107 Loe. cit.
x<>8 Duran, 1967, t. II, p. 221.

Op. cit., t. I, p. 248.
110 López de Gomara, 1954, t. II, p. 402.
111 Motolinía, 1971, p. 366.
112 Katz, 1966, pp. 146-147.
113 Tezozómoc, 1944, p. 8.
114 Duran, 1967, t. I, p. 222.
113 Ibid., pp. 20-21.
116 Tezozómoc, 1944, p. 8.
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mino que da idea de agrupación de algo, el calpulli se puede tra
ducir por “caserío” o “vecindario”. Zorita lo describe en la si
guiente forma: “. . .calpulli o chinancalli, que es todo uno, quiere 
decir barrio de gente conocida o linaje antiguo, que tiene de muy 
antiguo sus tierras y términos conocidos, que son de aquella cepa, 
barrio o linaje”/17 Y al jefe de un calpulli, calpule en náhuatl, lo 
traduce por “pariente mayor”.

Monzón, después de analizar los términos con que Zorita descri
bió el calpulli, llega a la conclusión de que el calpulli fue un 
clan basado en el parentesco por ascendencia común.118 Nos con
vence su conclusión. A esto, sin embargo, se podrá agregar que en 
la función del calpulli obraba una especie de ficción que hacía 
posible la admisión de “amigos y allegados” fuera del parentesco 
por ascendencia común.11® A los miembros de un calpulli les daba 
sentimiento de unidad el parentesco por ascendencia común lo mis
mo que un culto común, practicado entre todos ellos, en honor del 
calpultéotl. Esto lo confirma la descripción de Sahagún sobre al
gunos grupos de artesanos de Tenochtitlan. Lo biológico y lo reli
gioso eran la base constitutiva de la institución calpulli.

Cabe suponer que desde muy antiguo, el calpulli funcionaba 
como unidad socio-política bajo un jefe, de quien dice Zorita: “Los 
comunes de estos barrios o calpullec120 siempre tienen una cabeza 
y nunca quieren estar sin ella, y ha de ser de ellos mismos y no 
de otro calpulli, ni forastero porque no lo sufren, y ha de ser prin
cipal y hábil para ampararlos y defenderlos y lo elegían y eligen 
entre sí, y a éste tenían y tienen como por señor”.121 Este carácter 
del calpulli como unidad sociopolítica se mantuvo aun después del 
asentamiento de los mexicas en Tenochtitlan y desempeñó un papel 
determinante, por ejemplo, en la elección de sus primeros tlatlo- 
que y más tarde en la administración bajo el gobierno central del 
tlatoani.

117 Zorita, 1963, pp. 29-30.
118 Monzón, 1949, p. 57.
119 Duran, 1967, t. I, p. 42.
120 Zorita, al decir que el plural de calpulli es calpullec (Zorita, 1963, p. 30), come

te un error. En náhuatl, los sustantivos de seres inanimados no tienen plural, menos 
unos casos especiales. Así que el término calpulli no tiene plural, lo mismo que calmé- 
cac, telpochcalli, etc.

121 Zorita, 1963, p. 34.
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Establecidos en Tenochtitlan, los mexicas procedieron a dividir 
su territorio en nauhcampan, o sea, cuatro barrios grandes: Mo- 
yotlan, Teopan, Atzacualco y Cuepopan. Más tarde, cada uno de 
estos barrios grandes quedó dividido en muchos barrios pequeños 
en donde se asentaron los calpulli. Cada dios, pues, como repre
sentante de un calpulli, ocupó una circunscripción territorial. Hubo 
entonces veinte barrios pequeños?1*2 Tezozómoc da catorce nombres 
de dichos calpulli.128 Aquí tenemos a la vista una tercera dimen
sión del calpulli, la territorial, que desde luego no era novedad 
para los propios mexicas, porque en su legendaria Aztlan vivían 
también del mismo modo, ocupando cada linaje un territorio de
terminado. En una de las citas de Zorita se menciona.

El calpulli, base de la vida político-económico-religioso-social de 
los mexicas, tuvo un régimen fundado en los siguientes principios:

1) Las tierras del calpulli, no pertenecían a ningún particular 
sino al calpulli mismo en común, o sea, el calpulli era el único 
titular como una persona moral con ejercicio de derechos adminis
trativos y territoriales.

2) Los miembros del calpulli tenían derecho a beneficiarse del 
uso de las tierras de su calpulli, y este derecho se transmitía here
ditariamente.

3) En caso de no cumplir el beneficiario con los requisitos que 
le concedían dicho derecho usufructuario —por ejemplo, abando
nar o dejar de cultivar el terreno durante dos años consecutivos sin 
motivos de justificación—, o en caso de no haber heredero, el te
rreno se devolvía al calpulli.

4) El derecho usufructuario a las tierras del calpulli era estric
tamente inalienable.

5) Los que abandonasen su calpulli, perdían el derecho usufruc
tuario de su terreno.

6) Las tierras de un calpulli no se dejaban a uno que no fuese 
del mismo calpulli.

7) Pero por necesidades comunales se podían arrendar a un 
forastero si había terrenos vacantes, en cuyo caso el ingreso se des
tinaba al fisco comunal.

122 Clavijero, 1968, p. 74.
123 Tezozómoc, 1949, p. 74.
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8) Había un pariente mayor en cada calpulli, a cuyo cargo co
rría el buen gobierno de las tierras bajo su administración.124

Éste era el régimen territorial del calpulli bajo el que vivía la 
mayor parte de la población mexica, los agricultores llamados cal- 
puleque. Todo habitante del calpulli era apuntado en el registro 
respectivo en el momento de su nacimiento y al casarse conseguía 
el derecho al usufructo de parcelas de las tierras de su calpulli. 
Aquí se puede señalar la práctica de neolocalidad. Así tenía ase
gurada su subsistencia mientras permanecía en su calpulli y de 
hecho “no se andaban mundando de unos pueblos a otros, ni aun 
de unos barrios a otros. . . sino que adonde habían nacido y vivido 
sus padres y abuelos vivían y acababan sus descendientes”.128

Moreno sostiene que con el establecimiento en Tenochtitlan, “los 
lazos familiares que son el fundamento del clan aparecen ya com
pletamente debilitados en el calpulli, cediendo su lugar al vínculo 
político”.126 Los informes de Zorita lo contradicen con claridad. 
Entre los principios arriba expuestos del calpulli, hay unos que 
manifiestan una celosa vigilancia de carácter familiar o ciánico 
que el calpulli no dejó de tener en torno a sus intereses par
ticulares. Según Zorita, uno de los mayores cuidados del pariente 
mayor era la defensa de sus tierras “para que de otro calpulli 
no se les entren en ellas. Y sobre esto tenían y tienen grandes 
pendencias, por defender cada uno las tierras de su calpulli”,127 
y “por una vía ni por otra no se permitía ni se permite que los de 
un calpulli labren las tierras de otro calpulli, por no dar lugar 
a que se mezclen unos con otros ni salgan del linaje”.128 Carácter 
endogàmico del calpulli evidente a todos. Esto aun después de la 
conquista española. Ante un rechazo tan tajante de lo foráneo y 
un recogimiento tan celoso, la tesis de Moreno se desvanece. Ma
nifestaciones de la forma de vida en el calpulli —matrimonio, na
cimiento del niño, educación, representación ante el gobierno cen
tral, etc.— corroboran lo arraigado que se mantuvo el factor fa
miliar o de parentesco en el calpulli a través del tiempo.

124 Zorita, 1963, pp. 29-35.
i2» Ibid., p, 124.
120 Moreno, 1964, p. 32.
12? Zorita, 1963, p. 32.
128 Ibid., p. 31.
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Sin embargo, sí cabe señalar una merma progresiva de la auto
ridad del pariente mayor ante el aumento de la del tlatoani. Esto 
es evidente sobre todo en los cambios que sufrió el procedimiento 
electoral del tlatoani. Motecuhzoma Xocoyotzin dio un golpe deci
sivo al régimen del calpulli, pues “mudó todos los propósitos y 
mandoncillos de los barrios y los centuriones y puso gente nueva 
que lo sirviese”?29 Teniendo en cuenta que el pariente mayor era 
elegido de entre los miembros del calpulli según su costumbre an
tigua, como dice Zorita, el proceder de Motecuzhoma Xocoyotzin 
se puede calificar de revolucionario en la vida del calpulli. Según 
Monzón, “en México, se inició un rompimiento de los clanes y de 
la estratificación hereditaria asociada a ellos solamente hasta la 
llegada de los españoles”,130 pero se podría decir que el primer 
golpe al régimen ciánico del calpulli fue el dado por este tlatoani. 
El Estado mexica estaba a punto de dar comienzo a una nueva 
reforma, cuando sobrevino la conquista española.

Cultura mexica

Como ya hemos dicho sobre parte de los territorios actuales de 
México y Centroamérica se extendía una superárea llamada Me- 
soamérica. En ella surgieron y desaparecieron a través de los siglos 
una serie de culturas diferentes, según las regiones geográficas que 
les sirvieron de escenario, unidas sin embargo por el hecho carac
terístico de que todas ellas se nutrieron de una misma cultura ma
dre que llamamos olmeca. En otras palabras: Mesoamérica fue 
un medio en donde se desenvolvió una secuencia cultural ininte
rrumpida, aunque sí marcada con brotes de unas culturas y de
rrumbes de otras, que tuvo vigencia histórica durante más de 3 000 
años. Dicha secuencia cultural se cortó en forma definitiva sólo 
a la llegada de los portadores de otra cultura distinta de allende 
el Océano Atlántico, y esta ruptura no fue sino la desaparición de 
la propia Mesoamérica.

La cultura mesoamericana es un inigualable testimonio de las 
luchas y esfuerzos que el hombre emprendió para superar su des
nudez cultural en un medio de vida caracterizado por la falta de

129 Duran, 1967, t. I, p. 421.
130 Monzón, 1949, p. 92.
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los elementos básicos necesarios para la evolución de la cultura 
humana. Aquí el hombre no pudo contar con animales como el 
caballo, el buey, el cerdo y la oveja. El perro y el guajolote eran 
los únicos animales domésticos. La falta del caballo constituyó un 
grave inconveniente para la vida del hombre mesoamericano. Lo 
comprenderemos gráficamente si sobreponemos dos mapas: uno con 
la extensión del Estado mexica en sus momentos culminantes y 
otro con la extensión en la geografía americana que recorrieron 
y ocuparon los españoles en tres décadas y media, de 1510 a 1545. 
En tan corto lapso, vemos a Núñez de Balboa descubriendo el Pa
cífico (1513), a Díaz de Solís reconociendo el Plata (1519), a 
Cortés conquistando Tenochtitlan (1521) y a Pizarro apoderándo
se de Cuzco (1533). Cierto que en este formidable despliegue 
expansivo, los descubridores y conquistadores españoles contaron 
con su alta técnica náutica, pero una vez en tierra contaron, antes 
que con cualquier otro elemento, con el caballo. Ellos “cabalga
ron” literalmente por la inmensa geografía americana. En cambio, 
como ya hemos visto, el “imperio” de Motecuhzoma Xocoyotzin, 
constituido tras una carrera brillante, pero a la vez penosa, de 
gesta militar, tenido en cuenta el enorme volumen de contingentes 
movilizados para su realización, resultaba muy reducido en su 
espacio en comparación con lo recorrido y ocupado por los espa
ñoles, y no pasaba, por otro lado, de ser un conglomerado de 
provincias tributarias sin coherencia política que las uniese a Te
nochtitlan. El ejercer una dominación política consistente que im
plicase un trasplante de sus creaciones culturales y sus instituciones 
sociopolíticas en tierras más alejadas que las ribereñas de los la
gos, resultaba para la capital del valle de México un imposible. 
Si era muy difícil que Tenochtitlan mandase sus expedicionarios 
a tierras de Oaxaca y la Huasteca —recordemos que los soldados 
tenían que ir contando con las poblaciones a lo largo del camino 
de marcha para abastecerse de provisiones181 y que los prisioneros 
de tierras remotas eran muertos en vez de ser traídos a Tenoch
titlan para el sacrificio ritual simplemente por no poder alimen
tarlos en el camino—, el emprender conquistas de otras tierras 
más alejadas le resultaba fuera de sus posibilidades y mucho más

Durán, 1967, t. I, p. 183.
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mantener lo conquistado con un contacto intenso y continuo de in
tercambio de mercancías con la capital. Tenochtitlan hizo lo máxi
mo que la fuerza humana, desprovista de medios auxiliares como 
el caballo, le permitió.

El aislamiento geográfico de América fue otro factor que com
prometió grandemente la vida del hombre americano. Esto es evi
dente, sobre todo, en el orden técnico. No sólo en Mesoamérica, 
sino en todo el continente, no hubo transformaciones radicales de 
orden técnico que afectasen a fondo la vida humana como las 
hubo en el Viejo Mundo, la invención de la rueda y el uso del 
hierro entre otras. Durante siglos el nivel de desarrollo técnico del 
hombre americano se mantuvo prácticamente inmutable, y al ocu
rrir el descubrimiento del hemisferio su inferioridad frente al de 
los conquistadores europeos era muy notable. Por falta de buey 
o caballo, la rueda no llegó a convertirse en vehículo, aunque en 
Mesoamérica, según los estudios de arqueología, su principio no 
era completamente desconocido. La metalurgia, que aparece en 
Mesoamérica en el periodo posclásico, tampoco se desarrolló mu
cho más allá de la utilización ornamental, bien que algunos obje
tos prueban su aplicación a la técnica. La aleación de cobre y 
estaño se realizó en la región andina catorce siglos más tarde que 
en el Viejo Mundo.182 Los instrumentos con que había de enfren
tarse el hombre mesoamericano a unos intrusos, con espadas de 
hierro y armas de fuego, estaban hechos por lo general de piedra 
y de madera.

El mismo estancamiento del orden técnico se observaba incluso 
en la técnica de producción de los medios de vida con la que ha
bía contado el hombre mesoamericano hasta el momento de la con
quista española. Las herramientas con que se efectuaba la agri
cultura mesoamericana no estaban muy evolucionadas; la chinam
pa no era un sistema realizable en cualquier parte sino sólo en 
regiones determinadas, con condiciones adecuadas y el riego no 
tuvo un desarrollo tan amplio ni tan perfeccionado como en el 
Perú prehispánico .aas La perspectiva agrícola de la región no pro
metía un aumento progresivo de la producción. La vida económica

132 Soustelle, 1969, p. 210.
138 Palerm-Wolf, 1972, p. 64.
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de los grandes centros urbanos de Mesoamérica no estuvo cimen
tada en el crecimiento de los productos cada vez mayor ni en una 
explotación de recursos cada día más amplia. El único medio para 
hacer viable su expansión socioeconómica era, desde tiempos re
motos, aumentar el número de tributarios, o hacer guerras en busca 
de botines, o lanzarse al comercio exterior en son de guerra. Es 
decir, su expansión implicaba un fenómeno dispersivo del poder, 
dejando un vacío cada vez mayor entre la metrópoli y los frentes 
en desarrollo. Además, hay que tener en cuenta que las guerras 
con tal propósito significaban a fin de cuentas, mermas al poten
cial económico desde el punto de vista del conjunto mesoamerica- 
no, por las muertes y estragos que ocasionaban. Quizás la caída 
de las grandes ciudades mesoamericanas radique en lo precario de 
su base económica o sea una de las causas.

La cultura mexica fue, ante todo, una síntesis de las herencias 
de otras culturas que la precedieron en el ámbito mesoamericano: 
pensamiento religioso, sistema político, comercio, planificación ur
bana, calendario, escritura, artes...., todo era fruto de una larga 
tradición cultural que había confluido en la cultura de Tenochti- 
tlan. Se distingue, sin embargo, por dos creaciones culturales y una 
tradición espiritual: el calendario y la escritura las primeras, y 
un hondo sentimiento religioso, la segunda.

El origen de la escritura de que se servían los mexicas para 
tener “escrito los vencimientos y victorias que de sus enemigos 
habían habido”13* o para “contar los mismos tiempos y años, fies
tas y días”,135 es decir, para guardar el calendario, se puede ubicar 
en el siglo v a.c., por lo menos, en la región de Oaxaca, influida 
por la cultura olmeca. Tenemos ahí ejemplos de escritura meso- 
americana en estado incipiente, realizados en jeroglíficos y aso
ciados a un conocimiento calendárico bastante desarrollado. En el 
periodo mexica la escritura contaba con glifos de varia índole: 
numéricos, calendáricos, pictográficos, ideográficos y fonéticos in
cipientes. La mayor necesidad de algún sistema gráfico se puede 
suponer que fue la inscripción calendárica, ya que el calendario 
debió regir, desde tiempos antiguos, la vida cíclica de los agricul
tores mesoamericanos. A tal necesidad sumaba, en el periodo mexi-

134 Motolinía, 1971, p. 387.
135 Ibid., p, 5.
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ca, otra historiografía, debido a la gran preocupación que tuvieron 
los mexicas por conservar recuerdos y memorias de su pasado.

La exigencia de inscribir el calendario hace pensar que se in
ventaron primero los glifos numéricos y los calendáricos. Éstos 
eran veinte en total, diez de los cuales, inspirados en los anima
les —lagarto, serpiente, perro, jaguar, etc.—, se representaban por 
la cabeza o el cuerpo entero de éstos; los otros diez —agua, caña, 
viento, lluvia, etc.— estaban representados por dibujos estilizados 
o por la cabeza de los dioses correspondientes. Cada uno de estos 
glifos calendáricos tenía sentido mágico-religioso, como vemos en 
el cuarto libro de la Historia general de Sahagún. Los numéricos, 
basados en el sistema vigesimal, se expresaban por un punto o 
círculo el 1; por vara el 5; por una bandera el 20; por una cabe
llera el 400 y por una bolsa el 8 000. La combinación de ambos 
grupos de glifos hacía posible representar con claridad suficiente 
la fecha de los acontecimientos históricos y naturales dignos de 
memoria. Los pictográficos, que son de un grado menos desarro
llado y los calendáricos mencionados derivados de éstos, tendían 
a esquematizar los dibujos, como se observa en los casos de calli 
(casa), tlatoque (señores), tlachtli (cancha de juego de pelota). 
Ejemplos de los glifos ideográficos son un sol que significa téotl 
(dios); unas volutas que salen de la boca de una persona, tlatolli 
(palabras); y si son volutas floridas, cuícatl (cantos). Había in
cluso ideográficos de carácter simbólico. Por ejemplo, la combi
nación de los glifos de atl (agua) y tlachinolli (fuego) expresaba 
yaótl (guerra). Los colores también tenían sentidos determinados: 
el rojo, el negro y el azul expresaban el este, el norte y el sur, 
respectivamente; el morado, la realeza del tlatoani; la combina
ción del negro y el rojo, la sabiduría. Por último, como se sabe, 
había glifos que corresponden ya a la fase fonética. Los sonidos 
a, e y o se representaban por glifos estilizados de a-tl (agua), e-tl 
(frijol) y oh-tli (camino), respectivamente. Incluso había escritu
ra silábica: los glifos de xó-chitl (flor) y de tlan-tli (diente) eran 
para representar las sílabas xo y tlan. Algunos topónimos se escri
bían a base de éstos: Mixtlan (país de las nubes) se expresaba 
con los de mix-tli (nube) y tlanti.136 Este último proceso fue apro-

136 León-Portilla, 1970 (a), pp. 56-63; Krickeberg, 1961, pp. 186-190.
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vechado ipcluso por los primeros misioneros para enseñar a los 
indios las oraciones.137

De la utilización de estos glifos, dice Durán: “Estas figuras que 
en cada día del mes había, servían como letras y siempre lo sir
vieron en general las pinturas de letras para escribir con pinturas 
y efigies sus historias y antiguallas, sus memorables hechos, sus 
guerras y victorias, sus hambres y pestilencias, sus prosperidades 
y adversidades, todo lo tenían escrito y pintado en libros y largos 
papeles con cuentas de años, meses y días en que habían aconte
cido; tenían escritas en estas pinturas sus leyes y ordenanzas, sus 
padrones, etc., todo con mucho orden y concierto de lo cual había 
excelentísimos historiadores que con estas pinturas componían his
torias amplísimas de sus antepasados”.138 Efectivamente, la combi
nación de los glifos mexicas hacía posible apuntar la fecha, el 
topónimo, el nombre de personajes principales y otros rasgos im
portantes y necesarios para conservar los recuerdos del pasado o 
para suscitarlos, aunque no podía retener sutilezas morales, o sen
timientos de lo descrito, falla que los mexicas solucionaban recu
rriendo al aprendizaje mnemotécnico de los comentarios explica
tivos.

Gracias a la invención de la escritura se supone que la existen
cia de escritos entre los mexicas se remonta a tiempos muy anti
guos. La tradición que refiere el incidente de la destrucción de la 
antigua versión de la historia del pueblo mexica, por orden de Itz- 
cóatl, describe que “. . . entonces fue quemada”. Consta que cuando 
llegaron los españoles había muchos legajos de escritos en el 
mundo mexica, elaborados a base de sus diversos tipos de escri
tura. Uno de los primeros conquistadores, Díaz del Castillo, es
cribiría más tarde lo siguiente: “Y hallamos las casas de ídolos 
y sacrificaderos y sangre derramada. . . y muchos libros de su 
papel, cogidos a dobleces, como a manera de paños de Castilla”?3* 
Esto fue en Cempoala. Luego, en el propio palacio de Motecuhzoma 
Xocoyotzin, el mismo soldado cronista tuvo otra ocasión de ver 
libros mexicas y anotó lo siguiente: “. .. era en aquel tiempo su 
mayordomo mayor un gran cacique. .. y tenía cuenta de todas las

187 Mendieta, 1971, p. 246.
138 Duran, 1967, t. II, p. 257.
189 Díaz del Castillo, 1970, p. 75.
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rentas que le traían a Montezuma con sus libros. . ., tenía de estos 
libros una gran casa de ellos”.140 Esta vez se trataría de registros 
de contabilidad de tributos al estilo de algunas de las láminas del 
Códice mendocino. Hasta un archivo para guardarlos había. Zorita 
a su vez agrega: “Este principal tiene cuidado de mirar por las 
tierras del calpulli y defenderlas, y tiene pintadas las suertes que 
son, y las lindes, y adonde y con quién parten términos y quién 
las labra, y las que tiene cada uno, y cuáles están vacas, y cuáles 
se han dado a españoles y quién y cuándo y a quién las dieron, 
y van renovando siempre sus pinturas según los sucesos, y se en
tienden muy bien por ellas.”1141 Se comprende que la tradición de 
la escritura prehispánica no se perdió pronto después de la con
quista española.

La elaboración de tales registros y otros tipos de escritos corría 
a cargo de muchos especialistas. La describe Ixtlilxóchitl de la si
guiente forma: “...porque tenían [los gobernantes] para cada 
género sus escritores, unos que trataban de los anales poniendo 
por su orden las cosas que acaecían en cada un año, con día, mes 
y hora. Otros tenían a su cargo las genealogías y descendencias 
de los reyes y señores y personas de linaje, asentando por cuenta 
y razón los que nacían, y borraban los que morían, con la misma 
cuenta. Unos tenían cuidado de las pinturas de los términos, lími
tes y mojoneras de las ciudades, provincias, pueblos y lugares y 
de las suertes y repartimientos de tierras, cúyas eran y a quién 
pertenecían. Otros de los libros de las leyes, ritos y ceremonias. . . 
y los sacerdotes de los templos de sus idolatrías y modo de su 
doctrina idolátrica y de las fiestas. . ., los filósofos y sabios que 
tenían entre ellos, estaba a su cargo pintar todas las ciencias que sa
bían y alcanzaban, y enseñar de memoria todos los cantos que 
observaban (sie) sus ciencias e historias”.142 Se elaboraban, pues, 
además de los libros de contabilidad y registros territoriales que 
hemos visto anteriormente, crónicas, registros de genealogía, libros 
rituales y de sabiduría. Desde luego, parte de las obras así com
puestas se utilizaban en la educación del calmécac para formar la 
minoría dirigente de la sociedad mexica.

140 Ibid., p. 168.
141 Zorita, 1963, p. 34.
1*2 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, pp. 17-18.
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Varios factores —la congènita preocupación del hombre por el 
futuro, el régimen de vida agrícola del hombre mesoamericano, 
los conocimientos astronómicos y matemáticos— originaron en fe
chas tempranas el conocimiento calendárico entre los habitantes de 
la superárea, un logro cultural del que siglos después se escribi
rían las siguientes palabras: “. . .el repartimiento de los tiempos 
y cómputo que los indios usaban, que es una de las más notorias 
muestras de su ingenio y habilidad”?48

En Mesoamérica, existieron dos tipos de calendario. El uno, lla
mado xiuhpohualli, “cuenta de los años”, era un calendario solar 
que dividía el año en dieciocho meses de veinte días cada uno y 
aparte cinco días sobrantes conocidos por nemontemi. En la socie
dad mexica, el xiuhpohualli era algo mucho más que un simple 
calendario, ya que dirigía sobre todo la vida pública del Estado, 
determinando la celebración de sus actividades con las fiestas reli
giosas en honor de los dioses principales a los que estaba dedicado 
cada uno de los mencionados dieciocho meses. Una descripción 
detallada y gráfica de tales fiestas la encontramos en el segundo 
libro de la Historia general de Sahagún. Al propio tiempo, el 
xiuhpohualli era un calendario agrícola que servía “para saber los 
días en que habían de sembrar y coger, labrar y cultivar el maíz, 
deshierbar, coger, ensilar, desgranar las mazorcas, sembrar el fri
jol, la chía, teniendo en cuenta en tal mes después de tal fiesta, 
en tal día de tal y tal figura, todo con un orden y concierto su
persticioso que si el ají no se sembraba en tal día y las calabazas 
en tal día y el maíz en tal día, etc.”?44 Hagámonos cargo de lo 
estrechamente ligado que estaban el calendario y la vida del hom
bre mesoamericano. Incluso las guerras floridas se emprendían de 
acuerdo con el xiuhpohualli.

Calendario peculiar de Mesoamérica fue también el que cono
cemos con el nombre de tonalpohualli, “cuenta de los destinos”. 
No se sabe dónde y cuando se originó. Para los mexicas era uno 
de los componentes de la herencia cultural que habían recibido de los 
toltecas y atribuían su invención a Quetzalcóatl?*5 Sin embargo su 
origen sigue siendo una incógnita, pudiéndose sólo decir que “su

143 José de Acosta, 1962, p. 281.
144 Duran, 1967, t. II, p. 257.
145 Sahagún, 1969, t. I, p. 315.
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invención es antiquísima y debe haber sido la creación de un pue
blo con un alto grado de cultura, pero anterior a todos los pueblos 
cuyas culturas conocemos actualmente”.146 Estaba compuesto de 
veinte periodos de trece días cada uno, y a cuyos signos hemos 
aludido antes. Funcionaba, pues, con ciclo de doscientos sesenta 
días. Su marcha era independiente del movimiento del sol. Más 
que un calendario astronómico propiamente dicho, era el tonalpo
hualli un sistema de signos adivinatorios basado en un calendario. 
Frente al xiuhpohualli que dirigía la marcha de la vida pública 
de la comunidad mexica, el tonalpohualli regía particularmente la 
esfera de la vida privada de los mexicas. El tiempo, que para 
buena parte de los hombres actuales carece de sentido mágico-reli
gioso, para los mexicas estaba impregnado por éste, urdido por 
múltiples hilos del sino. Cada hora, cada día, cada mes, cada año 
tenía para ellos un sentido peculiar que afectaba la vida del hom
bre determinando, para bien o para mal, su suerte. A los niños se 
les ponía de nombre el del signo del día en que nacían y su suerte 
quedaba cargada del sentido específico del signo de la hora y del 
día de nacimiento. Sahagún dice que los mexicas tenían “gran soli
citud en saber el día y hora del nacimiento de cada persona, para 
adivinar las condiciones, vida y muerte de los que nacían”?41 Otro 
historiador de la misma época confirma que “aquellas figuras de 
los meses y días servían para mirar las venturas buenas y malas 
de los que nacían. . . si había de ser rico o pobre, o valiente o 
animoso o cobarde, religioso o casado, ladrón o borracho, casto 
o lujurioso, allí en aquella pintura y suertes lo hallaban.”148 Y para 
presidir todo el ritual concerniente y para satisfacer esta “gran 
solicitud” de los mexicas por saber del destino de sus hijos, allí 
estaba un tonalpouhqui, “astrólogo indiano”; al decir de Sahagún, 
con su tonalámatl, libro en el que se guardaba el tonalpohualli. 
Éste, que “ni sigue años, ni meses, ni semanas, ni lustros, ni olim
piadas”,14’ valió por su carácter de superstición uno de los ataques 
más duros de Sahagún, perseguidor celoso de la idolatría escon
dida y subsistente, quien lo condenó tachándole de “arte de nigro-

146 Caso, 1953, pp. 87-88.
147 Sahagún, 1969, t. I, p. 315.
14® Durán, 1967, t. II, p. 259.
149 Sahagún, 1969, t. I, p. 378.
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mántica o pacto y fábrica del demonio”.160 Pero al mismo tiempo, 
debemos al franciscano una de las descripciones más minuciosas 
sobre el tonalpohualli.

Si la escritura constituía parte del patrimonio exclusivo de la 
minoría dirigente de la sociedad mexica que se educaba en el cal- 
mécac, también el conocimiento calendárico, basado en observacio
nes astronómicas y en cálculos matemáticos nada vulgares, forma
ba otra porción importante del mismo patrimonio, y naturalmente 
su buen manejo presuponía un esmerado adiestramiento especial. 
Como hemos descrito arriba, el papel del xiuhpohualli así como 
el del tonalpohualli no se reducía a ser simplemente calendárico, 
sino que ambos funcionaban como instrumentos claves que regían 
v determinaban la vida toda de la comunidad y de cada uno de 
sus miembros. Además el régimen de vida de los mexicas, funda
mentalmente agrícola, no podía prescindir de algún calendario, co
mo hemos observado en una de las citas transcritas. Por ello todo 
giraba en torno y con arreglo a los dos calendarios. Y de aquí su 
utilidad como instrumento político-social al servicio de la minoría 
gobernante. De hecho, la monopolización de la escritura y del ca
lendario era la máxima garantía de la posición privilegiada del 
grupo minoritario en el poder, y esto era una tradición muy anti
gua de los pueblos mesoamericanos.

Hemos apuntado antes como rasgo distintivo de la cultura me
xica un hondo sentimiento religioso. Efectivamente, la vida de los 
mexicas estuvo saturada de éste. Si el tlatoani se presentaba ante 
el pueblo como la imagen de la divinidad y ejecutor de su poder 
en la Tierra, todo hombre mexica nacía, en principio, con la mi
sión ‘religiosa de alimentar a sus dioses, sus creadores. El naci
miento del niño, la educación, el matrimonio, la muerte, la agricul
tura, el comercio, la guerra y la política estaban impregnados de 
sentido religioso. Se puede sospechar que su escaso desarrollo téc
nico los llevaba a una mayor dependencia con respecto a la reli
gión. Siendo tan trascendental la religión entre los habitantes del 
mundo mexica los actos religiosos eran atendidos con máximo cui
dado y diligencia y para ello había una organización sacerdotal

150 Ibid., p. 315.
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cuyo dignatario supremo era el propio tlatoani, quien ponía y 
quitaba a los sacerdotes inferiores según le parecía?51

La religiosidad mexica se expresaba de varias formas. Una 
de ellas era la guerra, sobre todo la llamada gurra florida, que 
como hemos visto antes tenía entre sus finalidades la de obte
ner prisioneros para el sacrificio ritual. Otra eran las numerosas 
fiestas que se celebraban conforme al xiuhpohualli. En estas cele
braciones tomaba parte todo el pueblo, desde el tlatoani hasta los 
más bajos de los macehualtin e incluso mujeres de mala vida, al 
decir de Sahagún?52 En las fiestas, el elemento de mayor impor
tancia, junto con el sacrificio, eran el baile y el canto. Con éstos 
se realizaban actos de alabanza, de exhortación y propiciatorios. 
Gracias a Sahagún, conocemos una veintena de los cantos sagrados 
que entonaban en honor de sus dioses. Los hay dedicados a Huitzi
lopochtli, Xochipilli, Xochiquétzal, Tláloc, Cihuacóatl, Xipe, Ya- 
catecuhtli y otras deidades?58 Junto con estos cantos divinos, se 
cantaban otros que elogiaban a los héroes de tiempos pasados. La 
importancia del baile y el canto en estas fiestas imponía su apren
dizaje como una obligación muy seria. Como veremos al ocupamos 
de la educación mexica, además del calmécac y el telpochcalli 
había otros centros de enseñanza en los que se proporcionaba adies
tramiento para el baile, el canto y el manejo de los instrumentos 
musicales. Los cantos entonados en coro infundían en la mente de 
los jóvenes el sentimiento religioso, y los bailes ejecutados en masa 
fomentaban el sentimiento de solidaridad. El tlatoani mexica bai
laba con sus colegas de Tetzcoco y Tlacopan. Los tres confirmaban 
de esta manera su alianza delante de los dioses?54

Otro aspecto interesante de la religión mexica era el pensamien
to religioso cultivado por los miembros de la minoría dirigente 
llamados tlamatinime, “los sabios”. Éstos se dedicaban a meditar 
sobre temas como el mundo, el hombre y la vida humana en rela
ción con el dios dual Ometéotl, predicado, según los Anales de 
Cuauhtitlan, por el sacerdote Quetzalcoatl en Tula?55 El fruto

151 Garibay, 1964, p. 158.
152 Sahagún, 1969, t. I, p. 147.
153 Veinte himnos sacros de los nahuas, 1958.
154 Sahagún, 1969, t. I, p. 147.
188 León-Portilla, 1970 (a), p. 36.
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de sus meditaciones se solía expresar en forma de poesía y se 
transmitía en el calmécac a los jóvenes pipiltin.

Las poesías que a continuación transcribimos nos muestran un 
aspecto muy distinto del que se suele imaginar de la vida religiosa 
de los mexicas conocida por las guerras y las sacrificios huma
nos. En ellas se observa, ante todo, un concepto desesperanzado 
de los sabios con respecto a su dios Ometéotl y una actitud pesi
mista en cuanto a la vida humana, todo ello originado por la falta 
de confianza entre el dios supremo y el hombre mexica:

El dador de la vida se burla: 
sólo un sueño perseguimos, 
oh, amigos nuestros, 
nuestros corazones confían, 
pero él en verdad se burla.156

Es tremenda esta poesía. El anhelo del hombre mexica, cons
ciente de su pequenez, era confiar en su dios en busca de la nelti- 
liztli, término náhuatl que significa “verdad”, pero que etimoló
gicamente se relaciona con “cimiento”, “fundamento”.167 Es decir, 
en el mundo mexica, la búsqueda de la verdad no era sino buscar 
algo que diera firmeza a la existencia humana en el mundo. Pero 
este anhelo se estrellaba contra el frío rechazo de parte de su dios, 
que no hacía otra cosa que burlarse del hombre. La voluntad di
vina era impenetrable para el mexica y sobre su bondad no se 
podía tener ninguna certeza. Por eso aceptaba tranquilo lo que 
dispusiese su dios. Entre ambos no se daba la dependencia amoro
sa del creado frente al creador, sino que había total y fría descon
fianza. Dicho de otra manera, se trataba de un dios que obraba 
como el origen de la ley causal, ley que se va cumpliendo inexo
rablemente, es decir, la ley de la naturaleza. El dios no dejaba 
ningún margen para la esperanza del mexica, cuya religiosidad, 
se podrá decir, quedaba en un punto muerto, por ardiente que 
fuese.

Naturalmente, el hombre mexica se quejaba y protestaba contra 
esta actitud tan despiadada de su dios, pero en vano:

15« Ibid., pp. 121-122.
157 León-Portilla, 1966, p. 61.
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Sólo como a tina flor* nos estimas, 
así nos vamos marchitando, tus amigos. 
Como a una esmeralda, tú nos haces pedazos. 
Como a una pintura, tú así nos horras. 
Todos se marchan a la región de los muertos, 
al lugar común de perdernos;

¿Qué somos para ti, oh dios? 
Así vivimos.
Así, en el lugar de ;niiestra pérdida, 
así nos vamos perdiendo. : 
Nosotros los hombrés, 
¿a dónde tendremos que ir?

Por esto lloro, 
porque tú te cansas, 
¡oh, dador de la vida! 
Se quiebra el jade, 
se desgarra el quetzal. 
Tú te estás burlando, 
ya no existimos. 
¿ Acaso para ti somos nada ? 
Tú nos destruyes, 
tú nos haces desaparecer aquí.1®8

La mayor desgracia del hombre mexiq^que  ̂no podía contar 
con la bondad de su dios era la terrible angustia que sentía en tor
no al valor de su propia existencia en el mundo. La vida no le 
resultaba explícita. La pregunta “¿Qué somos para ti, oh dios?” 
equivale a “¿Qué somos aquí en este mundo?” Mientras no se le 
contestara esta pregunta era lógico que el mundo no fuese para 
él sino un lugar de perdición, porque sólo se le presentaba como 
un conjunto de enigmas y hostilidades. Elementos naturales como 
el agua y el sol pueden ser en ocasiones agradables y benévolos, 
pero en otras pueden convertirse en terribles enemigos de la seguri
dad del hombre, causando inundaciones y sequías. Fenómenos na
turales como el terremoto, él rayo, la erupción volcánica, no 
producen sino estragos y muertes. Ciertamente, el mundo despro
visto de la confianza en el dios es lugar de perdición para el hom
bre, a donde ni hubiera querido venir:

188 León-Portilla, 1970 (a), pp. 140-141.
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Solamente se viene a vivir la angustia y el dolor
[de los que en mundo viven... 

¿Alguien ha de ver cesar la amargura, la angustia
[del mundo?15*

En vano nací,
en vano salí de la casa del dios a la tierra:
¡soy un desdichado!

De verdad que no hubiera nacido,
de verdad que no hubiera venido a la tierra — 
¡Ay, es lo que digo!1®0

La incomprensión del valor de vivir en el mundo no permitía al 
hombre mexica ver sino la angustia, el dolor y la amargura. Nin
guna cosa que le agradase. La vida se le convertía en una carga 
penosa y odiosa; una carga de la que quisiera huir si fuera po
sible.

A la angustia del vivir en el mundo se sumaba la fugacidad de 
éste y la mortalidad del hombre para que la tormenta fuese mayor 
todavía:

Como una pintura nos iremos borrando.
Como una flor hemos de secamos sobre la tierra.
Como ropaje de plumas de quetzal, del zacuán,

[del azulejo, iremos pereciendo. 
Iremos a su casa.1®1

¿Acaso de verdad se vive en la tierra?
No para siempre en la tierra: sólo un poco aquí. 
Aunque sea jade se quiebra, 
aunque sea oro se rompe, 
aunque sea plumaje de quetzal se desgarra, 
no para siempre en la tierra: sólo un poco aquí.1*?

La muerte es la única que libera al hombre mexica de la an
gustia de vivir en el lugar de su perdición, pero ni ésa ofrecía un 
ultramundo seguro. Éste era una incógnita:

189 Garibay, 1964, p. 68.
160 Ibid., p. 56.
161 Ibid., p. 86.
162 León-Portilla, 1970 (a), p. 122.
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¿A dónde iré?
¿a dónde iré?
El camino del dios dual.
¿Por ventura es tu casa el lugar de los descamados?, 
¿acaso en el interior del cielo?,
¿o solamente aquí en la tierra es el lugar

[de los descarnados?1*®

En los versos transcritos, que son obra de los sabios pensadores 
mexicas, no es posible atisbar ninguna señal de alegría, esperanza 
u optimismo frente a la vida. Todos nos descubren sólo una acti
tud hondamente desesperanzada. Los autores de estas poesías no la 
entendían, y si el presente les era desconocido, el futuro les estaba 
vedado. Un pesimismo total.

Mientras el pueblo común se entregaba con frenesí al sangrien
to culto de Huitzilopochtli, la minoría culta de la sociedad se su
mergía en tan tristes pesimistas pensamientos sobre la vida. ¿Cuál 
fue la verdadera alma mexica? No podemos contestar, pero sí afir
mar que una cultura cuya minoría dirigente era presa de tal con
cepto cerrado y desprovisto de valor positivo de la vida, de tal 
visión angustiosa del mundo y de la existencia humana, no tiene 
ninguna posibilidad de sobrevivir al encontrarse con otra, como la 
occidental del periodo renacentista, de signo totalmente opuesto.

La educación mexica

Los cronistas están de acuerdo en que los mexicas atendían el pro
blema de la educación de sus hijos y jóvenes con gran diligencia. 
Acosta por ejemplo, escribe lo siguiente: “Ninguna cosa más me 
ha admirado ni parecido más digna de alabanza y memoria que 
el cuidado y orden que en criar sus hijos tenían los mexicanos. 
Porque entendiendo bien que en la crianza e institución de la ni
ñez y juventud consiste toda la buena esperanza de una repúbli
ca. .. dieron en apartar sus hijos de regalo y libertad, que son las 
dos pestes de aquella edad, y en ocuparlos en ejercicios provecho
sos y honestos.”164 Motolinía, otro observador atento de la socie
dad indígena a raíz de la conquista española, quedó maravillado

163 Ibid., p. 142.
184 José de Acosta, 1962, p. 315.
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de que tanto los principales como la gente común se preocupasen 
por la educación de sus hijos.1®5 Esta inquietud muestra, desde 
luego, dos cosas dignas de tenerse en cuenta: la existencia de una 
conciencia histórica entre los mexicas166 y la presencia de un Esta
do consciente de la importancia que implica la educación de niños 
v jóvenes para la consecución del futuro que se proyecta sobre sí. 
Un pueblo con conciencia histórica tiende a tener, consecuentemen
te, una mayor preocupación por el futuro de sú comunidad que 
otro sin ella, ya que el cuidado por guardar recuerdos y legados 
del pasado se convierte lógicamente en otro por cómo hacerlos 
valer en el futuro también. De aquí la educación como ün queha
cer que preocupa grandemente a la comunidad entera. No es difí
cil hacerse cargo de que el aspecto revolucionario que tiene la edu
cación como transmisora de nuevos conocimientos e inquietudes 
intelectuales va acompañado por Otro de signo contrarió: tradicio- 
nalista o reaccionario. Este último aspecto de la educación es con
secuente del amor que la educación infunde en el hombre, al trans
mitirle los valores alcanzados por las generaciones precursoras. 
Resulta, pues, que no hay otro medio más digno de confianza que 
la educación para asegurar la persistencia temporal de una comu
nidad cultural.

De igual modo, el Estado que tiene su propio funcionamiento 
histórico no va a la zaga en el aprecio del papel que a su servicio 
puede desempeñar la educación. Es un hecho patente que una de 
las mayores preocupaciones del Estado ha sido y es cómo asegu
rarse hombres útiles para su funcionamiento. Esto sobre todo cuan
do el Estado tiene un programa político que desarrollar en el fu
turo.

Tenochtitlan, a raíz de la guerra contra Azcapotzalco y bajo el 
gobierno de Itzcóatl y Tlacaélel se encontraba precisamente en tal 
coyuntura histórica. La victoria sobre Azcapotzalco abrió ante el 
pueblo mexica un amplio horizonte lleno de posibilidades que 
le invitaba á -concebir programas políticos ambiciosos. Tlacaélel 
se había propuesto emprender una reforma a la vida de su pueblo 
en los órdenes político, religioso, histórico y social. La obra má-

165 Motolinía, 1971, p. 311.
iee León-Portilla, 1966, pp. 243-248.
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xima de lá reforma de Tlacaélel era colocar en lo alto del Estado 
al dios Huitzilopochtli, dios tutelar del pueblo mexica, y apropiar* 
se la misión que la leyenda cuenta y que ya hemos transcrito. 
Para llevar a cabo este programa político inspirado en un pensa
miento místico-guerrero peculiar, la historia qüe se conservaba 
entre los tepanecas no servía, o más bien resultaba contraprodu
cente. Se necesitaba otra. De tal modo, Itzcóatl ordenó quemar 
todos los escritos de historia en el famoso incidente que cuenta la 
tradición mexica en los siguientes términos:

Se guardaba su historia. 
Pero entonces fue quemada. 
Cuando reinó Itzcóoatl en México. 
Se tomó una resolución: 
los señores mexicas dijeron: 
no conviene que toda la gente conozca las pinturas. 
Los que están sujetos (el pueblo) se echarán a

[perder y andará torcida la tierra, 
porque allí se guarda mucha mentira, 
y muchos en ellas han sido tenidos por dioses. 167

Destruida así la antigua versión de la historia de los mexicas y 
puesta en marcha la elaboración de una nueva que exaltaría ante 
todo la preeminencia del pueblo mexica frente a los demás —co
mo se echa de ver en las fuentes de origen mexica—■ lo que resta
ba era infundir el nuevo concepto de la vida en la mente y el 
espíritu de cada uno de los habitantes de Tenochtitlan. La politi
zación de la historia y su monopolización por parte del Estado eran 
ya un hecho consumado. En una palabra, el Estado se proponía 
dar su versión de la historia al pueblo.

Motecuhzoma Ilhuicamina, sucesor de Itzcóatl, fue el que supo 
promover este asunto en forma debida. Se había dado cuenta de 
que para forjar un pueblo útil y provechoso que cumpliese con el 
nuevo programa político impuesto por Tlacaélel, hacía falta que 
el gobierno mismo empuñase las riendas de la educación de sus 
súbditos.1®8 Convencido de ello, no olvidó incluir entre las orde
nanzas promulgadas con el propósito de proveer de orden jurídico 

i«* Ibid., p. 245.
188 López Austin, 1961, p. 118.
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al país, una estableciendo que “hubiese en todos los barrios es
cuelas y recogimientos de mancebos donde se ejercitasen en reli
gión y buena crianza, en penitencia y aspereza y en buenas cos
tumbres y en ejercicios de guerra y en trabajos corporales, en 
ayunos y en disciplinas y en sacrificarse, en velar de noche y que 
hubiese maestros y hombres ancianos que los reprendiesen y co
rrigiesen y castigasen y mandasen y ocupasen en cosas de ordina
rios ejercicios y que no los dejasen estar ociosos, ni perder tiempo, 
v que todos estos mozos guardasen castidad, con grandísimo rigor, 
so pena de la vida”.ae* Así quedaba establecida la norma a seguir 
para poner en marcha centros educativos donde se proporcionaría 
a los jóvenes mexicas los medios necesarios para que se hiciesen 
valer a su modo y conforme al nuevo concepto de la vida del pue
blo, que se sentía elegido por la divinidad.

El hombre es objeto, en particular durante su periodo de creci
miento y formación, de dos clases de educación. La primera, que 
se podría llamar doméstica, comienza en el momento de su naci
miento y se desarrolla durante los primeros años de vida bajo el 
cuidado de los padres en la intimidad familiar. La segunda, que 
es la escolar, se realiza en instituciones a tal efecto fundadas y 
mantenidas por la comunidad social o el Estado.

La educación doméstica, que tiene mucho de espontaneidad de 
parte de los educadores, es de origen tan antiguo como el hombre 
mismo. Tiene por objeto preparar y ayudar a un niño en una bue
na adaptación al medio ambiente en que le tocó nacer y desarrollar 
su vida de adulto. El contenido de la educación doméstica es con
creto y de tal amplitud que abarca todo lo vital del hombre. Con
siste en modalidades de vida peculiares a cada comunidad humana 
—idioma, creencias religiosas, usos y costumbres, gestos y muchos 
otros signos convencionales de carácter cultural. El contenido de 
la educación doméstica hace posible la incrustación del hombre 
dentro del marco social preestablecido. Un individuo carente de 
educación doméstica, inevitablemente parecerá un hombre extraño, 
lo cual le llevará a graves roces con el medio ambiente que le ro
dea. La educación doméstica tiene, por objeto, hacer que un indi-

i«» Duran, 1967, t. I, pp. 216-217.
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viduo se sienta debidamente adaptado dentro de su marco social 
y en posibilidad de mayor desarrollo personal.

En cambio, la educación escolar se reviste de formas mucho más 
precisas que la doméstica. En ella hay interferencia de intereses, 
tanto de parte del educando como de la sociedad o del Estado que 
proporciona dicha educación. La reciprocidad es una de sus ca- 
racterísticas. El educando adquiere, a través de la educación esco
lar, otros medios más específicos para su lucha por la existencia 
en la sociedad, mientras ésta se propone que los esfuerzos que 
cada individuo formado por la educación escolar haga para sus 
propios fines, formen una suma total útil para su persistencia y 
mayor desarrollo. El hombre necesita de la sociedad en la que 
vive y ésta exige de aquél su colaboración para su propio funcio
namiento e incluso para el futuro que se proyecta.

En la historia de la educación mexica, como es de suponerse, se 
puede apreciar perfectamente la existencia de estas dos clases de 
educación, cada una cumpliendo debidamente con la tarea educa
tiva que le correspondía.

En la sociedad mexica, todo individuo, fuese hombre o mujer, 
nacía señalado para la misión específica y determinada que aqué
lla le imponía. La sociedad tenía su propio funcionamiento his? 
tórico y el individuo existía ante todo para el mantenimiento de 
aquél. En ella el hombre nacía para la guerra, y la mujer para el 
hogar. Esto se puede entender más claramente en la cita que a 
continuación transcribimos. Una partera pronunciaba estas pala
bras al atender el nacimiento de un niño: “. . .tu propia tierra 
otra es, en otra parte estás prometido, que es el campo donde se 
hacen las guerras, donde se traban las batallas; para allí eres en
viado; tu oficio y facultad es la guerra, tu oficio es dar a beber 
al Sol con sangre de los enemigos, y dar de comer a la Tierra, que 
se llama Tlaltecuhtli, con los cuerpos de tus enemigos. Tu propia 
tierra y tu heredad y tu padre es la casa del Sol, en el cielo, allí 
has de alabar y regocijar a nuestro señor el Sol que se llama Toto- 
námetl in manic. Por ventura merecerás, y serás digno de morir 
en este lugar y recibir en él muerte florida. Y esto que te corto de 
tu cuerpo, y de [en] medio de tu barriga es cosa suya, es cosa 
debida a Tlaltecuhtli, que es la Tierra, y el Sol; y cuando se co-
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menzare la guerra a bullir y los soldados a sé juntar, ponerla he
mos en sus manos de aquellos que son soldados valientes para que 
le den a tu padre y a tu madre la Tierra y el Sol; enterrarla 
han en medio del campo donde se dan las batallas, y esto es la 
señal que eres ofrecido y prometido al Sol y a la Tierra, ésta 
es la señal que tú haces profesión de hacer este oficio de guerra, 
y tu nombre estará escrito en el campo de las batallas para que 
no se eche en olvido tu nombre ni tu persona”.lw> Unos días más 
tarde, durante la ceremonia del bautismo •—desde luego, nos refe
rimos a una costumbre que existía entre los mexicas prehispánicos 
parecida al bautismo cristiano—, de nuevo la partera consagraba 
al niño a su misión bélica, y poniendo en sus manos una rodela, 
un arco y cuatro saetas, todo en miniatura,171 decía las siguientes 
palabras: “aquí estánlos instrumentos de la milicia, con que sois 
servido [el dios], con que os gozáis y deleitáis; dale [al niño] el 
don que soléis dar a vuestros soldados para que pueda ir a vuestra 
casa llena de deleites, donde descansan y gozan los valientes sol
dados qüe mueren eñ la guerra, que están ya con voz alabándoos. 
¿Será por ventura este pobrecito macehual uno de ellos? ¡Oh, 
señor piadoso, haced misericordia con él!”172 Así quedaba impues
ta al niño su misión cósmica de alimentar al Sol con sus hazañas 
bélicas y hasta con su propia muerte “florida” en el campo de ba
talla, como solía acontecer.

Si era niña, se le imponía una misión doméstica. Del mismo 
modo que en el caso de varón, la partera pronunciaba las pala
bras siguientes: “...habéis de estar dentro de casa como el co
razón dentro del cuerpo, no habéis dé andar fuera de casa, no 
habéis de tener costumbre de ir a ninguna parte; habéis de ser la 
ceniza con que se cubre el fuego en el hogar; habéis de ser las 
trébedes donde se pone la olla; en este lugar os entierra nuestro 
señor, aquí habéis de trabajar; vuestro oficio ha de sér traer agua 
v moler el maíz en el metate; aquí habéis de sudar, cabe la ceniza 
y cabe el hogar”.172 Diciendo esto, la partera enterraba el cordón 
umbilical cortado de la recién nacida junto al lar. En la ceremo-

■ 170 Sahagún, 1969, t. II, pp. 185-186.
171 Ihid., p. 206.
i7« Ibid., p. 208.
173 Ibid., p. 186. ■
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nía del bautismo se le daban un huso y una lanzadera17* o también 
una escoba,176 mostrando de esta manera lo que había de ser su 
faena en la vida.

Educación doméstica

Según Motolinía, la lactancia duraba cuatro años.176 Entre la 
gente común, el padre se hacía cargo de la educación doméstica 
del hijo, y la madre de la de la hija. Si eran varones, se les ocu
paba en cargar, en ayudar a sus padres en la recolección de gra
nos de maíz y frijol en el campo, en el aprendizaje de técnicas 
útiles para la vida, como la caza y la pesca, la conducción de una 
canoa y otros “oficios que no demandan mucho arte ni instrumen
tos sutiles”.177 Los hijos de artesanos se dedicaban al aprendizaje 
de los oficios de sus padres, ya que “lo más común era darles el 
oficio y trabajo de que su padre usaba”.178

Las madres ocupaban a su vez a sus hijas para que aprendiesen 
a hilar, tejer, labrar, moler el maíz y barrer la casa.

La regla era no dejar ociosos a los niños.17® Una descripción 
gráfica de todo este proceso educativo en el hogar mexica está en 
algunas de las láminas del Códice Mendocino**0 En ellas se ven 
pintados los trabajos a que los padres sometían a sus hijos, los 
medios con los que les reprendían y la, ración de comida que 
les daban. Por cierto, apuntamos una exagerada parquedad en di
cha ración de comida qué, de acuerdo con el mismo códice, se daba 
a los niños mexicas: una tortilla a los de tres a cinco años de edad; 
una y media a los de seis a doce años; dos a los de trece a catorce 
años.

La educación doméstica no se agotaba con enseñar a los hijos 
medios necesarios para el aspecto práctico de la vida humana. El 
mismo cuidado se tomaba en la educación del aspecto moral y de 
la buena manera de comportarse. Es sabido que los mexicas eran

i™ Ibid., p. 209. :
175 Motolinía, 1971,. p. 121. .
17« Ibid., p. 308.
177 Zorita, 1963, p. 92.
178 Motolinía, 1971, p. 311.
179 Clavijero, 1968, p. 202.
180 Kingsborough, 1964, vol. I, láminas LVIII-LXI.
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muy amigos de la retórica, y esta propensión suya dio por resulta
do un género literario oral que se conoce con el nombre de hue
huetlatolli, “pláticas de los viejos”. Conocemos buen número de 
ejemplos de huehuetlatolli gracias principalmente a los trabajos 
de Andrés de Olmos y Sahagún.181 En ellos podemos ver claramen
te los conceptos que tenían los mexicas del mundo, del hombre, 
de la vida humana, del destino del hombre, de la vida ultramun
dana; las virtudes humanas que apreciaban y esperaban que cada 
hombre y cada mujer cultivasen en sí; los consejos morales que 
dirigían sobre todo a los jóvenes; detalles de la buena manera de 
comportarse en la vida cotidiana, que enseñaban a sus hijos.

Para los que se acercasen al mundo mexica y sus habitantes con 
la predisposición intelectual de encontrar sólo signos de rareza o 
de gente de bajísimo quilate, como decía Sahagún, el contenido de 
los huehuetlatolli, sin duda, les causaría una gran sorpresa, pues 
se encuentran en los mismos, esmeradamente descritos, los puntos 
fundamentales del hombre culto y civilizado con sana inquietud 
sobre el mundo, el hombre, su vida y destino, llegando muchas 
veces a revelar pensamientos verdaderamente profundos en tomo 
a tales temas. Esta misma sorpresa experimentaron los frailes del 
siglo xvi, al ir ahondando a través de su conocimiento de la lengua 
en el mundo interior del indígena. Los huehuetlatolli fueron una 
de “las maravillas de los regalos que Dios obra en sus corazones”, 
al decir de unos franciscanos.182 Una vez descubierto este tesoro 
espiritual y moral de sus discípulos, los frailes se convirtieron en 
sus admiradores más entusiastas, lo cual se percibe de sobra en sus 
escritos.

Pero al leer los huehuetlatolli, libres de tal predisposición, nos 
damos cuenta de que lo enseñado en ellos lo encontramos en los 
cánones morales y de la vida, comunes al resto de la humanidad. 
Lo cual, dicho de otro modo, es que no encontramos en ellos nada 
que valga nuestra sorpresa y admiración de una manera particu
lar. Con esto no pretendemos quitar ni disminuir su valor desde 
el punto de vista cultural; únicamente nos interesa apuntar nues
tra observación de que vemos en los huehuetlatolli una prueba más

181 Ejemplos de los huehuetlatolli recogidos por Andrés de Olmos están publicados 
en: Garibay, 1953, pp. 410-448.

182 Cartas de Indias, 1877, p. 63.
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de que los mexicas tenían el mismo aprecio que nosotros por los 
temas fundamentales sobre el hombre, la vida humana y la moral. 
A nuestro juicio, más valdría tener cuidado de no caer en la mis
ma actitud entusiasta y exaltada con respecto a las virtudes indí
genas, en que cayeron ingenuamente los frailes del siglo xvi.

Lo expuesto no impide, sin embargo, que admitamos que en los 
huehuetlatolli hay menciones a unas modalidades de vida que pa
recerían extrañas y aun interesantes, tal vez, a los hombres occi
dentales. Por ejemplo, el que las niñas y muchachas no hablasen 
durante la comida, o la parsimonia en el hablar a la que se some
tía a las mismas. Así, Motolinía escribió que parecía que las mu
chachas mexicas “habían de ser sordas y mudas”?83 Pero para un 
japonés, a quien sus padres han advertido que la verbosidad es 
uno de los defectos más abominables, sobre todo para el varón y 
que hay que hablar lo menos posible, y cuando hace falta, esta 
enseñanza de los huehuetlatolli parece natural.

Otra observación que creemos propia sobre los huehuetlatolli es 
su carácter más ceremonioso o ritual que propiamente admonitorio. 
Su retórica y esmero literario nos llevan a suponerlo. Desde lue
go, es evidente que no pueden ser palabras improvisadas que pro
rrumpen en el momento preciso de reprender a niños o a jóvenes. 
Serían, a nuestro modo de ver, discursos o pláticas que se 
repetían en momentos de cierta importancia en la vida humana, 
como el nacimiento del niño, el ingreso en el centro docente o el 
matrimonio, y que se transmitían de padres a hijos.

Toda esta etapa inicial de educación de los niños no podía estar 
desprovista de los castigos apropiados. En el caso de los mexicas, 
los castigos que imponían a los hijos desobedientes, mentirosos y 
descuidados eran bastante duros. Se les castigaba azotándoles con 
ortigas, punzándoles con espinas de maguey hasta sangrar, pelliz
cándoles hasta dejarles llenos de cardenales, golpeándoles con un 
palo, dejándoles sobre el suelo mojado o húmedo atados de pies y 
manos, colgándoles atados de pies o haciéndoles respirar el humo 
de chile quemado. Por si esto fuera poco, la ley autorizaba a los 
padres a que vendiesen como tlatlacotin a sus hijos en caso de que 
resultaran incorregibles a pesar de las repetidas amonestaciones

iss Motolinía, 1971, p. 309.



6& JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

y cargos corporales.1®4 Si algunos de estos desgraciados vendidos 
como tlatlacotin perseveraban en su indisciplina, aun después de 
dos o tres amonestaciones de parte de sus amos, éstos les echaban 
collera para ponerlos en venta en el mercado, y en caso de ser 
vendidos tres o cuatro veces sucesivamente a causa de su mal 
comportamiento, se les podía adquirir como tlatlacotin destina
dos al sacrificio.185 Así, parte de los hijos rebeldes y descarriados 
podían ir a parar al sacrificadero de los templos.

Educación escolar

Teniendo en cuenta el hecho de que durante siglos el valle de 
México había sido escenario de frecuentes invasiones y numerosas 
guerras entre sus habitantes, es posible que para todos ellos fuese 
una constante preocupación el adiestramiento militar de sus jóve
nes. Esto originaría en fechas tempranas instituciones específicas 
a tal efecto, bajo la invocación de deidades que las protegiesen 
con su intervención sobrenatural. Así entre los pueblos nahuas na
cerían las primeras instituciones educativas con fines militares.

La educación escolar de los mexicas durante su periodo histó
rico se realizó principalmente en dos centros docentes: el calmé- 
cac y el telpochcalli. El origen de ambos tal vez se remónte a los 
tiempos gentílicos de los mexicas, y no hay manera de determinar 
su fecha siquiera aproximada. La nota distintiva entre los dos cen
tros de educación es que el calmécac estaba dedicado al dios Quet
zalcoatl, en tanto que el telpochcalli estaba encomendado a la pro
tección de dos grupos humanos que se distinguían uno de otro 
por su culto religioso: el uno adoraba a Quetzalcoatl, y el otro ve
neraba a Tezcatlipoca.

El calmécac y el telpochcalli ya llevaban mucho tiempo de exis
tencia cuando JMotecuhzoma Ilhuicamina, consciente de la necesi
dad de que el gobierno central tomase la iniciativa de la educación 
del pueblo mexica, dictó aquella ordenanza concerniente a la edu
cación de jóvenes, a la cual nos hemos referido anteriormente. 
Esto se podrá comprobar, por ejemplo, por el hecho curioso de 
que ni el calmécac ni eí telpochcalli tenían, a pesar dé que su ob-

184 Duran, 1967, t. II, p. 221.
188 Torquemada, 1969, t. II, p. 567.



EL MUNDO MESOAMERICANO 67

jetivo principal era el adiestramiento militar de los jóvenes, al dios 
Huitzilopochtli por protector. Lo más lógico hubiera sido que este 
dios fuese protector deambos, o por lo menos de uno de ellos, 
dado su carácter guerrero por excelencia y su posición preeminen
te como dios tutelar de los mexicas. Pero no ocurrió así. Su razón 
nos parece bien sencilla: el encumbramiento de Huitzilopochtli en 
el pensamiento religioso de los mexicas, consecuencia de la refor
ma propuesta y emprendida por Tlacaélel a raíz de la guerra con
tra Azcapotzalco, fue muy posterior al nacimiento del calmécac 
y del telpochcalli, es decir, cuando Huitzilopochtli fue colocado en 
la cumbre del pensamiento religioso mexica, los puestos de protec
tor de ambos centros de educación estaban ya ocupados por los 
dioses Quetzalcoatl y Tezcatlipoca.

También viene el caso, para comprobar el supuesto origen an
tiguo de ambas instituciones educativas, aquel incidente de tres 
guerreros culhuas que inmediatamente antes de la ruptura de hosti
lidades entre mexicas y tepanecas de Coyohuacan, se presentaron 
ante Tlacaélel diciendo que por allí venían en busca de medios 
de sustento. Según Tezozómoc, dichos culhuas se mostraron tan 
diestros en el arte de, guerrear, que a pesar de su inferioridad 
numérica frente al ejército tepaneca, lo pusieron en fuga colabo
rando con Tlacaélel.186 ¿Eran estos culhuas unos hombres que por 
casualidad empuñaban las armas en busca de sustento? Es difícil 
admitirlo. Nos inclinamos más bien a creer que eran hombres edu
cados en un plantel como el calmécac, que tenía por objeto formar 
guerreros altamente adiestrados en el arte de guerrear.

Visto así, se comprenderá que al poner en práctica su programa 
educativo, Motecuhzoma Ilhuicamina podía contar con unas insti
tuciones para tal efecto que desde hacía tiempo estaban funcio
nando entre sus propios súbditos, lo cua.1. debe haber favorecido 
mucho su política educativa y, sin esta tradición previa, la tarea 
le hubiera sido muy difícil, por, muy grande que fuese la autori
dad con la que el tlatoani mexica gobernase su país, porque nin
guna institución dentro de la sociedad humana debe su existencia 
a un acto de improvisación, sino a una base de larga maduración 
desde tiempos anteriores. Esto es cierto sobre todo cuando se trata

iß« Tezozómoc, 1944, pp. 54-55.
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de instituciones que se mostraron tan eficientes en su funciona
miento como el calmécac y el telpochcalli, como veremos más ade
lante. Su buen rendimiento nos permite conjeturar que eran ins
tituciones que funcionaban entre los mexicas con toda naturalidad, 
gracias a su larga tradición. Lo que hizo, en fin, Motecuhzoma 
Ilhuicamina fue montar, sobre la firme base forjada durante ge
neraciones, un nuevo sistema educativo conforme al nuevo con
cepto de la vida del Estado mexica. Dicho de otra manera, el 
tlatoani mexica rescató del nivel gentílico unas instituciones útiles 
para su finalidad política, les dio una nueva orientación y las 
elevó al nivel estatal.

Recordemos que la ordenanza de Motecuhzoma Ilhuicamina es
tablecía una serie de normas para el funcionamiento de los centros 
docentes en el plan reformado: cuál sería el contenido de las dis
ciplinas que allí se dieron; quiénes habían de encargarse de la 
educación; cómo había de ser la forma de vida en dichos centros 
educativos. El hecho mismo de la ordenanza nos hace suponer un 
estricto control o fuerte intervención de parte del Estado en la es
fera de la educación. Así fue, efectivamente. Tiempos después, 
cuando Motecuhzoma Xocoyotzin fue elegido nuevo tlatoani, el 
tepaneca Totoquihuaztli dijo en su arenga: “. .. encomiéndote las 
escuelas y colegios y las casas de recogimiento que hay en la ciu
dad, de donde salen instruidos los mozos para guerras y culto di
vino; cuida de que siempre vayan en aumento y no en disminu
ción”.1®7 El tlatoani era el supremo responsable de la empresa edu
cativa.

El tlatoani encargó la educación al grupo sacerdotal, y éste tomó 
a pecho el trabajo. Dentro de la jerarquía sacerdotal mexica, exis
tía un Mexícatl teohuatzin, “sacerdote mexica”, el cual “tenía car
go de que todas las cosas concernientes al culto divino es todos los 
pueblos y provincias se hiciesen con toda diligencia y perfección, 
según las leyes y costumbres de los antiguos pontífices y sacerdotes, 
y mayormente en la crianza de los mancebos que se criaban en los 
monasterios que se llamaban calmécac”.188 El Mexícatl teohuatzin 
era dignatario precedido sólo por los dos sumos sacerdotes que

187 Duran, 1967, t. I, p. 415.
188 Sahagún, 1969, t. I, p. 248.
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remataban la pirámide de la organización religiosa mexica. Esto 
nos demuestra la importancia que tanto el Estado como la jerar
quía sacerdotal concedían a la educación de los jóvenes. El refe
rido Mexícatl teohuatzin tenía a su vez dos ayudantes llamados el 
uno Huitznáhuac teohuatzin, y el otro Tepan teohuatzin. El prime
ro suplía al Mexícatl teohuatzin en sus ausencias, y el segundo era 
encargado de los calmécac provinciales.188

En cuanto a la edad en que comenzaba la educación escolar lle
vada a cabo principalmente en los calmécac y los telpochcalli, los 
cronistas se muestran tan discordes entre sí que resulta, por lo 
pronto, imposible determinarla. Motolinía dice que los hijos de 
los principales, al cumplir cinco años de edad, eran mandados a 
los templos a servir a los dioses y a ser instruidos en las cosas 
tocantes al culto religioso.180 Cortés escribe que los hijos de los 
principales y cuidadanos honrados estaban en los templos, teniendo 
siete u ocho años.181 Según Sahagún, los hijos de los principales 
entraban en el calmécac o en el telpochcalli, al llegar a tener diez 
o doce años.182 Vetancurt pone seis años para el ingreso en el cal
mécac.183 Pomar lo trata con mayor ambigüedad diciendo que, lle
gando los niños a la edad en que “tenían entendimiento y uso de 
razón”, se les quitaba a sus madres para mandarles a los tem
plos.184 De acuerdo con el Códice mendocino, sólo a los quince años 
de edad se entregaba los muchachos al cuidado de sacerdotes o 
maestros del arte de guerrear. Nosotros creemos que este último 
dato debe interpretarse teniendo en cuenta la siguiente frase de Sa
hagún: “Cuando llegaba el mancebo a quince años, entonces co
menzaba a aprender las cosas de guerra. .. ”.185 Lo semejante pa
saría también con la educación religiosa superior a cargo de los 
sacerdotes. Es decir, a nuestro modo de ver, el dato que debemos 
al Códice mendocino no se refiere al ingreso en el calmécac o en 
el telpochcalli, sino al comienzo de una etapa más avanzada de 
la educación impartida en dichas instituciones. En conclusión, po-

189 Ibid., p. 249.
190 Motolinía, 1971, p. 308.
191 Cortés, 1970, p. 64.
192 Sahagún, 1969, t. II, p. 328.
193 Vetancurt, 1971, Teatro Mexicano, segunda parte, p. 81.
194 Garibay, 1964, p. 178.

Sahagún, 1969, t. II, p. 328.
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dríamos dar casi por seguro que el comienzo de la educación es
colar era alrededor de los diez años de edad, o un poco antes.

a) Calmécac. El término calmécac está compuesto de calli, que 
es “casa”, y mécatl, que significa “cordel”., Se suele traducir por 
“en la hilera de casas’’?96 Monzón lo traduce por “lugar del linaje 
de la casa”.1*7 Creemos que es un acierto que el último autor ¿haya 
dado al término mécatl el sentido figurado de “linaje”. Porque 
el término náhuatl mécatl tiene efectivamente ese sentido: figu
rado, como se ve en tlacamecáyotl, que significa “conjunto de 
cordeles de las personas”, o sea, “genealogía”. Y “linaje” se po
drá sustituir sin dificultad por “tradición”, al tratarse de cul
turas en vez de personas. Hay otra razón que nos inclina a preferir 
este sentido figurado de mécatl en lugar del material, y es que 
el calmécac era una casa de educación que estaba puesta bajo la 
protección del dios Quetzalcóatl, que es por excelencia el dios re
presentativo de la respetable cultura tradicional de Tula. No nos 
olvidemos de que en el pensamiento mexica los nombres Quetzal
cóatl y Tula constituían la quintaesencia de lo sagrado y lo vene
rable y que su orgullo nacional consistía en el sentirse herederos 
de la misma tradición tolteca recibida a través de Culhuacan, lu
gar en donde se había guardado mucho de dicha tradición, como 
hemos apuntado antes. De aquí que los dos sacerdotes mexicas del 
más alto rango llevasen en su título el nombre Quetzalcóatl,18® 
mientras que el tlatoani de México-Tenochtitlan ostentaba el título 
Culhua tecuhtli, “señor de los culhuas”?88 El material de ense
ñanza para el calmécac, que veremos después más en detalle, pue
de ser otro dato que refuerza nuestra preferencia. Anticipamos que 
dicho material de enseñanza incluía, a contraposición del que se 
utilizaba en el telpochcalli, mucho de transmisión dé los valores 
culturales que se llevaba a efecto en forma del aprendizaje de los 
cantos e historias del pueblo y en el manejo de los libros sagrados 
de contenido calendárico. En otras palabras, allí se guardaba y se 
trasmitía a generaciones nuevas la suma de la tradición cultural

196 León-Portilla, 1966, p. 224, nota 8.
197 Monzón, 1949, p. 77.
198 Sahagún, 1969, t. I, p. 307.
i" Ixtlilxóchitl, 1965, t. n, p. 154.
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cuyo heredero era el pueblo mexica. Todo esto nos inclina a con
siderar el nombre calmécac como “casa de linaje”, o más explícita
mente “casa de tradición” y “casa de cultura”, más que en el sen
tido literal de “en la hilera de casas”.

Los calmécac, se supone, estaban situados dentro o al lado de 
los templos, de manera que los cronistas suelen decir, sin hacer 
distinción, que los muchachos eran mandados para su educación 
a los templos.200 Un historiador más reciente dice: “Los colegios de 
los sacerdotes y los seminarios que había en el recinto de aquellos 
templos. . .”.ao1

No disponemos de medios para saber a ciencia cierta cuántos 
calmécac hubo en Tenochtitlan. Monzón dice que hubo seis.2012 Cla
vijero dice: “sabemos de cinco colegios o monasterios de sacerdotes 
y de tres seminarios de jóvenes y doncellas, pero eran sin duda 
muchos más si atendemos al excesivo número de personas consa
gradas al culto de los dioses que allí había”.208 En un texto de los 
informantes de Sahagún publicado por López Austin se cuentan los 
siete siguientes:

1. Calmécac de Tlillan
2. Calmécac de México
3. Calmécac de Huitznáhuac
4. Calmécac de Tetlanman
5. Calmécac de Tlamatzinco
6. Calmécac de Yopico
7. Calmécac de Tzonmolco.204

Garibay, por su parte, no pasa de señalar que tanto en Tenoch
titlan como en Tlatelolco y Tetzcoco probablemente existían varios 
calmécac.205

Según Monzón, disponer de calmécac era un privilegio para un 
calpulli, y efectivamente no todos los calpulli de Tenochtitlan lo 
tenían.206 Por otra parte, se supone que el calmécac existía no sólo

200 Cortés, 1970, p. 64; Motolinía, 1971, p. 308.
201 Clavijero, 1968, p. 162.
202 Monzón, 1949, p. 77.
203 Qavijero, 1968, p. 162.
204 López Austin, 1965, pp. 75-102.
205 Garibay, 1953, p. 462.
206 Monzón, 1949, p. 77.
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en las mencionadas capitales, sino también en las provincias, ya 
que arriba hemos conocido un sacerdote llamado Tepan teohuatzin, 
“el cual en particular tenía cargo de la buena crianza y del buen 
regimiento de los que se criaban en los monasterios, que se lla
maban calmécac por todas las provincias sujetas a México”.

El calmécac era una institución consagrada al dios Quetzalcóatl; 
allí “estaba la estatua de Quetzalcóatl”.207 Quetzalcótl era para 
los pueblos nahuas el dios origen de la cultura: él había creado 
al hombre con su propia penitencia y sacrificio; él había descu
bierto el maíz para el sustento del hombre,208 y también el algodón, 
la calabaza y otras plantas provechosas e incluso el arte de culti
varlos; él mismo había sido labrador excelente y en sus campos 
de cultivo las plantas crecían y daban fruto en formas milagrosas; 
había descubierto las piedras y los metales preciosos y el arte de 
trabajarlos; había descubierto igualmente el arte de criar aves y 
el de trabajar sus plumas preciosas; había enseñado a su gente 
cómo había de hacer la penitencia y el sacrificio.209 Fue, en pocas 
palabras, dios civilizador y origen mismo de todo bien. Así que 
no tiene nada de extraño que el calmécac funcionase como centro 
de cultura donde se guardaba la herencia cultural de generaciones 
precursoras y que allí se trasmitiese dicha herencia a las genera
ciones jóvenes.

Se suele decir que en el calmécac ingresaban los hijos de los 
principales, mientras en el telpochcalli estaban los del macehual- 
tin. Es demasiado simple tal afirmación. Se trata de un supuesto 
que requiere estudios más profundos a la luz de las fuentes dis
ponibles, porque hay bastantes informes de cronistas que nos pre
sentan una situción más compleja de lo que parece a primera vista. 
Mencionaremos algunos. Sahagún escribe lo siguiente: “Después 
que el niño se iba criando, los padres que tenían deseo de que 
viviese, para que su vida conservase, prometíanlo al templo donde 
se servían los dioses; y esto a la voluntad de los padres o lo pro
metían de meter en la casa que se llamaba calmécac, o en la casa 
que se llamaba telpochcalli.”210 En la descripción que hace el mis-

207 Sahagún, 1969, t. I, p. 330.
208 Épica náhuatl, 1964, pp. 26-28.
209 Sahagún, 1969, t. I, pp. 278-279.
210 Op. cit., t. II, p. 211.
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mo cronista de la ceremonia de dedicación del hijo al templo, se ha
ce mención al caso del hijo de pobres/11 Hay otra que nos permite 
suponer que los hijos de comerciantes ricos también entraban en el 
calmécac.212 Francisco Hernández, el protomédico de Felipe II, tam
bién anota que los padres escogían el calmécac o el telpochcalli “con
gruentemente a la naturaleza de cada uno” de sus hijos, porque 
en el uno la disciplina era muy severa y rigurosa, en tanto que 
en el otro era menos.213 Pomar, hablando del calmécac de Tetzcoco, 
también afirma que allí junto con los hijos del rey y los demás 
señores, iban al calmécac “algunos de los plebeyos”.214 Recordemos 
incluso que oficiales del arte plumario, los llamados amanteca, 
mandaban sus hijos al calmécac “para que aprendiesen el oficio 
toltecáyotl”.215 Un último dato que debemos también a Sahagún 
afirma que los dos puestos del más alto rango de la jerarquía sa
cerdotal mexica estaban abiertos incluso a hijos de macehualtin 
siempre que se tratase de personas merecedoras de tal dignidad y 
“en la elección no se hacía caso del linaje sino de las costumbres 
y ejercicios, y doctrinas y buena vida”.216 Desde luego, para ocupar 
dicho puesto se requería que fuesen individuos debidamente for
mados en el calmécac. Creemos que lo expuesto es suficiente para 
calificar de simplista el supuesto al que hemos aludido al princi
pio. No pretendemos, sin embargo, sostener con esto que muchos 
de los hijos de macehualtin ingresasen en el calmécac. No tenemos 
constancia documental alguna que dé pie a tal supuesto. Diversos 
factores de la vida mexica, en particular la condición de la vida 
económica de los macehualtin, determinarían que la mayoría de 
ellos prefiriesen para sus hijos el telpochcalli al calmécac. Esto 
es evidente y la razón quedará puesta en claro en el curso de nues
tro estudio.

Todavía queda por contestar la siguiente pregunta: ¿con qué 
criterio, entonces, se decidía mandar un hijo al calmécac ó al tel
pochcalli? Dos datos expuestos parecen darnos una respuesta. Uno

211 Op. cit., t. I, p. 304.
212 Ibid., p. 303.
218 Hernández, 1945, p. 22.
214 Garibay, 1964, p. 179.
215 Sahagún, 1969, t. III, p. 63.
218 Op. cit., t. I, p. 308.
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es el primero de los tomados de Sahagún, que dice: “. . . y esto 
a la voluntad de los padres. . y el otro es de Francisco Her
nández, quien apunta: “. . . congruentemente a la naturaleza de 
cada uno”. Ambos atribuyen a la esfera personal de los padres 
o de su hijo el factor determinante de la decisión. No tenemos, por 
lo pronto, ningún otro dato que refute este supuesto personalista. 
Pero no dejamos de ver en el mismo un punto débil, porque no 
debemos olvidar que tanto el calmécac como el telpochcalli eran 
instituciones encomendadas a la protección de deidades, y que la 
decisión sobre el centro de educación a donde mandar a su hijo 
era dedicarlo o consagrarlo a la deidad protectora del centro es
cogido. La cosa era, a nuestro modo de ver, demasiado grave para 
que los padres la determinasen teniendo en cuenta sólo los ele
mentos personales tanto de sí mismos como de su hijo. Por otra 
parte, sabemos que cada uno de los calpulli tenía su calmécac o 
su telpochcalli, y que, como hemos asentado antes, las gentes de 
aquellos calpulli poseedores de calmécac eran probablemente ado
radores del dios Quetzalcóatl, mientras las que disponían de tel
pochcalli lo eran del dios Tezcatlipoca. Teniendo esto en cuenta, 
nos parece más lógico pensar que los padres determinaban el cen
tro de educación al cual mandar a su hijo de acuerdo con el culto 
religioso a que pertenecían. Desde luego, esto no pasa de ser un 
supuesto, pero por de pronto nos convence más. Hay que advertir 
sin embargo que esta barrera divisoria de carácter religioso no era 
infranqueable, pues el hecho ya señalado de que los puestos de 
los sumos sacerdotes estuviesen abiertos incluso a los de extrac
ción humilde, comprueba que podía haber casos de hijos de ma- 
cehualtin que se educaran en el calmécac. En cuanto a los artesa
nos plumarios que enviaban sus hijos al calmécac se podrá con
siderar que, siendo, tal vez, dichos oficiales pertenecientes a un 
grupo étnico antiguo y diferente de los mexicas que con el avance 
de Tenochtitlan había sido incorporado a esta sociedad, disponían 
probablemente de un centro de educación propio que se llamaba 
calmécac. Y por supuesto este nombre resultaba más expresivo que 
el de telpochcalli para denominar una institución donde se ense
ñaba un oficio tan propio de toltecáyotl como el arte plumario.

El ingreso de un muchacho en el calmécac era precedido de un
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voto hecho por sus padres. Estaba, pues, revestido del carácter de 
una consagración religiosa del hijo al dios Quetzalcóatl. El voto 
se hacía mucho antes de que el muchacho llegase a tener la edad 
conveniente para ingresar en la institución —ya hemos visto ante
riormente que por lo pronto no hay manera de determinar con pre
cisión la edad de ingreso en el calmécac aun contando con las 
fuentes a nuestro alcance— o inmediatamente antes de su ingreso. 
El voto de dedicación del hijo se efectuaba en un banquete pre
parado por sus padres, al cual asistían como invitados los sacerdotes- 
maestros del templo. Y a éstos se dirigían los ancianos de la casa 
con una prolija plática como la siguiente:

¡Ah, señores sacerdotes y ministros de nuestros dioses, habéis toma
do trabajo de venir aquí a nuestra casa, y os trajo nuestro señor 
todo poderoso! Os hacemos saber que nuestro señor fue servido de 
hacernos merced de darnos una criatura, como joya o pluma rica 
que nos fue dada; si mereciéremos que este muchacho se críe y viva, 
y [como] es varón, no conviene que le mostremos oficio de mujer 
teniéndolo en casa; por tanto, os le damos por vuestro hijo y os le 
encargamos, y ahora al presente ofrecérnosle al señor Quetzalcóatl, 
u otro nombre Tlilpotonqui, para entrar en la casa de calmécac, que 
es la casa de penitencia y lágrimas donde se crían los señores nobles, 
porque en este lugar se merecen los tesoros de dios, orando y ha
ciendo penitencia con lágrimas y gemidos, y pidiendo a dios que les 
haga misericordia y merced de darles riquezas. Desde ahora, le ofre
cemos, para que en llegando a edad conveniente entre y viva en casa 
de nuestro señor, donde se crían y doctrinan los señores nobles, y 
para que este nuestro muchacho tenga cargo de barrer y limpiar la 
casa de nuestro señor. Por tanto humildemente rogamos que le reci
báis y toméis por hijo para entrar y vivir con los otros ministros de 
nuestros dioses en aquella casa donde hacen todos los ejercicios de pe
nitencia, de día y noche, andando de rodillas y de codos, orando, 
rogando y llorando y suspirando ante nuestro señor.

A esta plática de ofrecimiento del hijo por parte de sus padres, 
los sacerdotes respondían con otra en los siguientes términos:

Aquí oímos vuestra plática, aunque somos indignos de oírla, sobre 
que deseáis que vuestro amado hijo y vuestra piedra preciosa o pluma 
rica entre y viva en la casa de calmécac. No somos nosotros a quien 
se hace esta plática, más hácese al señor Quetzalcóatl, u otro nombre 
Tlilpotonqui, en cuya persona la oímos; él es a quien habláis, él sabe
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lo que tiene por bien de hacer de vuestra piedra preciosa y pluma 
rica, y de vosotros sus padres. Nosotros, indignos siervos, con dudosa 
esperanza esperamos lo que será; no sabemos por cierto cosa cierta 
que os decir, esto será o esto será de vuestro hijo; esperemos en 
nuestro señor todo poderoso lo que tendrá por bien de hacer a vues
tro hijo.217

Terminadas estas ceremoniosas pláticas entre los familiares y 
los sacerdotes-maestros llevaban al niño para ofrecerle ante la es
tatua del dios Quetzalcóatl. Y en caso de ser el niño todavía muy 
pequeño, se lo volvían a llevar a casa, donde permanecería hasta 
la edad conveniente, y si ya la tenía le dejaban de una vez a car
go de los sacerdotes-maestros.

La educación del calmécac tenía por objeto las tres finalidades 
siguientes: en primer lugar, era donde “se crían los que rigen, se
ñores y senadores y gente noble, que tienen cargo de los pueblos; 
de allí salen los que poseen ahora los estrados y sillas de la re
pública”;218 en segundo lugar, era también el plantel en el que se 
formaban “los que están en los oficios militares, que tienen poder 
de matar y derramar sangre”;1219 y en tercer lugar, era el centro 
de capacitación de donde salían los “ministros de los ídolos”.220

Para hacer realidad alguna de estas tres metas en cada uno 
de sus educandos, la autoridad tenía por bien someterlos a una 
forma de vida en la que la abstinencia y la dureza eran la re
gla. El calmécac era para sus alumnos “casa de lloro y de tristeza”; 
era donde cada uno de ellos había de ser “humilde y menospre
ciado y abatido”.221 Era una casa de disciplinas en la que los jó
venes tenían que vivir, bajo una estricta vigilancia de los celosos 
sacerdotes, “en limpieza y en humildad y en castidad”.222 Les es
peraba una vida reglamentada por unos preceptos muy rigurosos228 
cuya fiel observancia se les exigía a todos por igual sin hacer dis
tinción de procedencia de los jóvenes. Hasta los “hijos legítimos 
del rey andaban con solamente unos pañetes de algodón con que

217 Ibid., pp. 303-304.
2i® Op. cit., t. II, p. 214.
219 Loe. cit.
22° Op. cit., t. I, p. 298, 303.
azi Op cit., t. II, p. 214.
222 Ibid., p. 211.
228 Op t. pp. 305-307.
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cubrían las desvergüenzas, y unas mantas ásperas de henequén, sin 
diferenciar de los demás hijos de los señores o hidalgos o plebe
yos”,224 y “comían dos veces al día. . . más de que los sacerdotes 
les arrojaban a cada uno una tortilla o dos, como les parecía que 
habían menester, sin comedimiento ni crianza, aunque fuera el 
único sucesor y heredero del reino, sino como quien arroja pan 
a los perros .

La vida en el calmécac tenía dos aspectos: el disciplinario y el 
educativo propiamente dicho. En el primero, se pueden señalar a 
su vez dos tipos distintos: el adiestramiento físico y la disciplina 
de carácter religioso.

En el calmécac, hasta los niños de la más tierna edad —según 
Motolinía, los principales mandaban sus hijos al servicio del tem
plo cuando éstos tenían cinco años de edad—228 estaban obligados 
a levantarse muy de madrugada y a coger la escoba para dedicarse 
a limpiar el templo. Y a medida que iban creciendo, se les man
daba a la montaña a recoger y traer puntas de maguey destinadas 
al autosacrificio ritual, ramas de árbol para adornar los altares 
del templo, leñas para el fogón del templo que nunca se apagaba. 
Se les movilizaba incluso, a concepto de tributo, para las obras 
públicas tales como la construcción y reparación de zanjas y ace
quias, la producción de adobes, las faenas agrícolas en los maizales 
pertenecientes al templo.227

La disciplina religiosa de los educandos del calmécac consistía 
en ir de noche, cada uno por su lado, a la montaña a incensar 
al dios y a enterrar las puntas de maguey usadas en el autosacri
ficio ritual; en levantarse a medianoche a bañarse en agua fría, 
por mucho frío que hiciese, y a rezar a los dioses; en guardar 
ayuno en los numerosos días de precepto; en velar el fuego del 
templo.228

La descripción que hacen los cronistas de la vida en el calmécac 
nos habla de un régimen de vida de ascetismo poco conocido. Su 

t finalidad era la de endurecer el cuerpo de los alumnos contra el

224 Garibay, 1964, p. 178.
225 Ibid., p. 180.
22« Motolinia, 1971, p. 308.
227 Sahagun, 1969, t. I, p. 305.
228 Ibid., pp. 305-306; t. II, p. 320.
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frío y el calor y acostumbrarlos a una vida de abstinencia total, 
sufriendo hambre, sed y sueño. Todo esto era de máxima exigen» 
cia para la vida de los mexicas que económicamente vivían de bue
na parte de los tributos que les pagaban los pueblos sojuzgados 
a su dominación militar. Se les dejaba a los jóvenes muy poco tiem
po de sueño, y ninguno para diversión y ocio. Además, los mu
chachos estaban bajo una constante y celosa vigilancia de los sa
cerdotes-maestros que no les perdonaban ningún descuido ni deso
bediencia a la disciplina del calmécac. Cualquier quebrantamiento 
de las reglas de la vida del calmécac daba ocasión a unos castigos 
sumamente severos y duros. Falta de respeto a sus mayores, no 
levantarse a la hora de penitencia de medianoche, comer a escon
didas, eran motivo suficiente para que los sacerdotes-maestros les 
azotasen con ortigas, les punzasen con espinas de maguey hasta 
que les salía sangre y les colgasen de los pies para hacerles res
pirar humo de chile quemado. La borrachera, un acto muy abo
rrecido por los mexicas, y el amancebamiento eran motivos para 
dar muerte de garrote o quemar vivos a los que en tal incurriesen.

No cabe duda que la vida del calmécac era mucho más dura 
y estricta en la observancia de sus preceptos que la del telpochcalli, 
que en seguida estudiaremos, pero al propio tiempo es indudable 
que todo este sistema de adiestramiento encauzado al logro de un 
completo dominio de sí mismo por parte de cada uno de los mu
chachos del calmécac resultaba muy eficiente y cumplía a la per
fección con el ideal propuesto. Gracias a él y en tal virtud salían 
del plantel calmécac hombres graves que difícilmente se alteraban 
ante las vicisitudes de la vida. Recordemos a tal efecto el ejemplo 
de Ahuítzotl, que resultó elegido sucesor de Tízoc cuando era to
davía tan joven que, según Tezozómoc, los jefes de los cuatro ba
rrios grandes de Tenochtitlan se mostraron contrarios a la desig
nación que había hecho Tlacaélel en su favor,229 pero que el propio 
Ahuítzotl no tardó en mostrarse muy digno de la silla de tlatoani. 
Según escribe Durán, el joven tlatoani, que se había educado en 
el Tlillancalmécac, estuvo, mientras escuchaba las pláticas de cum
plimiento pronunciadas por sus maestros y capitanes, “con una 
gravedad y mesura, no de niño como era, sino de viejo muy an-

229 Tezozómoc, 1944, p. 267.
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ciano”,286 y por si esto fuera poco, después de terminadas las plá
ticas ceremoniosas de sus súbditos, el mismo Ahuítzotl supo res
ponder con una expresión de agradecimiento a todos con “una ma
jestad extraña” a su edad.281

Ahora corresponde estudiar el aspecto propiamente educativo del 
programa que tenía el calmécac. Líneas atrás hemos apuntado que 
la finalidad del calmécac estribaba en formar personas hábiles y 
competentes en el buen ejercicio de los cargos de alta responsabi
lidad de la nación en los tres ramos siguientes: la gobernación, la 
milicia y el sacerdocio. Antes de comenzar nuestra descripción, nos 
parece útil advertir que en la sociedad mexica estos tres ramos no 
estaban aún muy delimitados uno de otro, y que por consiguiente 
a todos los funcionarios de alta categoría se les exigía por igual 
que fuesen personas dignamente calificadas en cada uno de los 
mismos. En Tenochtitlan, los jueces de tribunal tenían que ser al 
mismo tiempo individuos destacados en la milicia: “. .. que fuesen 
personas ejercitadas en las cosas de la guerra, y experimentadas 
en los trabajos de las conquistas”,232 en tanto que los sacerdotes 
iban por delante de los ejércitos con las estatuas de sus dioses a 
cuestas.238 Observamos también que los guerreros llamados yaque 
y tequihuaque se convertían durante la temporada de ayuno en sa
cerdotes residentes en el calmécac.284 El caso más típico de esta 
permutación de las tres categorías lo encontramos en la figura del 
tlatoani, en la cual se ve la concurrencia de las mejores cualida
des de gobernante, militar y sacerdote. Si en la elección del tla
toani, se requería que el supremo dignatario de Tenochtitlan fuese 
“hombre valiente, ejercitado en las cosas de la guerra, osado y 
animoso”, y que al propio tiempo que fuese uno que “supiese bien 
hablar, fuese entendido y recatado, y animoso y amoroso”,235 tam
bién vemos a Ahuítzotl sacrificando como sumo sacerdote con sus 
propias manos un elevado número de prisioneros en honor de Huit
zilopochtli.286

sao Duran, 1967, t. I, p. 329.
231 Loe. cit.
232 Sahagún, 1969, t. II, p. 317.
233 Ibid., p. 316.
234 Op. cit., t. I, p. 162.
235 Op. cit., t. II, p. 321.
233 Duran, 1967, t. I, p. 357.
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El tlatoani era, pues, el prototipo y la síntesis del hombre for
mado en el calmécac.

Según Pomar, en el calmécac “pasaban el día en enseñarlos a 
bien hablar, a bien gobernar, a oír de justicia, y en pelear de ro
dela y macabra (sic: debe ser “macana”) y con lanza con peder
nal a manera de pica. . . Y esto hacían los que ya tenían edad 
para ello. Otros se iban a la casa de canto y baile a deprender 
[a] cantar y bailar. Otros al juego de la pelota. . . ”2ar A lo cual 
agrega Sahagún diciendo que “. . . les enseñaban todos los versos 
de canto, que se llamaban divinos cqntos, los cuales versos estaban 
escritos en sus libros por caracteres; y más les enseñaban la astro- 
logia indiana y las interpretaciones de los sueños y la cuenta de 
los años”.238 En estas citas de los dos cronistas, vemos claramente 
lo que constituía el programa educativo del calmécac, que abar
caba cuanto era necesario para la formación del hombre polifacé
tico que hemos apuntado anteriormente.

Lo primero que venía en dicho programa de educación era el 
arte de buen hablar, es decir, la retórica. Al hablar de los hue- 
huetlatolli mencionamos el papel importante que la retórica desem
peñaba en la vida política y social de los mexicas. Al mismo tiem
po, era una disciplina de larga tradición entre los pueblos de la 
región, puesto que al decidirse a asentar en la silla de tlatoani a 
Acamapichtli, los mexicas “escogieron dos personas ancianas y 
retóricas para que ellos fuesen con el mensaje al rey de Culhua- 
can”.239 También hemos visto que entre los requisitos para la 
dignidad de tlatoani figuraba el de saber bien hablar. Cualquier 
acontecimiento o estado de cierta importancia —bodas, preñez, naci
miento del niño, muerte— se celebraba con prolijas y ampulosas 
pláticas. Una buena colección de tales pláticas se encuentra en el 
libro sexto de la Historia general de Sahagún. Otros cronistas como 
Motolinía, Mendieta, Zorita y Torquemada incluyen ejemplos seme
jantes. Allí encontramos oraciones dirigidas a la divinidad pidien
do favor y misericordia sobre varias materias, arengas exhorta
tivas para el tlatoani recién elegido, consejos y amonestaciones de 
padres a hijos, pláticas de felicitación. Buenos ejemplos de la re-

237 Garibay, 1964, p. 179.
288 Sahagún, 1969, t. I, p. 307. 
asa Duran, 1967, t. I, p. 44.
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tórica mexica llenos de alegorías y metáforas, entretejidos con ex
presiones de cumplimiento y palabras de sentido profundo de filo
sofía de la vida humana, pero que, a decir verdad, por su barro
quismo resultan no pocas veces abrumadores y hasta agobiantes 
para los hombres de hoy día que hablamos un lenguaje cada vez 
más escueto prescindiendo de la fraseología protocolaria y el or
namento retórico. Entre los mexicas, es de suponer que las pala
bras humanas tenían una implicación más trascendental que entre 
nosotros, y por lo tanto se las llamaba tesoros guardados como 
piedras preciosas en el arca del corazón y de las entrañas del que 
las profería,240 y “. .. tenían los mexicanos grande curiosidad en 
que los muchachos tomasen de memoria los dichos parlamentos y 
composiciones. .. especialmente las oraciones famosas, hacían a 
los muchachos que se imponían para ser retóricos y usar oficio 
de oradores, que las tomasen palabra por palabra”.241 Desde luego, 
el arte de buen hablar requería una disciplina especial y esme
rada, y para tal efecto “tenían escuelas y como colegios o semina
rios, adonde los ancianos enseñaban a los mozos”.342 Eran estos 
ancianos los que conocemos con el nombre de tlamatinime, “sabios 
maestros”. Más tarde, volveremos a ocupamos de ellos. Es de notar 
que la cultura mexica había alcanzado tal grado de refinamiento 
que en la vida política y social se necesitaba un lenguaje especial, 
el cultivado, que en náhuatl se llama tecpillatolli.

La segunda materia de enseñanza apuntada por Pomar es el 
arte de buen gobernar y la administración de la justicia. Ya hemos 
citado una frase de Sahagún en que dice que todos los dignatarios 
que tenían a su cargo el gobierno de los pueblos salían del calmé- 
cac. Según Tezozómoc, muchos de los hijos de los tlatoque pasados 
estaban y residían en el calmécac^ donde los sacerdotes les ense
ñaban “el regir y gobernar el mundo”.2“ Sabemos que a Ahuít- 
zotl, a quien hemos aludido anteriormente, lo tenía en el Tlillan- 
calmécac un viejo ayo suyo, cuando le eligieron nuevo tlatoani.244 
Al elegir sucesor de Ahuítzotl, también tuvieron que ir a buscar

240 Sahagún» 1969, t. II, pp. 131-132.
241 José de Aoosta, 1962, p. 289.
242 Loe. cit.
243 Tezozómoc, 1944, p. 394.
244 lbid.y p. 270; Duran, 1967, t. I, p. 328.
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al recién electo, Motecuhzoma Xocoyotzin, al calmécac, a donde se 
había éste retirado al enterarse de que los principales se inclina
ban a designarle nuevo titular de la silla de mandatario supremo 
de Tenochtitlan.3*5

Las fuentes no nos dicen en qué consistía concretamente este arte 
de “regir y gobernar el mundo”, pero podremos intentar saber 
parte de él a través de las arengas que se dirigían al tlatoani recién 
elegido/*45 en las cuales se le aconsejaba, en resumidas cuentas, lo 
siguiente:

1) Tener conciencia de ser imagen y representante de la divini
dad, y por consiguiente, depositario del poder de administrar 
la justicia.

2) No abusar del poder ejecutivo de la justicia y gobernar con 
templanza.

3) Ser generoso en repartir la riqueza entre sus subalternos.
4) No faltar al deber de atender al areito y el baile, que eran 

para exhortar el ánimo de los soldados.
5) Hacerse digno de su nuevo ser, comportarse con gravedad y 

tomar corazón de viejo.
6) Abstenerse de los placeres corporales, la borrachera y otros 

deleites y vicios, y no malgastar la riqueza y los tributos del 
pueblo.

7) No ensoberbecerse por la dignidad, que no era suya, sino de 
la divinidad.

En esto consistía al menos parte del arte de buen gobernar me- 
xica.

La tercera materia de enseñanza que apunta Pomar es la mili
cia. En la educación del calmécac no podía faltar el adiestramiento 
militar, porque empezando por el tlatoani, los dignatarios mexicas 
tenían que ser hombres valientes y avanzados en el arte militar. 
Con anterioridad hemos visto que aun para ser jueces de tribunal 
se requería que fuesen hombres experimentados en las conquistas 
y entendidos en el arte de guerrear, y que los sacerdotes tomaban

245 Tezozómoc, 1944, p. 395.
244 Sahagún, 1969, t. II, pp. 90-99.
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parte en las expediciones militares con sus dioses a cuestas. Según 
Sahagún, los egresados del telpochcalli, institución en la que el 
adiestramiento militar era la ocupación de máxima atención, no 
podían asumir, sin embargo, sino cargos inferiores del ejército, lo 
cual nos autoriza a conjeturar que el “Estado Mayor” mexica es
taba compuesto por los hombres formados en el calmécac. El mis
mo historiador franciscano anota que los educandos del calmécac 
empezaban a ejercitarse en el arte militar a los quince años de 
edad —es lo que da a entender una de las láminas del Códice 
mendocino, como hemos señalado ya— y a los veinte iban al cam
po de batalla junto con los veteranos.247

En cuanto al canto y baile mencionados por Pomar, ya sabemos 
que una de sus finalidades era de carácter militar: exhortación 
del ánimo y la moral de los guerreros. Otra finalidad del canto 
y baile tenía implicación religiosa. Escuchemos a Sahagún: “tened 
cuidado del areito y del atabal y de las sonajas y de cantar; con 
esto despertaréis a la gente popular y daréis placer a nuestro se
ñor dios, que está en todo lugar; con esto solicitaréis para que 
os haga mercedes. . . porque el ejercicio de tañer y cantar solicita 
a nuestro señor para que haga mercedes”.248 Así vemos que el 
cantar y el bailar tenía entre los mexicas un sentido religioso, y 
tal vez por esto se le daba tanta importancia al extremo de que si 
alguno de los cantores, o músicos, o danzantes, cometía un error 
se le condenaba a la pena de muerte.249 No es extraño, pues, que 
en náhuatl el verbo macehua signifique lo mismo “hacer peniten
cia” que “bailar”, y que el baile ritual se llame macehualiztli para 
distinguirse del baile con fines recreativos llamado mitotiliztli.

Es sabido que el juego de pelota era el predilecto entre los me
dios de diversión que tenían los mexicas. La gente principal, sobre 
todo, mostraba gran afición por él, lo mismo como espectadores 
que como jugadores.260 Había jugadores profesionales al servicio 
de los señores y principales.2®1 Pero no hay que olvidar que el 
juego de pelota tenía también otro aspecto distinto, que era su

2« ¡bid., p. 328.
2« Ibid., p. 123.

Ibid., p. 319.
250 Durán, 1967, t. II, p. 244.
251 Sahagún, 1969, t. II, p. 299.
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sentido mágico-religioso. La pelota, según interpreta Caso, simbo
lizaba el Sol o la Luna, o más bien todo el movimiento cósmico.258 
El juego era como una especie de arte adivinatoria, y según pa
rece, el tlatoani tenía la obligación de librar a su nación del mal 
agüero que le cayera, ganando un partido de pelota.882 De aquí que 
el juego formase parte del programa de educación en el calmécac.

En cuanto a las materias de enseñanza a que Sahagún alude en 
la cita antes transcrita, ya hemos visto en el apartado anterior lo 
que eran la “astrología indiana” y la “cuenta de los años”, y por 
lo que respecta a los cantos divinos, pronto habrá, aparte la men
ción somera que atrás hemos hecho, otra ocasión más adecuada 
para que nos ocupemos de ellos.

Ahora bien, nos asalta una pregunta: ¿Cómo eran los maestros 
que educaban en el calmécac? He aquí una descripción que nos 
da una respuesta muy gráfica:

Los sabedores de discursos,
es de ellos obligación,
se ocupan día y noche,
de poner el copal,
de su ofrecimiento,
de las espinas para sangrarse.

Los que ven, los que se dedican a observar
el curso y el proceder ordenado del cielo, 
cómo se divide la noche.

Los que están mirando [leyendo], los que cuentan 
[o refieren lo que leen].
Los que vuelven ruidosamente las hojas de los códices.
Los que tienen en su poder la tinta negra y roja [sabiduría]

[y lo pintado, 
ellos nos llevan, nos guían, nos dicen el camino.
Quienes ordenan cómo cae un año,
cómo sigue su camino la cuenta de los destinos y los días

[y cada una de las veintenas [los meses].
De esto se ocupan, a ellos les toca hablar de los dioses.254

252 Caso, 1953, p. 104.
253 Clavijero, 1968, p. 138.
25* León-Portilla, 1966, p. 76.
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Tenemos aquí la imagen de los maestros del calmécac en las 
varias funciones que ejercían como intelectuales de la sociedad 
mexica. Los maestros del calmécac eran sacerdotes celosos de cum
plir con sus deberes religiosos. Eran retóricos hábiles, observado
res diligentes del movimiento de las estrellas, depositarios de la 
sabiduría, poseedores de la escritura y conocedores de los calen
darios xiuhpohualli y tonalpohuallí. A ellos les competía enseñar 
y preparar a los jóvenes, leyendo y comentando los manuscritos. 
León-Portilla pretende ver en esta última cita una división de tra
bajo entre sacerdotes e intelectuales.1255 Creemos, sin embargo, que 
no hay inconveniente en dar por supuesto que todas estas fun
ciones las desempeñaba un mismo grupo de sacerdotes sabios.256

Ya hemos tenido ocasión de ocupamos de estos tlamatinime, los 
sabios mexicas. Procuramos conocer algo de su pensamiento en 
tomo al dios, al hombre, a su vida en el mundo y a su destino. 
Formaban una minoría intelectual con inquietud de saber, preo
cupados por los temas filosóficos mencionados. Se preguntaban 
cuál era el verdadero sentido de la vida del hombre en la Tierra, 
cuál había de ser su vida más allá de la muerte, qué había de 
verdadero e imperecedero en la vida del hombre. Sus elucubracio
nes se solían expresar en forma de poesía, en “la flor y el canto”, 
al decir de un difrasismo náhuatl, que era lo único imperecedero, 
lo único que sobrevivía a la muerte del hombre. Los tlamatinime, 
que comentaban los códices, transmitirían también esta clase de 
pensamiento a sus alumnos.

¿Podríamos conocer incluso el método de enseñanza que se 
seguía en el calmécac? Recordemos con tal fin la cita que trans
cribimos de Ixtlilxóchitl en el apartado anterior: “los filósofos y 
sabios que tenían entre ellos, estaba a su cargo pintar todas las 
ciencias que sabían y alcanzaban, y enseñar de memoria todos los 
cantos que observaban (sic) sus ciencias e historias”. Como se des
prende de la descripción que hemos hecho de la escritura mexica, 
el grado de desarrollo alcanzado permitía, ciertamente, apuntar con 
evidencia satisfactoria datos históricos como la fecha, el topónimo 
y el nombre de personajes importantes de los sucesos del pasado.

255 Ihid., p. 75.
258 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 18.
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Pero aún era deficiente para retener matices morales y sentimen
tales de la historia. Dicho de otro modo, la escritura mexica no 
podía dar todavía unidad orgánica a lo descrito. El contenido de 
los manuscritos prehispánicos podía convertirse en un conjunto de 
dibujos ininteligibles al faltarles explicaciones y comentarios ade
cuados a cargo de hombres entendidos en la materia. De aquí el 
recurso del aprendizaje mnemotécnico de esos datos suplementa
rios. En el calmécac, había, desde luego, especialistas en la ma
teria, es decir, comentaristas de códices que trabajaban en la si
guiente forma:

Yo canto las pinturas del libro,
lo voy desplegando, 
soy cual florido papagayo, 
hago hablar los códices, 
en el interior de la casa de las pinturas.267

Nada más expresivo que la frase “Yo canto las pinturas del 
libro”, porque el aprendizaje mnemotécnico tenía a su vez que 
contar con algún medio apropiado para mayor rendimiento. El 
recurso era el canto o la poesía. Los comentarios de los manus
critos se transmitían en forma de frases rítmicas a los alumnos. 
Ya lo decía también en la cita anterior Ixtlilxóchitl: “todos los 
cantos que observaban sus ciencias e historias”. Como consecuen
cia de tal enseñanza, “había también entre ellos personas de buena 
memoria que retenían y sabían aun sin libros contar y relatar como 
buenos biblistas o cronistas el suceso de los triunfos y linaje de 
los señores”.258

La vida de los jóvenes del calmécac era de tipo comunal, o sea: 
comían, dormían, estudiaban y trabajaban juntos. Su sustento se 
abastecía con las rentas que producían los terrenos pertenecientes 
a los templos, cuya labranza corría a cargo de ellos mismos. En 
caso de que alguna familia contribuyera, se repartía entre todos 
por igual. Del ascetismo que regía en el calmécac ya hemos ha
blado antes. Es probable que mientras eran estudiantes del calmé
cac, no se les diese permiso para volver a su casa. Esto cerraba,

257 León-Portilla, 1970 (a), p. 66.
258 Motolinia, 1971, p. 9. ,
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como consecuencia, la puerta del calmécac a los hijos de mace- 
hualtin, porque sus padres necesitaban de ellos para las faenas 
agrícolas, y en el caso de los hijos de artesanos, el aprendizaje 
del oficio requería que se quedasen largo tiempo al lado de sus 
padres. Que sepamos, sólo los hijos de artesanos plumarios, los 
llamados amanteca, aprendían su oficio en el calmécac, pero pro
bablemente se trataba de un calmécac especial del grupo, como 
ya hemos sugerido.

Cuando los jóvenes del calmécac dejaban la institución, era para 
contraer matrimonio. Se casaban por lo común a los veinte años 
de edad. El celibato sólo estaba justificado cuando uno escogía 
la vida sacerdotal. Los que huían de la vida matrimonial aun des
pués de la edad casadera se convertían en objeto de oprobio, y en 
Tlaxcala se les trasquilaba en señal de aborrecimiento. A los que 
no contraían matrimonio ni se hacían sacerdotes, se les echaba del 
calmécac.

Los egresados del calmécac estaban llamados a desempeñar car
gos de alta responsabilidad en el gobierno. El tlatoani, los consti
tuyentes del Consejo de los Cuatro, los jueces de tribunal, los ge
nerales de la milicia, los sacerdotes y otros dignatarios se reclu
taban de entre los hombres formados en el calmécac. Respecto a 
la carrera que seguían los hijos de los tlatoque pasados, que se 
educaban en el calmécac, dice Tezozómoc lo siguiente: “. .. que 
algunos se han hecho cantores, otros cuachicmees, otros otomíes, 
y los demás van tomando vuestros nombres y renombres de tlaca- 
técatl, tlacochcálcatl, ticocyahuácatl, acolnahuácatl, ezhuahuácatl y 
otros menos. .. ”.259 No todos resultaban dignatarios burócratas o 
militares o sacerdotes, sino que había algunos que se hacían can
tores, es decir, a nuestro juicio, sabios poetas a la manera de 
Nezahualcóyotl. En vista de este último dato debido al historiador 
tenochca, aun en la capital del valle de México, donde imperaba 
un militarismo exaltado, parece que la milicia no era el único 
camino para ganar honores. En Tetzcoco, la estima para con los 
valores culturales merecía las siguientes palabras de Pomar: “Es
forzábanse los nobles y aun los plebeyos, si no eran para la gue
rra, para valer y ser sabios, componer cantos en que introducían

259 Tezozómoc, 1944, p. 393.
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por vía de historia, muchos sucesos prósperos y adversos y hechos 
notables de los reyes y personas ilustres y de valer. Y el que lle
gaba al punto de esta habilidad era tenido y muy estimado, porque 
casi eternizaba con estos cantos la memoria y fama de las cosas 
que en ellos componían y por esto era premiado, no sólo del rey, 
pero de todo el resto de los nobles”?00 Aquí nos encontramos otra 
vez con la poesía, el arte de “la flor y el canto” que hacía inmor
tal la memoria y fama del hombre, un medio muy cultivado en el 
calmécac por los tlamátinime, sus maestros.

Hemos visto cómo la educación mexica había concentrado a tra
vés del calmécac toda aquella tradición cultural mesoamericana, 
de la cual era transmisora, en una minoría de la sociedad en vez 
de difundirla entre todo el pueblo común. Lo malo fue que dicha 
minoría, la única depositaría de las altas manifestaciones de la 
cultura, fuese al propio tiempo el grupo guerrero superior de 
Tenochtitlan, el cual se puso naturalmente al frente de la empresa 
defensiva de su comunidad al estallar la guerra de la conquista 
española. En ésta murieron muchos de los miembros de aquella 
excelsa minoría directora —altos funcionarios de gobierno y sacer
dotes sabios—, que prefirieron morir en defensa de lo suyo a pac
tar con Cortés,®81 y que a fin de cuentas dejaron descabezada a 
su sociedad: “de los mexicanos murieron más de doscientos cua
renta mil, y entre ellos casi toda la nobleza mexicana, pues que 
apenas quedaron algunos señores y caballeros, y los más niños 
y de poca edad”.®82 Los que sobrevivieron a la guerra, como se 
suele observar en casos semejantes, se pasaron más tarde al bando 
de los vencedores.®88. Así pues, la sociedad mexica no solamente per-

200 Garibay, 1964, p. 190.
261 Díaz del Castillo, 1970, pp. 360-361.
262 Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 379.
263 Muchas veces la historia ha visto a la nobleza comportarse como un grupo social 

desprendido de la gente común, y hasta como traidora de ella. Sabemos que Nezahual- 
cóyotl contó mucho durante sus adversidades con las ayudas de Tlaxcala y Huexot- 
zinco. O también parte de los nobles tlaxcaltecas conseguían secretamente de los mexi- 
cas la sal, en tanto que sus congéneres plebeyos sufrían su falta (López de Gomara, 
1954, t. II, p. 110; Clavijero, 1968, p. 132). Quiroga dice que los principales explota
ban a los macehualtin “so color de recoger... los tributos para S.M. y para sus amos 
y comenderos (sic) españoles... [y] los cobran para sí más acrecentados que solían’* 
(Aguayo Spencer, 1970, pp. 115-116). Acertaba, pues, García Icazbalceta cuando escri
bió: “A semejanza de lo que sucede a menudo en las conquistas, cuando hay gran 
diferencia entre la ilustración de vencedores y [la de] vencidos, la gente principal, la
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dió su cabeza política, sino también su propia cultura: la de los hom
bres educados en el calmécac. El tonalámatl, el xiuhámatl, el te- 
micámatl y otros manuscritos mexicas quedaban convertidos en un 
acervo de papeles ininteligibles.

Muerta la mayor parte de la culta minoría dirigente, sus po
cos sobrevivientes fueron presa de una honda desesperación por 
sí mismos y por su futuro. El fenecimiento de la cultura mexica era 
inminente. Unos sesenta años después de la conquista española se 
escribieron las siguientes palabras: “aunque hay indios viejos de 
más de ochenta años de edad, no saben generalmente de tudas sus 
antigüedades, sino unos, uno, y otros, otro. Y los que sabían las, 
cosas más importantes que eran los sacerdotes de los ídolos, y los 
hijos de Nezahualpiltzintli, rey que fue de esta ciudad y su pro
vincia, son ya muertos”.®®4

Antes de dar por terminada nuestra descripción sobre el cal
mécac, quisiéramos subrayar una observación acerca de esta ins
titución educativa mexica, aunque se trata de un supuesto no su
ficientemente fundamentado en las fuentes disponibles. Es el si
guiente: es probable que entre los siete calmécac que conocemos 
de Tenochtitlan hubiese alguno que estuviera particularmente de
dicado a la educación de los hijos de tlatoque. En caso de haber 
existido, ése sería tal vez el Tlillancalmécac, del cual dice Durán 
que era el sitio “donde se criaban los hijos de los reyes y seño
res”.®65 Sabemos, por el mismo historiador y por Tezozómoc, que 
allí fue educado Ahuítzotl por un viejo ayo que lo tenía bajo su 
cuidado, y cuando le eligieron sucesor de Tízoc, todavía estaba 
allí.®®« También sabemos que al elegir nuevo tlatoani a Motecuh- 
zoma Xocoyotzin, tuvieron que ir a buscarlo a un calmécac, donde 
lo encontraron barriendo el templo.®67 Desgraciadamente no dispo
nemos de constancia documental que aclare si este último calmécac 

parte alta del pueblo indígena, que comprendió más pronto la superioridad intelectual 
de los conquistadores, buscó desde luego su alianza, adoptó su idioma, remedó sus 
costumbres, tuvo a gloria ‘tratarse como los castellanos’ y llegó a ver con desprecio 
a los individuos de su propia raza que se mantenían apegados al antiguo modo de 
vivir” (García Icazbalceta, 1896, t. I, p. 187).

264 Garibay, 1964, p. 153.
265 Durán, 1967, t. I, pp. 327-328.
266 Tezozómoc, 1944, p. 270.
267 Torquemada, 1969, t. II, p. 177.
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era el mismo que aquel en donde se había educado Ahuítzotl. Pu
diera serlo.

Tlillancalmécac era el templo dedicado a la diosa Cihuacóatl 
y había tres sacerdotes a su servicio.12*8 Y cuando cazaron aquella 
grulla con espejo en la cabeza, fue a este templo a donde la lle
varon para enseñársela a Motecuhzoma Xocoyotzin, el cual, ex
trañado por lo que había visto en dicho espejo, mandó llamar a 
los sabios y adivinos para que se lo explicasen, pero el ave se 
desapareció y no pudieron responder nada.®89 Con base en esto, 
se puede suponer que los tres sacerdotes al servicio de la diosa 
Cihuacóatl eran agoreros o intérpretes de sueños, es decir, aquellos 
que sabían manejar el temicámatl, una de las materias de ense
ñanza del calmécac, como hemos visto antes. Muchos incidentes 
durante los días inmediatamente anteriores a la llegada de los 
primeros españoles a Tenochtitlan nos prueban cómo tenía obse
sionado a Motecuhzoma Xocoyotzin, el arte adivinatorio, de lo cual 
se puede deducir que tal habilidad tenía mucha importancia en la 
vida pública de Tenochtitlan. Por ello su enseñanza en el calmé- 
cae, sobre todo en aquél donde se educaban los hijos de tlatoque.

Otro detalle que nos conduce a pensar en una íntima relación 
entre Tlillancalmécac y los tlatoque es el hecho de que el puesto 
del primer consejero de éstos, ocupado durante la mayor parte de 
la historia de Tenochtitlan por Tlacaélel, quien sirvió a Itzcóatl, 
Motecuhzoma Ilhuicamina, Axayácatl, Tízoc y Ahuítzotl, llevase 
como título de dignidad el nombre de Cihuacóatl. ¿No cabe suponer 
que este título fuera tomado del nombre de la diosa a la que estaba 
dedicado el calmécac donde se criaban y educaban los hijos de 
tlatoque, con el deseo de que el primer consejero del tlatoani fuese 
para éste como una especie de protector carismático de la diosa 
Cihuacóatl? Esto lo apuntamos sólo a título de hipótesis de tra- 

' bajo.

b) Telpochcalli. La segunda institución educativa que corres
ponde estudiar es el telpochcalli. Como en el caso del calmécac, 
será de interés analizar un poco el nombre mismo de telpochcalli.

268 Sahagún, 1969, t. I, p. 234.
288 Op. cit., t. IV, p. 24.
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El término está compuesto de dos elementos: telpochtli, que sig
nifica “joven varón”, y calli, que es “casa”. Se suele traducir por 
lo tanto como “casa de jóvenes”. A simple vista, nos parece que 
la traducción es acertada y que no hay nada que agregar. Sin em
bargo, analizando un poco más encontramos otras posibilidades de 
interpretación. Primero, hay que tener en cuenta que el telpoch
calli estaba dedicado, como el calmécac al dios Quetzalcóatl, al 
dios Tezcatlipoca. Este último dios tiene muchos atributos y por 
consiguiente varios nombres distintos. Uno de ellos es nada menos 
que el de Telpochtli, “joven o mancebo”.1270 Según Sahagún, es 
el dios que “siempre es mancebo”.271 Creemos que no hay dificul
tad en suponer que el término telpochcalli puede significar a lo 
mejor “casa del dios Tezcatlipoca”. Hay otro dato que refuerza 
este supuesto: si el telpochcalli era una institución que tenía por 
objeto preparar a los muchachos “para las cosas de la guerra”,272 
un tercer nombre de Tezcatlipoca era Yáotl, “enemigo”. Según 
Sahagún, “él mismo incitaba a unos contra otros para que tuviesen 
guerras y por esto le llamaban Nécoc Yáotl, que quiere decir sem
brador de discordias de ambas partes”.272 Es bastante sugerente 
esta coincidencia entre uno de los nombres del dios en cuestión y 
la finalidad primordial del telpochcalli. Los mexicas, como ya he
mos visto antes, designaban a sus calpulli con el nombre de sus 
dioses, calpulteteo. Nosotros no creemos que un pueblo tan satu
rado de sentido religioso como el mexica se conformase con lla
mar a una institución tan importante y unida a su vida con tal 
nombre sólo por el simple hecho de que allí hubiese muchos jó
venes.

No se sabe a ciencia cierta si los telpochcalli estaban, lo mismo 
que los calmécac, dentro de los templos. La descripción de algu
nos historiadores nos sugiere que ocupaban edificios aparte: “De 
estos niños había casa particular como escuela o pupilaje donde 
había gran número de muchachos”;274 “la mayor parte de los hijos 
de la gente común se criaban en otras casas que había en la ciu-

270 Torquemada, 1969, t. II, p. 220.
271 Sahagún, 1969, t. I, p. 123.
272 Ibid., p. 298.
273 Ihid n 44
274 Durán, *1967, L II, p. 108.
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dad, que llamaban telpochcalli. .. donde también eran enseñados 
a las mismas costumbres y doctrinas que en las otras de los sacer* 
dotes de los templos”.276- Como veremos después el carácter de la 
educación en el telpochcalli no requería que sus casas estuviesen 
dentro o al lado de los templos.

Cada calpulli disponía de su telpochcalli, según dice Motoli- 
nía.27* Sahagún escribe: “cada parroquia tenía quince o diez casas 
de telpochcalli”.27’7 Francisco Hernández dice a su vez que “había 
en cualquier poblado mexicano cinco casas del telpochcalli”.27* De 
la cifra dudamos por carecer de otro dato que nos la corrobore, 
pero cabría conjeturar que el telpochcalli era una institución am
pliamente difundida entre los habitantes del México antiguo, y que 
en la mayoría de sus pueblos existía esta casa de adiestramiento 
de muchachos.

Ya hemos dicho que el telpochcalli era una institución puesta 
bajo la protección del dios Tezcatlipoca, uno de los dioses pre
hispánicos más nombrados, y “el ídolo principal de México”, se
gún Mendieta.279 Sahagún nos informa que se tenía a Tezcatlipoca 
por “dios de los dioses”.2*0 Era invisible e impalpable como la 
noche y el aire;12*1 andaba en todo lugar en el cielo y en la Tie
rra;2*2 era administrador de “riquezas y propiedades y fama y for
taleza y señoríos y dignidades y honras” —por eso los mexicanos 
no se dirigían a Huitzilopochtli sino a Tezcatlipoca al pedir que 
les diese honras, mercedes y protección282 y lo mismo hacía su 
tlatoani recién elegido—*** dándolos a quien quería y quitándolos 
cuando se le antojaba.286 Era al propio tiempo un dios que andaba

275 Garibay, 1964, p. 181.
278 Motolinía, 1971, p. 312.
277 Sahagún, 1969, t. I, p. 301. Se sabe que los cuatro barrios grandes de la Tenoch- 

titlan anterior a la conquista española, Cuepopan, Teopan, Moyotlan y Atzacualco, se 
conservaron aun después de la misma, convirtiéndose en las parroquias de Santa María 
la Redonda, San Pablo, San Juan y San Sebastián, respectivamente. En vista de lo 
cual la cita transcrita se podría interpretar que en cada uno de los barrios grandes 
prehispánicos había “quince o diez casas de telpochcalli”.

278 Hernández, 1945, p. 23.
279 Mendieta, 1971, p. 80.
280 Sahagún, 1969, t. I, p. 114.
281 Op. cit., t. II, p. 55.
282 Op. cit., t. I, p. 44.
288 Op. cit., t. II, pp. 55-69.
284 Ibid., pp. 86-90.
285 Op. cit., t. I, p. 44.
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en la tierra moviendo “guerras, enemistades y discordias, de don
de resultaban muchas fatigas y desasosiegos”.286 Además, siendo 
hermano de Quetzalcóatl, era su rival, enemigo y perseguidor, 
como se ve en la Leyenda de los Soles y en la otra referente a la 
destrucción de Tula. Pero de sus numerosos atributos el más in
teresante para nuestro caso es el del joven guerrero, el de yaqui, 
y el de “sembrador de discordias” entre los hombres. Es un dios 
que proclama: “Yo soy un iyac” (—yaqui).287 Es casi seguro que 
por este atributo suyo es por lo que Tezcatlipoca fue escogido de 
entre los dioses mesoamericanos y colocado en el sitial de pro
tector del telpochcalli, casa de adiestramiento militar de los jóve
nes mexicas.

Hemos visto que los hijos de tlatoque y de los principales no 
eran los únicos que ingresaban en el calmécac, sino que había 
asimismo hijos de gente común y de comerciantes ricos. También 
hemos anotado que los amanteca disponían para la educación de 
sus hijos de un centro docente que se llamaba calmécac. Exacta
mente igual, se puede decir, pero en sentido contrario, de los jó
venes que entraban en el telpochcalli. Cierto que la mayoría eran 
hijos de macehualtin, pero las fuentes que nos guían en este estu
dio proporcionan detalles que nos permiten suponer que allí tam
bién había hijos de los grupos dirigentes de Tenochtitlan. En pri
mer lugar, Pomar nos informa: “Los más de éstos (los muchachos 
del telpochcalli) y sus padres se ocupaban en la labor de la tie
rra”,288 es decir, había una minoría que no procedía de la pobla
ción agrícola. Claro que este dato es muy débil, ya que dicha 
minoría podía estar compuesta por hijos de comerciantes y artesa
nos. Pero otro dato que debemos a Sahagún nos disipa bastante 
la duda. Dice así: “humildemente os rogamos que le recibáis y 
toméis por hijo para entrar y vivir con los otros hijos de principa
les y otra gente que se crían en casa de telpochcalli”.289 Durán 
acude a reforzar nuestro supuesto, diciendo: “En esta casa —se 
refiere desde luego al telpochcalli— había muchos de todo género

286 Loe. cit.
287 Soustelle, 1970, p. 58.
288 Garibay, 1964, p. 181.
289 Sahagún, 1969, t. I, p. 299.
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de personas así hijos de principales como de gente baja”.290 Cree
mos que esto es suficiente para dar por cierto que en el telpochcalli 
entraban, junto con los hijos de macehualtin, los de principales. 
Al mismo tiempo, podríamos concluir diciendo que en la esfera 
de la educación escolar de los jóvenes, la división social entre los 
principales y la gente común no estaba todavía rígidamente trazada. 
La razón se podría buscar, por ejemplo, en el hecho de que para 
los hijos de principales la educación del telpochcalli no implicaba 
siempre un cierre total de su encubrimiento posterior en la escala 
jerárquica social de Tenochtitlan —esto lo decimos aun sabiendo 
que para ciertos cargos de gobierno de alto rango, se requería 
ciertamente como condición necesaria que fuesen hombres forma
dos en el calmécac, como en los casos del tlatoani o del juez de 
tribunal—, porque su suerte y valentía en el campo de batalla po
día salvar bastante este inconveniente en caso de serlo. Por otra 
parte, es verdad que durante casi toda su historia, la sociedad me- 
xica se mostró abierta y generosa en cuanto a la admisión de ele
mentos populares en el seno de sus grupos dirigentes, siempre que 
fuesen individuos dignos de tal extracción honrosa, como hemos 
observado antes en el procedimiento de elección de los dos sacer
dotes supremos de la organización religiosa de Tenochtitlan. La 
política aristocratizante de Motecuhzoma Xocoyotzin fue precisa
mente una actitud reaccionaria frente a lo hecho por Ahuítzotl, su 
antecesor, que había llenado el gobierno y el palacio de elementos 
populares.291 El ambiente sufriría un viraje notable sólo cuando 
Motecuhzoma Xocoyotzin asumiera el cetro de tlatoani, pero sabe
mos que aun a este tlatoani amigo de la aristocracia se le ocurrió 
en una ocasión elevar al puesto de gobernador de Xochimilco a un 
pobre macehualli.2*2 Sin embargo, dentro del telpochcalli los hijos 
de principales y los de macehualtin no eran tratados de igual modo, 
según consta en las siguientes palabras de Duran: . .y aunque
todos estaban de una puerta adentro los hijos de los reyes y de los 
grandes siempre estaban más respetados y mirados trayéndoles las

290 Durán, 1967, t. II, p. 108. Como se cita en el texto más abajo, Durán incluye 
hasta a los “hijos de Montezuma” entre los muchachos que se educaban en el telpoch
calli, lo cual, mientras carezcamos de otro dato comprobatorio, nos parece poco acep
table.

291 Op. cit., t. I, p. 417.
292 Tezozómoc, 1944, pp. 401-402.
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comidas de sus casas, en particular especialmente a los hijos de 
Montezuma y ’de otros valerosos principales y señores”.3®3 Esto 
puede ser una nota contrastante del telpochcalli frente al calmécac, 
en donde como sabemos a todos se les sometía a un mismo trata
miento, desconociendo la procedencia de los muchachos. Pero esto 
es muy comprensible, porque en el calmécac la minoría eran hijos 
de macehualtin, en tanto que la del telpochcalli eran hijos de prin
cipales.

Como es de suponer, el ingreso de un muchacho en el telpoch
calli, casa del dios Tezcatlipoca, no era sino cumplir la promesa 
que sus padres habían hecho previamente a dicha deidad. El voto 
de ofrecimiento del hijo por sus padres se hacía en un banquete 
preparado por éstos al que venían invitados los maestros del tel
pochcalli, llamados telpochtlatoque, “caudillos de mancebo^”, se
gún traduce Torquemada.®94 Una vez dispuesto todo, los padres se 
dirigían a los telpochtlatoque en los siguientes términos:

Aquí os ha traído nuestro señor, creador del cielo y de la tierra; 
os hacemos saber que nuestro señor fue servido de hacernos merced 
de damos una criatura, como una joya o pluma rica que nos fue 
nacida; por ventura se criará y vivirá; y es varón, no conviene que 
le mostremos oficio de mujer, teniéndole en casa. Por tanto os le 
damos por vuestro hijo, y os le encargamos, porque tenéis cargo de 
criar a los muchachos y mancebos, mostrándoles las costumbres para 
que sean hombres valientes y para que sirvan a los dioses Tlaltecuh- 
Üi y Tonatiuh, que son la Tierra y el Sol; [y para que sirva] en la 
pelea, y por esto ofrecérnosle al señor dios todopoderoso Yáotl o por 
otro nombre Titlacahuan o Tezcatlipoca.

Por ventura se criará y vivirá, placiendo a dios, entrará a la casa 
de penitencia y del lloro que se llama telpochcalli [y] desde ahora 
os lo entregamos para que more en aquella casa donde se crían y 
salen hombres valientes, porque en este lugar se merecen los tesoros 
de dios, orando y haciendo penitencia y pidiendo los tesoros de mise
ricordia y merced de darles victorias, para que sean principales, 
teniendo habilidad para gobernar y regir la gente baja.

Y nosotros, padres indignos, ¿por ventura merecerá nuestro lloro 
y nuestra penitencia que este muchacho se críe y viva? ¡No por cier
to, porque somos indignos viejos y viejas caducos! Por tanto, humil
demente os rogamos que le recibáis y toméis por hijo, entrar y vivir

293 Duran, 1967, t. II, p. 108.
294 Torquemada, 1969, t. II, p. 185.
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Con los otros hijos de principales y otra gente quesee crian en casa 
de telpochcalli.

A esta plática de ofrecimiento por parte de los padres del niño 
o joven respondían los telpochtlatoque con otra, que era del siguien
te tono:

Tenemos en mucha merced haber oído vuestra plática o razona
miento. No somos nosotros a quien hacéis esta plática o petición, mas 
[la] hacéis al señor dios Yáotl, en cuya persona la oímos; él es a 
quien habláis y a él dais y ofrecéis vuestro hijo o vuestra piedra 
preciosa y pluma rica, y nosotros en su nombre lo recibimos; él sabe 
lo que tiene por bien de hacer de él. Nosotros, indignos siervos ca
ducos, con dudosa esperanza, esperamos lo que será y lo que tendrá 
por bien hacer a vuestro hijo, según que él tiene ya ordenado de 
hacerle mercedes, conforme a su disposición y determinación que an
tes del principio del mundo determinó de hacer.

Cierto, ignoramos los dones que le fueron dados y la propiedad y 
condición que entonces le fue dada; ignoramos también qué fueron 
los dones que le fueron dados a este niño cuando se bautizó; también 
ignoramos el signo bueno o malo en que nació y se bautizó; no 
podemos nosotros, siervos bajos, adivinar estas cosas. Nadie de los 
que nacen recibe su fortuna acá en el mundo; cierta cosa es que 
nuestra fortuna con nosotros la traemos cuando nacemos, y nos fue 

, dada antes del principio del mundo. En conclusión, recibimos vues
tro niño para que sirva en barrer y en los otros trabajos bajos, en 
la casa de nuestro señor.

Nosotros haremos lo que es nuestro [deber] que es criarle y doc
trinarle como padres y madres; no podremos por cierto entrar en él, 
dentro de él, y ponerle nuestro corazón; tampoco vosotros podréis 
hacer esto, aunque sois padres. Lo que resta es que no os descuidéis 
en encomendarle a dios con oraciones y lágrimas para que nos de
clare su voluntad.2*5

Es interesante, por cierto, esta última parte de la plática de res
puesta para profundizar en el pensamiento mexica acerca del 
hombre.

En cuanto a que los muchachos del telpochcalli llevaron una vida 
de tipo comunal, es decir, vida de internados como los del calmé
cac, los informes de las fuentes se muestran contradictorios. Según

290 Sahagún, 1969, t. I, pp. 298-300.
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Sahagún y Motolinía, por una parte, la vida de aquéllos era la de 
internados. Dicen: “. . .y dormían todos juntos cada uno apartado 
del otro en cada casa de telpochcalli, y castigaban al que no iba 
a dormir en estas casas”;096 “nadie se iba a dormir a su casa”;297 
“también aun estando en aquella congregación pedían licencia e 
iban por algunos pocos días [a] ayudar a sus padres a sembrar y 
a labrar y a coger y a encerrar la mies”.298 Pero por otra parte, 
Torquemada dice que “la manera de la religión de estos ministros 
de Tezcatlipoca, o gente a su nombre dedicada, era suelta. Porque 
no vivían en congregación y recogimiento, cada cual estaba en 
casa de sus padres, parientes o deudos; pero tenían una casa 
en cada barrio, donde se, juntaban cada día, así mancebos como 
doncellas, en la cual luego que se ponía el sol, comenzaban sus 
ceremonias y ejercicios, tañendo, cantando y bailando”.299 Luego, 
el mismo cronista vuelve a repetir su opinión, al agregar lo siguien
te: “Y estos principales —se refiere a los telpochtl atoque— po
seían al niño o niña hasta que se casaban, ocupándolos en sólo ló 
dicho a las horas acostumbradas y se volvían a sus casas”.300

En vista de esta aparente contradicción entre los cronistas, nos 
parece más probable lo siguiente: estos informes no son contradic
torios, sino que son en el fondo complementarios unos de otros. 
Recordemos que para hacer voto de ofrecimiento del niño al cal- 
mécac o al telpochcalli, no había regla fija sobre cuándo se debía 
hacer. Unos lo hacían cuando el niño era todavía muy pequeño, 
y otros en momentos anteriores al ingreso de su hijo en una de 
estas casas de educación. En el primer caso se quedaba en casa 
de sus padres hasta que fuese de edad adecuada para el ingreso, 
pero el voto ya estaba en vigor y el niño era un individuo ofre
cido al dios protector de la institución, de manera que desde antes 
del ingreso estaba obligado a servir a su dios protector en cual
quier forma que fuese. Creemos que el informe de Torquemada 
se refiere a estos pequeños ofrecidos al telpochcalli, que aun vivien
do en casa de sus padres por falta de edad, ya estaban trabajando

28« Ibid., p. 301.
287 Op. cit., t. II, p. 311.
2»s Motolinía, 1971, p 313.
299 Torquemada, 1969, t. II, p. 220.
800 Ibid., p. 221.
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de alguna manera bajo la dirección de los telpochtlatoque, en tanto 
que Sahagún y Motolinía describen la vida de los jóvenes ya cre
cidos que habitaban casas especiales de telpochcalli.

El testimonio de Torquemada nos pone de relieve un detalle que 
no tuvimos en cuenta al principio: los niños prometidos a Tezca- 
tlipoca trabajaban al servicio de su dios protector desde antes de 
ingresar en el telpochcalli. Dicho en otra forma, había para los 
mismos un periodo de educación o disciplina que podríamos llamar 
preescolar, aparte la educación doméstica bajo el cuidado de sus 
padres en la casa. Así pues, muchos niños mexicas se criaban en 
un ambiente comunitario desde pequeños, aprendiendo a trabajar 
en beneficio de la sociedad.

Cierto que la vida del telpochcalli era menos áspera y rigurosa 
que la del calmécac, pero no dejaba por eso de ser dura. La 
finalidad de su educación consistía en formar hombres valientes y 
buenos soldados al servicio del ideal místico-guerrero de Huitzilo
pochtli, por lo cual todas sus actividades de la primera etapa iban 
encauzadas hacia el fortalecimiento físico y el fomento de la obe
diencia disciplinaria de los muchachos. Se les obligaba a limpiar 
la casa,8"1 a traer leña para el fogón, a practicar el autosacrificio 
de peiíitencia y a guardar ayuno en los días de precepto. También 
tenían la obligación de emprender obras públicas y de tipo comu
nal como la labranza de los campos pertenecientes al telpochcalli^ 
de donde sacaban los medios de su sustento; la construcción y re
paración de los templos, los palacios del tlatoani, las residencias 
de los principales, las zanjas y acequias, la fabricación de ado
bes.802 Ni de noche se les dejaba desocupados de quehacer. Se les 
mandaba al cuicacalli, “casa del canto”, del que nos ocuparemos ade-

301 La faena de limpieza de la casa o del templo no se limitaba a ser un simple 
ejercicio físico, sino que tenía una implicación religiosa. Arriba hemos hecho mención 
de Motecuhzoma Xocoyotzin barriendo el templo cuando le eligieron nuevo tlatoani. 
La siguiente descripción de los hijos de indígenas principales que se educaban en las 
escuelas-monasterio con los franciscanos tal vez sea testimonio de la subsistencia de 
dicha implicación religiosa en tiempos posteriores a la conquista: “y ellos (los 
alumnos de las escuelas), por muy principales que sean, no se desdeñan, antes se 
precian, de servir en las iglesias y monasterios en cualesquier oficios, cuanto quiera 
que sean bajos, como son el cocinar y barrer, etc., la cual virtud dé humildad y reli
giosa piedad, como tan anexa a la ley de Cristo, debiera de prevalecer más entre los 
que se tienen por verdaderos cristianos” (García Icazbálceta, 1941 (b), p. 57).

802 Sahagún, 1969, t. I, p. 301; Motolinía, 1971, p. 312.
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lante, a ensayarse en el baile y canto.5403 El ensayo terminaba pa
sada la medianoche, y entonces ya podían acostarse. Pero el asce
tismo disciplinario no dejaba de perseguir hasta en las horas de 
sueño: “todos dormían desnudos, sino con aquellas mantillas con 
que bailaban se cubrían cada uno por sí, y en durmiendo un poco, 
luego se levantaban para ir al palacio del señor”.304 En una pala
bra, como dice con acierto Motolinía, “no los consentían andar 
ociosos”.805 Del aspecto disciplinario de la vida de estos mucha
chos, dice el mismo historiador que “eran. . . tan mandados y tan 
prestos en lo que les encomendaban, que sin ninguna excusa ha
cían todas las cosas corriendo, ahora fuese de noche, ahora de 
día, ahora por montes, ahora por valles, ora con agua, ora con 
sol, no parecía que tenían impedimento ninguno”.306

La vida menos estricta del telpochcalli comparada con la del 
calmécac se manifiesta, por ejemplo, en el hecho de que para los 
del telpochcalli el amancebamiento era un acto lícito, permitién
doseles hasta tener más de una manceba,307 pero en cambio la 
borrachera era motivo para la pena de muerte.308 Recordemos que 
también se les permitía abandonar el telpochcalli durante algunos 
días para volver a casa para ayudar a sus padres en las faenas 
agrícolas.

Hemos dicho que los jóvenes del calmécac iniciaban el adies
tramiento militar a los quince años de edad, y a los veinte iban 
ya al campo de batalla. Creemos que esto se puede extender tam
bién a los del telpochcalli, aunque lo más corriente sería que los 
que se creyeran lo suficientemente crecidos y fuertes para la gue
rra iban aun antes de dicha edad al campo de batalla cargando 
el equipo de los soldados veteranos para conocer y acostumbrarse 
al ambiente de combate: “Algunos de estos mancebos salían a las 
guerras; los de más fuerzas tomaban armas, y los otros a ver y a 
deprender cómo se ejercitaban las guerras”.300 Un huehuetlatolli,

303 Sahagún, 1969, t. I, pp. 301-302.
304 Op. cit., t. II, p. 311.
805 Motolinía, 1971, p. 312.
»o® Ibid., p. 313.
807 Sahagún, 1969, t. I, p. 302; Hernández, 1945, p. 24.
308 Sahagún, 1969, t. I, p. 302.
808 Motolinía, 1971, pp. 312-313.
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recogido por Andrés de Olmos, describe la enseñanza del arte mi
litar de la manera siguiente:

Cuando han comido, comienzan otra vez a enseñarles: 
a unos cómo usar las armas, a otros cómo cazar, 
cómo hacer cautivos en la guerra, 
cómo han de tirar la cerbatana o arrojar la piedra. 
Todos aprenden a usar el escudo, la macana, 
cómo lanzar el darlo y la flecha mediante la tiradera y el arco 
También cómo se caza con la red y cómo se caza con cordeles?10

Es de interés notar que se les enseñaba al mismo tiempo medios 
útiles para su vida económica. Terminado el adiestramiento mili
tar en el telpochcalli, los soldados avezados en la guerra se encar
gaban de dar retoque a lo que los jóvenes habían aprendido en el 
plantel, llevándoles consigo a la batalla.®11

La obligación tributaria de los muchachos del telpochcalli que
daba cumplida por el servicio prestado en las obras públicas ya 
mencionadas. Su vida económica se cubría por las rentas de los 
terrenos que poseía el telpochcalli cuya labranza realizaban ellos 
mismos. Hay, sin embargo, datos que nos obligan a matizar un 
poco esta idea. Primero, según Sahagún, aunque los muchachos del 
telpochcalli “dormían todos juntos. .. en cada casa de telpochca
lli, y castigaban al que no iba a dormir a estas casas, comían en 
sus casas propias”,812 es decir, aun el sustento de aquellos que lle
vaban ya vida comunitaria, corría por cuenta de los padres. Mo
tolinía dice que los que iban a casa a ayudar a sus padres en las 
faenas agrícolas, volvían al telpochcalji, “trayendo de lo que cogían 
para su comunidad”.®18

Cumplidos los veinte años, sus padres pedían a los telpochtla- 
toque licencia para sacar a sus hijos de la vida comunitaria de 
telpochcalli a fin de casarlos.814 Un detalle de este centro de adies
tramiento era que si la familia era pudiente, los padres daban 
diez o veinte cuachtli —una especie de manta que servía de medio

310 León-Portilla, 1958, p. 77.
311 Sahagún, 1969, t. II, p. 328.
812 Op. cit., t. I, p. 301.
813 Motolinía, 1971, p 313.
314 Sahagún, 1969, t. II, pp. 151-152.
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de cambio entre los mexicas—815 a los telpochtlatoque por concep
to de “colegiatura”.®1«

El porvenir de los muchachos formados en el telpochcalli de
pendía, desde luego, en gran parte de su suerte y bravura en el 
campo de batalla. Si un muchacho lograba apresar por sí solo un 
cautivo, se le conducía a la presencia del tlatoani para ser cono
cido como valiente, y el tlatoani le concedía el título de telpochtli 
yaqui tlamani, o sea, “mancebo, guerrero, cautivador”.817 Recor
demos que yaqui se llamaba también el propio dios Tezcatlipoca. 
Se permitía que varios jóvenes principiantes colaborasen entre sí 
para cautivar a un enemigo, y en este caso el honor se repartía 
entre los coparticipantes de la hazaña. Pero desde el segundo cau
tivo en adelante, la tarea ya no era divisible, sino que tenía que 
llevarse a cabo por uno solo.818 Si se tenía suerte en las campa
ñas, cogiendo cautivos, se podía ir subiendo de jerarquía social: el 
tiachcauh, el telpochtlato, el tlacatécatl, el tlacochcálcatl, el cuauh- 
tlato, el achcauhtli eran las dignidades que le esperaban.819 Pero 
a los que no alcanzaban ningún éxito militar, “hacíanles una co
rona en medio de la cabeza, que era suma afrenta, y si éste a quien 
hicieron la corona por afrenta tenía que comer, tenía maizales u 
otra hacienda, vivía de su hacienda y no curaba de la guerra, sino 
quitábase la vedija. A este tal no le era lícito traer manta de algo
dón ni maxtle (braguero) de algodón, sino manta de ixtli (hene
quén) y maxtle de ixtli, sin ninguna labor; esto era señal de vi
llano”.8390

El mayor énfasis de la educación del telpochcalli se ponía in
dudablemente en el orden militar, y su consecuencia era muy di
ferente de la de la educación del calmécac. Por ejemplo, en la 
educación religiosa, a los jóvenes del telpochcalli se les enseñaban 
“las mismas costumbres y doctrinas” que a los del calmécac, pero 
“salvo cosas de sus ceremonias”.8391 Tampoco se les enseñaba en 
el telpochcalli el arte de buen hablar, el tecpillatolli. No tenemos

815 Op. cit., t. III, p. 44; Duran, 1967, t. II, p. 224.
316 Sahagún, 1969, t. I, p. 302
317< Op. cit., t. II, p. 331.

Ibid., p. 330.
319 Op. cit., t. I, p. 301.
320 Op. cit., t. II. p. 331.
321 Garibay, 1964, p. 181.
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constancia documental demostrativa de que a los del telpochcalli 
se les enseñase la historia a base de comentarios de los manuscri
tos a cargo de los tlamatinime. Todas estas materias estaban reser
vadas para los del calmécac. Estas faltas y la libertad de vida que 
se permitía en la institución impedían que sus egresados ocupasen 
puestos de rango superior en la sociedad: “Y de estos mancebos 
no se elegían los senadores que regían los pueblos, sino otros ofi
ciales más bajos de la república, que se llamaban tlatlacateca y 
tlacochcalca y achcacauhtin, porque no tenían buena vida, por ser 
amancebados y osaban decir palabras livianas y cosas de burla, y 
hablaban con soberbia y osadamente”.328 El telpochcalli, era, pues, 
un plantel para formar soldados peones y sus jefes militares in
mediatos, sin atender la transmisión de valores culturales como el 
calmécac. Con razón Motolinía calificaba de “capitanía” al tel
pochcalli*®28

Al Estado mexica no le interesaba educar a sus jóvenes súbditos 
en el telpochcalli —en éste se educaba su mayoría— sino para ser
virse de ellos como buenos contingentes de milicia, desprovistos de 
toda pretensión de superarse, una de las finalidades de la educa
ción. En el telpochcalli la formación consistía sobre todo en habi
litar a los jóvenes para el ejercicio del arte militar e imbuirles, 
por medio de los cantos en el cuicacalli, el pensamiento político- 
religioso oficial del Estado. De ahí no se pasaba. Nunca interesó 
que de los muchachos del telpochcalli saliese alguno que fuera 
depositario de los altos conocimientos culturales de la comunidad 
o que pretendiera tomar la iniciativa en algún orden de la vida 
pública de Tenochtitlan. Nada de esto. Interesaba sólo que la edu
cación en el telpochcalli proveyese de elementos humanos capacita
dos y útiles para la guerra, ciegamente obedientes al mando supe
rior del tlatoani. Un buen ejemplo lo encontramos en los aguerridos 
cuacuachictin, de los cuales dice Sahagún: “son tenidos en mucho 
en la guerra, porque pelean como desatinados y no tienen en nada 
la vida, sino que buscan la muerte por vía de valentía”,®24 pero al 
mismo tiempo “teníanlos por inhábiles para cosa de regir”, por
que eran hombres “alocados”; por ser “atrevidos y disolutos en

322 Sahagún, 1969, t I, p. 303.
323 Motolinía, 1971, p. 312.
324 Sahagún, 1969, t. II, p. 149.
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hablar o en burlar” ningún’cargo notable se concedió jamás a nin
guno de los cuacuachictin.326 Dicho de otro modo, se trataba de 
seres que servían de instrumento sin preparación intelectual algu
na, que actuarían a la perfección mientras no les faltase el sistema 
de mando apropiado y eficaz que les orientara, pero una vez ca
rentes de éste quedaban por completo paralizados, como de hecho 
ocurrió al sobrevenir la conquista española. -

c) Educación escolar femenina. Hasta ahora nos hemos ocupa
do de la educación escolar de los jóvenes varones. ¿Cómo se lleva
ba a cabo la de las muchachas? ¿Se limitaba a la educación do
méstica anteriormetne descrita o se atendía de igual manera que 
la de varones en el calmécac y en el telpochcalli?

Ya hemos visto que en la sociedad mexica la mujer nacía ante 
todo para el hogar. Las fuentes citan contados casos de mujeres 
que tuvieron participación en la vida política de Tenochtitlan. Uno 
de ellos es el de Ilancuéitl, esposa del primer tlatoani tenochca 
Acamapichtli, de la cual se dice que era “una señora principal 
que los mandaba [a los mexicas]”.*2* Las actividades de la mujer 
fuera del hogar se limitaban a las de órdenes religiosas y sociales, 
aunque entre los pochteca las había dedicadas al comercio igual 
que los hombres.*27 Sus faenas más importantes eran hilar, tejer y 
coser; moler el maíz, hacer tortillas y preparar la comida para sus 
familiares; barrer y limpiar su casa. Así lo manifestaban, simbó
licamente, aquellos instrumentos en miniatura que se entregaban a 
una recién nacida durante la ceremonia del bautismo. Su deber 
era, dicho de otro modo, regir el hogar así como el hombre el

325 Ibid., p. 140.
326 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1965, p. 57. De Ilancuéitl, dice López 

Austin lo siguiente en una tesis reciente: “Algunas fuentes dan demasiada importancia 
a una mujer llamada, como la madre del Tenuch original, Ilancuéitl. Es muy difícil 
tener una idea clara de todo este proceso, porque la elección de Acamapichtli e Ilan- 
cuéitl como soberanos primeros de México-Tenochtitlan está dada en tantas versiones 
distintas, que lo único que se saca en claro es que la legitimidad del trono dinástico r 
mexica se ligó a intereses que determinaron la elaboración a posteriori de muy diversas 
tradiciones. El papel mismo de un original cihuacóatl —cargo público cuyo nombre co
rrespondía al de una divinidad femenina, y que era el auxiliar inmediato del tlatoani— 
se ha atribuido tanto a Ilancuéitl, que sería coadjutorá de su marido, o a éste, que 
también pudiera ser considerado como cihuacóatl de bu mujer y posteriormente tlatoani” 
(López Austin, 1972, pp. 124-125).

327 Sahagún, 1969, t. III, p. 26, 44.
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Estado. La imagen ideal de la mujer mexica requería entre otras 
las virtudes de ser devota a sus dioses, ser casta antes y después 
de casada, y ser generosa si era mujer principal, o trabajadora si 
era plebeya.328 Algunas veces se menciona como virtud femenina 
incluso el ser grave y brava, y hasta varonil.®2®

No será de extrañar pues, que el Estado no pusiese en la edu
cación escolar de las muchachas tanto interés y empeño como en 
la de los muchachos, ya que en último caso sus fines se podían 
lograr aun dentro del ambiente hogareño. Sin embargo, el hecho 
es que el Estado mexica no quiso dejar por completo al cuidado 
de los padres de familia la educación de las jóvenes en edad esco
lar y de ella se ocupó el calmécac así como el ichpochcalli, según 
se desprende de las fuentes disponibles.830

La existencia de centros de educación femenina o de disciplina 
en Tenochtitlan había llamado la atención a los primeros conquis
tadores. Uno de ellos, Díaz del Castillo, escribió años después lo 
siguiente: “. . .y otras muchas hijas de vecinos mexicanos, que es
taban como a manera de recogimiento, que querían parecer mon
jas, también tejían, y todo de pluma. Estas monjas tenían sus casas 
cerca del gran cu del Uichilobos, y por devoción suya o de otro 
ídolo de mujer, que decían que era su abogada para casamientos, 
las metían sus padres en aquella religión hasta que se casaban”.331 
Durán hace otra descripción semejante de la vida de recogimiento 
de las muchachas.332

Tanto el calmécac como el ichpochcalli se hacían cargo de la 
educación escolar de las jóvenes. Se podrá decir que eran ofreci
das a aquél o a éste conforme a lo que hemos referido con respecto 
al ofrecimiento de hijos varones al calmécac o al telpochcalli. He
cho el voto de ofrecimiento, las niñas quedaban prometidas a uno 
u otro de los dos centros de educación, o mejor dicho, a sus dioses 
protectores respectivos. Las madres de las niñas prometidas al cal
mécac quedaban a su vez comprometidas a llevar al templo cada 
veinte días ofrendas de escobas, leña y copal para servicio.338 Luego

328 Ibid., p. 98, 124-127.
»»» Ibid., pp. 124-125.
aso Op. cit., t. II, pp. 211-212.
331 Díaz del Castillo, 1970, p. 170.
332 Durán, 1967, t. II, pp. 88, 107.
333 Sahagún, 1969, t. I, p. 263.
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las sustituían sus hijas en el transporte de ofrendas cuando éstas 
empezaban a andar/3* Más tarde —no podemos decir a qué edad—* 
ingresaban en el calmécac, en donde vivirían como cihuatlamacaz- 
que, “sacerdotisas”, bajo la vigilancia de unas viejas llamadas cua- 
cuacuiltin, hasta que se las sacaba para casarlas.386

En cuanto a las niñas prometidas al ichpochcalli, de una cita 
que hemos transcrito antes de Torquemada, se puede deducir que 
aun siendo pequeñas ya empezaban a trabajar en alguna forma al 
servicio de su dios protector bajo la dirección de las ichpochtlato- 
que.838 Su cuidado corría a cargo de éstas837 y de las ichpochtiach- 
cauhtin,338 que, a juzgar por su nombre, debían ser muchachas ma
yores que atendían a sus compañeras más pequeñas, lo mismo que 
los tiachcauhtin con respecto a los jóvenes varones del telpochcalli, 
en tanto que las primeras eran maestras de las muchachas, igual 
que los telpochtlatoque, de los jóvenes varones. A diferencia de las 
niñas del calmécac, las del ichpochcalli parece que no llevaban 
siempre vida comunal sino que muchas veces se quedaban en casa 
de sus padres.333 Esto se nos hace muy lógico, porque vemos a las 
niñas mexicas ocupadas desde pequeñas en las faenas del hogar 
en ayuda de sus madres. Les correspondería deshuesar el algodón, 
atender a sus hermanos menores y otros trabajos sencillos.

Además del calmécac y el ichpochcalli, había entre los mexicas 
un tercer modo de educación femenina, que era la permanencia 
voluntaria en la vida al servicio de la religión.348 Cualquier mu
chacha, o mujer ya mayor, que quisiese vivir en el templo durante 
alguna temporada, lo podía hacer según su propia voluntad. Las 
que vivían en retiro se sometían a una estricta vigilancia de sus 
mayores, quienes cuidaban ante todo de su honestidad. Al ingresar 
en el templo, se les cortaba el pelo para distinguirlas de cualquier 
otra; las muchachas dormían juntas y vestidas; tenían la obliga
ción de levantarse tres veces durante la noche para cumplir con 
el servicio religioso; hacían penitencia de autosacrificio; durante

334 Torquemada, 1969, t. II, p. 189.
335 Sahagún, 1969, t. I, p. 263; t. II, p. 211.
336 Torquemada, 1969, t. II, p. 221.
337 Loe. cit.
338 Sahagún, 1969, t. II, p. 211.
339 Ibid., p. 212; Vetancurt, 1971, Teatro Mexicano, segunda parte, p. 81.
340 Torquemada, 1969, t. II, p. 189.



106 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

su estancia en el templo llevaban un régimen de comida muy mo
desto. Además de esta disciplina de carácter religioso, debían rea
lizar faenas al servicio del templo: trabajaban de hilanderas, teje
doras y costureras para hacer ornamentos religiosos; preparaban 
los alimentos para los dioses y sus sacerdotes; barrían y limpiaban 
el templo; en algunas fiestas tomaban parte en el macehualiztli, 
la danza de propiciación. Durante su permanencia en el templo, su 
sustento corría a cargo de sus familias principalmente, aunque con
taban también con “las erogaciones comunes de los ciudadanos” y 
“las limosnas y beneficios implorados de algunos hombres ricos 
y buenos que les daban de carne y tortillas calientes cuando esti
maban que fuera necesario para ellas y para las oblaciones”.1**1 Al 
llegar las muchachas a la edad casadera, sus padres las sacaban 
de la vida de retiro mediante una ceremonia en señal de agrade
cimiento a los dioses y a los maestros y maestras.

Eran varios, según Francisco Hernández, los motivos por los cua
les las muchachas y mujeres entraban a esta vida de retiro. Unas lo 
hacían por penitencia, pidiendo a los dioses que les curasen enfer
medades; otras ingresaban para aliviar la pobreza de sus padres; 
otras para solicitar se les concedieran riqueza y fortuna; otras en 
busca de una vida de entrega y de servicio a los dioses. Pero el 
principal motivo era pedir a las deidades buenos maridos.3*2 Cons
tituía, pues, un medio para preparar y dar disciplina a las jóvenes 
para la vida matrimonial, a la vez que las protegía bajo signo re
ligioso de cualquier peligro de deshonra.

d) Instituciones educativas auxiliares. Con la descripción del 
calmécac y el telpochcali no se puede dar por terminado el estudio 
sobre las instituciones educativas mexicas. En las fuentes se en
cuentran referencias, si bien muy escasas y poco claras, a otros 
planteles de educación que podríamos llamar auxiliares. A conti
nuación, nos ocuparemos de los que se tienen noticias.

Cuicacalli. El término cuicacalli significa “casa de cantos”. Las 
fuentes lo registran a veces en la forma locativa de cuicacalco, 
“lugar de la casa de cantos”.

341 Hernández, 1945, p. 27.
342 Ibid., p. 26; Torquemada, 1969, t. II, p. 189.
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Duran dice que había cuicacalli en Tenochtitlan, Tetzcoco y Tla- 
copan.843 Era un conjunto de habitaciones con un patio en medio. 
Los muchachos del telpochcalli, al terminar la faena del día, se 
reunían, un poco antes de la puesta de sol, en el cuicacalli dis
puestos para el ensayo del canto y el baile. También tomaban 
parte las muchachas. El ensayo lo dirigían unos hombres valientes 
que se llamaban cuacuachictin.3*4 Duraba la actividad hasta muy 
entrada la noche, terminada la cual, los viejos y las viejas que 
tenían a su cargo cuidar de la honestidad de muchachos y mucha
chas, respectivamente, les llevaban hasta sus casas o a las casas 
del telpochcalli o del ichpochcalli.345 Y los amancebados podían ir 
a dormir a las casas de sus mancebas.346

Las actividades en el cuicacalli no eran de carácter recreativo, 
sino que formaban parte del programa de educación escolar del 
Estado con sentido religioso-político. Era una actividad obligatoria 
para los jóvenes del telpochcalli e ichpochcalli, y faltar a ella im
plicaba sanciones específicamente establecidas para el caso.347

Ya se hizo referencia a las dos clases de baile que había entre 
los mexicas: el macehualiztli y el mitotiliztli. El primero de carác
ter religioso, y éste recreativo. El que se enseñaba en el cuicacalli 
a los jóvenes era el macehualiztli, que se ejecutaba para invocar, 
alabar y propiciar a sus dioses. Se bailaba, por lo tanto, no sólo 
con canciones, sino “con el corazón y con los sentidos del cuer
po”.3'43 Era un modo de rendir culto a los dioses.

Muchos de los cantos que se entonaban durante estas activida
des tenían por objeto enseñar por vía oral las historias y proezas 
de los tlatoque y otros personajes dignos de memoria: “Estos in
dios de Anáhuac en sus libros y manera de escritura tenían escritos 
los vencimientos y victorias que de sus enemigos habían habido, 
y los cantares de ellos sabíanlos y solemnizábanlos con bailes y 
danzas”.34* Sahagún cita un ejemplo de esta épica mexica que se

343 Durán, 1967, t. II, p. 228.
344 Sahagún, 1969, t. I, p. 302.
343 Durán, 1967, t. II, pp. 227-228.
343 Sahagún, 1969, t. I, p. 302.
347 Durán, 1967, t. II, p. 227.
348 Motolinía, 1971, p. 386.
348 Ibid.t p. 387.
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refiere a un valiente llamado Mixcóatl.860 Además, cada vez que 
había algo que era motivo de festejo —victoria militar, elección 
de nuevo tlatoani— los cantores poetas componían canciones que 
recordaban y exaltaban las hazañas antiguas y las glorias de los 
tlatoque pasados.861 La muerte de soldados valerosos en el campo 
de batalla podía ser otra ocasión para que “todos los viejos can
tores que tenían oficio de lamentar semejantes muertes compusie
sen cantares apropiados para el efecto”.352 Visto así, se podrá de
cir que había entre los mexicas una intensa actividad literaria, y 
por medio de estas composiciones épicas los jóvenes iban absor
biendo el pensamiento político y el concepto de vida que el Estado 
se proponía infundir en su mente. Incluso delante de Motecuhzoma 
Xocoyotzin se cantaban tales canciones para agradar sus horas de 
descanso.853 En fin, para los jóvenes del telpochcalli y las mucha
chas del ichpochcalli, que no tenían acceso al estudio de la his
toria de sus antepasados guardada en los manuscritos, los cantares 
del macehualiztli en el cuicacalli eran buena ocasión para que se 
instruyesen en ella.

Debemos a Sahagún este dato interesante: “. . .y si no lo me
tían [al hijo] en la casa del regimiento —se refiere al calmécac—, 
metíanle en la casa de los cantores, y encomendábanle a los prin
cipales de ellos, los cuales le imponían en barrer en el templo, o 
en aprender a cantar, y en todas las maneras de penitencia que se 
usaban”.85* Por otra parte, recordemos que Tezozómoc enumera a 
“cantores” entreoíos egresados del calmécac. Teniendo a la vista 
estos dos informes, se podría suponer que dentro del calmécac para 
los hijos de pipiltin hubiese un centro específico para formar can
tores. Esto prueba a su vez que entre los mexicas se concedía mu
cha importancia al cultivo de los cantares y la poesía. De cómo 
se fomentaba ésta en Tetzcoco, ya hemos transcrito un testimonio 
de Pomar.

El cuicacalli tenía otra función muy distinta. De acuerdo con 
Sahagún, era una sala en el palacio del tlatoani en donde “se jun-

350 Sahagún, 1969, t. II, p. 143.
351 Clavijero, 1968, p. 11Í.
352 Duran, 1967, t. I, p. 153.
353 Torquemada, 1969, t. I, p. 230.
354 Sahagún, 1969, t. II, p. 328.
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taban los maestros de los mancebos, que se llamaban tiachcauhuan 
y telpochtlatoque, para aguardar lo que les había de mandar el 
señor para hacer algunas obras públicas”.8®8 Funcionaba, pues, el 
cuicacalli como oficina central de las actividades de los jóvenes 
del telpochcalli.356

Tlamacazcalli. Tenemos referencias de esta institución sólo en la 
obra de Duran. El término significa “casa de sacerdotes”. Según 
el mencionado historiador, cuando había entre los jóvenes del cal- 
mécac algunos que mostraban inclinaciones adecuadas para la ca- 
rrera sacerdotal, se les apartaba para ponerlos a cargo de otro cen
tro específico de adiestramiento religioso superior, donde los “en
señaban en lo que les faltaba de deprender”.®”' Pero ya sabemos 
que dicha extracción de jóvenes adecuados al sacerdocio se hacía 
no solamente entre los del calmécac, sino también entre los del tel- 
pochcalli. En el caso de estos últimos, es de suponer que antes 
de entrar en el tlamacazcalli realizasen los estudios propios del 
calmécac. Los del tlamacazcalli eran, al parecer, jóvenes de die
ciocho a veinte años de edad.888 Los sacerdotes supremos llamados 
Quetzalcóatl y otros dignatarios de alto rango de la jerarquía reli
giosa mexica se educarían en este seminario superior.

Mecatlan. El término significa “en el lugar de cordel”. Copia
mos textualmente lo que dice Sahagún: “ésta era una casa en la 
cual se enseñaban a tañer las trompetas los ministros de los ído
los”.38® Estaba a cargo de un sacerdote llamado Tlazolcuacuilli.360 
Era, pues, una especie de academia de música donde se enseñaba 
el arte de tocar instrumentos necesarios para la ejecución del ma- 
cehualiztli. No tenemos seguridad al suponer que también en este 
caso el término mécatl pueda tener el mismo sentido figurado que 
señalamos al hablar del calmécac, aunque es posible, porque los 
cantos que acompañaban el macehualiztli contaban las hazañas y 
glorias de los señores pasados, o sea, desempeñaban el papel ins
tructor de la historia y tradición del pueblo mexica.

355 Ibid., p. 311.
35« Comunicación personal de Pedro Carrasco Pizana.
357 Durán, 1967, t. II, p. 109.
35« Ibid., p. 86.
35» Sahagún, 1969, t. I, p, 237.
»«o Ibid., p. 251.
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El sacerdote tlapixcatzin. Había en Tenochtitlan un sacerdote in
titulado tlapixcatzin, “conservador”, el cual tenía por misión ins
truir al pueblo común. Copiamos lo que dicen los informantes de 
Sahagún: “El conservador tenía cuidado de los cantos de los dio
ses, de todos los cantares divinos. Para que nadie errara, cuidaba 
con esmero de enseñar él a la gente los cantos divinos en todos 
los barrios. Daba pregón para que se reuniera la gente del pueblo 
y aprendiera bien los cantos”.®*1 Se trataba, pues, de un agente de 
la instrucción popular encargado de difundir el pensamiento mís
tico-guerrero del Estado mexica en todas las capas de la sociedad. 
Se desprende también de esta cita que dicho tlapixcatzin podía ser 
incluso un agente revisor o censor de los cantos enseñados al pueblo.

El hombre en la educación mexica

Antes de terminar nuestro estudio sobre la educación mexica, 
será interesante ocupamos un poco de su pedagogía, es decir, que 
veamos lo que en la sociedad mexica se pensaba del hombre en 
tanto que objeto de la educación, y que conozcamos, dentro de lo 
posible, en qué consistía el hombre ideal perseguido por la misma. 
Creemos que así quedará completo el estudio acerca de la educación 
en una comunidad humana determinada.

El hombre es un haz de posibilidades en espera de que se le 
trace algún cauce, y en señalarlo consiste precisamente la educa
ción. El propio término “educar” —sacar afuera lo que está den
tro (de un hombre)— lo expresa muy bien. Pero también es ver
dad que la educación es una empresa llevada a cabo conforme a 
un concepto de hombre y de vida, peculiares de cada cultura o 
de cada comunidad humana aplicados por medio de la educación 
a cada uno de sus miembros. Sin ellos, toda educación se malo
graría inevitablemente.

El concepto que tenían los mexicas del hombre como persona, 
lo expresan lacónicamente dos frases del náhuatl: in ixtli, in yóllotl, 
esto es, el rostro y el corazón.8®2 Para los mexicas el corazón era 
el manantial de toda acción y movimiento. Por eso practicaron el 
sacrificio ritual, para ofrecer al dios Sol el corazón como alimento

381 Ritos, sacerdotes y atavíos de los dioses, 1958, p. 93.
382 León-Portilla, 1966, p. 222.
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divino y lo más precioso que el hombre podía darle. Al mismo 
tiempo, el rostro era la máxima expresión de la persona que está 
detrás de él. El rostro era aquello con lo que el hombre persona 
se enfrentaba al mundo exterior; era con lo que manifestaba su 
yo interior. Este concepto de hombre era el punto de partida del 
pensamiento mexica sobre la educación.

Los informantes de Sahagún definen en los siguientes términos 
al hombre maduro, el que ya debía tener su personalidad:

El hombre maduro:
un corazón firme como la piedra,
un rostro sabio, 
dueño de una cara, un corazón, 
hábil y comprensivo.863

Es decir, el rostro y el corazón no debían quedarse tal como 
vinieron al mundo, sino que estos dos atributos de hombre maduro 
u hombre persona tenían que ganarse calificativos de “sabio” y 
“firme como la piedra”, respectivamente. Sólo logrado esto, el 
ideal del hombre persona del mexica se daba por realizado. Y la 
tarea de hacer “sabio” el rostro y “firme como la piedra” el co
razón de cada individuo corría, desde luego, a cargo de los edu
cadores.

En el mundo mexica, como sabemos, la educación estaba enco
mendada a los llamados tlamatinime, “sabios”, cuya función do
cente definen los informantes de Sahagún en la siguiente forma:

Maestro de la verdad no deja de amonestar.
Hace sabios los rostros ajenos,
hace a los otros tomar una cara, los hace desarrollarla. 
Les abre los oídos, los ilumina. Es maestro de guías. 
Les da su camino, de él uno depende.
Pone un espejo delante de los otros,
los hace cuerdos y cuidadosos,
hace que en ellos aparezca una cara...

Gracias a él, la gente humaniza su querer,
y recibe una estricta enseñanza.

363 Ibid., p. 229.
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Hace fuertes los corazones, conforta a la gente,
ayuda, remedia a todos atiende.8’’*

En esta última cita vemos bien descritas las dos funciones pri
mordiales del maestro mexica: “hace sabios los rostros ajenos” y 
“hace fuertes los corazones”. Esto es lo que se podría llamar, en 
términos de actualidad, formación de la personalidad, como dice 
León-Portilla. Es útil que nos fijemos en el hecho de que en náhuatl 
el verbo “enseñar” o “instruir” sea ixtlamachtía, o sea, se incluye 
dentro del verbo el término ixtli, “rostro”. Esto señala que para 
los mexicas no bastaba con que la enseñanza fuese una mera trans
misión de “cosas” —-en náhuatl, tía—, sino que éstas fuesen diri
gidas al rostro de los educandos y que se lo convirtiesen en “sabio”. 
Y además, este rostro hecho “sabio” no se debía conmover ni 
alterar ante las vicisitudes de la vida, porque estaba sostenido por 
el corazón “firme como*la piedra”.

No cabe duda de que tal finalidad de educación bidimensional 
se perseguía en el calmécac, donde el programa de educación se 
constituía, como hemos visto, de dos tipos de adiestramiento: el 
uno militar y dirigido a la dimensión corazón, que se llevaba a 
cabo mediante ejercicios y fortalecimiento físico con miras a fo
mentar en los jóvenes el sentido del deber y de la responsabilidad, 
la fuerza de voluntad para ejecutar sus deberes; el otro intelectual 
y apuntado a la dimensión del rostro, que consistía en aprender 
el arte de buen hablar, en instruirse en el conocimiento calendári- 
co, en los hechos de historia de su pueblo, en el pensamiento de 
los tlamatinime.

El fruto de tal educación puede apreciarse con claridad en la 
figura ya mencionada de Ahuítzotl que, según Durán, se comportó 
“con una gravedad y mesura, no de niño como era, sino de viejo 
muy anciano” y que sabía ya hablar en tecpillatolli, lenguaje culto 
de la nobleza, a sus súbditos “con una majestad extraña”; o tam
bién en la de Nezahualpilli, de quien dice Torquemada: “pero 
llegando a la edad de discreción, comenzó a dar olor de sí, de 
lo que después vino a ser en sus reinos, mostrando mucha pruden
cia y uniformidad de voluntad con que hacía rostro a todas las 
cosas, mostrando en lo adverso ánimo invencible, y en lo próspero

304 León-Portilla, 1958, p. 66.



EL MUNDO MESOAMERICANO 113

y pujante poca alteración de gozo y alegría”.366 Son éstos dos bue
nos ejemplos del hombre con “el rostro sabio y el corazón firme 
como la piedra” que perseguía la educación del calmécac.

Pero hay que insistir en que lo expuesto se refiere a la educa
ción del calmécac, pues la del telpochcalli no aspiraba a tal reali
zación bidimensional. En éste se educaban hombres ante todo va
lientes, obedientes y útiles para la guerra, pero de hacer “sabio” 
el rostro no se preocupaba.

Al abrírsele, como consecuencia de la victoria sobre Azcapot- 
zalco, un nuevo horizonte histórico, el Estado mexica vio múltiples 
posibilidades para su futuro encumbramiento político en la región 
de los lagos. Elaboró, pues, un nuevo programa político y para 
realizarlo echó mano de la educación, logrando al fin movilizar 
eficazmente a todo su pueblo. No se había equivocado el Estado al 
escoger la educación como medio prometedor para la consecución 
de su propósito. La educación tenía en el ámbito mesoamericano 
una tradición antigua. Como institución social era una práctica muy 
arraigada entre sus habitantes. Por ello la educación mexica du
rante el periodo histórico de Tenochtitlan fue, desde un principio, 
obra del gobierno central por excelencia, promovida y dirigida por 
la iniciativa de un Estado fuertemente interesado en disponer de 
elementos humanos útiles para su fin político. El intervencionismo 
estatal en el campo de la educación fue un hecho evidente.366

En efecto, tanto el calmécac como el telpochcalli, provistos de 
un nuevo impulso y orientación, entraron en plena actividad para 
poner pronto a disposición del Estado de un lado una minoría 
dirigente adiestrada, y de otro numerosos contingentes dispuestos 
a obedecer al mando del tlatoani. Parte de la causa de aquel rá
pido proceso de conversión de Tenochtitlan en primerísima poten
cia del valle de México es atribuible a nuestro juicio al buen fun
cionamiento y rendimiento de la obra realizada en estas dos insti
tuciones de capacitación.

Al Estado mexica no le interesó que el principio de “el rostro 
sabio y el corazón firme como la piedra” se aplicase indistinta
mente a todos sus súbditos. Un criterio discriminatorio determinaba 
desde el comienzo su política educativa. Ya se había dicho:

365 Torquemada, 1969, t. I, p. 188.
388 Ritos, sacerdotes y atavíos de los dioses, 1958, p. 101.
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los señores mexicas dijeron:
no conviene que toda la gente conozca las pinturas. 
Los que están sujetos [el pueblo] se echarán a perder 
y andará torcida la tierra...

Esta discriminación queda de manifiesto en la diferencia que 
había entre el programa de educación del calmécac y el del tel- 
pochcalli, y se evidenció con la disparidad observada entre los 
hombres educados en uno y los formados en el otro centro docente. 
Aquéllos se comportaban con gravedad, mesura y majestad, due
ños de una faz inalterable lo mismo en lo adverso que en lo prós
pero, y éstos proferían palabras livianas y cosas de burla; los del 
calmécac empuñaban entre sus manos las riendas del Estado, mien
tras los del telpochcalli ni acceso tenían a puestos de categoría y 
responsabilidad a causa de su manera de ser poco refinada. Como 
se ha visto frecuentemente en la historia, la educación funcionó en 
la sociedad mexica como un factor de mayor diferenciación so
cial de sus miembros, ya que un extremo de esta sociedad estaba 
formada por una minoría poseedora de toda la herencia cultural 
de la región, y dejaba en el otro a una numerosa masa popular 
carente de ella. Dicho de otro modo, sirvió para mantener en vigor 
la milenaria tradición de Mesoamérica de que un grupo minori
tario monopolizante de los altos conocimientos de la cultura de la 
comunidad —el calendario y la escritura, entre otros— mandase 
sobre la masa enajenada de los mismos.

Desde un principio, la educación mexica estuvo fuerte y estre
chamente vinculada al mundo cultural que se desmanteló ante la 
acometida española al comienzo del siglo xvi. Por otro lado, su 
sumisión completa al interés del Estado hacía imposible que se man
tuviese a cierta distancia del Estado y del mundo cultural a los 
cuales servía. Antes bien, era parte indisoluble. No cabía conce
bir la educación como hoy día podemos y solemos, en cierto modo 
desvinculada de la sociedad y aun de la cultura en torno, aten
diendo más bien al desenvolvimiento personal del educando. De 
este modo, al desaparecer la comunidad política y la cultura mexi
cas como consecuencia de la conquista española, la propia educa
ción se vio envuelta tambiéñ en el mismo fenómeno de extinción. 
Ya no había nada a qué servir.



III

LA ESPAÑA Y EL ESPAÑOL DEL SIGLO XVI

Vigencias de la época

El reinado mancomunado de los Reyes Católicos, Fernando II de 
Aragón (1479-1516) e Isabel I de Castilla (1474-1504) / se sitúa, 
dentro del marco general de la historia de Europa, en el periodo 
de transición de la Edad Media a la Edad Moderna. Sin embargo, 
la singular experiencia medieval del pueblo español hizo posible 
que éste diese comienzo a su modernidad en una forma muy pecu
liar. A diferencia de los demás pueblos europeos, el español no 
rompió con los principios y tradiciones de la Edad Media, sino que 
más bien se propuso perfeccionarlos en el nuevo periodo que se 
inauguraba. De aquí que se nos presente como una unidad nítida
mente delimitada todo el tiempo en que ese ideal de la España 
moderna constituyó el eje de la política internacional de Europa. 
Es un periodo que se abre con el comienzo del siglo xvi y que se 
cierra en 1648, año de la Paz de Westfalia. Con toda razón lo 
podremos llamar “siglo español”, o “la Alta Edad Moderna”, 
—como propone un eminente historiador contemporáneo—,® cuyo 
contenido fundamental fue “la agonía, la lucha de la cristiandad, 
de la unidad espiritual de Europa contra las fuerzas de la moder
nidad”/ Para percatarse de esta lógica de la historia, resulta im
perioso emprender una visión retrospectiva por los siglos medievales 
que forjaron las diversas nacionalidades europeas modernas.

1 En casos de reyes y papas, los años entre paréntesis no son de la vida, sino del 
reinado o papado.

2 Jover, 1948, p. 157.
. 3 Ibid., p. 169.
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La situación geográfica de la península ibérica entre dos conti
nentes y dos mares, ha impuesto a sus habitantes un papel histó
rico peculiar, sobre todo por lo que respecta a su historia medie
val. Igual que las otras provincias más o menos germanizadas de 
allende los Pirineos, la antigua provincia romana de Hispania se en
caminaba hacia el feudalismo desde el establecimiento de la monar-» 
quía visigoda. A principios del siglo vm esta monarquía agonizaba 
a causa de las incesantes luchas entre los miembros de la minoría 
dirigente, cuando la sorprendió la invasión musulmana. Fue en el 
año 711. Esta coyuntura histórica, en la que ve Henri Pirenne 
el comienzo de la Edad Media europea, afectó de modo trascen
dental el curso posterior de la historia de los pueblos hispanos. La 
invasión de los “bárbaros cultos del sur” es la que torció dicha his
toria, la disgregó de la general de los demás pueblos occidentales 
y le impuso un destino singular en el mapa europeo medieval e 
incluso moderno.

Al cabo de ocho años de campaña victoriosa, los musulmanes 
ocuparon toda la península ibérica menos sus franjas montañosas 
del norte. Su dominio se reforzó unos decenios más tarde por la 
instalación en Córdoba de la dinastía omeya en la persona de Ab- 
derrahmán I (756-788), perseguido por los abasíes. Al-Andalus 
—así llamaron los musulmanes la porción de la península ocupada 
por ellos— no tardó en convertirse en el país más floreciente de la 
parte occidental del extenso mundo islámico. Su prepotencia en los 
órdenes político, económico, militar y cultural eclipsaba con mu
cho el mundo latino-cristiano hundido en las tinieblas altomedie- 
vales, y su capital Córdoba, cuya fama llegaba hasta la lejana Sa
jorna,* era corte de prestigio a donde llegaban embajadas de 
Bizancio así como de los Otones germánicos.

A pesar del derrumbamiento del reino visigodo, la herencia ro
mano-visigoda de la península ibérica no se había borrado en forma 
definitiva, y la idea monárquica visigoda había sobrevivido a la 
catastrófica “pérdida de España”. Esto quiere decir que España 
se había convertido de provincia imperial en una entidad histó
rica con personalidad propia e independiente.8 Sólo que la pér-

4 Valdeavellano, 1968, t. II, p. 10.
s Su mejor manifestación la encontraríamos en el Laus Hispaniae de Isidoro de Se

villa, o también en un acontecimiento histórico como la rebelión de Hermenegildo. Éste,
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dida sufrida en ocho años había de tardar ocho siglos en reme
diarse.

A los pequeños grupos de cristianos del norte de la península 
ibérica les movía una conciencia de sustracción de España,® con
ciencia que al mismo tiempo impedía la legitimidad a la domina
ción musulmana en la península: “sobre la Europa occidental o 
española, el dominio musulmán jamás, a lo largo de ocho siglos, 
dejó de ser considerado como usurpatorio y rechazable”.7 Esta con
ciencia de sustracción y el consiguiente ideal de recuperar en su 
totalidad lo usurpado fueron muy peculiares de España, ya que tal 
propósito no fue “ni intentado por ninguna de las otras provincias 
del antiguo Imperio romano caídas en Oriente y Occidente presa de 
los musulmanes; ninguna de ellas reaccionó, sino España”® La 
Crónica de Alfonso III (866-910), redactada hacia 883, hace pro
clamar, en las rocas de Covadonga, al rey Pelayo (718-737): 
“Spanie salus et Gothorum gentis”. Era la proclamación oficial de 
la Reconquista, empresa nacional que sólo en 1492 se vería con
cluida, al cabo de largos siglos en los que “habiendo los sarrace
nos tomado el reino godo, los cristianos combaten contra ellos día 
y noche incesantemente, hasta que la expulsión de los invasores 
sea ordenada por la predestinación divina”, según anota la Crónica 
albeldense, escrita también hacia 883. El pueblo español, además 
de convertirse en el escudo, centinela y rodela de Europa contra 
la marea musulmana,® empuñó la lanza acometedora hasta reincor
porar a la misma su dominio patrimonial sustraído.

La Reconquista y la repoblación fueron una verdadera obra na
cional del pueblo español, sostenida con tenacidad durante todo el 
medievo europeo. No habrá quien dude de que ambas empresas 
constituyesen la columna vertebral de la vivencia toda de los cris
tianos peninsulares, determinando para bien y para mal su men
talidad, su concepto del mundo, sus formas de vida, sus preferen
cias y ambiciones, es decir, toda su existencia. La constante beli- 

príncipe católico, se sublevó contra su padre Leovigildo, rey arriano, pero la Iglesia ca
tólica, visigoda, lejos de apoyar al príncipe rebelde, le condenó, guardando su lealtad 
a la realeza hereje.

• Diez del Corral, 1954, p. 75.
T Menéndez Pidal, 1950, p. 220.
8 Menéndez Pidal, 1947, p. LVIII.
8 Sánchez-Albornoz, 1943, pp. 51-52.
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gerencia, de la que dependía su ser y no ser, afectó poderosamente 
su vida y cuyas improntas han arraigado de tal manera en el hom
bre español que se han mantenido en vigor hasta nuestros tiempos.

Por otra parte, es evidente que la Reconquista no se consumó en 
la península, sino que se proyectó* o se prolongó en el otro lado del 
mar océano, una vez superada esta barrera natural. La ballesta 
ibérica, cargada durante tantos siglos por la enorme presión islá
mica o siriaca, al recurrir a la terminología de Toynbeé,10 disparó 
al fin su flecha no contra el África cercana, sino contra América 
allende las aguas oceánicas. De hecho, ¡cuántos testimonios que 
lo hacen saltar a la vista abundan en los escritos de un Cortés 
o de un Díaz del Castillo! ¡Cuántos grandes Cairos, mezquitas, 
alfaquíes, “alquiceles moriscos”, “aposentos de ellas pequeños y 
bajos muy amoriscados” encontraron los españoles en tierras del 
Anáhuac! La psicología de los conquistadores era una fiel prolon
gación transoceánica de la de aquellos audaces habitantes que otea
ban desde el “pequeño rincón” de la Bellatrix Castella el infinito 
horizonte de las tierras de moros. Veamos, pues, a continuación 
los posibles móviles de los españoles del quinientos, cuyo origen 
se puede buscar ciertamente en esta empresa multisecular contra el 
Islam.

Para los cristianos peninsulares, la guerra contra el Islam no 
fue, como se echa de ver en la cita acabada de transcribir de la 
Crónica albeldense, “un hábito profesional ni una inclinación per
sonal, sino una obligación histórica que surge de una situación 
concreta: la presencia concreta de un enemigo continuo”,11 y ab
sorbió lógicamente toda su atención y los apartó de otras activida
des de la vida humana, concentrando toda su energía en el ejerci
cio de las armas. Las consecuencias de tal vivencia han sido múl
tiples.

La invasión musulmana había derrocado el aparato político exis
tente en la península: la monarquía visigoda desmantelada; las dos 
aristocracias, nobiliaria y eclesiástica, desmembradas ora sujetán
dose al dominio de los invasores, ora exiliándose en el vecino reino 
franco; y la mayor parte de la población indígena supeditada al

10 Toynbee, 1969, pp. 308-309.
11 Maravall, 1964, p. 263.
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igualitarismo simplista coránico. Esto originó dos fenómenos de 
orden político dignos de tenerse presentes: el truncamiento del pro« 
ceso de formación del feudalismo medieval español, y el resurgi
miento del particularismo ibérico.

Con la caída del reino visigodo, el proceso formativo del pueblo 
español hacia el feudalismo medieval quedó bruscamente interrum
pido, y la historia de las instituciones europeas medievales en la 
península quedó cargada desde entonces de un retraso de tres siglos 
en su desenvolvimiento?2 Lo que se produjo entonces en la España 
cristiana reducida al litoral montañoso septentrional de la penín
sula fue un fenómeno contrario al del resto de Europa occidental: 
la realeza más o menos fuerte y operante, y una aristocracia arrui
nada o sumamente debilitada que necesitaba de la protección del 
poder real. Las condiciones político-sociales de los tiempos poste
riores a la misma invasión requirieron una autoridad central lo 
suficientemente eficaz para llevar adelante las empresas reconquis
tadora y repobladora. Los agentes de ambas eran masas de hom
bres libres en su mayoría, los cuales se dedicaron, bajo la autori
dad real, a ocupar, cultivar y defender tierras arrebatadas a la 
dominación musulmana. ¿Será aventurado pretender ver en esto un 
lejano y posible precedente de la modalidad que siglos después 
seguirían los conquistadores de América en su relación con la Co
rona en forma de capitulaciones? La conquista de América fue 
empresa tanto de iniciativa particular como de superintendencia 
del poder central en términos muy semejantes a la reconquista.

Hombres de arrojo, pero de medios económicos escasos y por lo 
tanto incapaces de formar grandes propiedades conducentes al feu
dalismo, hicieron, sin embargo, posible la constante adquisición de 
tierras nuevas a costa de los musulmanes, que saneaban sin cesar 
el erario real y gracias a esto la realeza se podía imponer a la 
nobleza y a la Iglesia. Tal interdependencia de intereses estrechó 
progresivamente la mancomunidad entre el rey y el pueblo, fomen
tando al propio tiempo una férrea adhesión a aquél por parte 
de éste, por un lado, y, por otro, una no menos sólida tradición de 
autonomía municipal simbolizada por la temprana aparición de una 
institución parlamentaria en León y Castilla: las Cortes. Un cam-

12 Sánchez-Albornoz, 1943, p. 26.



120 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

bio de peso que pudiera afectar tal realidad se produjo sólo de la 
segunda mitad del siglo xiii en adelante, cuando extensas zonas de 
Extremadura y Andalucía cayeron en manos de los reconquistado
res. Pero ya era demasiado tarde, y ante el desarrollo comercial y 
la restauración del derecho romano en el ámbito general de Euro
pa, el feudalismo español no pudo pasar de ser un fenómeno efí
mero. De entre las confusiones bajomedievales había de salir vic
toriosa la realeza con tendencias al autoritarismo y absolutismo. 
Todo esto nos hace más comprensibles el arrojo y la disciplina con 
los que los conquistadores de América realizaron sus hazañas—es, 
según la terminología de Madariaga, lo anárquico y lo monárqui
co de los mismos—j113 así como la inquebrantable lealtad a la Co
rona —recordemos a tal efecto que el llamado imperio español no 
consistía “sino en un conjunto de reinos. .. unidos entre sí por el 
exclusivo vínculo de su dependencia respecto de un mismo monar
ca”—14 y el legalismo saturado que tanto los singularizaron.

El derrumbamiento del orden gótico despertó a nueva vida el 
ingénito particularismo ibérico que siglos atrás había opuesto con
tra los legionarios romanos una resistencia de casi dos siglos, o 
sea, desde el año 218 a.c. hasta el 19 a.c. Los diversos focos de 
resistencia cristiana contra el Islam, nacidos en las montañas del 
norte, se desarrollaron hasta constituirse en los cinco reinos de la 
Reconquista: León, Castilla, Navarra, Aragón y Portugal. El tiempo 
fue ahondando progresivamente las diferencias lingüística, políti
ca, jurídica, económica, institucional y cultural de entre los mismos 
reinos, hasta que esta pluralidad de la España medieval quedó 
consagrada en la fórmula “las Españas”, única en la historia.115 
La historia política medieval española es una concatenación de es
fuerzos por superar este particularismo retoñado y por restaurar 
la unidad de antaño, de cuya realización se hizo cargo Castilla, 
que sentía más que ninguno de los otros pueblos hermanos16 “la

13 Madariaga, 1959, p. 37.
14 Diez del Corral, 1963, p. 247.
15 La realidad pluralista española sobrevivió incluso al reinado de los Reyes Católi

cos, recurriendo ahora a la expresión “estos reinos”, atendidos por sus sendos Consejos. 
Es sabido que la política de Fernando el Católico para con la Cataluña después de su 
guerra civil tendía a consolidar más bien las instituciones medievales particulares del 
país, ahondando así su personalidad histórica, por ejemplo, frente a Castilla.

16 A partir de la segunda mitad del siglo xm, Aragón y Portugal se orientaron hacia
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solidaridad superior de raza, de cultura, de tradiciones y de inte
reses que unía a los reinos ibéricos, y se lanzó a la empresa de 
rehacer la vieja Hispania”.17 En la realización de esta empresa 
reintegradora del suelo patrio, Castilla fue aprendiendo el secreto 
de mandar sobre pueblos distintos y de convertir la diversidad en 
la unidad para lanzarlos a otra mayor empresa. Si por una parte 
los reyes promovieron la política endogàmica al nivel de las casas 
reinantes de la península, supieron dar cohesión a los pueblos de los 
reinos separados por enarbolar el ideal de cruzada. Los Reyes Ca
tólicos representan el remate de estas dos políticas con miras a la 
unidad peninsular: eran parientes en grado prohibido, y más que 
ningún otro rey anterior explotaron la guerra contra el infiel, o 
dicho en forma más general, la religión con fines políticos. Esto 
está clarísimo en la campaña granadina (1481-1492), el momento 
culminante del movimiento expulsivo de elementos extraños en el 
orden religioso, que sirvió de coyuntura formidable que los mis
mos reyes aprovecharon hábilmente para consolidar la hermandad 
de sus súbditos. La concurrencia de castellanos y súbditos de la 
Corona de Aragón, citados en la vega de Granada, prueba más que 
nada la fuerza cohesiva del espíritu de cruzada que aún se man
tenía vivo en la península. Dicho espíritu por excelencia medieval 
volvía a arder candente, y todavía más al ver consumada la em
presa granadina, mientras que allende los Pirineos el papa Pío II 
(1458-1464) había muerto poco antes desilusionado del escaso en
tusiasmo con que los príncipes y pueblos cristianos habían respon
dido a su llamada contra el peligro turco. Por si la toma de Gra
nada fuese poco, pronto se le sumó el descubrimiento de tierras 
hasta entonces desconocidas. Ante tal coyuntura, ¿quién no podría 
menos de caer en algún providencialismo? Con toda razón, los 
españoles —desde sus reyes hasta el último de sus vasallos— se 
quedaron convencidos de que su causa era la de su Dios, y en esta 
convicción se unieron e identificaron.

La invasión musulmana afectó también la historia económica es
pañola no sólo paralizándola, sino haciéndola volverse para atrás. 
En la España beligerante, ni siquiera la agricultura pudo ser in- 

la expansión marítima por el Mediterráneo y el Atlántico, respectivamente, mientras 
Navarra se entremetía progresivamente en la órbita francesa.

17 Sánchez Albornoz, 1943, p. 26.
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dustria viable. Las aceifas, que destruían de un golpe el fruto de 
sudor de muchos días, convencieron a los españoles de que era 
preferible el bien móvil al inmóvil. De aquí la preponderancia de 
la ganadería en la economía española a expensas de la agricul
tura, sobre todo, en Castilla, representada por la poderosa organi
zación de la Mesta. La política económica de los Reyes Católicos 
fue la de favorecer a los ganaderos, ante los que los agricultores 
solían perder sus pleitos.

Otra impronta de la guerra contra el Islam en el orden econó
mico es evidente en la mentalidad que a través de los siglos de la 
Reconquista fueron aprendiendo los españoles. Dice el Cantar de 
Mió Cid:

Si con moros nos lidiáremos, no nos darán del pan.

Luego agrega:

Mis fijas e mi mugier veerme an lidiar.
En estas tierras agenas verán las moradas comino se fazen, 
Afarto verán por los ojos commo se gana el pan.

Efectivamente, las campañas contra el Islam eran lo que pro
metía a los cristianos riquezas y honras al mismo tiempo, como 
remuneración de su valentía personal a base de arriesgarse. El 
mismo Cantar sigue diciendo:

Los que se foron de pie, caballeros se fazen, 
el oro e la plata, ¿quién vos lo podríe contar? 
Todos eran ricos, cuantos que allí ha.

Para los españoles medievales el pan, el oro y la plata debían 
ser ganados no por la sosegada pero perseverante diligencia de 
trabajo y comercio, sino por el arrojo estrepitoso con espadas y 
lanzas contra los enemigos opulentos del sur. ¿Quién no encuentra 
expresiones de la misma mentalidad económica, que podríamos ca
lificar de mentalidad de rapiña, en los escritos de los conquista
dores de América?

La Reconquista resultó ser una excelente palestra para forjar en 
los españoles un pueblo conquistador-colonizador-evangelizador. Las 
guerras de recuperación de lo injustamente usurpado adiestró al
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pueblo español no como un guerrero cualquiera, sino como uno 
específico que ambicionaba apoderarse del enemigo y de lo suyo, 
el conquistador, a quien antes de destruir y exterminar a aquél, le 
interesaba conservarlo y aprovecharlo. Así que tras la guerra se
guía la dura tarea de colonizar, consistente en cultivar tierras, 
restaurar o fundar ciudades y organizar el orden político-social 
bajo régimen jurídico adecuado para las condiciones de vida del 
lugar. En una palabra, obra de incorporar lo conquistado. Esto 
se había repetido a lo largo de la Reconquista, y un caso típico lo 
podemos señalar en el de Granada, que al poco tiempo de con
quistada se convirtió en centro de la vida jurídica para la mitad 
meridional de la península y en sede metropolitana, y más tarde 
fue el panteón de sus conquistadores. Carlos I tuvo allí su mejor 
palacio y le dotó de universidad. ¿No encontramos repetirse todo 
esto en el caso ejemplar de Cortés y México? Ya antes de aco
meter Tenochtitlan el conquistador extremeño había dicho: “yo de
termino de ganar de comer en esta tierra o morir en ella”,18 y a 
quien “pesaba en el alma” la destrucción de la capital mexica.10 
De hecho, ganada la ciudad, ¿no se puso al frente de las obras de 
su reconstrucción y se interesó por incorporar al pueblo vencido, 
convirtiéndolo a la misma fe que con todo su ser confesaba y por 
crear centros de saber, como dejó mandado en su testamento? ¿Aca
so la primera cláusula de dicho documento no disponía que se le 
enterrase “en la mi villa de Coyoacán”?

Las tierras que los españoles fueron conquistando no eran cam
pos deshabitados ni selvas vírgenes, sino tierras ocupadas por el 
“infiel”. Por no ser así, Francisco Vázquez Coronado no volvió a 
interesarse por las que había descubierto.20 Y aunque fueron “me
tiéndose entre los indios y privándolos de sus tierras y granjerias 
y sirviéndose de ellos de por fuerza”,21 los españoles se sentían 
obligados a redimirlos por la fe de su Dios. No es casual que un 
hispano, Ramón Llull (1232-35-1315?), cuya morada estaba ro
deada de moros, concibiese un temprano proyecto de avangelizar 
a los mismos en un tiempo en que éstos eran considerados como

18 Tapia, 1963, p. 40.
19 Cortés, 1970, p. 140.
20 Mendieta, 1971, p. 400.
21 García Icazbalceta, 1941 (a), p. 112.
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enemigos a quienes combatir más que como gente irredenta que 
incorporar al redil de la Iglesia. Análogas fueron las condiciones 
vitales que esperaban en América a los españoles y éstos pudieron 
seguir con su modo de ser tradicional sin infringirlo en forma com
prometedora.

En resumidas cuentas, se puede afirmar que el pueblo español 
se presentaba, a principios del siglo xvi, como el más idóneo para 
la empresa americana en función de su propia experiencia me
dieval.

La relajación de la disciplina eclesiástica y la inmoralidad y la 
ignorancia del clero bajomedieval constituyen un lugar común de 
referencia al ocuparse de este periodo de transición, para deducir 
de aquéllas la lógica de la Reforma protestante. Cierto que al cé
nit de la cultura medieval en el siglo xm siguió un periodo pro
longado de decadencia de sus valores culturales, y la vida ecle
siástica pronto quedó envuelta en dicha corriente de la época. Había 
varias causas conducentes a tal fenómeno: las oleadas de la peste 
negra (1348, 1362, 1371 y 1375) hicieron grandes estragos en la 
demografía europea, devastaron el campo, originaron hambres y 
llenaron como consecuencia conventos de elementos sin vocación; 
la feudalización de la Iglesia, que arrastraba al clero a llevar una 
vida más propia de señores seglares que de ministros de la Iglesia; 
los principios de inmunidad personal y de exención tributaria go
zados por el estado eclesiástico, fueron descaradamente explotados, 
dando lugar a innumerables abusos de los llamados coronados, ton
surados, paniaguados y “familiares”, individuos todos que se aco
gían al estado eclesiástico sólo en busca de sus privilegios y vida 
fácil y asegurada a su amparo; el absentismo episcopal, que daba 
rienda suelta a la corrupción del clero secular. Es indudable que, 
adueñados de una mentalidad que hacía afirmar sin escrúpulo al 
Arcipreste de Hita que el mundo se mueve por dos cosas: “por 
aver mantenencia” y “por aver juntamiento con fembra plasentera”, 
muchos clérigos y frailes llevaban vida poco propia de su esta
do: amancebados, tahúres, pendencieros y jugadores desvergonza
dos. La Iglesia celebró muchos concilios para combatir la inmora
lidad y desterrar la ignorancia del clero, pero sus esfuerzos no 
habían rendido tanto como se esperaba. Al advenimiento de los
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Reyes Católicos, el problema dejaba todavía mucho que desear. 
Merece la pena, sin embargo, apuntar que aun en medio de un 
ambiente de relajación general, en España, particularmente en Cas
tilla, apenas hubo durante todo el medievo señales de herejía.22 
Incluso el citado Arcipreste de Hita se mantuvo incólume en la 
más estricta ortodoxia.23 Esto es muy probablemente por la alta ten
sión religiosa que, excitada sin cesar por el enfrentamiento con el 
Islam, regía la vida nacional del pueblo de la Reconquista. La 
constante presencia de un enemigo de la fe no permitió ningún 
descarrío en la materia religiosa.

No hay que olvidar que la Iglesia se componía de elementos hu
manos de la más diversa procedencia. Allí entraban desde los hijos 
de los reyes y de la alta nobleza hasta los de la extracción más 
humilde de la sociedad, y cada uno aportaba y reflejaba el nivel 
cultural y la mentalidad del grupo social del que provenía. Una 
gran laguna yacía, por consiguiente, entre unos y otros respecto a 
su formación. Lo que se suele decir de la relajación disciplinaria, 
la inmoralidad y la ignorancia del clero bajomedieval es válido y 
aplicable particularmente al clero inferior. En el alto, el problema 
se presentaba menos grave, y en el de la época de los Reyes Cató
licos podemos encontrar figuras de talla como Tomás de Torque- 
mada (1420?-1498), Hernando de Talavera (1428-1507), Francis
co Jiménez de Cisneros (1436-1517) y otros tantos, todos hombres 
de vida impecable y ejemplar. Aun entre aquellos altos dignatarios 
que dejaban ciertamente mucho que desear, al menos en cuanto a 
su moralidad, como Alonso Carrillo, Alfonso de Aragón y Pedro 
González de Mendoza, no hay que desconocer que el primero de 
los mencionados concibió antes que Cisneros lá idea de fundar una 
universidad en Alcalá y trabajó en la reforma de la orden bene
dictina, en tanto que el último fue fundador del Colegio de Santa 
Cruz en Valladolid inaugurado en 1484 y traductor de Homero y 
Salustio.

Si la relajación disciplinaria, la inmoralidad y la ignorancia 
del clero de los últimos siglos medievales eran un fenómeno tan 
extendido, amplio y general era también el deseo sincero de su

22 Sánchez-Albornoz, 1956, t. II, p. 88.
23 Vicens-Vives, 1957, t. II, p. 174.
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reforma que les pusiese fin. Era un deseo compartido por muchos 
eclesiásticos de la época. Todo el mundo veía la clave de su solu
ción en una formación sacerdotal más estricta, en la selección de 
aspirantes al sacerdocio, y en una preparación religiosa de nivel 
intelectual más alto. Tal preocupación se tradujo ya en el año 1371 
en la fundación del Colegio de Santa María de la Asunta en Léri
da, llevada a efecto probablemente por un canónigo, en el cual 
los colegiales se emplearían en el estudio de derecho canónico y 
teología.24 Entrado el siglo xv, la corriente reformatoria pudo con
tar con eminentes figuras que no se cansaban de trabajar a favor 
de la causa común. Haremos mención, entre otros, de Alonso de 
Madrigal (1400-09 - 1455), Hernando de Talavera ya nombrado, 
Juan Bemal Díaz de Lugo (1492-1556) y Juan de Ávila (1499- 
1569). Ellos se dedicaron a la tarea unas veces por medio de la 
pluma, otras desde el pulpito, otras promulgando ordenanzas con
cernientes al tema, otras fundando colegios a tal efecto. Gracias a 
estos convencidos partidarios de la causa de reforma eclesiástica, 
ésta se vio promovida particularmente en forma de la fundación 
de colegios clericales que se precipitó sobre todo a partir de fines 
de siglo. Nacieron entonces los colegios de San Antonio de Porta- 
coeli de Sigüenza (año 1476), de Santa Catalina de Toledo (año 
1485), de Santa María de Jesús de Sevilla (año 1506), de Santa 
María y Todos los Santos (año 1508), de Santo Tomás (año 1517), 
de San Salvador (año 1517), de San Millán (año 1517) —los 
cuatro en Salamanca— y de Santiago Alfeo de Compostela (año 
1522).25 Más tarde, en cuanto Carlos I daba el 7 de noviem
bre de 1526 la cédula fundacional del Colegio de Santa Cruz de 
Granada, que luego se convertiría en universidad, Gaspar de Áva- 
los, arzobispo de la misma ciudad, fundaba, aconsejado por Juan 
de Ávila, el Colegio de Santa Catalina (año 1537), que era “para 
sacerdotes teólogos”.26 Por otro lado, el beato de Ávila procedía 
a establecer estudios en Baeza, que formarían luego una univer
sidad con la aprobación de la Santa Sede en 1538.

El fervor religioso de Isabel la Católica no la dejaba indiferente 
al problema de la reforma eclesiástica que en aquel entonces afec-

24 Miranda Godínez, 1967, p. 2/20.
25 Ibid., pp. 2/20-2/21.
28 Ibid., p. 2/15, p. 2/22.
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taba incluso el orden político-social de la vida nacional. Roma ha
bía despachado desde 1493 una serie de bulas autorizando a los 
Reyes Católicos la puesta en marcha de una labor reformatoria. 
Los reyes la encomendaron en 1495 en manos del rígido cardenal 
Cisneros, quien la comenzó visitando los conventos de su propia 
orden franciscana. La reforma no se limitó, desde luego, a los 
franciscanos, sino que se extendió al clero secular, los dominicos, 
benedictinos, agustinos, Jerónimos. Encontró, como era de prever, 
tenaces resistencias de los frailes y clérigos corruptos que a me
nudo no tuvieron dificultad en recurrir al uso de armas. Unos 
salían en procesión por las calles llevando cruces y acompañados 
por sus concubinas, otros preferían marcharse a África a abando
nar su barraganía y reducirse a la vida de observancia. Harto 
sabemos de los incidentes ocurridos en los conventos de Salaman
ca, Toledo, Segovia y otras ciudades. Hasta hubo intentos de hacer 
fracasar la reforma, recurriendo a Roma. Pero se llevó adelante 
contando con un firme apoyo de la Corona, de muchos eclesiásti
cos y del pueblo en general. Cisneros “visitó [los monasterios] y 
reformó con grandísima sabiduría y prudencia”,27 dice un testigo 
contemporáneo, es decir, unas veces mostrándose resuelto e intran
sigente, otras sensato. En la buena consecución de la reforma in
fluyó indudablemente el inteligente seleccionismo isabelino que 
supo reclutar personas de verdadero mérito sin hacer caso a su 
procedencia. El mismo Cisneros fue el mejor ejemplo de dicho pro
cedimiento selectivo. En medio de tal ambiente fue en el que nació 
la provincia franciscana de San Gabriel de Extremadura, cuya vida 
ejemplar de estricta observancia ganó pronto fama extendida, y de 
cuyo claustro se reclutarían más tarde la mayoría de los consabi
dos “doce” evangelizadores de Nueva España y muchos de sus 
seguidores. Dicho de otro modo, el primer fruto de la reforma de 
Cisneros es lo que fue enviado para beneficiar la vida espiritual 
de la primera colonia de tierra firme del Nuevo Mundo.

La reforma eclesiástica no es una campaña que se pueda dar 
por terminada al cabo de algunos años de trabajo. El problema re
quiere una lucha sin tregua mientras el hombre sea lo que es. No 
nos debe sorprender ni extrañar por lo tanto el que las cartas de

Vallejo, 1913, p. 7.
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un Cortés o de un Mendieta hagan mención con tanta acritud del 
clero secular del siglo XVIa8 ni tampoco el que fray Antonio de San 
Isidro, agustino, viniese a Nueva España acompañado por su con
cubina29 o el que el arzobispo Montúfar se llevase un gran disgusto 
al saber que entre los veinticuatro religiosos agustinos a los que 
iba a conferir el diaconado, “solamente dos de ellos sabían latín 
y muchos ni siquiera eran capaces de leerlo”.30 No cabe duda de 
que el problema seguía en pie a pesar de los esfuerzos diligentes 
reformatorios de los personajes arriba nombrados. Pero estaríamos 
equivocados si pensásemos que dicha reforma no rindió gran cosa. 
En términos generales, creemos aceptables las palabras siguientes 
de Fernández de Oviedo: “En nuestro tiempo ha habido en Espa
ña. .. excelentes prelados... y personas que por sus conocimien
tos y ciencia se han elevado a las más altas dignidades de los Ca
pítulos y de los arzobispados y en todo lo que puede existir de 
más ilustre en la Iglesia”.31 Palabras que no carecen de fundamen
to al tenerse en cuenta la fundación de tantos colegios clericales 
a que acabamos de aludir y que con toda razón se puede calificar 
de seminarios pretridentinos dada su misión, y comprobadas ante 
todo por el vigoroso resurgimiento de la Iglesia española digna
mente dispuesta para hacerse cargo de la Contrarreforma en Eu
ropa y de la evangelización en tierras de América y Asia. Súmese 
a esto la espléndida renovación de la escolástica española repre
sentada, entre otros, por Francisco de Vitoria (1486-1546) y Fran
cisco Suárez (1548-1617). Otro fruto tardío de España, siguiendo 
la terminología de Menéndez Pidal.

No solamente la rodela de Europa, sino también su maestra y 
educadora fue la España medieval. Sabido es que los musulmanes 
habían llevado a cabo una gran síntesis de las diversas culturas 
orientales y la griega clásica que conocieron en sus expansiones 
por el Oriente y el Occidente. Muchos libros de filosofía y ciencia 
del mundo helénico se habían traducido al árabe en Damasco, Bag
dad y Córdoba. La filosofía, la medicina, las matemáticas, la geo
metría, la astronomía, la química se cultivaron asiduamente en

28 Cortés, 1970, p. 203; García Icazbalceta, 1941 (a), pp. 34-35, 102-104.
29 Ricard, 1947, p. 426.
30 Ibid., p. 430.
31 Citado por Vicens-Vives, 1957, t. II, p. 448.
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Al-Andalus. Su esplendor cultural sobrevivió a la caída del califato 
cordobés (año 1031), y nos suenan familiares nombres como Aven- 
zoar, Aventófail, Avempace y Averroes. La expansión de la España 
cristiana en el siglo xi, que culminó con la toma de Toledo en 
1085, coincidió con una época en la que la vida europea entraba 
en un resurgimiento promovido por la reforma cluniacense. La 
España cristiana reanudó entonces sus comunicaciones con Fran
cia, Italia y otros pueblos europeos. Éstos a su vez, no contentos 
con lo que tenían de tradición latina clásica entre ellos, empeza
ban a buscar nuevas fuentes en que beber. España les ofrecía una 
grán probabilidad de encontrarlas. En las ciudades del valle del 
Ebro y sobre todo en Toledo nacieron grupos de intelectuales cris
tianos, judíos y mudéjares, que se dedicaron a la tarea de verter 
obras en árabe al latín. Es digno de recordarse el mecenazgo que 
dio el arzobispo de Toledo, Raimundo (1125-1152). Concurrían 
allí incluso europeos de allende los Pirineos, que más tarde vol
vían a sus países con las traducciones de libros de filosofía, as
tronomía, matemáticas, medicina de la civilización antigua, hasta 
entonces desconocidos en Europa. La numeración india y términos 
como logaritmo, cifra, álgebra, alcohol y otros muchos, incorpo
rados a las lenguas europeas, atestiguan esta corriente cultural que 
tuvo por escena a España.82 Las actividades de estos eruditos cono
cidos con el nombre de Traductores de Toledo florecieron hasta 
en el reinado de Alfonso X el Sabio (1252-1284). Se sabe que 
Tomás de Aquino, Dante y otras figuras representativas de la cul
tura medieval bebieron en las obras traducidas en esta congrega
ción de eruditos.

Las empresas mediterráneas de los súbditos de la Corona de 
Aragón, que al comienzo del siglo xiv llegaban hasta el Bizancio, 
aportaban a la fachada levantina de la península ibérica las nue
vas inquietudes culturales: el Renacimiento. El que tierras meri
dionales de la península itálica estuviesen bajo la dominación ara
gonesa facilitó mucho esta comunicación entre ambas penínsulas 
mediterráneas. La corte napolitana de Alfonso V el Magnánimo 
(1416-1458) fue un verdadero emporio de los humanistas italia^ 
nos tales como Lorenzo Valla, Eneas Silvio Piccolomini, etc., de

32 Valdeavellano, 1968, t. II, pp. 536-538.
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quienes se instruyeron muchos españoles en una academia fundada 
por el mismo rey (año 1442). Incluso en Castilla esta corriente 
renacentista encontró ambiente propicio para su arraigo y exten
sión, ya que la cultura arábigo-española había abonado durante 
largo tiempo el terreno con su arte, literatura, filosofía y ciencias 
naturales. El renacimiento contaba con un instrumento eficacísimo 
para difundir la nueva erudición: la imprenta. España la acogió, 
instalándola primero en Valencia, donde se publicó en 1474 el 
primer libro impreso en España. Más tarde, la imprenta se esta
bleció en otras ciudades no sólo de la Corona de Aragón, sino de 
Castilla también.

La unión de las Coronas de Castilla y Aragón ensalzó el presti
gio de sus reyes en la política exterior, como se observa en los 
éxitos alcanzados por Fernando e Isabel. El fenómeno no se limi
taba, sin embargo, a la esfera política, sino que se extendía a la 
cultural. Ambos soberanos se mostraron grandes benefactores del 
fomento de la cultura en sus reinos. Fernando se había educado 
rodeado de humanistas como Francisco Vidal de Noya, traductor 
de Salustio, e Isabel tenía en su camarilla a Beatriz Galindo, alias 
la Latina, quien le enseñaba latín. Escogieron los reyes como 
preceptores de sus hijos a los hermanos Antonio y Alejandro Ge- 
raldino, italianos, cuyo fruto valió elogios de Erasmo. Favorecie
ron a los impresores, otorgándoles el privilegio de exención tribu
taria, en tanto que decretaron que la importación de libros fuese 
libre de todo impuesto. Más tarde, el mismo privilegio se aplicaría 
a los libros exportados rumbo a América.33 “Estudia la reina, somos 
ahora estudiantes”, dijo uno de sus contemporáneos. El buen ejem
plo de los monarcas fue seguido por sus vasallos, que se convertían 
en mecenas de hombres de erudición, a la vez que se dedicaban 
ellos mismos a diversas actividades culturales. Si de Italia venían 
a España el milanés Pedro Mártir de Anglería (1459-1526) y el 
siciliano Lucio Marineo Sículo (1460-1533), descollaban a su lado 
numerosos españoles por su erudición. Se contaban entre ellos An
tonio de Nebrija, autor de la primera gramática castellana; Arias 
Barbosa, gran helenista; Juan de Vergara, traductor de Aristóteles; 
Palacios Rubios, jurisconsulto; etc. Tal fue el entusiasmo que había

33 Leonard, 1953, p. 122.
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entre los españoles de la época por el saber que alguien dijo: “no 
es tenido por noble el español que muestra aversión a las letras 
y a los estudios”?4 Entre los grandes propulsores de la cultura, se 
destaca con singularidad la figura del cardenal Cisneros, quien, 
como, veremos adelante, con un programa de estudios ansioso de 
reforma eclesiástica y de renovación de estudios, fundó en 1508 
la Universidad de Alcalá, y llevó a término la gran empresa filo
lógica de la publicación de la Biblia Poliglota Complutense (1502- 
1517). Es conocido su deseo, si bien no llegó a realizarse, de in
vitar a Alcalá a Erasmo, quien, con todo, contaría con muchos 
seguidores entusiastas en la propia Complutense.

El mundo cultural e intelectual de la España al umbral de la 
modernidad se mostraba alegre, confiado y optimista, preludiando 
el ya cercano Siglo de Oro de sus letras y cultura en general.

Educación en España a principios del siglo xvi

Una de las características que distinguieron desde el primer mo
mento la empresa española en América fue la preocupación por 
la educación de los indígenas. Fuese el que fuera el objetivo inme
diato, el hecho es evidente para todos. Así, pues, será útil que, a 
título de preámbulo del último capítulo de nuestro trabajo, esbo
cemos en esta ocasión, si bien sea en términos generales, la educa
ción vigente en la España de la época de los Reyes Católicos, 
puesto que es de sus planteles de donde salieron los primeros edu
cadores de la Nueva España a raíz de la conquista española.

Al hablar de la educación de la época mencionada, es forzoso 
remontarse hasta el siglo xii, o quizá más, en donde se señala la 
gestación de lo que sería más tarde la Universidad. Los studia 
generalia fueron corporaciones de maestros y estudiantes que se 
reunían, en la mayoría de los casos, a la sombra de las catedrales, 
constituyendo las escuelas catedralicias, que más tarde fueron ha
ciendo cada vez más claro su perfil, al recibir cartas de privilegios 
del rey y bulas de reconocimiento del papa. Las universidades más 
antiguas de Europa son las de Bolonia y de París, a las cuales

34 Méndez Arceo, 1952, p. 91.
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Barbarroja (1152-1190) y Felipe Augusto (1180-1223) dieron sus 
sendas cartas en 1158 y 1200, respectivamente.35

Por el mismo tiempo, también en España la coyuntura histórica 
favorable al despertar cultural, a la que nos hemos referido ante
riormente, dio por resultado lo que tiempos después definirían las 
Siete partidas del modo siguiente: “Estudio es ayuntamiento de 
maestros e de escolares que es fecho en algún logar con voluntad 
et con entendimiento de aprender los saberes”. Ley 1, Título 31, 
Partida II. Alfonso VIII (1158-1214) había fundado en 1212 o 
1214 un Estudio General en Palencia, donde había desde hacía 
tiempo tradición docente, enviando “por todas las tierras por maes
tros de todas las artes”. Poco después, Alfonso IX de León (1188- 
1230) fundó a su vez otro Estudio General en Salamanca en 1215, 
que cuarenta años más tarde fue confirmado por la Santa Sede. 
A mediados del mismo siglo se formó otro centro académico en 
Valladolid, que favorecieron Fernando III (1217-1252) y sus suce
sores. En la Corona de Aragón, el primer Estudio General fue el 
de Lérida, fundado en 1300 por Jaime II (1276-1311), quien que
ría con esta medida evitar lo que diríamos hoy la fuga de cerebros 
a las universidades francesas. Éstas son las primeras universidades 
peninsulares, entre las cuales sería la de Salamanca la que se haría 
más importante aquende los Pirineos, compartiendo la fama con 
las de París, Bolonia y Oxford.

A las universidades peninsulares las caracterizaban desde el co
mienzo el hecho de que no fuese la espontaneidad como en el caso 
de las de París y Bolonia, sino la iniciativa real lo que llevó a 
cabo sus fundaciones, y la falta de teología en su programa de 
estudio. Si la teología se cultivó en París desde un principio con 
especial interés, en la península ibérica sólo en el siglo xv quedó 
incorporada al programa universitario. Éste comprendía, además 
de las siete artes liberales, los dos derechos, civil o romano y ca
nónico, medicina, filosofía y física, o sea, en él iba incluido lo 
que se llamaría hoy la enseñanza secundaria. Conocemos algunas 
obras que se usaban como libros de texto: el Catholicon de Juan 
de Ianua, el Vocabularium de Hugucio y el de Papias, el Mamrne- 
tractus de Juan Marchesini, el Floretus y el Comutus de Juan de

35 Weckmann, 1962, pp. 153-154.
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Garlandia, el Doctrínale puerorum de Alejandro de Ville-Dieu, el 
Graecismus de Hebrard de Bethune, el Legenda Sanctorum de Ja- 
cobo de Vorágine, etc.86 El estudio jurídico se realizaba a base de 
decretales, disposiciones conciliares, el Instituía, el Digesto, las Sie
te partidas, las ordenanzas de las, Cortes.87 El método consistió en 
leer los textos y comentarlos, y además los estudiantes tomaban 
parte en disputas académicas. Al cumplir los requisitos, se les con
cedían los títulos de bachiller, licenciado y doctor.

La universidad medieval se distinguía por sus numerosos privi
legios con los que el rey garantizaba la persona y los bienes de 
maestros y estudiantes y les facilitaba materiales necesarios para 
el estudio, el alojamiento y la alimentación. Su régimen era nota
blemente autónomo, teniendo cada una su propio estatuto que le 
daba su personalidad particular. Incluso su vida económica no de
pendía, después de todo, de modo inmediato del poder real, sino 
que se las arreglaba con sus propias rentas y donaciones de varia 
procedencia.

El crecimiento de las universidades trajo como consecuencia la 
fundación de colegios incorporados a aquéllas, que más tarde se 
llamarían colegios mayores o menores, según el carácter de su pro
moción fundadora. En ellos los estudiantes encontraban comodidad 
en el hospedaje y atención médica. En el extranjero se fundó uno, 
el de San Clemente de Bolonia, para los españoles que fuesen allí 
a cursar estudios (año 1364). La vida colegial tuvo, andando el 
tiempo, mucha importancia dentro de la universitaria como se des
prende de las siguientes palabras: “De estos colegios apenas sale 
quien no pueda ser oidor o presidente de alguna audiencia real, u 
obtener cualquier otro empleo en el orden civil o eclesiástico”,88 es 
decir, cabe suponer que los colegios contribuyeron también a la 
promoción de la reforma eclesiástica, ya que recibían buen número 
de clérigos.88

Al lado de las universidades, había estudios o escuelas de ca
rácter vario fundados también por la realeza. Alfonso X estableció 
un estudio en Sevilla en el que se enseñaron el latín y el árabe, y

36 Bonilla y San Martín, 1929, t. I, p. 48.
87 Sainz de Robles, 1944, pp. 79-80.
38 Cervantes de Salazar, 1963, p. 27.
39 Miranda Godínez, 1967, p. 2/20.
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otro en Murcia en donde se explicaron matemáticas y ciencias na
turales. En estas fundaciones es muy probable qué se contase con 
tradiciones escolares musulmanas de tiempos anteriores.40 En Ma
llorca, a ruego de Ramón Llull, Jaime II instaló una academia 
en 1275, que ofreció cursos de lenguas orientales con fines misio
nales. Según las Siete partidas es de suponer que además de estas 
fundaciones reales, había otras de carácter particular debidas a 
prelados y concejos. El concilio de Valladolid, celebrado en 1322, 
aprobó un acuerdo de fundar estudios de gramática y lógica en 
las ciudades principales de cada diócesis.41

Por otra parte, tanto el clero secular como las órdenes religiosas 
organizaban sus enseñanzas particulares destinadas a la formación 
de sus miembros, en las que se estudiaban gramática, lógica, la 
lengua y la literatura árabes, la Sagrada Escritura y teología. Esta 
última fue generalizándose a partir del siglo xiv entre las órdenes 
religiosas. En Cataluña, Mallorca y Nápoles las escuelas lulianas 
se distinguían por la enseñanza de filosofía y de lenguas orientales.

Aunque Gregorio IX (1227-1241) decretase que en cada parro
quia hubiese un dórico encargado de “la enseñanza de las prime
ras letras y los rudimentos de la religión’*42 y Enrique II de Cas
tilla (1369-1379) diese una cédula otorgando privilegios persona
les a los “maestros de primeras letras”, declarando <jue su reino 
“no se puede pasar sin ellos”,43 lo cierto es que la educación pri
maria impartida al pueblo en general estuvo muy mal atendida, 
aunque hubiera probablemente estudios a tal efecto a cargo de los 
municipios u órdenes religiosas, y consta documentalmente que en 
Cataluña muchos municipios sostenían escuelas primarias.44

El concepto de educación en vigor de la época se concentraba 
en el aspecto erudición accesible sólo para una minoría selecta de 
la sociedad más que en el aspecto preparación-capacitación, nece
sario para todos y cada uno de la misma. Esto porque antes de 
servir a los educandos, la educación de la época, influida por el 
aristotelismo, se proponía valerse de los mismos, viendo en ellos

40 Sainz de Robles, 1944, pp. 28-29.
41 Altamira, 1929, t. II, p. 242.
42 IbuL., p. 243.
43 Ibid., p. 242.
44 Ibid,., p. 301.
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contribuidores a la causa de la cultura. Además, veía en los estu
diantes como una obra de arte, como se desprende bien de las si
guientes palabras de un pedagogo inglés de la época: “Una her
mosa continencia con una buena estatura da crédito a la educa
ción”. Lo perfecto se exigía en el espíritu y en el cuerpo de los 
alumnos, lo cual hacía naturalmente estrecho el acceso a la edu
cación. La educación no existía aún para los niños y jóvenes, sino 
que éstos para aquélla. Sólo entrado el siglo xvi, un cambio radical 
se produjo en el propio concepto de educación, cuando Luis Vives 
(1492-1540) asentó el principio de la educación universal, de lo 
que nos ocuparemos más abajo.

Por el momento, quisiéramos hacer hincapié en lo siguiente: a 
partir del principio del siglo xm en adelante, el entusiasmo por la 
educación, estimulado por el cultural, siguió creciendo en el am
biente social de España, por muy deficiente que fuese en muchos 
aspectos su realización. La evidencia está en las continuas funda
ciones de estudios de carácter vario, amparadas por privilegios 
concedidos por el rey; en la preocupación hasta por la enseñanza 
primaria observada en las palabras citadas de Gregorio IX y de 
Enrique II; en el hecho de las enseñanzas sostenidas por concejos 
municipales. No cabe duda de que tanto el rey como la sociedad 
estaban muy dignamente interesados por la educación y querían 
promoverla en cuanto les fuese posible. Recordemos que las Siete 
partidas dedican al tema educación todo el título 31 de la parti
da II. También vendrá al caso el que Alfonso V el Magnánimo 
confirmase “la nobleza a todos los licenciados y doctores en dere
cho que fuesen ciudadanos honrados de Valencia”,45 para llevar 
adelante y honrar la vida intelectual en su dominio. Así nació lo 
que podríamos llamar hidalguía de las letras.

Entrado el reinado de los Reyes Católicos, el ambiente cultural 
de España siguió siendo alentado por un entusiasmo por el saber 
aún ascendente. La feliz política conjunta de Femando e Isabel 
garantizó una paz interna necesaria y suficiente para el cultivo de 
ciencias y artes. Con anterioridad hemos hecho mención de la gran 
afición que ambos soberanos mostraron al fomento de la cultura, 
de las medidas especiales que tomaron para favorecer las activi-

45 Ibid., pp. 300-301.
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dades editoriales y la importación de libros extranjeros del esmero 
que tuvieron en la educación de sus propios hijos que valió la ala
banza de Erasmo. El epíteto de Siglo de Oro español es bien apli
cable también a la vida escolar del país.

El afán general por la cultura de la época se tradujo primero 
en una serie de fundaciones educativas realizadas en Sigüenza, Va- 
lladolid, Toledo, Santiago de Compostela, Salamanca, Ávila, mu
chas de las cuales se organizaron luego en universidades de cuño 
nuevo. Esta oleada de fundación escolar se mantuvo aun después 
de la muerte de Femando el Católico (año 1516), agregando en 
la lista otros estudios establecidos en Granada, Baeza, Oviedo, Al
magro, Gandía, Gerona, Barcelona, Tarragona, Vich, Orihuela, etc. 
Según un testimonio de Fernández de Navarrete, a principios del 
siglo xvii había en España treinta y dos universidades.46 Ya no se 
trataba de euforia, sino más bien de un derroche de energía, y en 
efecto tal abundancia de universidades resultó con el tiempo con
traproducente para la cultura del país, puesto que causó disemina
ción de la población estudiantil y acabó por originar numerosos 
titulados, pero deficientemente formados.

El mayor acontecimiento en la vida académica de la época fue, 
sin duda alguna, la fundación de la Universidad de Alcalá de He
nares, efectuada por el cardenal Cisneros. La razón primordial de 
la mención particular que se suele hacer de dicha universidad no 
consiste sino en el que, al decir de Bataillon, constituyese ella uno 
de los eslabones de un gran movimiento europeo del siglo xvi: la 
Philosophia Christi, y en el que, por consiguiente, formase parte 
de la reforma de la Iglesia, que pronto había de conmover toda 
la cristiandad occidental.47 De hecho, al persuadir a la salmantina, 
que se mostraba inquieta al enterarse del propósito del cardenal, 
éste puso énfasis en la revivificación de estudios teológicos.48 El 
mencionado historiador francés señala que antes de que Cisneros 
pensase en contribuir a la causa del humanismo contemporáneo, 
lo que le incitaba a él de verdad al fundar una universidad nueva 
al nivel de la exigencia del día era un hondo y firme deseo de 
reforma de la disciplina eclesiástica: “la restauración eclesiástica”

46 Sainz de Robles, 1944, p. 41.
47 Bataillon, 1966, p. 2.
48 Sainz de Robles, 1944, p. 367.
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y “el renacimiento de la antigüedad cristiana” eran lo que le dic
taba la empresa.4’ Recordemos que el ideal del “renacimiento de 
la antigüedad cristiana” fue ampliamente compartido por sus her
manos de la orden franciscana y otros como Quiroga, que poco más 
tarde trabajarían en el apostolado de América. Consecuencia lógica 
de lo cual fue que el programa de estudio que Cisneros se proponía 
dar a su universidad fuese de tal novedad que no tenía cabida en 
la salmantina ni en ninguna otra preexistente. Dado su ideario, 
tampoco iba a ser Alcalá émulo alguno de las otras universidades. 
Cisneros buscaba una cosa nueva, por eso necesitaba que su ideal 
se hiciese realidad en un plantel nuevo y aparte.

Determinaba la Constitución complutense que “la teología se sir
ve de las demás ciencias y artes como de sierva”.®0 Sus cátedras 
eran de gramática, artes, medicina, filosofía y teología. La nove
dad de Alcalá consistía en lo siguiente: mientras Salamanca seguía 
con la traza tradicional de Santo Tomás y del Maestro de las Sen
tencias, o sea Pedro Lombardo (ca. 1100-1160) —no hay que olvi
dar, sin embargo, que aquél estaba en una etapa de franca restau
ración como se verifica en los eminentes teólogos, sobre todo, do
minicos de la época y que en el Colegio de San Gregorio fundado 
en Valladolid en 1496 se enseñaba a los dominicos exclusivamente 
la teología tomista—, y las cátedras de los dos derechos gozaban 
de máxima popularidad, en Alcalá el derecho quedaba virtualmen
te excluido del currículum, conservando sólo un “lugarcito” para el 
canónico, y la teología había de explicarse en tres grandes ramas 
de pensamiento, esto es, el tomismo, el escotismo y el nominalismo. 
En función de tal programa de estudio, lo que Cisneros se propo
nía era trazar “el camino real” conducente a la restauración de 
la filosofía y la teología, indignamente abandonadas por entonces, 
respaldándolo con un nuevo estudio filológico de la Biblia a base 
de los textos en lenguas originales. Con tal propósito, el cardenal 
puso énfasis también en la enseñanza de latín, griego, hebreo, árabe 
y siriaco, aunque este plan no se cumplió jamás en forma debida. 
Esta inquietud filológica al servicio de la restauración de la Igle
sia a la altura del tiempo, común a los demás humanistas coetá-

49 Bataillon, 1966, p. 10.
60 La versión original en latín es la siguiente: “Theologica disciplica ceteris scientiis 

et artibus pro ancillis utitur** (Aguado Bleye, 1964, p. 217).
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neos, dio por resultado la edición de la Biblia Poliglota, que no 
debe considerarse sino como fruto del ardiente afán reformatorio 
del cardenal que hemos apuntado antes.

Cisneros no engañó a la Universidad de Salamanca, al decirle 
que su fundación no la iba a afectar. Todo el siglo xvi fue época 
de gran apogeo de aquélla sin que sufriese ninguna merma a causa 
de la de Alcalá. A fines de siglo, el número de sus estudiantes 
ascendía a casi 7 000; contaba con sesenta cátedras; se habían fun
dado cuatro colegios mayores; en sus cátedras y aulas se encon
traban figuras de renombre universal: Luis de León, Pedro Cirue
lo, Palacios Rubios, Domingo de Soto, Melchor Cano, Toribio de 
Mogrovejo, Francisco de Vitoria, Vázquez Menchaca, Hernán Nú- 
ñez de Toledo, el Brócense, Antonio de Nebrija, Arias Montano, etc. 
De su autoridad y prestigio, nadie se atrevía a dudar, de modo 
que no es nada extraño que el papa Gregorio XIII (1572-1585) 
la consultase en 1578 cuando la reforma calendárica y que Enri
que VIII de Inglaterra le pidiese dictamen al surgir el problema 
de divorcio con Catalina de Aragón. En la otra orilla del Atlán
tico, Francisco Cervantes de Salazar describía el auge salmantino, 
diciendo: “No hay en Sicilia tanta abundancia de trigo, como en 
Salamanca de sabios.”51 Con razón, la Universidad de México na
ció como ahijada de la del Tormes de acuerdo con la disposición 
de la real cédula de fecha 21 de septiembre de 1551, que decía: 
la Universidad de México se fundará con “los privilegios y fran
quezas y libertades que así tiene el estudio y Universidad de la 
ciudad de Salamanca”.82

Mención aparte merecerá la situación particular de Granada. Su 
conquista impuso a su primer arzobispo Hernando de Talavera, a 
quien hemos contado arriba entre los prelados virtuosos de la época 
y propulsores de la reforma eclesiástica, una tarea delicada y difí
cil de llevar a cabo sin roces: el convertir a sus numerosos habi
tantes musulmanes e incorporarlos a la sociedad castellana. La em
presa no era para hombre de dotes mediocres, sobre todo porque 
el benemérito arzobispo se proponía realizarla por medio de la 
persuasión, el buen ejemplo y la caridad de sus agentes. A tal efec-

81 Cervantes de Salazar, 1963, p. 27.
82 Carreño, 1961 (b), p. 79.
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to instituyó en su casa la enseñanza de árabe, mandó publicar gra
mática y vocabulario de dicho idioma, él mismo se dedicó, aunque 
sin fruto, a su aprendizaje. Solía decir apenado: “Diera un ojo 
de la cara por saber bien la lengua árabe para enseñar y predicar 
en ella.” Este colegio para sacerdocio destinado a la evangeliza- 
ción de los moros granadinos llegó a contar con más de doscientas 
personas. Pero no satisfecho con lo cual, Talavera procedió a fun
dar el Colegio de San Cecilio el Grande. Sus treinta colegiales, 
que vivían bajo la observancia de un rector, se consagraban al es
tudio de cánones, artes y teología, además de cumplir con su servi
cio en la catedral.53

Unos veinte años después de muerto Talavera —éste había muer
to en 1507—, Carlos I ordenó la reforma del Colegio, de la que 
surgió otro nuevo llamado Colegio Real de Santa Cruz, que más 
tarde sería la Universidad de Granada, “donde puedan ser mos
trados y enseñados e instruidos en las ciencias algunas buenas per
sonas para que prediquen y enseñen la doctrina evangélica y para 
que informen a los fieles cristianos y mayormente a los nuevamen
te convertidos en lo que han de hacer y obrar”.54 Su finalidad mi
sional es evidente. La confirman las siguientes palabras que escri
bió Zumárraga en febrero de 1537: “porque si S. M., habiendo en 
España tantas universidades y tantos letrados, ha proveído a Gra
nada de universidad por razón de los nuevos convertidos de los 
moros . , -

La misma ordenanza que dio nacimiento al Colegio de Santa 
Cruz disponía también que “junto con el dicho colegio haya una 
casa que sea escuela en la cual haya continuamente a lo menos 
cien niños. . . los primeros que en ella se pusiesen sean hijos de 
nuevamente convertidos del dicho arzobispado de Granada. ,. y 
que allí se les dé de comer y de beber y de vestir o calzar y las 
otras cosas necesarias y que haya maestros y personas de ciencia 
y prudencia para que les enseñen y doctrinen en las cosas de nues
tra santa fe y en'otras buenas y loables costumbres”.58 De esta dis
posición nació el Colegio de San Miguel. Mientras por un lado se

53 Miranda Godinez, 1967, p. 2/10. 
Ibid., p. 2/17.

55 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 134.
56 Miranda Godinez, 1967, p. 2/16.
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proponía preparar misioneros ad hoc, por otro se pretendía conso
lidar la juventud de los recién convertidos en la nueva fe por 
medio de la educación escolar. No es difícil señalar paralelismo 
entre este procedimiento practicado en Granada y el que unos reli
giosos llevaban adelante por las mismas fechas en la otra orilla 
del Atlántico. ¿Hubo entre ambos cierta filiación? O ¿se trata de 
un caso de coincidencia fortuita? La carencia de datos nos impide 
contestar a la pregunta. Lo único que podemos dar por cierto es 
el hecho de que la Corona dio visto bueno al procedimiento de 
realizar la conversión de los infieles y su afianzamiento en el cris
tianismo a base de la educación en ambos lados del océano.

A la euforia de la vida universitaria española del siglo xvi acom
pañó un florecimiento nada despreciable de los centros de enseñan
za secundaria llamados estudios de artes, o de gramática o de hu
manidades. Eran colegios sostenidos por las órdenes religiosas, el 
clero secular o los municipios. Según Fernández de Navarrete, a 
principios del siglo xvn había en toda España más de 4 000 cole
gios de este tipo,57 que funcionaban con un programa de estudio 
consistente en latín y parte de las siete artes liberales tradiciona
les, esto es, un currículum para una educación eminentemente lite
raria. En uno de tales colegios aprendió latín Francisco Cervantes 
de Salazar, y en el llamado Estudio de la Villa de Madrid, estudió 
Miguel de Cervantes Saavedra (1547-1616). Se les sumaron, en 
la segunda mitad del siglo xvi, los colegios de jesuítas que tanta 
importancia iban a tener en la educación lo mismo en la Europa 
posterior a la Reforma que en América.

Líneas atrás hemos visto varios testimonios referentes a la pro
moción de la enseñanza primaria. Aunque no se efectuaron en for
ma debida, tampoco habían caído del todo en olvido con el trans
curso del tiempo, como se echa de ver en la siguiente ordenanza 
que promulgó el Concilio de Toledo en 1536: “en cada una de las 
iglesias parroquiales de nuestro arzobispado, el cura tenga consigo 
otro clérigo sacristán, persona de saber y honestidad, que sepa y 
pueda y quiera mostrar leer, escribir y cantar a cualesquier per
sonas, en especial a los de sus parroquianos y los instruir y ense
ñar todas buenas costumbres y los apartar de cualesquier vicios y

87 Sainz de Robles, 1944, p. 40.
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los castigar”.58 Desde luego, no se podía esperar gran cosa de la 
puesta en vigor de esta ordenanza. En el siglo xvi no encontramos 
grandes cambios dignos de mención en este campo. Únicamente es 
posible anotar que la sociedad comprendía cada día mejor la im
portancia de la enseñanza primaria, estimándola indispensable para 
todos y cada uno de los miembros de la comunidad. Lo cual se 
observa, por ejemplo, en una decisión tomada en Mondoñedo, Ga
licia, que imponía a los padres de familia la obligación de man
dar sus hijos a la escuela so pena de tres años de destierro. Huelga 
decir que una decisión tan fuera de viabilidad no entró en vigen
cia, pero no deja de ser un detalle que pone de relieve el concepto 
que se tenía entonces de la educación primaria.

Por deficiente que fuese la realización de la enseñanza primaria, 
su concepto entraba en una etapa nueva, dejando atrás aquella en 
que la educación no era para los jóvenes, sino éstos para aquélla, 
como hemos visto antes. Uno de los mejores exponentes del nuevo 
concepto de educación primaria fue Vives, humanista que veía en 
la educación un medio concreto y eficaz para llevar a cabo la gran 
empresa de transformación social que se proponía y cuya preocu
pación por la educación de jóvenes le valió el epíteto del segundo 
Quintiliano o fundador de la pedagogía moderna. Efectivamente, 
Vives extendió el objeto de la educación a todo hombre miembro 
de la sociedad, sin excluir ni a defectuosos como ciegos y sordo
mudos, ni a imbéciles, al afirmar, siguiendo la doctrina paulina, 
que aun tales deben aprender a trabajar. Dicho de otro modo, Vives 
propuso que la educación fuese para todos sin hacer caso a nin
guna de las condiciones accidentales del hombre. Sostuvo el filó
sofo español que no se debía despedir de la escuela a ningún niño 
sin que se hiciese “un serio intento de formarlo y mejorarlo, si 
no por lo que atañe a las letras, al menos por lo que toca a las 
costumbres”.59 Ya se trataba de una escuela qué, en vez de exigir 
a sus alumnos que fuesen desde un principio perfectos tanto en el 
espíritu como en lo físico, se ponía a servirles. A este principio de 
educación universal, Vives yuxtaponía otro que decía: “en cada 
uno, antes de enseñarle, hase de examinar el ingenio”.80 Se trata-

68 Miranda Godínez, 1967, p. 2/5.
69 Vives, 1948, p. 569.
60 Ibid., p. 562.
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ba, claro está, de un principio de educación personalista, y el 
forzarlo suponía una educación coercitiva que pararía en un fra
caso, ya que “el ingenio humano es de una independencia asom
brosa: se aviene al ejercicio, pero no se amolda a la coacción”.61 
Desde luego, este principio conducía consecuentemente a Vives al 
ideal de la educación liberal.62 La idea de educación universal de 
Vives tenía incluso otro aspecto de amplitud. Para él, la escuela, 
que era “convento y concierto de hombres doctos y buenos, con
gregados para hacer tales a los que vinieren a ellos con afanes de 
saber”, debía estar abierta no sólo para niños y jóvenes, sino 
para ancianos también.68 Así llegamos a encontrar en el huma
nista español un ideal más amplio y más completo de la educa
ción: educación, empresa vitalicia para todos.

Lo que llevamos dicho del pensamiento pedagógico de Vives ape-, 
ñas tuvo vigencia en el periodo que nos ocupa. Se trataba de un 
pensamiento nuevo y precursor que sólo en tiempos posteriores 
alcanzaría su realización. Lo hemos anotado, sin embargo, con el 
propósito de hacer referencia a otra manifestación más con signos 
de evolución del interés y la preocupación por la educación que 
existía en el ambiente social de la España y de la Europa de en
tonces. En el orden real, la enseñanza primaria de niños varones 
tuvo que esperar hasta la segunda mitad del siglo xvii, cuando una 
orden religiosa de cuño nuevo, la de escolapios, empezó a atenderla 
con un programa de estudio consistente en leer, escribir, contar y 
la doctrina cristiana.

Uno nota que nos llama la atención en el campo de la educación 
del siglo xvi es la existencia de mujeres que se distinguían por su 
saber e intelectualidad. Con anterioridad hemos hecho mención de 
Beatriz Galindo, la Latina, maestra que fue de latín de Isabel la Ca
tólica. Conocemos otras mujeres intelectuales como Francisca de 
Nebrija, hija del famoso latinista, Lucía Medrano, Juana de Con- 
treras, Florencia del Pilar. Algunas de ellas dieron conferencias 
públicas en la Universidad de Salamanca. Francisca de Nebrija 
sustituyó a su padre en la cátedra en la Complutense.9* Cierto que

61 Ibid.t p. 590.
62 Vives, 1947, p. 1398.
63 Vives, 1948, p. 556.
64 Ballesteros y Beretta, 1922, t. III, p. 815.
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la salmantina era una de las pocas universidades de la época 
que admitían a mujeres en sus aulas, concediéndoles grados aca
démicos.

Monarcas y dignatarios como Felipe II (1556-1598) y Cisneros 
también se mostraron interesados por la educación femenina. Si el 
cardenal fundó a tal efecto el Colegio de San Juan de Penitencia 
en Alcalá, el rey prudente estableció los de Loreto y Santa Isabel. 
Se sabe que había colegios para niñas también en Zaragoza, Sala
manca y Guadalajara. Aparte, las monjas se encargaban de educar 
no solamente a las hijas de familias pudientes, sino también a las 
de humildes. A éstas no se les cobraba colegiatura. Igual que en el 
caso de la enseñanza primaria masculina, la femenina empezó a 
ser mejor atendida en la segunda mitad del siglo xvn, gracias a 
la fundación de la Compañía de María.

La existencia de mujeres eruditas como las que acabamos de 
mencionar no nos debe engañar. De acuerdo con Vives, mucha gen
te pensaba mal de las mujeres instruidas y creía que las letras y 
las ciencias no servían para ellas sino para armar su malicia.65 
El mismo filósofo tuvo que escribir en su defensa que “la mujer 
es un animal de razón, como el hombre”,66 frase interesante para 
percatarse del concepto de la mujer, vigente en la época.67 Por su
puesto, Vives supo estimar el valor de la educación femenina y se 
preocupó por la misma, como verifica su obra De institutione fe- 
minae christianae, escrita en 1523, en la cual defendió a las mu
jeres cultas en el tono siguiente: “he hallado que todas las mujeres 
malas eran ignorantes y ayunas de letras en absoluto, y que las 
instruidas eran honradas y amantes muy celosas de su decoro y de 
su buen nombre”;68 “la mayor parte de los vicios de las mujeres. . . 
hijos son de la ignorancia”.69 Pero aun Vives no pudo desprenderse 
del todo del concepto de la mujer de la época, cuando restringió

es Vives, 1947, p. 996.
66 Ibid., p. 1309.
67 En la famosa polémica en torno al título de dominio español sobre los indios de 

América, Ginés de Sepúlveda dice: “con perfecto derecho los españoles imperan sobre 
estos bárbaros del Nuevo Mundo e islas adyacentes, los cuales, en prudencia, ingenio, 
virtud y humanidad, son tan inferiores a los españoles como los indios a los, adultos y 
las mujeres a los varones” (Zavala, 1972 (a), p. 53).

es Vives, 1947, p. 1310.
6» Ibid., p. 997.
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la educación femenina a enseñarle “aquellas letras que forman las 
costumbres a la virtud”/0 o “un poco más adelante en caso de 
tener vocación a las letras, siempre que todo ello se enderece a la 
mejora de las costumbres”.71 Además, la educación de la mujer, 
según Vives, debe consistir en enseñarle “a hilar, coser, tejer, bor
dar, gobernar la cocina y la casa”, terminando con el aprendizaje 
de la “modestia, templanza, afabilidad y pudor”. Sobre todo este 
último, ya que el guardar la castidad es el único cuidado para la 
mujer/2 Visto así, podríamos decir que las mujeres doctas mencio
nadas fueron muy excepcionales para entonces.

El entusiasmo por la cultura y la preocupación por la educa
ción empapaban la España del siglo xvi. Era una época en la que 
se decía que “no podía llamarse caballero quien no fuese hombre 
de letras”/2 El término originalmente militar de “caballero” se re
vestía ahora de una dimensión nueva: la cultural. Incluso para 
fines misionales se había aprobado la educación escolar como 
medida recomendable. Así que resulta bien explicable el que los 
Reyes Católicos mandasen, en 1503, a Nicolás de Ovando que “lue
go haga hacer en cada una de las dichas poblaciones y junto con 
las dichas iglesias una casa en que todos los niños que hubiere en 
cada una de las dichas poblaciones, se junten cada día dos veces 
para que allí el dicho capellán los muestre a leer y a escribir”/4 
Tanta fe se tenía en las letras y las ciencias que López de Gomara 
veían bien justificada la conquista de América por los españoles por 
el hecho de que éstos las habían enseñado a los indígenas/5

Cuanto llevamos dicho hasta ahora se podrá resumir en los si
guientes términos: la tradición educativo-escolar de España que des
embocó en el siglo xvi se había despertado un poco antes del si
glo xiii, apenas sin retraso significativo con respecto a la europea, 
a pesar del impacto de la invasión musulmana. Se desarrolló a 
lo largo de la Edad Media en las universidades o estudios genera
les, en los conventos y en otras fundaciones docentes, sin sufrir 
grandes trastornos gracias al proteccionismo real, a la comunica

do Ibid., p. 1000. 
di Ibid., pp. 1397-1398. 
d2 Ibid., p. 1398.
73 Altamira, 1928, t. III, p. 532.
74 Konetzke, 1953, t. I, p. 11.
75 López de Gomara, 1954, t. I, p. 376; t. II, p. 429.
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ción ininterrumpida con Europa y al interés y apoyo de la sociedad 
en general. El encubramiento político de España a partir del rei
nado de los Reyes Católicos trajo una vigorosa eclosión cultural 
al país, y con ella una euforia de la vida académica. Tal era la 
tradición que en la primera mitad del siglo xvi se trasplantó en 
las tierras recién conquistadas de América.

Nivel cultural de los españoles en Nueva España a raíz de 
LA CONQUISTA

Resulta ocioso repetir aquí los múltiples aspectos conducentes a 
afirmar que la empresa española en tierras americanas no se ago
tó en una simple conquista militar. Si al lado de ésta se puede 
señalar con toda evidencia “uno de los mayores intentos que ha 
presenciado el mundo para que prevalezcan los preceptos cristia
nos en las relaciones entre las gentes” y para que sean vividos por 
todos los principios básicos del cristianismo de que “todos los hom
bres son iguales ante Dios y que un cristiano es responsable del 
bienestar de sus hermanos, a pesar de lo ajenos o humildes que 
sean”,7® no es menos posible destacar los esfuerzos consagrados a 
la realización de trasplante o transfusión de toda una tradición 
cultural extraña en las tierras recién descubiertas y de su consi
guiente incorporación a la esfera de aquélla, que se distingue de 
las otras culturas del mundo por un espíritu peculiar caracterizado 
por su concepto del hombre, de la vida y del mundo. Hoy día es 
un hecho que no admite duda el que Hispanoamérica constituye 
parte integrante de lo que es la cultura occidental con fuerte arrai
go de herencia grecolatina, aunque, cierto, a reserva de muchas 
matizaciones propias impuestas por las condiciones de la tierra.”7

El trasplante de la cultura occidental en la actual Hispanoamé
rica fue un hecho trascendental de la historia de la humanidad, 
obrado precisamente en un tiempo de crisis y de transición en el

7« Hanke, 1959, p. 15.
77 Ya ha escrito Méndez Planearte lo siguiente: “Toda mi labor de investigación 

histérico-literaria ha engendrado en mí la convicción cada vez más arraigada de que el 
humanismo grecolatino es una de nuestras más hondas y fecundas raíces, uno de los 
elementos vitales y específicos que han plasmado nuestra fisonomía espiritual y han 
contribuido a formar lo que bien podemos, sin rústica jactancia, llamar la cultura me
xicana” (Méndez Planearte, 1946, p. VII).
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seno de la propia cultura mencionada, lo cual determinó grande
mente su carácter. Bástenos por el momento con señalar que la 
cultura que se trasplantó en Hispanoamérica era hija del Concilio 
Tridentino y de la Contrarreforma. Fueron múltiples los agentes 
que tomaron parte en su realización: soldados, misioneros, fun
cionarios de gobierno, mercaderes, menestrales, agricultores. No 
podemos dejar al margen de nuestra consideración incluso las gue
rras, la esclavitud, el mestizaje racial, la religión, la lengua, la 
educación, las instituciones políticas, económicas y sociales, los 
usos y costumbres que se introdujeron después de la conquista y 
que acabaron imponiéndose sobre lo autóctono americano. En una 
palabra, se trataba de un verterse total de una cultura.

Desde luego, estudiar a fondo todo este complejo de agentes 
de trasplante cultural requeriría un libro independiente. Nuestro 
propósito no aspira a tanto. Enfocaremos nuestra atención única
mente al factor humano visto en su nivel cultural, que mediante sus 
diversas obras allanó el camino para la empresa.

Al difundirse la noticia del descubrimiento de tierras hasta en
tonces desconocidas, muchos hombres, procedentes de todos los rin
cones de la península ibérica, se pusieron en marcha camino de 
Sevilla, único puerto de donde zarpaban los navios que los lleva
ban al otro lado del mar océano. De sobra sabían que iban a ex
ponerse a toda clase de peligros, privaciones y sufrimientos en me
dio de un desamparo total, pero algo más que bullía en su mente 
y en su ánimo se imponía a toda especulación timorata. Su número 
ascendería para mediados del siglo xvi a unos 150 000 en cifra re
donda.78 Eran hijos de un pueblo y de una época con rasgos muy 
determinados, y por consiguiente de una mentalidad peculiar, pre
fijada. Su país vivía momentos de euforia, consecuentes al haber 
superado su fragmentación medieval y haber llevado a término fe
liz una lucha secular contra el Islam. Eran testigos oculares de todo 
el desenvolvimiento de estos sucesos que habían originado un na
cionalismo primigenio y dado vida nueva al ardor de cruzada.

Tal ambiente de optimismo político-social y de exaltación del 
sentimiento religioso estaba al mismo tiempo permeado de una cul
tura en vigorosa recuperación. Hemos visto anteriormente cómo en

78 Vicens-Vives, 1958, t. III, p. 394.
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la España de entonces toda una corriente de resurgimiento cultural, 
remontable al siglo xi, estaba a punto de alcanzar sus momentos 
de culminación a principios del quinientos, traduciéndose en las 
numerosas fundaciones escolares y en una larga serie de hombres 
de erudición de primer orden. Mientras tanto, el desarrollo técnico 
de la época puso al servicio de esta eclosión cultural uno de sus 
primeros inventos cuyas contribuciones a la causa de cultura son 
imponderables: la imprenta.

La imprenta constituyó una verdadera revolución en la historia 
de cultura europea, ya que el leer dejó, a partir de entonces, de 
ser privilegio reducido a una minoría de la sociedad. Europa en
traba en una época de divulgación de conocimientos. Pero, es nece
sario observar que la imprenta contribuyó en este período a la 
difusión de conocimientos en dos formas contradictorias. Por un 
lado, ciencias como la teología y la filosofía resultaron indudable
mente grandes beneficiarías suyas no sólo en el orden del abarata
miento del precio de libros y de su consecuente difusión de 
conocimientos, sino también en el de renovación, como queda evi
dentemente verificado en el caso de la ya referida Biblia Poliglota 
Complutense. Lo mismo se puede decir de las obras de los huma
nistas contemporáneos que ahora circulaban con mucha más facili
dad que antes, divulgando por todas partes el fruto de los últimos 
estudios filológicos en boga. A su lado, sin embargo, había otras 
ciencias como la cosmografía y la etnografía que cayeron, en vir
tud de la misma imprenta, en un fenómeno que podríamos califi
car de paralítico, como veremos a continuación.

Los graves teólogos, filósofos y juristas no eran los únicos bene
ficiarios de la imprenta, sino que lo era también la gran masa de 
la gente común. El primer éxito editorial que la máquina de Gu- 
tenberg arrojó en España no fue sino un género literario conocido 
por “libros de caballerías”, género en el que el espíritu caballe
resco de la Edad Media en transición se fundía con los conocimien
tos de la cosmografía medieval, a base de monstruos y escenas 
fantásticas, heredados de la antigüedad. Estrenada por la famosa 
obra de origen no aclarado Amadis de Gaula, publicada por pri
mera vez, que se sepa, en 1508, esta literatura ligera cundió como 
una fiebre contagiosa entre todas las capas de la sociedad no sólo
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de España, sino de Europa en general, y su popularidad rebasó el 
siglo. Hombres y mujeres, viejos y jóvenes, eruditos e iletrados, 
seglares y eclesiásticos, todos fueron presa fácil de los cuentos de 
imaginación y fantasía. Hay constancias de que eran aficionados a 
ellos Isabel la Católica, Carlos I, Guillermo el Taciturno, Luis XIV 
de Francia, Teresa de Jesús, Ignacio de Loyola, entre otros.7® Su 
popularidad debió ser extensa e intensa, sobre todo, entre los ele
mentos inferiores de la sociedad, que carecían de otros medios de 
escape sentimental y de diversión. El analfabetismo predominante 
en la época no comprometió la difusión de la literatura. Al contra
rio. Hasta cabe suponer que la afición a ella lo combatiese bastan
te. Fenómeno semejante se observa aun hoy día. Era suficiente que 
hubiese alguien que supiera “leer, el cual coge uno destos libros 
en las manos, y rodeémonos de él más de treinta, y estámosle es
cuchando con tanto gusto, que nos quita mil canas; a lo menos, 
de mí sé decir que cuando oyo decir aquellos furibundos y terri
bles golpes que los caballeros pegan, que me toma gana de hacer 
otro tanto, y que querría estar oyéndolos noches y días” (El Qui
jote, primera parte, cap. 32). Se desprende el entusiasmo y la en
trega con que la gente escuchaba la voz exaltante del lector. Así 
los monstruos, héroes, hazañas prodigiosas, amores idílicos, rique
zas fabulosas fueron inculcándose en la mente del pueblo y deter
minaron en forma no despreciable sus modalidades de conducta, 
pensamiento y moral, a la vez que incitaban a no pocos hombres 
a lanzarse a experimentar personalmente las quiméricas andanzas 
narradas en letras de molde que ejercían sobre los lectores y oyen
tes una indecible autoridad, igual que hoy día sobre nosotros. 
¡Cuántos Quijotes nacerían entonces, en cuya mente quedaba bo
rrosa la divisoria entre lo real y lo imaginario! La credulidad de 
la gente de la época facilitaba tal confusión psíquico-mental. Ha
gámonos cargo de la influencia que están ejerciendo sobre nosotros 
la radio y la televisión, y nos percataremos de la que debió ejercer 
esta literatura de fantasía. El Amadís de Gaula fue durante todo el 
siglo xvi “la obra favorita de innumerables lectores, el manual del 
buen gusto, el modelo de valor y nobleza y el oráculo de las con-

78 Leonard, 1953, pp. 32-34.
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versaciones más elegantes”.80 Es decir, era lo que daba pauta a la 
vida de la época.

Los monstruos, gigantes y héroes no eran, sin embargo, mono
polio de los libros de caballerías, sino que constituían un lugar co
mún incluso para libros de erudición científica. Es sabido que 
debido al encierro en que vivió la Europa medieval, los conoci
mientos cosmográficos y etnográficos de sus habitantes se mantu
vieron prácticamente inmóviles durante siglos, bebiendo en fuentes 
como la Naiuralis historia de Plinio, el De mirabilis mundi de So
lino y sobre todo las Etymologiae de Isidoro de Sevilla, cuyas des
cripciones acerca del mundo extraeuropeo presentaban unos esce
narios llenos de fantasmas. Las obras medievales no pasaban de 
ser meras repeticiones de lo ya descrito en aquéllas. Recordemos 
que durante el medievo la visión geográfica de los europeos que
daba restringida a su ecumene muy reducida con unos aditamentos 
en el Cercano Oriente y el África del norte. El término “la India” 
sonaba casi sinónimo de misterio, y las tierras más allá del Gan
ges se perdían en una incógnita absoluta.

La coyuntura de apertura de comunicaciones con el Lejano 
Oriente en el siglo xiii quedó mal aprovechada. Debido a que no 
hubiese aún medio de difusión eficaz equivalente a la imprenta, 
las relaciones de Juan de Piano de Carpini, Nicolás Anselmo, Gui
llermo de Rubruquis, Marco Polo y otros no lograron ni modificar 
la visión tradicional de los europeos con respecto al mundo más 
allá de sus fronteras. Dichas relaciones cayeron en olvido antes de 
divulgarse, menos unos trozos que se incorporaron en otras obras. 
Nada extraño es, por lo tanto, que a fines del siglo xv libros como 
el Speculum mundi de Vicente de Vauvais, el De proprietatibus 
rerurn de Bartolomé Anglicano y el Viajes de Juan de Mandeville, 
obras todas cuyos protagonistas siguen siendo monstruos y fantas
mas, continuasen considerándose como obras de máxima autoridad 
y que nadie dudase de la veracidad de su contenido. Incluso, algu
no de estos libros se usaba en la Universidad de París.

Así, pues, los libros de caballerías no eran entonces tan extra
vagantes como se imagina hoy, ya que contaban con un apoyo cien
tífico de la época. Los exploradores y marineros del comienzo de

80 Ibid., p. 29,
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la Edad Moderna se lanzaron a expediciones marítimas, creyendo 
con toda firmeza que encontrarían monstruos y fantasmas más allá 
de las olas. Las palabras de desengaño de Colón y otros contem
poráneos suyos lo prueban.

Más sorprendente que tal visión de monstruos y fantasmas en la 
Europa medieval es la increíble lentitud con la que dicha visión 
se sometió a cambios en tiempos modernos. No la afectaron gran 
cosa los diarios de viaje de Colón, Vespucio y otros exploradores. 
El humanista Juan Boemus parece que no conocía ninguno de di
chos diarios al escribir su Omrtium gentium mores, leges & ritus 
ex multis clarissimis rerum scriptoribus, publicado en 1520 —fi
jémonos bien en la fecha—, ya que en este libro no se encuentra 
ninguna referencia a América y a sus habitantes, ni al África ne
gra explorada desde hacía tiempo por los portugueses. Boemus 
seguía contando con las autoridades de la antigüedad tales como 
Pomponio Mela, Solino y Orosio. Aunque cierto que supo recoger 
algunas noticias debidas a Piano de Carpí. Este libro tuvo para 
1611 veintitrés ediciones. Otro gran éxito editorial fue la Cosmo- 
graphia de Sebastián Münster, publicada en 1544. Este libro, que 
se tradujo a seis idiomas y tuvo para 1650 cuarenta y seis edi
ciones, sí traía referencias a Colón y Vespucio, pero que con todo 
la mayoría de las autoridades en que ponía fe el autor seguían 
siendo de la antigüedad y del medievo, a consecuencia de lo cual 
campeaban un sinfín de monstruos y fantasmas en sus páginas con
cernientes a la India, África, Asia y América. El que la obra de 
Münster pasase hasta mediados del siglo xvii por la autoridad et
nográfica más digna de fe, dando inspiración junto con la de Boe
mus a que Walter Raleigh concibiese su original Dorado, merece 
nuestra atención especial.81 Tan persistentes eran las nociones de 
cosmografía y etnografía tradicionales.

Resumiendo lo que llevamos dicho, se podrá decir que el concep
to cosmográfico y etnográfico que se tenía en la Europa del siglo 
xvi con respecto al mundo extraeuropeo siguió siendo durante di
cho siglo prácticamente igual al del medievo, con el predominio 
de miles de extravagancias, y en este detalle el círculo intelectual 
apenas se distinguía del pueblo iletrado. Muy contrario a lo que se

81 Masuda, 1971, pp. 48-50.
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suele pensar, la imprenta se hizo cargo, por lo menos en este or
den de conocimientos, de difundir ampliamente las ideas medie
vales antes de corregirlas con la presentación de las últimas noti
cias sobre la imagen real del mundo y del hombre más allá de la 
ecumene europa. Sólo con una lentitud desesperante se llevó a cabo 
su corrección.

De lo que queda arriba apuntado, se desprenderá que los espa
ñoles que se trasladaron en el siglo xvi a América eran portadores 
de un complejo cultural mal equilibrado, lo cual resultaba válido 
sobre todo en el caso de hombres eruditos como misioneros y fun
cionarios reales. En su mente, era frecuente la coexistencia de las 
ideas vanguardistas de la época en cuanto a las disciplinas tales co
mo la teología, la filosofía, el pensamiento social, la cartografía y la 
náutica, y de las nociones cosmográficas y etnográficas legadas de 
la Edad Media. Entre tanto, la mentalidad de los elementos popu
lares estaba empapada sólo de las ideas tradicionales apenas sin 
atisbo de los tiempos modernos.

La hueste cortesiana estaba compuesta de una algarabía de gen
tes. En ella figuraban, según la descripción de Díaz del Castillo, 
religiosos (Bartolomé de Olmedo, Juan Díaz, Jerónimo de Aguilar, 
Pedro de Melgarejo, Diego de Altamirano); bachilleres (Escobar, 
Ortega, Alonso Pérez); deudos de nobles (Alonso Hernández Por- 
tocarrero, Villandrando); mercaderes (Francisco Álvarez Chico, 
Tirado de la Puebla, Lintorno); cirujanos (Juan, Murcia); músi
cos (Morón, Ortiz) y bastantes hombres que el soldado cronista 
califica de “prominentes”. De ellos, los religiosos, bachilleres, deu
dos de nobles y mercaderes se puede suponer que sabían leer y 
escribir, dado su oficio o su procedencia. Y también quizá algunos 
de los “prominentes”.

La mayoría de los contingentes eran, sin embargo, soldados 
aventureros en busca de honra y riqueza, extraídos de capas infe
riores de la sociedad, sin formación escolar. Cuando más, ésta se 
limitaría a la primaria. Esto lo aventuramos, porque ya sabemos 
que en esta época había en España bastantes facilidades de tener 
acceso a las aulas de primeras letras. El caso de mayor probabili
dad de tales hombres con cierta formación escolar sería el propio 
Díaz del Castillo, de cuya vid^i escolar no disponemos de ningún
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dato aclaratorio. Natural de Medina del Campo, ciudad conocida 
por entonces por su feria, e hijo de padres nada distinguidos, no 
debió de cursar estudios superiores. El mismo confesó que no era 
“latino”, que era hombre “sin letras”. Pero una vez cursadas en 
alguna institución las primeras letras, Díaz del Castillo se convirtió 
en un afanoso autodidacta y gran aficionado a los libros de caba
llerías. Tal vez fuese él uno de aquellos lectores en tomo a quienes 
se sentaba una treintena de hombres, como dice la cita transcrita 
de El Quijote, para deleitarse un rato de ocio con la lectura de 
algunos cuentos de maravilla fantástica. Esto tanto en España como 
en América.82 Nuestra conjetura se apoya en su vastísimo conoci
miento acerca de los grandes personajes y hechos de la antigüedad. 
En las páginas de su Historia verdadera, van desfilando unos tras 
otros Alejandro Magno, Héctor, Escipión, Aníbal, César, Nerón, 
Atila, etc. Refiere a veces incluso sus connotaciones históricas como 
en el caso de Nerón.88

Observamos a través de las palabras del soldado cronista que 
tanto él como sus compañeros de jomada llevaban en su mente un 
punto de referencia común formado por los libros de caballerías. 
Al contemplar por primera vez la capital mexica, exclama el cro
nista: “nos quedamos admirados, y decíamos que parecía a las 
cosas de encantamiento que cuentan en el libro de Amadís”.8* Cali
ficar lo que veían de novedad y maravilla de “cosas de encanta
miento del libro de Amadís” era un recurso retórico emocional
mente comprensible para todos los de las huestes de Cortés. Más 
tarde, el mismo cronista dice que el relatar todos los combates que 
habían tenido durante el asedio de Tenochtitlan sería “cosa para 
nunca acabar y parecería a los libros de Amadís o Caballerías”.85 
¿No vislumbramos detrás de estas palabras un firme orgullo del 
veterano que, siendo esos combates equiparables a los sostenidos 
por los héroes de los libros de caballerías, piensa que él y sus com
pañeros han sido verdaderos protagonistas de hazañas prodigiosas?

82 La obra interesante de Irving A. Leonard, Los libros del Conquistador, pone de 
relieve lo activa que fue desde un principio la exportación de libros de España a sus 
colonias de ultramar. Los documentos que el autor publica en el Apéndice de la obra 
mencionada son buen testimonio de cómo eran su volumen y su variedad.

83 Díaz del Castillo, 1970, p. 324.
8< Ibid., p. 159.
88 Ibid., p. 346.
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Todavía más. Muy probablemente ellos hasta se veían a sí mismos 
convertidos en aquellos héroes de fantasía con quienes estaban tan 
familiarizados a través de la lectura de los libros de caballerías.

Hernán Cortés (1485-1547) representa el tipo de hombre de 
educación mediana de la época. Se sabe que estudió dos años en 
Salamanca, temporada suficiente para que este hombre de inteli
gencia nada mediocre se instruyese en latín y letras. Díaz del Cas
tillo lo describe en los siguientes términos: “.. . era latino, ... y 
cuando hablaba con letrados u hombres latinos, respondía a lo que 
le decían en latín”.86 Los latinismos “ab initio”, “certum quid”, 
“in agibílibus” con que salpica sin afectación sus cartas de rela
ción, las citas bíblicas hechas en latín como solían hacer los es
critores de la época,87 el lema famoso de su bandera escrito en 
latín al estilo del emperador romano Constantino88 atestiguan 
su nivel de formación académica. Incluso era hombre dotado de no 
escaso genio literario. Díaz del Castillo dice que era poeta y “ha
cía coplas en metros y en prosas”.89 De sus cartas de relación ha 
escrito Menéndez Pelayo: “Hay pocas escrituras en ninguna len
gua, que por la noble sencillez, por la modesta grandeza, por la 
serena objetividad, por la plácida lisura con que se refieren las 
cosas más extraordinarias, recuerden o emulen tanto los Comenta
rios de César como estas Relaciones del Conquistador de Nueva 
España, con ser documentos oficiales, escritos al mismo compás de 
los acontecimientos y sin ningún propósito literario”.90

Otro rasgo que distinguía a Cortés era su inquietud intelectual 
del hombre del Renacimiento. Es constante a través de sus escritos 
su preocupación por “saber los secretos de estas partes”, y movido 
por ella y apoyado por la convicción de que no había “cosa en el 
mundo tan dificultosa que hombres de seso y esfuerzo no la pue
dan acabar” despachó muchas expediciones antes y después de la 
caída de Tenochtitlan, siempre deseando enterarse de novedades. 
Y uno de los móviles que alimentaban este afán de conocer nove
dades no era nada menos que la incitación que le causaba la lec-

86 Ibid., p. 557. -
8T Cortés, 1970, p. 42, 211.
88 Tapia, 1963, p. 27.
89 Díaz del Castillo, 1970, p. 557.
90 Menéndez Pelayo, 1950, t. II, pp. 192-193.
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tura de libros de caballerías. Antes de desembarcar en San Juan 
de Ulúa, Díaz del Castillo oyó un día a Cortés decir: “Dénos Dios 
ventura en armas, como al paladín Roldan”.81 Se desprende que 
Cortés también era gran aficionado a la literatura caballeresca. 
Más tarde, al despachar la expedición de Francisco Cortés por 
tierras de Colima, le dio instrucciones en que le decía: “Item, por
que soy informado que la costa abajo que confina con dicha Villa 
[Colima] hay muchas provincias muy pobladas de gente donde se 
cree que hay muchas riquezas: y que en estas partes de ella hay 
una que está poblada de mujeres sin ningún varón, las cuales diz 
que tienen en la generación aquella manera que en las historias 
antiguas describen que tenían las amazonas”.82 Esta diligencia de 
Cortés en busca de las amazonas tal vez sea lo que dio motivo a 
que la península en la costa occidental de México lleve hoy el nom
bre de California, isla de Calafia, reina de las mujeres guerre- 
ras.

El erudito interés por saber se mantuvo vivo en Cortés hasta los 
últimos días de su vida. En España se rodeó el conquistador de fi
guras eminentes de intelectualidad —se contaban entre las mismas 
el nuncio de la Santa Sede y otros eclesiásticos y nobles—, for
mando una “academia libre” en la que variados temas de interés 
daban pábulo a discusiones eruditas.84 Nos parece que es un acierto 
decir que “Cortés era un europeo típico, hombre de fe en todo lo 
de tejas arriba, hombre de razón en todo lo de tejas abajo”.85 Co
mo hombre de letras, se preocupaba incluso de la educación en la 
colonia, como veremos.

Veamos ahora el grupo de intelectuales que llegó a Nueva Es
paña a raíz de su conquista. No cabe dudar de que la primera co
lonia en tierra firme resultó hija predilecta del pueblo conquista
dor, lo mismo que lo había sido la antigua Hispania con respecto 
a Roma, en el sentido de que la Corona española acertó a enviarle, 
para su buen gobierno, personajes de primera categoría. Eran hom
bres de recta conciencia, de firme voluntad de ejecución, de pro-

91 Díaz del Castillo, 1970, p. 61.
»2 C.D.I.A.O., 1876, t. XXVI, p. 153.
93 De la relación entre la leyenda de las amazonas y California, véase Díaz y de 

Ovando, 1952.
94 Madariaga, 1958, t. I, pp. 1045-1046.
95 Ibid., p. 757.
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fundo sentido de responsabilidad, de clara inteligencia y hasta de 
ideales que realizar. Aunque no olvidamos que hubo alguna que 
otra excepción como los miembros de la primera Audiencia. Nom
bres como Pedro de Gante, Martín de Valencia con sus once com
pañeros, Juan de Zumárraga, Sebastián Ramírez de Fuenleal, Vas
co de Quiroga, Antonio de Mendoza, Luis de Velasco y muchos 
otros suenan con tono de alivio y consuelo en medio de los crudos 
choques bulliciosos entre vencedores y vencidos que seguían al 
catastrófico derrumbamiento de un mundo entero. Por sus activi
dades meritorias, eran, al mismo tiempo, nombres prometedores 
de un pronto florecimiento de la cultura occidental ahora trasplan
tada en una tierra nueva que con el tiempo conseguiría su propia 
fisonomía. Eran, dicho de otra manera, educadores, civilizadores 
y constructores de la sociedad novohispana.

De entre ellos escogeremos, para nuestro propósito de estudio, a 
Julián Garcés, Juan de Zumárraga, Vasco de Quiroga y Francisco 
Cervantes de Salazar. Justifica nuestra selección el siguiente 
hecho merecedor de atención especial: apenas consumada la con
quista, fue en Nueva España en donde se dieron cita cuatro de las 
figuras más eminentes de la Europa renacentista; Nebrija, Erasmo, 
Moro y Vives. Lo cual equivale a decir que Nueva España consti
tuyó una verdadera vanguardia e incluso un campo de ensayo dé 
aquel pensamiento europeo en vigorosa renovación por entonces. 
El Atlántico no opuso resistencia a la corriénte expansiva del Re
nacimiento.

Julián Garcés, dominico observante, estudió en la Universidad 
de París y fue distinguido discípulo del latinista Nebrija, quien no 
ocultaba que se sentía “obligado a estudiarla [la lengua latina] 
mucho para excederle en ella”.96 Fue “gran latino”, “aprovechado 
lógico”, “muy cuerdo teólogo”; “era varia su erudición, grande su 
elocuencia, fiel la memoria, claras sus resoluciones y muy acerta
dos sus pareceres”; era “pozo de ciencia”, y “mostróse muy frai
le siempre con tanta pobreza y encogimiento como si no fuera obis
po”. Así lo describe un cronista de la orden a que pertenecía 
nuestro personaje.97

96 Gallegos Rocaful, 1951, p. 32, nota 45.
97 Dávila Padilla, 1955, pp. 126-129.
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Nombrado primer obispo de la diócesis carolense,*8 cuya sede 
era Tlaxcala, pasó a Nueva España en 1527, teniendo setenta o tal 
vez más años. Dado lo viejo que era, no se aprovechó en el apren
dizaje del idioma de su rebaño, pero esto no impidió que el obispo 
penetrase en su alma y que se percatase de sus buenas cualidades 
humanas.

Por entonces se desarrollaba en tonos fogosos la funesta, pero 
comprensible polémica sobre si los indios eran capaces de recibir 
la fe de Cristo, la última condición que determinaría su suerte en 
el porvenir. Había muchos españoles partidarios de la opinión que 
los tachaba de “bruta animalia”. Garcés, desde luego muy intere
sado en dicha polémica, no intentó, sin embargo, buscar un fallo 
definitivo sobre el problema participando en las interminables jun
tas y discusiones acaloradas entre los dos bandos contrincantes. 
Tuvo, en cambio, la feliz ocurrencia de dirigir personalmente una 
misiva “elegante y piadosa” redactada en latín al papa Paulo III 
(1534-1549), poniendo de manifiesto todos los puntos claves del 
problema a favor de los indios.*9

En ella, que escribió con base en sus propias experiencias de 
diez años de vivir entre los indígenas, Garcés aprecia sus buenas 
cualidades: “tienen los ingenios sobremanera fáciles para que se 
les enseñe cualquier cosa. Si les mandan contar o leer o escribir, 
pintar, obrar en cualquiera arte mecánica o liberal, muestran luego 
grande claridad, presteza y facilidad de ingenios en aprender to
dos los principios”; señala su buena disposición para la conversión 
al cristianismo: “todos nosotros, los que vivimos entre indios, so-

88 Cuando la fundación de esta diócesis (24-1-1519), la más antigua de Nueva España, 
la noción geográfica del país estaba todavía muy borrosa. De manera que de su 
circunscripción dice la real cédula de fecha 19 de septiembre de 1526 lo siguiente: 
“Señalamos por límites del dicho obispado de Yucatán y Santa María de los Reme
dios, primeramente la provincia de Tlaxcaltecle (sic) inclusive y San Juan de Ulúa 
que confina con aguas vertientes hasta llegar a Matlata inclusive y la Villa Rica 
de la Veracruz y la villa de Medellín con todo lo de Tabasco y donde el río Grijalva 
hasta llegar a Chiapa” (Trueba, 1955, p. 6).

99 El texto de lá carta de Julián Garcés está íntegramente publicado en: Dávila 
Padilla, 1955, pp. 132-138 (versión original en latín), pp. 139-148 (traducción en 
castellano); Méndez Planearte, 1946, pp. 3-225; Genaro García, 1907, pp. 237-258. 
La carta no lleva fecha. En vista de que el autor dice en ella: “ha diez años que 
veo y trato en su propia tierra”, Genaro García conjetura que fue escrita en 1537 
(Genaro García, 1907, p. 258, nota 1). Méndez Planearte le sigue. El portador de la 
misiva de Garcés fue el dominico Bernardino de Minaya enviado por Domingo de 
Betanzos (Dávila Padilla, 1955, pp. 90-91).
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mos testigos de cuán buena gana reciben la fe, reverencian y oyen 
a los predicadores, edifican iglesias y están sujetos a los religiosos, 
los indios de esta Nueva España”; condena a los que dicen que los 
indios son incapaces de recibir la fe cristiana: “A nadie, pues, por 
amor de Dios, aparte de esta obra la falsa doctrina de los que, 
instigados por sugestiones del demonio, afirman que estos indios 
son incapaces de nuestra xeligión. Esta voz realmente que es de 
Satanás, afligido de que su culto y honra se destruye, y es voz que 
sale de las avarientas gargantas de los cristianos, cuya codicia es 
tanta que por poder hartar su sed, quieren porfiar que las criatu
ras racionales hechas a imagen de Dios son bestias y jumentos”; y 
concluye categóricamente que los indios “son con justo título ra
cionales, tienen enteros sentidas y cabeza. Sus niños hacen ventaja 
a los nuestros en el vigor de espíritu y en más dichosa viveza de 
entendimiento y de sentidos, y en todas las obras de manos”.

La carta de Garcés impresiona, se supone, de modo entrañable a 
Paulo III, que despachó las d<s famosas bulas Unigenitus Deus 
y Sublimis Deus en junio de 1517, cuyas palabras pusieron fin a 
la polémica en la siguiente forma: . .considerando que los in
dios como verdaderos hombres, n* sólo son capaces de la fe cris
tiana, pero, según estamos informtdos, la apetecen con mucho de
seo. . . Determinamos y declaramos. . . que los dichos indios y 
todas las demás gentes que de aquí adelante vinieren a noticia de 
los cristianos, aunque más estén fuera de la fe de Jesucristo, que 
en ninguna manera han de ser primados de su libertad, y del do
minio de sus bienes y que libre y lícitamente pueden y deben usar 
y gozar de la dicha su liberlad y dominio de sus bienes, y en nin
gún modo se deben hacer esclavos’’1100 Dictó el romano pontífice 
otras bulas a favor de los indios neófitos de América, en tanto que 
escribió otro breve al arzolispo de Toledo para encarecerle que 
los protegiese de la esclavitud.101

El fallo de la máxima aubridad moral de la cristiandad se ha 
dado, y Garcés ahorró “todis las peroratas exageradas de fray

100 Remesal, 1964, p. 235. Cierto qie el mtyor énfasis de la bula está puesto en 
la prohibición de la esclavitud de los indios s* pretexto de no ser éstos cristianos y 
que no se trata de una declaración a términos dogmáticos de que los indios eran 
verdaderos hombres.

101 Ibid., p. 235-236.
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Bartolomé de las Casas”, que por justas y desinteresadas que fue
sen, herían indudablemente el sentimiento humano de muchos. La 
intelectualidad serena ganó el partido a la sinceridad descarriada. 
Muy acertada creemos, pues, la siguiente frase definitoria de Dá- 
vila Padilla acerca del mérito de la diligencia del primer obispo 
de Nueva España: Garcés “los hizo [a los indios] hombres con la 
diligencia que puso para que la Silla Apostólica los declarase ca
paces de los santos sacramentos”,102 le cual equivale a decir que 
los hizo hombres en principio de igualdad frente a los demás, qui
tando la primera barrera al camino de su incorporación al redil 
de la Iglesia y a la cultura occidental.

Disponemos de muy pocos datos biográficos, anteriores a su 
nombramiento episcopal, y académicos, acerca de Juan de Zumá- 
rraga (1468-1548), franciscano observante, a quien Carlos I, con
vencido de sus méritos y virtudes, presentó en 1527 para el obispa
do recién fundado en México. El presentado, que siempre prefirió 
ser fraile a ser obispo, sólo por smta obediencia aceptó la digni
dad, pero tomándola por “cruz y martirio”, según su propia ex
presión posterior. Es de suponer que era hombre de mucho valor 
por sus estudios y su vida de frale observante, ya que para enton
ces había desempeñado cargos de guardián, definidor y aun pro
vincial. Mendieta escribe que ‘fera amicísimo de letras y de los 
que las tenían con humildad”.103 Zumárraga, que se trasladó a Nue
va España “sin esperar sus búas y consagración” para “aprove
char desde luego en la instruedón de las ánimas de los naturales 
habitantes en esta tierra”,104 Uvo que hacerse cargo de la tarea 
eclesiástica, a la vez que se vb forzado muchas veces a intervenir 
en múltiples problemas polític»-sociales de una comunidad en pro
ceso de formación.

Buen observante, Zumárragi era mo de tantos contemporáneos 
suyos que anhelaban una refoima total de la Iglesia recubierta de 
numerosas impropiedades y certezas tjenas al espíritu del Evange
lio. El estallido de la reforma luteiana había dado un toque de

102 Dávila Padilla, 1955, p. 130.
103 Mendieta, 1971, p. 632.
]J04 Además hay que recordar que el aqueo ie Roma (año 1527) por las tropas im- 

periales puso la relación entre el Emp<rador ’ el papa Clemente VII en tal tirantez 
que se hizo prácticamente imposible a conjcución de las bulas concernientes a 
tiempo.
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alarma, y el guardián del convento de Abrojo debía tener muy 
inquieta su alma. Es de suponer que en 1526 Zumárraga agregase 
a su biblioteca un ejemplar de la versión española del Enchiridion, 
obra en la que Erasmo exponía su Philosophia Christi, que se po
dría resumir en la purificación e, interiorización del cristianismo, 
vivir de modo inmediato los mensajes evangélicos y aplicarlos a la 
solución de los arduos problemas suscitados por la Edad Moderna. 
Zumárraga encontró en Erasmo un exponente magistral de sus pro
pios anhelos, igual que muchos otros españoles de la época, los 
cuales veían en el humanista holandés, al decir de Bataillon, un 
“intérprete de aquel cristianismo más esencial e interior, que se 
apodera de las conciencias a manera de iluminación, al comenta
rista del mensaje divino”.105

Conocedor muy profundo del pensamiento clásico, era Zumárra
ga a la vez hombre de la época que había leído con entusiasmo y 
admiración, entre otras, las obras de Erasmo. Hoy día sabemos 
con constancias documentales que el primer obispo de México fue 
gran aficionado a Erasmo hasta los últimos días de su vida. Entre 
los envíos que despachó poco antes de morir para cumplir con su 
“deseo y propósito firme [de] irse desapropiando cuanto le es 
posible”,100 con destino a Durango, su tierra natal, se encontraban 
las “obras de Herasmo”, que eran las Paráfrasis de Erasmo, Pa
ráfrasis de Erasmo sobre las Epístolas y Paráfrasis de Erasmo so
bre San Lucas,107 También mandó “un archa llena de Doctrinas 
breves.. . compuestas por el dicho Señor Obispo”,108 obra publica
da en 1543 y 1544, en la que Zumárraga había insertado muchas 
páginas del Enchiridion, Luego en la Conclusión exhortatoria pues
ta al final de la misma doctrina,100 son constantes y firmes sus 
apoyos por la divulgación de la Biblia traducida en las lenguas 
que “el vulgo usa” para que aun “cualquier mujercilla leyese el 
Evangelio y las Epístolas de San Pablo”, ya que “no se puede 
llamar cristiano el que no ha leído la doctrina de Jesucristo”; 
anhelos por purificar la doctrina cristiana de argumentaciones “fi-

105 Gallegos Ropafull, 1951, pp. 203-204.
106 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 204.
1<)7 Bataillon, 1966, pp. 822-823.
108 Ibid., p. 823.
ios El texto de la Conclusión exhortatoria está publicado en: Méndez Planearte, 

1946, pp. 29-50.
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losofales”; exhortaciones por mostrar la doctrina cristiana “en bien 
vivir” mediante lo cual se realice “una restauración y renovación 
de nuestra naturaleza”. Incluso aboga por el sacerdocio laico, tema 
del que hoy se habla mucho en la Iglesia, diciendo que el ser 
“cavador o tejedor” no puede ser ningún impedimento para que 
uno sea teólogo, y que “muy pocos hay que alcancen a ser letra
dos, pero todos pueden ser píos y santos”. En resumidas cuentas, 
su deseo consistía en rescatar el espíritu del Evangelio, en prac
ticarlo y en restaurar, por su práctica, la naturaleza humana. Un 
auténtico ideal humanista.

Además de esta resuelta manifestación de apoyo al humanismo 
de la época es muy interesante, para el propósito de nuestro tra
bajo, apuntar aquí que Zumárraga cuenta la educación entre las 
condiciones indispensables para “reformar o acrecentar la reli
gión”, lo cual, en su caso, conduce, como acabamos de señalar, a la 
restauración de la naturaleza humana o la renovación social. Dice 
así, de los maestros de escuela, que “éstos instruyen la primera 
edad de los hombres, la cual sigue lo que le ponen delante. Los 
cuales todos, si dejasen de tener ojo a sus intereses, [y] unánimes 
y conformes tuviesen respeto a la gloria de Jesucristo, yo no dudo 
que tendríamos antes de muchos años un verdadero y legítimo gé
nero de cristiano que a cada paso remaneciese (=reamanecie- 
se)”.110 Aquí vemos por qué en la mente de Zumárraga la educa
ción llegó a ser una preocupación de primera importancia, ma
nifestada en los siguientes términos: “sería cosa muy útil y 
conveniente haber allá imprenta y molino de papel”;“1 “la cosa 
en que mi pensamiento más se ocupa y mi voluntad más se inclina 
y pelean con mis pocas fuerzas, es que en esta ciudad y en cada 
obispado haya un colegio de indios muchachos que aprenden gra
mática a lo menos, y un monasterio grande en que quepan mucho 
número de niñas hijas de indios”;“2 “parece que no hay parte al
guna de cristianos donde haya tanta necesidad de una universidad 
a donde se lean todas las facultades y ciencias y sacrateología”.11* 
Como se ve, su preocupación por la educación se extendía de las

110 Méndez Planearte, 1946, p. 40.
111 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 116.
112 Op. cit., t. III, p. 130.
118 Op. cit., t. TV, p 134
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primeras letras hasta la enseñanza universitaria, y el objeto com
prendía a niños y niñas de todos los obispados del país. Y estas 
palabras suyas estaban apoyadas por la fírme convicción siguien
te: “Y yo no pienso tener mejor cosa que ofrecer a Dios a la hora 
postrimera.. . oso tanto ahincar en esto y mucho más pienso que 
soy obligado a poner en ello todas mis fuerzas y diligencia”/14 
Por el momento baste con que apuntemos que todo este entusiasmo 
del obispo por la empresa docente se hizo realidad con la introduc
ción de la imprenta en Nueva España, que resultó ser la primera 
en América,116 en el Colegio de Tlatelolco, y en la Universidad de 
México. Haremos una descripción específica de Tlatelolco en el 
último capítulo de este trabajo y en él intentaremos presentar con 
más detalle a Zumárraga, dedicado a la obra educativa.

Creemos no pecar de exagerados al afirmar que Zumárraga, 
hombre “amicísimo de letras”, organizador de una biblioteca “mu
cha y buena”11® y lector constante de las “obras de Herasmo”, fue 
uno de los contribuidores más meritorios a la causa del trasplante 
cultural de Nueva España, dotado de un espíritu abierto y huma
nístico de la época tan fecunda como turbulenta de Erasmo y Mo
ro, y de un ánimo emprendedor no menos característico de su per
sonalidad para la ejecución de sus ideales.

Vasco de Quiroga (1470?-1565), natural de Madrigal de las 
Altas Torres, Ávila, era hijo de una familia de cierto rango. Cursó 
sus estudios superiores en la Universidad de Salamanca o de Va
lladolid, y obtuvo la licenciatura en Cánones. Llevaba muchos años 
de funcionario real, sirviendo de juez y diplomático, cuando le 
nombraron oidor integrante de la segunda Audiencia de Nueva 
España, a cuya capital llegó con tres colegas suyos el 9 de enero 
de 1531.

Hombre de sólida formación cristiana y jurídica, enterado por 
su oficio de juez de innumerables pleitos motivados por la flaque
za de la condición humana, sentía Quiroga honda y sincera mise
ricordia por los desamparados, aborrecía intransigentemente la 
“codicia desenfrenada”. Docto y letrado, era a la vez hombre muy

114 Op cit., t. ni, pp. 136-137.
115 De la introducción de la imprenta en Nueva España, nos remitimos a: García 

Icazbalceta, 1954, pp. 23-42; Valton, 1935, pp. 3-18; Carreño, 1961 (a), pp. 55-57.
116 Mendieta, 1971, p. 633.
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aficionado a los libros, y es de suponer que se llevó consigo “unos 
centenares de libros” a Nueva España, ya que poco antes de morir, 
hizo donación de 626 volúmenes al Colegio de San Nicolás, fun
dado por él mismo/17

La vida novohispana no tardó en descubrirle no pocas noveda
des hasta entonces desconocidas por el oidor, una de las cuales era 
el sentido ontològico del mundo americano, expresado en los si
guientes términos: “no en vano, sino con mucha causa y razón este 
de acá se llama Nuevo Mundo, y es Nuevo Mundo, no porque 
se halló de nuevo, sino porque es en gentes y cuasi en todo como 
fue aquel de la edad primera y de oro”.113 Otra fue la gente na
tural de la tierra, que le impresionó con sus dos aspectos diferen
tes: su miseria y su naturaleza angelical. Indios que “andan por 
los tianguis y calles a buscar de comer lo que dejan los puercos 
y los perros”;119 indios que eran “una gente tan dócil, tan mansa, 
tan humilde, tan obediente, tan nueva, tan rasa y tan de cera blan
da”190 le parecían como habitantes de la edad de oro contada por 
Luciano, cuyas pobreza, menosprecio del mundo y desnudez le re
cordaban “la manera que andaban los apóstoles”121 y que le pare
cerían prometer ser fundadores de una “nueva y renaciente Igle
sia”.1122 Todo esto, fundido en su revoloteante mente renaciente, 
acabó por lanzarle a una de las empresas americanas más dignas 
de memoria tanto por su genuino idealismo como por su fecunda 
consecuencia social en la posteridad novohispana: dar corporeidad 
al sueño platónico de Tomás Moro a fin de solucionar uno de los 
problemas más acuciantes con que se enfrentaba la Audiencia.

Lo que más le dolía a Quiroga era la pérdida de aquella “ma
nera casi de vivir que en España; y con tanto concierto y orden 
como allá” de los indios123 que hacía sólo un decenio había descri
to el conquistador con tanta admiración. Ahora el oidor tenía a la 
vista un panorama lúgubre de unos indígenas que vivían desparra
mados por el campo y las sierras, espantados y huidos de los es-

117 Zavala, 1965, p. 13.
118 Aguayo Spencer, 1970, p. 117.
119 Ibid., p. 80.
12° Ibid., p. 208.
121 Ibid., p. 79.
i29 Ibid., p. 213.
i23 Cortés, 1970, p. 60.
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pañoles esclavistas que, herrándolos, los echaban en “la sepultura 
de las minas”, de unos indios que “vivían muriendo y morían vi
viendo como desesperados”.124 Ya se veía inminente su total des
aparición si no se remediaba con toda prontitud.

A poco más de medio año de su llegada a México, Quiroga es
cribió al Consejo de Indias proponiéndole que ordenase se juntaran 
los indígenas en poblamiento de modo que se abriesen tierras bal
días, se facilitase la evangelización, se conservasen los naturales y 
aprendiesen a vivir con “toda buena orden de policía”. Quiroga, 
hombre de acción, que sabía de sobra que la máquina burocrática 
de la metrópoli no funcionaba sino con una lentitud que podía 
hacer peligrar todo, no pudo menos de iniciar la empresa sin es
perar siquiera respuesta del Consejo. Con su propio dinero compró 
terrenos cerca de la ciudad de México, y comenzó la construcción 
de un pueblo al que puso de nombre Santa Fe.125 La obra, en la 
que Quiroga “gasta cuanto tiene, y que tampoco tiene sobra como 
el obispo de México en cabo del año, y que esto es pública voz y 
fama”, según atestigua Zumárraga,12® fue desarrollándose pese a 
las trabas que intentaron oponer el cabildo de la ciudad de México 
y los españoles esclavistas, valiendo las siguientes palabras de elo
gio por parte del mismo Zumárraga: “el dicho licenciado Quiroga 
nos da buena lección y aun reprensión para los obispos de estas 
partes con todo lo que él hace en gastar cuanto tiene en estos hos
pitales y congregaciones, y ejercitar todas las buenas obras de 
misericordia con ellos”.127 Más tarde, Quiroga fundó otro Santa 
Fe en Michoacán, y, nombrado obispo de la misma región en 1537, 
extendió la fundación por toda su diócesis.128

La obra de hospitales-pueblos120 obedecía a todo un ideal inspi
rado y sacado de las páginas de la Utopía, libro que muy proba
blemente leyó Quiroga en México prestado por Zumárraga.130 Un

124 Aguayo Spencer, 1970, p. 129.
129 La inauguración del hospital-pueblo de Santa Fe de México tuvo lugar proba

blemente, según conjetura Aguayo Spencer, el 14 de septiembre de 1532 (Aguayo 
Spencer, 1970, pp. 32-33).

126 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 90.
127 Ibid., p. 88.
128 Aguayo Spencer, 1970, p. 60.
129 En cuanto a la razón del nombre “hospital”, véase: Aguayo Spencer, 1970, p. 33.
130 Zavala, 1965, pp. 64-65.
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estudio minucioso de cotejo entre la Utopía y las Ordenanzas qui- 
roguianas ha puesto de relieve su filiación indudable.1181 Aunque 
es cierto que hay unos puntos de acomodación retocados por el 
obispo de Michoacán. Los hospitales-pueblos constituían una uni
dad social de régimen autosuficiente. En ellos se impartía a sus 
habitantes una educación íntegra basada en el principio de “dar 
arte y manera y policía de vivir con que se pudiesen conservar y 
sustentar y hacerse bastantes y suficientes para llevar adelante la 
carga que tienen a cuestas”.132 Para Quiroga, la capacitación pro
fesional que prometiese el bienestar económico era el primer re
quisito para que los indios viviesen con “policía”. Esto obedecía a 
las palabras de San Pablo dirigidas a los corintios: “Primero en 
cuanto a lo animal, después en cuanto a lo espiritual”. Luego el 
vivir con “policía” constituía para Quiroga, igual que para los 
demás europeos de la época, la única evidencia de vida civilizada 
digna del ser humano. Así que no es nada extraño que las Orde
nanzas quiroguianas obligasen a todos y cada uno de los habitantes 
de los hospitales-pueblos a que se ejercitaran desde niños en la 
agricultura y en otros oficios,13,3 sin hacer excepción a niñas, que 
debían aprender oficios propios de la mujer.1*4 Visto así, quedará 
evidente que Quiroga se proponía darles una disciplina permeada 
de un pensamiento pedagógico con profundo sentido social, signo 
común a los humanistas del siglo xvi, y conseguir en virtud de ella 
que los indígenas se elevasen al nivel de ciudadanos útiles, cons
cientes de su dignidad humana y merecedores de participar en la 
comunidad, sin perjudicar por eso en nada sus buenas cualidades 
de ser humildes, desprendidos de ambición y codicia, obedientes 
y mansos. Ésta era la última finalidad que se proponía realizar 
entre sus indios neófitos.

Es de interés para nuestro trabajo anotar que la educación im
partida en los hospitales-pueblos no descuidaba el aspecto intelec
tual. He aquí un testimonio en apoyo de esto: “y se les leen a 
estudiantes, que allí hay entre ellos, que son personas y son hábi
les, lecciones de gramática por un padre religioso, muy buen teó-

131 Ibid., pp. 16-26.
132 Aguayo Spencer, 1970, p. 123.
133 Ibid., pp. 245-246.
134 Ibid., p. 252.
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logo y letrado que allí reside... y que también se enseñan a leer 
y a escribir muchos indios”,135 es decir, se atendía desde la ense
ñanza primaria hasta la secundaria con el estudio de latín. El 
mismo testimonio sigue diciendo: “y para que después de bien 
enseñados en aquesto y en buenas costumbres vayan a doctrinar 
cada cual a los de su natural lenguaje y patria”.136 No es difícil 
señalar analogía entre lo dicho y parte del propósito fundador del 
Colegio de Tlatelolco que estudiaremos adelante.

Hombre hondamente poseído del espíritu renacentista que anhe
laba una renovación del género humano, Quiroga, al conocer el 
mundo americano y sus habitantes tan contrarios a los europeos 
decaídos en la “edad de hierro”, no pudo contentarse, a diferencia 
de Erasmo y Moro, sólo con una idea-sueño sin concreción, sino 
que se atrevió a tratar de hacerla realidad. Su osadía valió la pe
na, ya que su obra se mantuvo en pie durante decenios, y dejó 
vestigios que aún hoy día son perceptibles entre los habitantes de 
Michoacán.

Francisco Cervantes de Salazar (1513-18-1575), natural de To
ledo, estudió derecho canónico en Salamanca. Se mostró muy dota
do en el aprendizaje del latín con el humanista Alejo de Venegas. 
De vuelta de un viaje por Flandes, durante el que debió tratar 
personalmente con Vives,137 obtuvo el puesto de secretario en latín 
de García de Loaísa, presidente por entonces del Consejo de Indias, 
lo cual confirma su pericia en dicho idioma.

Hacia 1551 se trasladó a México. Éste iba a ser escenario en el 
que Cervantes de Salazar desplegaría un cuarto de siglo de vida 
fecunda de actividades académicas. Al inaugurarse en 1553 la 
Universidad de México, le tocó el honor de dar un discurso de 
apertura en latín, a la vez que le encomendaron la cátedra de retó
rica en dicho centro docente. No se limitó Cervantes de Salazar a 
ejercer dicha cátedra, sino que se empleó asiduamente en estudios

135 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 88.
136 Ibid., p. 89.
137 No nos atrevemos a calificar a Cervantes de Salazar de discípulo de Vives. De 

sus contactos personales inmediatos, carecemos de datos aclaratorios. Es difícil suponer 
que fuesen estrechos y de largo tiempo, ya que Vives vivió casi siempre fuera de España, 
sobre todo en Flandes, por donde Cervantes de Salazar pasó sólo de viaje. Pero no 
cabe duda de que éste sentía una entrañable admiración al filósofo valenciano. Sus 
actividades literarias lo atestiguan.
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en la Universidad y obtuvo sucesivamente varios grados académi
cos, rematándolos con el de doctor en teología. El ayuntamiento de 
México le nombró cronista oficial de la ciudad en 1558; ordenado 
sacerdote en 1555, le proveyeron en 1563 de canonjía en la cate
dral de la capital; la Inquisición contó con su servicio de consultor; 
la Universidad le tuvo por rector en dos ocasiones —1567-68 y 
1573-74. Es indudable que Cervantes de Salazar como hijo del 
siglo era hombre ambicioso o vanidoso, y creemos que no es total
mente infundada la acusación que lanzó el arzobispo Moya y Con
treras contra él.138 Pero al lado de esto habrá que admitir que los 
hechos objetivos arriba enumerados confirman de sobra que sus 
valores, en cuanto hombre de estudio y de letras, eran indiscuti
bles y debidamente apreciados por la opinión general. Era hombre 
de dotes intelectuales de las que quiso valerse para saciar su am
bición secular, recurriendo a tal efecto hasta a la vida eclesiástica, 
que era opción “más como carrera que por vocación”, al decir de 
O’Gorman?30

Por rara que fuese su elocuencia y por dotado que fuese de ha
bilidad para improvisar,1140 Cervantes de Salazar no fue genio ni 
escritor original, sino que necesitaba de alguien que le señalase 
por donde desarrollar su pensamiento. Era, pues, comentarista y 
ampliador de obras ajenas. Recurrió por lo tanto a varios escrito
res de mérito de la época, y uno de ellos fue Vives.

De las obras de Vives tradujo Cervantes de Salazar la Introduc- 
tio ad sapientiam y la publicó en Alcalá de Henares con el título 
Introducción y camino para la sabiduría (año 1546), “traducción 
algo parafrástica, mas no carece de mérito”?41 En ésta, el traduc
tor se hace partidario de Vives al atacar con dureza la literatura 
caballeresca por entonces tan de moda.'142 Otra obra de Vives a la 
que recurrió Cervantes de Salazar fue la Linguae latinae exercita- 
tio, que ahora salía a luz en México con el título Commentaria in 
Ludovici Vives Exercitationes Linguae Latinae (año 1554).

Una de las finalidades que se propusieron alcanzar los huma-

138 Cartas de Indias, 1877, pp. 197-198.
139 Cervantes de Salazar, 1963, p. XIII.
140 Ibid., p. 71.
141 García Icazbalceta, 1954, p. 113.
142 Loe. cit.
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nistas del siglo xvi era la purificación de la lengua latina, puerta 
entonces obligatoria a todas las ciencias y lengua franca de los in
telectuales de la época. Para éstos el conocimiento de latín no era 
adorno de erudición, como sería hoy día, sino el primer requisito 
que cumplir. Pero este receptáculo de sabiduría y ciencias, y medio 
de comunicación erudita se encontraba en tal estado de corrupción 
que ‘‘admirable dialéctica la de éstos cuyo lenguaje, que ellos se 
empeñan en que es latín, Cicerón, si resucitara, no entendería”, 
según decía Vives del latín usual en la Universidad de París.148 La 
enseñanza del latín también requería renovación, dando solución 
a los dos problemas siguientes: purificar el idioma de los barba- 
rismos medievales, y ponerlo al día, introduciendo locuciones clá
sicas y helenismos con que suplir la falta de voces para denominar 
los objetos nuevos de la época. En la tarea se emplearon humanis
tas brillantes como Lorenzo Valla, Roberto Gaguin, Felipe Me- 
lanchton, Antonio de Nebrija y otros. Nació entonces un género 
literario nuevo que era el diálogo o coloquio, que, como texto en 
clase de latín, tenía por objeto enseñar a los jóvenes un latín lim
pio y flexible. Erasmo escribió sus Colloquia f amiliaria, y Mathu- 
rin Cordier sus Colloquia scholastica, a los cuales superó Vives 
con su Linguae latinae exercitatio, escrita en 1538, obra que con
siste en veinticuatro diálogos sobre temas tomados de la vida coti
diana de los alumnos y desarrollados con términos latinos más 
corrientes. El libro es muy útil también para conocer el pensamien
to pedagógico del autor.

Este manual de la conversación latina que Vives redactó para 
uso escolar tuvo una gran aceptación en Europa, y la obra no po
día menos de interesar a México, donde desde hacía dos años fun
cionaba un colegio con clases avanzadas de latín para la juventud 
indígena selecta del país. Se presentaba buena oportunidad que 
Cervantes de Salazar no quiso que se perdiera para sacar a luz lo 
que había traído de España. De hecho, lo publicó en la forma que 
ya conocemos, pero enriqueciéndolo con siete diálogos escritos por 
él mismo. Cuatro de los cuales, compuestos en España, versaban 
sobre temas lúdicos, y los tres restantes, redactados en México, 
trataban de la universidad recién fundada de la ciudad, su trazado

143 Vives, 1948, p. 296.
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urbano, su vida cotidiana con novedades folklóricas de la tierra. 
Con esto “prestó Cervantes un servicio a las letras y a la historia, 
e hizo que México figurase en ese género de literatura, tan exten
dido en aquel tiempo como olvidado en el actual”.11** Contribuyó a 
que se cimentase el humanismo grecolatino, “una de nuestras más 
hondas y fecundas raíces, uno de los elementos vitales y específi
cos. . . que han contribuido a formar.. . la cultura mexicana”.1*5 
También acertaba Beristáin al afirmar que Cervantes de Salazar 
fue “el padre de una generación dilatada de oradores y profesores 
de bellas letras”.1*6 Sin duda alguna, fue uno de los cultos de la 
época, que aunque inconscientemente, cumplió con lo que le co
rrespondía en la labor de trasplante de la cultura occidental a Nue
va España. El inventario del Colegio de Tlatelolco, presentado en 
1574, Registra “seis libros de Luis Vives”.1*7 No se sabe qué obras 
de Vives eran, pero creemos muy probable que fuesen sus diálogos 
publicados por Cervantes de Salazar, utilizados en el ejercicio de 
la conversación latina de los colegiales.

Era variadísima, igual que siempre en la historia, la gama del 
nivel cultural de aquellos españoles que se trasladaron a Nueva 
España en el siglo xvi. La mayoría eran hombres iletrados o ape
nas instruidos en primeras letras. Les movía a atravesar el Atlán
tico el afán de aventura y lucro. Había en número escaso hombres 
de formación escolar mediana como Díaz del Castillo, Tapia y 
Cortés. Consumada la empresa militar, no tardaron en sumarse 
a la fila de hombres de letras que respiraban con toda inquietud 
el aire del humanismo renacentista. Escasísimos en número, fue
ron, sin embargo, estos últimos los que acabaron por dar pauta a 
la vida cultural y pronto culta, del México colonial con sus libros 
de erudición y de espiritualidad, sus colegios, sus cátedras univer
sitarias, sus certámenes de oratoria, sus obras pías.

Pero sería un error pretender hacer entre estos españoles una 
distinción tajante. Soldados aventureros tenían un tanto de religio
sos, y éstos otro tanto de aquéllos. Recordemos a los compañeros 
de Díaz del Castillo, que apagado el fuego de la conquista, toma-

144 García Icazbalceta, 1954, p. 118.
145 Gallegos Rocafull, 1951, p. 185.
146 García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 260.
147 Díaz del Castillo, 1970, pp. 569-570.
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ron hábito de San Francisco o de Santo Domingo;148 recordemos 
que el mismo cronista cuenta entre los “buenos soldados” de la 
hueste cortesiana nada menos que a Jerónimo de Aguilar, diácono 
rescatado en la Punta de Catoche.14* Además, todos, fueran hom
bres sin letras o con ellas, tenían una mentalidad un tanto tocada 
de fantasía. Traigamos a colación a tal efecto la expedición de 
Francisco Vázquez Coronado del año 1540. A ella dieron lugar los 
informes de fray Marcos de Niza, “hombre docto y religioso”,1180 
el tercer provincial del Santo Evangelio de la orden franciscana, 
quien afirmaba que había vislumbrado durante su jomada por el 
norte de México las siete ciudades de Cíbola, contadas en una le
yenda medieval. A la cabeza de la expedición iba a ir el propio 
Antonio de Mendoza, aunque en el último momento tuvo que di
suadirse de su propósito, delegándola a dicho Vázquez Coronado. 
¿Quién dudaría de que el ánimo del buen virrey se incitaba por 
la misma leyenda, aparte su deseo de experimentar una evangeli
zad ón sin atrocidades, como apuntan las fuentes? Tanto hombres 
seglares como religiosos anduvieron de una parte a otra por la in
mensa geografía americana, estimulados no escasamente por las 
leyendas. Gomara dice que algunos de los expedicionarios desen
gañados de Vázquez Coronado, al enterarse de la noticia de Qui- 
vira, otra ciudad de encanto legendaria, “la tuvieron por falsa y 
por cosa de frailes”.™*1 Tener más o menos formación intelectual 
apenas si determinaba la acción de los españoles de aquel tiempo. 
Una mayor dosis de acicate de sus andanzas provenía del mundo 
de fantasía, mundo de los libros de caballerías.

No podemos dar por terminada esta parte sin hacer referencia, si 
bien somera, al campo científico en el sentido estricto del término, 
atendido dignamente por los españoles de la época. Tanto por la 
tradición musulmana heredada en la península ibérica como por 
la necesidad para la exploración marítima, la ciencia náutica y la 
astronomía siguieron cultivándose intensamente en tierras de Amé
rica, dando tiempos atrás por fruto las cartas marinas que mere
cieron elogios de Humboldt, u observaciones astronómicas que arro-

148 Ibid.., p. 571.
140 Mendieta, 1971, p. 541.
15° López de Gomara, 1954, t. I, p. 358. El subrayado es nuestro,
151 Tovar, 1970, p. 45.
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jaron un dato sobre la longitud de la ciudad de México más preciso 
que el obtenido por el mismo barón alemán siglo y medio más tar- 
de.152 Y también la botánica, que desde un principio llamó la aten
ción, sobre todo por su aprovechamiento para fines medicinales, 
contó hasta con la promoción real que envió a Francisco Hernández 
a Nueva España y el Perú. No menos atención merecen los nom
bres de José de Acosta y Gonzalo Fernández de Oviedo, a quienes 
siglos después Humboldt dedicó el epíteto de fundadores de la 
geografía física. Y por último hay que rendir un sincero homenaje 
a los de Sebastián Ramírez de Fuenleal, Andrés de Olmos y Ber- 
nardino de Sahagún, trío fundador de la ciencia etnográfica en 
tierras novohispanas, que por un método verdaderamente nuevo 
por entonces acumularon cuantiosos datos de inestimable valor a 
los que hoy día todo el mundo tiene que recurrir primero al pro
ponerse cualquier intento científico de penetración en el pretérito 
mundo mesoamericano.



IV

LA EDUCACIÓN EN LA NUEVA ESPAÑA 
DEL SIGLO XVI

Impacto de la conquista española

A consecuencia de unos acontecimientos enigmáticos de mal agüe
ro, los habitantes de Tenochtitlan vivían desde hacía un decenio 
poseídos de una indecible zozobra, cuando se trajo desde la costa 
del Golfo de México la noticia de que habían surgido de entre las 
aguas del mar “dos torres o cerros” flotantes habitados por hom
bres que llevaban “unos como sacos colorados, otros de azul, otros 
de pardo y de verde. . . y las carnes de ellos muy blancas.. / 
excepto que todos los más tienen barba larga y el cabello hasta la 
oreja les da”.2 El tlatoani Motecuhzoma Xocoyotzin era hombre 
muy religioso y bien instruido de las tradiciones antiguas guarda
das en el seno del calmécac. Sabía bien que de acuerdo con una 
de ellas el dios Quetzalcóatl, que se había marchado mar adentro 
hacía mucho tiempo, había de volver un día a reclamar su domi
nio usurpado. Se le sumaba a esto una profecía que había dicho 
el tetzcocano Nezahualpilli en los siguientes términos: “de aquí a 
muy pocos años nuestras ciudades serán destruidas y asoladas, nos
otros y nuestros hijos muertos y nuestros vasallos apocados y des
truidos, y de esto no tengas duda”.3 Todo lo cual le pesaba al 
tlatoani mexica de tal manera que al informarse de la venida a

1 Lo de “las carnes blancas” de los conquistadores españoles nos suena a ficción 
posterior del autor. Lo descubrirían los mexicas sólo cuando sacrificaron más tarde a 
algunos soldados de Cortés, ya que la parte descubierta del cuerpo de los españoles 
estaría bien quemada por el sol tropical.

2 Tezozómoc, 1944, p. 518.
3 Duran, 1967, t. I, p. 518.
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la costa del Golfo de unos hombres de faz extraña y con barba 
larga, cayó en la fatal creencia de que eran los dioses cuyo retomo 
estaba anunciado en sus códices. Este concepto se corrigió poco 
después y se sustituyó por una incertidumbre acerca de lo que 
eran de verdad los advenedizos, pero no cabe duda de que el pri
mer impacto psicológico acabó por comprometer todos sus actos 
posteriores hasta el último momento de su vida.4

El retomo de los dioses expatriados no hacía esperar a los ha
bitantes de Tenochtitlan sino angustia y miedo. Una vez difundida 
la noticia, habían caído presa de un estado de pánico tanto el 
tlatoani como su pueblo. Éste, con los hijos en brazos, levantaba 
al cielo voces de desesperación, maldiciendo el destino que le ha
bía tocado al nacer. Aquél, que una vez quiso huir y esconderse 
del encuentro con los “dioses” barbados e hizo todo lo posible por 
medio de hechiceros y magos para evitar que los mismos viniesen 
hasta su ciudad a verle, se dio cuenta de lo inútil que era todo 
esto y se resignó a esperar estoicamente lo que podía suceder. Fue 
creciendo el temor general de Tenochtitlan a medida que se fueron 
sumando noticias posteriores sobre los “dioses” repatriados. Traían 
éstos cañones que estallaban como un trueno cuyas bolas de piedra 
hendían un cerro o hacían astillas un árbol; armas terribles hechas 
de hierro, metal hasta entonces desconocido; perros enormes con 
unos ojos chispeantes; “venados”5 extraños cuyos relinchos sona
ban como voces iracundas de deidades. Más tarde, se enteraron los 
mexicas de que a pesar de su superioridad en número los valien
tes otomíes de tierras de Tlaxcala habían quedado aplastados por 
los mismos “dioses” blancos con barba larga y que éstos habían 
caído seguidamente sobre Cholula, ciudad que hacía poco se ha
bía hecho su aliada, donde dejaron acuchillada una multitud de

4 Es sabido que los mexicas llamaron a los españoles teteo, esto es, dioses, término 
que éstos pronunciaron “teules”. Según Motolinía, este nombre “les duró más de tres 
años que dimos a entender a los indios que no había más de un solo Dios, y que a 
los españoles los llamasen cristianos” (Motolinía, 1971, p. 171), lo cual indignó a al
gunos españoles, quienes veían provecho en ser considerados como dioses (loe. cit.). 
Es curioso observar que la temporada durante la que los indios llamaron a los espa
ñoles teteo coincide con la otra en que, según Pedro de Gante, aquéllos “huían como 
salvajes de los frailes, y mucho más de los españoles” (García Icazbalceta, 1941 (b), 
p. 206).

5 El término náhuatl mázatl con el que los indios llamaron el caballo se suele tra
ducir “venado”. Así lo hace también Molina. Sin embargo, mázatl se llamaba cualquier 
cuadrúpedo de tamaño grande (comunicación personal de López Austin).
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sus habitantes. Toda Tenochtitlan “no hacía otra cosa que dedicar
se a la tristeza”, y todos decían: “vamos a ver con nuestros ojos 
nuestra muerte”?

El 21 de abril de 1519 anclaba en el puerto de San Juan de 
Ulúa una armada de doce navios. A bordo venían más de seiscien
tos hombres, que en su mayoría eran jóvenes y hombres maduros 
de veinte a cuarenta años de edad. Su capitán general se llamaba 
Hernán Cortés. Era hombre de unos treinta y cuatro años. Todos 
ellos ya llevaban años de vida americana y por consiguiente esta
ban muy bien aclimatados a las condiciones del medio ambiente 
de la tierra e incluso avezados en las guerras con los indígenas.7 
Poco amigos del quietismo sedentario de la vida de encomendero 
en las villas de la isla de Cuba, estaban dispuestos a lanzarse a 
cualquier señuelo de aventura, cuando se les pregonó una expedi
ción que iría a conquistar y poblar la tierra recién descubierta al 
oeste de dicha isla. Gozosos acudieron a la llamada dejando atrás 
la vida holgada de la isla e invirtieron en la expedición cuanto 
pudieron. Su suerte inclusive. Eran hombres, cierto, ávidos de ri
queza, pero el oro y la plata no eran el único móvil que les arroja
ba a la empresa. “Si por el sueldo lo hiciesen, a otras partes más 
cerca irían”, dice un cronista.8 Algo más les daba acicate a la 
acción y al peligro.

Cortés era un personaje que satisfacía todas las condiciones ne
cesarias para convertirse en caudillo de este conglomerado espon
táneo de duros y difíciles hijos de España. La mejor prueba de lo 
cual es el hecho siguiente: apenas zarpada la armada de Santiago 
de Cuba, el gobernador Diego Velázquez se arrepintió de haberle 
nombrado capitán general de la expedición, lo revocó y se lo co
municó a sus inferiores para que le detuviesen, pero “a todos los 
más que había escrito Diego Velázquez, ninguno le acudía a su 
propósito, antes todos a una se mostraron por Cortés”, y le contes
taron al gobernador, diciendo en pretexto que Cortés estaba “muy 
pujante de soldados”.* Las dotes personales del capitán eran tan

6 Sahagún, 1969, t. IV, p. 105.
7 Díaz del Castillo escribió: “Y como en aquella tierra de La Habana había mucho 

algodón, hicimos armas muy bien colchadas, porque son muy buenas para entre indios, 
porque es mucha la vara y flecha y lanzadas que daban” (Díaz del Castillo, 1970, p 39).

8 López de Gomara, 1954, t. II, p. 18.
9 Díaz del Castillo, 1970, p. 40.
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atractivas que “todos nosotros pusiéramos la vida por Cortés”, se
gún agrega el mismo soldado cronista.

Cortés se distinguía, además, por un rasgo militar no sólo de 
sus precursores, sino de los que le siguieron después en las con
quistas en América. Era un hombre de Estado por excelencia y 
como tal estaba, desde un principio, bien consciente de la tierra 
adonde ir y de la obra que llevar a término. No hizo, pues, caso 
cuando Jerónimo de Aguilar, el rescatado en Cozumel, se ofreció 
a enseñarle la tierra donde había estado, porque “no venía él para 
tan pocas cosas, sino para servir a Dios y al rey”.10 Más tarde, ya 
a punto de desembarcar en definitiva y contemplando en la leja
nía un pico coronado de nieve, uno de los soldados le dijo a Cor
tés: “Mire las tierras ricas y sabeos bien gobernar”, a lo cual 
contestó el capitán, diciendo: “Dénos Dios ventura en armas, como 
al paladín Roldán, que en lo demás, teniendo a vuestra merced y 
a otros caballeros por señores, bien me sabré entender”.111 Venía 
Cortés con un firme propósito de conquistar, poblar y gobernar la 
tierra. Ésta, a su vez, no dejaba de mostrarle mayores posibilida
des de oro que las otras hasta entonces conocidas. Hagámonos buen 
cargo de la profunda diferencia entre las disposiciones de los re
presentantes de los dos mundos que pronto se encontrarían frente 
a frente: el uno apoderado de un derrotismo fatídico, el otro con
vencido de la buena causa que perseguía.

Pese al derrotismo que se había apoderado del tlatoani Mote- 
cuhzoma Xocoyotzin y a la zozobra que dominaba al pueblo me- 
xica, cierto es que ellos no constituían, en el momento del encuen
tro con los españoles, una entidad humana cualquiera, sino que 
llevaban tras de sí casi tres cuartos de siglo de existencia jalonada 
por hechos dignos de orgullo nacional. Alentados por una convic
ción religiosa y providencialista de ser pueblo elegido del dios-Sol, 
habían desenvuelto en el ámbito mesoamericano una política de 
imperialismo militar, sometiendo numerosos pueblos de la región 
a su dominio. Un militarismo político-religioso de corte místico 
—recordemos a tal efecto el culto de Huitzilopochtli impuesto a 
los pueblos sojuzgados a Tenochtitlan—™ saturaba la mente de to-

10 Ibid.t p. 48.
11 Ibid,,, p. 61.
12 Duran, 1967, t. I, p. 160.
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dos y cada uno de los habitantes de la ciudad lacustre, sostenido 
por un fuerte orgullo nacional.1* Además, como ya hemos apun
tado atrás, su pujanza avasalladora se estaba disponiendo a em
prender otra etapa de mayor expansión: Cholula ya se había con
vertido en su aliada; Tetzcoco se había dejado degradar al mismo 
nivel que Tlacopan,14 “estado pelele”, al decir de León-Portilla; 
Motecuhzoma Xocoyotzin ostentaba no sin fundamento el reluciente 
título de Cemanáhuac Tlatoani, es decir, soberano universal.16 A 
buen seguro que el golpe de expansión que se proponía dar Mote
cuhzoma Xocoyotzin a su Estado tocaba unos resortes que pudie
ran comprometer la paz interna de la propia Tenochtitlan, pero 
por encima de todo eso, hecho evidente es que el Estado mexica se 
encontraba en sus momentos de plétora. La última síntesis meso- 
americana, el pueblo mexica representaba con toda razón, a prin
cipios del siglo xvi, todo un mundo histórico cultural que conoce
mos por Mesoamérica, de una tradición y vigencia milenaria.

Otro tanto se puede afirmar de la España al umbral de su ca
rrera ascendente de hegemonía universal al servicio de la realiza
ción de una utopía sui generis de la república cristiana. Todas las 
condiciones de la situación socio-política europea de entonces fa
vorecían que cualquier español concibiese su vida y su misión en 
lo heroico, grandioso y providencialista: el advenimiento de los 
Reyes Católicos, muy distintos a su precursor Enrique IV, según 
un testimonio contemporáneo,16 que acertaron a poner fin a la 
anarquía bajomedieval de sus reinos; la conclusión victoriosa de 
la reconquista con la caída de Granada; el descubrimiento del 
Nuevo Mundo; la incorporación de Navarra a la comunidad his
pánica, realizada en 1512; la unión de la Corona española con la 
dinastía imperial de Habsburgo en la persona de Carlos de Gante, 
al subir éste en 1517 a la silla real de los Reyes Católicos; su en
tronización en el solio del Sacro Imperio Romano Germánico en

13 En las siguientes palabras se percibe muy a las claras el orgullo nacional de los 
mexicas como pueblo-receptáculo con misión guerrera: “El tecpan fue construido nuevo, 
todo a cargo de los trabajadores extranjeros que no recibían sueldo. Toda la ciudad 
fue construida sin que los mexicanos hicieran el menor esfuerzo, pues decían que su 
tarea no consistía en trabajar sino en pelear y preparar armas” (Katz, 1966, p. 96). 

Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 327.
15 Tezozómoc, 1944, p. 459.
i® Castro, 1963, p. 167.
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1519. En el espacio de apenas cuarenta años, España experimentó 
una transformación de vértigo e irrumpió en la Edad Moderna con 
una precisión casi matemática. Pero esto, entiéndase bien, sin rom
per con la Edad Media, a diferencia del resto de Europa, condi
ción muy importante para comprender en términos justos la obra 
española de incorporar América al mundo occidental. El ideal su
premo de la Europa medieval —la Universitas Christiana— alen
tado por el espíritu de cruzada, que por entonces estaba en proceso 
de desintegración en la Europa allende los Pirineos, fue acogido 
con amor y ardor por el pueblo español, pueblo de conciencia de 
marginalidad con respecto a Europa y multisecularmente fronterizo 
en virtud de su vida ininterrumpidamente contingente en la lucha 
contra el Islam, de la cual había sacado como consecuencia “una 
habituación a la lucha con el infiel, la identificación de los ene
migos de la comunidad política con los enemigos del catolicismo, 
la concepción del caballero cristiano como arquetipo de la estir
pe”?7 En el español del siglo xvi se fundían el idealismo medieval 
y el activismo moderno. Y con su exceso de occidentalismo o su 
super-occidentalismo, el destino histórico del país entraba de nuevo 
en el ciclo de expansión universal de su movimiento pendular en
tre aislamiento y ecumenidad?8-

Esta España, representante de todo un complejo de espíritu, pen
samiento y cultura de raigambre a su vez milenaria, es la que 
atravesó el mar océano y se afincó frente al mundo mesoamerica- 
no representado por el pueblo mexica. El encuentro decisivo tuvo 
lugar en Tenochtitlan, cuyo sentido mitológico era “lugar de reu
nión, de espera de las diversas gentes de los cuatro puntos cardi
nales”, o sea, la encrucijada de dos mundos?*

Fue inevitable que un encuentro de dos mundos tales parase en 
una destrucción total de uno de ellos. Las circunstancias favore
cieron el bando ofensivo, y la contienda se liquidó en la caída 
material de Tenochtitlan y la desaparición de Mesoamérica como 
superárea cultural. No se perdonó ningún signo de tolerancia ni 
transigencia.

Cierto que Cortés había reconocido que los habitantes de la Tie-

17 Jover, 1948, p. 161.
18 Diez del Corral, 1954, pp. 71-74.
10 Tezozómoc, 1949, pp. 3-4.
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rra Firme, a diferencia de los de estado “angelical” de las islas 
antillanas, “viven más política y razonablemente que ninguna de 
las gentes que hasta hoy en estas partes se ha visto”20 y que “entre 
ellos hay toda manera de buena orden y política, y es gente de 
toda razón y concierto”.21 Hasta había quedado admirado ante el 
panorama de Tenochtitlan, exclamando que “los que acá con nues
tros propios ojos las vemos, no las podemos con el entendimiento 
comprender”,22 y arrastrado por tal reconocimiento su deseo era 
reducir a lo mínimo los efectos de la obra destructora de conquis
ta militar. Pero la porfiada defensa natural a la que los mexicas 
se entregaron con todo su heroísmo y amor a su comunidad hizo 
utópico el propósito de Cortés, lo cual le “pesó en el alma”.23 Por 
otra parte, es indudable que el sacrificio humano de los mexicas, 
“cosa horrible y abominable y digna de ser punida que hasta hoy 
no habíamos visto en ninguna parte”24 cuyas víctimas cayeron par
te de sus propios compañeros de arma a la vista de ellos, obró, sin 
duda, como un fuerte factor negativo, esfumando todo el aprecio 
que sentían los conquistadores al mundo mesoamericano. No es 
lícito exigirles una mentalidad tan comprensiva como la posterior 
de algunos misioneros.2®

El 13 de agosto de 1521 cayó Tenochtitlan al cabo de sententa 
y cinco días de guerra sin cuartel. El joven tlatoani Cuauhtémoc, 
que “había hecho todo lo que de su parte era obligado para de
fenderse a sí y a los suyos hasta venir en aquel estado”,26 ya estaba 
a merced de los conquistadores; los mexicas abandonaron su ciu
dad, huyendo del terror de la matanza; habían sido “tan atrope
llados y destruidos ellos y todas sus cosas que ninguna apariencia 
les quedó de lo que eran antes”.27 “Llovió y relampagueó y tronó 
aquella tarde y hasta medianoche cayó mucho más agua que otras 
veces”. Se cerró una página más de historia y se abrió otra nueva.

Aunque a reserva de diversos aspectos de intensidad diferente,

2° Cortés, 1970, p. 22.
21 Ibid., p. 41.
22 Ibid., p. 62.
23 Ibid., p. 140.
24 Ibid., p. 22.
25 Cartas de Indias, 1877, p. 64; Durán, 1967, t. II, p. 19.
28 Cortés, 1970, p. 162.
27 Sahagún, 1969, t I, p. 29.
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la caída de Tenochtitlan constituye, junto con la del imperio incai
co, casos muy difíciles de encontrar sus semejantes en la historia 
de la humanidad. No fue una derrota más o menos convencional de 
un pueblo por otro, partes de un mismo mundo cultural, o entrela
zados a través del tiempo por hilos de mayor o menor vigencia de 
comunicación como en los casos de los pueblos del continente euro- 
asiático. Fue un caso de destrucción en grado superlativo, resul
tante de un choque de dos mundos tan dispares e incomunicables 
entre sí que nada extraño es que Sahagún, buen conocedor de la 
psicología indígena posterior a la catástrofe mexica, recuerde 
la fulminante maldición del profesa Jeremías contra Judea y Je- 
rusalén, diciendo que eso fue lo que a la letra aconteció a los 
mexicas cuando la venida de los españoles.28

El desastre hirió de modo irremediable al alma indígena. Algu
nos poetas mexicas cantaron su tristeza de la desgracia de su na
ción en los siguientes términos:

En los caminos yacen dardos rotos,
los cabellos están esparcidos. 
Destechadas están las casas, 
enrojecidos tienen sus muros. 
Gusanos pululan por calles y plazas, 
y en las paredes están salpicados los sesos. 
Rojas están las aguas, están como teñidas, 
y cuando las bebimos, es como si bebiéramos 

[agua de salitre. 
Golpeábamos, en tanto, los muros de adobe, 
y era nuestra herencia una red de agujeros. 
Con los escudos fue su resguardo, 
pero ni con escudos puede ser sostenida su 

[soledad.29

El llanto se extiende, las lágrimas gotean allí
[en Tlatelolco.

Por agua se fueron ya los mexicanos; 
semejan mujeres; la huida es general. 
¿Adonde vamos?, ¡oh, amigos! Luego, ¿fue 

[verdad?
Ya abandonan la ciudad de México,

28 Loe. cit.
29 Op. cit., t. IV, p. 178.
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el humo se está levantando; 
la niebla se está extendiendo.. . 
Llorad, amigos míos, 
tened entendido que con estos hechos hemos 

perdido la nación mexicana.30

El rey tetzcocano Cacamatzin también había cantado antes del 
desastre el fin ya cercano de su mundo:

¿Soy acaso escudo de turquesas,
una vez más como mosaico volveré a ser incrustado?
¿Volveré a salir sobre la tierra?
¿Con mantas finas seré amortajado?31

Cierto que el escudo de turquesas había quedado hecho astillas, 
y jamás se volvió a incrustar. Es dolorosa y conmovedora la des
cripción de estos poemas, pero escenas semejantes abundan en la 
historia de otros pueblos del mundo, y se repiten hoy y se repetirán 
mañana mientras seamos los que somos. Lo singular de la caída 
de Tenochtitlan creemos verlo más bien en las siguientes palabras, 
pronunciadas por unos sacerdotes mexicas, contestando a los pri
meros misioneros:

Tal vez a nuestra perdición,
tal vez a nuestra destrucción, 
es sólo a donde seremos llevados. 
[Mas] ¿a dónde deberemos ir aún? 
Somos perecederos, somos mortales, 
Déjennos pues ya morir, 
déjennos ya perecer, 
puesto que ya nuestros dioses han muerto.8,2

¡Ya han muerto sus dioses! Los mexicas ya no ven para quién 
ni para qué vivir. Su Ipalnemohuani, aquel por el que se vive, los 
ha abandonado. La destrucción del templo de Huitzilopochtli fue 
un flechazo que hendió el alma de los mexicas.

30 León-Portilla, 1969, p. 165.
81 León-Portilla, 1967 (b), p. 123.
82 León-Portilla, 1970 (b), p. 25.
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Evangelización del indígena de Nueva España

Durante todo el medievo había llevado la cristiandad occiden
tal una vida de resignación forzosa. Le pesaba e inquietaba el su
premo mandato impuesto por su religión, que decía: “Id, pues, e 
instruid a todas las naciones, bautizándolas en el nombre del Padre 
y del Hijo y del Espíritu Santo, enseñándolas a observar todas las 
cosas que yo os he mandado”. Pero la realidad es que no se veía 
capaz de cumplir con tal encargo ante su Dios a causa del cerco 
inflanqueable que le imponía el Islam. El universalismo medieval 
de la cristiandad parecía agotarse en un ensueño. Por otra parte, 
el cierre de las vías tradicionales de comercio para las especierías 
de Asia como consecuencia de la caída de Constantinopla en 1453 
en poder de los turcos había obligado a los europeos a buscar 
otras nuevas que las sustituyesen. Ante ellos, sólo las aguas del 
extremo occidente que permanecían hasta entonces prácticamente 
inexploradas encerraban alguna que otra esperanza de que se las 
encontrase. Así, pues, muchos pueblos mediterráneos de las costas 
europeas habían dado comienzo a una nueva etapa de su orienta
ción histórica hacia el oeste y llevaban unas décadas de aventuras 
marítimas a lo largo de las costas africanas del Atlántico, cuando 
de repente se abrió una ruta nueva para la anhelada Asia, que 
poco después resultó que era un Nuevo Mundo totalmente descono
cido hasta entonces. La extensión universal con la que durante 
tantos siglos de desesperación había venido soñando la Iglesia, co
braba ahora brillantes posibilidades de hacerse realidad. La co
yuntura histórica había querido, además, que el emprendedor de la 
reciente proeza fuese precisamente el pueblo hispánico, que a tra
vés de su lucha multisecular contra el Islam había vivido una 
existencia extraordinaria para mantener vivo su ideal político-re
ligioso singular.

Una de las evidencias del medievalismo que caracterizó la ex
pansión ultramarina del pueblo español en la Edad Moderna es, 
sin , duda, su preocupación religiosa que se tradujo en la obra 
de evangelización de los naturales de América, que implicaba 
“uno de los mayores intentos que ha presenciado el mundo”, 
al decir de Hanke, por un idealismo cristiano que allí se perse
guía. Este sello religioso fundido con el ideal político medie-



LA EDUCACIÓN EN EL SIGLO XVI 181

val es lo que permite a algunos historiadores afirmar que España 
se sentía como un pequeño orbis christianus durante su Siglo de 
Oro,88 o que España encontró su “otoño de Edad Media durante 
los dos primeros siglos de su historia moderna”.84 Cierto que el 
llamado imperio español debió sus máximas manifestaciones —la 
mística de Teresa de Jesús y de Juan de la Cruz, el teatro de Lope 
de Vega y Calderón de la Barca, la escolástica de Vitoria y Suá- 
rez, etc.— a su religiosidad exaltada. Tanto que se puede afirmar 
que el aflojamiento del espíritu religioso condujo a la decadencia 
de la eficacia del Estado y de la Iglesia así como de la organiza
ción y vida general del mundo hispánico.36

Aun no siendo español de nacimiento, el propio descubridor de 
América era un hombre de tal religiosidad de tipo medieval que 
se sentía inspirado por el Espíritu Santo: “En este tiempo he yo 
visto y puesto estudio en ver de todas escrituras: comografía, his
torias, crónicas y filosofía y de otras artes, a que me abrió Nuestro 
Señor el entendimiento con mano palpable a que era hacedero na
vegar de aquí a las Indias, y me abrió la voluntad para la ejecu
ción de ello; y con este fuego vine a Vuestras Altezas. Todos aque
llos que supieron de mi empresa con risa negaron, burlando. Todas 
las ciencias, de que dije arriba, no me aprovecharon, ni las au
toridades de ellas; en sólo Vuestras Altezas quedó la fe y constan
cia. ¿Quién duda que esta lumbre no fuese del Espíritu Santo, así 
como de mí, el cual con rayos de claridad maravillosos consoló 
con su santa y sacra Escritura, a voz muy alta y clara, con cuaren
ta y cuatro libros del Viejo Testamento y cuatro Evangelios con 
veinte y tres Espístolas de aquellos bienaventurados apóstoles, avi
sándome que prosiguiese, y de continuo sin cesar un momento me 
avivan con gran prisa?”8® Se sabe que Colón era hombre obsesio
nado del pensamiento apocalíptico, es decir, hombre que veía ya 
muy cercano el fin del mundo antes del cual debía el Evangelio 
ser predicado a todas las naciones de la tierra, a la vez que anhela
ba hacer realidad, con el posible tesoro del paraíso terrenal que 
creyó haber descubierto en las costas venezolanas, el rescate de

33 Hoffner, 1957, p. 103.
34 Weckínann, 1951, p. 130.
85 Madariaga, 1958, t. I, p. 1162.
36 Citado por Phelan, cap. 2.
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Jerusalén de las manos de los musulmanes y la reconstrucción del 
templo del Monte Sion.37 Nada de extraño, pues, que hasta en su 
propio nombre viese el almirante un designio de la providencia: 
Cristóbal, portador de Cristo. Le apremiaba y precipitaba a la ac
ción su responsabilidad ante su Dios.

Hombres de no menos convicción religiosa y sentido de respon
sabilidad ante Dios eran los reyes de España y sus vallasos, usu
fructuarios del éxito del genovés. Los reyes obtuvieron sin pérdida 
de tiempo las bulas de la famosa concesión alejandrina que pro
clamaba en este tenor: “. . .por la autoridad del omnipotente Dios, 
a nos en San Pedro concedida.. . las damos, concedemos y asig
namos perpetuamente a vos y a los reyes de Castilla y de León 
vuestros herederos y sucesores. . . [y] procuraréis enviar a dichas 
tierras firmes e islas hombres buenos, temerosos de Dios, doctos, 
sabios y expertos para que instruyan a los susodichos naturales y 
moradores en la fe católica y les enseñen buenas costumbres y po
niendo en ello toda la diligencia que convenga”.88 Concesión que 
con ayuda de “otros justos y legítimos títulos” habían de interpre
tar la realeza y el pueblo españoles en términos de un derecho 
oneroso, esto es, el de incorporación política de tierras americanas 
a la Corona de Castilla con la inexorable obligación de ganar a 
sus habitantes para la causa de la Iglesia. Lo cual equivale a decir 
que sólo la evangelización de los indígenas justificaba la posesión 
de dichas tierras por la Corona española, dando así nacimiento al 
Estado-iglesia español. “La conquista buscaba su motivo jurídico 
y religioso en la evangelización”,89 porque el descubrimiento de 
América se interpretó en términos de la relación de un mundo cris
tiano con otro de infieles.40 En esto quedó asentado el principio 
fundamental de futuras obras de España, el cual a través de más 
de tres siglos de su dominación se mantendría inmóvil pese a los 
avatares que el transcurso del tiempo traería consigo.41

Fieles a dicho principio, ya para la segunda expedición colom
bina designaron los Reyes Católicos por una instrucción dada el

37 Phelan, cap. 2.
38 Historia documental de México, 1964, t. I, pp. 105-106.
39 Picón-Salas, 1969, p. 60.
40 Zavala, 1972 (b), p. 17.
41 Un estudio sumario y consistente sobre la concesión alejandrina se encuentra en: 

Zavala, 1972 (b), pp. 31-46.
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29 de mayo de 1493 a fray Bernardo Boil, benedictino hasta 1492 
y después mínimo, y a otros religiosos y clérigos4® para que por 
medio de “mucha conversación y familiaridad, haciéndose las me
jores obras que ser pueda” trabajasen en la conversión de los pri
meros habitantes del Nuevo Mundo.48 Poco más tarde, a consecuen
cia de esfuerzo tenaz, Femando el Católico logró por fin redondear 
su ideal de política religiosa, el Regio Patronato Universal,44 al 
obtener la bula Universalis Ecclesiae regiminis otorgada por Julio 
II (1503-1513) el 28 de julio de 1508, en virtud del cual el rey 
de España se convirtió en “patrón de todos los obispados, dignida
des y beneficios”, proveyéndolos como “señor absoluto de las In
dias”/’

Dicho patronato consistía en la donación de los diezmos á 
la Corona española, junto con la imposición de la obligación de 
que ella sustentase al clero, costease los gastos de viaje dé los mi
sioneros para América y construyese iglesias, conventos, hospitales 
y otros centros benéficos. En una palabra, la Iglesia americana y 
la obra de evangelización de los indígenas quedaron completamen
te a cargo y merced del rey de España. Absolutismo tal que tiem
pos después algún obispo del Cuzco se quejaría de que “en las 
Indias casi no hay Iglesia, porque V.M. se lo es todo”.46 Cierto que 
el Patronato Real era parte del pensamiento político medieval de 
acuerdo con el cual el reino tenía por objeto facilitar a cada uno 
de sus vasallos medios suficientes para alcanzar su salvación, en 
tanto que el rey se imponía la misión de extender la fe de Cristo/*

Después de dos expediciones de tanteo, otra tercera se organi
zaba a fines de 1518 en Santiago de Cuba que iría en exploración 
de las tierras firmes hacía poco descubiertas al oeste de las islas 
antillanas. El gobernador de Cuba, Diego Velázquez, nombró ca-

42 Lopetegui-Zubillaga, 1965, p. 214.
43 Konetzke, 1953, t. I, pp. 1-2.
44 El derecho canónico define en los siguientes términos el patronato: “la suma de 

privilegios, con algunas cargas, que competen por concesión de la Iglesia a los funda
dores católicos de iglesia, capilla o beneficio, o también a aquellos que tienen causa 
con ellos” (Lopetegui-Zubillaga, 1965, p. 124).

45 López de Gomara, 1954, t. I, p. 368.
49 Lopetegui-Zubillaga, 1965, p. 133.
47 Vasco de Quiroga dice: “pues que todo está a cargo de S.M. en él [el Nuevo 

Mundo], como apóstol de él”, e “Y pues S.M. como Rey y señor y Apóstol de este 
Nuevo Mundo” (Aguayo Spencer, 1970, p. 116, 120).
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pitan general de la expedición a Hernán Cortés, a quien el 25 de 
octubre dio una instrucción que rezaba: “El principal motivo que 
vos y todos los de vuestra compañía habéis de llevar es y ha de ser 
para que en este viaje sea Dios servido y alabado, y nuestra santa 
fe católica ampliada, .. . tendréis cuidado de inquirir... si los 
naturales tengan secta o creencia o rito o ceremonia en que ellos 
crean o en quien adoren o si tienen mezquitas o algunas casas de 
oración”.*8 Con todos sus defectos humanos, Cortés era hombre 
de una religiosidad arraigada y enaltecida cuya sinceridad ño ad
mite duda alguna. Era hijo de aquel pueblo que, según Duran, “se 
dejará hacer pedazos primero que dudar en un artículo de la fe”.*® 
Ardía fervorosa en él la fe de un pueblo durante siglos cruzado, 
fe que hizo enarbolar dos estandartes con aquel lema al estilo del 
emperador Constantino al que ya hemos hecho alusión. Durante su 
jomada hasta Tenochtitlan, fue limpiando los cúes manchados de 
la sangre de los sacrificados, colocando cruces e imágenes de la 
Virgen, haciendo celebrar misa a la vista de los atónitos indígenas 
y hasta predicando él mismo.6® Hubo veces en las que su capellán 
Bartolomé de Olmedo, fraile mercedario, se vio obligado a frenar 
el ánimo precipitado del conquistador: “Paréceme, señor, que en 
estos pueblos no es tiempo para dejarles cruz en su poder, porque 
son desvergonzados y sin temor.. . Y esto que se les ha dicho bas
ta, hasta que tengan más conocimientos de nuestra santa fe”,61 o 
“Señor, no cure Vuestra merced de más les importunar sobre esto, 
que no es justo que por fuerza les hagamos ser cristianos, y aun 
lo que hicimos en Cempoal de derrocarles sus ídolos no quisiera 
yo que se hiciera hasta que tengan conocimiento de nuestra santa 
fe. . . Bien es que vayan sintiendo nuestras amonestaciones. .. para 
que conozcan adelante los buenos consejos que les damos”.6® Me
rece la pena hacer notar un punto: la intransigencia religiosa era 
el signo de la época, y el pueblo español no se hacía excepción a 
este principio, pero el forzar la conversión era rechazado por mu-

48 Cuevas, 1928, t. I, pp. 106-107.
49 Duran, 1967, t. II, p. 69.
60 También en el Perú, Hernando Pizarro decía: por falta de predicador, “les hice 

mi sermón, diciendo el engaño en que vivían” (Durand, 1953, p. 47),
61 Díaz del Castillo, 1970, p. 104.
82 Ibid., p. 133.
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chos e incluso por la Corona,63 aunque hubo ciertamente opiniones 
contrarias al apostolado de simple persuasión.64

Hombre tal, Cortés nos asombra por su fírme fe en el éxito de 
su campaña y por su visión política de largo alcance, cuando lo 
vemos escribir a Carlos I en los siguientes términos a sólo ochenta 
días de desembarcado en Veracruz, o sea, sin conocer aún Tenoch- 
titlan siquiera: “Podrán Vuestras Majestades si fueren servidos ha
cer por cosa verdadera relación a nuestro muy Santo Padre para 
que en la conversión de esta gente se ponga diligencia y buena 
orden, pues que de ello se espera sacar tan gran fruto”.65 A tres 
años de la caída de la capital mexica, le vemos dirigirse de nuevo 
al Emperador en el siguiente tenor: “lo tomo a traer a la memoria 
a Vuestra Alteza y le suplico lo mande proveer con toda brevedad” 
para “que vengan a estas partes muchas personas religiosas. .. y 
muy celosas de este fin de la conversión de estas gentes”, puesto 
que “es cierto que harían grandísimo fruto” y “de ello Dios Nues
tro Señor será muy servido y se cumplirá el deseo que Vuestra 
Alteza en este caso, como católico, tiene”.66 0 sea, Cortés no daba 
por suficiente el número de los religiosos que ya por entonces 
trabajaban en México, entre ellos los “doce” franciscanos. Tal ini
ciativa que tomó el conquistador en la promoción de la evange
lizaron de los naturales de las tierras por él ganadas y la buena 
acogida que le dio el no menos religioso Emperador cuyo celo re
ferente “a la conversión del Nuevo Mundo al Cristianismo estaba 
por encima de la idea de colonización o comercio”,67 dieron co
mienzo a una historia misional que distingue a Nueva España den
tro del conjunto americano ocupado por los españoles. Ya un con
temporáneo, Francisco Toledo, virrey del Perú, lo veía claramente 
y decía: “La Nueva España como primogénita se llevó en los prin
cipios la nata y se acertó en la elección de los prelados así para

83 En carta de fecha 26 de junio de 1523, Carlos I decía a Cortés: “que también no 
sería muy provechoso que de golpe se hiciese mucha insistencia a todos los dichos 
indios a que fueran cristianos y recibirían de ello desabrimiento” (Cuevas, 1928, t. I, 
pp. 168-169, nota 17). El famoso requerimiento practicado en los días de la conquista 
tampoco exigía la conversión a la fuerza, sino que reclamaba la sujeción a la autori
dad del Romano Pontífice (Zavala, 1972 (a), p. 29).

8* Zavala, 1972 (b), pp. 54-55.
88 Cortés, 1970, p. 22.
88 Ibid., p. 203.
87 Fernández, 1937, p. 8.
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las iglesias como para las religiones, en que todos fueron personas 
santas y modestas y muy dadas a apuntar el Evangelio”.

No faltaba desde un principio, religiosos en la propia hueste corte- 
siana.

Motolinía dice que “los frailes franciscanos fueron sus ca
pellanes y predicadores en la conquista”.68 Efectivamente, conoce
mos documentalmente los cinco nombres siguientes: 1) Bartolomé 
de Olmedo, mercedario y capellán de Cortés. 2) Juan Díaz, clérigo 
y capellán de Cortés. 3) Juan de las Varillas, mercedario. 4) Pe
dro de Melgarejo, franciscano. 5) Diego de Altamirano, francisca
no y primo de Cortés.

De la labor misional de estos cinco religiosos, sabemos muy 
poco. Aparte de los consejos de prudencia que hemos transcrito, 
Olmedo entendió en la conversión de Motecuhzoma Xocoyotzin,89 
y cuando murió a fines de 1524 después de haber “convertido y 
bautizado más de 2 500 indios en Nueva España”, “le había llo
rado todo México. . . y los indios habían estado todo el tiempo, 
desde que murió hasta que lo enterraron, sin comer. . . y [los fran
ciscanos] habían dicho de él que era un santo varón”, según Alon
so.60 De los demás no disponemos de noticias sobre sus posibles 
esfuerzos apostólicos.

A la noticia del descubrimiento de México respondió un fervo
roso entusiasmo misionero de los religiosos de toda la cristiandad. 
Tres franciscanos flamencos tuvieron la suerte de obtener la auto
rización del Emperador y de su superior. Eran Juan de Tecto, Juan 
de Aora y Pedro de Gante. El primero era guardián del convento 
de Gante y confesor del propio Carlos I, y el último pariente “cer-

68 Motolinía, 1969, p. 107.
69 Díaz del Castillo, 1970, p. 198, 253. Lo mismo que su muerte, el bautismo de 

Motecuhzoma Xocoyotzin sigue envuelto en enigmas. Las fuentes se contradicen. La 
afirmación más lacónica es la de Ixtlilxóchitl, quien dice que cuando la primera en
trada de Cortés en Tenochtitlan el tlatoani mexica “recibió la ley evangélica” (Ixtlil- 
xóchitl, 1965, t. I, p. 337). Dato que no nos convence por lo inverosímil que es. 
Díaz del Castillo dice que Bartolomé de Olmedo estuvo siempre con Cortés “en los 
palacios de Montezuma por alegrarle, atrayéndole para que deje sus ídolos” (Díaz del 
Castillo, 1970, p. 198), pero parece que no logró el mercedario convertirle, porque 
cuando murió el tlatoani, “al fraile de la Merced que siempre estaba con él, se lo 
tuvimos a mal no atraerle a que se volviese cristiano” (ibid., p. 253). Durán se inclina 
a desacreditar su conversión por falta de pruebas convincentes (Durán, 1967, t. II, 
p. 37).

60 Cuevas, 1928, t. I, p. 116.
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cano y propincuo” del mismo.61 Llegaron a Veracruz el 13 de agosto 
de 152362 y retirados a Tetzcoco se pusieron a aprender “la teo
logía que de todo punto ignoró San Agustín”, según diría Tecto 
poco después a los “doce”, o sea, la lengua náhuatl. No se em
plearon, sin embargo, únicamente en el estudio del náhuatl, sino 
en la conversión de los naturales también, ya que cuando llegaron 
nueve meses más tarde los “doce” franciscanos y dijeron misa en 
un palacio de Tetzcoco, “Ixtlilxóchitl con todos los señores, sus 
hermanos y deudos. . . se enternecieron tanto, que de contentos 
lloraron en ver lo que mucho ellos deseaban, especialmente que 
ellos sabían muy bien los misterios de la misa, porque el padre 
fray Pedro de Gante, como mejor pudo y con la gracia de Dios, 
les enseñó la doctrina cristiana y los misterios de la pasión y vida 
de nuestro Señor Jesucristo y la ley evangélica desde que vino a 
esta tierra”.63

La noticia que envió Cortés de la consumación de la conquista 
de Tenochtitlan fue diligentemente acogida por la corte imperial, 
la Santa Sede y las órdenes mendicantes. La enorme distancia en
tre Europa y América, la falta de obispos en ésta y el que la Igle
sia de aquel entonces fuera incapaz de llevar adelante sistemática
mente la gigantesca tarea que suponía la evangelización de sus 
habitantes,64 convencieron a Roma de promover dicha empresa, con
cediendo privilegios de largo alcance a los religiosos que atrave
sasen el Atlántico. Las bulas Alias felicis recordationis y Exponi 
nobis fecisti, conocida por la Omnímoda, dadas por León X (1513- 
1521) y Adriano VI (1522-1523), respectivamente, otorgaban a 
los misioneros de América amplias facultades en la administración 
de los sacramentos sin admitir contradicción de ninguna dignidad 
eclesiástica,615 y disponían que “los prelados de las órdenes en estas 
partes de Indias. .. tengan toda la autoridad plena del Sumo Pon
tífice, tanta cuanta a ellos les pareciere ser conveniente para la 
conversión de los indios”.66

fll Véase la nota posterior 194.
®2 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
63 Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 399.
64 Lopetegui-Zubillaga, 1965, p. 126.
65 Mendieta, 1971, p. 190.
®e Ibid., p. 194.
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Investidos de tales privilegios, no tardaron en venir a Nueva Es
paña una tras otra expediciones de religiosos de las órdenes men
dicantes con cuya llegada la evangelización del país se puso en 
marcha de veras. Los primeros en arribar fueron franciscanos. 
Desembarcaron en Veracruz a mediados de mayo de 1524. Eran 
doce encabezados por Martín de Valencia, provincial que había 
sido de la provincia de San Gabriel de Extremadura, de donde 
provenían también los demás menos uno/7 Era entonces una provin
cia “adonde a la sazón se guardaba con singular pureza y perfec
ción la regla del padre San Francisco”.*8 Dos años más tarde lle
garon los primeros dominicos. También eran doce, dirigidos por 
Tomás Ortiz. Tuvieron menos suerte que los franciscanos, ya que 
cinco de ellos murieron pronto por la fatiga del viaje y la falta de 
aclimatación al nuevo medio-de vida, y otros cuatro —entre ellos 
el propio superior— tuvieron que volverse a España enfermos.*® 
Quedaron, pues, sólo tres, y uno de ellos era Domingo de Betan- 
zos, el verdadero fundador de la provincia dominica de Nueva Es
paña. Los agustinos tardaron otros siete años más en llegar, pues 
desembarcaron en Veracruz el 22 de mayo de 1533. Eran siete y 
su superior se llamaba Agustín de Gormaz o de Coruña.

Es a estas tres órdenes mendicantes a las que tocaron de lleno 
la primera roturación de las religiones prehispánicas y la implan
tación del cristianismo en Nueva España. La prioridad en llegar 
al país fue uno de los hechos principales que comprometieron el 
desarrollo posterior de cada una de las mencionadas órdenes, o sea, 
los franciscanos ocuparon mayor extensión del campo de trabajo, 
fundaron mayor número de conventos, desarrollaron mayor varie
dad de actividades misionero-culturales, contaron con mayor nú
mero de contingentes y por último legaron a la posteridad mayor 
volumen de crónicas y otros datos útiles para nuestra investigación 
histórica que los dominicos y agustinos.70 No es nada extraño, por

67 Los nombres de los “doce” franciscanos están en: Ricard, 1947, p. 89. El único 
que no era de San Gabriel era el lego Juan de Palos.

68 Mendieta, 1971, p. 198.
89 Además, el superior Tomás Ortiz había tenido diferencias con Cortés y hasta 

había tomado parte en ciertas intrigas contra el conquistador (Ricard, 1947, pp. 
91-92).

70 Los provinciales de las tres órdenes mendicantes informaban el lo. de mayo de
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lo tanto, que nuestra descripción se desenvuelva principalmente en 
tomo a la orden de frailes menores.

El número de los misioneros fue creciendo progresivamente, ya 
que desde que vinieron los “doce”, “por maravilla pasó año que 
dejasen de venir religiosos de la orden de los menores”.71 Por 
1536, había en Nueva España “obra de sesenta sacerdotes fran
ciscanos”, descontando a los que habían muerto o que se habían 
vuelto a España, cuyo número ascendía a más de cuarenta.72 De 
acuerdo con una relación franciscana escrita en 1570, sólo su provin
cia del Santo Evangelio contaba con más de doscientos diez reli
giosos repartidos entre sus cincuenta y tres conventos.7* Otra rela
ción posterior de la misma orden, terminada el 27 de febrero de 
1585, habla de sesenta y seis conventos atendidos por más de tres
cientos setenta y seis frailes pertenecientes a la mencionada pro
vincia franciscana.74 Para fines del siglo xvi, Mendieta ya podía 
escribir lo siguiente: “aunque para ésta [provincia] del Santo 
Evangelio, por estar proveída de los religiosos que en ella toman 
el hábito, no ha sido necesario venir frailes de España de más de 
veinte años a esta parte”.7* El cronista terminó su obra en 1596.

1559 al rey de lo siguiente: había por entonces en Nueva España: 

380 franciscanos en 80 casas
210 dominicos en 40 casas
212 agustinos en 40 casas (Cartas de Indias, 1877, pp. 141-142).

Según Ricard, el número de las obras escritas durante el lapso 1524-1572 por los 
religiosos de las tres órdenes mencionadas es el siguiente:
Franciscanos 80
Dominicos 
Agustinos 
Anónimos

16
8
5 (Ricard, 1947, pp. 505-507).

Por otra parte, el número de las obras, escritas por los religiosos de Nueva España, 
que fueron entregadas a la imprenta en el siglo xn es el siguiente: 
Franciscanos 41

’i Mendieta, 1971, p. 248.
72 Motolinía, 1969, p. 85.
73 García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 2-27.
74 Oroz-Mendieta-Suárez, 1947.
73 Mendieta, 1971, p. 248.

Dominicos 
Agustinos 
Jesuítas 
Carmelitas

17
16
4
1 (Zulaica, 1939, pp. 11-12).
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En la fila de estos misioneros del siglo xvi, encontramos nume* 
rosos casos de vida ejemplar que merecen respeto y admiración. 
Unos han dejado sus huellas indelebles en la historia de evange- 
lización de los indígenas; otros se levantaron en defensa del pue
blo vencido contra la violencia, la codicia y la explotación del ven
cedor; otros se dedicaron a obras más calladas, pero no por eso 
menos elogiables como la educación y la administración de hospi
tales; otros por su erudición contribuyeron a dar orden jurídico- 
civil a la sociedad naciente; otros, aunque su motivo era un tanto 
distinto, resultaron grandes benefactores de los estudios científicos 
sobre el mundo prehispánico herido de muerte. Sin aquella falange 
de beneméritos misioneros la realidad actual mexicana y nuestro 
conocimiento sobre lo anterior a la conquista serían cosa muy dife
rente. ¡Cómo sería cuanto tenemos en el México actual y sabemos 
del México antiguo sin un Andrés de Olmos, que durante más de 
cuarenta años de trabajo, fiel a su lema “la cruz adelante”, no 
supo descansar hasta la muerte, evangelizando entre los pueblos 
más apartados de la civilización con el rostro todo comido de mos
quitos y víctima de otras enfermedades; sin un Antonio Ortiz cuyas 
palabras hirientes de justicia en defensa de los indígenas no pu
dieron tolerar los miembros de la primera Audiencia y lo cogieron 
“de los brazos y hábitos, y derrocáronle del pulpito abajo”;76 sin 
un Pedro de Gante y un Arnaldo de Basacio, que fueron los pri
meros en reconocer en el indígena las mismas cualidades del ser 
humano que en el europeo, dignas de cultivo por medio de la edu
cación hacia fines de altura; sin un Francisco de Tembleque, que 
sin saber fundamentos de arquitectura se empleó durante dieciséis 
años en una gigantesca obra civil para traer agua clara a la pro
vincia de Otumba a través de un acueducto de más de quince le
guas, hazañas que “príncipes y reyes con buenos maestros apenas 
se atrevieran a hacer”;77 sin un Juan de Focher, doctor en leyes 
por la Universidad de París y “consumatísimo letrado” en teolo
gía y cánones, a quien, como si fuese una universidad andante, 
acudían los oidores, letrados, religiosos, clerecía de México y de 
sus alrededores en busca de dictámenes; sin un Bernardino de Sa-

76 García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 230.
77 García Icazbalceta, 194Í (b), p. 28.
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hagún, que en un medio poco favorable se dedicó incansable du
rante años a acumular innumerables datos recónditos del mundo 
mexica que yacía moribundo! Nuestra mención ha sido demasiado 
rápida y somera, pero la creemos suficiente para dejar indicada la 
gran variedad de los campos de trabajo de que se hicieron cargo 
los buenos hijos de San Francisco. Eran verdaderos misioneros, es 
decir, enviados de un mundo cultural para trabajar con plena de
dicación y abnegación por el bien de sus nuevos prójimos débiles 
y caídos en desgracia.

En cuanto al nivel intelectual de estos primeros misioneros im
plantadores no sólo de la fe cristiana, sino también de la cultura 
occidental en tierras de América, creemos, contando con el feliz 
éxito de la reforma religiosa bajo Isabel la Católica y el cardenal 
Cisneros, y el gran auge cultural de la España al umbral de la 
Edad Moderna, poder aceptar sin temor a equivocarnos gran cosa 
lo que apunta Mendieta sobre los “doce” franciscanos, y exten
derlo a los otros que les siguieron en los días inmediatos. Dice 
el cronista lo siguiente: “aunque por su humildad y propio menos
precio holgaban de ser tenidos por simples y sin letras, todos ellos 
habían oído unos el derecho canónico y otros la sacra teología. Y 
así el ministro general fray Francisco de los Ángeles. . . intitula 
a los más de ellos predicadores doctos”.78 Cierto que los vocabu
larios, gramáticas y doctrinas compuestos por algunos de ellos para 
su uso apostólico constituyen un elocuente testimonio documental 
de su formación superior y de sus cualidades intelectuales nada 
vulgares.

La apertura de la ruta oceánica y el descubrimiento de un Nue
vo Mundo, que presentaban probable la conversión de toda la hu
manidad de la tierra, infundieron precisamente por esto a no pocos 
europeos de la época la creencia de que el mundo se acercaba a 
su fin. Entre los apoderados de tal pensamiento, se encontraban los 
franciscanos. Phelan ha puesto de relieve cómo durante los últimos 
siglos medievales un misticismo apocalíptico se había venido man
teniendo vivo en la rama observante de la orden franciscana. El 
propio Francisco de los Ángeles había manifestado esta tradición 
de su orden en los siguientes términos al dirigirse a los “doce”

78 Mendieta, 1971, p. 268.
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elegidos para la misión de Nueva España: “Mas ahora cuando ya 
el día del mundo va declinando a la hora undécima, sois llamados 
vosotros del Padre de las compañas (sic) para que vais (sic) a su 
viña”, o “acercándose ya el último fin del siglo, que se va enve
jeciendo”.™ Se creía que era ya inminente el fin del mundo, y 
que por lo tanto había que apresurarse para que el Evangelio fuese 
predicado hasta el último confín de la tierra. No cabe duda que 
tal pensamiento apocalíptico hizo que los franciscanos emprendie
sen sus actividades misioneras con mayor dinamismo e ímpetu que 
sus colegas dominicos y agustinos. Su temprano acto de presencia 
en el ámbito americano®0 y su mayor contribución en el número 
de contingentes, creemos que no fueron ajenos a ese pensamiento. 
Incluso cabría suponer que éste fue el acicate que arrojó a los fran
ciscanos a misionar entre los pueblos americanos que más recalci
trantes se mostraron al cristianismo y al contacto con la civiliza
ción que ellos traían: los guales de la Florida, los apaches y co
manches de Tejas, los chichimecas de México, los lacandones de 
Guatemala, los caribes de Venezuela, los cunibos y shipibos del 
Perú, los chiriguanes de Bolivia y los araucanos de Chile.®1 La 
administración presurosa del bautismo en masa, que poco después 
criticarían con dureza, sobre todo, los dominicos, más teorizantes 
que los franciscanos, será otra consecuencia de esta disposición ideo
lógica franciscana.

Si la visión apocalíptica proveyó a los fransciscanos de un ex
traordinario activismo evangelizador, su voto de pobreza y su con
secuente desprendimiento de los intereses seculares les dotaban de 
una libertad de acción no menos formidable como se aprecia, ante 
todo, en sus esfuerzos por proteger a los indígenas, a la vez que 
allanaban en gran manera el camino de acercamiento mutuo entre 
éstos y los religiosos. De nuevo encontramos su mejor exponente 
en el mismo Francisco de los Ángeles, quien dijo a los “doce” que 
los enviaba para que trabajasen en la viña de Cristo “no alquilados 
por algún precio como otros”, dedicándose a “la labor de la viña 
sin promesa de jornal” y buscando no sus propias cosas “sino las

78 Ibid., p. 204.
80 Borges, 1967, pp. 121-133.
81 Borges, 1961, p. 162.
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que son de Jesucristo”.82 Por encima de los méritos personales de 
cada uno, los misioneros del siglo xvi se distinguieron de modo 
particular por su férrea fidelidad al voto de pobreza. Descalzos, 
andaban puesto sólo un sayal muy gastado que habían traído de 
España; se abstenían rigurosamente del vino, elemento tan indis
pensable en él régimen de comida español; comían lo que los in
dios les daban de caridad; no cenaban excepto los domingos; si 
se les regalaba en alguna ocasión un pollo, se lo comían repartido 
entre los siete días de la semana; ponían adrede mal sabor a sus 
comidas para no excitarse apetito. El ascetismo reinante en todo 
el régimen de la vida franciscana de entonces se desprende de sus 
estatutos de la pobreza83 y de unos incidentes descritos por el mis
mo cronista.84 Llegaba a tal extremo que, según Zumárraga, Mar
tín de Valencia y García de Cisneros se murieron “de pura peni
tencia” y otro, Antonio de Ciudad Rodrigo, también estaba a punto 
de seguir sus ejemplos.86 Pero el propio Zumárraga no iba a la 
zaga en la práctica del mismo voto: dolido un día por lo que había 
oído decir a algunos frailes, rasgó las cortinas de su casa, diciendo: 
“yo más quiero ser fraile que obispo”;86 también pudo escribir 
en sus últimos días de vida al Emperador: “hago saber a V.M. 
cómo muero muy pobre, aunque muy contento”.87 Eran unos verda
deros testimonios del buen éxito de la reforma emprendida por 
su hermano de hábito el cardenal Cisneros. Mendieta, a quien por 
cierto dolían mucho la pérdida de estricta observancia en sus días 
y “nuestra flojedad y tibieza”, no pudo contenerse de expresar su 
admiración en una frase un tanto aventurada: “en caso de peni
tencia, mengua y estrechura en lo temporal y corporal, San Fran
cisco que viniera de nuevo al mundo no les hiciera ventaja”.88 El 
episodio tan socorrido en tomo a la palabra motolinía, que signi
fica en náhuatl “pobre”, que adoptó para sí Toribio de Benavente, 
uno de los “doce”, no es sino buena señal de la simpatía que al 
sólo verlos les habían cogido los tlaxcaltecas por su pobreza. Ellos

82 Mendieta, 1971, p. 204.
88 Ibid., pp. 255-256.
84 Ibid., pp. 253-254.
85 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 138.
86 Mendieta, 1971, p. 634.
87 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 274.
88 Mendieta, 1971, p. 250.
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veían en los desharrapados franciscanos sus semejantes, tan dife
rentes de sus paisanos militares de cuya bizarría, jactancia, lujo 
en la forma de vida y codicia habían dado ya hartas muestras a 
los indígenas. Este impacto de simpatía e identificación quedó más 
tarde cristalizado en aquella confesión de entrega, no menos cono
cida, por parte de los indígenas a los franciscanos. Aquéllos que
rían a éstos, porque “andan pobres, y descalzos como nosotros, 
comen de lo que nosotros, asiéntanse en el suelo como nosotros, 
conversan con humildad entre nosotros, ámannos como a hijos; ra
zón es que los amemos y busquemos como a padres”.89 Testigos 
civiles como Díaz del Castillo y Suárez de Peralta se suman para 
confirmar este amor de los indígenas a los religiosos.90

Un último rasgo que constituía la fisonomía de los misioneros 
de la época es que éstos, en su mayoría, eran hijos de un pueblo 
en el que se había mantenido en tensión superlativa la sensibilidad 
religiosa a causa de la coexistencia durante largos siglos de tres 
religiones en pugna constante. Procedían de un país donde estaban 
todavía frescos en la memoria de la gente los horribles recuerdos 
de grandes matanzas que habían arrasado las juderías; donde la 
voz del pueblo había conducido a sus reyes a restablecer un tri
bunal ad hoc que inquiriese a los elementos sospechosos de la sin
ceridad en su conversión al cristianismo; donde la reciente incor
poración de multitud de musulmanes creaba un grave quebradero 
de cabeza al Estado; donde no hacía mucho que se había ordenado 
y puesto en práctica un éxodo de numerosos hijos de Israel a fin 
de salvar la unidad nacional poco antes conseguida. Por si fuera 
esto poco, se le sumaba la condenación de Lutero (año 1522) cuyos 
martillazos en la puerta de la catedral de Wittenberg retumbaban 
en su oído con toda persistencia. Tomado esto en cuenta, es más 
comprensible su actitud intransigente a ultranza contra cualquier 
manifestación o signo que oliese a herejía y paganismo, actitud que 
dio lugar a la destrucción de numerosos monumentos prehispáni
cos. Hecho lamentable para nosotros, pero no acusable. No se tra
taba de una obra de fanatismo de unos cuantos, sino dictada por 
el espíritu de la época. Consecuente de tal estado psicológico fue

89 Ibid., p. 252.
90 Díaz del Castillo, 1970, p. 581; Ricard, 1947, p. 260.
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también su disposición esperanzada de fundar en el Nuevo Mundo 
una nueva cristiandad equiparable no a la europea corrompida, 
sino a la primitiva de los tiempos de los apóstoles —los “doce” 
franciscanos fueron intencionalmente elegidos en este número—91 
y libre de las lacras de vicios que habían hecho presa la vieja 
cristiandad occidental. Uno de los mejores exponentes de este pensa
miento utópico-religioso lo encontramos en Vasco de Quiroga. Para 
el buen obispo de Michoacán, que veía en los indígenas un simu
lacro de los apóstoles por su naturaleza mansa, humilde, obediente 
y libre de codicia, fue el único anhelo el “plantar un género de 
cristianos a las derechas” como los de la Iglesia primitiva con re
mediar sólo lo que faltaba a los indígenas: la fe cristiana y “la 
orden y policía”. Los franciscanos persiguieron el mismo ideal con 
tanto ahínco y a tal grado que sus propios coetáneos les acusaron 
de pretender formar un “imperio”.92 Dicho en pocas palabras, una 
sensación de amargura y desilusión con respecto a Europa que 
dejaban atrás, y una utópica esperanza para con América que 
tenían enfrente con sus habitantes de naturaleza angelical, eran los 
ingredientes del ser misionero de los primeros evangelizadores djel 
Nuevo Mundo y los llevaron a convertir audazmente lo teórico- 
literario de allende el océano en lo práctico-emprendedor de aquen
de el mismo.

El hacerse “indios con los indios” fue el principio básico que 
los misioneros asentaron al poner en marcha su labor apostólica. 
Dejando para atrás “la cólera, altivez y presunción” de los espa
ñoles, y volviéndose flemáticos, pacientes, pobres, desnudos, man
sos, humildísimos como los indios, en una palabra, identificándose 
con éstos, creyeron que ganarían su alma.93 El puente de acerca
miento fue intentado y tendido no por el bando vencido a base de 
resignación o adulación, sino por el vencedor a fuerza de humil
dad y caridad humana. Un caso poco común en la historia de la 
humanidad.

Pero el volverse humildes no hacían menos difíciles los pro
blemas con los que tenían que habérselas los misioneros ni se los 
reducía a menos. Primero tuvieron que someterse a un “tan eno-

81 Mendieta, 1971, p. 201.
82 García Icazbalceta, 194 (a), p. 12; 1941 (b), p. 184.
83 Mendieta, 1971, p. 222.
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joso trabajo” como el aprender náhuatl sin maestros. Lo apren
dieron jugando con niños “con pajuelas o pedrezuelas”. Se emplea
ron con tanto empeño que al cabo de medio año algunos de los 
“doce” ya sabían hacerse entender “razonablemente” con los in
dígenas. Según testimonio posterior de Diego Valadés, los indios 
“quedaron grandemente asombrados. .. al ver la prontitud y fa
cilidad con que se expresaban unos extraños en su lengua nativa 
y creían ser algo divino”.** La barrera de la lengua se empezaba 
a flanquear.

El idioma planteaba otro problema no menos difícil de resolver 
en forma satisfactoria: el de cómo habérselas con los términos que 
expresaban conceptos que no existían en las lenguas indígenas. Ha
bía dos modos de solución; introducir términos europeos o recu
rrir a perífrasis dentro de los idiomas vernáculos. Ambas solucio
nes tienen sus ventajas e inconvenientes. La primera evita malas 
comprensiones y tergiversaciones, pero a la larga acabaría por pre
sentar el cristianismo ante los indígenas como un elemento extraño. 
En otras palabras, estorbaría su arraigo verdadero en el alma in
dígena. La segunda se presta más a la asimilación del cristianismo 
por los indígenas, pero ¿quién podía asegurar que no había erro
res en la comprensión de los dogmas por parte de los neófitos? En 
Nueva España, la escrupulosa ortodoxia de los misioneros hizo pre
valecer la primera, a consecuencia de lo cual se introdujeron mu
chos vocablos españoles y latinos en náhuatl a menudo acomo
dados a la exigencia gramatical del mismo: cristianóyotl, Diosé, 
sanctome, etc.®6 En particular, no se toleró que “Dios” se tradujese 
por “téotl”. Se decía simple y sencillamente “Dios”, o a veces se

94 Palomera, 1962, p. 126.
95 Hemos contado los siguientes términos prestados de español y de latín en la doc

trina cristiana breve escrita por Alonso de Molina e impresa por orden de Zumárraga 
el 20 de junio de 1546 (García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 30-53): Dios, Spiritu Sancto, 
Sancta Iglesia Católica, gratia, doctrina christiana, obispo, artículos de la fe, sacra
mentos, pecado venial, pecado mortal, virtudes theologales, sentidos corporales, pa
drinos, limbo, domingo, misa, cuaresma, pascua, diezmos, primicias, baptismo, confir
mación, penitencia, comunión, extremaunción, orden sacerdotal, orden de matrimonio, 
bendición, bendito, sacerdote, virtudes cardinales, evangelio, justicia, madrinas, ar- 
changel, personas, purgatorio, cruz.

Asimismo, se encuentran los siguientes ejemplos de términos híbridos: cruztitech, 
sanctome, Sancta Mariaé, christianome, christianóyotl, Diosé, tipadre, tichristiano, 
igracia.

Ricard da otros ejemplos (Ricard, 1947, p. 147).
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usaba la forma híbrida de “téotl Dios”.96 Por razón análoga, Zu- 
márraga a su vez insistió en que no se dijese “papa” sino “pon
tífice”, ya que “papa” se llamaban algunos sacerdotes mexicas.9* 
Será consecuencia de la misma psicología el empeño de Sahagún 
por llamar a los mismos “sátrapas”, a fin de reservar el término 
“sacerdote” para el uso exclusivo de sacerdotes cristianos.

En busca de mayor rendimiento de sus esfuerzos siempre insu
ficientes, los misioneros recurrieron desde el primer momento a 
cuantos medios les parecieron útiles para sus fines apostólicos. 
Música, pintura y teatro fueron los principales. Uno de los misio
neros más conocedores del genio e inclinación de los indios, Pedro 
de Gante, escribió lo siguiente: “toda su adoración 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”.98 Se ense
ñaron así “el per signum crucis, el Pater Noster, Ave María, Credo, 
Salve, todo cantado de un canto muy llano y gracioso”. Incluso los 
artículos de la fe, los mandamientos y los sacramentos “en metros” 
y “cantados” se les presentaron a los indios.99 A esto se puede dar 
por seguro que se le sumó poco después la enseñanza de los villan
cicos españoles. Lo prueba aquel ejemplo que apuntó Motolinía 
en su descripción sobre las representaciones teatrales celebradas 
en Tlaxcala en 1538.100 Otro intento con el mismo fin dio por fru
to la Psalmodia cristiana de Sahagún, impresa en 1583, en cuyo 
prólogo dice el autor: “Entre otras cosas de que fueron muy cu
riosos los indios de esta Nueva España fue una la cultura de sus 
dioses... los loores con que los alababan de noche y de día en 
los templos y oratorios, cantando himnos y haciendo coros y danzas 
en presencia de ellos. Cuando esto hacían se componían de diversas 
maneras... y cantaban diversos cantares en loor de aquellos dio
ses. .. Hase trabajado, después acá que son bautizados ¿ . que

96 Así se ve en la doctrina citada en la nota anterior.
9T La palabra “papa” viene de la náhuatl “papahua”, que significa “guedejudo”. El 

plural es “papahuaque”. En Japón también adoptaron la misma solución los misioneros 
del siglo xvi, y como consecuencia se introdujeron muchos portuguesismos en forma 
más o menos adulterada: bateren (padre), iruman (irmáo), kirishitan (cristáo), 
konchirisan (contrigáo), etc. No acertaron a traducir “Deus”, y se dijo “deusu”.

98 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 206.
99 Motolinía, 1969, p. 131.

199 Ibid., p. 67.



198 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

canten solamente los loores de Dios y de sus santos... Y a este 
propósito se les han dado cantares de Dios y de sus santos en mu
chas partes”.101 Atinadamente habían descubierto los misioneros la 
tradición de macehualiztli que hemos referido anteriormente, y la 
aprovecharon con éxito, pues de su efecto escribió Zumárraga lo 
siguiente: “la experiencia muestra cuánto se edifican de ello los 
naturales, que son muy dados a la música, y los religiosos que 
oyen sus confesiones nos lo dicen, que más que por las predica
ciones se convierten por la música”?®2 Pero hay que advertir que 
la popularidad de los cantos compuestos y enseñados por los misio
neros decayó al cabo de los años, y los indios volvían a preferir 
sus tradicionales. Enel mismo prólogo de la Psalmodia cristiana, 
Sahagún se queja así: “pero en otras partes y en las más porfían 
de volver a cantar sus cantares antiguos en sus casas o en sus tec- 
pas. . . tienen cantares compuestos para esto y no los quieren de
jar”?®8

Del uso de la pintura, también fue Pedro de Gante el que pri
mero se dio cuenta de su utilidad. En la misma carta a la que 
acabamos de aludir, dice él: “también diles libreas para pintar en 
sus mantas para bailar con ellas, porque así se usaba entre ellos, 
conforme a los bailes y a los cantares que ellos cantaban así se 
vestían de alegría o de luto o de victoria”?®4 El simple uso de la 
pintura evolucionó pronto al de lienzos en los que iban “pintados 
todos los misterios de nuestra santa fe católica”. Predicó con este 
método visual el franciscano Jacobo de Testera,1®5 método que se 
siguió empleando aún en el siglo xvih como consta en las doctrinas 
jeroglíficas que se han conservado hasta hoy día. También el do
minico Lucero, a quien tocó predicar a unos indígenas de mayor 
simplicidad, se valió del mismo medio?®6 De su buen rendimiento 
se escribió lo siguiente: “hemos visto por experiencia que adonde 
así se les ha predicado la doctrina cristiana por pinturas, tienen 
los indios de aquellos pueblos más entendidas las cosas de nuestra 
santa fe católica y están más arraigados en ella. . . y para que en

W1 Nicolau D’Olwer, 1952, pp. 109-110.
102 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 193.
108 Nicolau D’Olwer, 1952, p. 110.
10* García Icazbalceta, 1941 (b), p. 206.
105 Mendieta, 1971, p. 665. 
i«« Ricard, 1947, pp. 222-223.
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breve tiempo fuesen tan arraigados en la fe. .. el mejor medio 
es la pintura”.107 Al tener en cuenta la larga tradición pictográfica 
de los mexicas que aun después de la conquista se mantuvo, será 
fácil comprender lo bien acertado que fue este uso de pinturas y 
cuadros para fines misionales.

En muchos pueblos, el baile constituye un elemento de máxima 
importancia en la ejecución del ritual religioso. Desempeñaba un 
papel propiciatorio, como, por ejemplo, hemos visto en el caso del 
macehualiztli mexica. Más tarde, dicho baile ritual tiende a des
vincularse de sus fines religiosos y a convertirse en teatro incipiente 
con máscaras y otros medios de disfraz. Este mismo fenómeno 
cabe afirmar en el caso de los mexicas con apoyo en las escasas 
referencias que nos facilitan las fuentes. Así describiendo la fiesta 
de Quetzalcóatl en Cholula dice Acosta: “Salían los representantes 
y hacían entremeses, haciéndose sordos, arromadizados, cojos, cie
gos y mancos, y viniendo a pedir sanidad al ídolo; los sordos res
pondiendo adefesios, y los arromadizados, tosiendo; los cojos, co
jeando, decían sus miserias y quejas, con que hacían reír grande
mente al pueblo. Otros salían en nombre de las sabandijas, unos 
vestidos como escarabajos y otros como sapos y otros como lagarti
jas, etc., y encontrándose allí, referían sus oficios, y volviendo cada 
uno por si tocaban algunas flautillas de que gustaban sumamente 
los oyentes, porque eran muy ingeniosas, fingían asimismo muchas 
mariposas y pájaros de muy diversos colores. .. con que entrete
nían los circunstantes”.108 Otra descripción la debemos a Durán, 
quien dice: “Otro baile había de viejos que con máscaras de viejos 
corcovados se bailaba, que no es poco gracioso y donoso y de mucha 
risa a su modo. Había un baile y canto de truhanes en el cual in
troducían un bobo que fingía entender al revés lo que su amo le 
mandaba trastrocándole las palabras. .. Otras veces hacían éstos 
unos bailes en los cuales se embijaban de negro, otras veces de 
blanco, otras veces de verde, emplumándose la cabeza y los pies 
llevando entre medias algunas mujeres fingiéndose ellos y ellas 
borrachos llevando en las manos cantarillos y tazas como que iban 
bebiendo todo fingido para dar placer y solaz a las ciudades re-

107 García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 59-60,
108 José de Acosta, 1962, p. 278.
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gocijándolas con mil géneros de juegos que los de los recogimientos 
inventaban de danzas y farsas y entremeses y cantares de mucho 
contento”.109 El mixcoacalli, descrito por Sahagún, nos da a en
tender que funcionaba como teatro privado del tlatoani.110 Los 
misioneros, que eran por cierto hijos de un pueblo en el que pronto 
iba a tener un gran auge entré todas las capas sociales el auto 
sacramental, no pudieron menos de explotar esta tradición pre
hispánica tan aprovechable, dando nacimiento a un teatro de fines 
misionales. La primera referencia sobre representación teatral de 
tal carácter la debemos a Chimalpain, que dice lo siguiente: .
dada en Santiago Tlatelolco, México, una representación del fin 
del mundo; los mexicanos quedaron grandemente admirados y ma
ravillados”.111 Esta representación fue en 1533. Hoy día tenemos 
noticias de bastantes piezas de la época, además de las descritas 
por Motolinía, cuyos temas preferidos eran la encarnación, el na
cimiento de Cristo, la caída de Adán y Eva, la destrucción de Je- 
rusalén, la degollación de San Juan Bautista. Los autores de estas 
obras de teatro edificante, de quienes tenemos datos confirmato
rios, son Andrés de Olmos, Juan Bautista y Juan de Torquemada. 
De Motolinía, Luis de Fuensalida, Juan de Ribas y otros, podemos 
estar casi seguros de que escribieron obras de tal carácter.112 El 
teatro catequizante tenía, desde luego, por objeto instruir a los in
dígenas en los artículos de la fe, consolidarlos en los mismos y so
lemnizar, al mismo tiempo, las fiestas del calendario litúrgico. 
Para enterarse de la posible relación de injerto entre el teatro pre
hispánico y el edificante, bastará que se haga un cotejo entre las 
descripciones que acabamos de transcribir de Acosta y Durán, y las 
que Motolinía hace de las representaciones teatrales ejecutadas en 
Tlaxcala. Una clara analogía saltará a la vista entre unas y otras 
en cuanto a los detalles escenográficos. De la eficacia del teatro 
misional escribía Juan Bautista: “Tengo larga experiencia que con 
las comedias que de estos y de otros ejemplos he hecho represen
tar las Cuaresmas ha sacado Nuestro Señor por su misericordia

1<” Duran, 1967, t. II, pp. 231-232. 
Sahagún, 1969, t. II, p. 313.

111 Rojas Garcidueñas, 1935, p. 44.
Pazos, 1951, pp. 139-145.
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gran fruto, limpiado y renovado conciencias envejecidas de mu
chos años en ofensa suya”.1118

Música, pintura y teatro, es la trilogía que aún en nuestros días 
no pierde su valor indiscutible para fines educativos y comunica
tivos. Sólo que se llama actualmente “método audiovisual”. Su 
buen rendimiento, particularmente, en la educación elemental nadie 
lo pone en duda. El recurrir a dichos medios era un gran acierto 
psicopedagógico de los misioneros, buenos conocedores del carác
ter y genio de sus discípulos. Como Mendieta dice, el indígena te
nía “menester ser ayudado con la apariencia exterior” para la com
prensión de las cosas interiores.114 Por empleo de estos medios, los 
misioneros lograban a la vez satisfacer la sensibilidad de los indí
genas, acostumbrados a presenciar día tras día acontecimientos ce
lebrados en sus teocalli con grandes pompas y aires de solemnidad. 
Comprendieron, pues, muy bien la necesidad de dar satisfacción 
a este gusto estético indígena por lo grandioso y lo imponente, 
gusto que más tarde encontró su mejor sitio de manifestación en 
la arquitectura y sus artes ornamentales y que perdura hasta en 
los tiempos actuales, haciendo alarde en muchas ocasiones de la 
vida mexicana.

La larga tradición religiosa de los mexicas tenía arraigada una 
serie de conceptos religiosos y ceremonias rituales que presentaban 
muy curiosamente cierta analogía con sus correspondientes del 
cristianismo. Torquemada admite que precisamente por esto du
rante los primeros días de evangelización los indígenas no mostra
ron “mucha repugnancia” al cristianismo.11® Destaquemos, a título 
de ejemplo, el concepto de que Huitzilopochtli había nacido de la 
diosa Coatlicue sine concubinatu1™ que estaba incluso en estado 
virginal;117 el de un dios supremo que conocemos con varios nom
bres: Ometéotl, Tloque-Nahuaque, Ipalnemohuani, Yohualli-Ehé- 
catl y Moyocoyatzin.1118 También el signo de la cruz tenía un uso 
muy difundido en Mesoamérica,118 aunque, por supuesto, en un

U» Ricard, 1947, p. 372.
114 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 58.
115 Torquemada, 1969, t. III, p. 30.
116 Sahagún, 1969, t. I, p. 271.
117 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1965, p. 43.
118 León-Portilla, 1970 (a), p. 144.
119 Méndieta, 1971, p. 536; Ricard, 1947, p. 105.
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sentido totalmente diferente al del cristianismo. Casos más fáciles 
de reconocer eran una especie de confesión y de comunión, ade
más del bautismo al que hemos aludido antes, al hablar de la edu
cación mexica. La descripción que hacen Sahagún y Durán nos 
permite observar rasgos similares a los ritos del cristianismo en al
gunos, mientras otros son totalmente ajenos.12*

A buen seguro que la falta de tiempo, la escasez de personal, la 
deficiencia del conocimiento lingüístico y el estado psicológico pre
cipitado de los misioneros del primer periodo, no les permitieron 
percatarse de tales detalles recónditos de la religión mexica. Lejos 
de eso, se dejaron ingenuamente impresionar por la multitud de 
indígenas que, pasados los “cinco años muy fríos” de reacción a 
la predicación,121 acudieron en tropel al agua de bautismo. Era 
una multitud tal que obligó a los misioneros a bautizarla del modo 
siguiente: “a el tiempo del bautismo ponían todos juntos los que 
se habían de bautizar, poniendo los niños delante, y hacían sobre 
todos el oficio del bautismo, y sobre algunos pocos la ceremonia 
de la cruz, flato, sal, saliva, alba; luego bautizaban los niños cada 
uno por sí en agua bendita”.122 Así fueron bautizados por los fran
ciscanos durante los primeros quince años de predicación más de 
nueve millones de indígenas, según calcula Motolinía.128 La vera
cidad de la cifra nos es indiferente por lo pronto.

Naturalmente, en la etapa inicial no se podía exigir mucho a 
los indígenas. Se les presentaba sólo lo fundamental del cristia
nismo: Dios con sus atributos principales, la Virgen, la inmorta
lidad del alma y los demonios,1124 a la vez que se les hacía aprender 
de memoria el Pater Noster, el Credo, el Ave María, la Salve Re
gina, los mandamientos de Dios y de la Iglesia. Esto es lo que se 
requería por lo general para que un indígena fuese admitido en 
el bautismo. Tenida en cuenta la analogía arriba referida entre 
algunas ceremonias de las dos religiones, se da por supuesto que 
no hubo gran dificultad, al menos por de pronto, en que los in
dígenas aceptasen el bautismo. Un cronista se sincera al decir: 
“facilitóse la conversión de los naturales con haber introducido el

120 Sahagún, 1969, t. I, pp. 52-55, p. 274; Durán, 1967, t. II, p. 96.
121 Motolinía, 1969, p. 78.
122 Ibid., p. 87.
123 Ibid., p. 85.
124 Ibid., p. 24.
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demonio cosas que hurtó de nuestra ley evangélica, como su modo 
de comunión, modo de bautismo, de confesión y adoración, que 
a pesar del enemigo sirvieron para que las recibiesen bien en la 
verdad los que las habían recibido en la mentira”.126 Además, el 
bautismo se les debió presentar como la única e indispensable 
puerta por donde entrar en el paraíso, noción que no faltaba en 
la creencia religiosa mexica, pues el Tlalocan era un verdadero 
paraíso prehispánico. Sólo que para ser uno admitido en él, se le 
exigían unas condiciones específicas,12® y era al Mictlan, lugar nada 
atractivo, a donde, según su creencia, estaba destinada la mayoría 
del pueblo.127 Ahora bien, el cristianismo les prometía su paraíso 
con aceptar el bautismo, ceremonia que no les era nada extraña. 
Visto así ¿no cabría sospechar que el verdadero móvil que los hizo 
acudir al bautismo “a banderas desplegadas”, al decir de un misio
nero,128 no fue otro que un deseo de aprovechar la nueva oportu
nidad para alcanzar el deleite paradisíaco que les brindaba el 
cristianismo? Es decir, aceptar el bautismo cristiano no significaba, 
para los indígenas, abandonar sus creencias ancestrales. No se tra
taba sino de un acto de sincretismo religioso al que tendían mucho 
los indígenas, y en virtud del cual se aseguraban otro camino para 
la vida ultramundana agradable.

Ahora bien, creemos que no cabe acusar de ingenuos o descui
dados a los misioneros de la época por esto. Hay que tener muy 
presente que eran hombres procedentes de un mundo en donde el 
encuentro religioso había tenido lugar sólo entre distintos grupos 
de creyentes de religiones monoteístas. Y el caso se liquidaba ne
cesariamente en forma de conversión que implicaba una adhesión 
incondicional a la nueva fe y un abandono total de la antigua, es 
decir, ambos en términos absolutos. Y esto no sólo en la vida pú
blica, sino en la particular también. Para judíos y musulmanes, 
el acercarse a la pila de bautismo significaba un rompimiento to
tal con cuanto tenían de sus antiguas creencias. Era una operación 
verdaderamente dolorosa que desgarraba todo su ser. De aquí la 
trágica lucha interna que se entabló en el alma de los numerosos

125 Vetancurt, 1971, Teatro Mexicano, segunda parte, pp. 82-83.
126 Sahagún, 1969, t. I, p. 297.
i2r Ibid., p. 293.
128 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 172.
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conversos y moriscos de la España del siglo xvi. Las tres religio
nes eran de tal carácter que se exigía que fuese así la conversión, 
y cada uno de los recién bautizados estaba superlativamente cons
ciente de lo que había hecho. Si no cumplía debidamente, cometía 
un pecado mortal y se le acusaba de hereje. Por otra parte, los 
misioneros no administraban el bautismo tan descuidadamente como 
lo describen algunos autores. Martín de Valencia, uno de los 
“doce”, escribió, junto con otros siete franciscanos, al Emperador: 
“no osamos dar a todos el bautismo aunque nos lo piden”, y que 
“los más de ellos —se refiere a los bautizados— [son] niños”.128 
Diego Valadés afirma a su vez que “han abrazado los indios la 
religión cristiana de muy diversa manera que los moros, pues en 
primer lugar estos indios fueron instruidos con mayor cuidado y 
por ministros que sabían hablar con grande expedición su lengua 
nativa”.1180 Mendieta repite: “estando suficientemente instruidos en 
ella [la doctrina] los iban bautizando”, y esto tanto con los niños 
como con los adultos.181 En resumen, el bautismo se administró con 
su debido cuidado y previa instrucción dentro de lo que cabía.

Pero con todo, el derrotero es muy distinto al tratarse de la 
conversión de creyentes politeístas, para cuya mentalidad la acep
tación del bautismo jamás significaba, salvo casos excepcionales, 
el abandono de sus antiguas creencias. El cristianismo se aceptaba 
y quedaba incrustado sin el menor conflicto dentro de su aparato 
religioso como un ingrediente más. Así que tampoco es lícito acu
sar a los indígenas de hipócritas, oportunistas y pérfidos, porque 
creemos que en la mayoría de los casos obraban con sinceridad. 
Sólo que era una sinceridad sui generis, conforme a su propio sis
tema conceptual-religioso que no podía ser comprendido por los 
misioneros, según el cual, “con la misma facilidad que confiesan 
y creen en un Dios, creerán en diez si diez les dijesen que son”.182 
Principio diagonalmente contrario al del cristiano en que uno no 
puede servir a dos señores sino sólo a uno.

Sólo considerando el problema en estos términos, resulta más 
comprensible el incidente del bautismo en masa de los primeros

129 lbid., p. 162.
130 Palomera, 1962, p. 127.
131 Mendieta, 1971, p. 257.
132 Duran, 1967, t. II, p. 69.
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días de evangelización, así como el escepticismo que poco después 
se adueñó de parte de los misioneros a cuyos ojos persistía la ido
latría, a pesar de sus esfuerzos por extirparla con todo vigor.

Al periodo de una euforia entusiasta de los primeros años de 
predicación con numerosísimos aspirantes al bautismo, siguió, al 
mediar el quinientos, otro de signo más pausado de consolidación 
de la Iglesia novohispana presurosamente fundada. Lo distinguía 
frente al primero una actitud de reflexión sobre lo que hasta en
tonces se había llevado a cabo. La matizaba una preocupación ori
ginaria del fuerte apego con el que los indígenas continuaban ado
rando sus ídolos, escondidos de mil maneras para distraer los ojos 
vigilantes de los religiosos.

Cierto que desde un principio existía una desconfianza con res
pecto a la sinceridad de la conversión de los indígenas. En este 
particular, los españoles seglares estaban menos cargados de pre
juicios conceptuales que los religiosos: “Muchos de los españoles 
están incrédulos en esto de la conversión de los indios”, se sincera 
Motolinía.133 Es comprensible que sus hermanos de hábito no se 
sumasen a este partido de incrédulos, sino más tarde. Eso hubiera 
sido un acto de descrédito de sí mismos ante la Corona y la opi
nión pública. Así que cuando Sahagún y sus diecinueve compañe
ros llegaron a Nueva España en 1529, sus respetables predecesores 
les convencieron, o trataron de convencer, de que ya era un hecho 
consumado la conversión de los indios y de que éstos ahora vivían 
con toda lealtad a la nueva fe.134

Pero, ¿de verdad era ya tan irreprochable esta “primitiva, nue
va y renaciente Iglesia” de Nueva España? Un poco de observa
ción cautelosa descubría que su realidad distaba mucho de la be
névolamente descrita por los primeros misioneros. La idolatría se
guía en pie, aunque “públicamente no parecía cosa ninguna que 
fuese digna de castigo”?35 No costaba mucho trabajo enterarse de 
que en las cumbres de las montañas, en las cuevas poco frecuenta
das, en el fondo de los lagos, al pie de las propias cruces estaban

133 Motolinía, 1969, p. 106. Diego Valadés hace otra descripción más larga sobre 
la misma incredulidad de los españoles con respecto a la sinceridad de la conversión 
de los indios (Palomera, 1962, p. 248).

134 Motolinía, 1969, p. 102.
i33 Ibid., p. 350, 352.
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escondidos numerosos ídolos a los que se rendía culto religioso. El 
mismo Sahagún se vio forzado por su celo religioso a subir al 
Popocatépetl y al Iztaccíhuatl, o también a bucear en el lago de 
Xochimilco, cazando ídolos.186

Por muy hazañosos que fuesen tales actos de Sahagún, eran des
de luego insuficientes para acabar con la idolatría, porque los nu
merosos “maestros” indígenas nunca se cansaban de fabricar nuevos 
ídolos para colocarlos en los sitios de donde se habían quitado los 
antiguos.187 La persistencia de las creencias prehispánicas no se 
agotaba en la adoración de ídolos. Era evidente en el mitote 
—“bosque de la idolatría que no está talado”—,188 en el canto,139 
en los mercados,140 en los banquetes de fiestas eclesiásticas141 en la 
realización de faenas agrícolas.142 Otras actividades y aconteci
mientos de la vida cotidiana como el baño, el nacimiento del niño, 
la boda y la muerte también eran seno seguro para las prácticas 
religiosas prehispánicas.

La reminiscencia del tiempo pasado se percibía incluso en la 
idea que tuvieron los indígenas de los sacramentos cristianos. Un 
caso típico de esto era el de la confesión. Los recién convertidos 
“se tenían por obligados de se confesar una vez en la vida”,148 y 
al acabar de confesarse, pedían “una cédula firmada del confesor, 
con propósito de mostrarla a los que rigen. . . para que sepan que 
han hecho penitencia y confesándose y que ya no tiene nada contra 
ellos la Justicia”.144 Sahagún lamentaba que en la administración 
de los sacramentos de confesión y comunión fuera muy difícil y 
fatigoso poner a los indígenas en “el camino derecho” y “vía 
recta”.145

Para la consecución del resultado satisfactorio, se requería una 
acción más consciente y constante de todos los misioneros. De aquí 
que tanto Sahagún como Durán, para citar sólo a los más notables,

133 Ibid., p. 350, 352.
137 Motolinía, 1969, p. 26.
138 Sahagún, 1969, t. I, p. 63.
138 Op. cit., t. III, p. 164.
140 Durán, 1967, t. II, pp. 216-217.
141 Ibid., pp. 265-266.
142 Ibid., pp. 257-258.
143 Sahagún, 1969, t. I, p. 55.
144 Loe. cit.
145 Op. cit., t. III, p. 163.
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se entregasen a esfuerzos de indagación en busca de las “antigua
llas” prehispánicas con el propósito de presentarlas a sus herma
nos de orden para que éstos, una vez enterados de esas “heces de 
idolatría”, se pusiesen más alerta y no tolerasen ninguno de los 
escarnios a la fe cristiana que se cometían por miles delante de 
sus ojos.

No solamente había denuncias procedentes de los religiosos con
tra la práctica persistente de los ritos prehispánicos, sino que los 
propios indígenas se sumaban a confesar el hecho, descubriendo 
su psicología ambivalente en materia religiosa. Debemos a Durán 
el siguiente incidente muy sugestivo: el fraile dominico reprendió 
a un indio que gastó en un banquete cuanto dinero había ahorrado 
con mucho trabajo. A lo cual el amonestado respondió, “Padre, no 
te espantes, pues todavía estamos nepantla”. Con esto quería decir 
a Durán que los indios aún estaban en estado intermedio y por lo 
tanto “ni bien acudían a la una ley ni a la otra, o por mejor decir, 
que creían en Dios y que juntamente acudían a sus costumbres an
tiguas y ritos del demonio”.148 Cierto que es una respuesta muy 
grosera y poco respetuosa, pero indudablemente muy reveladora 
de la verdadera psicología religiosa del indígena que se había con
vertido hacía sólo una generación.

Se discute mucho sobre la evangelización de los indígenas en 
los términos de éxito o fracaso. Por nuestra parte, diremos que 
lo complicado y delicado del tema nos disuade de enjuiciarlo si
quiera a reserva de susceptibilidades, no sólo porque no nos cree
mos lo suficientemente capacitados para hacerlo, sino porque se 
trata, ante todo, de un tema de plena actualidad. Con esto quere
mos decir que quizás no es tiempo todavía de pretender un juicio 
definitivo. Al abordarlo, habrá de tener en cuenta los dos hechos 
siguientes.

Primero, que se suele olvidar ingenua y fácilmente que la con
versión de la misma Europa fue obra que requirió siglos, en tanto 
que el cristianismo jamás estuvo ni está totalmente limpio de las 
costumbres paganas de tiempos anteriores. Por lo contrario, du
rante sus primeros días se le incorporaron muchos elementos aje
nos. ¿Acaso la Iglesia primitiva no intentó acabar con el mitráis-

I

146 Duran, 1967, t. II, p. 268
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mo, instituyendo las dos fiestas suyas de mayor importancia por 
entonces, la de la natividad de Cristo y la de San Juan Bautista, 
en los días de solsticio de invierno y verano?147 ¿Acaso no aco
gió el legado del mundo antiguo de tal modo que hizo posible la 
identificación entre civilización y cristianismo durante los siglos 
altomedievales? Incluso no es aventurado decir que el cristianismo 
es la “síntesis del mundo antiguo”.148 Sólo que al incorporar lo pa
gano, lo cristianizaba.

George M. Foster sostiene la teoría de la cultura de conquista, 
según la cual la Iglesia procedió, al extenderse a América, a “ta
mizar” sus tradiciones en el Viejo Mundo, escogiendo aquellas más 
universales y menos contaminadas de regionalismo y de lo precris
tiano. Los agentes de la operación purificadora fueron los misio
neros, que quisieron presentar a los indígenas el cristianismo en 
forma lo más prístina posible, dejando para atrás las lacras de la 
vieja Europa, decaída en “la edad de hierro”, al decir de Quiro
ga. A pesar de la vigilancia de los misioneros, lo indudable es 
que el cristianismo trajo, consigo a América muchos elementos pa
ganos y supersticiones de la España y de la Europa del tiempo, 
que a la larga acabaron por echar raíces entre los indígenas, 
mezclándose con otros autóctonos. Será, pues, una ligereza decir 
que se trata de una supervivencia de lo prehispánico cada vez que 
se descubre alguno que otro detalle ajeno al cristianismo en la 
vida religiosa de los indígenas. Habrá que rastrearlo tanto en el 
mundo anterior a la conquista como en la España conquistadora. 
La mayor contribución de la teoría de Foster ha sido el mostramos 
con datos abundantes y convincentes la importancia y el arraigo 
de los elementos traídos de allende el Atlántico en la vida actual 
de los habitantes de Hispanoamérica.

En segundo lugar, hay que tener en cuenta el hecho permanente 
de la falta de instrucción religiosa. Ésta no se llevó a cabo jamás 
en Nueva España en la forma debida. Hay múltiples razones que 
lo impidieron: la escasez de personal catequizante, la geografía 
accidentada, la forma de vida dispersa de muchas tribus indígenas, 
entre otras. La falta de instrucción se presta, huelga decir, a la

147 Weckmann, 1962, p. 26.
148 Ibid., p. 25.
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mala inteligencia y la tergiversación de la doctrina, que son a su 
vez fuente ubérrima de supersticiones. Nos apresuramos a agre
gar que entre las prácticas supersticiosas de los indios posteriores 
a la conquista, cabe suponer que hay, al lado de algunas de origen 
prehispánico, otras de procedencia poshispánica, simplemente por
que la superstición es fruto atemporal de cualquier descarriamiento 
de la inteligencia humana. Recordemos que el catolicismo se guía 
por un principio de sabiduría humana que busca siempre armo
nizar la fe espiritual y la vida del hombre material. Nunca ha 
intentado alguna disyunción entre ambas. La mejor expresión de 
tal actitud en busca de la armonía en la vida de la fe del hombre 
es el hecho de que la Iglesia haya preferido siempre aprovechar, en 
vez de desterrar, medios como el culto a los santos, las artes, la 
liturgia, la fiesta, aun conociendo el peligro de desviación que im
plica tal actitud. De aquí la máxima importancia que la Iglesia 
a través de los siglos ha dado siempre a la instrucción y a la edu
cación, consciente del daño y riesgo que pueden acarrear tales 
medios cuando falta aquélla.149

Dado el carácter totalizador que el cristianismo exige a cual
quiera en su conversión, realizarla en forma más o menos satisfac
toria requiere varias generaciones. Cualquiera de los pueblos del 
Viejo Mundo que actualmente se denominan cristianos lo son como 
fruto de un proceso multisecular, en tanto que su Dios celoso y 
sus sacerdotes recelosos no se han cansado de luchar contra nume
rosas reminiscencias del paganismo. Por otra parte, hay que tener 
presente que para el cristianismo, acabar con el paganismo no sig
nifica necesariamente la destrucción material de todos sus ritos y 
costumbres, sino la sustitución de su contenido por el sentido y el 
espíritu cristianos, de manera que puede que se conserven prácticas 
que, vistas por fuera, parecen ajenas. Esto es frecuente, sobre todo, 
en el orden de las costumbres y las manifestaciones externas de la

140 En cuanto a la relación entre la subsistencia de la idolatría y la falta de instruc
ción religiosa, decía Mendieta lo siguiente: “Que si de secreto los continuaban y vol
vían a ellos [los usos idolátricos], no era porque tuviesen por acertado adorar los 
ídolos y seguir las ceremonias y ritos de sus pasados como cosa fundada en alguna 
razón, ni porque les pareciese mal la nueva ley que los frailes les predicaban, sino 
que como aún no bien instructos ni hechos a ella, y como tan habituados a lo que 
el demonio les tenía enseñado, se iban tras aquello por sola costumbre sin otra consi
deración” (Mendieta, 1971, p. 257).
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vida humana. Quisiéramos mencionar algunos casos de Japón. En 
este país, la genuflexión se suprimió ya hace varios años, y ha sido 
sustituida por el modo tradicional de saludo del pueblo, esto es, 
inclinar la cabeza o la parte superior del cuerpo. La razón es sen
cilla: para los japoneses, la genuflexión no es un acto que infunda 
ningún sentido de respeto. Otro ejemplo de la adaptación del cris
tianismo en Japón es el siguiente: en el rito funeral budista, que 
es el más usual en el país, hay momentos en que cada uno de los 
asistentes se adelanta hacia el féretro para quemarle incienso tres 
veces. La Iglesia —nos referimos a la católica— ha adoptado esta 
costumbre, no sabemos si en forma oficial, sustituyendo la quema 
de incienso por la entrega de una flor. Un tercer caso es que, se
gún tenemos entendido por comunicación personal de un misionero 
en el país, es probable que algún día la Iglesia instituya que el 
Día de los Muertos se celebre en los días de equinoccio de prima
vera y de otoño conforme a un uso antiquísimo de la tierra, donde 
la gente tiene por costumbre visitar en dichos días las tumbas de 
sus antepasados. Agregamos que la festividad de esos días es de 
tal tradición que aún hoy son oficialmente feriados en Japón. Todo 
esto parecerá, cierto, extraño a un cristiano europeo que vaya al 
país, pero parecer extraño por fuera no es necesariamente igual 
que ser reminiscencia de otras creencias ni religión mixta. Cual
quier japonés católico hace la reverencia ante el Santísimo incli
nando la cabeza en lugar de doblar una rodilla; practica la ofren
da de flores al muerto; y el día que se establezca, irá con otros 
no católicos al cementerio donde duermen sus antepasados. Todo 
esto, sin embargo, practicado con pleno sentido y espíritu cris
tianos.

De las prácticas religiosas de los indígenas de hoy día* es de 
suponer que haya muchos casos semejantes a los descritos. La ma
teria exige estudios más profundos y sosegados en el futuro.

Las primeras instituciones misioneras de enseñanza

El hombre americano como objeto de educación

Ahora nos corresponde estudiar cómo se pusieron en marcha los 
primeros intentos educativos en Nueva España, cómo se llevaron
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adelante, qué ideal persiguieron, qué fruto dieron y qué papel 
desempeñaron dentro del proceso de trasplante cultural en el país. 
Hemos apuntado en capítulo anterior que la educación —aquí nos 
referimos ya a la de tipo escolar— es un acto eminentemente hu
mano llevado a término de hombre a hombre, por medio del cual 
una comunidad socio-cultural se propone hacer valer en genera
ciones venideras todas aquellas adquisiciones que ella estima útiles 
y valiosas para la vida humana. La educación escolar no es un 
acto de espontaneidad como la doméstica, sino que es una empresa 
cuya promoción requiere intento, voluntad, esfuerzo, perseverancia, 
planteamiento y programa, así que no se efectúa en cualquier gru
po humano sino sólo en aquéllos donde existe aprecio recíproco 
entre el grupo educador y el educando, y dicho aprecio debe fun
damentarse a su vez en que el primero considere al segundo objeto 
merecedor de ser educado. Sin tal reconocimiento previo, nadie 
se dedicaría a la pesada tarea que es la educación del hombre.

Sentado esto, creemos que antes de acometer nuestro estudio será 
útil hacer una revisión, si bien somera, del concepto que se tuvo 
entre los europeos del hombre americano durante los primeros de
cenios a raíz del encuentro de los dos mundos, encuentro que, da
das las profundas diferencias que había entre ambos, fue una ver
dadera sorpresa para los mismos. La razón por la que nos interesa 
este punto particular es clara: ver al hombre americano en tanto 
que objeto de educación.

Digno de recordarse siempre es el hecho de que, desde el primer 
momento del encuentro, los europeos de la época reconocieron en 
el indígena americano un ser humano admisible en pie de igualdad 
con ellos mismos. Junto con aves y animales creados por la ima
ginación fantástica acelerada por la deficiencia de conocimientos 
geográficos, en su mente pululaban hombres de figuras no menos 
extravagantes: unos eran hombres con cabeza de perro; otros pro
vistos de una sola pierna, pero tan grande que les servía de para
guas; otros, faltos del cuello, tenían la boca y los ojos en el tórax; 
otros tenían pezuñas de caballo. Para aquellos primeros navegantes 
transatlánticos, lo que con más probabilidad se esperaba allende 
las aguas jamás transitadas era encontrarse con tales hombres 
monstruosos. Pero lo que hallaron en las primeras islas de la pre-
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tendida Asia eran hombres “de muy lindo acatamiento” y eviden
temente identificables con los hombres europeos y otros hasta en
tonces conocidos, sin ninguna de aquellas deformidades enseña
das con tanta autoridad desde la antigüedad. El descubridor geno- 
ves expresó su desengaño así: “En estas islas hasta aquí no he 
hallado hombres monstruosos como muchos pensaban... así que 
monstruos no he hallado.”150 Sólo que era una novedad para los 
europeos el que en la mayoría de los casos los isleños anduviesen 
“todos desnudos, hombres y mujeres, así como sus madres los pa
ren”.151 Tal estado primitivo de los antillanos, cierto que les sor
prendió la vista, pero no les oscureció el juicio al reconocer su 
condición humana. “Ellos no son más diformes que los otros”, 
escribió el almirante.152 Pero la mejor prueba de que Colón había 
reconocido en el hombre antillano no bestia, sino hombre cabal 
y semejante a él y a sus compañeros son las siguientes palabras su
yas: “yo vi y conozco que esta gente no tiene secta ni son idólatras, 
salvo muy mansos. .. y crédulos y conocedores que hay Dios en 
el cielo. . . y muy prestos a cualquier oración que nos les digamos 
que digan y hacen señal de la cruz. Así que deben Vuestras Altezas 
determinarse a los hacer cristianos que creo que si comienzan, en 
poco tiempo acabará de los haber convertido a nuestra santa fe 
multidumbre de pueblos”1*8 “y así espero en Nuestro Señor que 
Vuestras Altezas se determinarán a ello con mucha diligencia para 
tomar a la Iglesia tan grandes pueblos”.11*4 Nunca las hubiera es
crito, si hubiese pensado de alguna otra manera, pues la fe de 
Jesucristo no es sino sólo para el hombre en términos exclusivos. 
Por otra parte, el que los antillanos no conociesen, al parecer, 
“ninguna secta ni idolatría” debió ser un gran alivio y consuelo 
para los europeos de entonces que habían vivido durante siglos 
cercados por el Islam. Constituyó indudablemente, junto con la 
supuesta riqueza, un vigoroso estímulo para la promoción de la 
empresa iniciada.

Sin embargo, no tardó mucho en sufrir un viraje de peso este

190 Colón, 1961, p. 11.
151 Ibid., p. 9.
152 Ibid., p. 11.
153 Colón, 1962, fol. 23.
154 Ibid., fol. 22.
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concepto favorable acerca del hombre americano. Asentados en la 
isla Española con la mentalidad señorial del tiempo, los españoles 
pronto se dieron cuenta de la enorme dificultad con que los isleños 
se acomodaban al régimen de vida que aquéllos se proponían im
plantar en la isla. El patrón de dominación que contaba con tantos 
precedentes de imposición con respecto a los musulmanes de la 
península ibérica durante la Reconquista resultaba ahora totalmen
te inoperante con los antillanos.155 Desde luego, éstos no podían 
igualarse de ninguna manera con los astutos y laboriosos moriscos 
que vivían desde antiguo bajo un sistema complicado de modali
dades políticas, económicas, sociales y culturales del mundo me
diterráneo. Eran gente que mostraba más interés por la comida 
que por el oro —un detalle que sorprendió no poco a los españo
les—, que no tenía hábito de trabajo propiamente dicho156 y que 
gastaba con toda tranquilidad en un solo día toda una ración de 
comida para una semana, de modo que a los ojos de los colonos 
europeos los antillanos eran francamente gente inepta e incapaz. 
Arrastrados por la decepción y la irritación, muchos de los colo
nos empezaron a dudar de si el indígena americano era hombre 
racional en su cabal sentido, y su disgusto se tradujo pronto en 
un enjuiciamiento tan despectivo como el que debemos a Fernández 
de Oviedo; según el cronista, los indígenas son “naturalmente va
gos y viciosos, melancólicos, cobardes, y en general gentes embus
teras y holgazanas. Sus matrimonios no son un sacramento, sino 
un sacrilegio. Son idólatras, libidinosos y sodomitas. Su principal 
deseo es comer, beber, adorar ídolos paganos y cometer obscenida
des bestiales. ¿Qué puede esperarse de una gente cuyos cráneos

155 Será útil en este sentido fijarse en el hecho de nombramiento y envío de Nicolás 
de Ovando como gobernador de las Indias encargado de poner fin al desgobierno 
colombino. El nuevo gobernador era comendador mayor dé la orden militar de Alcán
tara, “un hombre experimentado en el gobierno de la conquistada provincia de Granada” 
(Byrd Simpson, 1970, p. 22). Un detalle más que da pie a cómo para los españoles 
las tierras americanas no eran sino otras tantas Granadas, o sea, tierras reconquistadas.

166 La primigenia intención real de que los indios “fuesen libres y no sujetos a 
servidumbre” no fue correspondida debidamente por los mismos, porque “aun que
riéndoles pagar sus jornales no quieren trabajar y andan vagabundos”. De aquí que 
la Corona, exigiéndoles que cumpliesen con el deber de ser vasallos reales, ordenase 
al gobernador que “en adelante compeláis y apremiéis a los dichos indios que traten y 
conversen con los cristianos de la dicha isla y trabajen en sus edificios, en coger y 
sacar oro y otros metales y en hacer granjerias y mantenimientos para los cristianos” 
(Konetzke, 1953, L I, pp. 16-17).
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son tan gruesos y duros que los españoles tienen que tener cuidado 
en la lucha de no golpearlos en la cabeza para que sus espadas 
no se emboten?”?57 Una vez formulado en la Española, este con
cepto pronto se propagó por otras partes del Nuevo Mundo?58 ya 
que por entonces dicha isla era el punto de escala forzoso para 
cuantos navios venían procedentes de la metrópoli, y de allí salían 
también para otros parajes de América. Por consiguiente, la Es
pañola “era en este punto entrar en una escuela de Satanás para 
deprender este parecer y sentencia del infierno”, según Remesal.159 
Con esto tenemos a la vista dos conceptos muy diferentes sobre el 
hombre americano, los cuales dieron pronto lugar a una dura y 
prolongada polémica entablada en el seno del gobierno español 
por dos bandos representados por Las Casas y Ginés de Sepúlveda, 
cuyos detalles no nos incumbe describir.

Merece la pena, sin embargo, recordar que en la polémica en 
tomo al hombre americano lo que se discutió no fue si él era ra
cional o no, como se suele pensar. El problema se planteaba no en 
términos tan radicales, sino en otros más delicados y sutiles. Se 
ha señalado acertadamente que, quitados los sobrepuestos ropajes, 
dicha polémica se reducía, en su fondo, a “determinar su grado de 
racionalidad”.160 “La mayoría de los españoles de aquel tiempo tu
vieron de los indios un concepto mucho menos radical y más rea
lístico que el expresado [por Hanke]”, quien dice: “la mayoría de 
los españoles que estaban en las Indias durante la primera mitad 
del siglo de la conquista tendieron a ver a los indios bien como 
«nobles salvajes» o bien como «perros cochinos»”.161 Era lo que 
había ya tratado Tomás de Aquino al ocuparse de la servidum
bre.162 Por otra parte, la teoría de Aristóteles, la más a menudo 
traída a colación en los tratados sobre el tema, no era la única 
vigente con que contaba el pensamiento occidental sobre la servi
dumbre. Había otra de San Agustín, que salvaguardaba la uni-

157 Es un juicio que ha recompuesto Hanke a base de las observaciones hechas por 
el cronista citado (Hanke, 1959, p. 33). Creemos, sin embargo, que es útil advertir 
quq el juicio de Fernández de Oviedo acerca de los indios no se agota en estos tármi- 
nos condenatorios. El cronista no desconoció sus buenas cualidades y virtudes.

158 Dávila Padilla, 1955, p. 90.
150 Remesal, 1964, p. 232.
160 Gallegos Rocaful, 1951, pp. 16-19.
161 Gómez Cañedo, 1966, p. 30. 
i«2 Zavala, 1972 (a), p. 46.
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versalidad de la racionalidad humana.163 Ni Ginés de Sepúlveda 
ni el dominico Tomás Ortiz, quien profirió una de las diatribas 
más violentas contra el hombre americano,164 negaban al mismo 
la racionalidad. Sostenían únicamente que su grado de racionalidad 
era menor al de los españoles. Los indios eran, para el primero, 
“tan inferiores a los españoles como los niños a los adultos y las 
mujeres a los varones”. Claro que este argumento no se agotaba 
en esto, sino que afectaba necesariamente los derechos civiles del 
indígena y conducía a colocarlo en un estado inferior al de los 
españoles en el orden político-social. Pero no es lo mismo decir 
que los indios eran hombres de menor grado de racionalidad que 
los españoles que condenarlos a la categoría de bestias totalmente 
faltas de racionalidad.165 No nos dejemos engañar ingenuamente 
por aquellos sonoros vocablos denigrantes que lanzaron parte de 
los españoles contra los indios, ya que allí jugaban mucho los in
tereses particulares de los encomenderos, su deseo natural de justi
ficar sus poco humanos comportamientos explotadores cometidos 
en los indios a ellos encomendados, y en el caso del mencionado 
dominico, habrá que tener presente la cruel muerte que acababan 
de sufrir unos hermanos suyos de hábito a mano airada de los 
indios de Cumaná. Tampoco hay que dejar de lado el carácter vio
lento y el idioma extraordinariamente expresivo de los españoles 
que se prestan no poco a la injuria.

En medio de interminables ataques y contraataques entre los 
dos partidos en disputa en torno al punto polémico, los misioneros 
se mostraban, en la mayoría de los casos, amigos del primer con
cepto favorable al hombre americano. Su vida de estricta obser
vancia regular y, en particular, su enaltecido amor al voto de po
breza, les situaban al margen de los intereses seculares y a la 
necesidad de recurrir a la mano de obra indígena. Su firme con
vicción religiosa les ayudó a vencer todas las dificultades huma-

103 Ibid., pp. 42-43.
104 López de Gomara, 1954, t. I, pp. 364*365.
105 Ginés de Sepúlveda no condenaba a los indios a la categoría de bestias. Al ha

blar de la diferencia entre los mismos y los europeos, sabía precisar su expresión, di
ciendo: “estoy por decir que [dicha diferencia va] de monos a hombres” (Zavala, 1972 
(a), p. 54). Sobre el verdadero alcance de la tesis “animalista” acerca de los indios, 
véase la disquisición reflexiva y bien documentada de Gómez Cañedo que acabamos de 
citar en el texto (Gómez Cañedo, 1966).
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ñas y les hizo ver en el indio un hombre plenamente digno de la 
salvación por la fe de Jesucristo en los mismísimos términos que 
los europeos.166 Más tarde, uno de los misioneros proclamaría tal 
convicción suya al siguiente tenor: “pues es certísimo que estas 
gentes todas son nuestros hermanos, procedentes del tronco de Adán 
como nosotros; son nuestros prójimos, a quien somos obligados a 
amar como a nosotros mismos, quid quid sit”.™7 Aquí vemos cómo 
su convicción pasaba de la región humana a la divina, convirtién
dose en un mandato supremo de Dios. Sólo que, a su modo de ver, 
faltaba a estos prójimos recién descubiertos del Nuevo Mundo la 
forma de vida del hombre civilizado, lo que se llamaba entonces 
la “policía” o las “buenas costumbres” basadas en la fe cristiana. 
No olvidemos, por otro lado, que una vida de hombre carente de 
esta última no era sino de bárbaros. La infidelidad o el paganismo 
era sinónimo de barbarie, lo mismo que aún hoy día lo ajeno a 
la civilización occidental y a sus modalidades se suele tomar como 
signo de incultura. Desde luego, los misioneros no tardaron en sen
tirse llamados a enmendarles dicha falta.

Pero pronto cayeron en la cuenta de que no bastaba con pre
dicarles el Evangelio. Por una comprensión penetrante, vieron que 
a los indios les hacía falta algo más básico. Se convencieron de 
que su misión primordial, la cristianización de los mismos, no po
dría ir por el camino real sin otra operación a la vez preliminar 
y paralela que tuviese por objeto incorporarlos, dentro de lo que 
fuese posible, a la cultura occidental. Esto no nos ha de extrañar, 
si recordamos lo intrínsecamente vinculadas que estaban tanto la 
cultura mexica como la europea de aquel tiempo con sus religiones 
respectivas. En ambos mundos, la cultura no podía estar al margen 
de la religión, y por consiguiente era imposible dejar intacta la 
una, destruyendo la otra. Y esa operación preliminar y paralela 
no podía ser otra cosa que la educación. Los primeros misioneros 
de América, en particular los hijos del Santo de Asís, compren
dieron todo esto con tanta claridad que sin pérdida de tiempo se

106 Es innegable que al que los mismos religiosos reconociesen en el indio el ser 
humano semejante al suyo, contribuyó grandemente su fe religiosa. En una carta escrita 
el 19 de enero de 1562 a Francisco de Bustamante, Mendieta confiesa, diciendo: “si no 
fuera porque tenemos por fe que todos descendemos de Adán y Eva, diríamos que [el 
indio] es otra especie por sí” (García Icazbalceta, 1941 (a), p. 7).

167 Sahagún, 1969, t. I, p. 31.
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lanzaron a la penosa y delicada empresa que era educar al indíge
na. Apuntaban a lo que más tarde un genio del Renacimiento se
ñalaría de la manera siguiente: “es necesario enseñarlos [a los 
indios] a ser hombres, y después a ser cristianos”.168 Otro perso
naje de no menos perspicacia, el virrey Francisco Toledo, también 
escribiría lo siguiente: “mande V.M. proveer que en ninguna ma
nera se bauticen los indios. . . sin que primero se les enseñe la 
doctrina cristiana y ley evangélica, se les infunda y enseñe la na
tural política y civil... Y porque de no haberse hecho esto... sin 
enseñarles primero a ser hombres, ni catequizarlos, como debían, 
ha nacido quedarse los naturales tan idólatras como antes, sin en
tender lo que se les enseña ni tener capacidad ni disposición para 
ser cristianos”.16® De verdad, la evangelización no podía ir ade
lante sin educación, y los franciscanos se anticiparon en siglos a 
las siguientes palabras del papa Pío XI (1922-1939): “Una misión 
sin escuelas es una misión sin porvenir”.1”0

La Corona de España y la educación del indio

A diferencia de las colonizaciones de otros pueblos europeos, 
que consideraron sus colonias como empresas particulares a car
go de unas compañías comerciales, de la española se hizo, desde 
un principio, plenamente responsable la Corona. Ésta la encauzó, la 
vigiló y la suministró de múltiples agentes necesarios para su buen 
gobierno. Dicho en otras palabras, para España las Indias consti
tuyeron, desde el comienzo, una parte tan integrante como la misma 
Granada recién fundida en su seno. Su historia medieval de ir in
corporando unas tras otras tierras nuevas había esfumado ante los 
ojos de los españoles la barrera oceánica. Esta característica fun
damental de la colonización española se hace más evidente que en 
cualquier otra cosa en aquella proclamación que había hecho la 
reina Isabel la Católica, quien estableció que los habitantes del 
Nuevo Mundo eran tan vasallos suyos como los naturales de los 
reinos de León y Castilla, y por consiguiente eran justos beneficia
rios de su favor y su protección. Años después, el “queremos sean

168 José de Acosta, 1962, p. 320.
i«» C.I.D.A.O., 1866, t. VI, p. 521,
170 Ricard, p. 375,
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tratados como vasallos nuestros de la Corona de Castilla, pues lo 
son” es la fórmula de la misma voluntad de la realeza, consagrada 
en las Leyes Nuevas del 20 de noviembre de 1542.171 Fieles a este 
principio isabelino, los reyes de España asentaron y orientaron su 
política indiana cuya primera preocupación era la evangelización 
de los recién incorporados a su dominio, la cual fue tomada tan a 
pecho que no es exagerado afirmar que para los mismos reyes re
sultaban sinónimas la colonización y la cristianización de América.

Siguiendo el pensamiento político medieval, la realeza española 
se sintió responsable del fin sobrenatural de sus nuevos vasallos, 
y comprendió en fechas tempranas que era necesario proporcio
narles una educación adecuada tanto para la consecución del mis
mo fin como para el buen gobierno de su comunidad que, por 
cierto, nunca se propuso destruir, como veremos adelante. Esto 
apuntaba, al propio tiempo, a elevarlos al nivel cultural digno para 
ser sus vasallos. De aquí que a sólo once años del descubrimiento 
los Reyes Católicos diesen al gobernador Nicolás de Ovando una 
instrucción en la que se leía:

Otrosí mandamos al dicho nuestro gobernador que luego haga ha
cer en cada una de las dichas poblaciones y junto con las dichas igle
sias una casa en que todos los niños que hubiere en cada una de las 
dichas poblaciones se junten cada día dos veces para que allí el dicho 
capellán los muestre a leer y a escribir y santiguar y signar y la con
fesión y el Paternóster y el Avemaria y el Credo y Salve Regina.172

Esta instrucción de fecha 20 y 29 de marzo de 1503 es la prime
ra manifestación oficial que conocemos documentalmente del pro
pósito educativo de la Corona con respecto a los indios, y fijémos- 
nos bien en el hecho de que la educación propuesta no se limitaba 
a la instrucción religiosa, sino que se extendía a la cultural: “el 
dicho capellán los muestre a leer y a escribir”. Propósito más ale
jado del pretendido oscurantismo que algunos historiadores impu
tan a la dominación española en América. Diez años más tarde, 
la misma intención de la Corona se repite en las Leyes de Burgos 
de 1513, precisando más la responsabilidad educativa al imponerla

171 Konetzke, 1953, t. I, p. 217.
™ Ibid., p. 11.
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a los encomenderos y otras personas que tuviesen cerca a los in
dios:

Otrosí ordenamos y mandamos que cada uno que tuviere cincuenta 
indios o dende arriba encomendados, sean obligados de hacer mos
trar un muchacho, el que más hábil de ellos les pareciere, a leer y a 
escribir las cosas de nuestra fe para que aquéllos muestren después a 
los dichos indios, porque mejor tomarán lo que aquél les dijere que 
no lo que le dijeren los otros vecinos y pobladores, y que si la tal 
persona tuviere cien indios y dende arriba, que haga mostrar dos 
muchachos, y que si tal persona que tuviera los dichos indios no lo 
hiciere mostrar como dicho es, mandamos que el visitador que en 
nuestro nombre tuviere cargo de ellos, los haga mostrar a su costa. .. 
hemos sido informados que algunas personas se sirven de algunos mu
chachos indios de pajes, ordenamos y mandamos que la tal persona 
que se sirviere de indio por paje, sea obligado de le mostrar leer y 
escribir y todas las otras cosas que de suso están declaradas.178

Es de interés para el desarrollo de nuestro estudio dejar aquí 
anotado el hecho de que a estas alturas ya la Corona comprendía 
admirablemente uno de los principios pedagógicos más importan
tes: la instrucción de los indios por medio de maestros indios. Prin
cipio válido para cualquier caso de educación y sobre todo cuando 
se aplica a la evangelización cobra una importancia que podríamos 
decir decisiva para su éxito. Como veremos adelante, este parti
cular es el que jugará un papel de peso en el ideal educativo de 
los franciscanos en Nueva España.

Tenemos un tercera ocasión para comprobar el firme propósito 
de la Corona de educar al indio. Es un artículo de las instruccio
nes dadas en 1516 a los tres padres Jerónimos nombrados goberna
dores de la España. Decía:

Item, que haya un sacristán, si se hallare suficiente de los indios, si 
no de los otros que sirvan en la iglesia y muestra (sic) los niños a leer 
y escribir hasta que son de edad de nueve años, especialmente a los 
hijos de los caciques y de los otros principales del pueblo, y asimismo 
les muestren a hablar romance castellano y ha se de trabajar en todos 
los caciques e indios cuanto fuere posible que hablen castellano.17*

173 Ibid., pp. 44-45.
174 Ibid., p. 66.
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De lo transcrito se desprende una mayor evolución en el pensa
miento educativo de la Corona, que no es nada menos que la for
mación intensiva de la minoría directora de la comunidad indíge
na, cuyo móvil puede ser el deseo de facilitar y promover la 
evangelización de toda la población isleña contando con la autori
dad local, así como el de proveer a dicha comunidad de dirigen
tes disciplinados en la “policía” y “buenas costumbres” del Viejo 
Mundo. La experiencia de la vida americana cada día más enri
quecida enseñaba a los españoles la utilidad de la autoridad de 
los caciques para la labor apostólica —“convertidos los mayores 
de la república, era fácil cosa traer a la conversión la gente co
mún de ella”, diría después un cronista—175 así como para el 
afianzamiento del gobierno secular cuya preocupación se reflejaba 
ahora incluso en el orden lingüístico: enseñar castellano a los 
indios.

Toda esta serie de manifestaciones de la voluntad que tenía la 
Corona de educar a los indios llegó a cristalizar, al cabo de más 
de un siglo, de la siguiente forma en la Recopilación de las Leyes 
de Indias*.

Para que los hijos de los caciques que han de gobernar a los indios 
sean desde niños instruidos en nuestra santa fe católica, se fundaron 
por nuestra orden algunos colegios en las Provincias del Perú, dota
dos con renta que para este efecto se consigna, y por lo que aún falta 
que sean ayudados y favorecidos: mandamos a nuestros virreyes que 
los tengan por muy encomendados y procuren su conservación y au
mento y en las ciudades principales del Perú y Nueva España se 
funden otros donde sean llevados los hijos de caciques de pequeña 
edad y encargados a personas diligentes que los enseñen y doctrinen 
en cristiandad, buenas costumbres y policía y lengua castellana y se 
les consiga renta competente a su crianza y educación (Ley 2, Títu
lo 23, Libro I).

Para la Corona española la educación de los indios tenía por 
objeto, se desprende de la última cita, formar para el gobierno de 
su comunidad la minoría directora instruida en la fe cristiana, dis
ciplinada en las modalidades políticas españolas y versada en la 
lengua castellana.

176 Torquemada, 1969, t. III, p. 45.
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Con lo que llevamos dicho, creemos haber puesto de relieve cómo 
la educación de los indios constituía en la política indiana de Es
paña un tema de interés vivo y constante cuyo concepto fue evolu
cionando y precisando su finalidad con el transcurso del tiempo. 
El tema entraba de lleno en el programa político para el buen 
gobierno de las Indias, y por consiguiente no nos parece justo atri
buir la obra educativa en América sólo al celo de parte de los 
misioneros.

Antes de dar por terminado este apartado, queremos hacer men
ción de otra disposición real interesante. Con fecha del 9 de no
viembre de 1526, Carlos I despachaba una'real cédula que decía:

Y porque la principal intención que Nos habernos tenido y tene
mos en las cosas de esas partes es la conversión e instrucción de los 
naturales de ellas a nuestra santa fe católica, como somos obligados, 
y aunque se han buscado para ellos algunos medios, no han sido ni 
son bastantes remedios para conseguirlo enteramente, y habernos acor
dado que se traigan de esas partes a estos reinos algunos indios niños 
de los más principales y de más habilidad y capacidad para que los 
mandemos mostrar en monasterios y colegios, después de instruidos y 
bien enseñados en las cosas de nuestra santa fe católica y la hayan 
bien entendido y estén puestos en policía y en manera de vivir en 
orden y razón, vuelvan a sus tierras e instruyan a sus naturales en 
lo uno y en lo otro, porque ha parecido que de éstos tomarán y les 
imprimirán mejor cualquier cosa que de otra persona alguna y de 
esta causa harán mucho fruto. Por ende yo vos mando que luego 
que ésta veáis, con mucho cuidado busquéis veinte indios de los na
turales, que sean los más hábiles y entendidos que se puedan hallar 
en quien os parezca que haya más capacidad, y si fuere posible, que 
sean de los más principales, porque éstos comúnmente son de más 
ser y razón, y de dondequiera que estuvieren los tomaréis y me los 
enviaréis muy bien proveídos y bastecidos en los primeros navios.17®

Se comprende que estas instrucciones no pudieran dar tanto fruto 
como se esperaba, lo que no era nada extraño dada la falta de 
buenas disposiciones humanas, así como materiales en las colonias 
durante los primeros años del gobierno español. En vista de ello, 
la Corona, impacientada, se propuso hacer realidad su intención 
bajo su vigilancia directa. En el caso de Nueva España, este for-

178 Puga, 1945, fol. 21.
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midable programa educativo no llegó a llevarse a cabo, porque 
“comenzando ya los frailes de San Francisco a señalar y querer 
recoger los niños indiezuelos para enviarlos a España, fue tanto el 
sentimiento que sus padres y deudos hacían, pareciéndoles que se 
los llevaban cautivos para nunca más verlos, que los hubieron de 
dejar y dar cuenta a S. M. de lo que pasaba”?77 Pero en Cuba y 
en otras partes, sí se puso en práctica, y unos cincuenta mucha
chos llegaron a Sevilla y fueron repartidos entre los monasterios 
de la ciudad?73 La Corona no olvidaba agradecer la colaboración 
a esos monasterios, dándoles limosna:

La Reina: Nuestros oficiales que residís en la ciudad de Sevilla en 
la Casa de la Contratación de las Indias: ya sabéis cómo por mi 
mandado pusisteis dos indios en el convento de San Francisco de esa 
ciudad para que allí se criasen e instruyesen en las cosas de nuestra 
santa fe católica, y porque es razón que se les dé limosna para ayuda 
a lo que han gastado, por ende yo vos mando que luego que ésta 
veáis deis al guardián del dicho monasterio veinte ducados...179

O sea, la Corona costeaba la educación de los niños venidos de 
allende el océano. Así vemos que su propósito educativo no se ago
taba en un simple papeleo de instrucciones y reales cédulas, sino 
que se traducía en hechos concretos conducentes a la consecución 
de su finalidad. Sólo que, claro está, se trataba de una solución 
provisional.

La falta de realización de la mencionada real cédula de 1526 
en Nueva España no es de lamentarse, ya que, como veremos ade
lante, la buena diligencia docente de los franciscanos, el primer 
obispo de México y el primer virrey de Nueva España la suplieron 
con creces.

Pues, bien, desde fechas tempranas, la Corona y parte de los 
contingentes apostólicos en el Nuevo Mundo estuvieron muy de 
acuerdo en cuanto a la inminente necesidad de educación de los 
indios. Los religiosos idearon todo un programa educativo y lo 
pusieron en práctica, y la realeza le dio visto bueno y lo protegió 
en cuanto le fue posible tanto jurídica como económicamente.

177 Mendieta, 1972, p. 482.
178 Olachea, 1958, p. 134.
179 C.D.I.A.O., 1884, t. XLII, pp. 464-465.
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Antecedentes en las Antillas

Si casi desde un principio los franciscanos intervenían en la gesta 
colombina de diversas maneras, y si su presencia en el ámbito ame
ricano fue igualmente muy temprana y a la vez más numerosa que 
la de religiosos de las demás órdenes, un tercer mérito suyo puede 
ser el que hayan sido muy probablemente los pioneros de la edu
cación del hombre americano. Los testimonios documentales dispo
nibles no son abundantes, pero sí son de cantidad suficiente para 
que podamos deducir, al menos hoy por hoy, dicha prioridad fran
ciscana en la obra docente en América.

Desde el primer establecimiento español en la región antillana 
hasta la caída de Tenochtitlan, no en vano transcurrieron esos vein
te y tantos años. Una primera noticia sobre las actividades edu
cativas en las Indias se la debemos a Las Casas, quien, en su His
toria de las Indias, después de acusar a Nicolás de Ovando y los 
franciscanos que habían ido en 1502 a la Española con el mismo 
gobernador de poco diligentes en la evangelización de los indios, 
escribe lo siguiente: dichos franciscanos, una vez establecidos en 
las ciudades de Santo Domingo y Concepción de la Vega, “pidie
ron licencia para tener en sus casas algunos muchachos, hijos de 
algunos caciques, pero pocos, dos o tres o cuatro y así, a los cuales 
enseñaron a leer y escribir, pero no sé qué más con ellos de la doc
trina cristiana y buenas costumbres aprendieron, más de darles 
muy buen ejemplo, porque eran buenos y vivían bien”?80 Éstos eran 
los doce de los diecisiete franciscanos que atravesaron el océano 
en la expedición de Ovando encabezados por fray Alonso de Es- 

181 pinar.
En segundo lugar, disponemos de unos datos que se refieren a 

un bachiller llamado Hernando Xuárez. Conocemos una orden real 
dada el 24 de febrero de 1513 que encargaba al primer tesorero 
de la Casa de Contratación, el doctor Matienzo, que efectuase “la 
compra de veinte artes de gramática, veinte resmas de papel, veinte 
escribanías y diez volúmenes de Evangelios y Homilías para entre
gar al referido bachiller”.182 Un mes después, el rey Fernando des-

180 Las Casas, 1961, t. II, p. 37.
181 Borges, 1967, pp. 121-133.
182 Olaechea, 1958, p. 137.
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pacho una real cédula “en cuya virtud se asignaba al bachiller 
Hernando Xuárez cierta cantidad de dinero para que enseñase la 
gramática a los hijos de los caciques de la Española”?53 Una últi
ma noticia que tenemos de nuestro bachiller gramático es de 1529, 
en que éste pidió clérigos y bachilleres para que enseñasen a indios 
y negros de Santo Domingo gramática, artes y teología, a lo cual 
correspondió la Emperatriz, entregándole unas casas de los frailes 
jerónimos. Estas actividades educativas contaron incluso con el visto 
bueno del obispo Sebastián Ramírez de Fuenleal, quien propuso 
el l9 de marzo de 1530 a la Emperatriz que pidiese a Roma una 
bula de composición para que el colegio se sostuviese con las limos
nas. Dicho obispo estaba seguro de que así “tendrían maestros de 
todas ciencias”?54 No tenemos datos que nos aclaren la personali
dad del mencionado bachiller ni otros detalles de su colegio en 
Santo Domingo. Creemos no muy aventurado el suponer que se tra
taba de un letrado humanamente preocupado por la elevación cul
tural e intelectual de los isleños, para quienes trabajó intensamen
te, y que dado lo embrionaria que aún estaba la situación de la 
colonia en general, tanto la Corona como la autoridad eclesiástica 
vieron con agrado su desempeño educativo, ayudándole, por con
siguiente, en cuanto pudieron.

Y ¿qué fruto hubo de todo ello? Parece que tanto la modesta 
educación franciscana en sus dos casas de Santo Domingo y Con
cepción de la Vega, como la del colegio de Hernando Xuárez pu
dieron cumplir con uno de los objetivos que se proponía lograr la 
educación misionera de fechas tempranas: disponer de intérpretes 
útiles para la predicación del Evangelio. El 28 de junio de 1512, 
el rey Femando despachó una real cédula que mandaba a Diego 
Colón proveer debidamente a los franciscanos que pasasen de la 
Española a las otras islas y la tierra firme, y que autorizaba al 
mismo tiempo a los misioneros a “llevar de los nitaínos que los di
chos frailes hubieron enseñado en esa isla. . . para les guiar, por
que puedan más brevemente convertir los otros indios de las dichas 
islas y tierra firme”?85

Una vez puesta en marcha, la educación franciscana, por muy

183 Loe. cit.
184 Méndez Arceo, 1952, p. 41.
185 Gómez Cañedo, 1969, p. 148,
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humilde y rudimentaria que fuese en sus primeros días, parece que 
fue rápidamente evolucionando y perfecionando su contenido de 
tal manera que pronto se ganó la confianza real. La ley XVII 
de las Leyes de Burgos del 23 de enero de 1513 disponía lo 
siguiente:

Otrosí, ordenamos y mandamos que todos los hijos de los caciques 
que hay en la dicha isla y hubiere de aquí en adelante de edad de 
trece años abajo, se den a los frailes de la orden de San Francisco 
como por mi cédula lo tengo mandado, para que los dichos frailes 
les amuestren leer y escribir y todas las otras cosas de nuestra santa 
fe, los cuales los tengan cuatro años mostrando y después los vuelvan 
a las personas que se los dieron y los tenían encomendados para que 
los tales hijos de caciques muestren a los dichos indios, porque muy 
mejor lo tomarán de ellos, y si el tal cacique tuviere dos hijos, dé el 
uno a los dichos frailes y el otro sea el que mandamos que haga 
mostrar a los que tuvieren indios.186

Así quedó puesto de relieve el perfil de la orden franciscana 
como la encargada oficial de la educación de los indios, a la vez 
que observamos más o menos trazado el sistema de enseñanza pri
maria de carácter público, aunque sí con cierta restricción: todos 
los hijos de los caciques menores de trece años de edad sean entre
gados a una carrera de cuatro años. Y ya hemos visto arriba que el 
gobierno se mostraba dispuesto a ofrecer subvenciones económicas. 
A unos veinte años del descubrimiento, el orden legislativo para la 
educación de la población indígena estaba listo.

Una de las primeras expansiones misioneras desde la Española 
a la tierra firme fue la misión franciscana de Cumaná, a donde 
pasaron unos frailes de dicha orden en 1516 y fueron muy bien 
recibidos por sus habitantes. Pronto fundaron su monasterio y allí 
comenzaron “a juntar los niños y mozuelos, hijos de principales, 
que se los daban muy de buena gana sus padres, y enseñarles a 
leer y escribir y la doctrina y policía cristiana”.187 Bajo la direc
ción de fray Juan Garceto, esta misión franciscana de Cumaná se 
desarrolló rápidamente, teniendo en 1519 dos residencias y dos 
iglesias y otras cinco por fundar. Contando con la experiencia en

186 Konetzke, 1953, t. I, pp. 48-49.
187 Mendieta, 1971, p. 41.
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la isla Española y el aparato legislativo que acabamos de mencio
nar arriba, allí “estaba en marcha el plan de escuelas programado 
en 1516; hasta cuarenta muchachos vivían en el primero de tales 
internados. . . Entre las cosas que en 1512 se compraron para la 
expedición de fray Alonso de Espinar figuraban dos mil cartillas 
de enseñar a leer”.188

Pocos años más tarde, veremos trasplantarse esta tradición edu
cativa franciscana a orillas del gran lago de Tetzcoco.

El caso de Nueva España

El epíteto de feliz primogénita que el virrey del Perú Francisco 
Toledo dio a Nueva España va muy acertado en el orden de edu
cación. Si el capitán general de sus conquistadores no era hombre 
nada vulgar,18* tampoco lo eran los que respondieron a su insisten
te llamada de cristianizar e incorporar a la cultura occidental las 
tierras recién ganadas. Las primeras barcazas trajeron al país la 
flor de aquella generación renacentista de mentalidad abierta, de 
vivas inquietudes humanísticas y de vigor emanente de una disci
plina no hacía mucho reformada. Los tres franciscanos flamencos, 
los “doce” españoles, el primer obispo y luego arzobispo de Méxi
co, el segundo presidente de Audiencia, el primer virrey, para men
cionar sólo a los más representativos, eran los que constituían esa 
falange educadora y civilizadora. Gracias a la sinceridad, la hon
radez, la entrega, el entusiasmo y la perseverencia con que obraron

188 Gómez Cañedo, pp. 149-150.
189 Mientras en vida se preocupó Cortés por la educación del indio haciendo pública 

una ordenanza a tal efecto que pronto veremos en el texto, reafirmó su interés por el 
asunto incluso en su última voluntad: “item, mando que en la dicha mi villa de Coyoa- 
cán se edifique y haga un colegio para estudiantes que estudien teología y derecho 
canónico y civil, para que haya personas doctas en la dicha Nueva España que rijan 
las iglesias e informen e instruyan a los naturales de ella en las cosas tocantes a nues
tra santa fe católica, en el cual colegio haya el número de estudiantes y se lean facul
tades y se guarden las reglas y constituciones que en la Instrucción que yo para ello 
dejo, será declarado y se edifique en el lugar y en la forma que en la dicha Instrucción 
se declarara con las condiciones y ordenanzas y estatutos que en la dicha Instrucción 
asimismo aclarare y si por caso, no lo dejase aclarado, mando que el sucesor que es 
o fuere de mi casa lo haga y edifique y se guarden los estatutos, constituciones y or
denamientos que tiene el colegio de Santa María de Jesús fundado en esta ciudad de 
Sevilla y los gastos y expensas de la edificación y sustentación del dicho colegio se 
cumplan y paguen de los maravedís y rentas que. • de yuso será declarado” (Cortés, 
1963, p. 558).
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estos claros varones de la época en colaboración con muchos com
pañeros suyos no menos virtuosos para la causa de la cultura en el 
nuevo país, se convirtió, sin tardar mucho, su capital en un gran 
centro de vida cultural del Nuevo Mundo, almáciga con imprenta, 
colegios, universidad, corte virreinal, disputas académicas y certá
menes literarios, donde numerosos contingentes de genio eran ins
truidos y formados, al mismo nivel que en la vieja Europa. Tan 
rápido y tan fecundo fue este fomento de cultura en Nueva España 
que ya un hijo del mismo siglo de la conquista, nacido en la vieja 
España, pero educado en la nueva, pudo cantar en los siguientes 
versos el esplendor de la vida intelectual en su capital:

Aquí hallarás más hombres eminentes,
En toda ciencia y todas facultades
Que arenas lleva el Ganges en sus corrientes: 
Monstruos en perfección de habilidades, 
Y en las letras humanas y divinas 
Eternos rastreadores de verdades.
Precíense las escuelas salmantinas, 
Las de Alcalá, Lovaina y las de Atenas 
De sus letras y ciencias peregrinas;

Que cuanto llega a ser inteligible, 
Cuanto un entendimiento humano encierra, 
Y con su luz se puede hacer visible, 
Los gallardos ingenios de esta tierra 
Lo alcanzan, sutilizan y perciben 
En dulce paz o en amigable guerra.1®0

Ciertamente, habrá tono un tanto exaltado o exagerado en este 
cántico de loor, pero no por eso se le puede considerar del todo 
infundado. Cuando a principios del siglo xix escribe Humboldt 
que “se da una tendencia marcada al estudio profundizado de las 
ciencias en México”, esa tendencia no era sino un frondoso árbol 
que había brotado de aquella semilla de mostaza que sembraron 
y cultivaron con sudores en la frente los primeros labradores que 
venían de España, Flandes, Francia y otros países de Europa. Efec-

190Balbuena, 1963, pp. 36-37.
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tivamente, la obra educativa en Nueva España empezó en forma 
muy modesta a cargo de un lego franciscano, bien que, según pa
rece, hijo de alcurnia real, cuyo pariente empuñaba el cetro del 
último imperio de corte medieval.

Periodización

Para nuestro propósito de estudio sobre la educación del indio 
en Nueva España a cargo de los misioneros, creemos que es posi
ble y, además útil, establecer, dentro del primer siglo colonial del 
país, estos dos periodos: 1) desde 1523 hasta 1536; 2) desde 1536 
hasta fines del siglo.

El primero comenzó con la llegada de los tres franciscanos fla
mencos ya por nosotros conocidos, que pronto establecieron la pri
mera escuela en Nueva España. Su ejemplo fue seguido por los 
otros franciscanos que vinieron al país en años posteriores, y el 
ensayo educativo fue llevado adelante y extendido cada día más 
por el ámbito sometido al dominio español del país gracias a los 
esfuerzos infatigables de dichos frailes. Fue una etapa embrionaria 
en la que quedó, sin embargo, asentado el principio educativo para 
el indio, en tanto que lo más urgente e importante de lo que se 
hacían cargo dichas actividades docentes fue rescatar al pueblo 
vencido de la más profunda desesperación en la que había caído 
a causa del último desastre de su nación, y animarlo a una nueva 
vida consolada por la nueva fe y enriquecida por los beneficios 
de la cultura occidental. Es el periodo en el que se destaca con 
singularidad el insigne Pedro de Gante.

El segundo periodo se extiende desde principios del año 1536 
hasta fines de siglo, y su punto de arranque se puede colocar en 
la inauguración del Colegio de Tlatelolco. Fue éste un aconteci
miento que significó que el ensayo educativo franciscano para el 
indio había dado un segundo vuelo a su ideal. En el nuevo insti
tuto se proponía ahora impartir la educación superior a los jóve
nes indígenas y elevarlos a lo más alto del objetivo de la educa
ción de la época: el sacerdocio. Dicho de otro modo, en el Colegio 
de Tlatelolco es en donde podremos apreciar el más alto grado de 
madurez del ideal que acariciaban los maestros franciscanos con 
respecto a la educación del indio. Ideal que, ciertamente, alimen-
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tado por un vivo optimismo renacentista, resultó prematuro y, por 
lo tanto, con todos los esfuerzos de admirable perseverancia de sus 
propulsores quedó, al cabo de medio siglo de función, totalmente 
descolorido y enajenado ante la marcha inexorable de nuevas con
diciones sociales de vida en la colonia.

Continuaremos nuestra descripción, dividiéndola en estos dos pe
riodos cronológicos del siglo xvi.

Primer periodo: tres flamencos en marcha

Una primera manifestación de carácter oficial que conocemos del 
propósito educativo de los misioneros en Nueva España es aquella 
en la que, al entrevistarse los “doce” franciscanos a pocos días de 
su llegada a Tenochtitlan con los principales y sacerdotes mexicas, 
aquéllos comunicaron a éstos su deseo de que les entregasen sus 
hijos para su instrucción: “para esto, hermanos muy amados, es 
necesario cuanto a lo primero que vosotros nos deis y pongáis en 
nuestras manos a vuestros hijos pequeños, que conviene sean pri
mero enseñados: así porque ellos están desembarazados y vosotros 
muy ocupados en el gobierno de vuestros vasallos y en cumplir con 
nuestros hermanos los españoles como también porque vuestros hi
jos, como niños y tiernos en la edad, comprenderán con más faci
lidad la doctrina que les enseñaremos. Y después ellos a veces nos 
ayudarán enseñándoos a vosotros y a los demás adultos lo que hu
bieren deprendido”.1®1 Pero en fechas anteriores a este aconteci
miento, la obra educativa para los niños indígenas se había ya 
puesto en marcha, bien que en forma muy modesta, en tierras de 
Tetzcoco a cargo de tres hermanos suyos de hábito que les habían 
precedido unos nueve meses en llegar a Nueva España.

Las primeras expediciones franciscanas destinadas a Nueva Es
paña se componían de unos hombres de dotes y cualidades exce
lentes de diversa índole, recién acrisolados en la reforma empren
dida por el cardenal Cisneros. De entre ellos, saldrían pronto lin-

191 Mendieta, 1971, pp. 214-215. En los Coloquios compuestos por Sahagún en 1564 
no consta esta petición de los “doce”. Pero el título del capítülo 29 del primer libro 
de la obra dice: “en que se pone que los doce mandaron a los señores y sátrapas que 
trajesen a su presencia los ídolos y todas sus mujeres e hijos” mientras en el pró
logo de la misma obra, el autor hace mención de los “muchachos que estaban reco
gidos en gran cantidad en nuestras casas y comían y dormían en ellas”.
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güistas, dramaturgos, cronistas, organizadores de la misión e in
vestigadores de las “antiguallas” indígenas. No faltaban otros que, 
una vez colocados en su campo de trabajo, no tardaron en mostrarse 
buenos maestros por nacimiento. Uno de tales era, aunque de na
cionalidad no española, el flamenco Pedro de Mura (1476-83 • 
1572) o de Gante, según se conoce mejor en las fuentes escritas en 
español.

Nacido probablemente en Ayghem-Saint Pierre cerca de la ciu
dad de Gante,193 era de sangre real.194 Es de suponer que, dado 
su alto rango de nacimiento, fuera educado de una manera es
merada y digna, ora con los Hermanos de la Vida Común,195 ora 
en la Universidad de Lovaina, de donde, se dice, salió aprovecha
do discípulo.196 En la misma conocería a Erasmo, discípulo tam
bién de los referidos Hermanos, así como al futuro papa Adriano 
VI, que era a su vez uno de los más eminentes Hermanos. Aunque 
carecemos de datos aclaratorios sobre esta etapa de la vida de nues
tro personaje, creemos que la amplísima gama de sus actividades 
posteriores en México constituye de por sí una prueba elocuente y 
suficiente para dar pie al supuesto de que era hombre de forma
ción escolar nada vulgar. También lo refuerzan las tres instancias 
que se hicieron más tarde de que se ordenase sacerdote a fin de 
elevarle a la silla arzobispal de México.

Pasó sus años de juventud en la corte, “al servicio de la Corona

192 En su carta dirigida a sus hermanos de hábito en Flandes, pone Gante: “yo 
fray Pedro de Mura...” (García Icazbalceta, 1954, p. 104).

193 Este particular aún no acaba de aclararse satisfactoriamente. Nos fundamos en 
el estudio de Kieckens, 1966, pp. 14-15.

194 Hay dos testimonios del propio Gante, quien, dirigiéndose nada menos que a 
Carlos I, escribió: “Y dame atrevimiento ser tan allegado a V. M. y ser de su tierra” 
(Cartas de Indias, 1877, p. 100); “Pues V. M. y yo sabemos lo cercanos y propincuos 
que somos, y tanto que nos corre la misma sangre” (García Icazbalceta, 1954, p. 
91). Conocemos otras dos referencias, una que debemos a fray Alonso de Escalona 
(loe. cit.), otra a Ixtlilxóchitl (Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 386).

195 Se trataba de una congregación de carácter piadoso fundada en la segunda mitad 
del siglo xiv por Geert Groot (1340-1384) en Deventer, Holanda Se proponía depurar 
las costumbres disolutas de la época tanto entre la gente común como entre los 
eclesiásticos. Al mismo tiempo, se encargaba de la educación de la juventud con un 
programa de estudio de ocho años, el cual abarcaba desde el latín, griego, historia, 
lógica y retórica hasta derecho romano, Aristóteles, Platón y teología (Beck, 1965, p. 
106). Tomás de Kempis, Nicolás Cusano y muchos de los letrados del siglo XVI 
del norte de Europa eran personas educadas en sus escuelas.

198 García Icazbalceta, 1954, p. 92.
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real”.197 Según conjetura Chávez,10S es durante este periodo cuando, 
en 1517, fue a España en compañía de Carlos I y tuvo ocasión de 
interesarse por los relatos impresionantes de Las Casas sobre los 
sufrimientos de los indios del Nuevo Mundo a causa de la codicia 
y la violencia de los españoles. Cierto que en su Historia de las 
Indias Las Casas escribe lo siguiente: “aquel caballero. . . dis
creto, pío y buen cristiano y estimado del rey y de toda su casa 
real... ”, llamado “mosior de la Mure, sobrino de mosior de 
Laxan, sumilier, del rey muy querido y más que otro ninguno su 
privado”.199 Tal vez este “mosior de la Mure” fuese el futuro Pe
dro de Gante.

Aceptado por lo pronto esto como hipótesis interesante, este en
cuentro con Las Casas debió ser lo que determinó lo que el pariente 
“cercano y propincuo” del Emperador llamó más tarde “mi con
versión”.200 De hecho, aunque no sabemos dónde ni cuándo, tomó 
el hábito de San Francisco, renunciando a la alegre vida cortesana 
y a la privanza real. Vivía en el convento de Gante, cuando llega
ron las fabulosas noticias de México con su increíble imperio de 
Motecuhzoma, cuyos tesoros, exhibidos en Bruselas y otras ciuda
des de Europa, convencieron a la gente de la existencia real de 
dicho imperio, a la vez que por su belleza desconocida sacaron 
de la minoría culta europea palabras de máxima admiración.201

197 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 203.
108 Chávez, 1962, pp. 98-102.
100 Las Casas, 1961, t. II, p. 422.
200 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 203.
201 El pintor alemán Alberto Diirer (1471-1528) escribió: “Y también vi allí [en 

Bruselas] las cosas que trajeron al rey desde la nueva tierra del oro: un sol todo de 
oro de una braza de ancho, igualmente una luna toda de plata, también así de grande, 
asimismo dos como gabinetes con adornos semejantes, al igual, que toda clase de 
armas que allá se usap, arnescs, cerbatanas, armas maravillosas, vestidos extraños, 
cubiertas de cama y toda clase de cosas maravillosas hechas para el uso de la gente. 
Y eran tan hermosas qtle sería maravilla ver algo mejor... Y nada he visto a todo 
lo largo de mi vida que haya alegrado tanto mi corazón como estas cosas. En ellas 
he encontrado objetos maravillosamente artísticos y me he admirado de los sutiles 
ingenios de los hombres de esas tierras extrañas” (León-Portilla, 1970 (a), p. 157).

El humanista italiano Pedro Mártir de Anglería (1457-1526) escribió a su vez: “De 
sus casquetes, ceñidores y abanicos de plumas, no sé qué decir. Entre todas las alaban
zas que en estas artes ha merecido el ingenio humano, merecerán éstos llevarse la 
palma. No admiro ciertamente el oro y las piedras preciosas; lo que me pasma es la 
industria y el arte con que la obra aventaja a la materia; he visto mil figuras y mil 
caras que no puedo describir; me parece que no he visto jamás cosa alguna, que por 
su hermosura, pueda atraer tanto las miradas de los hombres” (ibid., pp. 157-158).
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Al propio tiempo, cundió por toda Europa la convulsión a la que 
había dado lugar el acto de rebeldía de aquel “frailuco” agustino 
alemán, que iba a acabar con la unidad espiritual y cultural de 
la vieja cristiandad occidental. La desesperación ante su mundo 
así hendido y amenazado de guerras sangrientas, y el entusiasmo 
apostólico por recuperar en el Nuevo Mundo lo perdido en el Viejo 
para la causa de la Iglesia202 decidieron a Pedro de Gante y a 
otros dos compañeros suyos de hábito, Juan de Tecto y Juan de 
Aora, a ofrecerse a trabajar para el bien de los nuevos vasallos de 
su soberano Carlos I, y deseando por este camino “mejor y más cum
plidamente servir a Dios y a la Corona real”208 se hicieron a la 
vela rumbo a España, donde se detuvieron más de un año reco
giendo noticias más detalladas de la tierra recién conquistada. Fi
nalmente se embarcaron de nuevo en Sevilla con destino a Nueva 
España, adonde llegaron el 13 de agosto de 1523, el mismo día 
de San Hipólito en que hacía dos años se había rendido México- 
Tenochtitlan ante la acometida española.

Fundación de la primera escuela en Nueva España

A su llegada, la capital del país no ofrecía ambiente adecuado 
para la conquista pacífica del alma de sus habitantes indígenas, 
porque había caído víctima de una de las diez plagas que describe 
Motolinía, es decir, de las obras de reconstrucción en marcha fe
bril en las que “los primeros años andaba más gente que en la

202 La idea de que América era tierra en la que la Iglesia recuperase lo perdido 
en Europa se encuentra desde fechas tempranas. El obispo de Tlaxcala, Julián Garcés, 
escribió a Paulo III, diciendo: “Ganémosle más tierra en las Indias al demonio que la 
que él nos hurta con sus turcos en Europa” (Méndez Planearte, 1946, p. 22). Pronto 
a los turcos se les juntan los protestantes para arrebatar más tierras a la Iglesia. 
Sahagún escribió: “Cierto, parece que en estos nuestros tiempos y en estas tierras y 
con esta gente, ha querido Nuestro Señor Dios restituir a la Iglesia lo que el demonio 
la ha robado [en] Inglaterra, Alemania y Francia, en Asia y Palestina, de lo cual 
quedamos muy obligados de dar gracias a Nuestro Señor y trabajar fielmente en esta 
su Nueva España” (Sahagún, 1969, t. I, p. 31). Más tarde, con el recrudecimiento 
de las guerras religiosas entre los dos bandos cristianos, aparece incluso la idea de la 
Iglesia refugiada en América para nacer aquí a vida nueva. Así, por ejemplo, en 
Mendieta leemos: “... este Nuevo Mundo, donde se restaurase y se recompensase la 
Iglesia católica con conversión de muchas ánimas la pérdida y daño grande que el 
maldito Lutero había de causar” (Mendieta, 1971, p. 174). De la idea semejante 
de Vasco de Quiroga, hemos hecho mención en capítulo anterior.

208 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 204.
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edificación del templo de Jerusalén”,204 de manera que en busca 
de sosiego los tres flamencos se retiraron a la otra orilla del gran 
lago, Tetzcoco, donde se alojaron en el palacio de Nezahualpilli 
que Ixtlilxóchitl puso a su disposición. Apenas fijada su residen
cia, se pusieron a trabajar en su ingente tarea de evangelización. 
Pero su puesta en marcha les planteaba, desde luego, una serie 
de problemas verdaderamente abrumadores. Tenían que habérselas 
con tales como el aprender la lengua del país sin maestro; suplir 
lo pocos que eran a fuerza de duplicar o triplicar sus esfuerzos; 
atender simultáneamente a hombres y mujeres, viejos, jóvenes y 
niños en la enseñanza de los rudimentos de la doctrina cristiana; 
ir introduciéndoles paso a paso en la forma de vida occidental de 
“policía” y de “buenas costumbres”.

Imaginémonos el empeño y el fervor con los que desde el pri
mer momento trabajaron estos frailes flamencos sin aminorarse ante 
las dificultades que desalentarían a cualquiera, cuando leemos las 
siguientes palabras del propio Gante: Dios quiso que “en breve 
tiempo la supiésemos [la lengua náhuatl], y con ella procuramos 
de recoger los hijos de los principales y señores y enseñarles la 
ley de Dios”,205 palabras en las que podemos percibir claramente 
la fundación de la primera planta escolar de Nueva España. Desde 
luego, no hay manera de precisar su fecha de fundación, pero dado 
el tono de la última cita de Gante creemos con Ricard que se puede 
colocar en el curso del mismo año de 1523.206 Así, pues, fue como 
se registró el primer paso de la educación misionera en Nueva Es
paña, en la cual dos obras, la evangelización y la incorporación 
cultural de los indios, habían de llevarse adelante íntimamente 
vinculadas.

No sabemos con certeza si en estos momentos de fundación de

204 Motolinía, 1969, p. 16.
205 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 204. Parece que a pesar de su defecto natural 

—era tartamudo—, Gante progresó muy rápido en aprender náhuatl, destacándose 
entre sus hermanos de hábito, por su gran dominio. Cuando vino Zumárraga a Nueva 
España a fines de 1528, le sirvió el flamenco de intérprete en su entrevista con los 
caciques (García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 222), y más tarde mereció el siguiente 
aprecio del mismo obispo: “Entre los frailes más aprovechados en la lengua de los 
naturales, hay uno particular, llamado Pedro de Gante, lego” (ibid., p. 308). Tanta 
fue su entrega a trabajar para y entre los indios que a los seis años de llegado a 
Nueva España, se había olvidado de su lengua materna en tal forma que tuvo que 
escribir a sus hermanos flamencos en español (García Icazbalceta, 1954, p. 103).

206 Ricard, 1947, p. 376.
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escuela los tres flamencos tenían presente la imagen de aquella que 
funcionaba a cargo de sus hermanos de orden de Santo Domingo, 
la cual muy probablemente conocieron durante su estancia en di
cha isla, o si se les había ocurrido la idea de modo espontáneo al 
enfrentarse con una situación tan apremiante, o si acaso se les ve
nían a las mentes los lejanos recuerdos de las escuelas de los Her
manos de la Vida Común que desempeñaban papel de primera 
importancia en la formación de la juventud de su patria, como 
hemos dejado mencionado en nota anterior.207

En las palabras de Gante, sin embargo, creemos poder perca
tarnos con claridad suficiente de uno de los móviles inmediatos 
que les condujeron a fundar su escuela: “Por ser la tierra gran
dísima, poblada de infinita gente, y los frailes que predican pocos 
para enseñar a tanta multitud, recogimos en nuestras casas a los 
hijos de los señores y principales para instruirlos en la fe cató
lica, y que después enseñen a sus padres”.208 Dicho en otras pala
bras, los frailes se propusieron valerse de los muchachos indios 
como catequistas a fin de suplir la escasez de personal evangeli- 
zador. Éste era uno de los problemas más inminentes que resolver, 
y en busca de su solución, llegaron a organizar su escuela, que de 
hecho iba a resultar pronto el único medio prometedor para obte
ner algún fruto de sus grandes, pero ante la realidad empequeñe
cidos esfuerzos, y útil para ir abriendo paso entre tal maraña de 
obstáculos.

Primera ordenanza de educación en Nueva España
A diferencia de Ixtlilxóchitl y su camarilla nobiliaria de Tetz- 

coco que recibieron a los franciscanos flamencos con buena dispo
sición a escuchar sus palabras de evangelización, su pueblo común 
se mantuvo muy lejos de seguir su ejemplo y se mostró muy rece
loso de los frailes extraños. Es que todavía no estaba “del todo la 
tierra asentada”,200 y el propio Ixtlilxóchitl había tenido que pedir

207 Un historiador especializado en la materia, Lino Gómez Cañedo, se limita, a 
opinar que Gante y sus compañeros procedieron a fundar la primera escuela en Nueva 
España en tierras de Tetzcoco “inspirados quizá en el ejemplo de la Española, que 
habían conocido en su viaje desde España, o acaso por iniciativa independiente” 
(Gómez Cañedo, 1972).

2«8 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
209 Mendieta, 1971, p. 606.
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a los frailes huéspedes que no saliesen de su recogimiento ni se 
mostrasen fuera, “porque los otros indios no se alborotasen”.210 
Gante se suma a confirmarnos tal situación un tanto inquieta del 
país, describiendo en la forma siguiente la falta de disposición en
tre el elemento popular para escuchar la predicación: “la gente 
común estaba como animales sin razón, indomables, que no los 
podíamos traer al gremio y congregación de la Iglesia, ni a la doc
trina, ni a sermón, sino que huían de esto sobremanera, y estuvi
mos más de tres años en esto, que nunca, como tengo dicho, los 
pudimos atraer, sino que huían como salvajes de los frailes”.211 La 
descripción no se referiría sólo a Tetzcoco, sino también a las otras 
regiones del país recién conquistado a sangre y fuego. Según Mo- 
tolinía, durante estos primeros años de apostolado, el ánimo de los 
indios estaba tan deprimido que “a ellos les era gran fastidio oír 
la palabra de Dios”.212 Consecuentemente, “todo era poco lo que 
hacían”.213 La herida de las guerras pasadas estaba todavía dema
siado fresca.

En vista de tal estado de inercia, Cortés, siempre atento y hasta 
impaciente, como ya sabemos,214 en este particular, tuvo entonces 
por bien intervenir en el asunto, haciendo uso de su autoridad y 
prestigio flamante ante los indios —“los indios naturales le ama
ban y temían mucho, obedecían de buena gana su mandamiento 
en todo”, dice Motolinía—215 para vencer esta barrera inicial. Dio 
efectivamente a tal efecto el 20 de marzo de 1524, o sea, aún 
antes de que viniesen los “doce”, una ordenanza sobre la educa
ción de los indios dirigida a los encomenderos, disponiendo que:

si hubiese señor y señores en el pueblo o pueblos que tuviesen, traiga 
los hijos varones que el tal señor o señores tuviesen a la ciudad o 
villa o lugar donde fuese vecino; y si en ella hubiese monasterio, los

210 Ibid., p. 215.
211 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 206.
212 Motolinía, 1969, p. 19.
213 Mendieta, 1971, p. 606.
214 De sus actos precipitados o de impaciencia por el celo religioso durante la cam

paña militar, ya hemos hablado en ocasión anterior. De tal rasgo de Cortés estaban 
conscientes también los “doce” franciscanos, quienes, aun sabiendo que su trabajo no 
iba a rendir gran cosa, no dejaban de predicar a los mayores, “porque en cuanto a 
lo que era exterior, no querían desagradar al gobernador Cortés, faltando en lo que 
les tenía mandado” (Mendieta, 1971, p. 219).

215 Motolinía, 1969, p. 174.
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dé a los frailes de él para que los instruyan en las cosas de nuestra 
santa fe católica, y que allí les provea de comer y el vestuario nece
sario y de todas las otras cosas necesarias a este efecto, y que si no 
hubiese monasterio, los dé al cura que hubiese o a la persona que 
para esto tuviese señalada en la tal villa o ciudad, para que así 
mismo tenga cargo de los instruir; y que si no hubiese señor prin
cipal en el dicho pueblo, o el tal señor no tuviese hijos, que les tome 
de las personas más principales que en el dicho pueblo hubiese y 
los traiga como dicho es, so pena que si así no lo hiciese pierda los 
indios que tuviese.216

El texto de la ordenanza cortesiana nos recuerda la instrucción 
que hemos visto arriba dada a los padres jerónimos, la cual dis
ponía que enseñasen a “los niños a leer y escribir hasta que son 
de edad de nueve años, especialmente a los hijos de los caciques 
y de los otros principales del pueblo”. Al mismo tiempo, establece 
que los gastos de educación —la comida y vestimenta inclusive— 
sean cubiertos por los encomenderos, y que “so pena que si así no 
lo hiciese pierda los indios que tuviese”. Será de interés, además, 
que nos fijemos en el orden de preferencia que Cortés ponía de 
maestros a quienes había que encargar los muchachos: frailes, cura 
y persona señalada. Conocido es su respeto a los franciscanos y los 
dominicos,217 mientras criticaba con dureza a los obispos y clero 
secular.218

Del efecto de esta ordenanza educativa, no sabemos mucho, pero 
es casi seguro que se puso en vigor y fue cumplido hasta cierto 
grado. Creemos que se refiere a un cuadro consecuente de su puesta 
en práctica la siguiente cita que transcribimos de una carta de Gan
te: el marqués “luego mandó a toda la tierra que de veinte a 
cuarenta leguas alrededor de donde estábamos que todos los hijos 
de los señores y principales viniesen a México a San Francisco a 
aprender la ley de Dios y a la enseñar y la doctrina cristiana, y 
así se hizo que se juntaron luego poco más o menos mil mucha
chos, los cuales teníamos encerrados en nuestra casa de día y de 
noche, no les permitiendo ninguna conversación con sus padres, y 
menos con sus madres, salvo solamente con los que los servían y les

218 Cortés, 1963, pp. 349-350.
217 Cortés, 1970, p. 204.
218 Ibid., p. 203.
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traían de comer; y esto para que se olvidasen de sus sangrientas 
idolatrías y excesivos sacrificios”.219 Durante los primeros años des
pués de la conquista, no había aún muchos curas, ni mucho menos 
habría las “personas señaladas” a quienes encargar la instrucción 
de los muchachos —en este sentido la ordenanza citada iba dema
siado por delante de la realidad, pecando de idealismo infunda
do— y de aquí, creemos, se diese tal concentración de niños en 
San Francisco de México. De esto estaba consciente el propio Cor
tés, quien proseguía sus palabras del modo siguiente:

Item, porque por el presente en todas las ciudades, villas y lugares 
de esta Nueva España no puede haber monasterios donde lo susodi
cho se pueda efectuar, que los alcaldes y regidores de cada una de 
ellas, salarien una persona que sea hábil y suficiente, la más que se 
pudiere hallar y de buenas costumbres para que tenga cargo de in
dustriar a los dichos muchachos, el cual salario se pagará a costa 
de los que tuviesen los dichos indios, repartiendo más o menos lo 
que cada uno tuviese, y que tengan diligencia los dichos alcaldes de 
visitar los muchachos que allí hubiese enseñándose y de saber cómo 
se hace con ellos, y que personas no cumplen esta ordenanza de 
arriba, en no traer los dichos muchachos, so pena que si en lo suso
dicho tuviesen negligencia, pierden los dichos indios.220

Los que leemos con sosiego estas palabras del conquistador no 
podemos menos de. reconocer su buen.celo por que la instrucción 
beneficiase cuanto antes a un número lo mayor posible de niños 
indígenas, y esto aun a costa de los vencedores de la guerra, que, 
al juicio de Cortés, eran responsables de la educación y la conse
cuente elevación cultural de aquéllos.

Conocemos otro caso más explícito que nos atestigua que la or
denanza educativa de Cortés no se quedó en letra muerta, sino que 
tuvo vigencia. La fuente son unas cartas que escribió Diego de 
Ordás en 1529 desde España a su sobrino Francisco Verdugo.221 
En ellas leemos: “y sobre todo mirad mucho en el buen tratamien
to de los indios y siempre tomad el parecer en algunas cosas de

219 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 204. Ezequiel Chávez ha hecho una interpreta
ción de este dato de Gante en una forma que nos parece excesivamente sentimental. 
Particularmente, su descripción del pretendido estado psicológico del lego franciscano 
no cuadra nada a la cita que hemos transcrito en el texto (Chávez, 1962, p. 159).

229 Cortés, 1963, p. 350.
221 Otte, 1964, pp. 102-129.
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los frailes. Y asimismo os encomiendo al señor y naturales de Tev- 
tila (sic), que los tratéis muy bien y procurad de traer algunos 
hijos del señor y algunos muchachos, hijos de señores de Tevtila, 
al monasterio de Huexotzinco para que aprendan para después que 
ellos impongan a los de su tierra, y que si posible fuere, vengan 
sus padres con ellos a Huexotzinco para que vean cómo los mucha
chos que están en el monasterio son tratados”.1222 Es muy de notar 
que para el autor de las cartas el que hubiese en Huexotzinco, su 
tierra, monasterio en donde se educaban niños indios constituía un 
motivo de orgullo: “Hágoos saber que, demás de ser la gente de 
Huexotzinco de buena voluntad y la tierra buena, lo tengo en más 
por estar allí el monasterio, el cual os encomiendo mucho, y la 
buena obra vaya adelante. Que os hago saber que acá no se tiene 
cosa en tanto como son esos monasterios. Y habéis de traer algunos 
hijos del señor de Teotila (sic) y de otros principales de Teotila 
y aprendan allí, y dadles de comer, porque no los podrán proveer, 
pero ellos lo pegarán en otra cosa. Y haced de manera qué sobre 
todo el servicio de Dios vaya adelante”.223 La buena diligencia y 
la sinceridad con que el conquistador Ordás atendía a la educa
ción de los niños de la raza vencida son tan evidentes que no nece
sitan comentario, y ahora contamos con una constancia más para 
afirmar que el asunto educativo no sólo era tema de interés para la 
Corona y sus altos representantes en la colonia, sino que gozaba 
de un apoyo más amplio.

Aparte, nos apresuramos a señalar que la mala disposición que 
mostraban los caciques en entregar sus hijos a la educación en los 
monasterios224 hacía inevitable tal medida de coacción. Nos parece 
que algunas veces fue bastante perseverante esta resistencia pasiva 
de los caciques, pues Zumárraga escribía en febrero de 1537 en 
sus instrucciones dadas a sus procuradores ante el Concilio Gene
ral que éstos pidiesen al Emperador que “dé a los obispos autori
dades para que los puedan compeler [a los caciques] a que las 
den [a sus hijas] a las religiosas y asimismo los hijos a los reli
giosos, porque los dan de mala gana o los esconden”.225 A esto la

222 ibU., p. lio.
223 Ibid., p. 125.
224 Motolinía, 1969, p. 174.
225 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 136.



LA EDUCACIÓN EN EL SIGLO XVI 239

reina contestó por una real cédula de fecha 26 de febrero de 1538. 
concediéndoles el requerido poder.226 La misma cédula fue reitera
da por el propio Emperador un año más tarde.227 Ciertamente, los 
caciques no eran tan ingenuos como para no percatarse del peligro 
inmanente que podía provenir de la educación en los monasterios 
para amenazar todo el régimen antiguo en que descansaba su auto
ridad e incluso su vida económica. Otras referencias al particular 
haremos al hablar de la educación femenina.

Fruto de los primeros años de educación

Según su propio testimonio, Gante permaneció en Tetzcoco tres 
años y medio.228 Entre tanto, sufrió una desgracia que le debió 
doler mucho: la pérdida de sus compañeros de la misma naciona
lidad, que “se fueron con el gobernador a otra tierra, donde mu
rieron agobiados de trabajar por amor de Dios”.222 Le dio tanta 
pena que hasta pensó en volverse a Flandes.230

Son muy escasos los datos que nos informan de su labor educa- 
tivo-apostólica durante este periodo que podemos denominar tetz- 
cocano, que coincide con aquella temporada en la que los indios 
macehualtin estaban “como animales sin razón, indomables. . . que 
huían como salvajes de los frailes”. Creemos, por lo tanto, no ale
jamos mucho de la verdad histórica al suponer que sus activida
des estuvieron virtualmente restringidas a endoctrinar el círculo 
reducido de la nobleza de la región cuyo señor, Ixtlilxóchitl, “les

226 Genaro García, 1907, pp. 69-70.
227 Ib id., p. 70.
228 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
229 Loe. cit. De la muerte de Juan de Tecto, los cronistas coinciden en afirmar que 

murió en la expedición de Cortés a Hibueras. Pero de la Juan de Aora, hay dos 
versiones contradictorias. La de Gante, que hemos puesto en el texto, está respaldada 
por Díaz del Castillo y Motolinía, si bien en forma un tanto indirecta (Díaz del Casti
llo, 1970, p. 459; Motolinía, 1969, p. 87). La otra versión distinta arranca de Men- 
dieta y sigue respetada por Torquemada (Torquemada, 1971, t. III, p. 426) y Vetan- 
curt (Vetancurt, 1971, Menologio, p. 75). Según esta última, fray Aora, estando con 
Gante en Tetzcoco, murió “dentro de pocos días” de su llegada, lo cual no cuadra 
con el hecho de que aún vivía cuando nueve meses más tarde llegaron al país los 
“doce”. Es difícil admitir que nueve meses sean pocos días. Nos inclinamos a dar 
crédito al testimonio de Gante, que siendo de la misma nación, tendría más cuidado 
al escribir de su muerte a los hermanos de hábito en Flandes e incluso a . Carlos I 
{Cartas de Indias, 1877, p. 52).

230 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
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dio algunos niños hijos y parientes suyos” para su instrucción221 
y “holgaba que industriasen a los de su casa y a otros niños que 
se allegaban”.222 El fruto inmediato de estos primeros esfuerzos fue 
el bautismo del mencionado señor de Tetzcoco y de sus parientes 
a que nos hemos referido en apartado anterior. Sabemos que Juan 
de Tecto iba a la ciudad de México para solicitar “a algunos prin
cipales que le diesen sus hijos para los enseñar a leer y escribir”,288 
pero si “todo era poco lo que hacían” en Tetzcoco, “en México 
hicieron menos”284 debido a la séptima plaga que describe Mo 
tolinía.

No obstante esta reacción fría y hostil de la mayor parte de la 
población indígena, los buenos frailes no cejaron en su entusiasmo 
primitivo y perseveraron en sus esfuerzos pioneros con miras a un 
futuro más desembarazado. Cierto que la historia no registra otra 
cosa que la conversión de la minoría nobiliaria de Tetzcoco como 
acontecimiento notable del periodo. Pero esto no fue todo. Estaba 
en marcha otro trabajo de no menor envergadura para la historia 
del país a cargo de los mismos frailes: la alfabetización de la len
gua náhuatl.

No tenemos ningún indicio de que hubiese habido en fechas an
teriores algún intento serio y sistemático de transcribir con letras 
latinas el mencionado idioma. Los soldados no eran gente idónea 
para tal tarea, ni los religiosos en la hueste conquistadora habían 
estado en condiciones que despertasen en ellos tal interés, ya que 
durante la campaña harto ocupados estuvieron en atender las nece
sidades espirituales de aquéllos así como en desempeñar algunas 
que otras misiones diplomáticas que comprometían la suerte de 
Cortés y sus compañeros. De manera que no será aventurado su
poner que los tres flamencos fueran los primeros en empezar a 
apuntar con letras latinas palabras nahuas, que hasta entonces sí 
contaban con unos sistemas de escritura, como hemos visto en ca
pítulo anterior, pero todavía deficientes. Los tres frailes irían trans
cribiendo cuanto oían, y pronto se les sumaron en la empresa los 
“doce”, quienes, según Mendieta, “traían siempre papel y tinta en

231 Mendieta, 1971, p. 215.
232 Ibid., p. 606.
233 Loe. cit.
234 Loe. cit.
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las manos y en oyendo el vocablo al indio escribíanlo... Y ala 
tarde, juntábanse los religiosos y comunicaban los unos a los otros 
sus escritos, y lo mejor que podían conformaban a aquellos voca
blos el romance que les parecía más convenir”?36 Así se fueron es
tableciendo las normas de transcripción latina para el náhuatl, y 
no tardó mucho esta diligencia lingüística de los frailes en dar 
fruto, pues pronto comenzó la redacción de libros en el náhuatl 
romanizado en escritura. Sabemos que Gante “compuso en ella [el 
náhuatl] una doctrina que anda impresa, bien copiosa y larga”.238 
Tal vez ésta se lleve el laurel de haber sido el primer libro impreso 
en Nueva España, según un supuesto de Garibay.237 Al final de la 
carta que el mismo flamenco escribió en 1529 a sus hermanos de 
orden de su patria, se lee la siguiente frase en náhualt: “Caye 
ixquichi ma moteneoa y toteoh y totlatucauh y Jesu Christo”.288 Es 
probable que sea ésta la primera frase en dicho idioma que cruzó 
el Atlántico.239

Los misioneros no pensaron ni en hacer de la transcripción latina 
del náhuatl un privilegio exclusivo para ellos solos. Al contrario. 
Con toda probabilidad, cabe suponer que el alfabeto se presentó 
desde los primeros días de evanglización a los indios, y con él, 
la mencionada transcripción. En la carta que acabamos de citar, 
Gante cuenta: “En el día enseño a leer, escribir”, “aprendieron

233 Mendieta, 1971, p. 220.
238 lbid., p. 609.
237 La discusión en tomo al primer libro impreso en Nueva España sigue en pie, 

y con muy pocas probabilidades de encontrar hoy por hoy resolución en forma satis
factoria. Según unos, la palma se lleva el libro Escala espiritual para llegar al cielo 
de San Juan Clímaco, impreso en 1535 (Carreño, 1961, p. 57), o entre 1535 y 1540 
(Ricard, 1947, p. 225). En contra de ello, Garibay, para quien es imposible que 
hubiese en Nueva España imprenta antes de 1539, sostiene que el primer libro impreso 
en el país es la doctrina de Pedro de Gante, entregada a la imprenta por orden de 
Zumárraga en 1539 (Garibay, 1954, pp. 161-167). Ningún ejemplar del uno ni del 
otro ha llegado a nosotros, lo cual hace sumamente difícil poner fin a la disputa. 
Por nuestra parte, diremos que sugiere mucho a creer que antes de 1539 ya estaba 
en función, aunque fuese en forma muy modesta, la imprenta en Nueva España la 
siguiente frase escrita por Zumárraga el 6 de mayo de 1538: “Poco se puede adelantar 
en lo de la imprenta por la carestía del papel que esto dificulta las muchas obras 
que acá están aparejadas y de otras que habrán de nuevo darse a la estampa” (Gar
cía Icazbalceta, 1947, t. III, p. 149. El subrayado es nuestro).

288 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
239 También el obispo Julián Garcés ponía, en su famosa carta probablemente escrita 

en 1537 a Paulo III, términos nahuas como tlaxcalli, tlacualli y tomaxtli. Tal vez 
fueron éstos los primeros en leerse en Roma.
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estos muchachos a leer, escribir”, y “cada semana les enseño aparte 
lo que toca hacér o predicar la dominica siguiente, lo cual no me 
es corto trabajo, atento día y noche a este negocio para componerles 
y concordarles sus sermones”.240 Estos sermones se escribían, desde 
luego, en letras latinas, dejando así para atrás las diversas escri
turas al estilo de los códices prehispánicos enseñados en el calmé- 
cac. Como hemos apuntado arriba, el objetivo inmediato que se 
proponía lograr la enseñanza misionera era valerse de dichos mu
chachos como catequistas para predicar a sus padres y a los demás 
adultos, de manera que podremos dar por muy seguro que la len
gua en que se enseñaba y aprendía a leer y escribir y en que se 
redactaban esos sermones dominicales no era sino el náhuatl. Aun
que con esto no pretendemos excluir el uso de latín y de español 
como cosa muy lógica y espontánea, y conocemos casos como el 
de Martín de Valencia del que Motolinía apunta: “enseñaba a los 
niños desde el A B C hasta leer por latín”.241

¿Cómo reaccionaron los indios a la introducción de este gran 
beneficio de la cultura europea, que es un acontecimiento verda
deramente digno de llamarse trascendental en la historia del país? 
Rápida, acogedora y entusiasta fue, se puede afirmar, su reacción 
ante la novedad. Testigos contemporáneos como Gante, Motolinía, 
Zumárraga, Testera y otros coinciden en destacar lo pronto que los 
niños y, luego a través de éstos, los mayores también aprendieron 
a leer y escribir su idioma. Motolinía nos dice: “Deprendieron a 
leer brevemente así en romance como en latín, y de tirado y letra 
de mano. . . todos las [cartas] saben leer, hasta los que ha poco 
se comenzaron a enseñar. Escribir se enseñaron en breve tiempo

240 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
241 Quédese claro que Martín de Valencia no supo nunca bien el náhuatl. Así lo 

confiesa él mismo (Mendieta, 1971, p. 601). De manera que esto de “enseñar... 
hasta leer por latín” no se deberá interpretar en el sentido de que dicho franciscano 
enseñase latín en forma sistemática, sino en el de que se limitaba a presentar algunas 
oraciones e himnos en dicho idioma, que los niños aprenderían de memoria sin enten
der su significado. Por otra parte, advertimos que el uso general del náhuatl en la 
instrucción religiosa de los indios no excluía, al parecer, de modo total el del español. 
Hablando de los días en que el Colegio de Tlatelolco ya no era lo que había sido, 
dice Torquemada lo siguiente: “Hay de ordinario en este Colegio de doscientos cin
cuenta a trescientos niños, que aprenden y conservan todavía las buenas costumbres 
de los colegiales sus antecesores y rezan el oficio de Nuestra Señora, a sus horas, y 
vienen rezando las oraciones en castellano a la iglesia” (Torquemada, 1969, t. III, 
p. 115. El cursivo es nuestro).
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porque en pocos días que escriben luego contrahacen la materia 
que les dan sus maestros”.242 Dirigiéndose al Capítulo General de 
Tolosa, el 12 de junio de 1531 escribía Zumárraga lo siguiente: 
“muchos de estos niños y otros mayores saben bien leer, escri
bir”.243 Dos años más tarde, Testera y otros siete franciscanos in
formaban al Emperador: “¿Qué diremos de los hijos de los natu
rales de esta tierra? Escriben, leen, cantan canto llano y de órgano 
y contrapunto, hacen libros de canto, enseñan a otros”.244 Incluso 
a Roma se envió informe acerca del buen ingenio que mostraban 
los niños indígenas en aprender a leer y escribir, ya que el obispo 
Julián Garcés no pudo menos de escribir a Paulo III en la carta 
que hemos mencionado en otra ocasión, diciendo: “Ahora es tanta 
la felicidad de sus ingenios (hablo de los niños) que escriben en 
latín y en romance mejor que nuestros españoles, y los que se dan 
entre ellos al estudio de la lengua latina y castellana, no salen me
nos aprovechados que nosotros”.248 Ante tal fenómeno, a pocos años 
el cartearse dejó de ser cosa de admiración para los indios.246 Tan 
rápida fue la asimilación y extensa la difusión del alfabeto entre 
los mismos que parte de los españoles testigos del acontecimiento 
se volvieron recelosos. Les parecía que para los indios bastaba con 
que supieren decir las principales oraciones, pero “simplemente, 
sin aclaraciones ni glosas ni exposiciones de doctores”, y que era 
“el leer y escribir muy dañoso como el diablo”,247 según escribía 
Jerónimo López, uno de los recelosos.

Sin embargo, el mejor testimonio de todo este feliz suceso de ca
pital importancia cultural lo dieron los propios indios. Entre éstos, 
es de suponer que no tardó en haber bastantes que, guiados por 
su preocupación historiográfica de larga tradición, se dedicaron a 
escribir historias y memorias del pasado de su nación. Uno de los 
primeros grandes resultados de tal elaboración literaria dados por 
los indios alfabetizados es el Relato de la conquista, obra anónima 
de un indio natural de Tlatelolco redactada en 1528.a4® Fijémonos

242 Motolinía, 1969, p. 169.
243 García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 307.
244 Cartas de Indias, 1877, p. 65.
245 Méndez Planearte, 1946, p. 15.
246 Motolinía, 1969, p. 169.
247 García Icazbalceta, 1971, t. II, pp. 148-149.
248 En una versión castellana preparada por Garibay, el Relato está publicado en: 

Sahagún, 1969, t. IV, pp. 169-185.
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bien en lo temprana que es la fecha. Sólo a un lustro de la llegada 
de los tres flamencos redactó el autor anónimo esta crónica de la 
caída de su nación con mucha vivacidad. Garibay la califica de 
“saga que llega a fundirse con la narración de Occidente”.249 Apar
te su valor histórico-literario, lo indudable es que esta obra cons
tituye el monumento más elocuente de la rápida alfabetización de 
los indios de Nueva España. También está fuera de toda duda que 
la tradición escrituraria prehispánica de fuerte raigambre facilitó 
este proceso de asimilación alfabética.

Cierto que el periodo que denominamos tetzcocano fue escaso de 
acontecimientos sensacionales en el orden de evangelización, lo cual, 
sin embargo, no justifica que lo pasemos por alto. Muy al contra
rio, porque en él es cuando podemos señalar con datos documenta
les que quedó trazado el camino que debía seguir la evangelización 
de Nueva España, esto es, una evangelización nada oscurantista, 
sino civilizadora y, sobre todo, incorporadora, como se había repe
tido tantas veces en la península ibérica, con sus escuelas para 
los indios antes que para los criollos o mestizos, con la buena dis
posición de los misioneros a aprender la lengua o lenguas vernácu
las y con la alfabetización de las mismas, de cuyo sentido trascen
dental es hoy día un tanto difícil que nos demos cuenta cabal, y 
mucho más de los enormes esfuerzos que debió costar a sus prime
ros emprendedores. Y si no fuera por ellos, el genio de los antiguos 
mexicas hubiera desaparecido para siempre, llevándose consigo sus 
legados del pasado, ya que no hubiera recibido aquel golpe de 
gracia que le dio una soltura poco común, haciéndole posible ela
borar una literatura tan abundante en náhuatl o en español que 
nos autoriza a hablar con razón de una generación de escritores 
indios o mestizos a raíz de la conquista, a la vez tan interesante 
desde diversos puntos de vista, y útil para diversas disciplinas cien
tíficas en torno a temas prehispánicos.

Desarrollo de la educación misionera: educación para hijos de la 
minoría directora

Cronológicamente, la educación de los hijos de caciques y prin
cipales fue la primera que se puso en práctica en Nueva España.

249 Garibay, 1953, p. 473.
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A “algunos hijos de principales” de Tetzcoco es a los que Pedro 
de Gante y sus compañeros recogieron para enseñarles “a leer y es
cribir, cantar y tañer instrumentos musicales, y la doctrina cris
tiana”.260 Es curioso observar aquí que tal educación minoritarista 
para grupos dirigentes de la sociedad indígena coincidía con la 
política educativa de la Corona, que, según hemos visto líneas atrás, 
en las leyes de Burgos del 23 de enero de 1513 disponía que hicie
sen “mostrar un muchacho, el que más hábil de ellos les pareciere, 
a leer y a escribir las cosas de nuestra fe” y que “todos los hijos 
de los caciques. . . se den a los frailes de la orden de San Fran
cisco. . . para que los dichos frailes les amuestren leer y escribir 
y todas las otras cosas de nuestra santa fe”. Por carecer de datos 
aclaratorios, no podemos determinar si esta coincidencia fue fortui
ta o intencionada, es decir, si la primera docencia de los tres fla
mencos en Tetzcoco fue fruto de las fuerzas coactivas de la situa
ción del país de aquel entonces que ya conocemos, u obra de pre
meditación de acuerdo con informes previamente adquiridos por 
los mismos. ¿Acaso los tres flamencos habían llegado a Nueva Es
paña con conocimiento previo de esta voluntad de la Corona? ¿Tal 
vez se habían enterado de la misma en España o en Santo Domin
go? Puede ser que sí, pero carecemos de manera de comprobarlo. 
Fuese lo que fuese, creemos que fue bastante significativo para el 
desarrollo posterior de la educación misionera en Nueva España 
el hecho de que ésta comenzase con la instrucción de los hijos 
de la minoría dirigente de la sociedad indígena, puesto que de esta 
manera apuntaba, desde un principio, a la enseñanza superior por 
incluir en su currículum el leer y el escribir, que son la puerta a 
aquélla. Ya sabemos que pronto se sumaron a reforzar este prin
cipio de educación minoritarista la ordenanza de Cortés y el pro
pósito firme de los “doce”.

Al principio de este apartado, hemos visto cómo a pocos días de 
llegados a la capital de Nueva España, tuvieron los “doce” con los 
principales y sacerdotes indígenas una serie de entrevistas, en las 
que les manifestaron su propósito de hacer cargo de educar a sus 
hijos niños y mozuelos. Su condición privilegiada les permitía tener 
tal firmeza en la exposición de su intención. Eran ellos expedicio-

250 Mendieta, 1971, p. 608.
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narios apostólicos de carácter oficial tanto de la Corona española 
como de la Santa Sede, y su jefe, Martín de Valencia, venía inves
tido de “toda la autoridad plena del Sumo Pontífice”. Esto les 
proveía, desde luego, de mayor libertad y autoridad en sus activi
dades que a los tres flamencos precursores que habían venido sólo 
con el permiso de su prelado de la orden y la aprobación del Em
perador. Al mismo tiempo, la autoridad civil ahora se obligaba de 
modo también oficial a prestar a los “doce” su protección y su 
favor en cuanto les fuesen necesarios. La diferencia que hay entre 
el caso omiso que Cortés hizo de Gante y sus compañeros, y la 
ceremoniosidad con que recibió a los “doce” es bien elocuente.

Otra ventaja tenían los “doce”: la de contar con las experien
cias valiosas de sus hermanos tanto de las Islas —permanecieron, 
por ejemplo, en la Española seis semanas—f81 como de Tetzcoco. 
Cuando habían oído y visto les había convencido, se supone, de 
lo útil que resultaba para la misión la educación de niños. Desafor
tunadamente, no conocemos las impresiones que tuvieron los “doce” 
al ver a los niños educados en los monasterios de las Islas o a los 
tetzcocanos enseñados por Gante y sus compañeros. El cronista 
Ixtlilxóchitl se limita a hablarnos del “espanto” que les causó el 
ver cómo el señor Ixtlilxóchitl “se derretía en lágrimas” al oír la 
misa cantada que dijeron los recién llegados.2®2 En todo caso, cree
mos no equivocarnos mucho al suponer que la petición de los reli
giosos de que les fuesen encomendados los niños para su instruc
ción, se hizo con una sólida convicción de quienes no dudaban de 
la eficacia que se podía esperar de la educación de niños. Efec
tivamente, iban a tomar “por primero y principal ejercicio congre
gar y erigir seminarios de niños. .. como obra inspirada por el 
Espíritu Santo”.253

La obra educativa de niños indios iniciada en Tetzcoco por los 
tres flamencos fue heredada y proseguida por los “doce”. A tal 
efecto, una vez divididos en cuatro grupos, y cada uno establecido 
en su lugar de trabajo —los primeros establecimientos eran Méxi
co, Tetzcoco, Tlaxcala y Huexotzinco—-, dieron comienzo a la cons
trucción de escuelas en la forma siguiente: “. . .habiendo tomado

251 Motolinía, 1969, p. 126.
252 Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 399.
253 Mendieta, 1971, p. 258.
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su asiento en los sitios que más cómodos les parecieron, dieron or
den con los indios principales cómo junto a su monasterio edifica
sen un aposento bajo en que hubiese una pieza muy grande, a 
manera de sala, donde se enseñasen y durmiesen los niños sus hijos 
de los mismos principales”,284 y “junto a esta grande sala, se hicie
ron otras pequeñas para lo que les fuese necesario de su servicio, 
que en conclusión era una manera de colegio”.268 A partir de en
tonces se hizo norma general el que no faltase escuela donde hu
biese franciscanos. El monasterio franciscano y la escuela consti
tuyeron en adelante una unidad inseparable, lo cual llegó a con
vertirse pronto en un rasgo característico de la orden de los me
nores, pues ya en una carta que escribió Zumárraga —éste siguió 
siendo tan franciscano como antes aun después de haber sido eleva
do a la silla episcopal— el 12 de junio de 1531 se lee lo siguiente: 
“cada convento de los nuestros tiene otra casa junto para enseñar 
en ella a los niños, donde hay escuela, dormitorio, refectorio y 
una devota capilla”.2®6 Esta tradición de escuela-monasterio se man
tuvo a lo largo de todo el siglo xvi, como se desprende de una 
serie de testimonios de los contemporáneos. Al escribir a Felipe II 
en junio de 1558, Gante le informaba de que en cada una de las 
casas de su orden, había escuela.257 Luego, una relación que des
cribe la provincia del Santo Evangelio en el año 1570 dice lo 
siguiente: “En todos los pueblos de la Nueva España adonde resi
den religiosos (a lo menos de esta orden de San Francisco) hay 
escuelas, las cuales comúnmente se suelen edificar dentro del cir
cuito que tienen los frailes, y pegadas con la iglesia, a la parte 
del norte”.288 Mendieta, que escribió su obra un poco más tarde, 
nos informa: “A un lado de la iglesia que es comúnmente a la 
parte norte, porque a la del mediodía está el monasterio, está en

25* Ibid., p. 217.
265 Torquemada, 1969, t. III, p. 28.
266 García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 307. El cursivo es nuestro. Desde luego, esto 

no fue siempre exclusivo de los franciscanos. El agustino Diego de Basalenque habla 
de la fundación de Tiripitío en la forma siguiente: “Ordenada la policía del pueblo, 
trataron del edificio de la iglesia y alrededor de ella todo lo que le pertenecía. Hacia 
el mediodía el convento, al oriente el hospital, al norte la escuela de cantores y de 
muchachos para leer y escribir, al poniente el cementerio con sus capillas donde los 
niños aprenden la doctrina” (Crónicas de Michoacán, 1940, p. 66).

237 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 216.
233 lbid., p. 57.
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todos los pueblos edificada una escuela”,369 frase que luego copia 
casi textualmente Torquemada en su Monarquía Indiana?™

Estas “piezas muy grandes” se vieron poco más tarde habitadas 
por numerosos niños hijos de los señores y principales comarca
nos. Motolinía dice que se educaban “trescientos y cuatrocientos 
y seiscientos y hasta de mil” niños.381 Mendieta lo repite en cifras 
semejantes.®82 En su carta al Emperador de 1532, Gante dice: “se 
ha hecho dentro del sitio o corral de nuestra casa una escuela y 
capilla do continuamente cada día se enseñan quinientos y seiscien
tos muchachos”.083 Por el mismo tiempo Zumárraga corroboraba di
cha cifra, diciendo que Gante tenía “diligentísimo cuidado de más 
de seiscientos niños”.084 Durante los primeros años de educación 
franciscana, quinientos o seiscientos parece que era el número me
dio de alumnos internados que solía haber no sólo en la escuela 
de San Francisco de México sino también en las demás a cargo de 
los frailes menores. Nuestro supuesto se basa en el siguiente testi
monio que debemos a Martín de Valencia, que escribió esto en 
1531: “Son estos [niños] instruidos de nuestros frailes, y en vida 
y costumbres religiosamente criados en nuestros conventos, que cua
si veinte tenemos ya edificados. .. En otras casas que también han 
edificado junto a nuestros conventos, tenemos más de quinientos 
niños, en unas poco menos y en otras muchos más. . . ”'266 Aunque 
los frailes mismos eran pocos, en esta forma podían contar con un 
número bastante alto de ayudantes para sus múltiples trabajos gra
cias a este sistema educativo conventual, como veremos pronto.

De estas escuelas franciscanas, si la de Tetzcoco se lleva la palma 
de haber sido la primera en Nueva España, la mayor reputación 
por sus actividades varias y perseverantes le corresponde a la de 
San Francisco de México, edificada “a las espaldas de la capilla 
mayor de la dicha iglesia [de San Francisco]”. Fundada en 1525 
por Martín de Valencia,®86 que se había quedado como custodio en

259 Mendieta, 1971, p. 418.
230 Torquemada, 1969, t. III, p. 111.
261 Motolinía, 1969, p. 108.
262 Mendieta, 1971, p. 217.
263 Cartas de Indias, 1877, p. 52.
264 García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 308.
265 Mendieta, 1971, p. 601.
266 Ricard, 1947, p. 376.
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la capital, pronto, sin embargo, debió ser encargada principalmen
te a Gante que a fines de 1526 o a principios del año siguiente se 
trasladó de Tetzcoco a México, adonde venia para quedarse du
rante todo el resto de su larga vida, excepto una corta temporada 
pasada en Tlaxcala. El lego franciscano vendría ya por entonces 
convencido de que su oficio era “predicar y enseñar día y noche” 
a los niños indígenas, como escribió dos años más tarde.2*7 De 
hecho, se entregó a su vocación docente con tal entusiasmo que en 
1552 pudo escribir a Carlos I con cierto orgullo o satisfacción, di
ciendo: “y yo he trabajado con ellos de día y de noche más ha 
de treinta años, estando continuamente con ellos en una escuela 
que está junto con esta capilla”.2*8 Su larga experiencia y su pro
funda convicción de haberse empleado en una causa justa y mere
cedora le enaltecían inconteniblemente y su pluma no podía a veces 
menos de soltar frases como la siguiente cuyo tono sonaba un tanto 
irrespetuoso: “justa cosa es que se me conceda la merced, atento 
a lo mucho que he trabajado con ellos [los indios]”, advirtiendo 
al Emperador a la vez: “que tengo intención de acabar mi vida 
en su doctrina”.0®9 La relación franciscana de 1570 se suma a in
formamos: “y de esta escuela tiene cargo fray Pedro de Gante, el 
cual vino a esta tierra habrá cuarenta y seis años antes que llega
sen a ella los primeros doce que envió el Emperador. . . y ha per
severado en instruirles [a los indios] y aprovecharlos hasta el día 
de hoy que vive de edad de noventa años”.270 Aquí tenemos a la 
vista una vida de dedicación completa para el bien espiritual y 
la elevación cultural de los hijos de la raza vencida.

Una vez recogidos de esta manera los hijos de señores y prin
cipales, los franciscanos tuvieron por bien para su educación va
lerse del modo y la disciplina que habían regido antaño la institu
ción mexica del calmécac.0711 Efectivamente, comparándose con la 
enseñanza catequística en el patio de la que haremos pronto men
ción, la educación franciscana en las escuelas-monasterio nos re
cuerda la tradición del calmécac. Así, pues, los niños alumnos fue-

287 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
288 Cartas de Indias, 1877, pp. 98-99.
288 Ibid., pp. 99-100.
270 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 6.
271 Sahagún, 1969, t. III, p. 161.
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ron sometidos al régimen de vida monacal de sus maestros. Se les 
enseñó a levantarse a medianoche para rezar los maitines de Nues
tra Señora y, al amanecer, sus Horas. Hasta se les enseñó a disci
plinarse con azotes de noche y a tener oraciones mentales/72 En 
una cita anteriormente transcrita, decía Martín de Valencia que 
los niños eran “en vida y costumbres religiosamente criados en nues
tros conventos”.273 Durante los primeros años, los niños se mostra
ron dóciles y se adaptaron muy bien a tal modo de vivir, haciendo 
“muchos de éstos algunos ayunos, disciplinas y continuas oracio-

272 Loe. cit. Sólo a título de dato de referencia, daremos abajo una descripción del 
horario que se guardaba entre los franciscanos del siglo XVII:

“A medianoche, como es costumbre en nuestra Religión Seráfica, se levantan los 
religiosos a maitines, que rezan con devota pausa; después de éstos, rezada la letanía 
de Nuestra Señora, se tiene una hora de oración mental, indispensable; y se con
serva esta santa tarea con tal tesón que sólo pausa el triduo de Semana Santa y la 
mañana alegre de la Resurrección, que son los maitines a las 4.

A las 5.30 en verano y a las 6 en la mañana en invierno, se dice prima, y en 
saliendo, se van a decir misa, unos después de otros, en que se pasa largo tiempo. 
A las 8 se rezan las tres horas menores y se dice la misa conventual. Ordenan las 
bulas apostólicas después de nona se tenga conferencia de los idiomas o de teología 
mística, si no hubiere confesiones que oir; que en tal caso da facultad al Guardián 
para que la dispense. Son tantas y tan continuas las confesiones que ocurren de dentro 
y fuera' del lugar, que aun ocupando toda la mañana llega la hora de mediodía sin 
acabar la penosa tarea. Y fue loable costumbre, desde el principio, no despedir peni
tentes sin que vuelvan consolados, aunque sea desacomodado el tiempo o en la 
ocasión más precisa. En acabando de comer la comunidad, algunos días que no se va 
con el psalmo a la iglesia, se lavan los platos de la comida, y ningún día, por fiesta 
que sea, faltan de ir muchos religiosos a rezar en la iglesia la estación del Santísimo 
u otros ejercicios devotos, que a cada uno su piedad le inspira.

De aquí se van a recoger con religioso silencio hasta vísperas, que rezan con la mis
ma gravedad y devoción que el demás oficio. Al salir del coro, se va derechamente a 
la conferencia de materias morales para administrar con acierto el sacramento de la 
penitencia. Después de la tercera semana de cuaresma y todo el tiempo pascual, pausa 
esta conferencia por el inagotable concurso de penitentes que vienen de muchos luga
res a confesarse; siendo así que con los de Querétaro sobraba para ocupar todos los 
confesores del Colegio. Suelen quedar de ordinario dos horas y media de tiempo para 
el estudio, y no las logran los que van a confesiones de enfermos... A las 5.30 se 
siguen completas, la letanía y una hora entera de la oración mental, que se concluye 
rezando en cruz la estación del Santísimo Sacramento. De allí se baja al refectorio a 
la cena, y acabada, van todos a cantar la Tota Pulchra a la Concepción Purísima, con 
otras devotas oraciones por el bien de la Iglesia Santa, por los navegantes, extirpación 
de errores, por enfermos y lluvias y otras necesidades del pueblo cristiano. Se hace des
pués la disciplina en los días que toda la Religión lo ordena, y en el espacio que resta 
hasta tocar a silencio, que es a las 8 se reconcilian los que quieren, y otros visitan 
los altares o se ocupan en algún virtuoso ejercicio. Tocado silencio, todos se retiran 
a las celdas, con que se cierra en estas ocupaciones un virtuoso círculo” (Espinosa, 
1964, pp. 173-174).

273 El cursivo es nuestro.
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nes, derramando lágrimas y dando muchos suspiros”, según descri
be Zumárraga.®74

La imposición del régimen de vida monástico a los niños indí
genas no debe utilizarse para acusar a los frailes de severos y poco 
comprensivos para con sus discípulos. Antes bien, nos inclinamos 
a vislumbrar en ella el primer atisbo de la ingenua esperanza y 
deseo de unos frailes de que sus alumnos se mostrasen idóneos para 
la vida de religioso, esto es, todo apuntaba a la formación del 
clero indígena. Lo cual, dicho de otro modo, prueba una vez más 
que los frailes veían en los indios unos seres humanos con las 
mismas posibilidades de desarrollo intelectual, cualidades y dotes 
que en sus compañeros europeos. Y efectivamente, hubo ensayos 
de formar religiosos de estos alumnos indios, a los cuales nos re
feriremos más abajo. Nosotros, además, que ya conocemos la vida 
en el calmécac, nos damos cuenta de que los frailes eran incapaces 
de practicar la misma austeridad y rigurosidad que los sacerdotes 
mexicas de la mencionada institución docente. Los niños educan
dos no eran ahora compelidos a duras faenas ni sometidos a los 
“bravos” castigos por el menor error o descuido en el cumplimien
to de los preceptos. Más bien, los frailes pecaron de “ejercitar con 
ellos la blandura y piedad”.®75 No negamos que hubo algunos frai
les que se mostraban partidarios de infligir castigos corporales a 
los niños como Martín de Valencia y Mendieta, práctica por lo 
demás frecuente a la sazón de acuerdo con el lema pedagógico “la 
letra con sangre entra”. Pero no faltaban otros como Francisco 
Jiménez, que, a pesar de que veneraba mucho al primero de los 
mencionados, nunca se pudo “mucho aplicar a los castigar”. Y ante 
todo, en las escuelas franciscanas ya no existió aquella severidad 
que había mantenido muy tensa la disciplina del calmécac, e in
cluso la moral en la vida general de los mexicas. Por consiguiente, 
a medida que se fue perdiendo con el transcurso del tiempo el 
recuerdo de la disciplina rigurosa e implacable de los tiempos pre- 
cortesianos, los alumnos se volvían cada día más intolerables para 
los frailes, hasta que por fin Sahagún tuvo que confesar, dicien
do: “Ya tampoco nosotros nos podemos apoderar con los que se

274 García Icazbalceta, 1941, t. II, p. 307.
275 Sahagún, 1969, t. III, p. 161.
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crían en las escuelas”.276 Antes bien, se necesitaría mucha más se
veridad, austeridad y ascetismo para contener la “briosa sensuali
dad” de los muchachos educandos. Aunque aparte cabe sospechar 
que para explicar tal rebeldía de los mismos hubiese otros fac
tores psicológicos mucho más complejos, de los cuales haremos 
mención adelante.

Junto con un régimen de vida monacal, se les impuso a los niños 
alumnos un programa de estudio que no les dejaba ociosos un 
momento del día. Según la descripción de Mendieta, los niños no 
volvían a acostarse después de rezar los maitines, sino que eran 
conducidos al aula, donde estudiaban hasta la hora de misa, y 
después de oída la cual, seguían de nuevo sus estudios hasta la 
hora de comer. Después de la comida, descansaban un rato, y 
luego volvían a la escuela para continuar estudios hasta la tarde.277 
Imaginémonos lo intensiva o casi febril que fue la instrucción a la 
que estaban sometidos los alumnos cuya finalidad consistía, por 
supuesto, en desvincularlos y hacerles olvidar en cuanto fuese po
sible las costumbres de sus antepasados, “sus sangrientas idolatrías 
y excesivos sacrificios” al decir de Gante. La vigilancia de los reli
giosos era constante para que los alumnos no tuviesen ningún con
tacto con el mundo exterior: “en todo el día no se apartaban de 
ellos algunos de los religiosos, trocándose a veces, o estaban allí 
todos juntos. Y esto era lo ordinario”.®78 Nos hemos referido en 
nota anterior al horario de la vida franciscana, y comparando éste 
con el que acaba de mencionarse, queda claro que la diferencia 
entre ambos eran los ejercicios de uno y los estudios de otro.

La materia de enseñanza eran el leer, el escribir, el cantar y la 
doctrina cristiana. Esta última consistía en enseñarles el signarse 
y santiguarse, el rezar el Paternóster, el Ave María, el Credo y 
la Salve Regina, seguidos por la explicación sobre la existencia 
de un solo Dios Creador de todo, los gozos del paraíso y los ho
rrores del infierno, el misterio de la Encamación, la Virgen Ma
ría como madre de Dios y abogada e intercesora del hombre ante 
Dios y otras nociones importantes del cristianismo. Creemos que 
la presentación de la doctrina siguió la pauta trazada en los Colo-

276 Loe. cit.
277 Mendieta, 1971, p. 218.
278 Loe. cit.
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quios que ya conocemos celebrados entre los “doce” y los señores 
y sacerdotes mexicas a raíz de la llegada de aquéllos, cuyos temas 
son también conocidos.

El desconocimiento del náhuatl forzó en los primeros días a los 
religiosos a enseñar a sus alumnos todas las oraciones en latín, y 
a explicarles la doctrina por medio de señas.27* Pero este incon
veniente se remedió a poco tiempo, ya que algunos de los frailes 
se adelantaron tan rápido en el aprendizaje del idioma que “al 
cabo de medio año” empezaron a “hablar y entenderse razonable
mente con los indios”.280 El caso más típico de Gante queda referi
do en nota anterior.

Al empeño y la entrega de los frailes maestros, sus discípulos 
de “tenacísima memoria, dóciles y claros”, al decir de Martín de 
Valencia, supieron corresponder con gran provecho y en forma muy 
prometedora. Del leer y escribir, nos hemos ocupado al hablar 
de la alfabetización del náhuatl y su rápida difusión. Bástenos con 
lo dicho. El canto era, desde un principio, una asignatura de pri
mera importancia e interés para los frailes. La razón es sencilla: 
era un elemento que no podía faltar a la celebración de cualquier 
oficio religioso. Es muy conocida la buena contribución que hizo 
en la enseñanza de la música fray Juan Caro, “venerable sacerdo
te viejo” y colaborador de Gante en la escuela de San Francisco 
de México. Ni él sabía nada de la lengua de sus alumnos, ni és
tos de la de su maestro, quien, no obstante, logró darse a entender 
a base de bondad y perseverancia y enseñarles el canto llano así 
como el de órgano.281 El éxito de la enseñanza de música tanto en 
el cantar como en el tocar instrumentos fue rotundo. Si Gante es
cribe el 31 de octubre de 1532 al Emperador, diciendo: se habían 
ya formado “cantores que podrían cantar en la capilla de V.M. 
tan bien que si no se ve, quizá no se creerá”,1282 Mendieta anota en 
su libro lo siguiente: “No hay pueblo de cien vecinos que no tenga 
cantores que oficien las misas y vísperas en canto de órgano con 
sus instrumentos de música. Ni hay aldehuela, apenas, por peque
ña que seaj que deje de tener siquiera tres o cuatro indios que

279 Loct. cit.
28® Ibid., p. 224.
281 Motolinía, 1969, pp. 169-170.
282 Cartas de Indias, 1877, p. 52.
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canten cada día en su iglesia las horas de Nuestra Señora”.288 El 
alto grado que los indios alcanzaron en el aprendizaje de la música 
europea se desprende sin dificultad de aquel caso que cuenta Mo- 
tolinía de un indio de Tlaxcala que compuso “una misa entera, 
apuntada por puro ingenio, aprobada por buenos cantores de Cas
tilla que la han visto”.284 Al mismo tiempo, la difusión de los 
instrumentos de música fue tal que Mendieta escribe en un tono 
un tanto exagerado: “en todos los reinos de la cristiandad (fuera 
de las Indias), no hay tanta copia de flautas, chirimías, sacabu
ches, orlos, trompetas y atabales como en sólo este reino de la 
Nueva España, órganos también los tienen todas cuasi las iglesias 
donde hay religiosos”.285

Sin embargo, el éxito más sorprendente y trascendental que se 
obtuvo de esta educación intensiva de los hijos de señores y prin
cipales no fue ni la alfabetización del idioma náhuatl y su apren
dizaje por la población indígena, ni tampoco la formación de bue
nos cantores y músicos provechosos para el culto de la Iglesia, sino 
el que los niños educandos se convirtieran en un medio eficacísimo 
para la promoción del apostolado y al mismo tiempo una terrible 
arma ofensiva contra la religión prehispánica. Dicho en otras pa
labras, de las escuelas-monasterio de los franciscanos empezaron a 
salir a los pocos años de su función cientos de muchachos que en 
el pleno sentido del término podemos llamar revolucionarios, o, 
dada su animosidad característica de la juventud, hasta destructo
res de la sociedad de sus mayores, como de hecho así resultaron. 
Con la aparición de tal juventud, la evangelización del país entró 
en una nueva etapa, ya que a partir de estos momentos, dejó ella 
de ser una acción que sólo desde por fuera podía operar sobre el 
mundo indígena. Contaba ahora con una especie de quinta colum
na, que digamos, dispuesta a arremeterlo desde dentro para una 
causa común en colaboración con los religiosos. Una educación 
que proveyó a éstos de tales ayudantes fue verdaderamente un 
gran acierto de los mismos, para quienes merecía ser llamado obra 
inspirada por el Espíritu Santo, según Mendieta anotaba, como he
mos visto en cita anterior.

283 Mendieta, 1971, p. 412.
284 Motolinía, 1969, p. 170.
285 Mendieta, 1971, pp. 412-413.



LA EDUCACIÓN EN EL SIGLO XVI 255

Al igual que en el leer, el escribir y el cantar, tampoco en el 
orden de instrucción religiosa tardó mucho en madurar el fruto. 
Ya en junio de 1529, es decir, sólo a dos años y medio aproxima
damente de encargada la escuela de San Francisco de México a 
Pedro de Gante, éste podía escribir a Flandes lo siguiente: “Los 
domingos salen estos muchachos a predicar por la ciudad y toda 
su comarca, a cuatro, a ocho o diez, a veinte o treinta leguas anun
ciando la fe católica”.2®6 Llevarían consigo hojas de papel amate 
en que estaban escritos los sermones que su maestro les había 
“compuesto y concordado” a tal efecto, trabajando día y noche.

La idea de valerse de niños indios como agentes de predicación 
a fin de suplir la escasez de religiosos no fue ocurrencia fortuita y 
posterior en vista del buen rendimiento de la educación en las es
cuelas-monasterio, sino que al contrario había sido el propio móvil 
de la misma. Recordando los primeros días de apostolado, en 1558 
escribía el mismo Gante a Felipe II las siguientes palabras: “y con 
ella [la lengua náhuatl] procuramos de recoger los hijos de los 
principales y señores y enseñarles la ley de Dios, para que ellos 
consiguientemente la enseñasen a sus padres y madres y a todos 
los demás”. Poco después, los “doce”, convencidos de lo acertada 
que les pareció dicha idea, la repitieron en sus Coloquios con los 
señores y principales indígenas: “porque vuestros hijos, como ni
ños y tiernos en la edad, comprenderán con más facilidad la doc
trina que les enseñaremos. Y después ellos a veces nos ayudarán 
enseñándoos a vosotros y a los demás adultos lo que hubieren de
prendido”. Dicho de otro modo, la educación de los hijos de seño
res y principales estuvo, desde un principio, planteada en términos 
claros e inconfundibles: proveerse los frailes de ayudantes útiles 
y eficaces para el apostolado.

Los alumnos no traicionaron la esperanza de sus maestros y 
salieron muy bien aprovechados de su educación. Motolinía se lle
naba de alegría al ver que: “estos niños, que los frailes criaban y 
enseñaban, salieron muy bonitos y muy hábiles, y tomaban tan 
bien la buena doctrina, que enseñaban a otros muchos”.®87 De estos 
niños, los que ya “entendían muy de raíz las cosas de nuestra

286 García Icazbalceta, 154, p. 104.
287 Motolinía, 1969, p. 19.
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fe.. . y se mostraban muy hábiles” fueron pronto colocados al 
frente de la evangelización en compañía de los frailes. Éstos les 
comunicaban lo que habían de decir, a lo cual los niños predica
dores a veces agregaban otras cosas por su iniciativa y se dirigían 
al público. Hablaban sin cometer falta alguna y “con tanta autori
dad, energía, exclamaciones y espíritu” que causaban harta envi
dia a los religiosos, quienes estaban a su lado atentos a lo que 
iban diciendo.288 Aunque no conocemos ningún ejemplo de estos 
sermones predicados por los niños preparados, se nos permitirá 
suponer que la gran tradición retórica a cuyo fomento habían sido 
tan dados los pipiltin no estuvo ajena a tal éxito de niños predica
dores, que eran, ciertamente, hijos de los antiguos alumnos del 
calmécac, donde se había enseñado con esmero el tecpillatolli, “el 
lenguaje culto”. Tampoco se perdió pronto el hábito de aprendi
zaje mnemotécnico practicado en la misma escuela prehispánica, 
pues “tenían tanta memoria, que un sermón o una historia de un 
santo de una o dos veces oída se les quedaba en la memoria, y 
después la decían con buena gracia y mucha osadía y eficacia”.288 

Además de la elocuencia y la buena memoria, estos niños pre
dicadores sacaban varias ventajas a sus maestros frailes. Una de 
ellas era que disponían de más libertad y posibilidad de movi
miento que éstos, y en virtud de las cuales iban “a todos los fines 
de esta Nueva España” sin preocuparse por si había monasterios. 
Seguían para esto las rutas de los mercaderes indígenas que eran 
“los que calan mucho la tierra adentro”.280 Cabe, pues, suponer 
que gracias a los niños predicadores el radio de la evangelización 
se extendió mucho, a la vez que fue allanado el camino de la con
versión para los habitantes de lugares, pocos accesibles. Otra ven
taja era que, siendo hijos de señores y principales, al ser enviados 
a sus pueblos de procedencia, allí eran recibidos con respeto por 
la gente común, y contando con la autoridad de sus padres, podían 
dar “orden cómo se juntasen [sus padres, parientes y vasallos] 
ciertos días para ser enseñados”.281 Desde luego, sus palabras se
rían escuchadas atentamente por el auditorio.

288 Mendieta, 1971, pp. 225*226.
289 Loe. cit.
2»o Ibid., p. 226. 
2»i Ibid., p. 258.
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Un segundo aspecto de los niños instruidos por los frailes fue 
de carácter mucho más opresivo e implacable: eran jubilosos des
tructores de los templos e ídolos, y terribles delatores de los ma
yores idólatras clandestinos. De nuevo escuchamos a Gante, que 
en la ya varias veces citada carta de 1529 decía: “Nosotros con 
ellos vamos a la redonda destruyendo ídolos y templos por una par
te, mientras ellos hacen lo mismo en otra, y levantamos iglesias 
al Dios verdadero”.358® Esta campaña destructora de templos e ído
los, iniciada como un acto de osadía por tres frailes el l9 de enero 
de 1525 en Tetzcoco,283 fue proseguida victoriosamente por los mu
chachos, que veían “con voces de alabanza y alarido de alegría” 
la caída de “los muros de Jericó”, mientras quemaban “los que 
no lo eran espantados y abobados, y quebradas las alas, como di
cen, del corazón, viendo sus templos y dioses por el suelo”.2*4 
Antes bien, los españoles temieron que la destrucción pudiera “in
dignar y alborotar [a] los indios”.28® Hagamos conciencia del efec
to psicológico que estas escenas causaron en los indios mayores en 
cuyo pasado inmediato la destrucción del templo determinaba la 
suerte de los pueblos en las guerras. Los que veían incendiado 
el suyo la perdían, y el cautiverio de sus dioses en el coacalco de 
Tenochtitlan significaba su obediencia a la capital lacustre.286 Los 
templos, que antaño habían sido centro de su vida toda, ahora se 
convertían a manos de sus propios hijos en escombros a la vista 
de ellos. Una última resistencia del mundo mexica en vías de des
moronamiento se tradujo en la forma trágica de martirio de unos 
muchachos predicadores.287

El ánimo exaltado de los muchachos neófitos no supo detener
se. No contentos con la destrucción material de templos e ídolos, 
se hicieron también cargo de descubrir y delatar las prácticas y 
costumbres recónditas de la idolatría que seguían los mayores a las 
espaldas de los frailes. De día iban de espionaje por donde había 
señales de ellas, y de noche en plena celebración de banquetes, 
fiestas o areitos caían con uno o dos frailes sobre los participantes

292 García Icazbalceta, 1954, p. 104.
293 Motolinía, 1969, p. 22.
294 Mendieta, 1971, p. 228.
298 Loe. cit.
296 Sahagún, 1969, t. I, p. 234.
297 Motolinía, 1969, pp. 176-181.
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y “prendíanlos a todos y atábanlos y llevábanlos al monasterio, 
donde los castigaban y hacían [hacer] penitencia y los enseñaban 
la doctrina cristiana”/98 Estos cazadores de idólatras se hicieron 
temer tanto que poco después ya no era necesario que fuesen acom
pañados por frailes ni en grupos numerosos. Bastaba con que fue
sen en cuadrillas de diez o veinte para traer presos cien o doscientos 
culpables al monasterio para entregarlos a los frailes. Gracias a 
sus actividades policíacas, “nadie en público ni de manera que se 
pudiese saber osaba hacer nada que fuese de cosas de idolatría 
o de borrachera o fiesta”.2*9 Aunque, por supuesto, esta cacería 
no aseguraba la “destripación” de ritos y prácticas paganos ni 
menos. Nuestro citado historiador etnógrafo estaba consciente de 
esto más que nadie.390

Junto con la destrucción de templos e ídolos y la delatación de 
prácticas idólatras, hay una tercera ofensiva que lanzaron estos 
muchachos contra el mundo pagano prehispánico. Nos referimos 
a la muerte violenta que infligieron a un sacerdote del dios Orne- 
tochtli unos jóvenes de Tlaxcala recién instruidos por los primeros 
franciscanos en dicha tierra. Remitiendo la mayor parte del relato 
del incidente a Motolinía,891 nos fijaremos sólo en las siguientes 
palabras suyas: al ver caer muerto a pedradas el sacerdote paga
no, “todos los que creían y servían a los ídolos y la gente del mer
cado quedaron todos espantados, y los niños muy ufanos”; “En 
esto ya habían venido muchos de aquellos ministros muy bravos y 
querían poner las manos en los muchachos, sino que no se atre
vieron. . . antes estaban como espantados en ver tan grande atre
vimiento de muchachos”.502

Tremendo tuvo que ser este “espanto” o impacto que se había 
apoderado de todos los testigos presenciales de la lapidación. Aún 
no hacía mucho que se habían establecido ahí los franciscanos, y 
la evangelización apenas se había puesto en marcha. Sólo unos 
centenares de niños y mozuelos se sometían a una instrucción in
tensiva de cristianización, pero eran una minoría totalmente insig-

298 Sahagún, 1969, t. III, p. 163.
299 Ibid., p. 164.
300 Loe cit.
301 Motolinía, 1969, pp. 174-176.
302 Loe. cit.
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niñeante en cuanto al orden numérico dentro de una población 
numerosa que seguía con toda fidelidad la creencia religiosa tra
dicional. Pero el hecho es que parte de esa minoría casi ridicula 
se rebeló tan de repente, en presencia de la muchedumbre que lle
naba el mercado, contra todo el sistema de valores de larga y fé
rrea raigambre del país, hasta que acabó con uno de aquellos 
sacerdotes respetados y temidos, personajes sólo dignos de “tanto 
acatamiento y reverencia que apenas osaba la gente alzar los ojos 
para mirarles”.303 En verdad, tuvo que ser un golpe de atrevimien
to jamás imaginado por ninguno de los presentes a cuya alma hen
dió como un rayo, destrozando todo su mundo interno. El que los 
muchachos ejecutores fuesen hijos de señores y principales tal vez 
influyera algo en que los “ministros muy bravos” no se hubiesen 
atrevido al fin a poner las manos en aquéllos, pero no puede haber 
sido factor decisivo. Antes bien, les había impedido de todo acto de 
represalia el “ver tan grande atrevimiento de muchachos”.

Se suele hablar del trauma de la derrota militar sufrida por el 
pueblo mexica. No vamos a la zaga en reconocerlo, y así lo hemos 
sostenido en capítulo anterior. Pero este incidente de Tlaxcala 
creemos que fue tanto o quizá más traumático que la derrota mili
tar. Esto lo decimos, sobre todo, teniendo en cuenta la inigualable 
importancia que tenía la religión en el mundo mexica. Sólo una 
religión pudo dar a otra un golpe decisivo y en forma impresio
nante e implacable.

Comienzo de la enseñanza del latín

Todos sabemos que la vernacularización de la misa y los otros 
oficios de la Iglesia es un hecho muy reciente y que hasta hace 
poco, el uso del latín ha estado ligado en alguna que otra forma 
con la vida espiritual de cualquier católico, aunque“ muchas veces 
éste no entienda bien lo que decía, leía y oía en dicho idioma. Este 
vínculo fue mucho más fuerte en el siglo xvi, cuando el latín tenía 
aún plena vigencia en la vida intelectual contemporánea. Mendie- 
ta dice que al comienzo de la evangelización todas las oraciones 
principales, desde el Per signum crucis hasta la Salve Regina —los 
primeros rudimentos del catequismo—, “todo esto en latín” se

3°3 Ibid., p. 174.
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enseñó a los niños indios, mientras los frailes no sabían el ná
huatl.804 Hemos referido que Martín de Valencia, que no supo el 
náhuatl, también enseñó a leer en latín a los niños junto con la 
presentación del alfabeto. Por otra parte, los cantos que acompa
ñaban a los cultos religiosos en la Iglesia también se entonaban 
en latín. Comprendemos, pues, que el enseñar latín no era un acto 
que cayese en ridículo, sino completamente normal que correspon
día a las necesidades concretas. Así que desde el primer momento 
de la evangelización, el que los indios tuviesen algún contacto con 
el latín era inevitable. Aunque con esto no pretendemos sostener 
que tal contacto implicase necesariamente su enseñanza sistemáti
ca o escolar. No. Para esto no hay datos que lo comprueben. Úni
camente queríamos señalar la ocasión y hasta cierta necesidad que 
había de que los indios se pusieran en contacto, desde fechas tem
pranas, con el latín.

Pero cabe suponer que el buen ingenio que los niños indios de 
las escuelas-monasterio mostraron en el aprendizaje del leer y el 
escribir despertó en algunos religiosos una segunda ambición: 
la de enseñar el latín a la manera europea, es decir, como el paso 
inicial para los estudios mayores. Y de hecho, a principios de la 
tercera década del Quinientos comenzó en Nueva España su ense
ñanza en forma escolar.

Por lo pronto, es imposible determinar con precisión y certi
dumbre el año de su comienzo. Torquemada dice que el segundo 
presidente de la Audiencia de México, Sebastián Ramírez de Fuen- 
leal, fue “el primero que introdujo que se mostrase gramática lati
na a algunos indios en esta Nueva España para ver sus inge
nios”.805 Efectivamente, estas palabras del cronista franciscano 
quedan confirmadas por otras del propio presidente, quien escribía 
el 8 de agosta de 1533 al Emperador lo siguiente: “Con los reli
giosos de la orden de San Francisco he procurado que enseñen 
gramática romanzada en lengua mexicana a los naturales y pa- 
reciéndoles bien, nombraron un religioso para que en ello enten
diese, el cual la enseña y muéstranse tan hábiles y capaces que 
hacen gran ventaja a los españoles”.306 Conocemos otra carta inte-

304 Mendieta, 1971, p. 218.
308 Torquemada, 1969, t. I, p. 607.
306 Del Paso y Troncoso, 1939, t. III, p. 118,
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resante escrita el 6 de mayo de 1533, o sea, tres meses antes que 
la acabada de citarse, por Jacobo de Testera y otros siete francis
canos, que informaban a Carlos I: “Y más ha de saber V.M. que 
ahora se encomienza a darles disposición de estudio de gramática, 
y a esto favorece mucho la industria de su presidente con apro
bación de los oidores, de lo cual esperamos que Dios será muy 
servido por la grande habilidad que los hijos de estos naturales 
tienen”.307 Con este testimonio creemos poder dar por casi seguro 
que por el mes de mayo de 1533 se dio comienzo a la enseñanza 
de latín en Nueva España, que es lo mismo que decir que se puso 
en marcha la enseñanza secundaria, según el sistema educativo de 
la época.

Pero aún nos queda preguntar: ¿Dónde se dio la primera clase 
y quién fue ese franciscano que nombraron “para que en ello en
tendiese”? Afortunadamente, estas dos preguntas tienen respuesta 
clarísima. Escuchemos a Mendieta: “Comenzóse a leer la gramáti
ca a los indios en el convento de San Francisco de México en la 
capilla de San José, adonde era su común recurso para ser ense
ñados en la doctrina cristiana y en todas las artes y ejercicios en 
que su buen padre y guiador fray Pedro de Gante. . . procuraba 
de los imponer. El primer maestro que tuvieron de la gramática 
fue fray Amaldo de Basacio, de nación francés, doctísimo varón 
y gran lengua de los indios”.308 La descripción, creemos, no admite 
ninguna duda. Basacio, que más tarde enseñó también en Tlatelol- 
co y Tulancingo —en este último lugar murió—, ideó un método 
nuevo para enseñar latín, que le valió mucho aprecio de la épo- 

300ca.
Según Motolinía, antes de ponerse en marcha la enseñanza de 

latín para los niños indios, hubo “así entre los frailes como 
de otras personas. . . muchas contradicciones”.310 Entre los que se 
oponían a ella, se contarían los dominicos, que mantenían una ac
titud contraria a la instrucción superior de los indios.311 Creemos

307 Cartas de Indias, 1877, p. 66.
308 Mendieta, 1971, p. 414.
sos Comunicación personal de Lino Gómez Cañedo.
310 Motolinía, 1971, p. 238.
311 Garibay ha anotado lo siguiente: “No hallo en mi documentación para la parte 

del territorio y para la etapa a que me he circunscrito ni un solo dato referente a la 
obra de educación superior intentada por dominicos” (Garibay, 1954, p. 212). Uno de
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que sólo la firmeza de Ramírez de Fuenleal investido de la auto
ridad de presidente de Audiencia, apoyado por los oidores y mu
chos de los franciscanos, logró imponerse a la opinión en contra,®12 
colocando otra piedra miliaria en la historia de la educación en 
Nueva España.

El cronista recién citado dice que “los dos o tres años primeros 
aprovecharon muy poco, que ya desmayaban y desconfiaban mu
chos”.818 La falta de términos congruentes para explicar las reglas 
gramaticales del latín había impedido que se adelantase el estudio, 
aunque Ramírez de Fuenleal opinaba por el mismo tiempo con mu
cho optimismo, como se desprende de la cita transcrita hace poco. 
Agregaba, diciendo: “Sin poner duda habrá de aquí a dos años 
cincuenta indios que la [la gramática latina] sepan y la ense
ñen”.814 Quizá el que había sido él mismo quien tomó la iniciativa 
en la inauguración del estudio en cuestión le indujese a dar rela
ción al Emperador en tal todo esperanzador, aun contradiciendo 
a la realidad. Pero no sería justo acusarle de haber hecho una in
formación infundada o falsa. Antes bien, habrá que ver en él un 
hombre de gran perspicacia, porque el negocio no tardó mucho 
en cambiar de fisonomía y dar la razón a su observación. Sólo el 
gran aprovechamiento que empezaron a mostrar los alumnos de 
latinidad de la escuela de San José, una vez vencida la barrera 
técnica de terminología gramatical, acabó por convencer a sus fa
vorecedores de que llevasen un paso más adelante su ambiciosa 
empresa civilizadora para el pueblo derrotado: “después que vie
ron que aprovechaba [el estudio] y que saldrían con la gramática 

los representantes más conocidos de la oposición dominica a la instrucción superior del 
indio fue fray Domingo de Betanzos, íntimo amigo y confesor de Zumárraga. De su 
pensamiento en torno al tema nos ocuparemos adelante.

312 Además de apreciar al indio en los términos siguientes: “no sólo son capaces 
para lo moral, pero para lo especulativo, y de ellos ha de haber grandes cristianos y 
ios hay. Si por las obras exteriores ha de juzgar el entendimiento, exceden a los es
pañoles y conservándose hasta que nos entiendan o los entendamos, que será muy pres
to, su religión y obras humanas han de ser de gran admiración” (Cuevas, 1928, t. I, 
p. 230), Ramírez de Fuenleal era una persona de mentalidad muy de la época, es de
cir, típicamente renacentista y abierta a todo mundo. Es sabido que desempeñó papel 
importante en el inicio de estudios etnográficos, encargando a fray Andrés de Olmos 
la colección de las “antiguallas” prehispánicas. De su preocupación por la educación 
del indio en Santo Domingo, hemos hecho anteriormente una pequeña mención.

313 Motolinía, 1971, p. 238.
314 Del Paso y Troncoso, 1939, t. III, p. 118.
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y con lo demás. . . pasáronlos de San Francisco de México. . . [a] 
la otra media parte de la ciudad [llamada] Tlatelolco”, dice cla
ramente Motolinía.*16

Concepto educativo de los franciscanos

Arriba hemos visto el comienzo y el desarrollo de la educación 
íranciscana para los hijos de los grupos directores de la comuni
dad indígena. Ahora bien, creemos conveniente plantear en esta 
ocasión la siguiente pregunta: ¿Qué concepto de educación tenían 
los frailes emprendedores de estas actividades docentes? ¿Las pre
sidía sólo aquella idea que podríamos calificar de utilitaria o más 
vulgarmente de aprovechada de servirse de los muchachos indios 
para sus fines misionales que hemos apuntado atrás, o había otro 
ideario de mayor amplitud?

Como suele acontecer entre los hombres del siglo, los primeros 
franciscanos de Nueva España eran también hijos del tiempo cuyo 
aire respiraban. Era época en la que Id mentalidad predominante 
entre los europeos era todavía la feudal o señorial. De acuerdo 
con ella, la sociedad humana se componía, en términos generales, 
de dos grupos de hombres: uno gobernante, otro gobernado. Pero, 
entiéndase que no cabía entre ambos disyunción o antagonismo 
alguno, como se imaginaría en nuestros días, sino que los dos es
taban íntimamente vinculados por la autoridad del uno y la obe
diencia del otro, formando una unidad orgánica. Para su exposi
ción teórica, se recurría preferentemente a la metáfora del cuerpo 
humano: la cabeza y los miembros, cada uno con su propia fun
ción particular, pero constituyendo entre todos un solo organismo 
de vida. La autoridad del grupo gobernante se fundaba en su mi
sión social de protector y, sobre todo, de administrador de la jus
ticia, y la obediencia del gobernado prometía a éste la paz y la 
seguridad a cambio de sustentar a aquél con sus labores. Los dos 
grupos humanos eran conscientes de sus sendas funciones sociales. 
Éste era el orden estamental de la sociedad humana que todos y 
cada uno de sus miembros constituyentes tenían que respetar y pro
curar mantener.

Este pensamiento socio-político era muy caro a los franciscanos,

315 Motolinía, 1971, p 239.
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y más que a los seglares, ya que en su vida regular de la orden la 
obediencia a la autoridad de su superior era una de las virtudes 
más exigidas y elogiadas. Así que al venir a Nueva España, no 
les cabía, desde luego, otra cosa que intentar ordenar la sociedad 
indígena conforme a los cánones del mismo pensamiento, dejando 
de lado la tradición social prehispánica que lo podía facilitar. Se 
les presentaba la educación como un medio muy a propósito para 
hacer realidad este ideal suyo. No es, por tanto, nada extraño que 
desde un principio se diese en su programa educativo una clara 
distinción entre sus alumnos: los hijos de señores y principales 
por un lado, y por otro, los de la gente común. No debía haber, 
según pensaban los frailes, confusión en este principio de educa
ción por separado, y en caso de haberla, se trataba de un error 
condenable.

La mejor exposición de este concepto educativo franciscano la 
podemos ver en la relación franciscana de 1570 que ya hemos ci
tado algunas veces y cuya redacción se sospecha corriese a cargo 
de Mendieta.®* La claridad del texto nos inclina a copiarlo: “Los 
que miran y consideran las cosas conforme a la calidad y nece
sidad de cada una de ellas, no enseñan indiferentemente a los ni
ños hijos de los indios, sino con mucha diferencia, porque a los 
hijos de los principales, que entre ellos eran y son como caballeros 
y personas nobles, procuran de recogerlos en escuelas que para 
esto tienen hechas, adonde aprenden a leer y escribir y las demás 
cosas que abajo se dirán, con que se habilitan para el regimiento 
de sus pueblos y para el servicio de las iglesias, en lo cual no con
viene que sean instruidos los hijos de los labradores y gente plebe
ya, sino que solamente deprendan la doctrina cristiana, y luego en 
sabiéndola, comiencen desde muchachos a seguir los oficios y ejer
cicios de sus padres, para sustentarse a sí mismos y ayudar a su 
república, quedando en la simplicidad que sus antepasados tuvie
ron”.317 Dos educaciones diferentes para dos grupos sociales, cuya 
indistinción no sólo no era deseable, sino que no era conveniente 
para el buen funcionamiento de la comunidad. El texto citado va

816 Así sospecha García Icazbalceta (García Icazbalceta, 1941 (b), p. X). Efectiva
mente, entre el texto citado y la descripción de las páginas 418-419 de su Historia 
Eclesiástica Indiana, se observa una semejanza innegable.

817 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 55. El subrayado es nuestro.
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encabezado por una advertencia recomendatoria en el tenor si
guiente: “Y digo que este es el orden que los religiosos tienen, 
no porque todos lo tengan, sino porque todos ellos lo deberían te
ner, y lo tienen aquellos que son curiosos o cuidadosos en el 
enseñamiento y aprovechamiento de los indios”.318 Se deduce qué 
había por entonces casos en que no se respetaba la distinción men
cionada, los cuales merecían una crítica condenatoria del redactor, 
puesto que según él, el Caos y él desgobierno de los años recientes 
—se referiría al debido a la reforma protestante— entre los pue
blos de la vieja cristiandad así como la confusión social entre los 
caciques y los macehualtin310 registrada en no pocos lugares de 
Nueva España se derivaban precisamente del olvido de tal “loable 
costumbre” antigua y del descuido de algunos religiosos en la ma
teria de educación.320

Tal concepto educativo franciscano de corte marcadamente feu
dal anticipamos que no cuadra nada a la mentalidad de nuestros 
días. Pero antes de rechazarlo con desprecio, merece la pena un 
rato de lectura sosegada y reflexión desapasionada que nos descu
bre otro rasgo interesante y digno de mención especial. Se nos 
aclara, pues, que los franciscanos no pensaron jamás en sustituir 
la comunidad indígena por otra de estilo español, sino que quisie
ron conservarla en su entereza con toda su jerarquía de autoridades 
tradicionales del país. El único càmbio que se propusieron operar
le era la imposición del cristianismo en el trono hasta entonces 
ocupado por la religión prehispánica. Dicho de otra manera, pre
tendieron redimir la república indiana con la fe de Jesucristo, pero 
respetando todo lo tradicional en cuanto era indiferente a la ma
teria religiosa, ya que los frailes no tardaron en percatarse de 
que los indios de Nueva España eran “gente de gran policía y muy 
sabia en el regimiento de su república”,341 deseando por consi
guiente que en vez de perderse o transformarse su sistema de go
bierno existente, se conservase de tal manera que “el mismo señor

818 Loe. cit.
319 Zorita, 1963, pp. 43-46.
820 El propio Pedro de Gante puede haber sido uno de los frailes descuidados en 

este punto particular, porque en su carta de 1558 dirigida a Felipe II se lee: en su 
escuela, “aprendan a leer y escribir muy muchos indios que traen toda la masa de la 
tierra” (García Icazbalceta, 1941 (b), p. 215).

321 Sahagún, 1924, p. 296.
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o cacique o principal tuviera cargo de regir y gobernar sus ma- 
cehuales en paz”.*22 Cierto que los misioneros eran enviados no 
para hispanizar a los indios, sino para cristianizarlos. De aquí que 
los mismos se empeñasen tanto en distinguir la educación de los 
hijos de los señores y principales de la de los de la gente común, 
porque eran conscientes de que aquélla era la más responsable de 
formar la minoría directora de esa comunidad que pretendían sal
vaguardar. Para los frailes, el gobierno español no pasaba de ser 
como un superestratum encargado de asegurar la evangelización 
de los indios y de proteger a los mismos y sus tierras de otras 
potencias europeas, en particular, enemigas de la fe católica, pero 
que no debía afectar ni intervenir en el régimen de vida político- 
social interno de aquéllos. Esto es lo que cabe señalar, a nuestro 
juicio, en el concepto educativo franciscano, además del rasgo de 
utilitarismo convencional en los primeros años de evangelización.

Consecuencia de tal concepto educativo fue la variedad con que 
desarrollaron los franciscanos sus actividades docentes para los in
dios. Éstas no fueron jamás uniformes, sino que correspondían a 
objetivos diferentes que se proponían alcanzar. Creemos que por 
lo pronto cabe distinguir las cuatro ramas siguientes:

1) Educación para hijos de la minoría directora
2) Enseñanza catequística en el patio
3) Educación práctica con miras a la capacitación profesional
4) Educación de niñas indias

La primera rama, que es la más interesante para nuestro propó
sito de estudio, queda descrita en su primer periodo 1523-1535 
de acuerdo con lo que hemos establecido al principio. A continua
ción, nos ocuparemos de los tres restantes.

Enseñanza catequística en el patio

Durante los primeros años de evangelización, tuvieron que ha
bérselas los misioneros con una experiencia sin precedentes en la 
historia de la Iglesia: una multitud interminable de solicitantes 
del agua de bautismo, una vez vencido el periodo de frialdad y

322 García Icazbalceta, 1941 (a), p. 11.
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recelo que duró “más de tres años”. Son muy conocidas las cifras 
que da de los bautizados el “curioso y cuidadoso” Motolinía.328 
Otro de los “doce”, el propio Martín de Valencia, informó al co
misario general cismontano el 12 de junio de 1531 que cada uno 
de sus compañeros primitivos había bautizado “más de cien mil”.324 
No tiene mucha importancia para nosotros discutir si son acepta
bles o no estas cifras. Baste con que nos quedemos con la certi
dumbre de que entonces aconteció un verdadero desbordamiento 
de conversiones jamás conocido “desde el principio de la primitiva 
Iglesia hasta este tiempo que nosotros estamos” .32B La simplifica
ción de la ceremonia de bautismo a que se vieron obligados a ce
der los franciscanos, y la consecuente polémica que surgió entre 
éstos y los dominicos son una prueba que basta y sobra.

Aun después del bautismo, el desafío de la numerosidad no cejó 
en plantear problemas a los misioneros. Ahora éstos tenían que 
solucionar, entre otros, el de cómo ir afianzando el cultivo de la 
nueva fe acabada de sembrar en los neófitos americanos. A todos 
estaba claro que el único recurso disponible que se lo asegurase 
era darles clases continuas de catecismo, dirigidas particularmente 
a los niños. Así, pues, se ideó y organizó un sistema de instrucción 
en masa celebrado en la explanada delante de las iglesias, lla
mada atrio o patio. Lo describe Mendieta en los siguientes térmi
nos: “Todos los monasterios de esta Nueva España tienen delante 
de la iglesia un patio grande, cercado, que se hizo principalmente 
y sirve para que en las fiestas de guardar, cuando todo el pueblo 
se junta, oyan misa y se les predique en el mismo patio... los 
patios [están] muy barridos y limpios, que generalmente están 
adornados con árboles, puestos por orden y renglera”.82*

Un ejemplo muy conocido de estos patios era el de San Fran
cisco de México, descrito muy gráficamente por un testigo contem
poráneo en el siguiente tenor: “cuadrangular, más largo que an
cho, cercado por todas partes de paredes altas de piedra, éntrase 
a él por dos puertas, la una que mira al septentrión y la otra al 
occidente, a cada una de las cuales responde otra de la iglesia

323 Motolinía, 1969, p. 83, 85; Mendieta, 1971, p. 275.
324 Mendieta, 1971, p. 601.
323 Ibid., p. 275.
326 Ibid., pp. 418-419.
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principal del monasterio. Al derredor de las paredes va rodeado 
de altos y copiosos árboles. En el medio está levantada una cruz 
de madera, tan alta que de fuera de la ciudad se ve de tres a cua
tro leguas. A la mano izquierda, por la puerta del septentrión, 
tiene una capilla que se llama San José, a la cual se sube por dos 
gradas; es muy grande y está fundada sobre muchas columnas 
que hacen siete naves.. . Cabrán en esta capilla y patio cuarenta 
mil hombres”.827

El patio, que constituye la novedad más asombrosa en el con
junto arquitectónico religioso de. Nueva España sin verdadero pa
ralelismo alguno en España ni en el resto de Europa, era un ele
mento sintetizado, bajo condiciones peculiares del país, de modelos 
antiguos para dar satisfacción a las demandas nuevas.828 Era con
secuencia de la enorme desproporción numérica entre ministros 
de la Iglesia y fieles que jamás se ha solucionado en forma debida 
en Hispanoamérica. Aun bien entrada la segunda mitad del siglo 
xvi, la mayoría de los monasterios franciscanos estaban habitados 
por dos o tres o cuatro frailes.82* Otro tanto se podrá afirmar de 
los de las otras dos órdenes mendicantes. Claro que se trataba 
de un equipo de personal totalmente insuficiente para atender sa
tisfactoriamente una grey nada escasa en las múltiples tareas de 
apostolado, sobre todo, en los primeros tiempos.880 Sólo una obra 
de adaptación a la realidad como el patio, provisto de una capi-

827 Cervantes de Salazar, 1963, p. 185.
828 McAndrew, 1965, p. 202.
829 De acuerdo con la relación franciscana compuesta en 1585, de los 67 monasterios 

pertenecientes a la Provincia del Santo Evangelio de la mencionada orden, sólo los si
guientes contaban con un personal superior a cuatro: México, 70; Puebla, 40; Cholu- 
la, 22; Toluca, 20; Xochimilco, 20; Cuamantla, 10; Tlaxcala, 8; Cuauhnáhuac, 6; 
Huexotzinco, 6; Tetzcoco, 6; Tlatelolco, 6; Tacuba, 5; Tulancingo, 4.

830 De lo ocupados que estuvieron los religiosos durante el siglo XVI, dice Mendieta 
lo siguiente: “el común ordinario de esta tierra era un mismo fraile contar la gente 
por la mañana, y luego predicarles, y después cantar la misa, y tras esto bautizar los 
niños, y confesar los enfermos (aunque fuesen muchos), y enterrar si había algún di
funto. Y esto duró por más de treinta o cuasi cuarenta años” (Mendieta, 1971, p. 249). 
Con toda razón, podía decir Martín de Valencia a dos años de venido a Nueva España 
que estimaba más esos dos años en ésta que los treinta en España (ibid., p. 585). Ni 
al jerarca más alto de la Iglesia novohispana se le permitió vivir más desahogado de 
quehaceres. Una vez escribió Zumárraga lo siguiente: “Es tanta la ocupación continua 
mía con ellos en las cosas de su instrucción y matrimonios y quitarles ídolos y ritos 
gentílicos que apenas puedo decir si no es de noche, con la multitud que continua
mente me sigue, así fuera como en casa, que es cosa increíble” (García Icazbalceta, 
1947, t. IV, p. 159).
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lia abierta dispuesta de tal modq que “mientras el sacerdote cele
bra el divino sacrificio, puedan oírle y verle sin estorbo los innu
merables indios que se juntan aquí los días festivos”, podía aliviar 
un poco una situación tan embarazosa.*81 Según la tradición cris
tiana,, el celebrar la misa al aire libre constituye casos muy ex
cepcionales, pero la realidad novohispana exigía que este modo 
excepcional de celebración de la misa se convirtiese en normal. 
Fue tan grande la importancia que tuvo el patio con su capilla 
abierta durante los años de convención precipitada que quizá que
pa afirmar que sin esta obra de improvisación y la flexibilidad 
con que la adaptaron los frailes, la evangelización de la masa indí
gena hubiera marchado mucho más dificultosa.

Otra actividad de no menor importancia que la celebración de 
la misa tuvo lugar en el mismo patio: la enseñanza de los rudimen
tos de la doctrina cristiana para los hijos de la gente común. Dis
ponemos de una buena descripción de la época sobre cómo se lle
vaba a cabo dicha enseñanza catequística en el patio, cuya claridad 
nos invita otra vez a copiarla textualmente. Dice: “cada día en 
amaneciendo se juntan en los patios de las iglesias los niños hijos 
de la gente plebeya, que ellos llaman macehuales, y las niñas hi
jas de macehuales y principales, y luego de mañana antes de que 
se diga la misa, los cuentan y buscan por sus barrios o tribus» 
según están repartidos; y después de misa (la cual entre semana 
siempre se dice de mañana por las muchas ocupaciones que tienen 
los religiosos), luego se reparten por el patio asentados en diver
sas turmas, conforme a lo que cada uno ha de aprender, porque a 
unos, que son los principiantes, se les enseña el Per signum y 
a otros el Paternóster y a otros los mandamientos, según que van 
aprovechando; y vanles examinando y requiriendo para subir de 
grado, y cuando ya saben toda la doctrina y dan buena cuenta 
de ella, tiénese cuidado de despedirlos y enviarlos a sus casas para 
que los varones ayuden a sus padres en la agricultura o en los 
oficios que tuvieren, y las muchachas tengan compañía a sus ma
dres y aprendan los oficios mujeriles con que han de servir a sus 
maridos”.882 Uno de los maestros de la enseñanza en el patio, Pe-

831 Cervantes de Salazar, 1963, p. 51.
832 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 56.
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dro de Gante, escribió el 15 de febrero de 1552 a Carlos I, descri
biendo sus propias actividades en el de San Francisco de México 
en los siguientes términos: “En esta ciudad de México, dentro del 
patio de San Francisco, hay una capilla que se dice San José, que 
fue la primera iglesia que en esta tierra se hizo, y donde han siem
pre sido doctrinados los indios de los frailes de San Francisco, y 
yo he trabajado con ellos de día y de noche más ha de treinta 
años, estando continuamente con ellos en una escuela que está jun
to con esta capilla, donde les he enseñado cantar, tañer y enseñado 
la doctrina, y siempre he tenido cargo particular y cuenta con 
ellos”.“8

Se deduce de lo transcrito que las clases de doctrina se daban 
todos los días en la frescura del amanecer. Merece la pena desta
car el que a pesar de ser tan pocos y estar siempre tan ajetreados 
los frailes no se ahorraban esfuerzos en instruir a sus discípulos 
esmerada y cuidadosamente, dividiéndolos en varios grupos según 
la materia de aprendizaje y luego examinándolos uno por uno has
ta que aprendiesen bien todo lo fundamental de la doctrina. No se 
les ocurrió recurrir cómodamente a una enseñanza en masa sin 
atención individual. El catecismo consistía en enseñarles a apren
der de memoria las oraciones principales, los mandamientos de 
Dios y de la Iglesia, la declaración del pecado venial y el mortal, 
los pecados mortales y las virtudes, las obras de misericordia, los 
dones del Espíritu Santo y otros artículos, según se ve en la doctri
na cristiana breve compuesta por Alonso de Molina.384

Vemos que la materia de enseñanza era amplia y que su apren
dizaje de memoria no sería tan fácil para aquellos hijos de ma- 
cehualtin, entre los cuales, a diferencia de los pipiltin que tenían 
acceso al calmécac, no había habido antes de la conquista hábito 
tradicional de ejercitar aprendizaje mnemotécnico. Se necesitaba 
algún medio que se lo facilitase, y no tardó en descubrirse. En 
1558 Gante escribió a Felipe II recordando sus primeros días de 
misionero en Nueva España:“ y es que toda su adoración 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, compu-

833 Cartas de Indias, 1877, pp. 98-99.
834 García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 30-54. ■
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se metros muy solemnes sobre la ley de Dios y la fe, y cómo Dios 
se hizo hombre por salvar al linaje humano, y cómo nació de la 
Virgen María, quedando ella pura y sin mácula”.335 En ocasión 
anterior hemos hablado del macehualiztli prehispánico, celebrado 
en el cuicqcalli o en los patios de los templos, que tenía mucha 
importancia inculcar en la mente de la gente común la historia y 
el espíritu del Estado mexica. También nos hemos ocupado, al 
hablar de la evangelización del indio, de la utilización que se hizo 
de la música y el canto que seguía a esta tradición de instrucción 
oral de macehualiztli. Gante tuvo la feliz ocurrencia de aprove
charse de la misma, y su método fue imitado por otros misione
ros: “A el principio para les dar saber enseñáronles el Per sig- 
num crucis, el Paternóster, Ave María, Credo, Salve, todo cantado 
de un canto muy llano y gracioso”.336 Incluso los madamientos, los 
artículos de la fe y los sacramentos fueron traducidos en náhuatl 
“en metro” y enseñados “cantados”.337 El método cuadró muy bien 
al gusto de los indios y “fue tanto lo que se aficionaron a ella [la 
manera de enseñanza] y la prisa que se daban por saberla, que se 
estaban hechos montoncillos como rebaños de corderos tres y cua
tro horas cantando en sus ermitas y barrios y casas, que por do
quiera que iban de día y de noche no decían ni se oía otra cosa 
sino el canto de las oraciones, artículos y mandamientos de 
Dios”.338 Fácilmente se imagina el gran éxito que tuvo el método 
por lo menos al principio, ya que como hemos anotado en ocasión 
anterior, tal “afición” y tal “prisa” no duraron mucho, y se per
dieron ante una corriente reaccionaria.33® Con todo, el que haya 
calificado Mendieta el patio-escuela de San Francisco de México 
de “seminario de la doctrina de los indios para toda la tierra”84®

385 Ibid., p. 206.
836 Motolinía, 1969, p. 131.
837 Loe. cit.
338 Mendieta, 1971, p. 225.
839 Por otra parte, sin embargo, la afición de los indios a la música fomentada por 

los frailes fue tanta que en la segunda mitad del siglo XVI paró en dar lugar a mu
chos abusos de los músicos y cantores indios que se criaban “grandes holgazanes” y 
amigos de vicios, en tal forma que la Corona se vio obligada a despachar el 19 de fe
brero de 1561 una cédula disponiendo que “se modere y que no haya exceso en ello” 
(Genaro García, 1907, pp. 141-142).

340 Mendieta, 1971, p. 434.
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nos parece que confirma el buen rendimiento de esta enseñanza 
catequística al aire libre.

Para asegurarse de asistencia regular y de mayor eficacia de 
la enseñanza en el patio, los religiosos contaron con un grupo de 
laicos que cuidaban de traer a los niños al patio y de, devolverlos 
a sus casas. Eran los que “los cuentan [a los niños] y buscan por 
sus barrios tribus”, según dice una de las citas arriba transcritas. 
De ellos dice Mendieta: “Todas estas mozas que he dicho tienen 
sus maestras o madres espirituales. .. señaladas por sus barrios, 
que las tráen a la iglesia y las guardan y las vuelven a sus casas. .. 
Y demás de su guarda, hay alguaciles diputados de la iglesia que 
miran por ellas. Los niños y niñas pequeñas tienen viejos por guia
dores que los traen de sus casas y los vuelven a llevar”.841 Uno de 
los artículos de la recién publicada Ordenanza de Cuauhtinchan 
dice: “Serán obligación de los tequitlatoque el traer a los mace- 
huales al tiempo, cuando sea día de fiesta para que vengan a oír 
misa y a aprender la doctrina cristiana, todas las personas, niños 
y viejos”; “A los niños los traerán junto a los hombres grandes, 
y a las niñas las traerán junto a las mujeres grandes para que 
aprendan honestidad y castidad”.8*2 Desde luego, esto nos recuerda 
una costumbre semejante prehispánica.8*8

De la última cita, sabemos que no solamente a los niños y niñas 
tenía por objeto la enseñanza catequística en el patio, sino a los 
adultos también. Éstos estaban obligados a acudir al patio los do
mingos y días de fiesta de guardar para aprender la doctrina con 
el mismo método que sus hijos, ya que prácticamente entre éstos 
y aquéllos no podía haber diferencia en cuanto a la materia de 
enseñanza y al método. Pero es indudable que los niños rendían 
mucho más que los mayores y que los frailes ponían más esperanza 
en aquéllos que en éstos.

Si tanto por la necesidad de su vida material como por el con
cepto educativo predominante entre sus maestros, del que hemos 
hablado antes, estos hijos de la gente común no tenían acceso a la 
enseñanza superior, no quería esto decir que con la instrucción 
religiosa que acabamos de describir se diese por concluida su es-

341 Ibid., p. 419.
342 Reyes García, 1972, p. 277.
343 Duran, 1967, t. II, p. 277.
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colaridad. Las fuentes nos hablan de otra clase de educación, que 
dado su carácter práctico-utilitario se nos permite conjeturar que 
estaba destinada principalmente a los hijos de macehualtin.

Educación práctica con miras a la capacitación profesional
Antes hemos aludido al gran acierto que Acosta señaló de la 

necesidad de “humanizar”, o sea, enseñar a vivir con “policía” y 
‘‘buenas costumbres”, a los indios antes de cristianizarlos. Parte 
importantísima de esta “humanización” la constituía el que los na
turales, una vez sometidos al sistema político-económico-social de 
los europeos, aprendiesen, les gustase o no les gustase, a vivir con 
arreglo a sus cánones de vida. De fracasar en estos esfuerzos por 
cambiar el modo de vida comprometerían su suerte en el porvenir 
en tal forma que se condenarían inexorablemente a una existencia 
marginal dentro del aparato comunitario de nuevo cuño. Uno de 
esos cánones de vida impuestos por el régimen poscortesiano era 
que cada cual supiese ganarse honradamente la vida con ejercicio 
de algún oficio, cobrando por sus servicios prestados y pagando 
sus necesidades de vida mediante el uso del dinero. En otras pala
bras, era el incorporarse al sistema económico monetario de vida 
europea. Esto suponía, claro está, una educación cívica que pre
parase a uno para la vida de ciudadano en el pleno sentido de la 
palabra, sin lo cual la integración del indígena a la vida novohis- 
pana carecería de fundamento.

La rica tradición artística de los antiguos mexicas había sobre
vivido a la destrucción de su vida política sin caer en desprecio 
ni en olvido. Al contrario. Las obras de orfebres, lapidarios, aman
teca y otros artífices indígenas habían ganado en fechas anterio
res a la caída de Tenóchtitlan la admiración de Cortés, quien es
cribió a Carlos I lo siguiente: “¿Qué más grandeza puede ser que 
un señor bárbaro como éste tuviese contrahechas de oro y plata 
y piedras y plumas todas las cosas que debajo del cielo hay en 
su señorío, tan al natural lo de oro y plata, que no hay platero 
en el mundo que mejor lo hiciese, y lo de las piedras que no baste 
juicio comprender con qué instrumentos se hiciese tan perfecto, y 
lo de pluma, que ni de cera ni en ningún bordado se podría hacer 
tan maravillosamente?”.844 Ni tampoco el escrúpulo ortodoxo había

844 Cortés, 1970, p. 66.
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cegado el sentido artístico-estético de los frailes,345 y uno de ellos 
apuntó lo siguiente sobre el ingenio de los naturales: “El que en
seña a el hombre la ciencia, ese mismo proveyó y dio a estos 
indios naturales grande ingenio y habilidad para aprender todas 
las ciencias, artes y oficios que les han enseñado”.346 Siendo tan 
ricos los filones artísticos de los indios, ¿por qué no explotarlos 
con fines educativos que a su vez apuntasen a otro de mayor altura: 
su integración social?

Gran fortuna para los indios de Nueva España fue que entre 
sus primeros maestros de la cultura occidental hubiese bastantes 
que estaban conscientes de la importancia comprometedora del fac
tor arriba referido. Entre ellos se encontraban Pedro de Gante y 
Vasco de Quiroga, para mencionar sólo a los más destacados. Am
bos coincidían en la convicción de que sin que se les proveyese 
a los recién convertidos de una base sólida para su vida material, 
compatible con el nuevo régimen español y viable dentro del mis
mo, no se lograría jamás una edificación firme de su vida espiri
tual en la nueva fe. Compartían, en una palabra, la sentencia pau
lina, que dice: “Prius quod anímale, deinde quod spirituale”, esto 
es, “Primero en cuanto a lo animal, después en cuanto a lo es
piritual”, como se expresa acertadamente Mendieta, al hablar de 
la obra educativa de Gante.347

En ocasión anterior, hemos hecho alusión a los empeños que 
mostró Quiroga en realizar este ideal en sus hospitales-pueblos. 
Entre tanto, la misma perspectiva y el mismo propósito movían a 
Gante, hombre “muy ingenioso para todas las buenas artes y ofi
cios provechosos a la humana y cristiana policía”,348 a construir en 
el recinto de la capilla de San José de México unas piezas, las 
cuales habían de constituir como un departamento de oficios me
cánicos y bellas artes de su cara escuela, puesto que el lego fran-

345 La intransigencia religiosa de los españoles del siglo XVI tenía un reverso de sig
no curiosamente contrario, pues ahí había “un hábito de combinar o dejar coexistir 
formas artísticas, culturales e incluso religiosas de origen oriental y occidental, tan 
arraigado en los hispanos por la índole de su historia medieval. Sólo partiendo de una 
mentalidad tradicionalmente tolerante e integradora de las formas artísticas y cultura
les venidas de Oriente, se podría admitir el mestizaje con formas de arte y de cultura 
del extremo Occidente americano** (Diez del Corral, 1963, p. 229).

346 Motolinía, 1969, p. 169.
347 Mendieta, 1971, p. 608.
848 Loe. cit.



LA EDUCACIÓN EN EL SIGLO XVI 275

ciscano, “no se contentando con tener grande escuela de niños que 
se enseñaban en la doctrina cristiana, y a leer y escribir y cantar, 
procuró que los mozos grandecillos se aplicasen a deprender los 
oficios y artes de los españoles, que sus padres y abuelos no supie
ron, y en los que antes usaban se perfeccionasen”.840

Así comenzó por 1530 la enseñanza de oficios mecánicos y artes 
para los “mozos grandecillos” que habrían ya aprendido bien la 
doctrina. Es francamente formidable la variedad de los oficios allí 
enseñados, puesto que, según Mendieta, al poco tiempo empezaron 
a salir de este plantel mecánico aprovechados sastres, zapateros, 
carpinterosj lapidarios, orfebres, canteros, alfareros, teñidores, cur
tidores, fundidores de campana, herreros, bordadores, pintores y 
escultores y otros oficiales y artistas, unos perfeccionados en los 
oficios tradicionales del país, otros adiestrados en los nuevamente 
introducidos de Europa. Fuera de la escuela les esperaban muchas 
demandas, ya que los artículos traídos de España eran escasos y 
caros. Tanto los civiles como los eclesiásticos acudían a sus téc
nicas y obras. Del alto nivel técnico alcanzado por ellos, escribía 
Zumárraga el 25 de noviembre de 1536 al Emperador: “tengo 
trece oficiales indios que es maravilla de ver lo que hacen de sus 
manos y cómo lo toman y saben en dos años labrar imágenes”.880 
Díaz del Castillo dice a su vez: “Pasemos adelante y digamos cómo 
todos los más indios naturales de estas tierras han aprendido muy 
bien todos los oficios que hay en Castilla entre nosotros, y tienen 
sus tiendas de los oficios y obreros, y ganan de comer a ello, y 
los plateros de oro y de plata, así de martillo como de vaciadizo, 
son muy extremados oficiales, y asimismo lapidarios y pintores, 
y los entalladores hacen tan primas obras con sus sutiles leznas 
de hierro. .. que si no las hubiese visto no pudiera creer que in
dios loXhacían”.881 Luego menciona el soldado cronista a tres “in
dios maestros” llamados Andrés de Aquino, Juan de la Cruz y 
Crespillo, calificándoles de mejores artistas que sus colegas euro
peos. Desde luego, pecaba de exagerado. En todo caso, no nos ha 
de extrañar el tono exaltado de estos testimonios ante el alto nivel 
técnico de los oficiales indios, ya que contaban éstos con una larga

349 Ibid.., p. 408.
350 Cuevas, 1914, p. 60.
381 Díaz del Castillo, 1970, p. 581.
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tradición artística conocida con el nombre toltecáyotl. Uno de los 
artistas más aprovechados de esta academia de Gante fue fray Die
go Valadés, de quien nos ocuparemos adelante.

Los franciscanos no eran los únicos propulsores de la capacita
ción profesional de los indios. Sabemos que la introducción de la 
técnica de cerámica de Talavera de la Reina en Puebla de los Án
geles se debió a los dominicos.352 También los agustinos se mos
traron muy interesados por adiestrar a los michoacanos, mandando 
a México algunos para que se instruyesen en oficios, o invitando 
desde fuera maestros para que enseñasen sus técnicas a los natu
rales de la región. Sobre todo, es en Tiripitío en donde se fomen
taron diversos oficios tales como la sastrería, la carpintería, la 
herrería, la pintura y la cantería. Tiripitío se convirtió en un pue
blo-escuela de muchos oficios para los habitantes de otros pueblos 
de Michoacán. Sus oficiales eran tan solicitados por todas partes 
que una vez marchados, ya no volvían a su pueblo de origen.363

La capacitación profesional de los indios no fue obra exclusiva 
de los frailes. Era un tema de interés y preocupación incluso para 
las autoridades civil y eclesiástica. Sabemos que de un lado Zu- 
márraga volvió a Nueva España, trayendo consigo a “treinta hom
bres oficiales, los más de ellos casados con sus mujeres y casas 
e hijos para vivir y permanecer en ella”,354 y de otro, el virrey 
Mendoza pudo escribir a su sucesor Velasco: “Yo he procurado que 
haya oficiales indios de todos los oficios en esta república, y así 
viene a haber gran cantidad de ellos.. . he proveído que particu
larmente examinen los indios y españoles en aquellas cosas que 
saben bien y de aquello les den título y permitan que tengan tien
das, porque haya más oficiales y no haya tanta carestía”.355 Se ve 
que el virrey no sólo tuvo cuidado en el fomento de oficiales in
dios, sino que les dio orden de buen ejercicio, al establecer un 
sistema de inspección oficial, concediéndoles título para honrarlos. 
A tal buena diligencia del virrey siguieron también los oidores, que 
el 30 de marzo de 1531 escribieron a la Emperatriz lo siguiente: 
“Y uno de los principales intentos que tenemos para la perpetui-

352 Ricard, 1947, p. 385.
353 Crónicas de Michoacán, 1940, p. 65.
364 Carreño, 1944, pp. 95-96.
353 C.D.I.A.O., 1866, t. VI, p. 504.
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dad de todo es enseñarlos [a los naturales] a vivir políticamente. 
Y aun nos hemos puesto en pedir a los señores indios de esta ciu
dad que nos den mancebos hábiles para los poner con oficiales 
castellanos de todos oficios para aprendices, como se hace en esos 
reinos, dándoles a entender cómo después que sean maestros ga
narán como cristianos y serán honrados”.®5® Aunque esta buena 
gestión de los oidores tropezó con la dificultad de no encontrar 
“oficiales que quieran recibirlos, temiendo que después les quiten 
la ganancia”.®57 En todo caso, en la capacitación profesional de 
los indios es en donde podemos señalar un ejemplo de admirable 
colaboración de las autoridades civil y eclesiástica en busca de un 
mayor bienestar material de la raza vencida. Desempeño digno de 
memoria.

La enseñanza de oficios mecánicos y artes tuvo un gran éxito. 
De la destreza manual y el ingenio con los que los indios corres
pondieron al buen deseo de los frailes y sus partidarios, abundan 
testimonios de la época.®58 Los oficiales y artistas indios prestaron 
buen servicio al “ennoblecer” las iglesias y el culto religioso, pro
veyéndoles de campanas, retablos, imágenes, instrumentos de mú
sica, indumentaria litúrgica, cruces, ciriales y muchos otros ins
trumentos y ornamentos necesarios. También se logró el objetivo 
primordial de esta educación técnica. En el testimonio citado de 
Díaz del Castillo, se lee que los oficiales indios “tienen sus tien
das de los oficios y obreros, y ganan de comer a ello”. Ya estaban 
capacitados para vivir dentro del sistema económico implantado 
por los conquistadores, ya eran maestros que ganaban como cris
tianos y eran honrados como ciudadanos. Ya eran dueños del “arte 
y manera y policía de vivir con que se pudiesen conservar y sus
tentar y hacerse bastantes y suficientes para llevar adelante la car
ga que tienen a cuestas”,®5’

Empleemos un poco más de espacio para hacer notar otro mé
rito de la capacitación profesional de los indios. Primero, escuche
mos a Mendieta: “que por ventura si este devoto religioso —se 
refiere a Pedro de Gante— en aquellos principios con su cuidado

356 García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 288.
367 Loe. cit.
358 Son conocidas las anécdotas que describe Motolinía sobre este particular (Moto- 

Unía, 1969, pp. 172 J73).
369 Aguayo Spencer, 1970, p. 123.
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y diligencia no los aplicara y aficionara a saber y deprender, se
gún ellos de su natural son dejados y. muertos, mayormente en 
aquel tiempo que estaban atónitos y espantados de la guerra pasa
da, de tantas muertes de los suyos, de su pueblo arruinado y final
mente de tan repentina mudanza y tan diferente en todas las cosas, 
sin duda se quedaran con lo que sus pasados sabían, o a lo menos 
tarde y con dificultad fueran entrando en los oficios de los espa
ñoles”.5*0

Aquí el cronista franciscano señala, a nuestro ver, un punto me
dular del encuentro violento de dos mundos de por sí recíproca
mente incomunicables e incomprensibles, a la vez que se muestra 
agudamente comprensivo del valor de la empresa que, entre otros, 
un hermano suyo de hábito había llevado a cabo. Una de las con
secuencias implacables de tal encuentro tenía que ser la margina- 
lización del grupo vencido —“sin duda se quedaran con lo que sus 
pasados sabían”, según la expresión de Mendieta—, o su exter
minación, como de hecho estaba a punto de acontecer en Nueva 
España lo mismo que en las Antillas. Los indios yacían inertes sin 
saber qué hacer ni cómo reaccionar ante la nueva realidad después 
de la conquista, debido no sólo al espanto de la guerra pasada, 
sino, sobre todo, a una mudanza “tan repentina y diferente” en 
todos los órdenes de la vida. A los indios les había sido destruido 
de un golpe su mundo. Imaginémonos lo tremendo que esto im
plicaba, ya que “toda cultura es un conjunto funcional, completo 
en sí y armoniosamente equilibrado, que ampara, encuadra y vigo
riza la vida personal de sus individuos. Estos cuadros quedaron 
rotos por la conquista; los indios vieron aniquilada su vida espiri
tual (creencias, sentimientos, jerarquías), desintegrado su sistema 
de vida material y social, destruidas o desprestigiadas sus clases 
dirigentes. Sintieron su impotencia, su inferioridad de energías 
ante formas de vida nuevas, extrañas, que se imponían en forma 
arrolladora; se vieron abandonados por sus dioses y por sus je
fes”.3®1 Su desesperación ante la vida llegó hasta el extremo de 
desgana vital: “se habían concertado todos los indios de no tener 
acceso a sus mujeres ni con otras, o buscar medios para impedir

860 Mendieta, 1971, p. 408.
381 Vicens-Vives, 1957, t. III, p, 404.
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la generación, o para que malpariesen las que se hiciesen preña
das”.8“ Sólo unas cuantas generaciones bastarían para su desapa
rición a menos que se refugiasen en regiones apartadas adonde 
no alcanzase el dominio español, llegando a la larga a formar 
grupos socialmente irredimibles. Para evitar tal desaparición y tal 
marginalización, se necesitaba que un puente de incorporación se 
tendiese en fechas tempranas a raíz de la conquista antes de que la 
herida se cauterizase en cicatriz deforme. El problema era de carác
ter inaplazable y si no se remediaba a tiempo, su incorporación 
sería perdida sencillamente por no haber indios que incorporar, o 
se haría sumamente difícil. Esto último lo dice Mendieta en la 
siguiente forma: “o a lo menos tarde y con dificultad fueran en
trando en los oficios de los españoles”. Nosotros creemos poder 
sustituir “los oficios” por “la vida”. Una aguda observación del 
cronista franciscano.

Pero afortunadamente en Nueva España un Gante o un Quiro- 
ga tendieron generosamente y muy a tiempo ese puente de incorpo
ración, haciendo uso de los oficios mecánicos y artes que contaban 
con larga tradición entre los propios vencidos. Mediante su apren
dizaje, los indios adquirieron medios de expresión para sus sen
timientos, recuperaron la alegría de vivir y hasta “se acodiciaron 
algo al provecho”.863 Esto último era, sobre todo, lo que les hacía 
falta para combatir y superar la desgana vital que había hecho 
presa de su alma.

Con la enseñanza de artes y oficios los misioneros lograron que 
los indios dispusiesen de una fuente de ingreso para su vida mate
rial dentro del sistema económico a la europea, pero, a nuestro 
modo de ver, lo más grande de lo realizado por dicha educación 
profesional es, sin duda, haber rescatado a los vencidos de su 
desesperación mortífera y haberlos animado a vivir la nueva vida. 
Pese a innumerables fallos cometidos por la flaqueza de la con
dición humana, la siguiente descripción no tiene vigencia en el 
México actual, y esto se debe en gran medida a las obras de in
corporación social desarrolladas por los misioneros: “He recorrido 
muchas regiones, que tiempos atrás estuvieron habitadas por po-

862 Zorita, 1963, p. 159.
363 Mendieta, 1971, p. 408.
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derosos pueblos indígenas, pero que hoy día ni su sombra se ve 
allí. Los que subsisten están en vías de extinción hechos víctimas 
de los males que año tras año se van acumulando sobre ellos. No 
se muestran siquiera dispuestos a aceptar los medios de resolu
ción presentados por los blancos. Sólo el recurrir a una fuerza tal 
que les compela a vivir hará viable su subsistencia” (Alexis de 
Tocqueville) .***

Educación de niñas indias

Para consolidar y perpetuar el futuro inicial de la conversión 
de los indios y hacer arraigar de verdad el cristianismo en el 
país, imprescindible era el cristianizar su familia, última célula 
de la sociedad humana. Y desde luego el propósito tenía que con
tar mucho con la colaboración de la mujer, sin cuya formación 
digna y debida, todo esfuerzo a tal efecto quedaría muy inseguro 
de éxito. De aquí la importancia indiscutible de la educación de 
mujeres indias, en particular, de niñas, madres de futuras genera
ciones.36® De ella estaban desde un principio muy consciente los 
religiosos, e intentaron hacer cuanto les fue posible para atenderla.

Lo que con tal propósito se hizo en los primeros años de la 
evangelización fue la enseñanza de la doctrina en el patio de la 
iglesia. En ocasión anterior hemos visto cómo “cada día en ama
neciendo se juntan en los patios de las iglesias. . . las niñas hijas 
de macehuales y principales”. A diferencia del caso de niños va
rones, “las niñas todas, así hijas de mayores como de menores, 
indiferentemente se enseñan en la doctrina cristiana por sus co
rrillos, repartidas por su orden”.866 El mismo cronista prosigue su 
descripción, diciendo que las niñas tenían por maestras ayudantes 
a unas viejas que sabían “otras oraciones de coro y maneras de 
rezar en sus cuentas”. También las muchachas mayores se hacían

864 La traducción es nuestra, hecha de una versión japonesa.
398 Dado el propósito de nuestro estudio, la descripción de este apartado atenderá 

sólo la educación de niñas indias, y la de mestizas y de criollas queda al margen de 
nuestra consideración.

866 Mendieta, 1971, p. 419. El principio de no distinguir las hijas de caciques y prin
cipales de las de macehualtzin parece que fue una constante (Mendieta, 1971, p. 482). 
Esto puede ser un dato que permite suponer que el leer y escribir no entraba en la 
materia de enseñanza de la educación de niñas indias. Recordemos que los hijos de 
macehualtin quedaban excluidos del mismo salvo casos de excepción o confusión.
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cargo de enseñar a sus compañeras menores. Las educandas se
guían esta instrucción de la doctrina en los patios hasta que se 
casaban.367 Todo esto recuerda la educación femenina prehispánica 
atendida por las cuacuacuiltin e ichpochtiachcauhtin que hemos 
descrito en capítulo anterior.

Durante los primeros años, los religiosos tuvieron que confor
marse con este tipo de educación femenina, ciertamente muy defi
ciente para lograr su objetivo final, dejando el resto al cuidado 
de las madres en el hogar para que “las muchachas tengan com
pañía a sus madres y aprendan los oficios mujeriles con que han 
de servir a sus maridos”. Mayor intervención en el asunto de par
te de los religiosos era por de pronto imposible tanto por falta 
de religiosas cuanto por la costumbre indígena de que las niñas 
de macehualtin se ocupaban desde muy pequeñas en ayudar a sus 
madres en faenas domésticas y que las de caciques se educaban 
encerradas en casa bajo una estricta vigilancia de sus padres. Ni 
el dominio político español era aún lo suficientemente fuerte para 
facilitar mayor penetración del cristianismo en el seno de la fa
milia indígena. Sin embargo, ya en 1529 la educación femenina 
entraba en una fase más avanzada, contando con una casa de re
cogimiento y doctrina para niñas y mujeres mayores, descrita por 
Zumárraga el 27 de agosto de dicho año en la siguiente forma: 
“En la ciudad de Tetzcoco. .. está una casa muy principal con 
gran cerca, que los padres custodio y guardianes de San Francisco 
muchos días ha que dedicaron para encerramiento a manera de 
monasterio de monjas, y en éste hay mucha cantidad de mujeres 
doncellas y viudas, hijas de señores y personas principales, y de 
otras que de su voluntad quieren entrar en aquel encerramiento 
y mejor se inclinan a querer deprender la doctrina cristiana; que 
aunque no son monjas profesas. .. hay clausura ... y aquel mo
nasterio y mujeres tiene a cargo una matrona, mujer honrada, de 
nuestra nación y de buen ejemplo”.868

Al igual que en el caso de la educación masculina, la figura 
del obispo Zumárraga se presenta como gran propulsor también de 
la femenina. Su venida a Nueva España —año 1528— significó

387 Mendieta, 1971, p. 419.
888 García Icazbalceta, 1947, t. II, p. 199.
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un paso adelante digno de mención en la materia. Como cabeza 
de la nueva iglesia fue un observador más penetrante que los re
ligiosos del valor que pudiera tener el papel de la mujer en la 
formación de la nueva cristiandad novohispana.8*9 Zumárraga no 
supo contentarse con la simple instrucción religiosa en los patios, 
sino que, aprovechando la tradición mexica conservada en la men
cionada casa de Tetzcoco, se propuso hacer cabal y completa la 
educación femenina en práctica con miras a formar muchachas 
verdaderamente cristianas, apartándolas de esta manera de la in
deseable influencia de sus madres en el ámbito del hogar. La rea
lización de tal propósito requería colaboración de mujeres com
petentes y de buena disposición. Zumárraga informó de la nece
sidad a la Emperatriz, quien tomó muy a pecho la propuesta del 
obispo.”*

La Emperatriz, diligente, reclutó seis mujeres que le parecieron 
idóneas para la misión, y a fin de favorecerlas despachó el 12 
de julio de 1530 la siguiente real cédula disponiendo: “deseando 
que los naturales de la dicha tierra, así hombres como mujeres, 
sean instruidos en las cosas de nuestra santa fe católica, por todas 
las formas que para ello se pudieren hallar, y ha parecido que 
será cosa conveniente que haya casa de mujeres beatas para que 
con ellas se rijan las niñas y doncellas que tuvieren voluntad para 
ello, y como veréis van al presente seis beatas, [a] las cuales ha
bernos hecho algunas limosnas, así para sustentamiento como para 
las casas en que han de morar. Por ende yo vos mando que tengáis 
cuidado cómo sean bien tratadas y favorecidas y que veáis cómo 
la casa en que hubieren de estar sea lo más cerca que ser pueda 
de la iglesia mayor de México”.871 Los documentos llaman “bea-

340 Más tarde, la carta colectiva de los obispos de Nueva España de fecha 30 de no
viembre de 1537 dice: “y pues de los niños tienen cuidado los religiosos es razón que 
de las niñas tengan también cuidado sus padres espirituales, que somos los obispos” 
(García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 114). Para los frailes de estricta observancia, del 
siglo XVI, la instrucción de la doctrina en los patios era lo máximo que podían hacer 
en la educación de niñas indias.

370 El primero que hizo tal propuesta no fue Zumárraga, sino Rodrigo de Albornoz, 
que escribió el 15 de diciembre de 1525 lo siguiente: “y otro tanto podría V. M. man* 
dar para un monasterio de mujeres en que se instruyan las hijas de los señores princi
pales y sepan la fe y aprendan hacer cosas de sus manos” (García Icazbalceta, 1971, 
t. I, p. 501).

371 Puga, 1945, fol. 42.
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tas” o “emparedadas” a estas mujeres.®73 Eran mujeres de la ter
cera orden de San Francisco.

Al parecer, eran unas mujeres muy animosas y emprendedoras. 
Llegadas a Nueva España a principios de 1531, ya para 1534 ha
bían desarrollado sus actividades fundando colegios o casas de doc
trina para niñas en México, Tetzcoco, Otumba, Tepepulco, Huexot- 
zinco, Tlaxcala, Cholula y Coyoacan,37® y sin desanimarse por el 
mal cumplimiento de la provisión real a su favor.®74 Una de ellas, 
Catalina de Bustamante, se empleó en la empresa con un entusias
mo poco frecuente, puesto que por su propia iniciativa se marchó 
a España en 1535 con el propósito de reclutar nuevas compañeras 
y volvió a fines del mismo año a México con tres mujeres de la 
misma condición y voluntad que ella. En Sevilla había a la sazón 
muchas casas de “emparedamiento” y de “beateríos”.

Por otra parte, Zumárraga, a quien no agradaba la actitud poco 
obediente de estas beatas, aprovechó su estancia en España para 
conseguir maestras de otro tipo: seglares. Ayudado por la Marque
sa del Valle logró reclutar ocho mujeres dispuestas a marcharse 
a Nueva España a trabajar en la educación de niñas indias. Entre 
ellas había algunas casadas cuyos maridos se pasaron también al 
campo de trabajo de sus esposas. Desde luego, la Corona no se olvi
dó de favorecerlas, despachando una real cédula a tal efecto.878

372 “Beatas” se llamaban aquéllas que vivían en sus casas particulares, y “empare
dadas” eran las que llevaban vida comunitaria (comunicación personal de Lino Gómez 
Ganedo).

873 Ricard, 1947, p. 380.
374 García Icazbalceta, 1896, t. II, p. 429. La real cédula de fecha 27 de noviembre 

de 1532 se dirige a la Audiencia de Nueva España, diciendo: “Juana Velázquez, beata, 
por sí y en nombre de las otras beatas sus compañeras... que por nuestro mandato 
fueron a esa tierra a administrar y enseñar nuestra santa fe a las niñas hijas de los 
caciques y personas principales de esa tierra... me suplicó y pidió por merced fuese 
servida de mandar que con toda brevedad se hiciese y edificase la dicha casa, y, por
que así se hiciese, les diese licencia para que pudiesen demandar limosna en la dicha 
ciudad y provincias, porque muchas personas tienen voluntad de las ayudar para que 
se haga la dicha casa, y como no tienen licencia para lo pedir, se deja de hacer, a 
cuya causa la dicha casa está por hacer... Por ende yo vos mando que luego veáis lo 
susodicho y lo proveáis como os pareciere y viéredes que más convenga al servicio de 
Nuestro Señor y nuestro y buen acogimiento de las dichas beatas, de manera que la 
dicha casa se haga y acabe con brevedad..(Genaro García, 1907, pp. 18-19).

876 “Rey. Nuestros oficiales de la Nueva España. El reverendo in Christo... Zumá
rraga, obispo de México, se ha encargado de llevar a esa tierra ocho mujeres para que 
entiendan en la instrucción y enseñanza de las indias niñas, a las cuales hemos manda
do proveer de ciertas cosas. Por ende yo vos mando que de cualesquier maravedís y
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Hay testimonio de que parte de estas maestras seglares tam
bién se mostraron competentes en cumplir con su misión docente. 
La Emperatriz escribió a Zumárraga el 3 de septiembre de 1536, 
diciendo: “Holgado he de lo que decís que Diego Ramírez y su 
mujer, uno de los casados que llevasteis con vos, haya aprobado 
mejor que ninguno de los otros, pues decís que él tiene escuela 
de indios, y ella con sus hijas han aprendido la lengua y leen bien 
y enseñan [a] las mujeres indias que se andan en pos de ella y 
aprovecha (sic) mucho. Vos gelo agradeced de mi parte y les en
cargad que lo continúen, que en ello me servirán”.87* Es intere
sante observar que incluso el marido de la maestra se convirtió 
en maestro enseñando a su vez a indios. Lo transcrito nos induce 
a suponer que Diego Ramírez tenía escuela independiente de las 
de los religiosos. Aquí tenemos, pues, testimonio de la existencia 
de maestro civil instruyendo a indios.

La educación femenina, “otro cuidado que me atraviesa el cora
zón de lástima”, al decir de Zumárraga,®77 perseguía dos finalidades. 
La una era formar buenas cristianas que, después de casadas, “en
señasen a sus maridos y casas las cosas de nuestra santa fe y al
guna policía honesta y buen modo de vivir”,®7® o también preparar 
consortes dignas para “los muchachos que se crían en los monaste
rios”.87* La otra consistía en proteger la honra de niñas de una 
persistente costumbre prehispánica —un “nefando crimen”, según 
tachan los obispos— conforme a la cual “a los principales holga
zanes. .. les hacen presentes de las hijas los mismos padres, y las 
madres mismas se las llevan como frutas ordinariamente, y ellos 
las tienen encerradas en lugares subterráneos y escondrijos donde 
nadie las puede ver, ni las dejan salir a oír doctrina ni recibir 
bautismo”.880 En resumen, el poner a salvo la honra de niñas, ins
truirlas en la fe cristiana, educarlas en la forma de vida familiar 
europea y casarlas, “con las bendiciones de la Iglesia”, con los 

oro del cargo de vos, el nuestro tesorero, deis y paguéis a cada una de las seis (sic) 
mujeres qué el dicho obispo de México llevare a esa Nueva España cuatro pesos de oro 
que les mandamos dar para con que mejor se puedan de presente proveer de lo nece
sario ... Fecha en Toledo a 21 días del mes de mayo de 1534” (Carreño, 1944, p. 95).

376 Carreño, 1944, p. 106.
377 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 127.
378 Op. cit., t. III, p. 107.
378 Ibid., p. 130.
380 Ibid., p. 131; op. cií., t. IV, p. 127.
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muchachos educados por los religiosos, era lo que se proponía 
conseguir, puesto que se creyó que “de esta manera. .. se planta
ría la cristiandad”/81 Cierto que sólo hecho esto se completaba la 
obra educativa de los misioneros.

Para hacer realidad este pensamiento educativo, Zumárraga tra
bajó con todo empeño. Ya para la segunda mitad del año 1536, 
se habían fundado varias casas a tal efecto. Lo verifica la antes 
citada real cédula del 3 de septiembre del mencionado año: “he 
holgado de lo que decís que hay grandes congregaciones de niñas 
v muchachas hijas de caciques y principales en ocho o diez casas 
de trescientas y cuatrocientas en cada una, que aprenden y dicen 
muy bien la doctrina cristiana y horas de Nuestra Señora como 
monjas a sus tiempos en todo... y que doctrinadas y enseñadas 
las que tienen edad las casáis con los muchachos que así criáis”.882 
Lo mismo reiteran la carta colectiva de los obispos del 30 de no
viembre de 1537, y otra del propio Zumárraga del año siguiente.888 
La colectiva se propone que la obra se extienda, ayudada “de la 
mano poderosa de V. M.”, a los otros obispados. Lo ideal sería, 
según los obispos informantes, “que en cada diócesis hubiese a lo 
menos una casa principal como monasterio encerrado, de donde 
saliesen maestras para las otras casas”.884 En una palabra, la edu
cación femenina debería tener la misma organización y la mismg 
escala nacional que la masculina, provista del Colegio de Tlate- 
lolco y sus afines propuestos.888

Una nota desconcertante frente a un ideal tan ambicioso de la 
educación de niñas indias fue su materia de enseñanza. Según se 
desprende de las fuentes, se limitaba prácticamente a la instrucción 
religiosa y enseñar a guardar la honestidad y algunos trabajos 
manuales propios de la mujer. Se les enseñaban, dice un cronista, 
“con la doctrina cristiana, los oficios mujeriles de las españolas y 
manera de vivir honesta y virtuosamente”.888 Otro cronista reco
noce que “estas niñas no se enseñaban más de para ser casadas, 
y que supiesen coser y labrar, que tejer todas lo saben, y hacer

881 Op cit., t. III, p. 131.
882 Carreño, 1944, p. 106.
883 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 114; op. cit., t. IV, p. 167.
884 Op. cit., t. III, p. 114.
385 Ihid., p 106.
888 Mendieta, 1971, pp. 482*483.
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telas de mil labores”.387 Aunque García Icazbalceta supone que “al
gunas sabían leer”.388 Así que con Ricard podríamos decir que 
“no se trataba de formar mujeres instruidas, por rudimentaria que 
fuera la instrucción, sino de proteger a las jóvenes indias del co
mercio que sus padres eran los primeros en hacer, y prepararlas 
para los deberes del matrimonio, haciendo de ellas buenas espo
sas y buenas madres”.88* Advertimos que no será justo criticar a 
los obispos y las maestras por esto, ya que ésta era la educación 
de mujeres generalmente dada en la época y aun mucho después.

La educación de niñas indias tampoco pudo llevarse adelante 
libre de dificultades. La primera de las mismas era cómo proveerle 
de maestras adecuadas. Arriba hemos visto que tanto entre las 
beatas enviadas por la Emperatriz como entre las seglares traídas 
por Zumárraga no dejaba de haber algunas que otras que resulta
ron maestras competentes. Pero su estado de no profesas daba mo
tivo a que las más de ellas obrasen con libertad poco discreta, 
rechazando la intervención de los religiosos,3*0 o desconociendo ad
vertencias de Zumárraga y la tradición mexica de educar niñas. 
Esto último daba lugar a un efecto muy inconveniente para la obra 
en el ánimo de los padres de sus alumnas. Unas de las maestras 
se preocupaban más que por nada por “su hijos que trajeron y 
que se les han venido”3*1 y “enfardelan para se volver en Casti
lla”;8*2 otras no guardaban vida recogida, por mucho que se la 
mandaba Zumárraga so pena de excomunión, y salían afuera, “di
ciendo que ellas no son esclavas que han de trabajar en balde. . .

887 Motolinía, 1969, p. 182.
388 García Icazbalceta, 1896, t. I, p. 184.
389 Ricard, 1947, p. 381.
890 La real cedida del 27 de noviembre de 1534 disponía: “Juana Velázquez, beata, 

por sí y en nombre de las otras beatas, sus compañeras..., me hizo relación... que, 
pues, ellas no son religiosas ni están sujetas a visitación, siendo mujeres honestas, me 
suplicó y pidió por merced mandase que no fuesen visitadas de los frailes de la orden 
de San Francisco ni las pusiese en estricta regla, proveyendo que fuesen visitadas por 
vosotros [presidentes y oidores de la Audiencia] y que los dichos frailes no tuviesen 
que hacer en la visitación de la dicha su casa... Por ende, yo vos mando que si las 
dichas beatas no tienen dada obediencia a alguna orden o religión, proveáis que de 
aquí adelante no sean más visitadas de los dichos frailes franciscanos, no embargante 
cualquier carta y provisión que en contrario haya, y vosotros proveeréis lo que os pa
reciere que conviene para que no sean visitadas y miradas*’ (Genaro García, 1907, pp. 
33-34).

391 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 128.
892 Ibid., p. 122.
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y quejándose andando de casa en casa que las matan de hambre, 
proveyéndolas yo [Zumárraga] de todo lo que puedo y [es] nece
sario”;**8 otras abandonaban las escuelas, “porque las aventajan 
partidos en casas de seglares”.8*4 En fin, Zumárraga tuvo que pre
sentar al Emperador una queja acerca de estas maestras, diciendo: 
“las que hasta ahora han venido por la mayor parte no se aplican 
ni se humillan a las enseñar y tratar como ellas lo han menester 
según su condición y manera, midiéndoles el seso y capacidad, ni 
tienen el recogimiento y honestidad que tendrían las religiosas, que 
acá es más necesaria a los ojos de los padres [de las niñas]”.®*8

La segunda dificultad era la mala disposición que, en relación 
con lo que queda arriba expuesto, mostraban los señores y prin
cipales en entregar sus hijas a las casas de doctrina: “los natura
les huyen y excusan, cuando pueden, de traer ahí a sus hijas”.8*6 
Las fuentes la atribuyen a la falta de recogimiento de las propias 
maestras y a la indisposición de las casas “donde no hay guarda 
ni encerramiento ni paredes altas”.8*7 Recordemos el acto desafo
rado del oidor Delgadillo, quien mandó sacar a la fuerza “dos in
dias hermosas” de la casa de Tetzcoco.8*8 En el caso concreto de la 
ciudad de México, la disposición real de que la casa de doctrina 
para niñas se construyese “lo más cerca que ser pueda de la iglesia 
mayor” resultó totalmente contraproducente, ya que a los señores 
y principales, “más sospechosos que españoles”, no les gustó que 
la casa de recogimiento para sus hijas estuviese “en lugar y parte 
tan pública”,8** pues “en su gentilidad las solían tener encerradas 
y como nadie las viese”.400 De aquí una resistencia tan fuerte y 
tan pertinaz de los mismos a encomendar sus hijas a la escuela, 
que Zumárraga, perdida la paciencia, hasta decía que habría que 
“ahorcar [a] los más de los caciques” a menos que se confiriese 
a alguien poder especial con el que quitarles a la fuerza las 
hijas.401 A lo cual, sin embargo, respondían los caciques con rehu-

3»3 Idid., p. 128.
384 Op cit., t. III, p. 107.
386 Op. cit., t. IV, p, 128.
383 Op. cit., t. III, p. 108.
3S7 Ibid., P. 107.
388 Op. cit., t. II, p. 199.
388 Op. cit., t. III, p. 108.
400 Ibid., p. 107.
401 Op. cit., t. IV, p. 122.
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sar de ofrecer provisiones a la escuela: “somos certificados”, in
formaban los obispos al Emperador, “que aun vuestro visorrey con 
la Audiencia no basta para acabar con los padres de las niñas que 
están en las casas a la doctrina, que las provean de lo necesario 
ni de un poco de maíz, como las dan de mala gana, porque no se 
las pidan y se las vuelvan”.402 Tal vez quepa pensar en otro mo
tivo más profundo para explicar tal resistencia de los padres. Ha
remos alusión a esto más tarde.

El remedio, pues, con que los obispos pensaron poder comba
tir toda esta oposición de los caciques a la educación de sus hijas 
en las casas de doctrina, fue “construir casas encerradas con bue
nas paredes y guarda” “en sitio que esté entre los mismos indios, 
no entre los españoles”, habitadas por “algunas monjas profesas 
que guarden clausura y no salgan”,403 y asegurar su subsistencia 
con concesión real de algún pueblo.404 La Corona solucionó el pro
blema de sustento, concediendo a tal efecto el pueblo de Ocuituco 
propuesto por Zumárraga: “lo mismo os parece”, decía la real 
cédula del 23 de agosto de 1538 a los obispos de Nueva España, 
“que se debe hacer para las niñas que están en las casas donde 
las doctrinan, que también hay otra persona que dejará otro pue
blo que tiene encomendado para que se les dé de él maíz y sen
das mantas cada año, y que al tiempo de su desposorio les dará 
en ajuar una carga que son veinte mantas. Ya escribo al virrey 
que aplique estos dos pueblos al dicho Colegio [de Tlatelolco] y 
para las dichas niñas por el tiempo que fuere nuestra voluntad”.408 
En cambio, el envío de monjas profesas fue negado por la Corona, 
que contestaba en la misma cédula en el siguiente tenor: “Decís 
que os parece cosa provechosa y muy necesaria para la instruc
ción de los hijos de los naturales que haya en esa ciudad de Mé
xico un monasterio de monjas profesas de la manera que están en 
estos Reinos. Me ha parecido que por ahora no debe haber en las 
Indias monasterios de monjas, y aun hoy he mandado que no se 
haga ninguno”.406 La decisión fue consecuente de un consejo que

402 Op^ cit., t. III, p. 117.
403 lbid., p. 131.
404 Ibid., p. 108.
405 Genaro García, 1907, p. 53.
408 lbid., pp. 49-50.
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había dado sobre el particular el ex presidente de la Audiencia, 
Ramírez de Fuen le al.407 Esta respuesta negativa de la Corona tuvo 
que ser un golpe fatal al plan que ideaba Zumárraga y al ánimo 
con que hasta entonces lo había promovido. En vista de tal actitud 
real, el obispo consideró imposible llevar adelante la educación 
de niñas indias, y de hecho no volvió a hablar más de ella, sino 
hasta años después para informar al príncipe don Felipe del cierre 
de las casas de doctrina para niñas.

Cabe señalar varias causas por las que la educación femenina 
se vino abajo al cabo de unos diez años de vigencia.408 Entre las 
más graves figura, por supuesto, la mencionada decisión negativa 
que la Corona tomó en cuanto al envío de monjas profesas como 
maestras. A buen seguro que dicho envío, de efectuarse, hubiera 
alentado al ánimo de su protector principal, Zumárraga, a esfor
zarse por proseguir, desafiando otros estorbos, la obra, que ya 
hasta entonces se había mantenido a duras penas gracias a su dili
gencia.400 Podemos estar seguros de que la negativa de la Corona 
fue la que le decidió a abandonar la empresa.

También la epidemia de 1545 se sumó para arruinarla con sus 
estragos. Zumárraga escribió al príncipe don Felipe el 4 de diciem
bre de 1547, informándole de que “la casa en que se solían doc
trinar las niñas hijas de caciques y principales totalmente quedó 

410 yerma .
Sin embargo, conocemos otras palabras que el mismo obispo 

había escrito a don Felipe el 2 de junio de 1544, en las cuales 
nosotros creemos ver la más decisiva de todas las causas posibles 
que acabaron con el efímero ensayo de educación de niñas indias. 
Son las siguientes: la instrución de las hijas de caciques eh la doc
trina cristiana “ha cesado por lo que la experiencia ha mostrado, 
por consejo de los religiosos, porque los indios ni los que se crían 
en los conventos rehusaban de casar con las doctrinadas en las ca
sas de niñas, diciendo que se criaban ociosas y a los maridos los 
tendrían en poco, ni los querrían servir según la costumbre suya

407 “Religiosas de voto no conviene que las haya al presente, a mi parecer”, contestó 
Ramírez de FuenleaL

408 Motolinía, 1969, p. 182.
409 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 117.
410 Op. cit., t. IV, p. 205.
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[de] que ellas mantienen a ellos, por haber sido criadas y doc* 
trinadas de mujer de Castilla”.*11 La cosa está clara. Las niñas 
criadas por maestras españolas no servían para la vida de matri
monio de indios, y por consiguiente no eran solicitadas siquiera por 
los muchachos educados por los religiosos, los que casados con 
ellas habían de ser núcleo de la cristiandad novohispana, según 
esperaban Zumárraga y los frailes. Ciertamente la materia de en
señanza para niñas no era solamente la instrucción de la doctrina 
y el aprendizaje de algunos trabajos manuales propios de la mu
jer, sino que incluía el enseñar el modo de vivir europeo. Es muy 
de suponer que éste era lo que hacía indeseables a las muchachas 
de las casas de doctrina. Pero, ¿qué parte del modo de vivir euro
peo daba lugar a que los muchachos se rehusasen a casarse con 
ellas? La cita transcrita dice que éstas “no los querrían servir se
gún la costumbre suya [de] que ellas mantienen a ellos”. Recor
demos que en el México antiguo la vida material del hombre, sobre 
todo, de los grupos dominantes dependía de la labor de la mujer. 
La poligamia mexica era, antes de ser consecuencia de la concu
piscencia de los caciques, una institución con sentido económico. 
Ante los reproches de los misioneros, la defendían los caciques, 
diciendo: la practican “porque no tienen otra renta sino lo que las 
mujeres les ganan con su labor para se mantener y en satisfacción 
de sus trabajos les pagaban con sus mismos cuerpos, y que no 
pueden dejar esta ley en que fueron criados”.*13

Siendo en su mayoría hijos de caciques y principales que no 
podían “dejar esta ley” ancestral, los muchachos educados por los 
religiosos tampoco podían desprenderse tan fácilmente de la mis
ma que les prometía una vida holgada. En este aspecto la educa
ción en los conventos no lograba transformarlos nada. En el mo
mento de escoger su consorte, los muchachos se mantenían entera
mente fieles a las costumbres de sus antepasados. Frente a esto, las 
maestras españolas infundían, se supone, en la mente de sus alum- 
nas otro concepto totalmente distinto de Europa en cuanto a la 
vida de matrimonio, de acuerdo con el cual el marido era respon
sable de la subsistencia de la mujer e hijos. Era un concepto, claro

\
*11 Ibid., pp. 177-178.
412 Ibid., p. 239.
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está, que liberaba a la mujer de sus cargas pesadas que la usanza 
tradicional del país le imponía. De modo que lógico era que a 
diferencia de los muchachos, las muchachas no quisieran volver, al 
contraer matrimonio, al modo de vivir antiguo, tomando sobre sí 
el trabajo de sustentar a su marido e hijos. Los intereses de ambas 
partes resultaban ahora totalmente incompatibles. Las muchachas 
de las casas de doctrina eran unas quek no habían “tenido compa
ñía a sus madres” ni habían “aprendido los oficios mujeriles con 
que habían de servir a sus maridos”. Un ejemplo de choque irre
conciliable entre dos mundos muy diferentes.

A título de última observación, nosotros diríamos que ante todo 
en esto mismo era muy probablemente, la verdadera causa de la 
porfiada resistencia que hemos visto oponían los caciques y prin
cipales al encomendar sus hijas a la educación en casas de doc
trina. Ellos preveían claramente el efecto peligroso que podían sa
car de dicha educación, y que ésta podía destruir todo el funda
mento de su vida económica. Aquí tenemos a la vista otro caso de 
resistencia del mundo prehispánico al occidental que hizo fraca
sar una empresa de importancia desde el punto de vista cultural.

Antes de sobrevenir el azote de la epidemia de 1545, la educa
ción de niñas indias se había dado por clausurada. En la ya citada 
carta de 1544, decía Zumárraga al príncipe don Felipe lo siguien
te: “y así habiendo cesado por la mayor parte la dicha crianza y 
doctrina, se han ido casi todas a casa de sus padres y ya no hay 
en la casa más de cuatro o cinco indias mayores, y una de las mu
jeres que la Emperatriz [envió], que ahora residía en la dicha 
casa, que se dice Ana de Mesto, se va a Sevilla para no volver acá 
en esta flota, y así queda la casa despoblada”.418 El obispo pedía 
ahora que el edificio se destinase al Hospital Real.

Se podría concluir, en vista de lo que hemos expuesto, diciendo 
que la educación de niñas indias con miras a implantar una ver
dadera cristiandad mediante la cristianización de la familia indí
gena resultó, a la altura de la primera mitad del siglo xvi, un en
sayo demasiado prematuro, estrellándose, por consiguiente, contra 
la resistencia de los elementos prehispánicos aún persistentes. Pa
labras como las siguientes de Motolinía nos suenan como una ex-

*13 Ibid., p. 178.
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cusa poco aceptable más que como una explicación verídica de la 
realidad: “Esta obra y doctrina [de niñas indias] duró obra de 
diez años y no más. . . después, como sus padres vinieron a el 
bautismo, no hubo necesidad de ser más enseñadas en cuanto su
pieron ser cristianas y vivir en la ley del matrimonio”.414

Segundo periodo: fundación del Colegio de Santa Cruz 
de Santiago Tlatelolco

Por los primeros años de la segunda década de establecimiento 
del dominio español en México, la educación de sus indios natu
rales entró en un periodo de efervescencia con miras a dar un salto 
más hacia una etapa nueva. La fuerza promotora emanaba, entre 
otras personas, del propio presidente de la segunda Audiencia, el 
humanista Sebastián Ramírez de Fuenleal, que había venido al país 
en septiembre de 1531, ya familiarizado con el medio y el hom
bre americanos por sus experiencias en Santo Domingo. Era per
sona de tal perspicacia escudriñadora y de tales cualidades hu
manas que no se le escapó la capacidad de los indios de Nueva 
España “no sólo para lo moral, pero para lo especulativo”. Con
vencido cada día más de las posibilidades que veía en los mismos 
de que “su religión y obras humanas” llegasen en el porvenir a 
“ser de gran admiración” y animado por ellas, acabó pronto por 
proponerse emprender una obra de ensayo que a no pocos contem
poráneos les parecía aventurada: enseñar a jóvenes indios el latín, 
lo cual equivalía en aquel tiempo a ponerlos en el umbral de las 
demás ciencias superiores en los mismos términos que a los jóve
nes europeos.

El propósito del buen obispo de Santo Domingo encontró una 
reacción favorable entre los franciscanos, quienes por sus propias 
experiencias docentes tampoco dejaban de admirar manifestacio
nes de buen ingenio en sus discípulos de las escuelas-monasterio. 
La coyuntura ofrecía, además, otro factor en favor de la inten
ción.

En la primera mitad de 1533, los franciscanos de México eli
gieron cuarto custodio a Jacobo de Testera. Era el electo un gran 
admirador de las dotes de los indios atestiguadas en su artesanía,

414 Motolinía, 1969, p. 182.
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forma de gobierno y administración de la justicia, crianza de ni
ños y otras modalidades de vida, al mismo tiempo que se mostraba 
partidario convencido de la educación de los mismos, condenando 
a los que alegaban su supuesta incapacidad, como se desprende de 
su carta de fecha 6 de mayo de 1533.*15 Podemos dar por cierto 
que su reacción a la idea de Ramírez Fuenleal fue rápida y acoge
dora y su apoyo decidido, siendo esto tal vez una de sus primeras 
actividades de importancia al asumir el custodiato, porque en esta 
misma carta es en la que daba cuenta al Emperador del comienzo 
de la enseñanza de latín a unos muchachos indios a cargo de “un 
religioso”, que suponemos era Amaldo de Basacio, como ya he
mos apuntado atrás. Sin embargo, su colaboración a tal efecto no 
se agotaba en esto. Poco después, en 1534 o 1535, Testera, siendo 
todavía custodio, mandó a Tlatelolco dos compañeros de hábito pa
ra que ahí se empleasen en el apostolado y en la docencia para 
estudiantes indios. Es un supuesto que se fundamenta en las si
guientes palabras de una real cédula de fecha l9 de mayo de 1543: 
“fray Jacobo de Testera, comisario general de los religiosos de la 
orden de San Francisco que reside en las nuestras Indias, me ha 
hecho relación que ellos han tenido siempre cargo de administrar 
en la doctrina cristiana los indios del pueblo de Tlatelolco y que 
habrá ocho años que residen dos religiosos de la dicha orden en 
dos celdas encima de la iglesia, administrándoles los santos sacra
mentos y leyendo a los que estudian”.*16 No conocemos la carta de 
Testera referida por la real cédula, ni tampoco sabemos quiénes 
eran esos dos religiosos. Únicamente sabemos por otra real cédula 
de fecha 3 de septiembre de 1536 que en Tlatelolco “había mejor 
disposición que en otra parte”,*17 así que cabe suponer que por esta 
razón fue por lo que Testera envió sus dos compañeros a dicho 
barrio, en vez de reforzar lo iniciado por Basacio reteniéndoles en 
San Francisco de México, aunque de momento no hay manera de 
precisar en qué consistía esa “mejor disposición”. Sólo como hi
pótesis de trabajo se podría decir que, como se sabe, a diferencia 
de San Francisco de México, donde se habían establecido muchos 
españoles, ora conquistadores, ora colonos posteriores, Tlatelolco

415 Carlas de Indias, 1877, p. 65.
416 Puga, 1945, fol. 96.
417 Carreño, 1944, p. 106.
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era por entonces un barrio de población predominantemente indí
gena. ¿En esto veía ya Testera un medio ambiente más adecuado 
para la consecución de dicha enseñanza que iba dirigida no a los 
hijos de españoles, sino a los de naturales, aspirando acaso a fun
dar en Tlatelolco en plan definitivo algún colegio ad hoc, como se 
llevó efectivamente a cabo un poco más tarde? Puede ser que sí. 
En todo caso, creemos que el envío de dos religiosos por Testera 
al mencionado barrio indígena comprometió bastante la fundación 
del futuro colegio en el mismo.

El capítulo general de la orden franciscana celebrado en 1535 
determinó elevar la custodia del Santo Evangelio de México a la 
categoría de provincia, y García de Cisneros, uno de los “doce”, 
fue elegido primer provincial. El recién electo era también parti
dario de la enseñanza superior de los indios no menos decidida
mente que su predecesor Testera, e investido ahora de mayor 
autoridad como provincial, el apoyo al Colegio embrionario de 
Tlatelolco, durante los días inmediatamente anteriores a su aper
tura oficial, debió ser resuelto y eficiente, por lo cual Mendieta lo 
menciona al lado del virrey y el obispo Zumárraga en el momento 
de la constitución del Colegio.*18
• Por ese mismo tiempo, se sumaron al movimiento propulsor de 
la educación superior de los indios, dos personajes revestidos de la 
máxima autoridad y facultad. Ya consagrado, regresaba Zumárra
ga de España a su diócesis por el mes de octubre de 1534,*19 y a 
su vez llegaba el virrey Antonio de Mendoza el 7 de noviembre del 
año siguiente que venía a proveer al país de un nuevo orden polí
tico-social. Un año antes de su vuelta a Nueva España, el obispo 
se había declarado partidario de la causa, cuando presentó ante el 
Consejo de Indias su Insigne memorial, en el cual hacía constar 
lo siguiente: “Item, es necesario que haya algunos preceptores de 
gramática así para los de acá como para los de allá. Vuestra Se
ñoría y Mercedes manden proveer sobre ello, haciéndoles algunas 
mercedes”.*20 Fijémonos bien en que la petición se hacía también

418 Mendieta, 1971, p. 622.
419 Se desconoce la fecha exacta de la vuelta de Zumárraga a Nueva España. El des

pacho de varias cédulas de fecha 21 de mayo de 1534 sugiere que su salida estaba ya 
cerca. Nos fundamos en la conjetura de García Icazbalceta (García Icazbalceta, 1947, 
t. I, p. 124, nota 18).

420 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 115.
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“para los de allá”, o sea, para los indios. El Consejo de Indias le 
contestó con la siguiente decisión: “Que siendo tal, provean se 
le preparen ocho reales hasta ir para ayuda de costa”.*211 Por otra 
parte, la falta de experiencia personal previa en tomo al hombre 
americano y sus cualidades intelectuales, no impidió que el espíri
tu abierto del primer virrey de Nueva España se afiliase a esta 
misma causa civilizadora de los indios y que hiciese público su fir
me apoyo a la tesis indiófila ante la Corona, como veremos.

Visto así, se comprenderá que a la fundación del Colegio de 
Tlatelolco había precedido un periodo en el que coincidieron di
versos factores muy favorables para su realización: la iniciativa 
de la próxima autoridad civil, apoyada por los agentes ejecuto
res de la docencia de los indios, convencidos también de su causa 
por sus propias experiencias positivas, rematada más tarde por el 
refuerzo resuelto y decisivo de las dos autoridades, la civil y 
la eclesiástica. Tal coyuntura histórica estaba a punto de iniciar 
su momento de eclosión hacia principios del año 1536, y de he
cho se verificó con la inauguración oficial del Colegio de Santa 
Cruz de Santiago Tlatelolco, el 6 de enero de ese año.*22 No fue 
pues, como se deduce de lo que queda expuesto, una obra de im
provisación, sino fruto de múltiples experiencias de unos y esfuer
zos perseverantes de otros, al mismo tiempo que imbuidos desde un 
principio de un noble ideario hondamente humanístico, y que como 
tal aspiraba a los fines más altos a que podía llegar la educación 
en aquel momento de la historia: incorporar al vencido a la cultura 
del vencedor elevándolo al mismo nivel de hombre que éste.

No creemos que sea necesario repetir aquí la escena consabida 
del acto de apertura del Colegio. Lo podemos remitir a Mendie- 
ta.*23 Nos limitamos a señalar como hecho significativo la presencia

421 Loe. cit., nota 6. La petición de Zumárraga dio fruto, cuando un bachiller lla
mado Gonzalo de Valverde pasó a Nueva España para enseñar gramática a niños de 
coro. He aquí una real cédula concerniente: “La Reina. Bachiller Gonzalo de Valver
de. Bien sabéis cómo os hemos hecho merced de cincuenta pesos de oro en cada uno 
de tres años que leyerdes y enseñardes gramática en la ciudad de México a los espa
ñoles y naturales de ella__ ” (Carreño, 1944, p. 110). También véase: García Icazbal-
ceta, 1947, t. IV, p. 39, 74).

422 Nos parece bien aceptable la interpretación que hace García Icazbalceta de por 
qué se escogió esta fecha para la celebración del acto de apertura del Colegio (Gar
cía Icazbalceta, 1947, t. I, p. 288).

423 Mendieta, 1971, pp. 414-415,
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personal de las cuatro figuras protagonistas de la obra —Ramírez de 
Fuenleal, que aún no se había marchado, Zumárraga, Mendoza y 
García de Cisneros como representante de la comunidad francis
cana—, en el que percibimos a las claras la importancia que con- 
cedían a la educación que iba a realizarse en el Colegio. En su 
concurrencia vemos otro magnífico ejemplo —decimos “otro”, 
porque atrás hemos visto un primer ejemplo en la realización de 
la capacitación profesional de indios— de la mancomunidad 
de las dos autoridades civil y eclesiástica dispuestas a trabajar 
para el bien de una nueva sociedad en vías de formación, de la 
elaboración de cuyo porvenir se sentían altamente responsables.

Colegio de Tlatelolco aprobado por la Corona

Inaugurado el Colegio de Tlatelolco, sabemos que el incansable 
obispo Zumárraga escribió jubiloso y sin pérdida de tiempo al me
nos cuatro cartas —desgraciadamente no conocemos ninguna de 
ellas— a la Corona y al Consejo de Indias, haciéndoles una “lar
ga y particular relación” de los últimos acontecimientos en el país, 
uno de los cuales tenía que ser, desde luego, la fundación del Co
legio que nos ocupa.424 A estas cartas contestó la Corona mediante 
una real cédula de fecha 3 de septiembre del mismo 1536, y sobre 
el particular del Colegio, manifestó en los siguientes términos su 
satisfacción y agradecimiento por cuanto se había llevado a efecto: 
“Mucho he holgado de lo que decís que yendo a examinar la inte
ligencia de los niños hijos de los naturales de esa tierra, a quien 
enseñan gramática en los monasterios, hallasteis muchos de gran
de habilidad y viveza de ingenio y memoria aventajada, y hame 
parecido bien lo que decís, que porque fuisteis certificado que te
nían capacidad y habilidad para estudiar gramática y para otras 
facultades, habiendo hecho relación de ello al nuestro presidente 
v oidores de esa tierra, acordasteis que los indios hiciesen un cole
gio en la parroquia de Santiago porque había mejor disposición 
que en otra parte, y escogisteis en los monasterios hasta setenta 
muchachos de ellos, y con sus hopas y artes entraron en el dicho 
Colegio el día de los Reyes, y así escribo al virrey de esa Nueva 
España, que me informe de qué le parece que estos niños puedan

424 Carrefio, 1944, p. 104.
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ser ayudados sin daño de nuestra hacienda y sin vejación de los 
naturales. Tendréis cuidado de le solicitar para que así lo haga”.428

El Colegio de Tlatelolco quedó así aprobado oficialmente por la 
Corona. Como se desprende de lo transcrito, ya para entonces se 
había hecho general la enseñanza del latín en las escuelas-monas
terio, las cuales visitó Zumárraga examinando a sus alumnos y en 
virtud de sus informes, la Audiencia dio el visto bueno para la fun
dación del Colegio. Las grandes contribuciones del obispo a la 
obra son innegables.426 También es de imaginar lo contento que de
bió estar Zumárraga con el resultado de su diligencia, ya que logró 
combatir con pruebas convincentes la opinión infundada sobre la 
incapacidad de los indios, por lo que en tono esperanzado y lleno 
de optimismo informaría a la Corona de la apertura de un nuevo 
plantel de educación superior para la juventud indígena, prome
tiéndole precipitadamente un fruto rápido y abundante de la em
presa.

Junto con la aprobación, merece la pena que destaquemos tam
bién la buena disposición y cuidado que la Corona mostraba ya en 
la citada real cédula de fecha temprana con respecto al sosteni
miento económico del Colegio y sus colegiales. Ya se daba ella por 
patrona.

Finalidades del Colegio

Se ha puesto de relieve el hecho de que el Colegio de Tlatelol
co no fue sino una realización culminante de todo el proceso de 
educación para la minoría dirigente de la sociedad indígena, ini
ciado por tres frailes flamencos en los últimos meses de 1523 en 
tierras de Tetzcoco. Ahora bien, nos asalta una pregunta: ¿Con 
qué idea se llevó a efecto su fundación y cuáles fueron los moti
vos?

425 Ibid., p. 106.
426 De la disputa en torno a quién es el que merezca verdaderamente el honor de ser 

llamado fundador del Colegio de Tlatelolco, véase: Carreño, 1940, pp. 196-202. Nosotros 
diríamos que toda la empresa del Colegio, desde sus preparativos hasta su mantenimien
to, fue una obra conjunta de todos sus defensores, ya que nos es evidente que ni Ra
mírez de Fuenleal, ni los franciscanos, ni Zumárraga ni Mendoza hubieran podido rea
lizar lo que pudieron sin la colaboración de sus compañeros. La situación del país aún 
no permitía que una sola persona, por muy grande que fuese su autoridad y por muy 
perseverante que fuera su empeño, ejecutase por sí sola una obra tamaña.
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La relación franciscana de 1570 que hemos citado ya varias 
veces describe en los siguientes términos la razón de ser del Cole
gio: éste fue fundado “con intento [de] que estos indios, sabiendo 
latinidad y entendiendo los misterios de la Sagrada Escritura, se 
arraigasen en la fe más de veras y confirmasen en ella a los otros 
que no sabían tanto, y ayudasen a los religiosos que no entendían 
bien la lengua, interpretando al pueblo ,en ella lo que les dije
sen”/27 Dicho en otras palabras, el Colegio se proponía conseguir 
los tres siguientes objetivos: primero, formar elementos seglares 
poseedores de una fe cristiana firme y arraigada; segundo, pre
parar agentes de catequismo para instruir a los que no tuviesen 
acceso al Colegio, propósito que con el tiempo acabaría por ser 
el de formar sacerdotes indígenas; tercero, proveer de ayudantes 
e intérpretes a los religiosos no peritos en las lenguas vernáculas. 
Entre estos tres objetivos, el último era evidentemente de carácter 
transitorio, pero más tarde, como veremos adelante, tuvo otra rea
lización distinta muy interesante en forma de actividades literarias. 
En cambio, los dos primeros eran precisamente lo que constituía 
la idea central en el pensamiento de los propulsores del Colegio. 
Eran los que justificaban su fundación y su existencia tanto pe
nosa como azorosa a lo largo de los años.

Ya en ocasiones anteriores hemos visto cómo los franciscanos 
fieles al pensamiento socio-político medieval aún en vigencia a 
principios del siglo xvi, tuvieron cuidado de educar a los hijos de 
los caciques y principales de un modo especial, distinguiéndolos 
de los hijos de la gente plebeya. A diferencia de éstos, aquéllos 
llevaban una vida comunitaria de internado en las casas a tal efec
to construidas sin comunicarse apenas con el resto del mundo en 
torno, y no sólo en la doctrina cristiana, sino en el leer y el escri
bir se instruían bajo la estricta vigilancia de los frailes. Tal esmero 
disciplinario y educativo de frailes no se empleaba sin que se pro
pusiese ninguna finalidad concreta e inmediata. Cierto que los frai
les tenían una, y era la de proveer a las comunidades indígenas 
locales de elementos seglares que se encargasen de infundir, dentro 
de lo que les cupiese, el espíritu nuevo del cristianismo en las mo
dalidades político-sociales de la vida comunitaria. Por otro lado,

427 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 62.
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hay un campo muy amplio de la vida humana en el que dichos 
elementos seglares pueden y deben actuar como intercesores o 
agentes de ligadura entre los religiosos y sus feligreses. Una co
munidad cristiana carente de tal minoría medianera bien prepara
da y activa sería como un cuerpo falto de sangre que lo caliente 
y nutra. Los frailes, y entre ellos sobre todo los franciscanos, es
taban desde un principio muy conscientes de tal necesidad orgáni
ca, ya que para ellos era un imperativo respetar todo el aparato 
político-social prehispánico en el que no veían nada que reprochar 
salvo su religión. “Si aquella manera de regir no estuviera tan in- 
ficcionada con ritos y supersticiones idolátricas, paréceme que era 
muy buena”, y por consiguiente, “si, limpiada de todo lo idolátri
co que tenía y haciéndola del todo cristiana, se introdujese en esta 
república indiana y española, cierto sería gran bien y sería causa 
de librar así a la una república como a la otra de grandes males 
V de grandes trabajos a los que las rigen”, declaraba uno de 
ellos.*2® Mendieta, hombre de carácter más violento, aboga por el 
mismo ideal, dirigiéndose al rey más poderoso del mundo de 
la época en el tono siguiente: “V. M. es obligado a conservar y 
sustentar los señores naturales que hay entre los indios en sus seño
ríos y patrimonios que legítimamente poseyeron sus antepasados, 
y no permitir que sean ellos damnificados, aunque sea para am
plificar el patrimonio y hacienda real de V. M., y mandar que sean 
restituidos los que injustamente han sido desposeídos”.*2*

Dicho de otro modo, lo que deseaban los franciscanos en cuan
to al futuro de las comunidades indígenas era conservar todo lo 
preexistente menos el espíritu pagano-idolátrico que lo nutría, sus
tituyéndolo por el cristiano. Y los agentes más prometedores de 
éxito para esta operación de trueque eran los miembros de la mi
noría directora llamados por lo general caciques. La propia evan- 
gelización también tenía que contar con la autoridad de los mis
mos, si querían llevarla a cabo con menos estorbos: “la ley 
evangélica estaba generalmente promulgada en las cabezas, que 
eran los señores y principales, y por ellos en nombre de todos sus 
vasallos admitida sin contradicción alguna”.430 La sociedad indíge-

428 Sahagún, 1969, t. III, pp. 160-161.
429 García Icazbalceta, 1941 (a), p. 42.
439 Mendieta, 1971, p. 257.
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na de Nueva España no era de estructura primitivo-igualitaria, sino 
bastante jerarquizada. Los franciscanos sabían que la suerte de sus 
misiones apostólicas dependía de la mayor o menor cristianización 
de los elementos de la alta jerarquía. De ahí la educación cuida
dosa de sus hijos en las escuelas-monasterio.

Junto con la formación de seglares directores para las comuni
dades indígenas locales, la educación franciscana de los hijos de 
la minoría gobernante incubaba, desde un principio, otro objetivo 
que podía ser de interés mucho más inmediato para el círculo 
eclesiástico: la formación de sacerdotes indígenas, un problema 
universal con el que los misioneros tienen que enfrentarse donde
quiera que vayan, porque es sencillamente ley humana el que no 
hay verdadera cristiandad en un país, en tanto que éste carece de 
sacerdotes naturales. La barrera de raza y cultura es bien ponde- 
rable. Hagámonos cargo de que del propósito educativo inicial de 
los tres frailes flamencos estaba a dos pasos la idea de formar 
clero indígena propiamente dicho. En efecto, ¿es acaso difícil ver 
en los niños predicadores que, instruidos bajo el cuidado de un 
Gante, salían los domingos a recorrer los alrededores de la ciudad 
de México con sermones previamente preparados por su maestro 
la imagen incipiente de los futuros ministros indígenas? Su buen 
rendimiento debió ser tan prometedor que no pudo menos de ani
mar a los frailes a proponerse dar un salto más hacia la forma
ción del clero indígena.

Paralelo al propósito de los franciscanos de servirse de los ni
ños de la minoría -dirigente en la forma que ya conocemos —era 
aquél como una respuesta inmediata al reto de la situación real 
del país de entonces—, había en Nueva España otros atisbos de 
pensamiento que igualmente apuntaba a la formación de sacerdo
tes indígenas. Y esto desde fechas admirablemente tempranas. Una 
primera manifestación suya que conocemos documentalmente es la 
formulada por Rodrigo de Albornoz —éste no era religioso, sino 
funcionario del gobierno seglar del país—, quien escribió el 15 
de diciembre de 1525 a Carlos I lo siguiente: “Para que los hijos 
de los caciques y señores, muy poderoso señor, se instruyan en la 
fe, hay necesidad nos mande V. M. se haga un colegio donde los 
muestren a leer y gramática y filosofía y otras artes para que ven-
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gan a ser sacerdotes, que aprovechará más al que de ellos saliere 
tal y hará más fruto que cincuenta de los cristianos para atraer a 
los otros a la fe”.*81 El contador se muestra aquí totalmente de 
acuerdo con el principio educativo de los franciscanos: educar 
de un modo especial a los hijos de la minoría gobernante con mi
ras a elevarlos hasta el sacerdocio. ¿Acaso fuese observador atento 
de las escuelas franciscanas en función? Puede ser que sí. Lástima 
que no sepamos qué tipo de respuesta mereció esta propuesta tan 
perspicaz. Indudablemente constituyó un jalón digno de memoria.

Conocemos luego otra carta anónima escrita en 1526 como res
puesta a una demanda a la Corona y dirigida, por lo tanto, al 
Emperador, a quien advertía lo siguiente: “Será muy necesario 
haya un estudio general en Tenochtitlan de leer gramática, artes, 
teología, en que se enseñen los naturales de la tierra. Que a este 
estudio vengan todos los hijos de los señores y principales de la 
tierra”.“2 La mención a “gramática, artes, teología” y a “los hijos 
de los señores y principales” nos autoriza a colocar al autor de 
este documento anónimo al lado de los franciscanos y Rodrigo 
de Albornoz, en tanto que será interesante también que nos fije
mos en el término “estudio general”, que era equivalente a “uni
versidad”, como ya sabemos. Se podrá dar por cierto que el autor 
pensaba ya en una universidad para la juventud indígena, resul
tando así uno de los propulsores de aquélla cuya fundación se 
ordenó un cuarto de siglo más tarde. Vemos, pues, que la idea 
de formar cuanto antes clero indígena no era patrimonio exclusivo 
de los franciscanos, sino opinión compartida por otros sectores de 
la sociedad novohispana.

Entre los varios impulsores del Colegio de Tlatelolco, que ya 
hemos conocido anteriormente, creemos que el que con más entu
siasmo acogió la mencionada idea de formar sacerdotes indígenas 
fue el obispo Zumárraga, a quien incumbía, por supuesto, la tarea 
de establecer la nueva Iglesia, organizaría y proveerla de un clero 
competente. Cuando en mayo de 1532*88 marchó a España para

431 García Icazbalceta, 1971, t. I, p. 501.
432 Cuevas, 1914, p. 3.
433 Lo mismo que en el caso de la de su vuelta a Nueva España, la fecha de su sa

lida para España no se puede determinar por las fuentes disponibles. La que hemos 
puesto en el texto es la supuesta por García Icazbalceta (García Icazbalceta, 1947, 
t. I, pp. 104-106, nota 26).
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presentarse ante la corte con motivo de las acusaciones que habían 
levantado contra él los oidores de la primera Audiencia, todavía 
no se había comenzado “a darles [a muchachos indios] disposi
ción de estudio de gramática” en la escuela de San José de San 
Francisco de México a cargo de Basacio. Pero el obispo no había 
pasado en balde los tres años y medio de su primera estancia en 
su diócesis, y debió marcharse muy convencido de la capacidad 
intelectual de los jóvenes indígenas cuyas muestras había visto y 
confirmado personalmente con abundancia en las escuelas-monas
terio sostenidas por sus hermanos de hábito. No sabemos si estan
do en la corte se enteró de la novedad del comienzo de enseñar 
latín en San José. Nos inclinamos a suponer que no, por lo menos 
en fechas inmediatamente posteriores al evento. Por eso, sin hacer 
ninguna mención del mismo pidió en su Insigne memorial al Con
sejo de Indias que procurase enviar a su diócesis “algunos precep
tores de gramática”. Vuelto a Nueva España en el otoño de 1534, 
debió entusiasmarse muchísimo al conocer la obra de Basacio en 
San José, y una vez recuperado de la fatiga del viaje, se puso a 
trabajar con toda intensidad.

Todo este cuidado y desempeño de Zumárraga apuntaba antes 
que a nada a la formación de clero indígena. Lo verifican las pa
labras siguientes que él mismo escribió el 30 de noviembre de 1537 
en una carta colectiva junto con los obispos de Oaxaca y Guate
mala: “a V. M. certificamos que el dicho Colegio es cosa impor
tante y de mucha calidad y medio para que estos naturales mejor 
entiendan las cosas de nuestra fe y más en breve a ellas vengan”, 
porque los estudiantes aprendían “no tan solamente para saber 
para sí, mas para darlo a entender lo que aprenden y saben a los 
otros”.*84 Más tarde, tendremos ocasión de aludir a otras palabras 
de Zumárraga sobre el particular que lo confirman, pero en to
no de desilusión. Más escuetamente expresada encontramos su 
intención en carta de uno de sus mejores colaboradores en esta 
empresa, el virrey Mendoza, quien en su respuesta de fecha 10 de 
diciembre de 1537 a la Corona, dejó asentada en los siguientes 
términos su convicción con respecto a la misión que podía desem
peñar el Colegio de Tlatelolco: “tengo por cierto que si verdadera

434 García Icazbalceta, 1947, t. III, pp. 105-106.
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cristiandad ha de haber en esta gente, que ésta ha de ser la puer
ta, y que han de aprovechar más que cuantos religiosos hay en la 
tierra”.*35 El formar sacerdotes connacionales para los indios re
cién convertidos del país a fin de consolidarlos en su nueva fe era 
la suprema finalidad que estos varones esclarecidos se proponían 
lograr en su Colegio de Tlatelolco.

Estudiantes y maestros

¿Cuántos estudiantes solía haber normalmente en el Colegio? Al 
parecer, su número quedó poco más o menos determinado desde 
el momento de su inauguración.

En cuanto al número de estudiantes de la primera promoción, 
no hay unanimidad entre las fuentes disponibles. Mendieta dice 
que “se juntarían al pie de cien niños”,436 cifra que Torquemada 
repite matizándola un poco.437 La relación franciscana de 1570 po
ne que el Colegio fue fundado “para que allí se recogiesen hasta 
ochenta indios muchachos”.438 Pero al recurrir a los testigos pre
senciales del acto de apertura, la cifra se hace aún menor. Contes
tando a la relación hecha por Zumárraga sobre el Colegio recién 
fundado, la real cédula del 3 de septiembre de 1536 hace mención 
de “hasta setenta muchachos” recogidos en él, cifra que repite la 
ya referida carta colectiva de los tres obispos del 30 de noviem
bre de 1537.433 El virrey Mendoza contestaba al Emperador veinte 
días después, diciendo: “entraron en él [el Colegio] en mi presen
cia hasta sesenta de estos muchachos”,446 cifra que coincide con la 
que daría Zumárraga al escribir el 17 de septiembre de 1538 a 
Suero del Águila: “tengo sesenta muchachos ya gramáticos”.441 
Steck da la cifra de cincuenta,442 pero no dice en qué fuente se 
basa. En vista de esto, se puede decir que el Colegio estaba prepa
rado probablemente para admitir unos ochenta estudiantes, pero 
que los ingresados se limitaban a ser unos sesenta o setenta, ya que

*35 C.DJ.A.O., 1864, t. II, p: 205.
436 Mendieta, 1971, p. 414.
437 Torquemada, 1969, t. III, p. 113.
438 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 62.
439 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 106.
449 C.D.Z.J.O., 1864, t. II, p. 204.
441 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 167.
442 Steck, 1944, p. 15.
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Zumárraga había traído para el Colegio sólo a aquellos más apro
vechados y aventajados en sus estudios en las escuelas-monasterio 
del país, formando una verdadera minoría selecta: “escogisteis 
—se refiere a Zumárraga— en los monasterios hasta setenta mu
chachos de ellos”, según la expresión de la real cédula arriba 
mencionada.448

Sesenta o setenta no podían ser números satisfactorios para los 
mismos amigos del Colegio, en el que veían un futuro francamen
te ambicioso. Particularmente los obispos, que tenían a su cargo 
unas diócesis tan extensas y tan pobladas de gente todavía nueva 
en la fe cristiana y tan escasamente atendidas por sus ministros, 
encontraban demasiado modesto el Colegio que acababa de poner
se en marcha. A su modo de ver, la empresa, siendo “tan santa y 
provechosa y conforme al intento de V. M.”,444 tenía que desarro
llarse rápido y en gran escala. La citada carta colectiva de los tres 
obispos manifestaba su disconformidad con el hecho de que el 
Colegio contase sólo con setenta estudiantes, mientras que había 
en el país infinidad de muchachos lo suficientemente hábiles. Pe
día, como consecuencia, que la Corona favoreciese y ayudase la 
obra de tal manera que el Colegio pudiese “sustentar copia de co
legiales”, y que al propio tiempo el país contase con un número 
cada día mayor de colegios con la misma intención.445 En su mente 
había ciertamente la idea de fundar a través de sus obispados nu
merosos seminarios para la juventud indígena, y el Colegio de Tla- 
telolco era para ellos el punto de arranque de esta carrera brillan
te y ambiciosa.

¿Cuántos estudiantes se deseaba que el Colegio de Tlatelolco ad
mitiese en sus aulas? Zumárraga pone dos veces la cifra de tres-

443 Hay una frase de Motolinía que da a entender que los primeros colegiales eran 
sólo de la escuela de San Francisco de México (Motolinía, 1969, p. 170). Pero nos 
parece más probable que procediesen incluso de otras, sobre todo, comarcanas de la ca
pital, pues Zumárraga dispuso de tiempo suficiente para visitarlas desde que volvió a 
Nueva España, mientras la cédula-respuesta del 3 de septiembre de 1536 pone dos ve
ces “monasterios”, refiriéndose a la diligencia del obispo en busca de muchachos hábi
les y aventajados. Por otra parte, Sahagún, testigo presencial del acto de apertura, es
cribe: “...en el cual [Colegio] de todos los pueblos comarcanos y de todas las pro
vincias se escogieron los muchachos más hábiles y que mejor sabían leer y escribir” 
(Sahagún, 1969, t. III, p. 165).

444 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 106.
445 Loe. cit.
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cientos.4*8 Pero no sabemos en qué se fundaba su justificación. La 
relación franciscana de 1570 se muestra más específica al pedir 
a la Corona que dé al Colegio base económica suficiente para sus
tentar ciento cincuenta o doscientos alumnos, agregando que esto 
“porque pudiesen traer dos [muchachos] de cada pueblo, a lo me
nos de los principales pueblos, que son muchos en la Nueva Espa
ña”.447 Dato interesante, porque, de un lado, permite saber que a 
mediados de la segunda mitad del siglo xvi había en Nueva Espa
ña de setenta y cinco a cien comunidades indígenas que entraban 
en la categoría de pueblo principal, y, de otro, sugiere que el Cole
gio no atendía a la sazón el número propuesto de dos muchachos 
por cada uno de dichos pueblos. Lo cual nos conduce a suponer 
que el alumnado del Colegio oscilaba entre setenta y cien, aproxi
madamente. El número más grande de estudiantes de Tlatelolco 
que conocemos es el de doscientos dado en 1541 por Jerónimo 
López al describir el incidente de un clérigo que huyó del Colegio 
“admirado y tapados los oídos”, tachándolo de infierno y a sus 
alumnos de “discípulos de Satanás”.448 Pero advertimos que este 
número no se podrá aceptar al pie de la letra. Primero, porque 
dada la escena del incidente estarían allí incluidos los alumnos 
no internados del Colegio, y luego el carácter del informante acon
seja que lo tomemos con reserva. Disponemos de un último dato, 
que sí es fidedigno, proviene de un mayordomo del propio Cole
gio, que afirmaba en 1572 que allí había “sesenta y cinco cole
giales indios de los pueblos de esta Nueva España que deprenden 
latinidad”.448 En vista de lo que llevamos dicho hasta ahora, cree
mos poder concluir por de pronto, diciendo: a lo largo del siglo 
xvi, el Colegio apenas sustentó un número de educandos superior 
a cien salvo tal vez en sus momentos de existencia menos azarosos, 
que serían esporádicos, y el satisfacer el número deseado de dos 
muchachos por cada uno de los pueblos principales del país estuvo 
al margen de sus posibilidades, y mucho más el de trescientos idea
do por el obispo Zumárraga.

El Colegio de Tlatelolco no era un instituto educativo abierto

446 IbuL, p. 134; op. cit., t. IV, p. 121.
447 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
448 García Icazbalceta, 1971, t. I, p. 150.
449 García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 254.
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para cualquiera, sino reservado para los hijos de la minoría di
rectora indígena. Y aun siendo tales, tenían que satisfacer el requi
sito de inteligencia despabilada y buenas cualidades humanas para 
ser admitidos en él. Sus primeros estudiantes fueron examinados 
v escogidos por el propio Zumárraga de entre los muchachos edu
cados en San Francisco de México y en otras escuelas-monasterio 
comarcanas. Sin embargo, un poco más tarde, sobre todo, a partir 
de su “crisis” de 1540, de la que nos ocuparemos adelante, es de 
suponer que empezaron a ingresar en el Colegio incluso hijos 
de los señores locales más alejados de la capital. Esto era para 
“que se reparta por todos el beneficio que allí se les hace”.*'*’ Y 
éstos, desde luego, también debían venir muy diligente y cuidado
samente escogidos por sus frailes maestros de entre sus numerosos 
compañeros instruidos en las escuelas-monasterio que no faltaban 
donde había franciscanos.481 Venían a Tlatelolco como enviados con 
misión civilizadora para volverse luego a sus pueblos natales a fin 
de repartir entre sus convecinos aquel “beneficio que allí se les 
hace”. Eran, pues, portadores y propagadores de la nueva cultura 
implantada en la capital de su país.

Los estudiantes entraban en el Colegio muy jóvenes. La relación 
franciscana de 1570 insiste en que “los indios que allí entrasen 
por colegiales no sean grandes, sino niños de ocho hasta doce años, 
cuando mucho”.482 En relación con tal requisito sobre la edad de 
admisión, disponemos de un dato interesante que tal vez nos aclare 
su razón. Es lo que dice Zumárraga como informe proporcionado 
de Francisco Jiménez, uno de los “doce”: “los muchachos indios 
luego que son de quince o dieciséis años son tomados y apartados 
para la religión de Tezcatlipoca, y por nombre de novicios les dan 
un nombre general del demonio que se dice achcacauhtin, y a cada 
uno su nombre particular de sus dioses o ley del demonio, ca
da uno según.el oficio que le dan para regir aquella religión o 
idolatría, y por esto. . . es necesario que los muchachos sean con

♦so García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
461 Mendieta, 1971, p. 414. Recordemos que Martín de Valencia escribía ya el 12 de 

junio de 1531, diciendo que los franciscanos tenían para entonces “cuasi veinte” con
ventos provistos de sus escuelas en donde había “más de quinientos niños, en unas poco 
menos, y en otras muchos más”. Había numerosos educandos de entre los que escoger 
los más capaces para Tlatelolco.

452 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
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tiempo antes de la edad sobredicha tomados y apartados de sus pa
dres para que se críen en la religión y doctrina cristiana en los 
monasterios”.*58 Dato curioso, que nos informa de la subsistencia 
de la costumbre ritual mexica de dedicar niños a Tezcatlipoca, dios 
protector del telpochcalli. En vista de lo cual, no es muy difícil 
suponer otro tanto con respecto a la dedicación de niños a Quetzal- 
cóatl, dios a su vez protector del calmécac, e incluso con respecto 
a la dedicación de niñas del mismo carácter. Ni la una ni la otra 
institución docente mexica sobreviviría en cuanto tal a la caída de 
Tenochtitlan, lo cual, sin embargo, no aseguraba al parecer que 
cayese en desuso y olvido completo dicha costumbre ritual. Y jun
to con ella, es muy probable que el círculo clandestino o en el 
ambiente familiar se siguiese dando instrucción religiosa prehis
pánica a los niños. Así se deduce de las palabras transcritas: los 
niños eran “tomados y apartados para la religión de Tezcatlipoca” 
y a cada uno se le daba un oficio “para regir aquella religión o 
idolatría”. Era, pues, la educación franciscana tanto en el Colegio 
de Tlatelolco como en las escuelas-monasterio en los pueblos, una 
verdadera carrera con la religión mexica subsistente para ganarse 
a la juventud indígena.

La vida colegial en Tlatelolco duraría unos tres años. La men
cionada relación franciscana continúa diciendo: los colegiales, “que 
en llegando a los quince años los envíen a sus casas y no que
den en el Colegio, salvo los que fueren menester para enseñar a 
los menores”.*58 Creemos que esta edad tope de escolaridad en 
Tlatelolco se nos explica mejor si recordamos aquellas palabras 
de queja de Sahagún que hemos visto atrás, fundadas en lo difícil 
que resultaba para los frailes el imponerse a los jóvenes indios 
criados en las escuelas-monasterio, que comenzaban “a tener bríos 
sensuales y a entender en cosas de lascivia”. Tanto por la azón de 
proteger a sus discípulos de la influencia nociva de sus padres y 
demás adultos en materia religiosa, como por la de mantenerse 
al margen de los problemas de carácter biológico, los francisca
nos tenían que dar por acabada la educación de los muchachos in
dígenas antes de que éstos cumpliesen quince años de edad.

La orden franciscana es la que desde el comienzo se encargó de

453 García Icazbalceta, 1947, t. IV, pp. 240-241.
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dirigir la vida académica del Colegio, proveyéndole de maestros 
competentes. Para hacemos idea de con cuánto entusiasmo y sen
tido de responsabilidad tomó sobre sí la tarea, basta con ojear la 
lista de los frailes que fueron enviados a Tlatelolco a desempeñar 
la docencia. Podemos decir, sin temor a pecar de exagerados, que 
los que trabajaron en Tlatelolco eran de los más eminentes hijos 
de San Francisco en la época, en Nueva España. Unos estuvieron 
allí como guardianes del convento del barrio, a quienes tocaba 
asumir la presidencia del Colegio; otros como maestros, impar
tiendo a los muchachos indios sus más depurados conocimientos y 
ciencias de la vieja Europa.

Por las fuentes disponibles, sabemos que en el siglo xvi enseña
ron en Tlatelolco los siguientes, todos franciscanos por supuesto:

1) Arnaldo de Basacio
2) Andrés de Olmos
3) Bemardino de Sahagún
4) Juan de Gaona
5) Juan de Focher
6) Francisco de Bustamante.454

Aparte, guardianes del convento de Tlatelolco fueron, entre otros, 
Diego de Grado, Juan de Mansilla, Alonso de Molina, Francisco de 
las Navas, Antonio Roldán y Pedro de Oroz. Aunque no consta 
documentalmente que los guardianes de dicho convento ejerciesen 
docencia en el Colegio, lo más natural será suponer que un perito 
tan consumado en náhuatl como Molina diese clases en alguna que 
otra forma, ya que para enseñar en Tlatelolco, se requería que los 
maestros fuesen buenos conocedores del idioma de sus discípulos 
para saber explicarles en el mismo la gramática latina: “Todos ellos 
excelentísimas lenguas mexicanas, pues con verdad se puede decir 
que ninguno les ha dado ventaja después que se descubrió esta 
tierra”, según asienta Mendieta.45® A continuación, haremos des
cripción somera de los seis maestros arriba nombrados.

454 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
459 García Icazbalceta agrega también a García de Cisneros en la lista de los maes

tros (García Icazbalceta, 1896, t. I, p. 181), a quien sigue Steck (Steck, 1944 p. 40). 
En Mendieta, sin embargo, fuente en que parece se fundamenta el primero no consta 
que el mencionado franciscano ejerciese docencia. El cronista franciscano se limita a
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De Amaldo de Basácio, francés, “doctísimo varón”, sabemos 
que fue el que inauguró la enseñanza de latín en Nueva España al 
dar clases de él en la escuela de San José de México conforme a 
un acuerdo tomado entre Ramírez de Fuenleal y la orden francis
cana, y que se ganó buena reputación por haber ideado un método 
nuevo de enseñar dicho idioma. Fue “gran lengua de los indios” y 
“escribió muchos y muy copiosos sermones y de muy escogida 
lengua, y tradujo las epístolas y evangelios que se cantan en la 
Iglesia por todo el año, todo lo cual se estima en mucho”.458 En 
virtud de tal pericia suya en náhuatl y de su buena experiencia en 
San José, fue enviado por García de Cisneros a Tlatelolco, resul
tando así “el primer lector que leyó la latinidad en el Colegio de 
Santa Cruz”.457 Pero en Tlatelolco permaneció poco tiempo, y si
guió ejerciendo su maestría en Tulancingo, donde murió.458

Andrés de Olmos, burgalés, es una de las figuras más insignes 
de la historia franciscana en Nueva España. Compañero de Zu
na árraga desde España, vino a México con el Electo en 1528. Des
de entonces hasta que murió en 1571, toda su vida fue la de un 
hombre que no supo descansar. Cabe atribuirle varios epítetos: 
humanista etnógrafo, que fue el primero en dedicarse a la inves
tigación de las “antiguallas” prehispánicas;4®9 polígrafo inagota
ble, que escribió numerosas obras literarias;480 dramaturgo, que 
“compuso en la lengua mexicana un auto del juicio final”;4*1 mi
sionero más andariego de la época,, llegando hasta tierras chichi- 
mecas “que confinan con la Florida”,4*2 y un gran políglota, do
minando varios idiomas indígenas: “fue el que sobre todos tuvo 
don de lenguas, porque en la mexicana compuso el arte más co-

decir: “Instituyó el Colegio de Santiago Tlatelolco a contemplación de los célebres 
varones don Antonio de Mendoza... y don fray Juan de Zumárraga... Puso por lec
tores en él religiosos santos y doctos” (Mendieta, 1971, p. 622). Nos inclinamos a creer 
que por estar harto ocupado por el cargo de provincial no pudo llegar a enseñar. Gó
mez Cañedo añade a su vez a Maturino Gilberti y Francisco de Bolonia, pero sin poner 
más detalles. Por nuestra parte, no hemos podido encontrar constancia documental so
bre estos dos últimos.

456 Mendieta, 1971, p. 415.
457 Ibid., p. 550.
468 Vetancurt, 1971, Menologio, p. 91.
489 Ibid., Crónica, p. 31.
480 Mendieta, 1971, pp. 75-76.
461 Oroz-Mendieta-Suárez, 1947, p. 180.
462 Mendieta, 1971, p. 648.
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pioso y provechoso de los que se han hecho, e hizo vocabulario y 
otras muchas obras, y lo mismo hizo en la lengua totonaca y en la 
huaxteca, y entiendo que supo otras lenguas de chichimecas”.468 
Hombre de cualidades tan excelentes como fue Olmos, no le faltó 
aprecio de sus hermanos de hábito, que le encargaron el guardia- 
nato de Tecamachalco en 1543. Enseñó latinidad en Tlatelolco, 
sustituyendo a Sahagún por el año 1540. Pero desgraciadamente 
no sabemos cuánto tiempo estuvo en el Colegio ni cómo desempeñó 
la cátedra. Cierto que le llamaba más la vida de misionero itine
rante entre los indios más apartados de la vida civilizada del norte 
que la pausada de maestro, y siguió fiel a su vocación.

De Bernardino de Sahagún, harto se ha escrito. Antaño estudian
te en Salamanca, ocupa con todo derecho un puesto de eminencia 
en la historia novohispana, y nos parece ocioso repetir lo consa
bido. En este lugar creemos deber destacar únicamente lo estrecha
mente vinculada que fue su vida con el Colegio de Tlatelolco, ya 
que si estuvo presente en su inauguración,4*4 y luego sustituyendo 
a Basacio, enseñó cuatro años latín,465 los últimos diecisiete años 
de su vida —murió en 1590— los pasó de nuevo en Tlatelolco. 
Es bien sabido que su obra magna Historia general de las cosas de 
Nueva España no es sino una feliz consecuencia de los trabajos que 
él y algunos antiguos alumnos del Colegio llevaron a término en 
íntima colaboración durante años. Su decidida entrega a la causa 
del Colegio mereció las siguientes palabras de Mendieta: “sin des
cansar un día trabajó hasta la muerte en la instrucción y doctrina 
de los niños hijos de principales indios que allí concurren de toda 
la tierra a enseñarse más perfectamente a leer y escribir y a saber 
latinidad y medicina. . . y cosas de policía y buenas costumbres’*466 
y “hasta la muerte lo fue sustentando y ampliando cuanto pudo”.467 
La reforma del Colegio de que nos ocuparemos en ocasión opor
tuna se debió mucho a Sahagún. Dado su carácter “manso, hu
milde, pobre, avisado y afable a todos”, sería un maestro excelente 
para el Colegio —cargo que con todo gusto hubiera aceptado desde

463 lbid., p. 646.
4f* lbid., p. 550.
465 Sahagún, 1969, t. III, p. 167.
466 lbid., p. 166.
467 Mendieta, 1971, p. 664.
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el principio y ejercido durante toda la vida— y hubiera hecho mu
chas más contribuciones a la educación de la juventud indígena, 
si sus prelados hubiesen sabido mejor emplear sus dotes sin sacarle 
del recinto tranquilo del Colegio.

Juan de Gaona, burgalés, “excelente latino y retórico, razonable 
griego, muy adepto predicador, y sobre todo, profundísimo teólo
go”,'**8 hebraísta y asiduo lector de Platón y Erasmo así como de 
San Agustín y San Crisòstomo,489 se había distinguido en París de 
tal manera que hubo maestro que se contentaba sólo con encon
trarle en su aula, diciendo: “Sufficit mihi unicus Gauna”,470 o sea, 
“Sólo Gauna me basta”. Solicitado de modo especial por la Em
peratriz Isabel, pasó a Nueva España en 1538, donde dejando de 
lado toda su profunda erudición humanística, se dedicó de lleno 
a aprender la lengua náhuatl durante los primeros diez años, y 
salió en ella “muy primo”, y por consiguiente “compuso admira
bles tratados, aunque de ellos no quedó memoria, sino sólo de unos 
diálogos o coloquios que andan impresos,471 de la lengua más pura 
y elegante que hasta ahora se ha visto, y otro de la Pasión de nues
tro Redentor”.479 Tal hombre, que con su consumada formación 
intelectual y amplia y profunda erudición hubiera sabido fácilmen
te destacarse entre los hombres de ciencia contemporáneos de Euro
pa, aceptó humilde y gustosamente enseñar en Tlatelolco la gra
mática, retórica, lógica y filosofía, y de sus discípulos indígenas 
“sacó retóricos y artistas473 que fueron para leer a religiosos man
cebos”,474 es decir, resultó ser maestro de los maestros. No sabemos 
cuándo y cuánto tiempo permaneció en el Colegio.

Juan de Focher, francés, fue otro hijo muy aprovechado de las 
aulas parisienses, siendo doctor en leyes. Llegó a Nueva España an
tes de 1532, y a partir de entonces, hasta que murió en 1572, fue la 
“luz de esta nueva Iglesia” traída por la providencia en virtud de

•468 Ibid., p. 418. 
<•» Ibid., p. 690.
470 De la biblioteca particular de Juan de Gaona, véase: Baudot, 1968.
471 Mendieta, 1971, pp. 689-690.
472 De la impresión de los Coloquios de Gaona, véase: García Icazbalceta, 1954, 

p. 314.
47« Mendieta, 1971, pp. 550-551.
474 El término “artista” se interpreta en el sentido de “filósofo”, ya que el curso de 

filosofía se solía llamar “artes” (García Icazbalceta, 1896, t. I, p. 214).
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su gran erudición y un “verdadero manantial de sabiduría” que 
jamás supo agotarse. Tanto fue lo que contribuyó a la iglesia y la 
colonia nacientes por sus ciencias y letras que no dejó de cultivar 
día y noche, elaborando en latín “muchas obras bien doctas y ne
cesarias para utilidad de esta nueva iglesia”,4115 a su muerte dijo 
alguien: “Pues, el padre Focher es muerto, todos podemos decir 
que quedamos en tinieblas”.476 Aprendió la lengua náhuatl “en muy 
pocos días y compuso un arte de ella”.411 Enseñó en Tlatelolco la 
retórica, lógica y filosofía, sacando “sus estudios de los quicios 
ordinarios y los doblaba, no sólo en el ministerio y enseñanza de 
los españoles, sino también en el de los indios”.41*8

De Francisco de Bustamante, no sabemos gran cosa. Hombre de 
gobierno, “poeta latino”, era al mismo tiempo “muy dado a la 
oración”. Vino a Nueva España en 1542, y aprendió a la perfec
ción el náhuatl. Según Mendieta, “fue muy enseñado en las di
vinas letras y leyó artes y teología en esta provincia”.47® Esta últi
ma cualidad creemos que le valió para que enseñase en Tlatelolco 
la retórica, lógica y filosofía.480 La relación franciscana de 1570 
lo nombra junto con Gaona y Focher entre las “tres personas de 
las eminentes que han pasado a Indias así en letras como en reli
gión”, sacando “algunos indios buenos discípulos”.4®1 Bustamante 
fue también provincial y comisario general, y de él se conocen va
rias cartas de contenido muy notable.482

Pero los frailes no eran los únicos maestros en Tlatelolco. Ha
bía escasez de religiosos para el apostolado mismo, y la orden no 
podía destinar al Colegio tantos maestros como quisiera. La carta 
colectiva de los tres obispos de 1537 dice que “al presente dos 
religiosos del orden de San Francisco se muestran muy celosos sin

475 Mendieta, 1971, p. 491.
476 Ibid., p. 679.
477 Ibid., p. 678.
478 Loe. cit. Respecto del conocimiento de náhuatl de Juan de Focher, Torquemada 

comete una contradicción. En una parte dice que fue el único maestro de Tlatelolco 
que no supo el náhuatl (Torquemada, 1969, t. III, p. 114), en otra, sigue literaralmen- 
te a Mendieta poniendo lo que hemos transcrito en el texto (ibid., p. 511).

479 Torquemada, 1969, t. III, p. 511.
480 Mendieta, 1971, p. 701.
48i. Torquemada, 1969, t. III, p. 114.
482 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 62.
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fatiga para enseñar a los que ende están”,*88 en tanto que la real 
cédula de 1543 asienta que “habrá ocho años que residen dos 
religiosos de la dicha orden. . . leyendo a los que estudian”, como 
arriba hemos visto, esto es, desde antes de la fundación oficial del 
Colegio. Que hubiese sólo dos frailes maestros en el Colegio, pue
de haber sido normal. Así que no tiene nada de extraño el que 
existiese desde un principio el propósito de valerse de parte de 
los antiguos alumnos que se hubiesen mostrado suficientes como 
maestros en sus estudios. Sobre este particular, ya decía la carta 
de Ramírez de Fuenleal lo siguiente: “Sin poner duda habrá de 
aquí a dos años cincuenta indios que la [gramática] sepan y la 
enseñen”.484 La relación franciscana de 1750 reitera la misma idea, 
al decir que “los que fueren menester para enseñar a los menores” 
podían quedarse en el Colegio aun después de cumplidos quince 
años de edad. Efectivamente, Motolinía nos habla de un ejemplo 
temprano de maestro de gramática indio: “.., Tlatelolco adonde 
ahora están con dos frailes que los enseñan y con un bachiller 
indio que les lee gramática”.*86 Los historiadores suponen que dicho 
bachiller indio era un tal Miguel, “natural de Cuauhtitlan”, “buen 
latino”, que murió cuando la peste de 1545.486 Más adelante, al 
ocuparnos del resultado de la educación en Tlatelolco, haremos 
mención de otros indios de mérito allí formados.

Vida y estudios en el Colegio

Si las escuelas-monasterio franciscanas llevaban una vida de in
ternados con “dormitorio, refectorio y una devota capilla” dentro-, 
encerrado y aislando a sus alumnos del contacto con el mundo ex
terior, lógico era que el mismo régimen de vida, acaso con más 
rigidez todavía, se emplease en el Colegio de Tlatelolco, ya que 
éste constituía una etapa más avanzada que aquéllas, camino de 
una de las finalidades principales de la educación superior para 
la juventud indígena: el sacerdocio. Efectivamente, los colegiales 
de Tlatelolco “dormían y comían en el mismo Colegio sin salir

483 Una de ellas está publicada en: García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 183-197, escri
ta, cuando era Bustamante comisario general.

484 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 106.
485 El subrayado es nuestro.
486 Motolinía, 1969, p. 170.
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sino pocas veces”, al decir de Sahagún.*87 Según la relación fran
ciscana de 1570, “el orden que éstos tienen en su Colegio, en con
cierto de su refectorio y dormitorio, es a manera de religiosos”.*88 
Motolinía pone más de relieve el carácter monástico de su régimen 
de vida, diciendo: “lo que en más se debe tener es el recogimiento 
de los estudiantes, que es como de novicios frailes, y esto con poco 
trabajo de su maestro, porque estos estudiantes y colegiales tienen 
su Colegio bien ordenado, adonde solos ellos se enseñan”.*89 La 
última cita transcrita nos da a entender con toda evidencia que en 
la juventud indígena de los primeros años de existencia del Co
legio, se conservaba todavía muy poderosa la influencia de la dis
ciplina rigurosa, austera y ascética practicada en la institución 
mexica del calmécac de su pasado inmediato. Los hijos de aquellos 
que se habían criado en “las casas de lloro y de tristeza”, “hu
mildes y menospreciados y abatidos” en estricta y absoluta obe
diencia a sus superiores, se acomodaban sin la menor dificultad 
ni necesidad de recurrir a la violencia a la vida “de novicios frai
les” que los franciscanos querían imponerles, llevando por su pro
pia iniciativa una vida bien ordenada y disciplinada. Hasta “solos 
se enseñaban”. “Comían todos juntos como frailes en su refectorio, 
que lo tienen muy bueno. Su dormitorio es una pieza larga como 
dormitorio de monjas, las camas de una parte y de otra sobre unos 
estrados de madera por causa de la humedad, y la calle en medio. 
Cada uno tenía su frazada y estera que para indios es cama de 
señores,*90 y cada uno su cajuela con llave para guardar sus libros 
y ropilla. Toda la noche tenían lumbre en el dormitorio y guardas 
que miraban por ellos así para la quietud y silencio como para la 
honestidad”, según especifica Men dieta.491

Su horario de vida colegial no debió presentar gran diferencia 
del que hemos mencionado con anterioridad: “A prima noche de
cían los maitines de Nuestra Señora y las demás horas a su tiem-

487 Mendieta, 1971, p. 447.
488 Sahagún, 1969, t. III, p. 165.
489 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
4&0 Motolinía, 1969, p. 170.
491 El cronista franciscano no exageraba al decir que los colegiales tenían “cama de 

señores”, pues Díaz del Castillo había observado lo siguiente en su alojamiento en Te- 
nochtitlan cuando la primera entrada: se proporcionaron “para cada uno de nosotros 
otras camas de esteras y unos toldillos encima, que no se da más cama por muy gran 
señor que sea, porque no las usan” (Díaz del Castillo, 1970, p. 162).
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po, y en las íiestas cantaban el TeDeum laudamus. En tañendo 
a prima los frailes, que es luego en amaneciendo, se levantaban, 
y todos juntos en procesión iban a la iglesia vestidos con sus ho
pas, y dichas las horas de Nuestra Señora en un coro bajo que 
tienen, oían una misa, y de allí se volvían al Colegio a oír sus 
lecciones”.482 Una vida entretejida por ejercicios espirituales y ac
tividades intelectuales.

¿De qué asignaturas consistía su programa de estudio? Ya sa
bemos que los estudiantes venían perfectamente alfabetizados e ins
truidos en las primeras nociones de la gramática latina —“allí 
concurren de toda la tierra a enseñarse más perfectamente a leer 
y escribir”, decía una cita que hemos transcrito antes de Mendieta— 
de manera que tomando cursos avanzados de latín, al mismo tiempo 
estaban ya preparados para aventurarse a una carrera superior que 
los condujese directamente hacia el sacerdocio. Esto era lo que 
pensaban en el momento de inauguración del Colegio los francisca
nos y el obispo Zumárraga. Las siguientes palabras de la relación 
franciscana de 1570 lo ponen de manifiesto en tal forma que no 
se presta a duda alguna: “A los principios leyeron allí latinidad 
a los indios y las artes y aun parte de la teología escolástica, tres 
personas de las eminentes. . . que fueron fray Juan de Gaona, fray 
Francisco de Bustamante y fray Juan Focher”.483 Mendieta dice 
que se enseñaron la retórica, la lógica y la filosofía a cargo del 
primero de los tres mencionados.484 Para satisfacer las necesidades 
litúrgicas, se enseñó la música, y también se sumó la medicina in
dígena a fin de contrarrestar los tremendos estragos de las pesti
lencias que unas tras otras sobrevinieron al país en aquella época. 
Sabemos que la impartió un médico indio natural de Xochimilco, 
llamado Martín de la Cruz.485

¿Cómo correspondieron los estudiantes al propósito esperanzado 
de los franciscanos? El rendimiento de estudios durante los prime
ros años de enseñanza fue, a la vista de todos, espléndido y pro
metedor de grandes frutos en un porvenir no muy lejano. Los ami
gos del Colegio no pudieron contenerse de informar a la Corona

482 Mendieta, 1971, p. 415.
493 Loe. cit.
484 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 62.
485 Mendieta, 1971, p. 415.
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de tal éxito en tonos exaltados. Veamos algunos ejemplos. Sin es
perar que se cumpliese siquiera un año de abierto el Colegio, el 
25 de noviembre de 1536, escribía al Emperador el obispo Zumá- 
rraga tan convencido de un futuro ya asegurado de la palma: 
“. .. y tenemos ya colegio de gramáticos y sin duda saldrán con 
ello en cuanto parece en lo que se ha probado de su ingenio y 
capacidad ser para más”.496 A esta visión esperanzada del obispo 
daba pábulos a su vez el virrey Mendoza, quien el 10 de diciem
bre de 1537 daba cuenta a la Corona a base de sus propias obser
vaciones personales: a buen seguro que “en estos [los estudiantes 
del Colegio] hay habilidad y tienen capacidad para salir con las 
letras, según me dice el maestro que los enseña, y yo en la lengua 
latina y en cosas de gramática les he platicado algunas veces que 
he ido a aquella casa, y me parece que están muy adelante para 
el poco tiempo que ha que lo comenzaron”.497 Hagámonos cargo del 
vivísimo interés que tenía el buen virrey por la educación de la 
juventud indígena, e imaginémosle ir una y otra vez personalmente 
hasta el Colegio con un deseo irresistible de asegurarse y regoci
jarse del éxito indudable de la empresa en que había tomado par
te. Un tercer testimonio es otra vez de Zumárraga, quien el 17 
de septiembre de 1538 escribía con toda satisfacción a un parti
cular, diciendo: “tengo sesenta muchachos ya gramáticos, que sa
ben más gramática que yo, que un religioso que sabe su lengua les 
ha enseñado, y están para oír cualquier facultad”.498 Para el obispo 
la imagen de seminaristas indígenas cursando teología y encami

nas Garibay, 1954, p. 218. A consecuencia de esta cátedra, se escribió hacia 1546 un 
tratado de medicina indígena en náhuatl. Más tarde, siendo guardián del convento de 
Tlatelolco fray Diego de Grado, lo tradujo al latín otro xochimilca Juan Badiano. La 
traducción fue acabada en 1552 con el título Libellus de medicinalibus indorum herbis 
y fue dedicada a Francisco de Mendoza, hijo del primer virrey de Nueva España. La 
versión original en náhuatl se desconoce hoy, y la latina, descubierta en 1931 en la Bi
blioteca del Vaticano, se conserva en la misma. Se señala en el tratado una clara in
fluencia de Plinio (Garibay, 1954, p. 69). Véase también: García Icazbalceta, 1954, 
pp. 224-225, nota 15. Sin embargo, hay hipótesis, según la cual no se trata de una tra
ducción del náhuatl, sino de una obra originalmente compuesta en latín (Steck, 1944, 
p. 55). Advertimos que el nombre del padre guardián del convento de Tlatelolco arriba 
referido aparece como Jacobo de Grado en el epílogo de la obra de Badiano (loe. cit), 
mientras el Códice de Tlatelolco lo registra como Diego (García Icazbalceta, 1892, t. II, 
p. 247). Desde luego, Jacobo, Diego, Jaime, Santiago, todos son variantes del mismo 
nombre.

497 Cuevas, 1914, pp. 60-61.
499 C.D.I.A.O., 1864, t. II, p. 204.
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nados a la ordenación sacerdotal celebrada por sus propias manos 
tenía ya mucho más de realidad inminente que de ensueño dorado. 
Rebosante de júbilo y esperanza, había escrito a lo mejor hacía un 
año al Emperador otra carta —no la conocemos— proponiéndole, en 
vista de la buena “capacidad y habilidad para aprender ciencia 
y otra cualquier facultad” de sus estudiantes de Tlatelolco, que 
mandase fundar en México “una universidad en que se lean todas 
las facultades que suelen leer y enseñar en las otras universidades, 
especialmente artes y teología”, según se desprende claramente de 
una real cédula de fecha 26 de febrero de 1538, reiterada por el 
Emperador el 21 de febrero del año siguiente/*9 La aspiración 
precipitada de Zumárraga a ver cuanto antes hecho realidad un 
clero indígena competente y abundante le había convencido de lo 
insuficiente que ya a sus ojos resultaba el Colegio de Tlatelolco y 
de la consecuente necesidad inminente de fundar otro centro do
cente de mayor categoría y amplitud donde se impartiesen cien
cias superiores en los mismísimos términos que en Alcalá, Sala
manca, París y otras sedes de Minerva. Por los años de 1537 y 1538 
revoloteaba zumbante la idea de fundar una universidad como coro
lario lógico del Colegio de Tlatelolco.

A diferencia de aquella relación anónima de 1526 a que hemos 
hecho referencia arriba, sabemos que la propuesta de Zumárraga 
sí había logrado interesar a la Corona en virtud de sus pruebas 
convincentes junto con otras de varia procedencia. La real cédula 
que hemos citado últimamente termina diciendo al virrey: “yo vos 
mando que os informéis y sepáis el fruto que ha de haber este co
legio —entiéndase universidad— en esa dicha ciudad y si con
vendría a ejecutar algo en ello, y enviarme heis relación de ello 
con vuestro .parecer para que yo mande ver y proveer lo que más 
convenga”.60* El Colegio de Tlatelolco había abierto camino a la 
futura universidad de México.

Era este verdaderamente el momento culminante de la historia 
del Colegio, ya que muy poco después su destino sufrió un viraje 
grave, que comprometió el resto de su existencia.

499 García Icazbalceta, 1947, t. IV, p. 167.
400 Genaro García, 1907, pp. 71-72.
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Crisis de 1540

Es una lástima que no estemos al tanto de los incidentes que 
ocurrieron en el seno del Colegio o entre sus estudiantes durante 
el espacio temporal que va de los últimos meses de 1538 a agosto 
del siguiente. Algo grave y determinante debió acontecer allí. El 
hecho es que con la fecha 23 de agosto de 1539, tenemos una 
carta que Zumárraga escribió a un sobrino suyo, en la cual leemos 
lo siguiente: “y a voz de toda la ciudad, y especialmente del señor 
visorrey, es la cosa en que más se servirá Dios y mejor memoria 
de toda la ciudad” el que el obispo convierta la cárcel en un hos
pital donde se recojan los enfermos de bubas que en ningún sitio 
ni hospital se quiere atender, “y bien es que quede algo del primer 
obispo de México”/**1

Lo de convertir la cárcel en un hospital para bubosos es lo de 
menos. Lo significativo está en que Zumárraga quiere ahora hacer 
de esta fundación caritativa su monumento de vida. Esto no nos 
deja de extrañar a nosotros los que hemos visto bastantes testimo
nios suyos en los cuales lo primero que salta a la vista no es sino 
su entrega total a la causa de la educación superior de jóvenes in
dios en Tlatelolco. ¿No era su convicción el “yo no pienso tener 
otra mejor cosa que ofrecer a Dios a la hora postrimera” [que 
dicha empresa educativa] ? Entonces, ¿lo más lógico no sería que 
el Colegio y la formación de sacerdotes indígenas en sus aulas 
fuesen el verdadero monumento que el obispo debía querer dejar 
de su memoria para la posteridad? Por muy piadoso que fuese el 
fundar un hospital para unos enfermos que no tenían ningún am
paro bajo el cielo, esto no podía sobrepasar a la formación de 
clero indígena en un país como la Nueva España de entonces en 
cuanto a su importancia trascendental, y sobre todo, como obra de 
un obispo. Era esto evidente a todos, y el propio Zumárraga sería 
consciente de lo mismo. Entonces, ¿por qué ninguna mención del 
Colegio ni de sacerdotes indígenas, al hablar de la memoria del 
primer obispo de México?

Ocho meses escasos más tarde, la cosa se nos presenta con toda 
evidencia: el obispo había desistido de su caro ideal de la educa-

501 Loe. cit.
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ción superior de la juventud indígena, y por consiguiente de for
mar clero de los naturales inclusive. Nos lo descubre su famosa 
carta del 17 de abril de 1540, que transmite su dolorosa desilu
sión: “Y la merced que V. M. fue servido de me hacer que pudiese 
aplicar y dejar la casa de las campanas que ahora es de la im
prenta y de la cárcel, que ahora estoy edificando, porque primero 
era cárcel la que es ahora hospital. Parece aun a los mismos re
ligiosos que estarán mejor empleados en el hospital que en el Co
legio de Santiago, que no sabemos lo que durará, porque los es
tudiantes indios, los mejores gramáticos tendunt ad nunptias (sic) 
potius quam ad continentiam. Y si V. M. fuere servido de me lo 
conceder que las mismas dos casas de que hizo merced a los es
tudiantes del Colegio sean para este hospital de los enfermos de 
bubas, pienso que estarán mejor así aplicadas al hospital y yo las 
pienso acabar aunque sepa mendigar, como solía en mi orden”.54’2 
El obispo, que hasta hacía poco se mostraba tan optimista y seguro 
de un éxito rotundo del Colegio y que veía cerca el hecho de sa
cerdotes indígenas pedía ahora al Emperador que revocase la mer
ced hecha al Colegio y que la destinase a una obra de piedad, y 
esto, según sus propias palabras, se lo solicitaba de acuerdo con 
la voz del virrey y de otros religiosos.

Antes de seguir adelante, aprovecharemos la ocasión para desta
car otra vez un hecho anteriormente señalado: la finalidad pri
mordial del Colegio radicaba en la formación de clero indígena. 
Esto es indudable, al menos, para Zumárraga, uno de sus propul
sores principales, de manera que para él el no ver ningún candidato 
para el sacerdote entre los colegiales conducía ipso facto al aban
dono de la empresa. En una palabra, el Colegio era en su mente, 
ante todo, un seminario.

¿A qué se debió esta claudicación tan repentina del obispo? Va
rias causas cabe suponer. Una de ellas está claramente descrita por 
sus propias palabras en latín arriba transcritas: hasta los estudian
tes más aprovechados en el estudio de latín, en quienes Zumárraga 
veía naturalmente los primeros sacerdotes indígenas en un futuro 
cercano, prefirieron la vida laico-matrimonial al celibato sacerdo-

502 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 185. La sugerencia se la debemos a: Méndez 
Arceo, 1952, p. 44; nota 122.
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tal. De entre aquellos “sesenta muchachos ya gramáticos” que sa
bían más gramática que el obispo, que en su mayoría llegarían a 
la edad nupcial entre 1539 y 1540, ninguno hubo que se ofreciese 
a la vida de religioso. Lo cual debió caer como un golpe fatal 
a Zumárraga, hiriéndole su ilusión en lo más íntimo de su pensa
miento. Cuando más grande fue su esperanza, tanto más profundo 
su desengaño.

Otra causa puede haber sido el fracaso de los estudiantes en 
los cursos de filosofía y teología. Éstas eran materias que resul
taban algo como una barrera que sólo con ser buenos “gramáticos” 
los colegiales de Tlatelolco no supieron ni pudieron superar. Los 
maestros “sacaron algunos indios buenos discípulos, que aunque 
en las artes y teología no se han mostrado más de para aprove
charse a sí mismos”, dice la relación franciscana de 1570?°® Esto 
no nos debe extrañar, puesto que si el aprendizaje de latín no pasa, 
al fin y al cabo, de ser una disciplina de carácter técnico o mecá
nico —por eso hasta hubo indios que lo enseñaron después a los 
frailes jóvenes, como veremos adelante—, filosofía y teología no 
constituían nada menos que el meollo y la síntesis consumada de 
toda una tradición intelectual milenaria del mundo cultural de 
Occidente. Su comprensión cabal exigía a los colegiales de Tlate
lolco todavía mucho más que un buen conocimiento de latín, que 
al fin podía ser más que un medio con que abrir paso. Les hacía 
falta otra disciplina de mucha mayor amplitud. En una palabra, 
les faltaba todo el complejo cultural de la Europa cristiana. Zu
márraga, Mendoza y otros colaboradores suyos, a quienes es cierta
mente injusto exigir conocimientos de ciencias modernas como la 
psicología, sociología, antropología y otras afines, creyeron inge
nuamente que un buen éxito en el estudio de latín aseguraba auto
mática e infaliblemente otro semejante en el de filosofía y teología, 
camino de la ordenación sacerdotal.5*4 Esto sí era válido en Europa, 
pero en América carecía por completo de viabilidad. Aquí estaba 
su tragedia. ¿Incluso no cabría sospechar que la cruda realidad 
de falta de inteligencia o de poco aprovechamiento en los cursos 
de filosofía y teología disuadiese sensatamente de la carrera sacer-

003 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 204.
504 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 62.
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dotal a parte de los colegiales que quizá se sintiesen con vocación 
para ella?

Una tercera causa de la claudicación de Zumárraga puede ha
ber provenido, aunque no consta documentalmente de manera in
mediata, de la comunicación amistosa y constante entre éste y el 
dominico Domingo de Betanzos. Se trata de un hecho tan conocido 
que resulta ocioso detallarlo aquí. El obispo franciscano confiaba 
en el dominico de tal manera que de los asuntos de primera im
portancia no tomaba decisión sin consultarle previamente, como se 
verifica cuando su nombramiento de arzobispo.*05 Ahora bien, no 
menos consabida es la oposición de la orden dominica a la educa
ción superior del indio, y Betanzos era uno de los voceros repre
sentativos de dicha actitud negativa. Su pensamiento sobre el tema 
se reducía a la siguiente fórmula: “los indios no deben estudiar, 
porque ningún fruto se puede esperar de su estudio”,*“ y por con
siguiente, “se les debe quitar el estudio”.507 Con toda probabilidad 
debió haber entre ambos prelados un intercambio de opiniones 
muy intenso acerca de la conveniencia y la utilidad de la educa
ción superior en marcha en Tlatelolco, y la falta de vocación apa
rente entre sus colegiales de la primera promoción tuvo que ser 
el incidente que puso fin al debate entre los dos. El franciscano se 
dejó convencer.

Una cuarta causa puede haber sido el fracaso de unos experi
mentos que los franciscanos llevaron a cabo en los primeros años 
de evangelización de hacer religiosos a algunos muchachos indios 
que les parecían idóneos para la vida monástica. Las fuentes nos 
los describen en forma poco precisa. Primero escuchemos a Saha- 
gún, quien dice: “A principio se hizo experiencia de hacerlos re
ligiosos, porque nos parecía entonces que serían hábiles para las 
cosas eclesiásticas y para la vida religiosa, y así se dio el hábito 
de San Francisco a dos mancebos indios, los más hábiles y reco
gidos que entonces había, y que predicaban con gran fervor”, sin

505 Es útil recordar una vez más que toda la educación superior de la época prepara
ba al hombre para el sacerdocio, de modo que no nos debe extrañar que Quiroga, que 
había sido largo tiempo seglar y jurista y luego oidor de la Audiencia en Nueva Espa
ña, se viese un día nombrado obispo y se convirtiese en eclesiástico. Sólo su formación 
superior hacía posible un cambio de estado en forma tan repentina y radical.

506 Mendieta, 1971, pp. 635-636.
50? Cuevas, 1928, t. I, p. 389.
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embargo, al cabo de cierta temporada, “hallóse por experiencia 
que no eran suficientes para tal estado, y así les quitaron los há
bitos, y nunca más se ha recibido indio a la religión, ni aún se 
tiene por hábiles para el sacerdocio”.5®8 Creemos que el experimento 
fue anterior a la apertura del Colegio de Tlatelolco y que los dos 
“mancebos” escogidos eran de los que se educaban en alguna es- 
cuela-monasterio, ya que “predicaban con gran fervor” —recor
demos a tal efecto unas de las palabras de Gante anteriormente 
transcritas— a sus connacionales, mientras que los colegiales de 
Tlatelolco, según afirma el mismo historiador franciscano, no sa
lían afuera “sino pocas veces”, como hemos visto atrás. Lo que 
no nos aclara la cita recién transcrita es en qué consistía concreta
mente eso que “hallóse por experiencia”, por lo que se les quitó 
el hábito a los dos “mancebos”. La relación de Mendieta también 
peca de ambigua sobre el mismo detalle: “A algunos de los in
dios criados y doctrinados de su mano y al parecer bien inclinados, 
dieron el hábito de la orden para probarlos, y luego en el año 
del noviciado conocieron claramente que no era para ellos, y así 
los despidieron e hicieron estatuto que no se recibiesen”.®09 Seguimos 
sin saber en qué consistía este “conocimiento claro” de que el no
viciado “no era para ello”. Sólo a título de hipótesis de trabajo, 
traemos de nuevo a colación aquella mención que hace Sahagún 
de los “bríos sensuales” de los jóvenes indios, contra los cuales 
los frailes no supieron hacer otra cosa que despedirlos de las es
cuelas-monasterio. ¿No cabrá sospechar otro tanto con respecto a 
estos dos “mancebos” de prueba precipitada en la vida religiosa 
al lado de los frailes observantísimos del primer periodo de evan- 
gelización de Nueva España? Desde luego, Zumárraga debió estar 
enterado de esta experiencia interesante de sus hermanos de hábito. 
Pero no se había dejado disuadir de intentar lo mismo por segunda 
vez, porque, a su modo de ver, aquel experimento primitivo se 
había llevado a efecto en forma defectuosa, al desconocer una edu
cación escolar sistemática, consistente y eficaz. Así que esta vez 
su ensayo, se decidió el obispo, se efectuaría contando con un 
buen conocimiento previo de latín, un colegio ad hoc y un equipo

508 Ibid,, p, 390.
Sahagún, 1969, t. III, p. 160.
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docente de primera categoría. . . Pero no obstante todo esto, se 
volvió a arrojar un saldo totalmente negativo. Al oído del obispo 
decepcionado volvían a sonar las palabras de sus hermanos de orden 
que antaño habían sido víctimas de la misma amargura.

Por último, habrá que tener en cuenta que el obispo ya era vie
jo, tenía más de setenta años. Ya había perdido aquel ánimo brioso 
con que una vez se enfrentó cuerpo a cuerpo con los violentos 
oidores de la primera Audiencia, hasta arriesgándose en tal forma 
que un día “le tiraron un bote de lanza con el recatón que le pasó 
por debajo del sobaco”.®10 Padecía “mal de orina”, del que murió 
ocho años después.

La consecuencia de la claudicación de Zumárraga fue trascen
dental para la vida del Colegio. No sólo éste perdió para siempre 
su inigualable apoyo moral y material —esto repercutió fatalmen
te, sobre todo, en su vida económica, que había sido siempre poco 
afortunada, haciéndola todavía más precaria—, sino que quedó 
desposeído de lo primordial que alimentaba su razón de ser. Arri
ba hemos observado cómo el ideal de formar sacerdotes indígenas 
animaba y promovía a Zumárraga a obrar en favor del Colegio, 
y que el mismo ideal era aquello a lo que apuntaba principalmente 
su razón de ser. Pero ahora, la claudicación de su propulsor más 
importante no significaba otra cosa que el esfumarse de aquél. En 
una palabra, a partir de este momento, el Colegio quedó adulte
rado. En adelante, sólo los esfuerzos por lograr su finalidad se
cundaria —preparación de elementos directivos bien afianzados en 
la fe y los principios de vida cristianos para las comunidades in
dígenas— le asegurarían su existencia: “que para los indios no 
son artes ni teología ni otras facultades, ni hay para qué se las 
enseñar, mas la gramática sí, porque con ella aprovechan muy 
mucho, y ayudan a los ministros de la Iglesia en las cosas arriba 
dichas, y asimismo a sus repúblicas en el gobierno temporal de 
ellas, porque demás del latín aprenden en el dicho Colegio la len
gua castellana y mucha policía y buenas costumbres; y así es ver
dad que conozco de ellos algunos tan virtuosos, entendidos y bien 
morigerados, que no hay más que desear en cristianos viejos muy 
concertados”, dice el autor de la relación franciscana de 1570.5X1

510 Mendieta, 1971, p. 450.
«i Ibid., p. 630.
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Ésta es la descripción más acertada de la función principal de la 
que se hizo cargo el Colegio a partir de su crisis de 1540. Una 
casa de adiestramiento técnico-profesional para la minoría dirigen
te de las comunidades indígenas. Con todo, es innegable su mu
danza.

Pero el cambio en la vida posterior del Colegio no fue la única 
consecuencia de la claudicación del obispo Zumárraga. Mayores 
consecuencias podemos señalar quizá en la opinión general acerca 
del sacerdocio indígena que resultó decisivamente afectado en sen
tido negativo por el incidente, pues no era sino un fracaso rotundo 
del Colegio en su intento de formar sacerdotes. El primer testimo
nio de carácter oficial lo podemos ver en una decisión tomada en 
el Concilio de 1555, la cual prohibió ordenar a indios, mestizos y 
negros. Las primeras palabras que acabamos de citar de la rela
ción franciscana de 1570 siguen la misma línea. Otros testimonios 
de igual índole van recogidos en una nota posterior. Es casi seguro 
que la crisis del Colegio en 1540 causó esta actitud negativa del 
Concilio con respecto al sacerdocio indígena.

Aún más. Cabe suponer que incluso la política indiana de la 
Corona decidió dar un viraje en sus principios de gobierno colonial 
como consecuencia de dicho incidente. Se puede aducir en tal sen
tido su propósito resuelto de castellanización del indio, decretado 
el 7 de junio de 1550 en los siguientes términos:

El Rey. Nuestro visorrey de la Nueva España. Como una de las 
principales cosas que nos deseamos para el bien de esa tierra es la 
salvación e instrucción y conversión a nuestra santa fe católica de 
los naturales de ella, y que también tomen nuestra policía y buenas 
costumbres, y así tratando de los medios que para este fin se podrían 
tener, ha parecido que uno de ellos y el más principal sería dar 
orden como a esas gentes se les enseñase nuestra lengua castellana, 
porque sabida ésta, con más facilidad podrían ser doctrinados en las 
cosas del santo Evangelio y conseguir todo lo demás que les conviene 
para su manera de vivir.. .512

Cierto que no es esta la primera vez que encontramos tal pro
pósito. Líneas atrás hemos visto otra manifestación en fecha ante
rior. Pero esta vez la voluntad de la Corona se declara en un tono

512 García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 63-64.
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mucho más decidido e inconfundible, y se echa de ver que la caste- 
llanización del indio se propone como clave para mayor o menor 
éxito en las obras evangelizadora y civilizadora. Esto muy proba
blemente a causa de la poca seguridad que se tenía de la auténtica 
conversión del indio llevada a cabo hasta entonces principalmente 
en lenguas vernáculas. El fracaso del Colegio en la formación de 
clero indígena puede haber influido en esta decisión de la Corona, 
que ponía fin a la política que podríamos llamar indigenista por 
consentir, entre otras cosas, el uso de los idiomas indígenas en la 
evangelización.

No obstante, al desistir Zumárraga de su propósito no se com
prometió necesariamente la actitud de los demás amigos y defenso
res del Colegio. Entre ellos hubo algunos que, en vez de abando
narlo tan por completo como el obispo, supieron conformarse y 
mostrarse más generosos con su empequeñecimiento. Por ejemplo, 
en virtud de sus contactos más inmediatos con los indios a través 
del apostolado, parte de los franciscanos estaban más conscientes in
cluso de las necesidades del gobierno temporal de sus rebaños —un 
caso típico de tales era el autor de las palabras que hemos citado 
hace poco de la relación franciscana de 1570—, y otro tanto se 
podía afirmar con respecto al virrey Mendoza, jefe supremo de la 
organización política de la colonia. Así que a diferencia de Zu
márraga, quien había enfocado la misión del Colegio sólo y exclu
sivamente a la formación de sacerdotes indígenas, y una vez visto 
que se malograba su propósito, se había retirado en forma deci
dida de la empresa, algunos franciscanos y el virrey seguían reco
nociendo en el Colegio provecho y utilidad. De aquí los esfuerzos 
perseverantes de los primeros, representados por Sahagún, por lle
varlo adelante en medio de múltiples dificultades que unas tras 
otras amenazaron su existencia, y también la buena y firme inten
ción del segundo generosamente expresada, entre otras cosas, por 
la donación que hizo al Colegio cuando se marchó al Perú. El vi
rrey había redactado, además, una relación de gobierno dirigida 
a su sucesor en el puesto virreinal, Luis de Velasco, en la que 
le encomendaba el cuidado y apoyo para el Colegio en los siguien
tes términos: “En esta ciudad en la parte de Tlatelolco, hay un 
colegio de indios en que se crían cristianamente y se les enseñan
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buenas letras y ellos han aprovechado harto en ellas, y mostrárase 
bien claro, si Nuestro Señor no fuera servido de llevarse en la 
pestilencia pasada los más y más hábiles que había, aunque al 
presente no deja de haber algunos de los que quedaron, que son 
preceptores en estudio de latinidad, y hállase habilidad en ellos 
para mucho más, ... V. S. los favorezca, . . . porque es gran 
yerro de los que los quieren hacer incapaces para todas las letras 
ni para lo demás que se puede conceder a otros cualesquier hom
bres. Y no, por lo que digo, quiero sentir que éstos al presente, 
aunque sean cuán sabios y virtuosos se pueda desear, se admitan 
al sacerdocio, porque esto se debe reservar para cuando esta na
ción llegue al estado de policía en que nosotros estamos, y hasta 
que esto sea y que los hijos de los españoles, los que saben la 
lengua sean sacerdotes, nunca habrá cristiandad perfecta, ni basta 
toda España a cumplir la necesidad que hay”.613

A diferencia del obispo Zumárraga, quien se había dejado arras
trar por su aspiración, aunque sincera, demasiado acalorada y 
precipitada, de ver unos indios ordenados en sacerdocio, el virrey 
era hombre de más aguante, y su posición equidistante entre los 
intereses religiosos y los temporales le había permitido aceptar la 
realidad con más calma. Mendoza seguía a la sentencia de Acosta, 
aunque no la conociera: “Es necesario enseñarlos primero a ser 
hombres y después a ser cristianos.”

Oposiciones y dificultades

Estaba Mendieta en lo cierto al decir: “Ninguna cosa hay en 
este mundo, por buena y provechosa que sea, que deje de tener 
contradicción, porque según son diversos los gustos de los hom
bres, lo que a unos contenta a otros desagrada”.614 La historia del 
Colegio de Tlatelolco no fue excepción a esta regla humana uni
versal.

Mientras la educación de los niños indios no pasaba de ser de 
carácter puramente catequístico como la emprendida en los patios 
de las iglesias, o de nivel elemental consistente en enseñarles a 
leer y a escribir como se hacía en las escuelas-monasterio de los

513 Konetzke, 1953, t. I, p. 272.
C.DJA.O., 1866, t. IV, pp. 488-489.
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franciscanos, la obra civilizadora pudo seguir adelante sin oposi
ciones. Acaso hubiese alguna que otra persona que no miraba con 
buenos ojos el enseñarles siquiera a leer y a escribir, como, por 
ejemplo, el funcionario de gobierno Jerónimo López cuyas pala
bras ya conocemos, pero esto no llegaba a ser oposición tan grave 
que comprometiese la marcha de la obra en forma alguna.

Si los franciscanos enseñaban, desde un principio, a sus discí
pulos a leer y a escribir, los dominicos no se oponían necesaria
mente a esto. Más bien, cabe suponer que seguían éstos el ejem
plo de aquéllos. A tal efecto es significativo que las dos doctrinas 
para el uso de indios prescritas por la junta eclesiástica de 1546 
fuesen la una, breve, del franciscano Alonso de Molina, y la otra, 
larga, del dominico Pedro de Córdoba. Esta última había sido pu
blicada en 1544 sólo en la versión castellana, y ahora los herma
nos de hábito del autor la tradujeron al náhuatl y la editaron en 
dos versiones, castellana y náhuatl, en 1548.*15 Éste es un detalle 
que nos permite creer que los dominicos no se oponían a que los 
indios aprendiesen a leer y a escribir. El “se les debe quitar el 
estudio que hemos citado antes del dominico Betanzos, se deberá 
interpretar como referente únicamente a la educación superior con
ducente al sacerdocio. Sus propias razones de oposición descritas 
en la misma carta lo aclaran, como pronto veremos. Garibay cir
cunscribe a su vez su aserción de no encontrar “ni un solo dato 
referente a la obra” educativa emprendida por los dominicos a la 
educación superior.516 Incluso hay otro dato que autoriza a conje
turar que tal vez los dominicos exigían a los indios solicitantes 
del bautismo una mayor instrucción previa que los franciscanos. 
Nos referimos al famoso incidente de Las Casas, descrito por la 
pluma irritada de Motolinía: “y después de muchos ruegos, [Las 
Casas] demandó muchas condiciones de aparejo para el bautismo, 
como si él solo supiera más que todos, y ciertamente aquel indio 
estaba bien aparejado”.517 Es evidente que las “muchas condicio
nes de aparejo” requeridas por el dominico criticado no se refe
rían sólo al aspecto ceremonial, sino también al de instrucción del 
solicitante. Admitimos que el dato no asegura que tal instrucción

515 Mendieta, 1971, p. 415. 
si« Ricard, 1947, pp. 220-221. 
517 Garibay, 1954, pp. 212-213.
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incluyese necesariamente el leer y el escribir. Pero lógico será 
pensar que cuanto más extensa se hacía la instrucción prebautis
mal, más probabilidad había de que los indios contasen con la 
escritura en el aprendizaje de la doctrina.

El ambiente, sin embargo, cambió de tono, cuando los francis
canos, admirados primero y luego animados por el ingenio des
pierto que sus discípulos habían mostrado en sus estudios de 
primeras letras, dieron un mayor vuelo a sus ideas educativas: 
enseñarles el latín. Era esto abrir la puerta a todas las letras y 
ciencias, así como a la carrera eclesiástica. Por lo tanto, enseñar 
latín a los indios suponía, desde un principio, su ordenación sacer
dotal. De repente, el problema cobró la categoría de máxima im
portancia a la vez inquietante para toda la vida colonial. ¡Posibles 
sacerdotes y hasta prelados de la raza vencida! No tardó en haber 
opositores de vario matiz contra el nuevo intento educativo de los 
franciscanos y sus partidarios.

Sólo al difundirse la noticia de que algunos personajes habían 
cencebido la idea de poner en práctica la enseñanza de latín para 
la juventud indígena, se levantaron diversas opiniones de recia opo
sición, y aun con su autoridad de presidente de la Audiencia, que 
ostentaba Ramírez de Fuenleal, parece que no se las pudo acallar 
por completo. Motolinía así lo afirma al decir: “Hasta comen
zarlos a enseñar latín o gramática hubo muchos pareceres, así entre 
los frailes como de otras personas, y cierto se les ha enseñado con 
harta dificultad.”51® Se desprende que desde el comienzo la em
presa nació en un ambiente poco acogedor.

Con todo, una buena y estrecha colaboración entre aquellas per
sonalidades que ya conocemos, logró imponerse a la oposición. 
Y cuando comenzó la enseñanza del latín para muchachos indios, 
sus adversarios “reíanse mucho y hacían burla, teniendo muy por 
averiguado que nadie sería poderoso para poder enseñar gramá
tica a gente tan inhábil”.51® Pero al cabo de dos o tres años de 
esfuerzos pacientes de los instructores por vencer las dificultades 
iniciales, la risa y burla tuvieron que cederle paso a un ceño frun
cido y empezaron a lanzar palabras de dura contradicción: “los

618 Motolinía, 1969, p. 208.
si® Ibid., p. 170.
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españoles seglares y eclesiásticos espantáronse mucho cómo aque
llo se pudo hacer” y “comenzaron así los seglares como los ecle
siásticos a contradecir este negocio y a poner muchas objecciones 
contra él para impedirlo”.520 Sentían un indecible desasosiego ante 
los alumnos indios de gramática que empezaban “a hablar latín 
y entenderlo y a escribir en latín y aun a hacer versos heroicos”,521 
y a componer “oraciones largas y bien autorizadas, y versos exá
metros y pentámetros”.522 Con la apertura oficial del Colegio de 
Tlatelolco, el progreso de estudios de gramática se aceleró y su 
fruto se hizo cada día más evidente. Ya hemos hecho mención de 
unas palabras de regocijo de Zumárraga y de otras de admiración 
del virrey Mendoza. Por el año 1518 Motolinía escribía a su vez 
otro tanto, dando pie al optimismo del obispo: “a la sazón que 
esto escribo, que ha poco más de cinco años que los comenzaron 
a leer gramática, hay muchos de ellos muy gentiles gramáticos. . . 
[que] hacen una buena colación en latín muy congruo y elegante, 
de media hora y de más tiempo, autorizando lo que dicen y mora
lizándolo, tanto, que los que los oyen, y aun su maestro, se espan
tan”.523 La cosa no podía presentarse más inquietante para sus 
adversarios. >

La relación franciscana de 1570 dice que entre los opositores 
de la enseñanza de latín para muchachos indios y por consiguien
te de la causa del Colegio de Tlatelolco, figuraban civiles, ecle
siásticos y hasta algunos frailes de la propia orden franciscana.524 
Desde luego, las razones de su oposición eran varias.

Entre los civiles encontramos antes que a nadie a Jerónimo Ló
pez, consejero del virrey. Fue uno de los enemigos más antiguos, 
perseverantes y activos, según sus propias palabras escritas el 20 de 
octubre de 1541: “cuando esto [enseñanza de latín para jóvenes 
indios] se principiaba, muchas veces en el acuerdo al obispo de 
Santo Domingo ante los oidores yo dije el yerro que era y los 
daños que se podían seguir en estudiar los indios ciencias”.525 In
cluso habló en vano con los franciscanos a fin de disuadirlos de

820 Sahagún, 1969, t. III, p. 165.
521 Ibid., p. 166.
822 Ibid., p. 165.
828 Motolinía, 1969, p. 170.
824 Motolinía, 1971, pp. 238-239.
828 García Icazbalceta, 1941 (b), pp. 62-63.
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su propósito: “Sobre esto muchas veces me maté con frailes, dicién- 
doles que era gran yerro, y no lo pude acabar con ellos”.516

En este tenaz funcionario real vemos un ejemplo típico del hombre 
reaccionario que no podía tolerar ver a los indios civilizarse y que 
llegaran algún día a igualarse con los españoles mediante la edu
cación, lo mismo que algunos padres de familia que no saben o 
no quieren conocer la lógica natural de que sus hijos crecen y se 
desarrollan hasta convertirse en sus iguales. Esto se observa clara
mente en las siguientes palabras suyas: “el indio por ahora no 
tenía necesidad sino de saber el Paternóster y el Ave María, Credo 
y Salve y mandamientos y no más, y esto simplemente, sin aclara
ciones, ni glosas, ni exposiciones de doctores, ni saber distinguir 
la Trinidad, Padre e Hijo y Espíritu Santo, ni los atributos de 
cada uno”.627 Lo podremos tildar de representante del oscurantismo 
colonialista.

Pero hasta cierto punto hay que reconocer que él también era 
hijo de la época que le tocó vivir, época que no permitía a la mayo
ría de la gente ver en el fomento libre de las letras sino peligro de 
apostasía y herejía, lo cual tenía indudablemente mucho de verdad. 
Sólo contadas personas excepcionales podían mantenerse por enci
ma de tal ambiente general. El consejero del virrey no pertenecía, 
sin duda, a esta minoría privilegiada. Así lo descubre, al alegar 
que debido a la traducción de la Biblia a las lenguas vernáculas 
y a su libre circulación entre la gente común, “muchos de nuestra 
España se habían perdido y habían levantado mil herejías por no 
entender la sagrada Escritura”.628 El enseñar latín al indio co
metería, según él, el mismo error, bien que en el sentido contrario, 
porque los indios instruidos en latín tendrían libre acceso a la Bi
blia y en ella encontrarían historias como las de “los sacrificios 
de la ley vieja y lo de Abraham”, que les conducirían al peligro 
de herejía o de reincidencia en sus antiguas prácticas pagano- 
idolátricas.

En efecto, como si fuera para dar pie a sus palabras, aconteció 
en 1539 el famoso proceso contra el cacique Carlos de Tetzcoco, 
acusado de idólatra y amancebado. Jerónimo López declaró que

526 García Icazbalceta, 1971, t. II, p. 149.
527 Loe. cit.
528 Loe. cit.
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el cacique había sido antiguo alumno de Tlatelolco. Carecemos de 
documentos que nos informen cómo refutaron los frailes esta aser
ción del consejero del virrey.529 Hoy se sabe que era infundada.8®0 
Pese a todo, se conjetura que fue un golpe muy duro para los 
defensores del Colegio. El silencio que Motolinía, Sahagún y Men
dieta en sus escritos impusieron por igual al nombre del cacique 
en cuestión y al proceso nos parece sugestivo. Ni el propio Zu- 
márraga, que lo ajustició, hace mención del mismo en sus nume
rosas cartas hasta ahora conocidas. Al obispo le debió pesar 
mucho, sobre todo, lo ocurrido como una amargura difícil de olvi
darse, aparte de las reprensiones que recibió del Inquisidor Ge
neral y del Consejo de Indias. ¿Acaso este suceso desagradable 
influyó en la claudicación de Zumárraga con respecto a la forma
ción de clero indígena? Carecemos de documentación para com
probarlo, pero la proximidad cronológica parece bastante suges
tiva.831 Además, también creemos que es acertado decir que “se 
excitaron mucho los ánimos sobre la opinión de que no convenía 
dar estudios mayores a los indios”.832

Contra el argumento que señalaba el peligro de herejía, los par
tidarios del Colegio contestaban que la educación no conducía a 
los indios a “hereticar”, sino a “entender mejor las cosas de la fe” 
y que “ha ya más de cuarenta años que este Colegio persevera, y 
los colegiales de él en ninguna cosa han delinquido, ni contra 
Dios, ni contra la Iglesia, ni contra el rey, ni contra su repúbli
ca”,833 o “pues en tantos años como han corrido no se ha sentido 
herejía de indio latino ni de no latino, que si lo hubiera, pienso 
viniera a mi noticia”.834

Se sabe que en la oposición por parte del grupo eclesiástico

529 LOC. dt.
530 Steck, 1944, p. 70.
531 “Nada menos cierto. Al abrirse el Colegio de Santa Cruz en 1536, el cacique era 

ya adulto, puesto que en 1539, fecha de su juicio y muerte como hereje dogmatizador, 
tenía ya un hijo de diez u once años de edad” (Nicolau D’Olwer, 1952, p. 35). Re
cordemos en esta ocasión que entre los mexicas era costumbre que los jóvenes varones 
se casasen a los veinte años de edad. De todo lo cual resulta imposible que Carlos de 
Tetzcoco fuese colegial de Tlatelolco.

532 El proceso comenzó el 22 de junio de 1539 y terminó el 30 de noviembre del mis
mo año con el ajusticiamiento del acusado. Véase: Cuevas, 1928, t. I, p'p. 369*379.

633 Cuevas, 1928, t. I, p. 388.
534 Sahagún, 1969, t. III, p. 166.
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llevaban la delantera los dominicos. Ya nos hemos referido a la 
actitud de Betanzos respecto a este problema. Creemos que es útil 
conocer aquí con más amplitud el texto de la carta que escribió al 
Emperador el 5 de mayo de 1544 junto con el provincial Domingo 
de la Cruz. Dice la carta: “Los indios no deben estudiar, porque 
ningún fruto se puede esperar de su estudio, primero porque no 
son para predicar en largos tiempos porque para predicar se re
quiere que el predicador tenga autoridad en el pueblo y ésta no la 
hay en estos naturales, porque verdaderamente son viciosos, más 
que los populares, éstos que estudian, y son personas de ninguna 
gravedad ni diferencia de la gente ecomún en el hábito ni en 
la conversación, porque de la misma manera se tratan en esto que 
los hombres bajos del pueblo. Lo segundo, porque no es gente se
gura de quien se debe confiar la predicación del Evangelio por 
ser nuevos en la fe y no la tener bien arraigada, lo cual sería 
causa [de] que dijesen algunos errores, como sabemos por expe
riencia haberlos dicho algunos. Lo tercero, porque no tienen habi
lidad para entender cierta y rectamente las cosas de la fe ni las 
razones de ellas, ni su lenguaje es tal ni tan copioso que se pueda 
por él explicar sin grandes iippropiedades que fácilmente puedan 
llevar a grandes errores. De aquí se sigue que no deben ser orde
nados porque en ninguna reputación serían tenidos, más que si 
no lo fuesen porque aun el sacramento de la Eucaristía no se les 
administra por muchos motivos que personas muy doctas y reli
giosas para ello tienen, así por ser nuevos en la fe como por no 
entender bien qué cosa sea y cómo se deba recibir tan alto sacra
mento, porque todas las cosas se ordenan a algún fin. Quitadas 
estas razones porque ellos debían estudiar, como cosa muy nece
saria queda, se les debe quitar el estudio”.545 Como se ve, es un 
argumento que, además de estar fuertemente influido por el con
cepto social estamental de la época, partía de un pesimismo basa
do en las modalidades de vida de los indios y que acababa de
duciendo que no valía la pena impartir a los mismos estudios 
superiores conducentes al sacerdocio. Es interesante, sin embargo, 
que nos fijemos en que todos los puntos de apoyo de sus tesis 
son de carácter accidental o transitorio: carecer de autoridad y

588 Mendieta, 1971, p. 417.
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gravedad; ser nuevos en la fe; no entender correctamente los ar
tículos de la fe sólo por su idioma deficiente. No vemos ninguna 
razón condenatoria categórica que se base en la incapacidad por 
naturaleza de los indios, tan discutida a la sazón. Si los dominicos 
hubiesen sido capaces de tener una visión un poco más optimista, 
se hubieran dado cuenta de que tales defectos eran corregibles 
precisamente con la educación superior y la formación de clero 
indígena.

Contra esta tesis que tachaba de inútil la enseñanza del latín 
para los indios, los franciscanos que la defendían contestaban del 
modo siguiente: los indios latinos “antes han ayudado y ayudan 
en muchas cosas a la plantación y sustentación de nuestra santa fe 
católica, porque si sermones y postilla y doctrinas se han hecho 
en la lengua indiana, que pueden parecer y sean limpios de toda 
herejía, son precisamente los que con. ellos se han compuesto. . . 
y cualquier cosa que se haya de convertir en su lengua, si no va 
con ellos examinada, no puede ir sin defecto, sin escribir con
gruentemente en la lengua latina, ni en romance, ni en su len
gua”.888 Otro tanto alega también Mendieta.8®7

Acerca de “algunos de la misma orden [franciscana]” que “le 
han puesto no poca contradicción y pretendido que se deshiciese 
este Colegio”, no disponemos de datos aclaratorios para saber 
quiénes eran y en qué consistía su “no poca contradicción” para 
echar abajo el Colegio de Tlatelolco. En todo caso, no habrá 
mucha dificultad en que los coloquemos al lado de los dominicos 
o los pongamos en otro grupo de religiosos anónimos de pensa
miento más mezquino, quienes alegaban que el enseñar latín a los 
indios servía sólo para que éstos tuviesen inteligencia de distinguir 
unos sacerdotes de cualidades y buena formación de otros que no 
lo fuesen, y que de eso resultarían muy perjudicadas su autoridad 
y su reputación.888 De frívolo tacha tal razonamiento el redactor 
de la relación franciscana de 1570, y tenía plena razón.

En virtud de un incidente que la historia nos ha conservado, 
tenemos conocimiento de un cuarto enemigo del Colegio de Tlate
lolco: el ambiente social poco benévolo que lo rodeaba. El dato 

»3« Cuevas, 1928, t. I, pp. 389-390.
637 Sahagún, 1969, t. III, pp. 166-167.
838 Mendieta, 197Í, p. 416.
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es el siguiente: el 5 de octubre de 1584 se celebró en Tlatelolco 
una recepción en honor del comisario general de la orden fran
ciscana, Alonso Ponce, que había llegado a Nueva España hacía 
poco. Primero, do^ colegiales dieron discursos de bienvenida al 
comisario, luego se levantó el maestro del Colegio para pedir al mis
mo que disculpase a sus alumnos, “que no eran más que papaga
yos o urracas que decían lo que habían aprendido sin entenderlo”. 
Le siguió otro colegial, quien dijo lo siguiente: “Es muy gran 
verdad, muy reverendo padre, que cerca de la opinión de muchos 
nosotros los indios de esta Nueva España somos como pegas o 
urracas y como papagayos, las cuales aves con trabajo se enseñan 
[a] hablar y muy presto olvidan lo que se les enseñó, y esto no 
se dice en balde, porque a la verdad nuestra habilidad es muy 
flaca, y por tanto tenemos necesidad grande de ser ayudados para 
que vengamos a ser hombres cabales”. Estas últimas palabras se 
dijeron para informar y convencer al comisario de la gran necesi
dad y la utilidad que el Colegio tenía para el bien cultural de los 
indios.

“A esto salió un indio grande, vestido como español y hablando 
en español, comenzó a decir por vía de mofa y escarnio que bien 
merecían ser ayudados para que se criasen en ellos otros borra
chos y desgraciados como los demás.539 A esto dijo el maestro: 
miente el bellaco, que por cierto que son buenos hijos y cuidado
sos de la virtud y de su estudio, sino que vosotros nunca sabéis 
abrir la boca sino para decir mal de ellos, y cualquier cosa que 
les es próspera, os llega al corazón, que no querríais sino siempre 
anduviesen ^argados con la carga a cuestas, ocupados en vuestro 
servicio”.540 Lo dicho por el indio fingido de español no era sino 
la voz que corría entre los españoles acerca del Colegio, que era 
para los mismos una casa de perdición donde se enseñaba la bo-

539 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 63.
540 Hace poco que hemos leído en la carta de Betanzos y De la Cruz: “verdadera

mente son viciosos, más que los populares, éstos que estudian”. También la relación 
franciscana de 1570 recoge la misma opinión: se dice que “estos indios latinos salen 
bachilleres y son mayores bellacos que otros que no han estudiado”. Contra esta opi
nión, el redactor de la relación defiende a los colegiales, diciendo: “lo mismo vemos 
entre españoles y otras naciones, que ordinariamente más traviesos son los estudiantes 
que salen de las escuelas de Salamanca y Alcalá que los que quedan en casa de bus 
padres, pero justamente con esto saben más y entienden más y así son de mayor pro
vecho para toda la república” (García Icazbalceta, 1941 (b), p. 63).
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rrachera y la ingratitud. El reproche del maestro era aclaración 
de parte del Colegio en contra de tal impostura para señalar dónde 
estaba el verdadero motivo de tantas calumnias contra el Colegio: 
envidia que llegaba hasta el corazón por cualquier cosa que fuese 
bien a los colegiales, élite de la población indígena.

La envidia, la enemiga soberana de la buena voluntad del hom
bre, sí jugó un papel de primera en el acosamiento de la vida 
siempre precaria y amenazada de extinción del Colegio. Siendo 
lo que es, apenas ha dejado sus huellas tangibles en los documen
tos, obrando preferentemente en lo más sinuoso de cada uno de 
los opositores del instituto. Pero con todo no ha logrado escaparse 
a la pluma denunciadora de algunos buenos conocedores de la 
psicología humana.

Uno de tales fue el virrey Mendoza, quien al dejar su cargo en 
Nueva España y marcharse al Perú, redactó una prolija relación 
de su gobierno con muchos consejos sensatos para su sucesor en 
el puesto Luis de Velasco, y en la cual, al referir la historia 
azarosa del Colegio y su desarrollo enclenque, escribía: el Colegio 
de Tlatelolco no ha puesto de relieve sino el que los indios son 
plenamente hábiles no sólo para la gramática, como se ve actual
mente, sino para otras facultades superiores. Sólo que ha venido 
sufriendo una serie de desgracias, y entre ellas “envidias y pa
siones han sido parte para que esto no haya crecido tanto cuanto 
debiera. V. S. los favorezca. . . [pues] lo que se hace, se sostiene 
con gran fuerza, porque todo es violento”.641 A las “envidias y pa
siones” se refiere también el redactor de la relación franciscana 
de 1570, al escribir que “parte de algunas personas eclesiásticas” 
se oponían al Colegio “con intentos que ellos se saben” por estar 
aquél “a cargo de los frailes de San Francisco”542 Este último 
detalle lo repite otra carta escrita en 1572543 en la siguiente for
ma: “junto con esto sospechamos que por envidia de ver la orden 
de San Francisco en tanta aceptación de los indios... no falta 
quien so color de bien les ponga mal pecho”.544

541 No hemos podido consultar la fuente original. Nuestra redacción se ha hecho a 
base de Ricard (Ricard, 1947, pp. 407-408) y Steck (Steck, 1944, pp. 76-78).

542 C.D.I.A.O., 1866, t. VI, pp. 488-489.
543 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 63.
544 La carta no lleva fecha. Sin embargo, refiriéndose a la muerte de Pedro de Gante
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Si la oposición abierta a la manera de la de Jerónimo López pa
rece que no tuvo por de pronto mucha eficacia —si los francisca
nos no se dejaron persuadir por el consejero del virrey, tampoco 
el presidente-obispo Ramírez de Fuenleal, quien lo entretenía, res
pondiéndole “algunas cosas”, según confiesa el propio Jerónimo 
López, ni la Corona ni el Consejo de Indias le hicieron apenas 
caso—, las “envidias y pasiones” sí lograron minar progresiva
mente el Colegio, socavando el ánimo de sus defensores —“los 
frailes se cansan de poner con ellos el trabajo de que tienen nece
sidad para llevarlos adelante”, según Sahagún—,546 induciéndoles 
a retirar su protección al mismo y, ante todo, haciéndolo caer en 
un ambiente de indiferencia y frialdad general, como veremos ade
lante. De hecho, a medida que transcurre el tiempo, se va haciendo 
cada vez menor la frecuencia con que encontramos en las fuentes 
disponibles referencias al Colegio.

No todos los factores negativos que jamás cesaron de poner obs
táculos al buen funcionamiento y al sano desarrollo del Colegio 
de Tlatelolco se pueden llamar indistintamente oposición, ya que 
había algunos que deberíamos calificarlos simplemente de dificul
tades. De éstas nos ocuparemos a continuación.

La primera es la falla cometida en la dirección superior del 
Colegio. Ya hemos dicho que desde el primer momento eran, junto 
con el guardián del convento de Tlatelolco, unos franciscanos los 
que se hicieron cargo de la vida general y la docencia del Colegio. 
Un testigo presencial del hecho describe: “Enseñaron los frailes a 
los colegiales y estuvieron con ellos más de diez años, enseñándolos 
toda la disciplina y costumbre que en el Colegio se habían de guar
dar”,6*6 o sea, desde 1536 hasta 1546, aproximadamente, el Cole
gio estuvo plenamente bajo la administración y responsabilidad 
directa de los frailes-maestros. Al cabo de dicho decenio aproxi
mado, sus puestos directivos —rector y consiliarios— se traspa
saron a manos de algunos antiguos alumnos “hábiles” del Colegio, 
y este estado autónomo indígena duró “más de veinte años”,647 es 

ocurrida en abril de 1572 (García Icazbalceta, 1954, p. 99), dice: “que falleció pocos 
días ha” (García Icazbalceta, 1892, t. I, p. 177).

049 García Icazbalceta, 1892, t. I, p. 179.
646 Sahagún, 1969, t. III, p. 167.
847 Loe. cit.
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decir, desde 1546 hasta 1566, aproximadamente. Y según declara 
sin ambages la misma fuente, “en el cual tiempo se cayó todo el 
regimiento y buen concierto del Colegio”,®*8 y procede en seguida 
a enumerar las causas de dicho desorden: primero, “por el mayor
domo que tenía cargo del Colegio”; segundo, “por la negligencia 
y descuido del rector y consiliarios”; tercero, “por descuido de 
los frailes”.®**

Pero, nos asalta una pregunta: ¿por qué se desprendieron los 
frailes de la dirección del Colegio? La pregunta no acaba de tener 
una respuesta satisfactoria. Sahagún nos la explica, diciendo: “ya 
que había entre ellos —los colegiales— quienes leyesen y quienes 
al parecer fuesen hábiles para regir el Colegio, hiciéronles sus 
ordenaciones y eligiéronse rector y consiliarios para que rigieran 
el Colegio, y dejáronlos que leyesen y se rigiesen ellos a sus so
las”.560 Palabras de las cuales Steck saca la siguiente conclusión, 
que a nosotros nos parece un tanto precipitada e idealizante: “los 
franciscanos no tomaron esa medida porque les faltara o hubiese 
menguado el primer interés que habían puesto en la empresa, ni 
porque la comunidad franciscana careciera de miembros a quienes 
pudiese confiar dicha administración. El motivo exacto. . . fue el 
que dicha medida corespondió con el designio fundamental de las 
autoridades —a saber, la educación de los indígenas en un sen
tido de responsabilidad personal y su elevación gradual al estado 
de autonomía bajo la autoridad real”.551

En contra de lo transcrito, diremos nosotros que para 1546 sí 
había menguado el interés primero que los franciscanos habían 
puesto en la empresa. ¿Acaso no hacía ya seis años que Zumárra- 
ga, un franciscano, había abandonado su idea inicial de formar 
clero indígena, incidente del que debían estar muy conscientes sus 
hermanos de hábito? ¿Acaso por el mismo tiempo Juan de Gaona, 
persona nada indiófoba y que enseñó en Tlatelolcó562 la retórica, ló
gica y filosofía, cátedras que pronto se suspendieron en vista de 
que los colegiales “no se han mostrado más de para aprovecharse

548 Loe. cit.
549 Loe. cit.
680 Loe. cit.
881 Loe. Cit.
552 Steck, 1944, p. 39. (
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a sí mismos”, convencía a Jacobo Daciano, que abogaba por el 
sacerdocio indígena, “de su error en pública disputa y lo obligó 
a que hiciese penitencia”?553 Dicho todo esto en una palabra: se 
trataba del abandono del ideal supremo del Colegio: formar clero 
indígena. No queremos con esto decir que Gaona se convirtiese en 
enemigo del Colegio, pero lo que sí es cierto es que se oponía por 
de pronto a la ordenación sacerdotal de indios, al igual que el 
virrey Mendoza, Sahagún y Mendieta.854

Podemos estar seguros de que a partir del año 1540 el ambiente 
en torno al Colegio ya no era el mismo que antes. Había cambiado 
notablemente. Creemos que el retiro de los franciscanos de la ad
ministración y de la docencia del Colegio no fue sino consecuencia 
de la crisis de aquel año. Es de Olaechea la hipótesis de que con 
la claudicación de Zumárraga, el Colegio dejó de ser seminario, 
lo cual hacía innecesaria la presencia de religiosos en él.555 Nos 
convence más esta razón que la tesis de Steck. El espacio de seis 
años o más entre ambos incidentes —la claudicación del obispo 
y el retiro de los franciscanos del Colegio— creemos que queda

553 Lástima que no sepamos en qué años Juan de Gaona enseñó en el Colegio. Men
dieta dice que nuestro teólogo distinguido en París “luego que vino comenzó a depren
der la lengua mexicana y para mejor darse a ella, dejó por diez años los libros y estu
dios graves de las letras” (Mendieta, 1971, p. 690). Sabemos que las filosofías y parte 
de la teología escolástica se enseñaron sólo “a los principios”. En vista de lo cual, 
cabrá suponer que Gaona aprendió náhuatl, enseñando al mismo tiempo en el Colegio, 
método, por cierto, muy eficaz para aprender idiomas. Lo que nos parece indudable es 
que la actitud de Gaona con respecto a la ordenación de indios era fruto resultante 
de sus experiencias cotidianas a través de su docencia y su comunicación directa con 
los colegiales.

554 No sabemos en qué año fue esta disputa teológica entre Gaona y Daciano. Sin 
duda, tiene que ser posterior a 1540, por lo menos. De la Apología de Gaona, véase: 
García Icazbalceta, 1954, pp. 314-315.

555Mendieta, 1971, p. 450. Si Mendoza decía a su sucesor Velasco: “Y no, por lo 
que digo, quiero sentir que estos al presente, aunque sean cuán sabios y virtuosos se 
pueda desear, se admitan al sacerdocio, porque esto se debe reservar para cuando esta 
nación llegue al estado de policía en que nosotros estamos.” (El subrayado es nuestro.) 
Sahagún explica a su vez su opinión contraria a la ordenación de indios, diciendo: “Por 
experiencia entendimos que por entonces no eran capaces de tanta perfección” (Saha
gún, 1969, t. III, p. 162. El subrayado es nuestro). También Mendieta advierte a Juan 
de Ovando que la ayuda de buenos religiosos y prelados españoles es de “extrema ne
cesidad, a lo menos hasta que estén tan sólidos y antiguos en la cristiandad que de 
ellos se elijan los sacerdotes y pontífices, lo cual no se podrá cómodamente hacer en 
estos cien años” (García Icazbalceta, 1941 (a), p. 107. El subrayado es nuestro). Se 
desprende, pues, con evidencia que el no admitir a indios al sacerdocio era compartido 
aun por las personas nada indiófobas como las nombradas. Fijémonos, sin embargo en 
que su oposición no era de carácter definitivo, sino eventual.
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justificado al considerarlo como el periodo que se requirió para 
la formación y el adiestramiento de los primeros maestros de gra
mática indios a cuyo cargo dejar el Colegio. En otras palabras: 
una vez perdido el ideal de formar sacerdotes indígenas, el Cole
gio, según pensaron los franciscanos, no era más que una casa de 
estudios de gramática cuyo funcionamiento no exigía necesaria
mente su presencia directa. Por eso se retiraron para dedicarse a 
la evangelización cuyo personal era escaso.

Cierto que aun en esta decisión los franciscanos resultaron una 
vez más demasiado optimistas en cuanto al aprecio de las cuali
dades de sus sustitutos indios. Éstos tal vez fuesen excelentes maes
tros de gramática, pero de aquí a saber administrar diestramente 
un instituto de tipo europeo en colaboración con funcionarios rea
les, entre los que debió haber adversarios del Colegio al estilo de 
Jerónimo López, había gran diferencia. Además, el ambiente so
cial que rodeaba al Colegio no era nada favorable, o más bien 
hostil. Los rectores y consiliarios indios se mostraron totalmente 
inhábiles en sus negocios, dejando caer su alma mater en estado de 
franca decadencia: ésta fue “parte por la negligencia y descuido 
del rector y consiliarios” indios, al decir de Sahagún, como hemos 
anotado atrás.

Aunque hemos dicho que la administración del Colegio corría 
a cargo de los franciscanos, había una sección que, salvo los pri
meros días después de su inauguración, no estaba en su poder: la 
hacienda. Sabemos por una carta de Zumárraga de fecha 24 de 
noviembre de 1536 que al principio los franciscanos se propusie
ron hacerse responsables incluso de la vida económica del Colegio 
y de sus colegiales, pero pronto se dieron cuenta de lo imposible 
que era esto. La carta mencionada dice: “y los religiosos fran
ciscos, haciéndoles cargos de andar mendigando para los mucha
chos, libros, papel y otras menudencias que han menester, que acá 
no cuestan poco, lo renunciaron en el señor visorrey, y S. S. en 
mí, diciendo que a mí pertenecía tener cargo del Colegio y yo me 
quise encargar de él con la esperanza que S. S. me dio que escri
biría sobre ello y S. M. mandaría proveerles de lo necesario”.856 
Al año siguiente Zumárraga vuelve a escribir a Carlos I lo mismo

as« Olachea, 1958, p. 154.
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en busca de ayuda para el Colegio: “los religiosos de San Fran
cisco que lo tenían se han desistido de él y dádolo a V. M. y a su 
visorrey y a mí en su nombre, porque no lo podían sustentar”.567

Al concedérsele al Colegio fuentes de ingreso para su sustento, 
la administración quedó a cargo de un mayordomo designado por 
el virrey. Esto muy probablemente porque los franciscanos tuvie
ron escrúpulo en hacerse cargo de ella por su voto de pobreza. El 
Colegio no tuvo mucha suerte en la honradez de sus mayordomos, 
que pese a las medidas de prevención “salían alcanzados por el 
Colegio”.668 Conocemos nombres de algunos mayordomos cuya falta 
de honradez consta documentalmente: el mayordomo Tomé López 
mandó, antes de morir, “restituir al Colegio doscientos pesos de 
oro común”;65* otro mayordomo, Esteban Casasano, se fugó una 
vez con el inventario del Colegio y luego redimió secretamente 
ochocientos pesos a su fisco;580 del mayordomo Diego Ruiz presen
taron en 1568 una queja Martín Jacobita, Antonio Valeriano y 
otros, diciendo: “no lo provee [el Colegio] como es razón ni paga 
a los que en él sirven por sus tercios, antes de todo se aprovecha, 
y dice que no cobra censos”.581 De estos mayordomos y otros seme
jantes que tendría el Colegio dice la relación franciscana de 1570 
lo siguiente: “no obstante que el dicho Colegio suele tener su ma
yordomo por cuya mano se gasta y dispensa lo que tiene de renta, 
si los religiosos no mirasen por él, sería todo cosa perdida y se 
acabaría en dos días, como se ha visto por experiencias”.582 La co
dicia humana no dejaba de hacer sus contribuciones a la decaden
cia del Colegio.

Una última dificultad para la vida del Colegio fueron las pes
tes, que una tras otra cayeron sobre el país, haciendo grandes es
tragos en la población indígena aún poco resistente a la enferme
dad. El alumnado de Tlatelolco no pudo escapar de la epidemia. 
De la peste de 1545, dice Sahagún: “el año de 1545, hubo una 
pestilencia grandísima y universal, donde en toda esta Nueva Es
paña murió la mayor parte de la gente que en ella había. Yo me

657 Cuevas, 1914, p. 56.
868 The Américas, 1945, vol. I, núm. 1, p. 105.
55« Ocaranza, 1934, p. 181.
880 García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 266.
861 Ocaranza, 1934, p. 181.
882 García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 251,
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hallé en el tiempo de esta pestilencia en esta ciudad de México 
en la parte de Tlatelolco, y enterré más de diez mil cuerpos”.®88 
Precisamente esta parte fue lo que segó la mayor parte de la pri
mera cosecha del Colegio, según se desprende del informe del vi
rrey Mendoza dirigido a Luis de Velasco: Dios fue servido “de 
llevarse en la pestilencia pasada los más y más hábiles que había 
[en el Colegio], aunque al presente no deja de haber algunos de 
los que quedaron”.6®4 Recordemos que una de las víctimas fue 
Miguel de Cuauhtitlán, que “leía la gramática en el Colegio de 
Tlatelolco”, y que en su cama de muerte habló en latín con fray 
Francisco de Bustamante.665 Si tan desastrosa fue la peste de 1545 
para el Colegio, “no le ha dado menor”, al decir de Sahagún, “esta 
pestilencia de este año de 1576, que casi no está ya nadie en el 
Colegio, muertos y enfermos, casi todos son salidos”.666 Triste que
daba el Colegio en cuyas aulas estudiaban tiempos atrás sesenta 
o setenta u ochenta o tal vez más muchachos las letras clásicas de 
Quintiliano, Catón, Cicerón y otros autores, que si no alcanzaban 
el estado eclesiástico, sí podían ser contribuidores inigualables a la 
causa de la cultura recién trasplantada en el país.

Vida económica del Colegio

Si los elementos eclesiásticos se hacían agentes ejecutivos de la 
docencia para los indios, a la Corona le competía proveerla de los 
medios económicos necesarios para su desarrollo y subsistencia. 
Junto con la obra caritativa de hospitales, la educación de indios 
se concibió desde un principio como una de las obligaciones one
rosas de la realeza española^ al ejercer ésta su dominio sobre tie
rras y gentes de América.667 En función de tal pensamiento, Gante 
escribió a Carlos I el 31 de octubre dé 1532 en el siguiente tenor, 
solicitándole que asignase ayudas a su escuela de San José de 
México: “V. M., si manda porque del todo sea suya la obra, nos 
puede hacer limosna con que a nosotros nos quite de trabajo y se 
satisfaga a todas las necesidades de sus nuevos súbditos y vasallos,

663 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
834 Sahagún, 1969, t. III, p. 356.
838 CJDJ.A.O., 1866, t. VI, p. 488.
833 Mendieta, 1971, p. 447.
837 Sahagún, 1969, t. III, p. 167.



342 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

y sea aumento grande para nuestra santa fe y Dios Nuestro Señor 
de ello muy servido y arras de gloria para V. M., y si V. M. 
manda sean dos o tres mil fanegas de maíz cada un año, las mil 
para la escuela y las otras para la enfermería y enfermos, esto o 
lo que V. M. mandare es justo y muy bueno y gran crédito y 
ejemplo para los naturales”.5*8 El que la Corona satisficiese todas 
las necesidades de la obra educativa para los indios era “justo y 
muy bueno”. Éste era el concepto básico en el aspecto económico 
de la educación de indios en América.

Un lustro más tarde, el mismo concepto tuvo un magnífico ex
ponente en el propio virrey Mendoza, quien haciendo buen uso de 
su autoridad, aconsejó con toda franqueza al Emperador que se 
mostrase generoso para con la empresa docente en beneficio de los 
indios, ya que ésta no podía ir adelante sin contar con su real ayuda 
y protección: “Y es muy justo que V. M. los favorezca [a los co
legiales de Tlatelolco] y haga mercedes, y esto no se puede hacer 
sin que cueste algo a V. M. de su hacienda, porque propios para 
ciudades y dotaciones de colegios y universidades y otras semejan
tes políticas, por fuerza es que se han de hacer a costa de la ha
cienda de V. M., porque no hay otra cosa de que se haga, siendo 
todo lo que hay en la tierra de V. M. Y así se hizo en el reino 
de Granada, que los Reyes Católicos de gloriosa memoria, abue
los de V. M., dotaron monasterios y hospitales y universidades y 
dieron propios a las ciudades y si V. M. no hace lo mismo no puede 
haber cosa buena ni policía en nada, porque no hay manera que 
baste para cosas de esta calidad. Y por esto V. M. no debe mirar 
en decir que no sea a costa de su hacienda, pues que es todo suyo 
y no se puede hacer de otra parte sino de ella”.669 Así escribió el 
virrey a su soberano el 10 de diciembre de 1537. Lo que quiere 
decir que el rey era el único patrón virtual y último responsable, en 
lo relativo al orden económico, de toda la educación de sus vasa
llos americanos.

568 La carta de 1572 escrita en nombre del provincial y los definidores del Santo 
Evangelio varias veces citada en el texto dice: “es que si Dios nos sufre a los españo
les en esta tierra y la conserva en paz y tranquilidad es por el ejercicio que hay de la 
doctrina y aprovechamiento espiritual de estos naturales, y que faltando esto todo fal
taría y se acabaría, porque fuera de esta negociación de las ánimas, todo lo demás es 
codicia pestilencial y miseria de mundo” (García Icazbalceta, 1892, t. I, p. 179). Lo 
mismo repite Mendieta en su obra (Mendieta, 1971, p. 416).

568 Cartas de Indias, 1877, p. 53.
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En tanto que la Corona se había de hacer cargo de cubrir los 
gastos de la educación, los franciscanos ofrecían de acuerdo con 
su regla los servicios docentes sin cobrar honorario alguno. Así 
lo afirma claramente la relación franciscana de 1585, que dice: 
“Nunca la orden [franciscana] ha recibido cosa por el trabajo 
que toma en tener cargo de él [el Colegio de Tlatelolco] y por 
enseñar”.670 Así que las ayudas de la Corona habían de emplearse 
para el salario de los maestros civiles y del personal de servicio, 
la adquisición de libros y otros artículos y utensilios de necesi
dad, la reparación del edificio y de los equipos del Colegio.671

La conjunción de las situaciones apuntadas nos conduce a su
poner una educación enteramente gratuita para los alumnos, como 
efectivamente fue. Y todavía más, porque no solamente no pagaban 
ninguna clase de colegiatura los estudiantes de Tlatelolco sino que 
gozaban de manutención gratuita. Se sabe que al principio los ni
ños internados de las escuelas-monasterio, que vivían “encerrados” 
sin comunicación con el mundo exterior, recibían comida de parte 
de sus padres,872 pero parece que sus maestros religiosos, recelosos 
del posible contagio idolátrico de sus alumnos, tuvieron por inde
seable aun este pequeño contacto con el ambiente extraescolar, y 
se propusieron darles de comer ellos mismos. Así creemos que se 
explica en parte la petición arriba transcrita de Gante al Empera
dor para que concediese a su escuela de San José de México mil 
fanegas de maíz. Aparte de que había niños cuyos padres vivían 
demasiado lejos para traerles todos los días la comida. Esta deci
sión de los franciscanos la heredó el Colegio de Tlatelolco, donde 
sus estudiantes tenían todo lo necesario para su vida material.678

Que el rey fuera patrono de la educación, que los franciscanos 
fueran maestros gratuitos y que la vida colegial estuviera total
mente costeada por la hacienda real, son las tres características de 
orden económico de la educación superior de los indios en Nueva 
España.

570 C.D.I.A.O., 1864, t. II, pp. 204-205.
5T1 Orqz-Mendieta-Suárez, 1947, p. 98. Steck hace referencia a una carta que Zumá- 

rraga escribió a Carlos I el 22 de septiembre de 1537 para informarle de lo mismo. No 
hemos podido conocerla (Steck, 1944, p. 61).

572 En los “extractos” del Códice de Tlatelolco hay datos sobre los gastos efectuados 
en tales conceptos (García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 250-270).

573 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 204.
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La primera manifestación de la realización de dichas caracte
rísticas se percibe claramente en la carta conocida de Ramírez de 
Fuenleal, escrita el 8 de agosto de 1533, en la que se lee lo si
guiente: “A V. M. suplico mande dar facultad a esta Audiencia 
para que pueda gastar hasta dos mil fanegas de maíz para comida 
a estos estudiantes, pues los que estudian, por la mayor parte son 
pobres y que pueda gastar doscientos pesos de minas en maestros 
que los enseñen, porque sabida alguna gramática y entendiéndola, 
serán menester personas que les lean libros de buena latinidad 
y oratoria... Para salariar, bastarán los doscientos pesos que 
digo, pues es poco el gasto y grande el provecho”.®74 No sabemos 
qué clase de respuesta mereció esta petición de parte del presi
dente de la Audiencia.

Una vez inaugurado el Colegio de Tlatelolco, el obispo Zumá- 
rraga se vio forzado a ponerse a la cabeza de su protección y 
promoción bajo las circunstancias siguientes: los franciscanos, que 
al principio se habían encargado enteramente del Colegio, “lo re
nunciaron en el señor visorrey, y S. S. en mí, diciendo que a mí 
pertenecía tener cargo del Colegio, y yo me quise encargar de él”, 
según hemos visto atrás. Fiel a tal decisión suya, Zumárraga pro
veyó efectivamente a los colegiales de cuanto pudo de su mesa 
episcopal, como hemos apuntado en nota anterior. Pero huelga de
cir que la empresa resultó demasiado costosa para un solo obispo 
que disponía de poco y que tenía que cumplir mucho.575 De ahí que 
Zumárraga solicitase formalmente ayuda a la Corona, proponién
dole al propio tiempo un plan perspectivo para el futuro del Cole
gio, ya que éste tenía que “durar y permanecer” para no acabar 
por ser un “palomar sin palomas”.57®

874 No sólo de la comida, sino de vestidos, libros y otros artículos escolares eran 
proveídos los colegiales de 1181610100. Zumárraga dice que al principio los franciscanos 
anduvieron “mendingando para los muchachos, libros, papel y otras menudencias que 
han menester, que acá no cuestan poco”. Luego al acudir al Emperador en busca de 
ayudas, escribe: “No los puedo sustentar más de les dar de vestir y libros como se les 
he dado” (The Americas, 1945, vol. I, núm. 1, p. 105). Años atrás cuando en 1572 se 
supo que los colegiales no eran proveídos de “vestir, tinta, papel, plumaB y libros” ni 
por el monasterio ni por el Colegio, se mandó al mayordomo Tomé López “que los li
bros, tinta, papel y plumas que necesariamente hubieren menester los dichos colegiales 
se lo dé moderadamente” (García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 255).

575 Cuevas, 1928, t. I, p. 386.
576 The Americas, 1945, vol. I, núm. 1, p. 105.
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Así, pues, en su carta de fecha 24 de noviembre de 1536, in
formaba el obispo al Consejo de Indias de su idea en los siguien
tes términos: “acá parece que lo mejor sería que S. M. mandase 
dar al Colegio y estudiantes un poblezuelo que está [a] dos leguas 
de él que se llama Tenayuca, que da de tributo al corregidor tres
cientos ducados o pesos, y parece que podrán sustentarse hasta 
trescientos estudiantes. Y el Colegio se haría de cal y canto y bien 
edificado”.577 Para Zumárraga, los sesenta o setenta alumnos con 
que se había inaugurado el Colegio eran insuficientes, y su nú
mero tenía que ir en aumento con ayudas reales, a la vez que su 
edificio, hecho en plan provisional de adobes, se preveía que no 
iba a durar mucho, y ahora que se había probado bien la habi
lidad de los colegiales, valía la pena que el Colegio se alojase 
en edificio de cal y canto. Al año siguiente, se dirigía, junto con 
el obispo de Oaxaca, esta vez al propio Emperador para reiterarle 
la misma petición, recalcando la buena disposición de los alum
nos, el gran fruto que se esperaba de los mismos a cambio de poco 
gasto, y el hecho de que el Colegio se había fundado en su real 
nombre.67* Conocemos otras dos cartas escritas con el mismo pro
pósito en el curso del propio 1537; una colectiva de los obispos 
de México, Oaxaca y Guatemala,679 y otra particular del primero 
de los tres mencionados.680 En aquélla, haciendo referencia al Co
legio de Tlatelolco, los obispos informantes certifican al Empera
dor el papel trascendental que puede desempeñar el instituto en 
la conversión y la consolidación de los naturales en la fe cristia
na, describiendo al mismo tiempo su prometedora perspectiva de 
ser cuna de maestros gramáticos para otros obispados. Luego con
tinúan para enterar al soberano de la necesidad de reconstruir el 
edificio del Colegio, que siendo de adobes, “se comienza a caer”. 
En ésta, Zumárraga propone un plan más concreto para realizar la 
reconstrucción del edificio del Colegio y para asegurar el sustento 
de sus colegiales y de las niñas de casas de doctrina. Pide para 
lo primero el tributo de Tetzcoco durante seis años, y para lo se
gundo el pueblo de Ocuituco cuyos encomenderos “dicen que de

877 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 133.
678 Cuevas, 1914, p. 56. (
579 The Americas, 1945, vol. I, núm. 1, pp. 104-105.
880 García Icazbalceta, 1947, t. III, pp. 94-124.
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muy buena voluntad para tan santa obra renunciarán y harán deja
ción de sus partes”.5®1

A tal empeño del obispo secundado por el virrey Mendoza, la 
Corona, asesorada a su vez por su Consejo de Indias, correspondió 
con una actitud positiva, bien que cautelosa. Antes de conceder en 
forma plena lo pedido, tuvo a bien proporcionar por de pronto a 
lo§ colegiales una ayuda modesta. Conocemos a tal efecto una real 
cédula de fecha 21 de febrero de 1539 en la que se ratifica otra 
anterior del 26 de febrero de 1538, que a su vez autoriza a supo
ner otra tercera de fecha anterior desconocida. El texto de la de 
1538 dice lo siguiente: “Don Antonio de Mendoza.. . Bien sabéis 
que cómo por otra nuestra cédula habremos mandado que se con
tinúe y sustente el colegio de la iglesia de Santiago... y que a 
cincuenta o sesenta niños indios hijos de los naturales de esa tierra, 
que al presente están recogidos en él se les dé algunos costales de 
ají de los pueblos de indios que no sirvan en las minas, y a cada 
uno de ellos tres mantas de cada tres años para su vestir”.582 Pero 
al tomar decisiones de mayor escala, quiso tener antes pala
bras de seguridad de su primer delegado oficial acerca de la 
utilidad de la empresa. Con tal propósito está redactada la real 
cédula de fecha 7 de octubre de 1537.588 Pero una vez obtenida 
una relación de franco reconocimiento del mérito del Colegio de 
parte del virrey,5®4 el Emperador no tardó más en decidirse y des
pachó el 23 de agosto de 1538 cédulas tanto a su informante real 
cuanto a los obispos de Nueva España, junto con una carta de agra
decimiento dirigida al provincial del Santo Evangelio por la dili
gencia tomada por sus inferiores en la realización de la empresa.5®5 
Dichas cédulas disponían que se construyese un edificio nuevo para 
el Colegio “de manera que tenga perpetuidad”, y que el pueblo 
de Ocuituco se asignase para sustentar a los colegiales y las ni
ñas de casas de doctrina. También daban visto bueno a “lo del 
pueblo de Tetzcoco, que decís —se dirige a Zumárraga— que es

»si Ibid., pp. 125-138.
582 Ibid., p. 133.
583 Genaro García, 1907, pp. 71-72.
584 Ibid., pp. 38-39.
sw C.D.I.A.O., 1864, t. II, pp. 204-205.
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menester para que los indios de él hagan el edificio del dicho cole
gio”.686

Así se procedió a construir un edificio nuevo de cal y canto que 
sustituyó al antiguo de adobes que se comenzaba a caer, y a la 
obra hizo contribuciones particulares el virrey Mendoza.587 No sa
bemos si la nueva construcción se llevó a cabo de acuerdo con el 
trazado propuesto por los obispos, es decir, que fuese un edificio 
“con sus altos para la librería, dormitorio y oficinas necesarias, 
y con sus generales en lo bajo, como convenga”.588 García Icazbal- 
ceta lo pone en duda,688 basándose en el siguiente testimonio de 
Mendieta: el dormitorio era “una pieza larga.. . las camas de una 
parte y de otra sobre unos estrados de madera por causa de la 
humedad”. Verdad es que si el edificio hubiese sido de dos pisos, 
el dormitorio se hubiera instalado en el piso de arriba, como propo
nían los obispos, y entonces el cronista franciscano no hubiera te
nido la necesidad de escribir las últimas palabras de lo transcrito.

586 Genaro García, 1907, pp. 54-55.
587 Ibid., pp. 52-53, 61-62. La última cita hace difícil de aceptar la interpretación de 

Steck, quien dice que al mandar la reconstrucción del edificio del Colegio, la real cé
dula “no determinó quién suministraría los gastos para tal empresa” (Steck, 1944, pp. 
32-33), ya que la referencia a “lo del pueblo de Tetzcoco” de nuestra cita corresponde 
precisamente a parte de la petición presentada por Zumárraga cuyas palabras son las 
siguientes: “nos ha parecido que S. M. haga limosna a estos naturales de los tributos 
de Tetzcoco con su sujeto, como está ahora en corregimiento por seis años para que 
edifiquen el colegio y monasterio, como hizo a los religiosos de Santo Domingo” (Gar
cía Icazbalceta, 1947, t. III, p. 132), Así que el Emperador sí proveyó a la obra de 
medios económicos necesarios para su realización. Por otra parte, García Icazbalceta 
confiesa: “Ignoro quién levantó el edificio de cal y canto; probablemente dispuso la 
construcción el virrey Mendoza en cumplimiento de la orden real, y la ejecutaron los 
indios, según la costumbre de aquellos tiempos” (op. cit., t. I, p. 290). También este 
particular queda aclarado lo bastante gracias a la misma referencia a “lo del pueblo 
de Tetzcoco”, ya que Zumárraga dice en la misma petición arriba mencionada que en 
caso de que el Emperador no tuviese por bien hacer la concesión solicitada, él se atre
vería a “comenzar poco a poco los edificios del colegio y monasterio en nombre de 
S. M. y memoria de su patronazgo real con que dos o tres sujetos de Tetzcoco... en
tiendan en la obra, dando la madera que fuere menester el pueblo de Xiquipulco” 
(op. cit., t. III, p. 132), Tal vez García Icazbalceta no tuviese conocimiento de esta real 
cédula del 23 de agosto de 1538 en la que se lee el “lo del pueblo de Tetzcoco”. Pero 
su conjetura iba acertada.

888 En función de lo que hemos puesto en el texto así como en la nota anterior, la 
frase de Mendieta “El mismo Virrey don Antonio edificó el colegio a su costa” (Men
dieta, 1971, p. 414) se deberá interpretar en sentido limitado. El virrey no costeó todos 
los gastos necesarios, sino sólo parte de los mismos, quizá para apresurar la construc
ción que el obispo Zumárraga se proponía llevar a término en seis años (García Icaz
balceta, 1947, t. III, p. 133).

089 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 116.
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Aunque construido de piedras, parece que tampoco el nuevo edi
ficio fue de tal solidez que cumpliese bien con el orden real que 
había dispuesto que tuviera “perpetuidad”, porque es de fecha 
13 de marzo de 1560 la siguiente carta instancia de Francisco de 
Toral que informa al rey de la inminente necesidad de reparo del 
edificio: “Los días pasados suplicamos los religiosos de esta orden 
[franciscana] a V. M. fuese servido de mandar a su visorrey hicie
se reparar el edificio de este Colegio, porque como era de piedra, 
y todo se venía al suelo, y V. M. mandó por su real cédula así se 
hiciese y reparase, y porque la cédula rezaba con don Antonio 
de Mendoza y se fue al Perú en aquella coyuntura, no se ejecutó 
con esta brevedad.. . La pedimos por amor de Nuestro Señor: 
V. M. sea servido de mandar al visorrey que es o fuere se haga 
este Colegio por los naturales vecinos y comarcanos, pues es para 
sus hijos, y por estar ya casi todo caído no duermen en él los 
niños, sino en sus casas, y es gran inconveniente, porque se juntan 
tarde y pierden la doctrina que habían aprendido”.690 Se deduce 
de lo transcrito que ya antes de 1550, año en el que Mendoza se 
marchó al Perú, el edificio estaba en condición de tal deterioro 
que los franciscanos habían pedido a la Corona que mandase re
pararlo, lo cual quiere decir que la construcción efectuada en vir
tud de la cédula mencionada del 23 de agosto de 1538 estuvo en 
buena condición durante sólo diez años y pico. Es innegable que 
la falta de firmeza del terreno del lugar contribuía a hacer más 
gravoso el mantenimiento del Colegio, lo cual era, desde luego, 
otro factor negativo para su desarrollo y subsistencia.

No sabemos si la petición de Toral tuvo eficacia en el seno del 
Consejo de Indias y de la corte. Nos inclinamos a conjeturar que 
no, porque cuando en 1572 o 1573 los franciscanos se decidieron 
a volver a tomar riendas de la administración del Colegio,691 “ha
llóse estar [éste] perdido”.692 En la obra de restauración se desta-

899 Op. cit., t. I, p. 290.
891 Ricard, 1947, p. 397, nota 21.
692 García Icazbalceta pone en 1573 el año de la reforma del Colegio por los francis

canos (García Icazbalceta, 1954, pp. 331-332). Cierto que el Códice de Tlatelolco re
gistra todavía en julio de 1572 a Martín Jacobita como rector del Colegio (García 
Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 253-254). Pero la ya mencionada carta de 1572, escrita a 
pocos días de muerto Pedro de Gante —éste pasó a mejor vida en la segunda quincena 
de abril de 1572, según el mismo García Icazbalceta (García Icazbalceta, 1954, p. 99) —
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ca la figura de Sahagún, y no sabemos con qué medios económicos 
se llevó a efecto dicha obra. Pero el hecho es que unos veinte años 
más tarde, Mendieta podía describir la arquitectura del Colegio en 
los siguientes términos: se ha ido todo cayendo, pero “no las pare
des del Colegio que buenas y recias están, y muy buenas aulas y 
piezas aumentadas por el padre fray Bemardino de Sahagún, que 
hasta la muerte lo fue sustentando y ampliando cuanto pudo”,593 
frase que todavía podía repetir en su obra Torquemada a princi
pios del siglo xvii.594 No tenemos seguridad de si se refería al fruto 
de los esfuerzos de Sahagún y otros compañeros suyos/95 cuando 
a fines del mismo siglo Vetancurt describía en la forma siguiente 
el edificio del Colegio que él conoció: “fabricó —el autor se 
refiere al virrey Mendoza— en el patio de Tlatelolco a la parte 
del mediodía salas altas y bajas con un claustro pequeño”.596 Sin 
embargo, cuando nuestro cronista escribía esto, el Colegio presen
taba otro aspecto más triste, ya que “con el tiempo y las inunda
ciones faltaron las rentas, quedó el Colegio desierto, y se cayeron 
las salas y edificio, y ahora sirven dos que hizo hacer el M. R. P. 
fray Domingo de Noriega, siendo comisario general”.597

Antes hemos referido cómo Zumárraga logró que la Corona le 
concediese el pueblo de Ocuituco en concepto de sustentar a los 
colegiales y las niñas de casas de doctrina. Según su cálculo, jun
tando las tres partes en que estaba repartido dicho pueblo, sería po
sible con sus rentas mantener “trescientos estudiantes, y seiscientas 

dice, al hablar de la diligencia que tenían por entonces los franciscanos del Colegio 
de Tlatelolco, lo siguiente: “nunca más vigilancia hubo que ahora” (García Icazbalce- 
ta, 1892, t. I, p. 179), palabras que nos permiten sospechar que dicha reforma ya es
taba en marcha a fines de abril o a principios de mayo de 1572, siendo aún rector 
el mencionado ex-alumno del Colegio. La reforma no implicaba que el profesorado que
dase otra vez ocupado sólo por religiosos, ya que sabemos que en 1574 Alonso Vejarano 
era lector en el instituto (pp. cit., t. II, p. 264).

693 Sahagún, 1969, t. III, p. 167.
594 Mendieta, 1971, pp. 417-418.
595 Torquemada, 1969, t. III, p. 115.
696 Se sabe que la presidencia del Colegio de Tlatelolco competía ejercerla al guar

dián del convento franciscano del mismo barrio. Durante los años de su reforma eir la 
segunda mitad del siglo XVI, periodo en el que Sahagún “sin descansar un día trabajó 
hasta la muerte” (Mendieta, 1971, p. 664), ocuparon dicho puesto de guardián Juan 
de Mansilla, Alonso de Molina, Francisco de las Navas, Antonio de Roldán y Pedro 
Oroz, según el Códice de Tlatelolco, cuyos nombres aparecen junto con el de Sahagún 
en la citada fuente. No Berá muy arriesgado considerar a estos franciscanos como bue
nos colaboradores y por consiguiente defensores del Colegio.

597 Vetancurt, 1971, Crónica, p. 67.



350 JOSÉ MARÍA KOBAYASHI

y mil niñas, y a cada una, cuando se casase, le fuese dada una 
carga de ropa, que son veinte mantas, que es gran ajuar y dote 
para ellas”.508 Así que si no fallaba gran cosa esta estimación del 
obispo, es de suponer que la vida material de los colegiales era 
de bastante holgura. Aunque no conocemos documentos que nos 
confirmen tal estado de bonanza en la historia del Colegio. Pero, 
¿qué habrá sucedido después de la claudicación del propio obispo, 
titular de una de las tres partes de Ocuituco,500 y, sobre todo, quien 
había conseguido la asignación real del mismo local para el Co
legio? ¿Siguió éste disfrutando del beneficio de la concesión real, 
o lo perdió a consecuencia de la desilusión de su máximo protec
tor? La documentación que hemos manejado no nos permite ningún 
tipo de conjetura. Sólo a reserva de susceptibilidades y a título de 
hipótesis de trabajo, diríamos que hay ciertos indicios muy indi
rectos de que el obispo suspendiese las ayudas al Colegio concer
tadas en virtud de la mencionada concesión real. El primero de 
dichos indicios se deriva de la petición que el propio Zumárraga 
hizo al Emperador acerca de aquellas dos casas de las que éste 
había una vez hecho merced a favor del Colegio, en la cual el 
obispo solicitaba que dichas casas se destinasen ahora a un hospi
tal para los enfermos de bubas. ¿No cabría suponer otro semejan
te con respecto a los subsidios procedentes de Ocuituco, que el 
obispo quisiese ahora emplear para cualquier otra obra que no 
fuese el Colegio? El segundo indicio es la consulta del Consejo 
de Indias con fecha 19 de marzo de 1543, que hemos citado líneas 
atrás. Nos preocupa por las siguientes palabras suyas: “así mismo 
ha hecho relación en este Consejo fray Jacobo de Testera, comisa
rio general de los religiosos de la orden de San Francisco.. . que 
en el Colegio de Santa Cruz de México.. . quedaron y están en él 
más de sesenta indios estudiantes, los cuales han aprovechado sufi
cientemente en la gramática. Ha suplicado se les haga merced para 
su sustentación y otras cosas necesarias para su estudio sobre algún 
pueblo lo que se suele dar a un corregidor cada año, o lo que 
V. M. fuere servido. Parece al Consejo que siendo V. M. servido 
se haga limosna a este Colegio hasta doscientos ducados cada año

so» Ibid., p. 68.
889 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 134.
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en maíz y ají y mantas de los tributos que de estas cosas V. M. 
recibe”.600 En caso de seguir el Colegio disfrutando del beneficio 
de Ocuituco, que era de sustentar hasta “trescientos estudiantes, y 
seiscientas y mil niñas” más el ajuar para éstas, es difícil explicar 
por qué Testera presentó esta solicitud. Además, el documento di* 
ce que los colegiales eran solamente sesenta y el empleo de ayudas 
serían “su sustentación y otras cosas necesarias para su estudio”, 
esto es, gastos no extraordinarios de la vida del Colegio, sino re
gulares, que suponemos había venido hasta entonces cubriendo el 
producto de Ocuituco. Testera era uno de los confinados de Zu- 
márraga,601 y debía conocer bien el estado psicológico y el pensa
miento de éste en los días posteriores a su amargo desengaño con 
respecto al primer fruto del Colegio. Todo esto, repetimos, lo apun
tamos sólo a título de hipótesis de trabajo.

De la eficacia que produjo la relación de Testera en el seno del 
Consejo de Indias primero y luego en el de la corte, haremos men
ción en ocasión posterior, y ahí veremos cómo Carlos I, siguiendo 
las palabras del Consejo de Indias, dispuso en 1543 que se consig
nase durante los tres años consecutivos una anualidad de “mil pe
sos de minas para sustentación y libros y vestuarios” de los cole
giales de Tlatelolco. Al vencer este subsidio en 1546, le siguió otro 
de mil ducados, establecido por una real cédula de fecha 26 de 
noviembre de 1548, que dio lugar a “una ruidosa oposición”.602 
Aparte, el año anterior el virrey Mendoza había tenido por bien 
continuar ayudando el Colegio con ochocientos pesos anuales abo
nados en dos libranzas semestrales. Este gran favor del virrey si
guió hasta 1550, en que el benefactor se marchó al Perú, y al 
agotarse el dinero de su última libranza, los colegiales recurrieron 
al nuevo virrey Luis de Velasco en busca de la misma buena dis
posición y voluntad que hasta entonces. De hecho, Velasco accedió 
sin previa consulta al rey, a quien dio cuenta más tarde de lo he
cho. Pero la decisión del virrey no desagradó a la Corona. Antes 
bien, ésta le despachó una real cédula con fecha 18 de mayo de 
1553, disponiendo que “se le continúe [al Colegio] el socorro que 
hasta aquí se les (sic) ha dado en cada un año hasta en fin del año

Ibid., p. 133.
801 Méndez Arceo, 1952, p. 42, nota 113.
602 Chauvet, 1970, p. 11.
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de 554, que nos lo tenemos por bien. Y porque ahora acatando el 
beneficio que se sigue del dicho Colegio, nuestra voluntad es que se 
continúe a los indios de él el socorro que hasta aquí se les ha dado 
por otros cuatro años más. Por ende yo vos mando que cumpláis 
el dicho año de 554, se continúe a los indios del dicho Colegio el 
socorro que hasta aquí se les ha dado en cada un año por otros 
cuatro años más, que cumplan en fin del año de 58, por cuanto 
nos tenemos por bien de hasta en fin del dicho año de 558, los 
dichos indios gocen del dicho socorro”.603

Vencido este último periodo de cuatro años, las fuentes no vuel
ven a hablar de concesiones reales, que sepamos, sino de peti
ciones de ayuda presentadas por los franciscanos. Una es la que he
mos visto arriba de Francisco de Toral, pidiendo al rey que 
mandase reparar el edificio deteriorado del Colegio. Otra es de 
la relación franciscana de 1570, solicitando al mismo *que manda
ra al virrey tener “especial cargo de proveer lo que fuere nece
sario” para el Colegio, a la vez que hiciese merced a éste “de ma
nera que tuviese con que sustentar buenamente hasta ciento 
cincuenta o doscientos niños”.604 Y agrega precisando en los si
guientes términos el volumen de la ayuda necesaria: “y podríase 
hacer con harto poco, porque con hacer merced al Colegio de mil 
fanegas de maíz en cada un año en los tributos de los pueblos más 
cercanos a México, o con que comprarlas, si el maíz faltase, y de 
otros quinientos pesos de la caja de S. M., con otro poco que tienen, 
que es casi nada, podrían pasar la vida, teniéndose cuenta con 
ello. Esto pongo aquí.. . por ser cosa importante”.605 No creemos 
que tuviese efecto esta petición, porque tres años más tarde vemos 
redactarse otra carta instancia del mismo tono en nombre del pro
vincial y los definidores del Santo Evangelio que describe en la 
forma siguiente la situación embarazosa de los Colegios de San 
José de México y de Santa Cruz de Tlatelolco, y luego solicita en
carecidamente al rey ayudas competentes para salvarlos de la po
sible extinción: “hacemos saber a V. M. que estas dos palestras 
o escuelas y lugares ejercitatorios, donde depende muy principal 
parte del aprovechamiento de los naturales de esta Nueva España

603 Steck, 1944, p. 63.
«04 Puga, 1945, fol. 186.
®°5 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64.
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en las cosas de la cristiandad, corren peligro de perderse, y esto no 
por descuido nuestro, que nunca más vigilancia hubo que ahora. . ., 
sino por poco favor de los que gobiernan en nombre de V. M., . . . 
A V. M. humildemente suplicamos que no sólo no dé lugar ni per
mita que nuestros fieles trabajos sean desfavorecidos. . ., mas an
tes de nuevo los fortalezca y afije, siendo servido de tomar debajo 
de su real y muy particular protección así el Colegio de Santa 
Cruz como la Capilla y Escuela de San José, mandando que a 
cada uno de estos lugares para su sustento y conservación se les 
haga merced y limosna de quinientos ducados en cada un año de 
los tributos y rentas reales de V. M. que en los mismos pueblos 
de México y de Tlatelolco se cogen... y que se satisfaga de cómo 
la dicha limosna se expiende y gasta en el salario y sustento de 
aquellos indios que ayudan a los dichos religiosos en la dicha doc
trina y enseñamiento”.6®6 Tampoco esta petición fue atendida. Lo 
comprueba la apremiante situación que atravesaba el Colegio por 
el año 1574, en el que tuvo que vender parte de sus libros para 
conseguir una modesta cantidad de cuarenta y tantos pesos.6®7 
Francamente son dignos de admiración los esfuerzos perseverantes 
de Sahagún y otros anónimos franciscanos colaboradores de él, que 
en medio de tal apuro lograron levantar “buenas y recias” las 
paredes y las aulas del Colegio.

Desde luego, las concesiones reales no eran la única fuente de 
ingreso con la que contaba el Colegio de Tlatelolco. Si éste tenía 
muchos enemigos y detractores, no le faltaban amigos y defenso
res, algunos de los cuales se convirtieron en benefactores al pro
porcionarle medios de subsistencia. Además de las buenas contri
buciones de Zumárraga en los primeros años del Colegio que ya 
hemos referido arriba, no podemos menos de detenernos un mo
mento para hacer notar lo que hizo el virrey Mendoza. Dejando 
de lado sus aportaciones a la construcción del edificio del Colegio 
en virtud de la real cédula del 23 de agosto de 1538, y la decisión 
virreinal de seguir proveyendo al Colegio de ochocientos pesos a 
partir de 1547 —ambos beneficios ya por nosotros referidos—, el 
virrey se distingue por una donación de valioso volumen que hizo 

®°« Ibid., pp. 64-65.
907 García Icazbalceta, 1892, t. I, pp. 179-180.
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al Colegio al marcharse al Perú.*08 La donación consistía en “dos 
sitios de estancias de ganados mayores, que son en la dicha Nueva 
España junto al río de Apaceo” con “dos mil ovejas mestizas y 
mil cabezas de vacas, chicas y grandes, y cien cabezas de yeguas, 
chicas y grandes**.000 Más tarde, el Colegio prefirió vender dichas 
estancias con sus ganados con el propósito de depositar su produc
to “para que se pueda emplear en censos u otra cosa que más útil 
y provechosa sea al dicho Colegio’*.*10 Del gran beneficio que re
sultaron estas ayudas de Mendoza, dice Sahagún lo siguiente: “Si 
el señor don Antonio de Mendoza. . . visorrey que fue de esta Nue
va España, no los hubiera proveído [a los colegiales de Tlatelol
co] de su hacienda, de una poca de rentilla que tienen, con que 
se sustentan pocos y mal, ya no hubiera memoria de Colegio, ni 
colegial”.®11

Del virrey Velasco, sabemos, además de la continuación hasta 
el año 1558 de la anualidad de ochocientos pesos que logró obte
ner de la Corona a favor del Colegio, que consiguió que se le 
otorgase otro real subsidio anual de “doscientos ducados o tres
cientos”.®13

De los buenos defensores que fueron ambos virreyes del Cole
gio, sirvan de testimonio fehaciente las siguientes palabras de 
Mendieta: “después que él —se refiere a Velasco— murió, nin
guna cosa se les ha hecho ni ningún favor se les ha mostrado, an
tes por el contrario se ha sentido disfavor en algunos que después 
acá han gobernado y aun deseo de quererles quitar lo poco que 
tenían, y el beneficio que se les hace a los indios aplicarlo a espa
ñoles, porque parece tienen por mal empleado todo el bien que se 

eos Qp t. II, pp. 262-263.
009 Los instrumentos documentales concernientes a la donación de Mendoza están pu

blicados en: García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 241-250. Creemos que merece la pena 
hacer alusión a una hipótesis presentada por Méndez Arceo, según la cual la donación 
de Mendoza iba originalmente destinada a la Universidad ya camino de pronta funda
ción. Sólo que la tardanza de las instrucciones reales al respecto decidió en el último 
momento al virrey saliente a destinarla al Colegio de Tlatelolco (Méndez Arceo, 1952, 
p. 97).

6110 García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 244.
611 Ibid., p. 250.
612 Sahagún, 1969, t. III, p. 168. La anteriormente referida carta de 1572 confirma las 

palabras de Sahagún en el siguiente tenor: “Susténtanse estos colegiales de cierta ren
ta que se puso con haciendas que les dejó el virrey don Antonio de Mendoza” (García 
Icazbalceta, 1892, t. I, p. 178).
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hace a los indios, y por tiempo perdido el que con ellos se gasta”/18 
Hagámonos cargo del ambiente frío y hostil que rodeaba al Cole
gio en la segunda mitad del siglo xvi, además de la falta de fa
vores por parte de las autoridades novohispanas posteriores al go
bierno del virrey Velasco, padre.

Zumárraga, Mendoza y Velasco no eran los únicos bienhechores 
del Colegio. Había bastantes otros del sector privado. Algunos in
dios inclusive. Eran en su mayoría gente con medios económicos 
escasos, aunque llenos de buena voluntad y disposición. Habrá que 
mencionar en primer término a los vecinos Alonso de Escobar y 
María de Estrada, co-titulares del pueblo de Ocuituco junto con 
el obispo Zumárraga, quienes, según este último, se mostraron dis
puestos a renunciar sus bienes a favor del Colegio, como hemos 
visto atrás. Sus rentas beneficiaron, se supone, sobremanera la vida 
material de los colegiales en sus primeros años. El otro caso que 
conocemos documentalmente es de tres indígenas llamados Fran
cisca de Santa María, Hernando Ramírez y su mujer María Lucía, 
descritos en el Códice de Tlatelolco.™ La primera dejó para el Co
legio unas casas en el barrio de Santa Ana, México, que “costaron 
cincuenta y cuatro pesos”.815 Igualmente regaló “veinte y cuatro 
ropas verdes con sus capirotes de paño, las ropas verdes y los ca
pirotes morados para los niños del dicho Colegio para las fiestas, 
que son nuevas”.8118 Los Ramírez hicieron donación de “ciertas ca
sas” cuyos detalles no se conocen.817

Aunque no hace mención particular del Colegio, Mendieta habla 
de muchos ejemplos de limosna obrados por los humildes indios.818 
Entre tales bienhechores, se destacaba una tal Ana, que “no te
niendo otra renta más de lo que ella y otras cuatro o cinco muje
res de su mismo espíritu que le hacían compañía ganaban con el 
trabajo de sus manos”, “enviaba a veces los doscientos y trescien
tos escudos. . . como si fuera una reina o duquesa”.81* Esta india 
dejó, al morir, “muchas limosnas mandadas al monasterio de Tla-

613 Mendieta, 1971, pp. 415-416.
Ibid., p. 416.

818 García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 267.
818 Loe, eit.
617 Loe. eit.
818 Loe. cit.
818 Mendieta, 1971, pp. 421*426.
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telolco, donde ella se enterró*20 Creemos que no es muy arriesgado 
suponer que parte de las limosnas de estos bienhechores indios iba 
destinada al Colegio de Tlatelolco, donde se educaban hijos de su 
propia raza, pues los indios no eran tan ciegos ni insensibles como 
para no saber apreciar el valor del fruto de la educación impar
tida en el mismo instituto, como se verifica en la buena voluntad 
de aquellos habitantes de Tlatelolco que se ofrecieron un día a 
construir una casa para los dos religiosos que vivían “en dos cel
das encima de la iglesia”, “administrándoles los santos sacramen
tos y leyendo a los que estudian”, según hemos visto con anterio
ridad.

Otros casos de beneficio de carácter privado los registran unos 
documentos de censos impuestos a favor del Colegio sobre unas 
“casas de morada”, “solar”, “estancia y media de ganado mayor” 
y “estancia de ganado menor”. Por de pronto conocemos con cons
tancia documental doce ejemplos referentes al siglo xvi,*21 aunque 
naturalmente muchos de ellos se prolongan hasta en el siguiente.

Sabemos que los censos, tributos y otros bienes de que disponía 
el Colegio rendían en 1565 una suma de 13.641 pesos con 4 tomi
nes; en 1567 otra de 13.621 pesos con 3 tomines y 6 granos; y en 
1587 una tercera de 13.891 pesos con 4 tomines*.*22 Pero con todo, 
tales cantidades estaban lejos de cubrir con suficiencia los gastos 
del Colegio. Lo apurado de la vida económica del Colegio se per
cibe muy bien en las siguientes líneas de la carta escrita en 1572 
en nombre del provincial y los definidores del Santo Evangelio: 
“con lo que tiene [el Colegio] no se pueden sustentar la mitad de 
los colegiales”.®28 La falta de ayudas reales es lo que comprometió 
mucho la subsistencia de la empresa en su aspecto económico. Pero 
el hecho es que su real patrón también atravesaba momentos cada 
vez más arduos a causa del recrudecimiento de guerras religiosas 
de la vieja Europa, sobre todo, de las interminables de Flandes a 
partir de la década 60 del Quinientos. Consabidas son las banca
rrotas que tuvo que sufrir la apretadísima hacienda real de Felipe

620 Ibid., p. 424.
621 Loe. cit.
622 La caja 79 del Archivo Franciscano de la Biblioteca Nacional de México guarda 

nueve cuadernos a tal efecto en versión original, todos concernientes al siglo XVI, y 
otros tres se encuentran en la caja 80 del mismo archivo.

628 García Icazbalceta, t. II, p. 250, 270.
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II y su sucesor (años 1557, 1575, 1596 y 1607). Ya hacía tiempo 
que habían pasado a la historia los efímeros días de bonanza de 
la economía hispánica.

Graduados del Colegio
Estudiaremos ahora la forma concreta como se hizo realidad el 

ideal de fundación del Colegio de Tlatelolco y qué fruto dio du
rante el siglo xvi, que fue, a pesar de todo, su mejor época.

Líneas atrás hemos señalado que eran dos las finalidades prin
cipales a que el Colegio aspiraba en el momento de su inaugura
ción: formar clero indígena y ser “palestra” de adiestramiento 
político-cultural para la minoría dirigente de comunidades indíge
nas. De estas dos metas, sin embargo, ya vimos cómo quedó frustra
da la primera sólo cuatro años después de abierto el Colegio, lo 
cual repercutió, junto con el resultado igualmente negativo de otros 
experimentos anteriores de formar religiosos indios, en la pros
cripción que, por ejemplo, los franciscanos instituyeron con res
pecto a la admisión de indios.*24 También el Concilio de 1555 ex
cluyó del sacerdocio a indios, mestizos y negros, y se consideró 
que “no se podrá cómodamente hacer en estos cien años”, según 
Mendieta.*25 A consecuencia de esto, la razón de ser del Colegio 
quedó circunscrita a la segunda de las metas mencionadas y fue 
llevada adelante sólo gracias al deseo humanístico que algunos 
franciscanos no dejaban de acariciar de “tener sabido a cuánto se 
extendía su habilidad [de los jóvenes indios]”.*2*

Ahora bien, ¿cómo, entonces, se logró este segundo objetivo de 
carácter secular del Colegio? Es ocioso repetir aquí los testimonios 
elocuentes acerca de la habilidad y el ingenio que los colegiales 
no tardaron en mostrar. Con anterioridad hemos aducido algunos

624 La misma carta dice que había entonces en el Colegio ochenta estudiantes (Gar
cía Icazbalceta, 1892, t. I, p. 178), sin embargo, una declaración de un mayordomo del 
mismo hecha a mediados del mencionado año de 1572 afirma que “había en el Colegio 
sesenta y cinco colegiales indios de los pueblos de Nueva España que deprenden la la
tinidad” (op. cií., t. II, p. 254). Carecemos de un tercer dato que nos ayude a deci
dirnos por una u otra cifra.

626 “Item ordenamos que ningún indio ni mestizo pueda ser recibido al hábito de 
nuestra orden, ni los nacidos en esta tierra puedan ser recibidos, si no fuere por el pa
dre provincial y discretos de la Provincia juntamente, y la recepción de otra manera 
hecha sea en sí ninguna” (García Icazbalceta, .1941 (b), pp. 132-133).

62€ Véase la nota anterior 555.
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ejemplos. En vista de lo cual era de esperar que al cabo de sus 
estudios, desempeñasen diversas y fecundas actividades en la so
ciedad novohispana en proceso de hondas transformaciones. Efec
tivamente, las fuentes nos dan destimonios de ello. De éstos, el más 
sucinto y aclaratorio es el que debemos a la relación franciscana 
de 1570, que dice: del Colegio “salieron tan buenos latinos que 
han leído la gramática muchos años, así en el mismo Colegio a los 
indios como en otras partes a los religiosos de todas las órdenes, 
y a los que han deprendido su lengua, ellos son los que principal
mente se la han enseñado, y les han enseñado a traducir en ella 
los libros que están escritos en la dicha lengua, y han servido de 
intérpretes en las Audiencias, y han sido hábiles para encomen
dárseles los oficios de jueces y gobernadores y otros cargos de la 
república mejor que a otros”?27 Es decir, en Tlatelolco se prepa
raron y formaron maestros de latín, maestros de náhuatl, maestros 
de traducción de ambos idiomas, intérpretes y funcionarios com
petentes y de confianza.

En ocasión anterior hemos referido que uno de los principios 
de la política indiana de la Corona de España era no aplastar lo 
preexistente de la organización política y social de los vencidos, 
sustituyéndolo por lo español, sino conservarlo en cuanto fuese 
compatible con los principios del mismo orden de los conquista
dores. Sólo que se le daría un encauzamiento nuevo con el espíritu 
cristiano-europeo. De la realización de tal política un funcionario 
real nos ha dejado una descripción muy acertada, además de los 
testimonios de frailes, que eran en su mayoría partidarios decidi
dos de la misma.®28 Uno de sus realizadores fue el virrey Mendoza, 
quien, en su relación compuesta para su sucesor Velasco, escribió: 
“En lo tocante a las elecciones de los caciques y gobernadores de 
los pueblos de esta Nueva España, ha habido y hay grandes confu-

627 Saragún, 1969, t. III, p. 166.
928 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 62. La carta de 1572, que hasta ahora hemos ci

tado varias veces, repite casi lo mismo en los siguientes términos: “Han aprovechado 
y aprovechan los indios que salen de este Colegio de enseñar a otros en las escuelas 
de sus pueblos, en enseñar su lengua a los frailes, en traducir e interpretar en ella las 
cosas eclesiásticas que se vuelven de latín o de romance, y asimismo sirven de intér
pretes en las Audiencias; y por la mayor parte a ellos, como a más hábiles y suficien
tes, se suelen encomendar los oficios de jueces y gobernadores y otros cargos de re
pública” (García Icazbalceta, 1892, t. I, p. 178).
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siones.. . La orden que en este caso he tenido es que cuando el tal 
cacique viene por elección, mando que conforme a la costumbre 
antigua que han tenido elijan en nombre por cacique la persona 
que les pareciere ser conveniente para el cargo y que sea indio de 
buena vida y fama y buen cristiano y apartado de vicios y que esta 
elección se la dejen hacen libremente... Lo mismo se hace al que 
sucede por herencia”.®20 Era, pues, la autonomía local el principio 
de la política, requiriéndose únicamente que los elegidos fuesen 
personas de buena formación religiosa y civil. Y desde luego, es 
de suponer que los indios que satisficiesen tales requisitos electo
rales solían reclutarse de los antiguos alumnos del Colegio, quie
nes eran al propio tiempo hijos de los caciques y principales, pro
vistos de mayores probabilidades o de derechos a ocupar cargos 
de gobierno local.

El caso más conocido fue el de Antonio Valeriano, natural de 
Azcapotzalco, aunque, por cierto, no procedía de la nobleza,®3®

629 Zorita escribió: “Cuando se ganó la Nueva España, se quedó en ella esta manera 
de gobierno entre los naturales, y les duró algunos años, y sólo Motecuhzoma había 
perdido su reino y señorío, y puéstose en la Corona real de Castilla, y algunos de sus 
pueblos enconmendándose a españoles, y todos los demás señores de las provincias a él 
sujetos y no sujetos; y los de Tetzcoco y Tacuba poseían, mandaban y gobernaban 
sus señorías y gozaban de ellos, aunque estaban en cabeza de V. M. o de encomenderos, 
aunque no les quedaron tantas tierras y vasallos como primero tenían, y les acudían 
con las sementeras y tributos como antes que se ganase la tierra, y eran obedecidos y 
temidos y estimados y a ellos acudían los pueblos que les quedaron... Así estaban 
todos los señores en su gravedad y autoridad antigua, muy obedecidos de sus súbditos, 
y los servían en su modo y manera antigua, acudiéndoles con sus tributos y servicio” 
(Zorita, 1963, p. 38).

930 C.D.I.A.O., 1866, t. VI, pp. 501*502. Basado en estas palabras de Mendoza, 
escribió Velasco a su vez a Felipe II el 7 de febrero de 1554, diciendo: “Todo el 
tiempo que el virrey don Antonio de Mendoza gobernó en esta tierra, estuvo en 
costumbre de nombrar indios... (ilegible) ... jueces a tomar residencia a los gober
nadores indios, alcaldes y alguaciles de los pueblos de esta Nueva España y a tomar 
cuenta de las obras, de tributos y de la comunidad y a poner en los pueblos donde 
le parecía el orden que convenía, y especialmente a las partes donde le daban noticia 
los religiosos que eran necesarios, y así tenía una tabla donde estaban asentados 
todos los indios hábiles y suficientes para estos cargos” (Cuevas, 1914, p. 211). 
También a Quiroga debemos una descripción de un caso de elección libre llevada a 
cabo entre los indios: “Demás de esto, estando escribiendo esta, entraron en el acuerdo 
de esta real Audiencia, los caciques y principales de Otumba, que por muerte del caci
que y principal del dicho pueblo, habían elegido a otro por cacique, habiendo quedado 
hijo del muerto y otro pariente más propincuo que el elegido, y notificaron su elección 
por tanto concierto y orden y con tan buenos y concertados razonamientos, que no se 
podría creer, diciendo que [al aquel habían escogido por su cacique y principal, el 
cual estaba allí presente, vestido de una manta diferenciada de los otros, y que [a] 
aquel pedían y querían todos de una concordia y que en dárseles por tal recibirían
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“que hoy día es gobernador de los indios de México. . . que ha 
sido colegial y es muy hábil y virtuoso”, según asienta la ya varias 
veces citada carta de 1572.*81 Desempeñó el cargo por “más de 
treinta y cinco años”.682 Otro caso lo constituye Francisco Bautista 
de Contreras, de quien escribió Juan Bautista en el prólogo a su 
sermonario: “al presente es gobernador de la ciudad de Xochimil- 
co, hijo del dicho Colegio”.*88

No hace falta destacar la necesidad que había en el siglo xvi de 
intérpretes entre los dos pueblos de la colonia. No sólo el apostola
do sino la vida civil en general demandaban su amplia interven
ción. Los que servían de intérpretes se llamaban nahuatlatos. Las 
fuentes suelen describírnoslos en términos de crítica y de acusa
ción sin reserva fundados en la falta de escrúpulos y los abusos que 
muchos de ellos cometían en su tarea. Según Quiroga, los nahua
tlatos “suelen ser para con los indios más crueles que Nerón”.*84 
Es muy conocido el caso de un nahuatlato malvado, García del 
Pilar, español, acusado con dureza por Zumárraga.*85 Daba pábulo 
a las exacciones de intérprete la fiebre pleitista que se apoderó 
de los indios.*86 Es un medio ambiente tal, no sabemos con segu
ridad si los intérpretes procedentes de antiguos alumnos de Tlate- 
lolco se distinguían de sus colegas perversos por una mayor honra- 

merced, porque lo habían escogido porque los sabría y podría mejor gobernar que 
otro; y después de habérselo confirmado esta Audiencia en nombre de S. M. se des
pidieron(Aguayo Spencer, 1970, p. 124). Se deduce que la elección hecha por 
los indios hacía falta que fuese confirmada por la Audiencia.

631 Garibay, 1954, p. 300.
«82 García Icazbalceta, 1892, t. I, p. 178.
633 Torquemada, 1969, t. III, p. 114.
434 García Icazbalceta, 1954, p. 475. El momento de asumir el cargo de gobernador 

de indios de México se describe en la siguiente forma en un documento: “Tochtlixí- 
huitl (1538). Entonces también fue instalado don Diego de Alvarado Huanitzin, quien 
fue él primer gobernador de Tenochtitlan; fue instalado por el jefe supremo (in 
tlatoani) don Antonio de Mendoza, virrey, quien le dio un solo título, el de gober
nador de México. Los tenochcas fueron a buscarlo a Ecatepec, donde él reinaba, porque 
su madre era noble dama de ese lugar. Había gobernado durante diecinueve años, y 
fue su tío, el gran monarca Motecuhzomatzin, quien le había instalado como rey” 
(Tezozómoc, 1943, XXXII). Este Diego de Alvarado Huanitzin era padre del historia
dor Tezozómoc.

«so Aguayo Spencer, 1970, p. 102.
«3« “£)e verdad certifico a V. M. que al parecer de todos los que desean el servicio 

de Dios y vuestro, aquella lengua había de ser sacada y cortada porque no hablase 
más con ella las grandes maldades que habla y los robos que cada día inventa, por 
los cuales ha estado a punto de ser ahorcado por los gobernadores pasados dos o tres 
veces” (García Icazbalceta, 1947,' t. n, p. 189).
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dez y escrupulosidad. En las fuentes disponibles nó encontramos 
ninguna mención particular a tal efecto. Pero quizá algunos, por
que si no, la relación franciscana de 1570 arriba citada no hubiera 
contado entre los buenos servicios prestados por los graduados del 
Colegio el de intérpretes. Aún más. Cabe suponer que entre los 
intérpretes los antiguos alumnos de Tlatelolco eran tenidos en ma
yor estima que otros por su conocimiento nada vulgar del latín y 
del castellano así como otro tipo de conocimientos, que siendo hi
jos de los señores y principales debían tener muy profundo, sobre 
usos y costumbres tradicionales de la sociedad indígena, trabajan
do, por lo tanto, no en cualquier lugar, sino “en las Audiencias”, 
como especifica la fuente citada. Los historiadores Tezozómoc e 
Ixtlilxóchitl eran buenos ejemplos de esto.

Es, sin embargo, en el campo académico y literario en donde los 
graduados en Tlatelolco hicieron sus contribuciones más brillantes 
y merecedoras de recuerdo y mención. Las fuentes hacen bastan
tes referencias a las mismas. Ante todo tengamos presente que los 
más de los colegiales salían, al cabo de sus estudios, excelentes 
peritos en latín, castellano y náhuatl. La mayoría de estos jóvenes 
trilingües se volvían a sus pueblos natales para repartir entre sus 
paisanos “el beneficio que allí [en el Colegio] se les hace”. Pero 
algunos, “que fueren menester para enseñar a los menores”, los 
cuales se supone eran los más aventajados en los estudios, entra
ban en la vida docente tanto para sustituir a los maestros religiosos 
del Colegio cuanto para enseñar incluso a religiosos jóvenes de las 
órdenes mendicantes, dando lugar al “hecho histórico digno de 
meditación”, al decir de García Icazbalceta.*37 Hubo, pues, en la 
historia de la educación de Nueva España un periodo, bien que 
corto, en el que parte de la educación superior corrió a cargo de 
los miembros de la raza vencida, con una nota no poco desconcer
tante de que unos hombres excluidos del sacerdocio y del claustro

637 Según Zorita, dicho pleitismo fue tal que los indios andaban “yendo y viniendo 
a los pleitos, sin saber lo que Ies conviene ni qué piden, ni qué quieren, ni pretenden, 
ni sobre qué pleitan, ni a qué van a la Audiencia” (Zorita, 1963, p. 42). Mendieta escri
bió una vez que la Audiencia presentaba “imagen y figura del mismo infierno” a causa 
de la concurrencia de pleitistas allí dada (García Icazbalceta, 1941 (a) p. 18). Pedro de 
Gante también pidió a Carlos I que tomase medidas preventivas para acabar con este 
fenómeno {Cartas de Indias, 1877, p. 97).
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se encargaban parcialmente de formar a frailes jóvenes. Torque- 
mada llama a Antonio Valeriano “maestro mío”.638

De los graduados que desempeñaron la docencia en Tlatelolco, 
el Códice de Tlatelolco^ da constancia de los siguientes nombres:

1) Pablo Nazareo, rector
2) Martín Exidio, consiliari
3) Antonio Valeriano, lector
4) Martín Jacobita, rector
5) Bemardino Jerónimo, lector
6) Joaquín, lector
7) Gregorio, lector
8) Antonio Ramírez, lector
9) José de Castañeda, lector

10) Gregorio de Medina, lector
11) Alonso Vejerano, lector
12) Mateo Sánchez, repetidor
13) Bonifacio Maximiliano, repetidor.
14) Gaspar de Torres, maestro de primeras letras.640

A estos nombres agreguemos a Miguel de Cuauhtitlán, gramáti
co, a quien hemos aludido en ocasión anterior; Pedro de Gante, 
natural de Tlatelolco, “maestro muy antiguo del Colegio de Santa 
Cruz”, según Juan Bautista;641 y Agustín de la Fuente, también de 
Tlatelolco, “maestro del Colegio de Santa Cruz”.642 Garibay suma 
todavía a la lista a Juan Badiano, autor de la versión latina del 
tratado de medicina prehispánica redactado por Martín de la 
Cruz,643 y a Juan Berardo, del que haremos mención adelante.644

638 García Icazbalceta, 1947, t. I, p. 296.
839 Torquemada, 1969, t. I, p. 607.
849 García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 241-270.
841 Es de suponer que desde fechas tempranas el Colegio de Tlatelolco tenía sección 

de primeras letras que funcionaría como una más de las escuelas-monasterio para los 
niños de la localidad. Entre aquellos “doscientos estudiantes” que cercaron al clérigo 
descrito por Jerónimo López, debió haber muchos de esta escuela de primeras letras. 
Más tarde, el Códice de Tlatelolco habla de “porcionistas, que son indios muchachos 
que aprenden a leer y escribir y latinidad, y a estos les dan sus padres de comer y 
se van a dormir a sus casas” (García Icazbalceta, 1892, t. II, p. 254). A estos niños 
de primeras letras enseñaría este maestro Gaspar de Torres.

843 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
843 Ibid., p. 476.
844 Véase la nota anterior 496.
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Nuestro recuento no aspira a ser completo. Nada sabemos de 
aquellos que enseñarían en las escuelas-monasterio de sus pueblos 
de origen. Es de suponer que la mayoría de los graduados de Tla- 
telolco emprendiesen en alguna que otra forma actividades docen
tes, ya en su alma mater, ya en sus pueblos, junto con los frai
les.**45 De entre los maestros indios arriba nombrados, el de talle 
más señero es el azcapotzalca Antonio Valeriano, de quien ha es
crito Mendieta: “habiendo salido buen latino, lógico y filósofo, 
sucedió a los religiosos, sus maestros.. . en leer gramática en el 
Colegio algunos años”.*46 Sahagún le llama “el principal y más 
sabio” de sus colaboradores.647 Torquemada, que había sido su 
discípulo de náhuatl, le califica de “excelentísimo retórico y gran 
filósofo”.*48 Según Juan Bautista, “hablaba [latín] ex tempore, aun 
en los últimos años de su vejez con tanta propiedad y elegancia 
que parecía un Cicerón o Quintiliano”.646 A fin de dar pie a sus 
palabras, el mismo franciscano transcribe una carta que Valeriano 
escribió en latín.666 Emprendería éste diversos trabajos literarios 
tanto para ayudar a los religiosos como por su propia iniciativa. 
Torquemada ha salvado del olvido uno de ellos: un “Catón tradu
cido, cosa, cierto, muy para estimular, el cual, si a Dios place, se 
imprimirá en su nombre”.651 No obstante esto, no tenemos conoci
miento de que se hiciese realidad lo predicho por el cronista.

A Antonio Valeriano sigue Pablo Nazareo, sobrino de Motecuh- 
zoma Xocoyotzin y señor de Xaltocan, quien, según Zorita, “se 
crió desde su niñez con los doce primeros frailes y con los demás 
que después de ellos fueron a aquella tierra, y era muy virtuoso 
y muy buen cristiano y muy bien doctrinado y buen latino y retó
rico, lógico y filósofo, y no mal poeta en todo género de versos; 
y fue muchos años rector y preceptor en el Colegio de los indios

648 Garibay, 1954, p. 220.
646 La cita transcrita en la nota anterior 628 dice: “Han aprovechado y aprovechan 

los indios que salen de este Colegio de enseñar a otros en las escuelas de sus pue
blos.” El Colegio de Tlatelolco funcionaba, pues, también como escuela normal.

647 Mendieta, 1971, p. 416.
648 Sahagún, 1969, t. I, p. 107.
849 Torquemada, 1969, t. I, p. 607. 
«so García Icazbalceta, 1954, p. 475.
851 Loe. cit. Una traducción en castellano de dicha carta, hecha por Garibay, está 

publicada en: Ricard, 1947, pp. 401-402, nota 36.
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desde que se fundó en el Tlatelolco que llaman Santiago”.*52 Se 
ha conservado de él una larga carta de instancia escrita en latín 
que mandó a Felipe II el 17 de marzo de 1566.*58 Cosa curiosa, si 
tenemos en cuenta que ni los religiosos ya usaban dicho idioma en 
sus correspondencias dirigidas al rey. ¿Muestra de un afán de su
perar, con hacer galas de su formación erudita de la época, su con
dición inferior de ser hijo de la raza vencida y muchas veces 
menospreciada por los españoles? Puede ser.®54 Otro punto curioso 
o, mejor dicho, extraño en torno a este ex alumno de Tlatelolco es 
el silencio absoluto que han impuesto a su nombre los cronistas 
franciscanos de la época. Ni Sahagún ni Mendieta ni Juan Bautista, 
todos amigos del Colegio, hacen mención de él. Y esto pese a las 
palabras de alabanza de Zorita arriba citadas y a que Pablo Naza
reo fuese “muchos años rector y preceptor en el Colegio” él mismo 
también lo refiere en la mencionada carta a Felipe II —y que tra
dujese— dice en la misma —“del latín a nuestro idioma, laboran
do sin dormir noche y día. . . evangelios, dominicas, santorales, 
cuaresmales, feriales y epístolas sagradas, y no sólo éstos, sino otros 
muchos libros análogos e innumerables sermonarios.. . trabajos 
que. . . andan por doquiera en manos de predicadores regulares y 
seculares”. Es de sospechar que hubiese alguna diferencia bastante 
grave entre el indio latino y los franciscanos.

Desde luego no nos atrevemos a extender juicios tan favorables 
a cuantos maestros hemos nombrado atrás. Sin embargo, creemos 
que no resulta muy aventurado dar por supuesto que muchos de 
los colegiales salían tan bien aprovechados en sus estudios de la
tín, que con frecuencia estaban lo bastante capacitados hasta para 
enseñar a otros este vehículo de la cultura occidental.

De los graduados que enseñaron a religiosos jóvenes, nos cons
tan documentalmente sólo los dos casos siguientes: el primero, de 
Antonio Valeriano, que, según Mendieta, leyó la gramática “aun 
a religiosos mancebos en su convento”,*55 y el segundo, de Hernan-

«52 Torquemada, 1969, t. III, p. 115.
«53 García Icazbalceta, 1899, t. X, pp. 247-248.

654 Del Paso y Troncoso, 1940, t. X, pp. 89-129.
655 A pesar del elogio de parte de Zorita, el latín, de Pablo Nazareo no es tan 

bueno ni correcto. Escuchemos al traductor de su carta mencionada en el texto: “En 
la traducción de la carta latina de don Pablo Nazareo a Felipe II, hemos tropezado
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do de Ribas, que era “muy aficionado. . . a enseñar a los religio
sos la lengua mexicana”?®6 Otros casos semejantes, sobre todo al 
de Ribas, debió haber, pero las fuentes no nos proporcionan más 
noticias sobre el particular.

Al lado de la docencia, había otra tarea no menos significativa, 
reservada y encomendable sólo a personas que se hubiesen educa
do en un instituto de estudios superiores como el Colegio de 
Tlatelolco: la elaboración de libros. Se sabe bien que los religio
sos, sobre todo los franciscanos, desarrollaron desde fechas tem
pranas amplias actividades literarias en Nueva España y a menos 
de los veinte años de la conquista contaban con una imprenta a su 
disposición. No sólo compusieron gramática y vocabularios de las 
lenguas indígenas, sino que escribieron doctrinas cristianas, sermo
narios, confesionarios, dramas edificantes y libros de piedad. Tam
bién tradujeron al náhuatl varias obras espirituales de Europa. 
Dado su objetivo, todas estas obras tenían que redactarse en 
náhuatl. Y lógico era que en el proceso de su elaboración hubiese 
intervenciones muy importantes y decisivas de los antiguos alum
nos de Tlatelolco, excelentes trilingües. De esto dan testimonio las 
siguientes palabras de Sahagún, uno de los religiosos que más tra
bajaron en este campo contando con la colaboración eficiente de 
sus discípulos: “si sermones y postillas y doctrinas se han hecho 
en la lengua indiana, que pueden parecer y sean limpios de toda 
herejía, son precisamente los que con ellos se han compuesto, y 
ellos por ser entendidos en la lengua latina nos dan a entender las 
propiedades de los vocablos y las propiedades de su manera de 
hablar, y las incongruidades que hablamos en los sermones, o las 
que decimos en las doctrinas, ellos nos las enmiendan, y cualquier 
cosa que se haya de convertir en su lengua, si no va con ellos exa
minada, no puede ir sin defecto sin escribir congruamente en la 
lengua latina, ni en romance, ni en su lengua”?57 Se ve que una 
vez instruidos en latín y entendidos en castellano los colegiales, 
hubo frecuentísimas escenas en que los ex alumnos se convertían 

con serias dificultades procedentes ya de la oscuridad de los conceptos que su autor 
se propuso expresar, ya de las frecuentes incorrecciones de la construcción...” (Del 
Paso y Troncoso, 1940, t. X, p. 109, nota).

es« Mendieta, 1971, p. 416.
057 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
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en maestros de sus ex maestros en cuanto a la redacción de tex
tos no sólo en náhuatl, sino en latín y castellano inclusive. Esto 
obedecía, huelga decir, al imperativo religioso de evitar la mínima 
probabilidad de que se cometiesen en sus escritos impropiedades 
de términos y de expresión conducentes a cualquier mala interpre
tación y herejía.

En esta tarea literaria de traducir al náhuatl libros escritos en 
latín o en castellano, un detalle digno de admiración es que los 
indios latinos no se contentaban con una mera sustitución de unos 
términos por otros, sino que sujetaban con todo rigor la prosa la
tina o castellana a los cánones estilísticos de la lengua náhuatl, de 
lo cual resultaba que los “doce” hablasen en sus Coloquios en el 
siguiente tono: “Favor de oír, amados nuestros, ya tenemos cono
cimiento, ya vimos, ya oímos; vosotros, no uno, sino muchos, por 
cierto muchísimos dioses habéis creado; los honráis, les dais culto; 
no tienen cuenta los que son hechura de piedra, de palo; vosotros 
los habéis forjado. Los tenéis por dioses, los llamáis dioses. Tezca- 
tlipoca, Huitzilopochtli... y otros muchos más que no tienen nú
mero”.655 Ciertamente, aquí no se elaboraba una simple versión 
náhuatl de un escrito de contenido histórico, sino una obra de lite
ratura náhuatl, como apunta Garibay.659 Años más tarde, al hablar 
de Hernando de Ribas, que ya hemos conocido antes, Juan Bau
tista dice: “con mucha facilidad traducía cualquier cosa de latín 
y de romance en la lengua mexicana, atendiendo más al sentido 
que a la letra”,660 tarea posible sólo para verdaderos peritos de 
lenguas.

Con tales colaboradores y ayudantes indios —debió haber, re
petimos, muchísimos casos en los que éstos pasaban de serlo para 
convertirse en co autores de obras elaboradas— y en un ambiente 
tan preñado de tradición literaria prehispánica, se escribieron, se 
depuraron en estilo y términos, se sacaron en limpio, se compusie
ron y se imprimieron numerosos libros en náhuatl.661 Cabe afirmar 
que ningún libro se hacía excepción a este proceso conjunto de re
ligiosos y colegiales de Tlatelolco, si se escribía y publicaba en

688 Sahagún, 1969, t. III, p. 167.
«59 Garibay, 1954, p. 244.
«»o Loe. cit.
661 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
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plan serio. El testimonio de Sahagún arriba aducido queda refor
zado por el hecho de que un religioso tan experto en náhuatl como 
Alonso de Molina, el “único en saber bien la dicha lengua de los 
mexicanos para aprovecharse de ella”,6*2 no dejaba de pedir co
laboración a los colegiales.663

Fue en esta forma como, además de las gramáticas, vocabula
rios, doctrinas y confesionarios, se escribieron en Nueva España 
muchos libros de espiritualidad para el uso de los neófitos, y otros 
de varia índole. Las fuentes dan constancia, sólo para mencionar 
los principales, de los siguientes: un tratado “sobre los manda
mientos del Decálogo” de Alonso de Escalona;664 unos Coloquios 
de la paz y tranquilidad del alma*66 y un Tratado de la Pasiónde 
N. S. Jesucristo*66 de Juan de Gaona, que “compuso admirables 
tratados. . . de la lengua más pura y elegante que hasta ahora se 
ha visto”;667 La vida de nuestro padre San Francisco y Aparejo 
para recibir la sacra comunión de Alonso de Molina;668 El juicio 
final, Pláticas que los señores mexicanos hacían a sus hijos, o sea, 
una colección de huehuetlatolli, un Libro de los siete sermones, un 
Tratado de los pecados mortales y sus hijos, un Tratado de los 
Sacramentos y un Tratado de los sacrilegios, todos escritos en ná
huatl por el infatigable polígrafo y polígloto Andrés de Olmos;669 
Preguntas y respuestas cerca de la vida de Juan de Ribas.670 Del 
otro polígrafo Sahagún, resulta ocioso repetir aquí los títulos re
presentados por su monumental Historia general de las cosas de 
Nueva España y minuciosamente estudiados por García Icazbal
ceta.671

De los sermonarios compuestos en náhuatl en el siglo xvi, hay no-

662 “A cerca de seiscientos llegan los libros en lenguas indígenas de que tengo 
noticia de haberse escrito durante el periodo de 1521 a 1750” (Garibay, 1954, p. 162). 
Advertimos, sin embargo, que la cifra abarca libros redactados en otros idiomas indí
genas que el náhuatl, y comprende mucho más espacio temporal que el propuesto en 
nuestro estucho. La ponemos aquí sólo a título de dato de referencia.

«63 Mendieta, 1971, p. 685.
664 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
668 Mendieta, 1971, p. 551.
888 Vetancurt, 1971, Menologio, p. 106.
667 García Icazbalceta, 1954, p. 314.
868 Mendieta, 1971, pp. 550-551.
889 Ibid., p. 685.
870 Ibid., p. 651.
871 Ibid., p. 625,
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ticia de los de los siguientes franciscanos: Amaldo de Basacio, 
Alonso de Escalona, García de Cisneros, Alonso de Herrera, Pedro 
Oroz, Sahagún, Alonso Rangel, Juan de Ribas, Juan de Romano- 
nes, Juan de San Francisco, Juan Bautista.*72 Se conoce hoy sólo 
el del último de los nombrados.®73

De los libros europeos traducidos al náhuatl en el siglo xvi, te
nemos datos comprobatorios o noticia de los siguientes:

1) Contemptus mundi, o sea, Imitación de Cristo de Tomás de 
Kempis. En su traducción se emplearon Luis Rodríguez*74 y Alonso 
de Molina.*75 Al marcharse a España en 1570, se llevaba Mendie- 
ta un ejemplar de este libro “vuelto en lengua mexicana, escrito 
en letra de indio tan bien formada, igual y graciosa que de ningún 
molde pudiera dar más contento a la vista”.*7* Más tarde, Juan 
Bautista vuelve a hablar de la misma obra, diciendo: “el colegial 
Francisco Bautista de Contreras le “ha ayudado particularmente 
en acabar el Contemptus mundi, que ya se ha comenzado a im-

• ♦ 99 ©77pnmir .
2) Se conoce una traducción del De Consolatione Philosophiae 

de Boecio, guardada en la Biblioteca Nacional de México que Ga- 
ribay conjetura es atribuible a algún franciscano del siglo xvi.®78

3) Vanidades del mundo escrito por el agustino Diego de Este- 
lia, se sabe que Juan Bautista se ocupó en traducirlo al náhuatl 
en colaboración con Hernando de Ribas y Francisco Bautista de 
Contreras, ambos ya referidos por nosotros,879 trabajo nada fácil

672 García Icazbalceta, 1954, pp. 334-376.
673 Mendieta, 1971, pp. 550-552.
674 Garibay, 1954, p. 169.
678 Mendieta, 1971, p. 551.
676 García Icazbalceta, 1941 (b), p. 60 Garibay pone en duda que existiese esta 

versión preparada por Molina, fundándose en “la forma tendenciosa con que inculpa 
al arzobispo de México” de la relación franciscana de 1570 y en “no tener otro 
indicio de tal versión por parte de fray Alonso” (Garibay, 1954, pp. 179-180). Pero 
no hace mención de las palabras de Mendieta citadas por nosotros en el texto, que 
creemos son de bastante peso para acreditar la realización de dicha traducción. Se 
desprende, sin embargo, de las mismas palabras de Mendieta que el ejemplar llevado 
por él a España no era obra impresa, sino escrita a mano por algún amanuense indí
gena. Tal vez esto sea la causa de que no haya ninguna otra mención que la debida 
a la relación franciscana de 1570.

677 Mendieta, 1971, p. 411.
678 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
679 Garibay, 1954, p, 180.
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“por las finuras de conceptos y lenguaje en su original castella- 
_ _ »> «80 no .

4) Flos Sanctorum, o sea, Vidas de Santos se tradujo parcial
mente por Juan de Ribas, uno de los “doce”,681 y más tarde se 
compuso otra versión náhuatl a manos de Juan Bautista y Hernan
do de Ribas.682

5) Garibay da a conocer la existencia de una versión náhuatl 
de las Fábulas de Esopo, conservada en la Biblioteca Nacional de 
México.688

Ahora nos asalta una duda: ¿quiénes eran esos antiguos alum
nos del Colegio que trabajaron en la elaboración de estos libros? 
Arriba quedan mencionados algunos. Que sepamos, no eran mu
chos, como suele ocurrir en tal tipo de empresa, y como hemos he
cho en ocasión anterior un recuento de los que se emplearon en la 
docencia, ahora creemos que sería útil completar el censo con los 
que se dedicaron a la elaboración de libros, y la lista de estos 
graduados del Colegio, que dado el papel que desempeñaron en 
la naciente sociedad novohispana, podríamos llamar precursores 
de la intelectualidad mexicana, porque fueron ellos los primeros 
en los que arraigó, mediante la educación superior, la cultura occi
dental en su modalidad hispánica, incorporando los nuevos ele
mentos propios de la tradición del país, para dar origen a una 
manifestación de cuño nuevo.

Sahagún, a quien, dado lo novedoso de sus investigaciones, fal
taron fundamentos en forma de “testigos fidedignos” y “otros es
critores” para dar autoridad a sus escritos, quiso defenderlos 
haciendo resaltar la diligencia y cuidado que tuvieron en su elabo
ración. Así, pues, procedió a describir en detalle dónde, cómo y 
de quiénes había adquirido los datos para su libro, y con quiénes 
los había trabajado. Ahora el punto que más nos interesa es “con 
quiénes”.

En Tepepulco, región perteneciente al antiguo reino de Tétzco- 
co, donde Sahagún empezó a reunir datos por 1548, según Gari-

680 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
681 Garibay, 1954, p. 223.
682 Mendieta, 1971, p. 550, 625.
688 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
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bay,684 o por 1558, según García Icazbalceta/85 el franciscano tuvo 
a su disposición cuatro indios latinos para facilitar la comunica
ción con sus “diez o doce” informantes. Estos “cuatro latinos” 
también “principales” habían sido hacía “pocos años” sus discípu
los de gramática en el Colegio. La investigación duró “cerca de 
dos años”, y los datos de los indios informantes se le entregaron a 
Sahagún por “pinturas”, que los gramáticos “declararon en su len
gua, escribiendo la declaración al pie de la pintura”. Es decir, 
estos antiguos alumnos tepepulcas del Colegio no hicieron uso de 
la lengua aprendida en éste, sino que se limitaron a dar un caso 
más del náhuatl alfabetizado. Lástima que Sahagún no nos haya 
dado sus nombres. Ni habla de sus cualidades intelectuales/86

En 1560 Sahagún trasladó su sede de investigación a Tlatelolco, 
“llevando todas sus escrituras”. El gobernador le facilitó “ocho o 
diez principales, escogidos entre todos, muy hábiles en su lengua 
y en las cosas de sus antiguallas”, secundados por “cuatro o cinco 
colegiales todos trilingües”, con quienes el franciscano trabajó “por 
espacio de un año y algo más”. El trabajo consistió en enmendar, 
declarar y añadir lo que faltaba a lo elaborado en Tepepulco, sa
cándolo al final en limpio. De sus colaboradores colegiales da 
constancia por de pronto de sólo uno, Martín Jacobita, “el que 
más trabajó de todos los colegiales” y “que entonces era rector del 
Colegio”.687

Al periodo tlatelolca siguió otro tercero en México que duró 
“por espacio de tres años”, en el que el franciscano “pasó y re
pasó a sus solas” sus escritos, “los tomó a enmendar y los dividió 
por libros, en doce libros”.688

Al resumir el proceso de elaboración de su obra, Sahagún men
ciona a sus imprescindibles colaboradores de “gramáticos colegia
les”, haciendo constar su ininterrumpida presencia en las investi
gaciones. Son los siguientes:

1) Antonio Valeriano, vecino de Azcapotzalco, el “principal y 
más sabio” de sus colaboradores.

684 Garibay, 1954, p. 183.
«85 Sahagún, 1969, t. I, p. 14.
«s« García Icazbalceta, 1954, pp. 330-331.
687 Sahagún, 1969, t. I, pp. 105-106.
«88 p. 106.
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2) Alonso Vejerano, vecino de Cuauhtitlán, “poco menos que 
éste [Antonio Valeriano]”.

3) Martín Jacobita, vecino de Tlatelólco.
4) Pedro de San Buenaventura, vecino de Cuauhtitlán.
Estos cuatro eran “todos expertos en tres lenguas, latina, espa* 

ñola e indiana’*, lo cual nos pennite suponer que ellos fueron de 
los “cuatro o cinco colegiales todos trilingües” de Tlatelolco arri
ba referidos. Sahagún prosigue enumerando a:

5) Diego de Grado, vecino de Tlatelolco.
6) Bonifacio Maximiliano, vecino de Tlatelolco.
7) Mateo Severino, vecino de Xochimilco.

Éstos fueron los “escribanos que sacaron de buena letra” toda 
las obras que se habían redactado en “ruin letra” en Tepepulco.889

De estos nombrados, ya conocemos a Antonio Valeriano “gober
nador de los indios de México” y “lector” del Colegio; a Martín 
Jacobita “rector” del mismo; a Alonso Vejerano “lector” también 
del mismo y a Bonifacio Maximiliano “repetidor” del mismo. Así 
que los que se suman a nuestra lista son tres, un experto trilin
güe y dos escribanos.

La otra ocasión en que Sahagún habla de sus colaboradores es 
en el prólogo al libro de los Coloquios, en el cual dice: “Esta doc
trina. . . ha estado en papeles y memorias hasta este año de 1564, 
porque antes no hubo oportunidad de ponerse en orden ni conver
tirse en lengua mexicana bien congrua y limada; la cual se volvió 
y limó en este Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco este sobredicho 
año con los colegiales más hábiles y entendidos en legua mexicana 
y en la lengua latina que hasta ahora se han en el dicho Colegio 
criado”.890 Luego continúa para darnos los nombres de sus colegia
les: “De los cuales uno se llama Antonio Valeriano. . ., otro, Alon
so Vejerano.. ., otros Martín Jacobita... y Andrés Leonardo.. . 
de Tlatelolco”.891 Este último es nuevo para nuestro recuento, con 
quien se completa tal vez aquel “cuatro o cinco colegiales todos 
trilingües” que hemos citado antes.892

889 Loe. cit,
«»o Ibid., pp. 106-107.
"i Garibay, 1954, p. 241.
692 Ibid., p. 242.
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Otra fuente que nos proporciona nombres de colegiales que co
laboraron con los religiosos es Juan Bautista, quien, en el prólogo 
a su sermonario, da los siguientes (algunos de los cuales ya son 
conocidos por nosotros):

1) Hernando de Ribas, vecino de Tetzcoco, “muy gran latino”. 
Trabajó mucho en la traducción de latín o de castellano a náhuatl. 
Ayudó a Alonso de Molina, Juan de Gaona y al propio Juan Bau
tista.693

2) Juan Berardo, vecino de Huexotzinco, “buen latino”. Escri
bió cartas en un latín, “aunque llano, muy congruo y apacible”. 
También fue cantor.694

3) Diego Adriano, vecino de Tlatelolco, “muy gran latino”. 
Traducía de latín a náhuatl “con mucha propiedad”. Era muy dies
tro en “componer en la imprenta en cualquier lengua”.695

4) Francisco Bautista de Contreras, vecino de Cuernavaca. “Muy 
hábil particularmente con la pluma en la mano”, escribió cartas 
en castellano “bien ordenadas”. Ayudó a Juan Bautista en obras 
de traducción al náhuatl.696

5) Esteban Bravo, vecino de Tetzcoco. “Muy buen latino” y tra
ducía al náhuatl con admirable “abundancia y multitud de voca
blos”. “Tan continuo en este trabajo”, ayudó a Juan Bautista y a 
Alonso de Trujillo en sus sermonarios.697

6) Antonio Valeriano. Bástenos con lo dicho anteriormente.
7) Pedro de Gante, vecino de Tlatelolco. Juan Bautista, mien

tras vivió en Tlatelolco, “le comunicó siempre y consultó y así le 
fue de muy grande ayuda su buena habilidad y talento”. Tradujo 
para el mismo franciscano “muchas cosas”, sobre todo, “de vidas 
de santos”.698

8) Agustín de la Fuente, vecino de Tlatelolco. Muy inteligente y 
profundo conocedor del náhuatl, se comunicó mucho con Sahagún 
y Oroz, y fue “uno de los mejores y más liberales escribanos” que

69« Ib id., p. 79.
694 García Icazbalceta, 1954, p. 475.
695 £oc. cít.
«»« Loe. cit.
697 Loe. dt.
698 ¡bid., pp. 475-476.
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hubo en los indios. Trabajó “estos diez años” con Juan Bautista. 
Fue también buen impresor que componía “admirablemente”.689

A los mencionados hasta ahora podemos agregar el azcapotzal- 
ca Pedro Juan Antonio, aficionado al estudio de los clásicos lati
nos, que se marchó a España en 1568, estudió en Salamanca, nfu- 
riendo en ésta en 1584. Escribió dos obras: Arte de la lengua 
latina publicada en Barcelona en 1574 y Del reverencial mexica- 

700no.
Éstos son los antiguos alumnos del Colegio de quienes las fuen

tes nos dan noticia de haberse empleado en la elaboración de li
bros, haciendo buen uso de sus dotes intelectuales y conocimientos 
lingüísticos adquiridos en Tlatelolco.

Sabemos que el encuentro entre la larga tradición historiográfi- 
ca de los mexicas y el alfabeto latino dio lugar, en el ambiente 
culto de Nueva España, a un fenómeno que podríamos llamar re- 
vitalización historiográfica.7®1 La engendraron y llevaron adelante 
una serie de figuras algunos de cuyos nombres nos suenan fami
liares en virtud de sus obras de historia del país antes de la con
quista española: Fernando Alvarado Tezozómoc, Fernando de Alva 
Ixtlilxóchitl, Juan Bautista Pomar, Domingo Francisco de San An
tón Muñón Chimalpain Cuauhtlehuanitzin, entre otros. No podemos 
cerrar nuestra referencia sobre los antiguos alumnos de Tlatelolco 
dedicados a la tarea literaria sin hacer mención de algunos de 
ellos, ya que hay indicios de que estudiaron en el Colegio en el 
periodo que abarca nuestro estudio, aunque, cierto, sus vidas lo re
basan.

Uno es el primero de los que acabamos de nombrar, el tenoch- 
ca Fernando Alvarado Tezozómoc. Lástima que no dispongamos

Loe. cit.
740 Ibid., p. 476. El agustino Juan de Mijangos escribió al final de su obra Espejo 

divino lo siguiente: “Fue corrector de la lengua, Agustín de la Fuente... muy enten
dido, que en esta obra y todas las demás que el padre fray Juan Bautista de la orden 
del Seráfico Padre San Francisco hizo, ha ayudado mucho y servido a Nuestro 
Señor. Él se lo pague y le guarde muchos años” (Zulaica, 1939, p. 247, nota 1). 
Además, es probable que fuese autor de la Comedia de los Reyes, escrita en 1607 
(Pazos, 1951, p. 176).

741 García Cubas, 1889, t. III, p. 260. Citando al mismo García Cubas, Steck hace 
alusión a otro indio llamado Antonio Alejos (Steck, 1944, p. 52). Pero García Cubas 
no dice que dicho Alejos fuese colegial de Tlatelolco (García Cubas, 1891, t. V, 
pp. 529-530).
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de muchos datos biográficos sobre este “príncipe de los historiado
res indígenas de México”, al decir de Mario Mariscal y que ni la 
fecha de su nacimiento ni la de su muerte se hayan podido fijar 
sino por conjeturas.702 Pero, sabemos que nació de la unión de Die
go de Alvarado Huanitzin,703 nieto de Axayácatl, y Francisca de 
Motecuhzoma, hija de Motecuhzoma Xocoyotzin. Era, pues, des
cendiente mayor de la casa antaño reinante de México-Tenochti- 
tlan. Garibay afirma que estudió en el Colegio de Tlatelolco.704 Hay 
constancia documental de que fue, hacia 1598, intérprete de la 
Audiencia.705

Dada su procedencia real, pudo tener fácil acceso a escritos 
prehispánicos y sabios sobrevivientes.706 Valiéndose de los mismos, 
escribió dos obras de historia sobre el pasado de su pueblo. Una 
es Crónica Mexicana, compuesta alrededor de 1598 y conocida en 
español,707 de la cual dice Garibay: “libro.. . ciertamente, uno de

7<02 El número de los códices posthispánicos escritos en náhuatl es algo sorpren
dente: unos ochenta códices quedan inéditos en su mayoría en el Museo Nacional de 
Antropología; otros doscientos códices y manuscritos se conservan en la Biblioteca 
Nacional de París, también inéditos. Se puede citar unas sesenta personas que se de
dicaron a dejar escritos sus recuerdos y conocimientos del pasado prehispánico. Todo 
esto se llevó a cabo en el siglo xvi en su mayoría (León-Portilla, conferencia dada el 
10 de junio de 1971 en el Colegio Nacional, México, D. F.).

703 Mario Mariscal las sitúa sólo por conjeturas hacia 1520 y 1610, respectivamente 
(Tezozómoc, 1943, p. XXXVI), mientras Garibay fija su nacimiento entre 1525 y 
1530 (Garibay, 1954, p. 301). Para nosotros, es de mucho interés saber la fecha exac
ta de su nacimiento. La razón es la siguiente: de haber nacido hacia 1520, como 
sospecha Mario Mariscal, nos parecería poco aceptable que Tezozómoc fuese colegial 
de Tlatelolco, ya que para el momento de su inauguración tendría easi quince años, 
edad en que la relación franciscana de 1570 aconseja que se devuelva a los colegiales 
a sus pueblos natales con la carrera terminada (García Icazbalceta, 1941 (b), p. 64). 
Aunque reconocemos que en los primeros años del Colegio pudo haber casos de 
excepción en cuanto a la edad de admisión. Con previa aceptación de la escolaridad 
de Tezozómoc en Tlatelolco, resulta más razonable la conjetura de Garibay mencionada 
arriba.

704 En la nota anterior 634 hemos visto que fue gobernador de los indios de Méxi
co, cargo que años después asumió también su cuñado Antonio Valeriano.

705 Garibay, 1954, p. 229. Lamentamos no saber en qué fuente se basa esta afirma
ción de Garibay. Aunque el haber sido Tezozómoc intérprete de la Audiencia puede 
ser buen indicio que sustenta su escolaridad en Tlatelolco; al tenerse en cuenta la 
descripción de la relación franciscana de 1570 sobre los servicios prestados por sus 
graduados, que hemoB visto atrás.

706 Tezozómoc, 1943, p. XXXVII.
707 El propio Tezozómoc hace alarde de la autenticidad de sus informes, al decir: 

“muy de sus preciadas bocas la [la relación] oí así, la fueron a decir los amados re
yes, los amados nobles quienes vinieron a vivir... ; con ella se aconsejaban, se lo de
cían unos a otros, así lo sabe el preciado corazón de su antigua relación admonitiva
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los más dignos de estudio minucioso” y ningún otro escrito por 
indios en el mismo idioma le supera en “las dimensiones e impor
tancia”.708 Otra es Crónica Mexicáyotl, redactada en náhuatl en 
1607, según asienta el propio autor.709 Sus obras representan, jun
to con la de Durán y el Códice Ramírez, la versión tenochca de la 
historia del México precortesiano, a la vez que Tezozómoc es el me
jor portavoz de la conciencia histórica y el espíritu nacional de 
sus congéneres, como se aprecia en sus famosos versos, que trans
cribiremos :

Así lo vinieron a decir, así lo vinieron a asentar en su relato, y nos lo 
vinieron a dibujar en sus “pergaminos” los viejos y las viejas,

que eran nuestras abuelas, nuestros abuelos, nuestros bisabuelos.
Y nunca se perderá, nunca se olvidará lo que vinieron a hacer, lo que 

vinieron a asentar en su tintura en su color,
su fama, el renombre y el recuerdo que de ellos se tiene en los tiempos 

por venir,
nunca se perderá, nunca se olvidará.
Siempre lo guardaremos nosotros que somos hijos, nietos, hermanos menores, 

tataranietos, biznietos, descendientes, color y sangre,
lo irán a decir, lo irán a nombrar...
los hijos de los mexicanos, los hijos de los tenochcas.
Y esta relación Tenochtitlan guardó
cuando vinieron a reinar todos los grandes, estimables ancianos, los señores 

de los tenochcas, los reyes de los tenochcas...
Fijaos bien en esta relación de los ancianos,

los que gobernadores: don Diego de Alvarado Huanitzin, mi preciado padre noble, don 
Pedro Tlacahuepantzin, mi tío, don Diego de San Francisco Tehuetzquititzin y los otros 
amados nobles, [a] quienes los oí, quienes bien rectamente la sabían su antigua rela
ción admonitiva, la que aquí la tomé de su preciado relato” (Tezozómoc, 1949, p. 9).

’os Dada la frecuencia con la que el autor recurre al medio retórico característico 
del náhuatl de reiteración a base de sinónimos y a formas sintácticas ajenas al espa
ñol, Mario Mariscal sospecha que la versión original de esta crónica fuese redactada 
en náhuatl. Por otra parte, los errores en términos nahuas en la versión española que 
conocemos, inexplicables en un indio tan preñado y orgulloso de la tradición mexica, 
procedente de un rango tan alto, poseedor de tanta formación y perteneciente a un pe
riodo tan a raíz de la conquista como Tezozómoc conducen al mismo autor a dar por 
supuesto que la probable traducción española no fuese otra del propio Tezozómoc (Te
zozómoc, 1943, p. XLII). Garibay parece que se inclina a atribuir lo “balbuciente e 
incorrecto” del español de la crónica a la condición de ser Tezozómoc un indio sin 
mezcla (Garibay, 1954, p. 302), lo cual, sin embargo, cuadraría mal, a nuestro modo 
de ver, con su supuesta escolaridad en Tlatelolco y con el hecho de que fuera intér
prete de la Audiencia. Por lo tanto, nos convence hoy por hoy más la hipótesis de Ma
rio Mariscal.

709 Garibay, 1954, p. 302.
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aquí la ponemos, aquí la veréis, vosotros nuestros hijos... 
vosotros los tenochcas aquí lo sabréis cómo fue a empezar la mencionada 

gran población ciudad México-Tenochtitlan, dentro del agua, entre los 
tules, entre las cañas, en donde vivimos, nacimos nosotros los tenochcas.710

Que hayamos observado, no hay en el historiador tenochca nota 
peculiar que ponga de relieve su formación escolar en el Colegio 
de Tlatelolco. De nuevo lamentamos no saber con exactitud la fe
cha de su nacimiento, dato clave para tener mayor seguridad sobre 
este particular.

El segundo es el tetzcocano Femando de Alva Ixtlilxóchitl 
(1577-78 — 1648?). Por la línea materna descendía de Neza- 
hualcóyotl, pero a diferencia de Tezozómoc, su abuelo materno y 
su padre eran españoles, llamados Juan Grande y Juan de Navas 
Pérez de Paraleda, respectivamente. Los historiadores coinciden en 
afirmar que fue colegial de Tlatelolco/11 Este mestizo, “muy ins
truido en la lengua, historia y antigüedades de su gente”, según 
Beristáin, fue gobernador de Tetzcoco en 1612, y en 1617 lo fue 
de Tlalm analco/12 En sus últimos años de vida, incluso fue “nom
brado intérprete regio por don Luis de Velasco”, nos informa Be
ristáin.

De acuerdo, con sus propias palabras, tenía afición a la historia, 
y estimulado por la lectura de los libros de historia guardados en 
la biblioteca del Colegio y conducido por su preocupación criolla 
de la que luego hablaremos, empezó a “juntar las pinturas de las 
historias y anales y los cantos” que guardaban las antigüedades de 
su país tetzcocano.718 Siendo para él indescifrables dichos mate
riales prehispánicos, recurrió consciente o inconscientemente al 
mismo método de investigación que Sahagún: servirse de los viejos 
sabios conocedores de las “antiguallas”. Así “juntó y convocó a 
muchos principales de esta Nueva España, los que tenían fama de 
conocer y saber las historias referidas”.714 El saldo de tales es
fuerzos restauradores del pasado tetzococano fueron las varias Re-

710 Tezozómoc, 1949, p. 7.
711 Ibid., pp. 4r6.
712 Alfredo Chavero e Ignacio Dávila Garibi en: Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 6; ibid., 

prólogo, p. 6. Garibay agrega que su escolaridad duró seis años (Garibay, 1954, p. 309).
713 Garibay, 1954, p. 309.
714 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 15.
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laciones redactadas a principios del siglo xvii y una Historia de 
la nación chichimeca compuesta poco antes de mediar el siglo. De 
ésta dice Garibay que es “una de las más bellas obras que nos 
trasmitió el pasado” en la que se entretejen “ingenuidad y precio
sismo, afectación de modos europeos y exageración de la grandeza 
antigua”.7115

Ciertamente, frente a las obras de Tezozómoc atravesadas por 
un fuerte sentimiento nacional tenochca, las del tetzcocano se dis
tinguen por su ropaje marcadamente europeizado. En éstas nos 
encontramos con términos tan netamente europeos o españoles como 
“príncipe”, “infante”, “los grandes del reino”, “capitán general”, 
“consejo”, “alcázar”, etc. El europeísmo del autor llega con fre
cuencia a describirnos escenas totalmente ajenas al mundo prehis
pánico: un infante “hincado de rodillas” delante del rey su padre; 
un ejército haciendo alarde al desfilar “en buena ordenanza. . . 
por delante de las casas reales, desde donde el rey y los grandes 
le estaban mirando”; el rey “abrazando y besando en el rostro” a 
su hijo triunfante de la guerra. Incluso nos lleva más allá de la 
caballeresca Edad Media europea, cuando describe: los cuerpos 
de cuatro infantes sacrificados, utilizados como antorchas huma
nas, teniendo “unas cucharas de hierro (!) en las manos y encima 
de ellas dialtea (sic), que ardía y alumbraba la sala”; el traidor 
echado “vivo a los leones” para castigarlo.716 Estamos presenciando 
escenas dioclecianas.

No siendo Ixtlilxóchitl autor infundado, sabía de sobra que tales 
escenas no cuadraban históricamente con el pasado prehispánico. 
Entonces, ¿por qué esta alteración intencionada de sus datos? Cier
tamente, su “afectación de modos europeos” y sus “exageraciones 
de la grandeza antigua” no eran producto sino de una honda preo
cupación humana que el tetzcocano padecía en su ser. No eran 
ocurrencias ni fruto de su gusto literario personal, sino que 
obedecían al espíritu barroco de la época y al imperativo 
de un criollo culto que vivió los años finales del siglo xvi y los 
iniciales del siguiente, en los que J. A. Manrique ve un periodo de 
crisis no sólo material sino espiritual de la vida novohispana.717 Era

715 Loe. cit.
716 Garibay, 1954, p. 311.
7>7 Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, pp. 241-256.
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un periodo en el que el hombre novohispano, cada vez más cons
ciente de sus particularidades diferenciadoras del europeo, buscó 
afanosamente algo que le sirviese de asiento donde cimentar su or
gullo del ser criollo, que era europeo y al mismo tiempo no lo era. 
Y lo encontró en el pasado prehispánico —-en su cultura, en su 
piedad religiosa, en sus virtudes, en sus artes—, y sintió satisfa
cerse su preocupación ontologica al enriquecer con lo indígena lo 
europeo que había heredado y adoptado.

Ixtlilxóchitl fue hombre a quien tocó vivir de pleno este periodo 
de crisis, periodo de búsqueda ansiosa del ser criollo que cierta
mente no conoció Tezozómoc. En tanto que el orgullo nacional del 
tenochca no veía, para su autoafirmación, más que el antagonismo 
ancestral con Tlatelolco —recordemos sus palabras antitlatelol- 
cas—,718 Ixtlilxóchitl era hombre que veía enfrente lo europeo para 
preguntarse, afirmarse e identificarse. Psiquis plenamente criolla, 
dispuesta para adoptar formas europeas para llenarlas de lo in
dígena. Por eso, su Historia fue escrita tomando como modelo la 
Historia general de Alfonso el Sabio,71® y el mundo prehispánico 
en ella descrito se presenta con ropaje europeo. Entre tanto, su 
genio de poeta encontraba tema incluso en el cerco de Zamora.72® 
Esto no era, ciertamente, una simple efectación literaria.

Para Ixtlilxóchitl, cuya mente de historiador disponía, gracias 
a su formación y su lectura en el Colegio de Tlatelolco, de una 
amplitud tal que abarcaba toda la extensión terráquea hasta enton
ces materialmente conocida y cuyos ojos estaban capacitados para 
ver la historia como un movimiento de conjunto de todos los pue
blos de la tierra, en el cual tenía, claro está, perfecta cabida la 
historia particular del suyo, el mayor cuidado era ganar plaza 
para este último dentro de dicho movimiento de historia y decla
rarlo como un ciudadano más del mismo. Sus propias palabras lo 
ponen de relieve: “. .. las cosas acaecidas en este Nuevo Mundo, 
que no fueron menos que las de los romanos, griegos, medos y 
otras repúblicas gentílicas que tuvieron fama en el universo”.721

718 Manrique, 1972, p. 3.
719 Tezozómoc, 1949, p. 5.
720 O’Gorman citado por Manrique, 1972, p. 10.
721 Su curioso Romance del rey don Sancho está publicado en: Méndez Planearte, 

Alfonso: Poetas novohispanos. México, UNAM, 1964, pp. 175-177.
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Así se explica también la correlación cronológica que repite entre 
los acontecimientos históricos del México antiguo y el pontificado, 
los emperadores romanos sucedidos por los germánicos y los reyes 
visigodos seguidos por los castellanoleoneses/23 Con Ixtlilxóchitl, 
América ingresó en la historiografía universal.

Sólo dos líneas más agregaremos para mencionar a los ayudantes 
del historiador tetzcocano. Entre los seis que éste nombra, nos son 
de interés Jacobo de Mendoza Tlaltentzin, “principal de Tepepulco” 
y “hombre muy leído y buen gramático”/43 o sea, había estudiado 
en Tlatelolco; y Alfonso Izhüezcatecatzin, pariente de Motecuh- 
zoma Xocoyotzin, “curioso y muy leído”, que juntó escritos antiguos 
y “escribió en la lengua mexicana y en la castellana grandes cosas 
sucedidas en esta tierra”/24 ¿Otro historiador formado en Tlate
lolco, de quien no se ha conservado ninguna noticia más que ésta? 
Es posible.

Un tercer caso puede ser Juan Bautista de Pomar, hijo de An
tonio de Pomar, español “no conquistador, casado con una in
dia”.735 Ésta era hija de una concubina de Nezahualpilli, de modo 
que su estado social presentaba analogía con el de Ixtlilxóchitl 
tanto en el sentido de ser mestizo como en el de ser descendiente 
de la familia real de Tetzcoco.

No hemos encontrado en las fuentes disponibles datos que lo 
coloquen de modo seguro entre los antiguos alumnos de Tlatelolco. 
Únicamente Gallegos Rocafull, al hablar del fruto del Colegio, le 
incluye entre los mismos/36 Por nuestra parte, creemos que, ade
más de su condición social, el que haya redactado su Relación 
“conforme a la institución de S. M. que recibió del señor Alcalde 
Mayor. . . con otra del mismo tenor que antes había recibido de. . . 
su antecesor”737 puede constituir bastante fundamento para tenerlo 
por antiguo alumno de Tlatelolco. Es decir, que era tenido por 
persona dotada de las cualidades y formación requeridas para em
prender este tipo de tarea de investigación e información en la que 
hacían falta conocimientos históricos del mundo mexica y lingüís-

722 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 15.
723 Op. cit., t. I. passim.
724 Ibid., p. 60.
725 Ibid., p. 61.
726 Garibay, 1964, p. XL.
727 Gallegos Rocafull, 1951, p. 41.
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ticos de ambos lados, o sea, náhuatl y español, todos no vulgares. 
Se trataba, en otras palabras, de un trabajo que se podía encomen* 
dar sólo a los intelectuales de la época. Pomar era, se supone, 
uno de éstos, gracias muy probablemente a sus estudios en Tlate- 
lolco.

Historiador “muy diminuto, ciertamente, en comparación de Ix- 
tlilxóchitl, pero más antiguo y más sobrio, ... no inventa, sin em
bargo, lo que ignora, y aquello que le consta lo dice sin tanta exa
geración. .. Es un trabajo concienzudo sobre un señorío particu
lar”.7®8 Su Relación terminada el 9 de marzo de 1582, fuente va
liosa para estudios históricos del México antiguo, es una contri
bución más hecha por uno de los de la primera intelectualidad 
formada en el Colegio de Tlatelolco, cabría decir. Pero vemos en 
Pomar menos criollo que en Ixtlilxóchitl en el sentido de que nos 
acabamos de ocupar al hablar de éste.

Aun después de haber visto bastantes ejemplos de los antiguos 
alumnos del Colegio de Tlatelolco más distinguidos por sus activi
dades docentes y literarias, todavía nos falta hacer mención de un 
último ejemplo de los mismos, en el cual acaso vemos, por de 
pronto, lo más alto de la realización educativo-civilizadora lleva
da a cabo en medio de mil dificultades por unos franciscanos que 
no supieron claudicar, al lado de otros que se dieron por vencidos, 
resultando así unos verdaderos misioneros de cultura que Occidente 
envió a Nueva España. Nos referimos a Diego Valadés.

Autor de varias obras tanto en náhuatl como en latín, es curioso 
y hasta increíble que una figura, testigo tan elocuente del ambiente 
cultural que se vivió en la España del quinientos como Valadés, 
permaneciese casi desconocida y apenas estudiada hasta hace 
relativamente poco.72* Pero hoy día la situación se presenta 
muy distinta. Valadés cuenta con un estudio monográfico tan con
sistente como el que acabamos de señalar en la última nota, y sería 
omisión imperdonable hablar de la cultura mexicana en el siglo 
xvi sin mencionar el nombre de este antiguo alumno de Tlatelolco.

Diego Valadés nació en 1533 en Tlaxcala hijo del capitán Diego 
Valadés, compañero de Pánfilo de Narváez, y de una india de la

728 Garibay, 1965, p. 152.
729 García ícazbalceta, 1897, t. IV, pp. 220-221.
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región. Palomera se inclina por de pronto a considerarlo hijo na
tural.730 Pese a esto, su padre no descuidó la educación de su hijo 
mestizo y lo encomendó a la escuela de San José de México.781 Se 
cree que estuvo unos diez años —de 1543 a 1553— al lado del 
ingenioso e infatigable educador de indios, Pedro de Gante, apren
diendo las artes mecánicas y ciencias que enseñaba a sus alumnos 
este fraile flamenco, de quien escribió más tarde: “hombre de sin
gular religión y piedad, que les enseñaba [a los indios] todas las 
artes, pues ninguna le era desconocida”. No tardaron en unir a 
los dos, lazos de respeto, amistad y confianza, y el discípulo sirvió 
de secretario a su maestro.782

Sólo a un cuarto de legua de la escuela de San José, tenía Vala- 
dés a su disposición otro instituto, único por entonces en el país, 
en donde se impartía la educación superior para los hijos de los

730 Nos referimos a la tesis doctoral presentada por Esteban J. Palomera. El que 
Valadés haya sido poco atendido por los estudiosos se deba tal vez a que lo más nota
ble de sus trabajos se emprendiese fuera de su patria y sobre todo a que las dos obras 
suyas que hoy conocemos —la Rhetorica Christiana y las Catholicas Assertiones contra 
Praecipuos Aliquot Haereticorum Errores— fuesen redactadas en latín. De sus obras en 
náhuatl —un catecismo y un tratado llamado Vergel del alma, hay solamente noticia 
sin que se conozca ningún ejemplar ni de uno ni de otro (De la Maza, 1945, p. 34).

731 Palomera, 1963, pp. 51-52.
732 La escuela de San José, mantenida por Pedro de Gante, se suele describir como 

instituto exclusivo para niños indios. Nosotros también hemos seguido en el texto de 
la tesis este concepto no sólo generalizado, sino fundado en los documentos de la 
época. Cierto que las cartas del propio Gante son su mejor prueba. Pero tenemos aquí 
un caso de alumno mestizo. Nos lo explicamos del modo siguiente a reserva de sus
ceptibilidades. La atención educativa de los franciscanos se enfocó primero en los ni
ños de los naturales y sólo con el transcurso del tiempo se fue extendiendo a los niños 
mestizos y criollos, lo cual equivale a decir que los primeros mestizos y criollos no 
tenían escuelas dónde educarse. Ciertamente, cuando Valadés llegaba a la edad esco
lar, ya existía, aunque en forma poco definida, el Colegio de San Juan de Letrán, 
pero éste era en su fase inicial más asilo que escuela, como sugiere su propio nombre: 
Colegio de Niños Pobres. Por entonces, la escuela de San José era le que funcionaba 
mejor que cualquier otra casa de estudio, y la fama y el prestigio del maestro Gante 
eran cosa generalmente reconocida y apreciada. Así que creemos que el padre de Va
ladés encomendó su hijo en forma especial al lego franciscano. La exclusividad ante
dicha de la escuela de San José no se deberá, en vista de esto, interpretar en términos 
reglamentarios o como un principio educativo intencionado, sino como un hecho con
secuente de la ausencia de niños mestizos y criollos de edad escolar en cantidad tal 
que despertase preocupación e interés en los religiosos durante los primeros años de 
la colonia. Cuando surgió la necesidad real y concreta de fundar colegios para los 
mismos, sí se tomaron gestiones con vistas a tal efecto como la consolidación del men
cionado Colegio de San Juan de Letrán. Por otra parte, los religiosos no dejaban de 
mostrarse acogedores al hacerse cargo de la educación de niños no indios, como se des
prende de las siguientes palabras de una carta que escribió Diego de Ordás el 23 de 
agosto de 1529 desde Toledo: “Alonso de Herrera está aquí conmigo... Esos niños
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caciques y principales de toda Nueva España. Valadés no quiso 
perder la ocasión de ampliar y profundizar lo que había apren
dido en San José.733 Largo tiempo estudió en el Colegio de Tlate
lolco, frecuentando sus aulas y su biblioteca, donde se empleó en 
leer ávidamente los libros de ciencias sagradas así como de pro
fanas allí guardados.734 La erudición vastísima sobre autores clá
sicos, padres eclesiásticos e incluso autores renacentistas de su épo
ca que más tarde vertería en su Rhetorica Christiana es la mejor 
prueba que no deja lugar a dudas en cuanto a su asidua y bien 
aprovechada escolaridad en Tlatelolco.735

Por 1550 profesó Valadés en la orden franciscana: Diego Vala
dés, “natural de la ciudad de Tlaxcala, hijo de esta provincia [del 
Santo Evangelio]”, apuntaría Vetancurt años más tarde.736 Orde
nado después de 1555, se dedicó al apostolado en tierras de Tlax
cala, Michoacán y entre los chichimecas durante más de veintidós 

de Alonso de Herrera y esos negritos poned que estén en el monasterio con los frailes 
y que aprendan. Encoméndaselos (sic) a los hijos de Herrera a los frailes que los 
tengan mucho encargo” (Otte, 1964, p. 115). De paso, nos preguntamos: ¿acaso no 
eran hijos de negros esclavos “esos negritos”? En caso de serlo, merecerá la pena ha
cer notar que hasta los hijos de esclavos tenían acceso a la escuela a costa de su 
dueño.

733 Años más tarde, refiriéndose al forcejeo de Carlos I para persuadir a Gante de 
aceptar la mitra arzobispal de México, escribió Valadés: “De lo cual yo puedo cierta
mente ser testigo, puesto que yo mismo escribí en su nombre muchas cartas de res
puesta y vi las cartas del Emperador llenas de benevolencia y de afecto” (Palomera, 
1962, p. 293).

734 Lo mismo que en el caso de su admisión en la escuela de San José, la escolari
dad de Valadés en el Colegio de Tlatelolco constituye un caso fuera de lo común. Sin 
embargo, respecto a este punto particular, podremos decir con Steck que después de 
la epidemia de 1545, que acabó con “los más y más hábiles que había” de los cole
giales, al decir del virrey Mendoza, “los frailes empezaron a recibir a muchachos que 
no eran de la llamada indiana” a fin de devolver, con número razonable de alumnos, 
normalidad a la vida del Colegio (Steck, 1944, p. 37). Lástima que no podamos adu
cir mención documental a tal efecto. Creemos que varios años de estudios superiores 
en Tlatelolco fueron un requisito para que Valadés fuese admitido en el claustro fran
ciscano.

735 Lo aficionado a los estudios que fue Valadés desde pequeño, creemos que se con
firma en las siguientes palabras suyas: “Mientras me ocupaba en la conversión de los 
fieles que llaman chichimecas, apenas logré salvarme con gran peligro de mi vida y 
la de mis compañeros, del furor de aquellos salvajes, y perdí entonces todos mis libros 
que con tanto trabajo y desvelos había reunido desde mis primeros años” (Palomera, 
1962, p. 191). Pero logró salvar unos cuantos libros, y entre éstos estaba el Itinerarium 
Catholicum de Juan Focher, que más tarde sacó impreso en Sevilla.

736 Según Francisco de la Maza, el número de los autores que Valadés cita en su 
Rhetorica Christiana asciende a más de ciento cincuenta (De la Maza, 1945, p. 31).
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años, predicando y confesando a los indios en sus tres idiomas: 
náhuatl, tarasco y otomí, según su propio testimonio.737

Investido de la misión de dar relación de la labor apostólica 
llevada a cabo en Nueva España por sus hermanos de hábito a sus 
superiores de la orden y a las autoridades religiosas y seculares 
de España y Roma, Valadés se hizo a la vela a mediados de 1571 
rumbo a España para no volver más a su tierra. Se le abría un 
nuevo periodo de su vida.

Además de la misión oficial que acabamos de apuntar, creemos 
que Valadés iba a Europa con una firme intención particular de 
hacer algo por la misión de Nueva España. Dichos en otras pala
bras, iba muy consciente de ser misionero americano, y esto em
pezó pronto a tomar forma concreta. Una vez libre de los asuntos 
públicos, Valadés se ocupó desde mediados de 1572 en preparar 
la edición del Itinerarium Catholicum escrito por su supuesto 
maestro venerable Juan Focher, y lo logró dar a luz pública en 
1574 “aumentado, modificado y ordenado” por él mismo a base 
de sus propias experiencias de misionero en su país. El libro tra
ta de las dotes y cualidades requeridas a misioneros en Nueva 
España y procura ayudarlos en su apostolado, resolviendo los múl
tiples problemas peculiares del país —la administración de los 
sacramentos, la guerra justa y la reducción de indios en centros 
urbanos— que, de no ser debidamente solucionados, pudieran com
prometer o cargar, como se solía decir entonces, su conciencia.

737 Vetancurt, 1971, Menologio, p. 142. La admisión de Valadés en la orden francis
cana debió constituir un caso muy especial. Tanto el ambiente general de la colonia 
como la disposición de la misma orden se hacían cada día menos favorables para tal 
caso, como se evidencia en la proscripción que hemos transcrito atrás en nota anterior. 
Palomera conjetura que hubo un intento sistemático de encubrir el origen mestizo de 
Valadés (Palomera, 1963, p. 52), del cual este mismo sería bien consciente. Efectiva
mente, en tanto que Valadés jamás hizo mención clara de su nacimiento, los cronistas 
franciscanos del siglo xvi, Motolinía, Sahagún, Mendieta y Torquemada inclusive, guar
dan silencio absoluto sobre su nombre, silencio que puede ser una prueba implícita 
de que existiese tal intento dentro de la orden, ya que dichos cronistas tenían que co
nocer personalmente a Valadés, o tener noticias de él, sobre todo, cuando el fraile 
mestizo ocupó el cargo importante del procurador general de la orden ante la Santa 
Sede. El caso de Mendieta es algo extraordinario. Él conoció a Valadés en Vitoria, Es
paña, y hasta escribió para éste una carta de presentación dirigida a Juan de Ovando, 
presidente a la sazón del Consejo de Indias (García Icazbalceta, 1941 (a), pp. 133- 
134). Todavía más. Mendieta conoció la Rhetórica Christiana, algunos de cuyos graba
dos reprodujo para su Historia. ¿Hubo algo más del supuesto intento mencionado en
tre ambos? No sabemos.
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En una palabra, se trata de un manual para misioneros en Nue
va España. El libro iba dedicado al comisario general de las In
dias de su orden de entonces, y Valadés aclara su intención de 
publicarlo en los siguientes términos escritos en su dedicatoria: 
“cargo [del comisario general] que según creo, ha de facilitar no 
poco este librito impreso, porque no basta que se destinen hombres 
buenos a esta obra, si en ellos no constara que sobrepasan la me
diocridad en el estudio de las Sagradas Letras y en los ritos de la 
religión cristiana, lo cual puede satisfacer el presente librito, si 
es conocido con exactitud”.738 Es decir, Valadés quería, mediante 
este libro, informar a Europa de la peculiaridad de la misión de 
Nueva España, que requería obreros que fuesen no sólo simple
mente buenos, sino lo suficientemente instruidos en las ciencias 
sagradas.7,39

Su intención estribaba en reclutar misioneros verdaderamente 
competentes para convertir a sus congéneres.

Creemos que es digno de destacar el hincapié que Valadés hace 
en la importancia del conocimiento de las Sagradas Escrituras. 
Esto lo decimos en función de que consta que en la biblioteca del 
Colegio, proveída con generosidad durante sus primeros años por 
Zumárraga, aficionado comprobado a las obras de Erasmo, había 
un “libro de Epístolas de Erasmo”.740 Podremos estar casi seguros 
al señalar una fuerte influencia de Erasmo sobre Valadés a través 
de la donación bibliográfica y los escritos del primer obispo de 
México, en particular, la Conclusión Exhortatoria a que en capítulo 
anterior nos hemos referido.

La publicación del Itinerarium Catholicum parece que contri
buyó mucho a que subiese el aprecio de que tenían sus superiores 
de las cualidades de Valadés, pues se le brindó al año siguiente 
ocasión de ir a Roma, donde salió elegido procurador general de 
la orden. Por otra parte, una vez hecha una presentación sumaria 
de la realidad evangelizadora de Nueva España, Valadés empezó

738 Palomera, 1962, p. 249.
739 lhid., p. 165.
740 La carta colectiva de los tres obispos que hemos citado varias veces decía: en 

Nueva España “hay más necesidad de letras que allá en Castilla, según las cosas se 
ofrecen cada día de matrimonios y divorcios y otras dudas grandes en cosas de estos 
naturales que nos ponen en harta aflicción por las novedades que hallamos” (García 
Icazbalceta, 1947, t. III, p. 97).
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a ocuparse en sacar a luz un segundo libro, esta vez escrito entera
mente por él, mucho más voluminoso que el de Focher, que sería 
“una especie de summa summarum o compendio breve y apretado 
de todos los conocimientos literarios, teológicos e históricos nece
sarios a un misionero del Nuevo Mundo para desempeñar con fru
to su labor entre los indios de América y particularmente de Nueva 
España”.741 Efectivamente, al cabo de cuatro años de diligencia 
preparatoria, en 1579 Valadés logró publicar su Rhetorica Chris- 
tiana bella y graciosamente adornada por muchos grabados hechos 
por el propio autor, adiestrado antaño en el taller de la escuela 
de San José?42 Era la realización de “su primicias, frutos juveniles 
iniciados por él desde la niñez”.743

En el cuarto de los seis libros que componen la Rhetorica Chris- 
tiana, Valadés dedica una amplia descripción sobre el México pre
hispánico —templos, danzas, dioses y sacrificios humanos de los 
mexicas— y la rápida y sincera conversión de los indios al cris
tianismo después de la conquista. Este libro cuarto, que Palomera 
ha denominado Crónica mexicana, no vale, sin embargo, tanto por 
los datos históricos que trae cuanto por el mérito de haber sido 
la primera crónica sobre Nueva España publicada en Europa en 
latín, la lengua franca de los intelectuales de la época, pues ante
cedió en la cronología de publicación a las obras de Motolinía, de 
Sahagún, de Mendieta y de Torquemada.744 Era el primer mensaje 
del Nuevo Mundo redactado por su oriundo de él, que venía a anun
ciar a las autoridades eclesiásticas, a la intelectualidad y a través 
de ellas al pueblo católico de Europa, el hecho consumado de la 
nueva cristiandad allende el océano. La enérgica defensa que Vala
dés hace de la sinceridad de la conversión de sus congéneres en 
contra de las acusaciones de algunos españoles, constituye el meo
llo del comunicado.

Sin embargo, el valor de la misiva valadesiana trascendía el 
aspecto religioso. Recordemos que una de las consecuencias que el 
descubrimiento de América había provocado en la conciencia euro
pea era la duda o incertidumbre acerca de la identidad de la na-

741 García Icazbalceta, 1892, t. III, p. 256.
742 Fidel de Chauvet citado por Palomera, 1963, p. X.
743 Véanse las figuras que acompañan al artículo de Francisco de lá Maza.
744 Palomera, 1962, p. 59.
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turaleza humana de sus habitantes con los del Viejo Mundo. Ocio
so es referirnos de nuevo a la polémica suscitada en torno a su 
capacidad de aceptar la doctrina cristiana. Así que la categórica 
afirmación de Valadés basada en sus propias experiencias sobre 
la autenticidad de la aceptación de la fe de Cristo por los indios 
de Nueva España equivalía a proclamar su plena identidad hu
mana con los habitantes del Viejo Mundo, disipando aquella sen
sación de extrañeza o duda que Europa había concebido de los 
pueblos de América. Venía, podríamos decir, como un apoyo em
pírico para la proclamación que había hecho Paulo III cuarenta 
y dos años antes. Lo que Valadés quería poner de relieve ante la 
intelectualidad europea era el hecho de que los americanos y los 
europeos formaban una sola humanidad alimentada por los mismos 
principios religioso-culturales. Y no contento de describirlo con pa
labras, tuvo por bien enseñarlo con pinturas, medio ingenioso que 
muy probablemente él mismo había utilizado antes en su labor 
apostólica. El que escribiese la Rhetorica Christiana en latín y que, 
aun desconociendo adrede la realidad, vistiese a los indios de sus 
grabados a la usanza europea no era sino consecuente de tal im
perativo suyo. De hecho, la Rhetorica Christiana tuvo amplia acep
tación, volviendo a editarse en 1583 y 1587,745 en tanto que en 
1588 apareció parcialmente traducida al alemán.746 Su mensaje 
americano tuvo respuesta.

Vemos, pues, en Valadés un ejemplo de realización concreta del 
espíritu humanístico y universalista que llenaba la educación des
arrollada en las aulas del Colegio de Tlatelolco al servicio de los 
hombres recién ganados para la cultura occidental mediante su 
conversión a la fe de Jesucristo. Y creemos que dado el sentido tras
cendental de la obra del franciscano mestizo, no hay inconveniente 
por de pronto en reconocer en él hasta dónde llegó la empresa 
educativa llevada a cabo por sus hermanos de hábito en Nueva 
España, empresa que apuntaba, a fin de cuentas, a una definitiva 
incorporación de los indios a la cultura cristiano-europea. Es el 
primer hombre de ascendencia indígena que, a través de la educa
ción en el Colegio de Tlatelolco, llegó a tener la firme convicción

745 Cierto que le precedió la obra de López de Gomara, publicada en 1552.
746 pero no se conoce ningún ejemplar de estas dos ediciones posteriores.
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de que “graecis pares esse facile possumus”, esto es, “fácilmente 
podemos igualar a los griegos”.7*7

Biblioteca del Colegio

En el apartado anterior, hemos visto cómo la educación supe
rior del Colegio de Tlatelolco logró formar una juventud de men
talidad y visión verdaderamente universales representada por Ix- 
tlilxóchitl y Valadés. Ahora bien, será útil que empleemos en esta 
ocasión un poco de espacio para la descripción del material de 
enseñanza de que se sirvió para hacer realidad tal éxito en tierras 
tan alejadas de las capitales de la cultura occidental y, además, 
sólo unos decenios después de la campaña militar de la conquista. 
Afortunadamente, disponemos de noticias y documentos que nos 
guían para el logro de este propósito, aunque no sea en forma 
plenamente satisfactoria.

Primero que todo, podemos afirmar con seguridad que el Colegio 
de Tlatelolco poseyó una magnífica biblioteca para su época. Cui
dados especiales para formarla debieron tomarse desde los pri
meros días de su existencia. Recordemos que la carta colectiva de 
los obispos de México, Oaxaca y Guatemala de fecha 30 de no
viembre de 1537 hablaba de querer instalar “la librería” en el 
piso superior del nuevo edificio que solicitaba se construyese para 
el Colegio.7*8 El encabezamiento del artículo definido nos permite 
suponer que ya para entonces el Colegio contaba con el servicio 
de biblioteca. La generosidad de unos, la diligencia de otros y la 
introducción de la imprenta en el país en fechas tempranas, hicie
ron viable que dicha biblioteca se fuese enriqueciendo y que los 
colegiales se permitiesen el lujo de tener acceso a autores clásicos y 
contemporáneos del Viejo Mundo, salvando la enorme distancia 
oceánica. Esto es, en el Colegio se respiraba el aire de erudición 
casi al día.

En ocasión anterior, hemos visto el aspecto de intelectual y pro
pulsor de cultura del primer titular de la sede episcopal de Mé
xico. Entre sus preocupaciones eruditas y prácticas tenía lugar pre
eminente la de disponer de libros de ciencias y buenas letras tanto

747 De la Maza, 1945, p. 34.
748 Méndez Planearte, 1946, p. XXXVI.
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para su uso particular como para el de los demás. Lector constante 
de los autores clásicos y sus contemporáneos —entre éstos figu
raban Erasmo, Tomás Moro, Alonso de Madrigal, Pedro Mártir de 
Anglería—era Zumárraga hombre consciente de la utilidad de 
los libros en la vida de la colonia en proceso de formación. Ya 
antes de embarcarse rumbo a su diócesis, lo había previsto, y no 
descuidó agregar en su equipaje buena cantidad de libros prove
chosos para el desempeño de su cargo pesado que “por cruz y 
martirio” había tomado sobre sí. Son suyas las siguientes palabras: 
“Yo traje muchos libros de mi orden con licencia de mis prela
dos”.7®0 Con plena conciencia de ser el responsable supremo de la 
iglesia novohispana por fundar y envuelta en miles de dudas y 
dificultades suscitadas en la labor apostólica de convertir a los 
naturales, Zumárraga no pudo quedarse contento con los libros 
sacados de su convento en España, y procuró conseguir otros nue
vos en México: “y otros muchos he comprado acá”, prosigue la 
cita anterior. Los necesitaba ante todo para organizar y gobernar 
su nueva iglesia.7®1 Hasta consideró oportuno dirigirse al Empe
rador en busca de medios económicos a fin de cubrir los gastos 
para comprar libros. A lo cual el Emperador contestó asignándole 
parte de los diezmos para satisfacer “los gastos necesarios a la 
dicha librería”.752 En virtud de los esfuerzos de uno y la buena 
disposición de otro, se consiguió, al cabo de los años, montar una 
biblioteca, quizá la primera de categoría en el hemisferio occiden
tal, que se consideró “muy copiosa de mucho valor acá”.7®8 Ya 
conocemos algunos de los libros que formaban dicha biblioteca del 
obispo.

Al fundarse el Colegio de Tlatelolco, los franciscanos anduvieron 
primero en pos de limosnas para adquirir “libros” a los colegia-

748 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 116.
750 Zumárraga no fue un simple bibliófilo o aficionado a la lectura, sino lector es

tudioso en busca de conocimientos y verdades, por eso llenó sus libros de apostillas, 
juicios y notas aclaratorias (Carreño, 1950, p. 33).

751 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 282.
752 Hombre de estricta formación escolástica, de profunda erudición sobre el pensa

miento clásico y de humanismo arraigado, Zumárraga carecía, sin embargo, de pericia 
en los conocimientos canónicos, disciplina indispensable para él como primer obispo de 
la iglesia novohispana.

763 Carreño, 1944, pp. 96-97.
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les,™ y poco más tarde al convertirse Zumárraga en su protector 
principal, parte de su ingreso episcopal se tuvo que destinar a pro
veer a los mismos de “libros” necesarios para la consecución de 
sus estudios. En efecto, el obispo se los proporcionó en cuanto le 
fue posible.7105 Desde luego, dado lo caros que estaban a la sazón 
los libros,™ toda esta aportación bibliográfica se debería inter
pretar no en términos de provisión individual hecha a cada uno 
de los colegiales, sino en los de donación para el Colegio, enri
queciendo su biblioteca. Por otra parte, el entusiasmo y la ilusión 
que tuvo el obispo al principio por el instituto le llevaron una vez 
incluso a ofrecerse a “poner toda su librería” en el mismo.757 Las 
fuentes callan si esto se efectuó. Pero no hay duda de que la biblio
teca no fue regalada en su totalidad al Colegio, puesto que en los 
últimos días de su vida el obispo tuvo que ocuparse de repartir 
sus libros, enviando a España unos, como hemos visto antes, y re
galando otros a la Catedral y a los conventos de las tres órdenes 
mendicantes.758 Pese a su desilusión posterior por el Colegio, es 
de estimar que fueron grandes sus contribuciones a la biblioteca 
del mismo. Tal vez pueda ser testimonio de ello la abundancia de 
los autores clásicos y la presencia de Erasmo y Vives en dicha bi
blioteca, como veremos.

Dentro de la vida interna del Colegio, al guardián del convento 
de Tlatelolco que ejercía el cargo de presidente de aquél, le corres-

754 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 120. Un buen día de septiembre de 1547, o 
sea, nueve meses antes de que muriese Zumárraga, le visitaron fray Tomás de la Torre 
y fray Jerónimo de San Vicente, dominicos, y ambos “entráronse en su recámara, don- 
do sólo había libros” (Méndez Arceo, 1952, pp. 62-63, nota 169).

755 Cuevas, 1914, p. 56.
753 The Americas, 1945, vol. I, núm. 1, p. 105.
757 Los tres libros que mencionamos abajo en el texto costaron “30 pesos de oro co

mún”, “14 pesos” y “16 pesos de oro común”, respectivamente, mientras el rector del 
Colegio Martín Jacobita cobraba treinta o treinta y ocho pesos anuales (García Icaz
balceta, 1892, t. II, p. 250, 254), y un sayal para dos religiosos valía doce pesos (ibid., 
p. 250). Sólo a título de hipótesis de trabajo, diremos lo siguiente: creemos que la 
diferencia notable de precio entre el primer libro llamado Salterio y los otros dos se 
explique tal vez al suponerse que aquél era un libro importado de España, en tanto 
que éstos habían sido impresos en México. Hemos visto arriba que el Flos Sanctorum 
era uno de los libros europeos traducidos al náhuatl. Ahora bien, este último y el 
vocabulario de Molina, ¿dónde se imprimirían si no en Nueva España? En caso de ser 
acertada nuestra conjetura, tendríamos aquí testimonio del gran beneficio que la im
prenta hacía en el país no sólo de facilitar la adquisición de libros, sino de rebajar 
sus precios.

753 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 119.
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pondía tener cuidado de ir mejorando su biblioteca con la adqui
sición de libros que se considerasen útiles para los colegiales. Así 
“por mandado del padre guardián” se fueron agregando al catálogo 
de la biblioteca, entre otros, un “libro llamado Salterio”, otro “Flos 
Sanctorum de los nuevos” y otros “dos libros vocabularios en ro
mance y en la-lengua mexicana, de los nuevamente impresos”.759

Es de suponer que incluso no faltaban donaciones de libros para 
el Colegio por el lado de la iniciativa privada como las que hacía 
para los frailes aquella india devota llamada Ana, de la cual he
mos hecho mención en ocasión anterior.

Así, pues, andando el tiempo, el Colegio llegó a disponer de 
una biblioteca bastante consistente para su época, cuyo contenido 
ojearemos a continuación.

Nos han llegado afortunadamente tres inventarios de los libros 
de la biblioteca del Colegio. Fueron redactados por sus mayordo
mos en los años 1572, 1574 y 1582, es decir, en el periodo en el 
que el instituto, pasados ya sus días de bonanza bajo la protección 
generosa del obispo, se encontraba en una situación estrecha y difí
cil, aunque no le faltaban aún el empeño admirable de un Sahagún 
o de un Molina por sostenerlo. No obstante esto, su biblioteca se 
nos presenta con bastante riqueza, lo cual quizá nos autorice a 
conjeturar un mayor número de títulos en sus días de holgura.780

Cada uno de los inventarios mencionados trae unos cincuenta 
títulos. Entre los mismos, la cultura clásica está representada por: 
Platón, Aristóteles, Plutarco, Boecio, Catón, Cicerón, Flavio Josefo, 
Juvenal, Marcial, Marco Antonio, Plinio, Prudencio, Quintiliano, 
Salustio, Tito Livio, Virgilio; la Patrística por: San Agustín, San 
Ambrosio, San Cipriano, San Jerónimo; la ciencia medieval por: 
Santo Tomás de Aquino, Tomás de Kempis; el Renacimiento por: 
Erasmo, Antonio de Nebrija, Luis Vives; y por último la joven 
ciencia novohispana por Alonso de la Veracruz y Alonso de Mo
lina.7*1

Una vez instruidos en latín, los colegiales de Tlatelolco acudían

758 Mendieta, 1971, p. 633.
760 García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 250-251, 254.
761 Una vez más recordemos que la penuria obligaba al Colegio a vender algunos 

libros menos útiles de su biblioteca para cubrir los gastos de “sustentar los muchachos 
que deprenden” (García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 262-263).
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los más dignos de estudio minucioso” y ningún otro escrito por 
indios en el mismo idioma le supera en “las dimensiones e impor
tancia”.708 Otra es Crónica Mexicáyotl, redactada en náhuatl en 
1607, según asienta el propio autor.709 Sus obras representan, jun
to con la de Durán y el Códice Ramírez, la versión tenochca de la 
historia del México precortesiano, a la vez que Tezozómoc es el me
jor portavoz de la conciencia histórica y el espíritu nacional de 
sus congéneres, como se aprecia en sus famosos versos, que trans
cribiremos :

Así lo vinieron a decir, así lo vinieron a asentar en su relato, y nos lo 
vinieron a dibujar en sus “pergaminos” los viejos y las viejas,

que eran nuestras abuelas, nuestros abuelos, nuestros bisabuelos.
Y nunca se perderá, nunca se olvidará lo que vinieron a hacer, lo que 

vinieron a asentar en su tintura en su color,
su fama, el renombre y el recuerdo que de ellos se tiene en los tiempos 

por venir,
nunca se perderá, nunca se olvidará. ,
Siempre lo guardaremos nosotros que somos hijos, nietos, hermanos menores, 

tataranietos, biznietos, descendientes, color y sangre,
lo irán a decir, lo irán a nombrar...
los hijos de los mexicanos, los hijos de los tenochcas.
Y esta relación Tenochtitlan guardó
cuando vinieron a reinar todos los grandes, estimables ancianos, los señores 

de los tenochcas, los reyes de los tenochcas...
Fijaos bien en esta relación de los ancianos,

los que gobernadores: don Diego de Alvarado Huanitzin, mi preciado padre noble, don 
Pedro Tlacahuepantzin, mi tío, don Diego de San Francisco Tehuetzquititzin y los otros 
amados nobles, [a] quienes los oí, quienes bien rectamente la sabían su antigua rela
ción admonitiva, la que aquí la tomé de su preciado relato” (Tezozómoc, 1949, p. 9).

708 Dada la frecuencia con la que el autor recurre al medio retórico característico 
del náhuatl de reiteración a base de sinónimos y a formas sintácticas ajenas al espa
ñol, Mario Mariscal sospecha que la versión original de esta crónica fuese redactada 
en náhuatl. Por otra parte, los errores en términos nahuas en la versión española que 
conocemos, inexplicables en un indio tan preñado y orgulloso de la tradición mexica, 
procedente de un rango tan alto, poseedor de tanta formación y perteneciente a un pe
riodo tan a raíz de la conquista como Tezozómoc conducen al mismo autor a dar por 
supuesto que la probable traducción española no fuese otra del propio Tezozómoc (Te
zozómoc, 1943, p. XLII). Garibay parece que se inclina a atribuir lo “balbuciente e 
incorrecto” del español de la crónica a la condición de ser Tezozómoc un indio sin 
mezcla (Garibay, 1954, p. 302), lo cual, sin embargo, cuadraría mal, a nuestro modo 
de ver, con su supuesta escolaridad en Tlatelolco y con el hecho de que fuera intér
prete de la Audiencia. Por lo tanto, nos convence hoy por hoy más la hipótesis de Ma
rio Mariscal.

709 Garibay, 1954, p. 302.
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aquí la ponemos, aquí la veréis, vosotros nuestros hijos...
VQsptros los tenochcas aquí lo sabréis cómo fue a empezar la mencionada 

gran población ciudad México-Tenochtitlan, dentro del agua, entre los 
tules, entre las cañas, en donde vivimos, nacimos nosotros los tenochcas.710

Que hayamos observado, no hay en el historiador tenochca nota 
peculiar que ponga de relieve su formación escolar en el Colegio 
de Tlatelolco. De nuevo lamentamos no saber con exactitud la fe
cha de su nacimiento, dato clave para tener mayor seguridad sobre 
este particular.

El segundo es el tetzcocano Femando de Alva Ixtlilxóchitl 
(1577-78 — 1648?). Por la línea materna descendía de Neza- 
hualcóyotl, pero a diferencia de Tezozómoc, su abuelo materno y 
su padre eran españoles, llamados Juan Grande y Juan de Navas 
Pérez de Paraleda, respectivamente. Los historiadores coinciden en 
afirmar que fue colegial de Tlatelolco.*11 Este mestizo, “muy ins
truido en la lengua, historia y antigüedades de su gente”, según 
Beristáin, fue gobernador de Tetzcoco en 1612, y en 1617 lo fue 
de Tlalmanalco.*12 En sus últimos años de vida, incluso fue “nom
brado intérprete regio por don Luis de Velasco”, nos informa Be
ristáin.

De acuerdo con sus propias palabras, tenía afición a la historia, 
y estimulado por la lectura de los libros de historia guardados en 
la biblioteca del Colegio y conducido por su preocupación criolla 
de la que luego hablaremos, empezó a “juntar las pinturas de las 
historias y anales y los cantos” que guardaban las antigüedades de 
su país tetzcocano.713 Siendo para él indescifrables dichos mate
riales prehispánicos, recurrió consciente o inconscientemente al 
mismo método de investigación que Sahagún: servirse de los viejos 
sabios conocedores de las “antiguallas”. Así “juntó y convocó a 
muchos principales de esta Nueva España, los que tenían fama de 
conocer y saber las historias referidas”.714 El saldo de tales es
fuerzos restauradores del pasado tetzococano fueron las varias Re-

710 Tezozómoc, 1949, p. 7.
711 Ibid., pp. 4-6.
712 Alfredo Chavero e Ignacio Dávila Garibi en: Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, p. 6; ibid., 

prólogo, p. 6. Garibay agrega que su escolaridad duró seis años (Garibay, 1954, p. 309).
713 Garibay, 1954, p. 309.
714 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 15.
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lociones redactadas a principios del siglo xvn y una Historia de 
la nación chichimeca compuesta poco antes de mediar el siglo. De 
ésta dice Garibay que es “una de las más bellas obras que nos 
trasmitió el pasado” en la que se entretejen “ingenuidad y precio
sismo, afectación de modos europeos y exageración de la grandeza 
antigua”?1®

Ciertamente, frente a las obras de Tezozómoc atravesadas por 
un fuerte sentimiento nacional tenochca, las del tetzcocano se dis
tinguen por su ropaje marcadamente europeizado. En éstas nos 
encontramos con términos tan netamente europeos o españoles como 
“príncipe”, “infante”, “los grandes del reino”, “capitán general”, 
“consejo”, “alcázar”, etc. El europeísmo del autor llega con fre
cuencia a describirnos escenas totalmente ajenas al mundo prehis
pánico: un infante “hincado de rodillas” delante del rey su padre; 
un ejército haciendo alarde al desfilar “en buena ordenanza. .. 
por delante de las casas reales, desde donde el rey y los grandes 
le estaban mirando”; el rey “abrazando y besando en el rostro” a 
su hijo triunfante de la guerra. Incluso nos lleva más allá de la 
caballeresca Edad Media europea, cuando describe: los cuerpos 
de cuatro infantes sacrificados, utilizados como antorchas huma
nas, teniendo “unas cucharas de hierro (!) en las manos y encima 
de ellas dialtea (sic), que ardía y alumbraba la sala”; el traidor 
echado “vivo a los leones” para castigarlo.716 Estamos presenciando 
escenas dioclecianas.

No siendo Ixtlilxóchitl autor infundado, sabía de sobra que tales 
escenas no cuadraban históricamente con el pasado prehispánico. 
Entonces, ¿por qué esta alteración intencionada de sus datos? Cier
tamente, su “afectación de modos europeos” y sus “exageraciones 
de la grandeza antigua” no eran producto sino de una honda preo
cupación humana que el tetzcocano padecía en su ser. No eran 
ocurrencias ni fruto de su gusto literario personal, sino que 
obedecían al espíritu barroco de la época y al imperativo 
de un criollo culto que vivió los años finales del siglo xvi y los 
iniciales del siguiente, en los que J. A. Manrique ve un periodo de 
crisis no sólo material sino espiritual de la vida novohispana.717 Era

715 Loe. cit.
716 Garibay, 1954, p. 311.
717 Ixtlilxóchitl, 1965, t. I, pp. 241-256.
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un periodo en el que el hombre novohispano, cada vez más cons
ciente de sus particularidades diferenciadoras del europeo, buscó 
afanosamente algo que le sirviese de asiento donde cimentar su or
gullo del ser criollo, que era europeo y al mismo tiempo no lo era. 
Y lo encontró en el pasado prehispánico —en su cultura, en su 
piedad religiosa, en sus virtudes, en sus artes—, y sintió satisfa
cerse su preocupación ontològica al enriquecer con lo indígena lo 
europeo que había heredado y adoptado.

Ixtlilxóchitl fue hombre a quien tocó vivir de pleno este periodo 
de crisis, periodo de búsqueda ansiosa del ser criollo que cierta
mente no conoció Tezozómoc. En tanto que el orgullo nacional del 
tenochca no veía, para su autoafirmación, más que el antagonismo 
ancestral con Tlatelolco —recordemos sus palabras antitlatelol- 
cas—,71S Ixtlilxóchitl era hombre que veía enfrente lo europeo para 
preguntarse, afirmarse e identificarse. Psiquis plenamente criolla, 
dispuesta para adoptar formas europeas para llenarlas de lo in
dígena. Por eso, su Historia fue escrita tomando como modelo la 
Historia, general de Alfonso el Sabio,710 y el mundo prehispánico 
en ella descrito se presenta con ropaje europeo. Entre tanto, su 
genio de poeta encontraba tema incluso en el cerco de Zamora.720 
Esto no era, ciertamente, una simple efectación literaria.

Para Ixtlilxóchitl, cuya mente de historiador disponía, gracias 
a su formación y su lectura en el Colegio de Tlatelolco, de una 
amplitud tal que abarcaba toda la extensión terráquea hasta enton
ces materialmente conocida y cuyos ojos estaban capacitados para 
ver la historia como un movimiento de conjunto de todos los pue
blos de la tierra, en el cual tenía, claro está, perfecta cabida la 
historia particular del suyo, el mayor cuidado era ganar plaza 
para este último dentro de dicho movimiento de historia y decla
rarlo como un ciudadano más del mismo. Sus propias palabras lo 
ponen de relieve: “. . . las cosas acaecidas en este Nuevo Mundo, 
que no fueron menos que las de los romanos, griegos, medos y 
otras repúblicas gentílicas que tuvieron fama en el universo”.721

718 Manrique, 1972, p. 3.
719 Tezozómoc, 1949, p. 5.
720 O’Gorman citado por Manrique, 1972, p. 10.
721 Su curioso Romance del rey don Sancho está publicado en: Méndez Planearte, 

Alfonso: Poetas novohispanos. México, UNAM, 1964, pp. 175-177.
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Así se explica también la correlación cronológica que repite entre 
los acontecimientos históricos del México antiguo y el pontificado, 
los emperadores romanos sucedidos por los germánicos y los reyes 
visigodos seguidos por los castellanoleoneses.722 Con Ixtlilxóchitl, 
América ingresó en la historiografía universal.

Sólo dos líneas más agregaremos para mencionar a los ayudantes 
del historiador tetzcocano. Entre los seis que éste nombra, nos son 
de interés Jacobo de Mendoza Tlaltentzin, “principal de Tepepulco” 
y “hombre muy leído y buen gramático”,723 o sea, había estudiado 
en Tlatelolco; y Alfonso Izhuezcatecatzin, pariente de Motecuh- 
zoma Xocoyotzin, “curioso y muy leído”, que juntó escritos antiguos 
y “escribió en la lengua mexicana y en la castellana grandes cosas 
sucedidas en esta tierra”.724 ¿Otro historiador formado en Tlate
lolco, de quien no se ha conservado ninguna noticia más que ésta? 
Es posible.

Un tercer caso puede ser Juan Bautista de Pomar, hijo de An
tonio de Pomar, español “no conquistador, casado con una in
dia”.735 Ésta era hija de una concubina de Nezahualpilli, de modo 
que su estado social presentaba analogía con el de Ixtlilxóchitl 
tanto en el sentido de ser mestizo como en el de ser descendiente 
de la familia real de Tetzcoco.

No hemos encontrado en las fuentes disponibles datos que lo 
coloquen de modo seguro entre los antiguos alumnos de Tlatelolco. 
Únicamente Gallegos Rocafull, al hablar del fruto del Colegio, le 
incluye entre los mismos/36 Por nuestra parte, creemos que, ade
más de su condición social, el que haya redactado su Relación 
“conforme a la institución de S. M. que recibió del señor Alcalde 
Mayor. . . con otra del mismo tenor que antes había recibido de. .. 
su antecesor”727 puede constituir bastante fundamento para tenerlo 
por antiguo alumno de Tlatelolco. Es decir, que era tenido por 
persona dotada de las cualidades y formación requeridas para em
prender este tipo de tarea de investigación e información en la que 
hacían falta conocimientos históricos del mundo mexica y lingüís-

722 Ixtlilxóchitl, 1965, t. II, p. 15.
723 Op. cit., t. I. passim.
724 lbid., p. 60.
723 lbid., p. 61.
726 Garibay, 1964, p. XL.
727 Gallegos Rocafull, 1951, p. 41.
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ticos de ambos lados, o sea, náhuatl y español, todos no vulgares. 
Se trataba, en otras palabras, de un trabajo que se podía encomen
dar sólo a los intelectuales de la época. Pomar era, se supone, 
uno de éstos, gracias muy probablemente a sus estudios en Tlate- 
lolco.

Historiador “muy diminuto, ciertamente, en comparación de Ix- 
tlilxóchitl, pero más antiguo y más sobrio, ... no inventa, sin em
bargo, lo que ignora, y aquello que le consta lo dice sin tanta exa
geración. .. Es un trabajo concienzudo sobre un señorío particu
lar”.7®8 Su Relación terminada el 9 de marzo de 1582, fuente va
liosa para estudios históricos del México antiguo, es una contri
bución más hecha por uno de los de la primera intelectualidad 
formada en el Colegio de Tlatelolco, cabría decir. Pero vemos en 
Pomar menos criollo que en Ixtlilxóchitl en el sentido de que nos 
acabamos de ocupar al hablar de éste.

Aun después de haber visto bastantes ejemplos de los antiguos 
alumnos del Colegio de Tlatelolco más distinguidos por sus activi
dades docentes y literarias, todavía nos falta hacer mención de un 
último ejemplo de los mismos, en el cual acasó vemos, por de 
pronto, lo más alto de la realización educativo-civilizadora lleva
da a cabo en medio de mil dificultades por unos franciscanos que 
no supieron claudicar, al lado de otros que se dieron por vencidos, 
resultando así unos verdaderos misioneros de cultura que Occidente 
envió a Nueva España. Nos referimos a Diego Valadés.

Autor de varias obras tanto en náhuatl como en latín, es curioso 
y hasta increíble que una figura, testigo tan elocuente del ambiente 
cultural que se vivió en la España del quinientos como Valadés, 
permaneciese casi desconocida y apenas estudiada hasta hace 
relativamente poco.72* Pero hoy día la situación se presenta 
muy distinta. Valadés cuenta con un estudio monográfico tan con
sistente como el que acabamos de señalar en la última nota, y sería 
omisión imperdonable hablar de la cultura mexicana en el siglo 
xvi sin mencionar el nombre de este antiguo alumno de Tlatelolco.

Diego Valadés nació en 1533 en Tlaxcala hijo del capitán Diego 
Valadés, compañero de Pánfilo de Narváez, y de una india de la

728 Garibay, 1965, p. 152.
729 García Icazbalceta, 1897, t. IV, pp. 220*221.
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región. Palomera se inclina por de pronto a considerarlo hijo na
tural.730 Pese a esto, su padre no descuidó la educación de su hijo 
mestizo y lo encomendó a la escuela de San José de México.731 Se 
cree que estuvo unos diez años —de 1543 a 1553— al lado del 
ingenioso e infatigable educador de indios, Pedro de Gante, apren
diendo las artes mecánicas y ciencias que enseñaba a sus alumnos 
este fraile flamenco, de quien escribió más tarde: “hombre de sin
gular religión y piedad, que les enseñaba [a los indios] todas las 
artes, pues ninguna le era desconocida”. No tardaron en unir a 
los dos, lazos de respeto, amistad y confianza, y el discípulo sirvió 
de secretario a su maestro.732

Sólo a un cuarto de legua de la escuela de San José, tenía Vala- 
dés a su disposición otro instituto, único por entonces en el país, 
en donde se impartía la educación superior para los hijos de los

f
730 Nos referimos a la tesis doctoral presentada por Esteban J. Palomera. El que 

Valadés haya sido poco atendido por los estudiosos se deba tal vez a que lo más nota
ble de sus trabajos se emprendiese fuera de su patria y sobre todo a que las dos obras 
suyas que hoy conocemos —la Rhetorica Christiana y las Catholicas Assertiones contra 
Praecipuos Aliquot Haereticorum Errores— fuesen redactadas en latín. De sus obras en 
náhuatl —un catecismo y un tratado llamado Vergel del alma, hay solamente noticia 
sin que se conozca ningún ejemplar ni de uno ni de otro (De la Maza, 1945, p. 34).

731 Palomera, 1963, pp. 51-52.
732 La escuela de San José, mantenida por Pedro de Gante, se suele describir como 

instituto exclusivo para niños indios. Nosotros también hemos seguido en el texto de 
la tesis este concepto no sólo generalizado, sino fundado en los documentos de la 
época. Cierto que las cartas del propio Gante son su mejor prueba. Pero tenemos aquí 
un caso de alumno mestizo. Nos lo explicamos del modo siguiente a reserva de sus
ceptibilidades. La atención educativa de los franciscanos se enfocó primero en los ni
ños de los naturales y sólo con el transcurso del tiempo se fue extendiendo a los niños 
mestizos y criollos, lo cual equivale a decir que los primeros mestizos y criollos no 
tenían escuelas dónde educarse. Ciertamente, cuando Valadés llegaba a la edad esco
lar, ya existía, aunque en forma poco definida, el Colegio de San Juan de Letrán, 
pero éste era en su fase inicial más asilo que escuela, como sugiere su propio nombre: 
Colegio de Niños Pobres. Por entonces, la escuela de San José era la que funcionaba 
mejor que cualquier otra casa de estudio, y la fama y el prestigio del maestro Gante 
eran cosa generalmente reconocida y apreciada. Así que creemos que el padre de Va
ladés encomendó su hijo en forma especial al lego franciscano. La exclusividad ante
dicha de la escuela de San José no se deberá, en vista de esto, interpretar en términos 
reglamentarios o como un principio educativo intencionado, sino como un hecho con
secuente de la ausencia de niños mestizos y criollos de edad escolar en cantidad tal 
que despertase preocupación e interés en los religiosos durante los primeros años de 
la colonia. Cuando surgió la necesidad real y concreta de fundar colegios para los 
mismos, sí se tomaron gestiones con vistas a tal efecto como la consolidación del men
cionado Colegio de San Juan de Letrán. Por otra parte, los religiosos no dejaban de 
mostrarse acogedores al hacerse cargo de la educación de niños no indios, como se des
prende de las siguientes palabras de una carta que escribió Diego de Ordás el 23 de 
agosto de 1529 desde Toledo: “Alonso de Herrera está aquí conmigo... Esos niños
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caciques y principales de toda Nueva España. Valadés no quiso 
perder la ocasión- de ampliar y profundizar lo que había apren
dido en San José.738 Largo tiempo estudió en el Colegio de Tlate- 
lolco, frecuentando sus aulas y su biblioteca, donde se empleó en 
leer ávidamente los libros de ciencias sagradas así como de pro
fanas allí guardados.784 La erudición vastísima sobre autores clá
sicos, padres eclesiásticos e incluso autores renacentistas de su épo
ca que más tarde vertería en su Rhetorica Christiana es la mejor 
prueba que no deja lugar a dudas en cuanto a su asidua y bien 
aprovechada escolaridad en Tlatelolco.735

Por 1550 profesó Valadés en la orden franciscana: Diego Vala
dés, “natural de la ciudad de Tlaxcala, hijo de esta provincia [del 
Santo Evangelio] ”, apuntaría Vetancurt años más tarde.™ Orde
ñado después de 1555, se dedicó al apostolado en tierras de Tlax
cala, Michoacán y entre los chichimecas durante más de veintidós 

de Alonso de Herrera y esos negritos poned que estén en el monasterio con los frailes 
y que aprendan. Encoméndaselos (sic) a los hijos de Herrera a los frailes que los 
tengan mucho encargo” (Otte, 1964, p. 115). De paso, nos preguntamos: ¿acaso no 
eran hijos de negros esclavos “esos negritos”? En caso de serlo, merecerá la pena ha
cer notar que hasta los hijos de esclavos tenían acceso a la escuela a costa de su 
dueño.

733 Años más tarde, refiriéndose al forcejeo de Carlos I para persuadir a Gante de 
aceptar la mitra arzobispal de México, escribió Valadés: “De lo cual yo puedo cierta
mente ser testigo, puesto que yo mismo escribí en su nombre muchas cartas de res
puesta y vi las cartas del Emperador llenas de benevolencia y de afecto” (Palomera, 
1962, p. 293).

734 Lo mismo que en el caso de su admisión en la escuela de San José, la escolari
dad de Valadés en el Colegio de Tlatelolco constituye un caso fuera de lo común. Sin 
embargo, respecto a este punto particular, podremos decir con Steck que después de 
la epidemia de 1545, que acabó con “los más y más hábiles que había” de los cole
giales, al decir del virrey Mendoza, “los frailes empezaron a recibir a muchachos que 
no eran de la llamada indiana” a fin de devolver, con número razonable de alumnos, 
normalidad a la vida del Colegio (Steck, 1944, p. 37). Lástima que no podamos adu
cir mención documental a tal efecto. Creemos que varios años de estudios superiores 
en Tlatelolco fueron un requisito para que Valadés fuese admitido en el claustro fran
ciscano.

735 Lo aficionado a los estudios que fue Valadés desde pequeño, creemos que se con
firma en las siguientes palabras suyas: “Mientras me ocupaba en la conversión de los 
fieles que llaman chichimecas, apenas logré salvarme con gran peligro de mi vida y 
la de mis compañeros, del furor de aquellos salvajes, y perdí entonces todos mis libros 
que con tanto trabajo y desvelos había reunido desde mis primeros años” (Palomera, 
1962, p. 191). Pero logró salvar unos cuantos libros, y entre éstos estaba el Itinerarium 
Catholicum de Juan Focher, que más tarde sacó impreso en Sevilla.

730 Según Francisco de la Maza, el número de los autores que Valadés cita en su 
Rhetorica Christiana asciende a más de ciento cincuenta (De la Maza, 1945, p. 31).
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años, predicando y confesando a los indios en sus tres idiomas: 
náhuatl, tarasco y otomí, según su propio testimonio.737

Investido de la misión de dar relación de la labor apostólica 
llevada a cabo en Nueva España por sus hermanos de hábito a sus 
superiores de la orden y a las autoridades religiosas y seculares 
de España y Roma, Valadés se hizo a la vela a mediados de 1571 
rumbo a España para no volver más a su tierra. Se le abría un 
nuevo periodo de su vida.

Además de la misión oficial que acabamos de apuntar, creemos 
que Valadés iba a Europa con una firme intención particular de 
hacer algo por la misión de Nueva España. Dichos en otras pala
bras, iba muy consciente de ser misionero americano, y esto em
pezó pronto a tomar forma concreta. Una vez libre de los asuntos 
públicos, Valadés se ocupó desde mediados de 1572 en preparar 
la edición del Itinerarium Catholicum escrito por su supuesto 
maestro venerable Juan Focher, y lo logró dar a luz pública en 
1574 “aumentado, modificado y ordenado” por él mismo a base 
de sus propias experiencias de misionero en su país. El libro tra
ta de las dotes y cualidades requeridas a misioneros en Nueva 
España y procura ayudarlos en su apostolado, resolviendo los múl
tiples problemas peculiares del país —la administración de los 
sacramentos, la guerra justa y la reducción de indios en centros 
urbanos— que, de no ser debidamente solucionados, pudieran com
prometer o cargar, como se solía decir entonces, su conciencia.

737 Vetancurt, 1971, Menologio, p. 142. La admisión de Valadés en la orden francis
cana debió constituir un caso muy especial. Tanto el ambiente general de la colonia 
como la disposición de la misma orden se hacían cada día menos favorables para tal 
caso, como se evidencia en la proscripción que hemos transcrito atrás en nota anterior. 
Palomera conjetura que hubo un intento sistemático de encubrir el origen mestizo de 
Valadés (Palomera, 1963, p. 52), del cual este mismo sería bien consciente. Efectiva
mente, en tanto que Valadés jamás hizo mención clara de su nacimiento, los cronistas 
franciscanos del siglo xvi, Motolinía, Sahagún, Mendieta y Torquemada inclusive, guar
dan silencio absoluto sobre su nombre, silencio que puede ser una prueba implícita 
de que existiese tal intento dentro de la orden, ya que dichos cronistas tenían que co
nocer personalmente a Valadés, o tener noticias de él, sobre todo, cuando el fraile 
mestizo ocupó el cargo importante del procurador general de la orden ante la Santa 
Sede. El caso de Mendieta es algo extraordinario. Él conoció a Valadés en Vitoria, Es
paña, y hasta escribió para éste una carta de presentación dirigida a Juan de Ovando, 
presidente a la sazón del Consejo de Indias (García Icazbalceta, 1941 (a), pp. 133- 
134). Todavía más. Mendieta conoció la Rhetorica Christiana, algunos de cuyos graba
dos reprodujo para su Historia. ¿Hubo algo más del supuesto intento mencionado en
tre ambos? No sabemos.
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En una palabra, se trata de un manual para misioneros en Nue
va España. El libro iba dedicado al comisario general de las In
dias de su orden de entonces, y Valadés aclara su intención de 
publicarlo en los siguientes términos escritos en su dedicatoria: 
“cargo [del comisario general] que según creo, ha de facilitar no 
poco este librito impreso, porque no basta que se destinen hombres 
buenos a esta obra, si en ellos no constara que sobrepasan la me
diocridad en el estudio de las Sagradas Letras y en los ritos de la 
religión cristiana, lo cual puede satisfacer el presente librito, si 
es conocido con exactitud”.738 Es decir, Valadés quería, mediante 
este libro, informar a Europa de la peculiaridad de la misión de 
Nueva España, que requería obreros que fuesen no sólo simple
mente buenos, sino lo suficientemente instruidos en las ciencias 
sagradas.739

Su intención estribaba en reclutar misioneros verdaderamente 
competentes para convertir a sus congéneres.

Creemos que es digno de destacar el hincapié que Valadés hace 
en la importancia del conocimiento de las Sagradas Escrituras. 
Esto lo decimos en función de que consta que en la biblioteca del 
Colegio, proveída con generosidad durante sus primeros años por 
Zumárraga, aficionado comprobado a las obras de Erasmo, había 
un “libro de Epístolas de Erasmo”.740 Podremos estar casi seguros 
al señalar una fuerte influencia de Erasmo sobre Valadés a través 
de la donación bibliográfica y los escritos del primer obispo de 
México, en particular, la Conclusión Exhortatoria a que en capítulo 
anterior nos hemos referido.

La publicación del Itinerarium Catholicum parece que contri
buyó mucho a que subiese el aprecio de que tenían sus superiores 
de las cualidades de Valadés, pues se le brindó al año siguiente 
ocasión de ir a Roma, donde salió elegido procurador general de 
la orden. Por otra parte, una vez hecha una presentación sumaria 
de la realidad evangelizadora de Nueva España, Valadés empezó

738 Palomera, 1962, p. 249.
739 Ibid., p. 165.
740 La carta colectiva de los tres obispos que hemos citado varias veces decía: en 

Nueva España “hay más necesidad de letras que allá en Castilla, según las cosas se 
ofrecen cada día de matrimonios y divorcios y otras dudas grandes en cosas de estos 
naturales que nos ponen en harta aflicción por las novedades que hallamos’* (García 
Icazbalceta, 1947, t. III, p. 97).
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a ocuparse en sacar a luz un segundo libro, esta vez escrito entera
mente por él, mucho más voluminoso que el de Focher, que sería 
“una especie de summa summarum o compendio breve y apretado 
de todos los conocimientos literarios, teológicos e históricos nece
sarios a un misionero del Nuevo Mundo para desempeñar con fru
to su labor entre los indios de América y particularmente de Nueva 
España”.741 Efectivamente, al cabo de cuatro años de diligencia 
preparatoria, en 1579 Valadés logró publicar su Rhetorica Chris- 
tiana bella y graciosamente adornada por muchos grabados hechos 
por el propio autor, adiestrado antaño en el taller de la escuela 
de San José.742 Era la realización de “su primicias, frutos juveniles 
iniciados por él desde la niñez”.743

En el cuarto de los seis libros que componen la Rhetorica Chris- 
tiana, Valadés dedica una amplia descripción sobre el México pre
hispánico —templos, danzas, dioses y sacrificios humanos de los 
mexicas— y la rápida y sincera conversión de los indios al cris
tianismo después de la conquista. Este libro cuarto, que Palomera 
ha denominado Crónica mexicana, no vale, sin embargo, tanto por 
los datos históricos que trae cuanto por el mérito de haber sido 
la primera crónica sobre Nueva España publicada en Europa en 
latín, la lengua franca de los intelectuales de la época, pues ante
cedió en la cronología de publicación a las obras de Motolinía, de 
Sahagún, de Mendieta y de Torquemada.744 Era el primer mensaje 
del Nuevo Mundo redactado por su oriundo de él, que venía a anun
ciar a las autoridades eclesiásticas, a la intelectualidad y a través 
de ellas al pueblo católico de Europa, el hecho consumado de la 
nueva cristiandad allende el océano. La enérgica defensa que Vala
dés hace de la sinceridad de la conversión de sus congéneres en 
contra de las acusaciones de algunos españoles, constituye el meo
llo del comunicado.

Sin embargo, el valor de la misiva valadesiana trascendía el 
aspecto religioso. Recordemos que una de las consecuencias que el 
descubrimiento de América había provocado en la conciencia euro
pea era la duda o incertidumbre acerca de la identidad de la na-

741 García Icazbalceta, 1892, t. III, p. 256.
742 Fidel de Chauvet citado por Palomera, 1963, p. X.
743 Véanse las figuras que acompañan al artículo de Francisco de la Maza.
744 Palomera, 1962, p. 59.
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turaleza humana de sus habitantes con los del Viejo Mundo. Ocio
so es referirnos de nuevo a la polémica suscitada en tomo a su 
capacidad de aceptar la doctrina cristiana. Así que la categórica 
afirmación de Valadés basada en sus propias experiencias sobre 
la autenticidad de la aceptación de la fe de Cristo por los indios 
de Nueva España equivalía a proclamar su plena identidad hu
mana con los habitantes del Viejo Mundo, disipando aquella sen
sación de extrañeza o duda que Europa había concebido de los 
pueblos de América. Venía, podríamos decir, como un apoyo em
pírico para la proclamación que había hecho Paulo III cuarenta 
y dos años antes. Lo que Valadés quería poner de relieve ante la 
intelectualidad europea era el hecho de que los americanos y los 
europeos formaban una sola humanidad alimentada por los mismos 
principios religioso-culturales. Y no contento de describirlo con pa
labras, tuvo por bien enseñarlo con pinturas, medio ingenioso que 
muy probablemente él mismo había utilizado antes en su labor 
apostólica. El que escribiese la Rhetorica Christiana en latín y que, 
aun desconociendo adrede la realidad, vistiese a los indios de sus 
grabados a la usanza europea no era sino consecuente de tal im
perativo suyo. De hecho, la Rhetorica Christiana tuvo amplia acep
tación, volviendo a editarse en 1583 y 1587,745 en tanto que en 
1588 apareció parcialmente traducida al alemán.748 Su mensaje 
americano tuvo respuesta.

Vemos, pues, en Valadés un ejemplo de realización concreta del 
espíritu humanístico y universalista que llenaba la educación des
arrollada en las aulas del Colegio de Tlatelolco al servicio de los 
hombres recién ganados para la cultura occidental mediante su 
conversión a la fe de Jesucristo. Y creemos que dado el sentido tras
cendental de la obra del franciscano mestizo, no hay inconveniente 
por de pronto en reconocer en él hasta dónde llegó la empresa 
educativa llevada a cabo por sus hermanos de hábito en Nueva 
España, empresa que apuntaba, a fin de cuentas, a una definitiva 
incorporación de los indios a la cultura cristiano-europea. Es el 
primer hombre de ascendencia indígena que, a través de la educa
ción en el Colegio de Tlatelolco, llegó a tener la firme convicción

745 Cierto que le precedió la obra de López de Gomara, publicada en 1552.
746 Pero no se conoce ningún ejemplar de estas dos ediciones posteriores.
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de que “graecis pares esse facile possumus”, esto es, “fácilmente 
podemos igualar a los griegos*’.7*7

Biblioteca del Colegio

En el apartado anterior, hemos visto cómo la educación supe
rior del Colegio de Tlatelolco logró formar una juventud de men
talidad y visión verdaderamente universales representada por Ix- 
tlilxóchitl y Valadés. Ahora bien, será útil que empleemos en esta 
ocasión un poco de espacio para la descripción del material de 
enseñanza de que se sirvió para hacer realidad tal éxito en tierras 
tan alejadas de las capitales de la cultura occidental y, además, 
sólo unos decenios después de la campaña militar de la conquista. 
Afortunadamente, disponemos de noticias y documentos que nos 
guían para el logro de este propósito, aunque no sea en forma 
plenamente satisfactoria.

Primero que todo, podemos afirmar con seguridad que el Colegio 
de Tlatelolco poseyó una magnífica biblioteca para su época. Cui
dados especiales para formarla debieron tomarse desde los pri
meros días de su existencia. Recordemos que la carta colectiva de 
los obispos de México, Oaxaca y Guatemala de fecha 30 de no
viembre de 1537 hablaba de querer instalar “la librería” en el 
piso superior del nuevo edificio que solicitaba se construyese para 
el Colegio.7*8 El encabezamiento del artículo definido nos permite 
suponer que ya para entonces el Colegio contaba con el servicio 
de biblioteca. La generosidad de unos, la diligencia de otros y la 
introducción de la imprenta en el país en fechas tempranas, hicie
ron viable que dicha biblioteca se fuese enriqueciendo y que los 
colegiales se permitiesen el lujo de tener acceso a autores clásicos y 
contemporáneos del Viejo Mundo, salvando la enorme distancia 
oceánica. Esto es, en el Colegio se respiraba el aire de erudición 
casi al día.

En ocasión anterior, hemos visto el aspecto de intelectual y pro
pulsor de cultura del primer titular de la sede episcopal de Mé
xico. Entre sus preocupaciones eruditas y prácticas tenía lugar pre
eminente la de disponer de libros de ciencias y buenas letras tanto

747 De la Maza, 1945, p. 34.
748 Méndez Planearte, 1946, p. XXXVI.
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para su uso particular como para el de los demás. Lector constante 
de los autores clásicos y sus contemporáneos —entre éstos figu
raban Erasmo, Tomás Moro, Alonso de Madrigal, Pedro Mártir de 
Anglería—,Tl41> era Zumárraga hombre consciente de la utilidad de 
los libros en la vida de la colonia en proceso de formación. Ya 
antes de embarcarse rumbo a su diócesis, lo había previsto, y no 
descuidó agregar en su equipaje buena cantidad de libros prove
chosos para el desempeño de su cargo pesado que “por cruz y 
martirio” había tomado sobre sí. Son suyas las siguientes palabras: 
“Yo traje muchos libros de mi orden con licencia de mis prela
dos”.7®0 Con plena conciencia de ser el responsable supremo de la 
iglesia novohispana por fundar y envuelta en miles de dudas y 
dificultades suscitadas en la labor apostólica de convertir a los 
naturales, Zumárraga no pudo quedarse contento con los libros 
sacados de su convento en España, y procuró conseguir otros nue
vos en México: “y otros muchos he comprado acá”, prosigue la 
cita anterior. Los necesitaba ante todo para organizar y gobernar 
su nueva iglesia.7®1 Hasta consideró oportuno dirigirse al Empe
rador en busca de medios económicos a fin de cubrir los gastos 
para comprar libros. A lo cual el Emperador contestó asignándole 
parte de los diezmos para satisfacer “los gastos necesarios a la 
dicha librería”."7®2 En virtud de los esfuerzos de uno y la buena 
disposición de otro, se consiguió, al cabo de los años, montar una 
biblioteca, quizá la primera de categoría en el hemisferio occiden
tal, que se consideró “muy copiosa de mucho valor acá”."7®8 Ya 
conocemos algunos de los libros que formaban dicha biblioteca del 
obispo.

Al fundarse el Colegio de Tlatelolco, los franciscanos anduvieron 
primero en pos de limosnas para adquirir “libros” a los colegia

do García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 116.
7oo Zumárraga no fue un simple bibliófilo o aficionado a la lectura, sino lector es

tudioso en busca de conocimientos y verdades, por eso llenó sus libros de apostillas, 
juicios y notas aclaratorias (Carreño, 1950, p. 33).

751 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 282.
752 Hombre de estricta formación escolástica, de profunda erudición sobre el pensa

miento clásico y de humanismo arraigado, Zumárraga carecía, sin embargo, de pericia 
en los conocimientos canónicos, disciplina indispensable para él como primer obispo de 
la iglesia novohispana.

753 Carroño, 1944, pp. 96-97.
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les,7154 y poco más tarde al convertirse Zumárraga en su protector 
principal, parte de su ingreso episcopal se tuvo que destinar a pro
veer a los mismos de “libros” necesarios para la consecución de 
sus estudios. En efecto, el obispo se los proporcionó en cuanto le 
fue posible.7155 Desde luego, dado lo caros que estaban a la sazón 
los libros,755 toda esta aportación bibliográfica se debería inter
pretar no en términos de provisión individual hecha a cada uno 
de los colegiales, sino en los de donación para el Colegio, enri
queciendo su biblioteca. Por otra parte, el entusiasmo y la ilusión 
que tuvo el obispo al principio por el instituto le llevaron una vez 
incluso a ofrecerse a “poner toda su librería” en el mismo.757 Las 
fuentes callan si esto se efectuó. Pero no hay duda de que la biblio
teca no fue regalada en su totalidad al Colegio, puesto que en los 
últimos días de su vida el obispo tuvo que ocuparse de repartir 
sus libros, enviando a España unos, como hemos visto antes, y re
galando otros a la Catedral y a los conventos de las tres órdenes 
mendicantes.75® Pese a su desilusión posterior por el Colegio, es 
de estimar que fueron grandes sus contribuciones a la biblioteca 
del mismo. Tal vez pueda ser testimonio de ello la abundancia de 
los autores clásicos y la presencia de Erasmo y Vives en dicha bi
blioteca, como veremos.

Dentro de la vida interna del Colegio, al guardián del convento 
de Tlatelolco que ejercía el cargo de presidente de aquél, le corres-

754 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 120. Un buen día de septiembre de 1547, o 
sea, nueve meses antes de que muriese Zumárraga, le visitaron fray Tomás de la Torre 
y fray Jerónimo de San Vicente, dominicos, y ambos “entráronse en su recámara, don
de sólo había libros” (Méndez Arceo, 1952, pp. 62-63, nota 169).

755 Cuevas, 1914, p. 56.
766 The Americas, 1945, vol. I, núm. 1, p. 105.
757 Los tres libros que mencionamos abajo en el texto costaron “30 pesos de oro co

mún”, “14 pesos” y “16 pesos de oro común”, respectivamente, mientras el rector del 
Colegio Martín Jacobita cobraba treinta o treinta y ocho pesos anuales (García Icaz
balceta, 1892, t. II, p. 250, 254), y un sayal para dos religiosos valía doce pesos (ióid., 
p. 250). Sólo a título de hipótesis de trabajo, diremos lo siguiente: creemos que la 
diferencia notable de precio entre el primer libro llamado Salterio y los otros dos se 
explique tal vez al suponerse que aquél era un libro importado de España, en tanto 
que éstos habían sido impresos en México. Hemos visto arriba que el Flos Sanctorum 
era uno de los libros europeos traducidos al náhuatl. Ahora bien, este último y el 
vocabulario de Molina, ¿dónde se imprimirían si no en Nueva España? En caso de ser 
acertada nuestra conjetura, tendríamos aquí testimonio del gran beneficio que la im
prenta hacía en el país no sólo de facilitar la adquisición de libros, sino de rebajar 
sus precios.

758 García Icazbalceta, 1947, t. III, p. 119.
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pondía tener cuidado de ir mejorando su biblioteca con la adqui
sición de libros que se considerasen útiles para los colegiales. Así 
“por mandado del padre guardián” se fueron agregando al catálogo 
de la biblioteca, entre otros, un “libro llamado Salterio”, otro “Flos 
Sanctorum de los nuevos” y otros “dos libros vocabularios en ro
mance y en la lengua mexicana, de los nuevamente impresos”.759

Es de suponer que incluso no faltaban donaciones de libros para 
el Colegio por el lado de la iniciativa privada como las que hacía 
para los frailes aquella india devota llamada Ana, de la cual he
mos hecho mención en ocasión anterior.

Así, pues, andando el tiempo, el Colegio llegó a disponer de 
una biblioteca bastante consistente para su época, cuyo contenido 
ojearemos a continuación.

Nos han llegado afortunadamente tres inventarios de los libros 
de la biblioteca del Colegio. Fueron redactados por sus mayordo
mos en los años 1572, 1574 y 1582, es decir, en el periodo en el 
que el instituto, pasados ya sus días de bonanza bajo la protección 
generosa del obispo, se encontraba en una situación estrecha y difí
cil, aunque no le faltaban aún el empeño admirable de un Sahagún 
o de un Molina por sostenerlo. No obstante esto, su biblioteca se 
nos presenta con bastante riqueza, lo cual quizá nos autorice a 
conjeturar un mayor número de títulos en sus días de holgura.760

Cada uno de los inventarios mencionados trae unos cincuenta 
títulos. Entre los mismos, la cultura clásica está representada por: 
Platón, Aristóteles, Plutarco, Boecio, Catón, Cicerón, Flavio Josefo, 
Juvenal, Marcial, Marco Antonio, Plinio, Prudencio, Quintiliano, 
Salustio, Tito Livio, Virgilio; la Patrística por: San Agustín, San 
Ambrosio, San Cipriano, San Jerónimo; la ciencia medieval por: 
Santo Tomás de Aquino, Tomás de Kempis; el Renacimiento por: 
Erasmo, Antonio de Nebrija, Luis Vives; y por último la joven 
ciencia novohispana por Alonso de la Veracruz y Alonso de Mo
lina.761

Una vez instruidos en latín, los colegiales de Tlatelolco acudían

759 Mendieta, 1971, p. 633.
760 García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 250-251, 254.
7«i Una vez más recordemos que la penuria obligaba al Colegio a vender algunos 

libros menos útiles de su biblioteca para cubrir los gastos de “sustentar los muchachos 
que deprenden” (García Icazbalceta, 1892, t. II, pp. 262*263).
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no, apoyado por otros seis teólogos no menos eminentes, rindió 
más de la cuenta, salvando al Colegio de una posible extinción al 
cabo de sólo cuatro años de vida efímera. Si un franciscano aban
donó desilusionado el Colegio otro franciscano acudió presuroso 
a ampararlo. '

Antes de terminar, nos sentimos obligados a destacar de nuevo 
la figura de Jacobo de Testera por su doble función a favor de la 
educación superior del indio en Nueva España. En ocasión ante
rior, hemos visto cómo dicho franciscano trabajó a fin de inaugu
rar la enseñanza del latín en el país y luego escribir al Emperador 
el 6 de mayo de 1533, diciendo: “Y más ha de saber V. M. que 
ahora se encomienza a darles [a los indios] disposición de estudio 
de gramática”. Ahora bien, diez años más tarde de nuevo le en
contramos desempeñando un papel de máxima importancia al en
terar como comisario general de la orden franciscana al mismo 
soberano y a su Consejo de las necesidades que corría el Colegio 
de Tlatelolco. Como acabamos de ver, dos de los tres documentos 
arriba transcritos fueron a todas luces consecuentes de sus valio
sos informes-súplicas a favor del Colegio. Escasamente conocido, 
pero defensor no menos decidido de éste que los otros fue este 
franciscano “de nación francés. . . y de gente noble”.806

806 Mendieta, 1971, p. 665.



CONCLUSIÓN

El mundo mexica poseía todo un sistema educativo propio a la 
llegada de los españoles: un ideal para realizar en cada uno de 
sus educados, instituciones adecuadas, maestros competentes y ma
teriales de enseñanza elaborados por especialistas. De acuerdo con 
la estructura social jerarquizada de los mexicas, su educación tam
bién se caracterizó por una clara distinción entre el adiestramiento 
multilateral para la minoría gobernante y el predominantemente 
militar para el elemento popular, pero en ambos era nota común 
un ascetismo riguroso que trascendía la disciplina de su vida so
cial. Era todo un sistema educativo que, a la vez que se preocupa
ba por mantener en vigor la diferencia social entre gobernantes y 
gobernados, y daba entereza a la comunidad, apuntaba, dentro de 
un funcionamiento estatal peculiar, a la finalidad superior de ha
cer al hombre mexica útil a su Estado y, consecuentemente, sos
tener el orden cósmico del quinto Sol, identificado con su dios 
tutelar Huitzilopochtli. No cabe duda de que por su ascetismo y 
disciplina, tal tradición educativa mexica preparó, particularmente 
entre el grupo dirigente, un terreno apropiado para que la obra 
docente posterior a cargo de los primeros misioneros arraigase con 
mayor facilidad.

A diferencia del espíritu frío y utilitario del hombre de la Edad 
Moderna avanzada, el cálido medievalismo de los primeros misio
neros de América, redoblado por el optimismo humanístico rena
centista de la época, reconoció en el hombre americano un ser hu
mano plenamente digno de la redención por la fe de Jesucristo, 
antes que un objeto de explotación económica. De aquí surgió el

408
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imperativo inicial que se impusieron a sí mismas la Corona espa
ñola y la conciencia de muchos de sus vasallos, tanto civiles como 
eclesiásticos, de cristianizar al conquistado e incorporarlo al mun
do cultural de Occidente. Lo cual equivale a decir que se propu
sieron admitirlo en pie de igualdad en su hermandad espiritual y 
cultural.

Pronto fueron tras las huellas de los soldados de la hueste con
quistadora los verdaderos ejecutores de tal propósito incorporati
vo: frailes mendicantes, sobre todo, franciscanos en nuestro caso 
—un elemento humano del espíritu de la cristiandad medieval en 
vías de extinción—, que vinieron unos tras otros a Nueva España. 
Se trataba de hombres desilusionados de la vieja cristiandad euro
pea, presa de numerosas impurezas, y que precisamente por eso 
venían animados por un deseo ardiente de hacer del mundo indíge
na recién conquistado por la fuerza militar, una nueva cristiandad 
que fuese equiparable a la primitiva de los Apóstoles y que resti
tuyese las pérdidas sufridas por la Iglesia en el Viejo Mundo ante 
el islam y la reciente convulsión protestante. Un ensueño tan grande 
que caía, sin duda, en la región de lo utópico.

Una educación variada en objetivos fue el medio al que recu
rrieron para la consecución de su ideal los operarios de esta doble 
empresa evangelizadora y civilizadora. Para tal efecto fundaron 
numerosas escuelas de primeras letras y para rematarlas pusieron 
en marcha una carrera de estudios superiores en el Colegio de 
Tlatelolco.

Diversos factores indígenas favorecieron el funcionamiento de 
esta educación misionera: su tradición escrituraria facilitó la acep
tación de la transcripción latina del náhuatl; la toltecáyotl ayudó 
al indio en el aprendizaje y perfeccionamiento de nuevos oficios 
mecánicos de Europa, posibilitándole la vida dentro del sistema 
económico recién implantado por el vencedor, aunque con la limi
tación que éste impuso; la costumbre de vida de retiro de la mujer 
mexica noble en los templos hizo posible que la casa de recogi
miento de Tetzcoco se llenase de gran número de muchachas y 
viudas del grupo dirigente “que de su voluntad quieren entrar en 
aquel encerramiento”; y sobre todo la tradición escolar del calmé- 
cac hizo viable la función de las escuelas-monasterio —“palestras”
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de cristianización y de incorporación cultural— en donde se so
metió a los alumnos hijos de caciques y principales a un régimen 
de internado “como de novicios frailes” sin mayor dificultad que 
la resistencia de sus padres en los primeros años.

Los frutos iniciales de estas actividades docentes fueron rápidos 
y notables, sobre todo entre dichos alumnos a quienes los religiosos 
educaban con el máximo cuidado y esmero. De entre ellos salió 
un número crecido de valiosos ayudantes de los frailes, los cuales, 
bien instruidos en la doctrina cristiana, predicaban a sus congéne
res con tal elocuencia que infundían hasta envidia en los propios 
religiosos; recorrían comarcas apartadas a las que éstos no podían 
llegar; se ponían a la cabeza de la campaña de demolición de los 
templos prehispánicos y de la persecución de idólatras. Incluso 
fueron ellos los que infligieron un golpe duro a la autoridad reli
giosa tradicional del país al matar a pedradas a un “sátrapa” en 
Tlaxcala.

Estos jóvenes parecieron tan prometedores de una pronta reali
zación del ideal de sus maestros religiosos —construcción de una 
nueva cristiandad libre de las lacras de la occidental caída en la 
“edad de hierro”— que se concibió, apenas a un decenio de fun
ción de la educación misionera, la idea de formar con ellos un 
clero indígena que asegurase una mayor promoción y asentamiento 
de la evangelización de los indios. Así se dio comienzo a la ense
ñanza de latín para una minoría selecta de la juventud indígena 
y poco más tarde se inauguró un colegio-seminario para tal efecto.

Sus primeros frutos fueron excelentes, ya que se prepararon 
“muchachos ya gramáticos, que saben más gramática que yo”, al 
decir del obispo Zumárraga. Cuando se creía tan segura y tan cer
cana la ordenación de los primeros sacerdotes indígenas, se reveló 
que todos los esfuerzos hasta entonces empleados con tal propósito 
habían sido inútiles y que la ansiosamente esperada formación de 
clero indígena era aún un ensueño muy lejano de realizarse. Todo 
resultó desengaño para los frailes idealistas.

Cierto que para que se hiciese realidad la formación de clero 
indígena aún se oponían graves obstáculos en su realización. El 
ingenio y la capacidad de los jóvenes naturales, que se habían 
mostrado tan grandes y prometedores hasta el aprendizaje del la-
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tín, se estrellaron contra las disciplinas filosófica y teológica, meo
llo no sólo del pensamiento cristiano, sino de toda una cultura mi
lenaria de Europa: “... en las artes y teología no se han mostrado 
más de para aprovecharse a sí mismos”. Esto fue lo crudo de la 
realidad a pesar de todo esfuerzo lo mismo de los frailes maestros 
que de los estudiantes indios. El obispo Zumárraga y religiosos 
tan partidarios de la causa indigenista como Sahagún y Mendieta 
y tan docto como Gaona tuvieron a una que reconocer que era 
prematura la ordenación de sus alumnos. Entre ser predicadores o 
gramáticos bien aprovechados y el sacerdocio había una laguna 
muy compleja de orden cultural que unos decenios de evangeliza- 
ción no habían podido llenar. El sacerdocio indígena resultaba co
mo un fruto que “quisieron probar antes de tiempo”.

Casi por la misma época la educación de niñas indias también 
tocaba a su fin decepcionante después de haber durado “obra de 
diez años”. Determinó su fracaso una resistencia tenaz de orden 
cultural y social por parte del mundo indígena, la que se mani
festó en el hecho de que los muchachos se negaban a contraer ma
trimonio con las muchachas criadas a la usanza europea en las 
casas de doctrina. Con esto el ideal de formar familias cristianas 
y “plantar así la cristiandad” en el país se había vuelto otro sue
ño malogrado.

Visto así, antes de mediar el siglo xvi, cabe señalar el comienzo 
de la decadencia de la educación franciscana hecha a la vela con 
unos frutos tan prometedores. No hubo manera de detener su de
cadencia. La exclusión del sacerdocio y el desplazamiento progre
sivo del indio dentro de la sociedad novohispana, que no era 
totalmente ajeno al fracaso del intento de formar clero indígena, 
afectaron de tal modo la psicología de los alumnos de las escue
las-monasterio que se volvieron cada día más díscolos e intratables 
para con los religiosos, hasta que éstos se decidieron a “echarlos 
de nuestras casas”. Esto fue antes de 1576, y ya hacía años que la 
educación de niñas indias se había abandonado y ahora se supri
mía el régimen de internado de las escuelas-monasterio. Sólo el 
Colegio de Tlatelolco entablaba una penosa lucha por subsistir en 
medio de múltiples obstáculos y un ambiente cada día más frío 
y hostil. Pero incluso de él se tenía ya recelo “muy grande [de]
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que esto se ha de perder del todo”, y de hecho para fines del si
glo “se ha ido todo cayendo” y “ha cesado el enseñar de veras 
latín a los indios”.

Pero antes de apresurarnos a dar conclusión en tono pesimista, 
veamos a un poco más de distancia el panorama de la educación 
en Nueva España. Nos daremos cuenta de que desde el punto de 
vista global no es que la educación en el país cayese en una deca
dencia franca y progresiva, sino que al contrario entraba en una 
nueva etapa de su evolución. A tal efecto es bastante significativo, 
a nuestro modo de ver, que el comienzo de la decadencia de la 
educación franciscana coincidiese poco más o menos con la funda
ción de la Universidad de México. Y no menos significativo tam
bién que el abandono del régimen de internado en las escuelas- 
monasterio franciscanas coincidiera a su vez, con muy pocos años 
de diferencia, con la llegada de los primeros jesuítas a Nueva Es
paña. De la educación franciscana, la Universidad recogería y 
completaría la tradición de estudios superiores encaminados hacia 
el sacerdocio, aunque éste por lo pronto estuviera cerrado al indio; 
los colegios de la Compañía de Jesús heredarían el ideal de for
mar la minoría dirigente para las comunidades indígenas, sin des
conocer por completo el otro de clero indígena en términos de 
posibilidad, como se verifica en las siguientes palabras del informe 
de un jesuíta a la Curia: “El intento que en esto se tiene es criar 
a estos niños hijos de caciques y principales en toda institución de 
policía y cristiandad, porque siendo ellos los que después han 
de mandar, será de mucha importancia su ejemplo y enseñanza 
para el bien de todos los demás, como ya se experimenta este fru
to. Y porque si de éstos hubiese algunos tan capaces y de tan pro
bada virtud que pudieran ser sacerdotes y ministros de la doctrina 
cristiana, serían de mucha eficacia para la instrucción y cristian
dad de los suyos, se procura que algunos de estos niños, los que 
más habilidad y asiento muestran, estudien latinidad” (Cuevas, 
1928, t. ii, pp. 351-352).

¿Qué conclusión podremos sacar de todo esto? Es evidente que 
la educación franciscana, de duración efímera, sin duda, no fue del 
todo inútil, sino que por lo contrario, asentó en Nueva España la 
noble tradición educativa abierta desde un principio al pueblo ven-
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cido, que más tarde fue recogida, continuada y fomentada por otros 
institutos docentes de mayor envergadura o de un espíritu más al 
día. Su consecuencia está actualmente bien clara a todos. A la dis
tancia de unos cuatrocientos cincuenta años, la realidad que tene
mos a la vista en el México de hoy día es una nación católica con 
mayor proporción del elemento indígena incorporado a la vida na
cional que en otras naciones con condiciones étnicas análogas. La 
temprana educación franciscana del siglo xvi dio fruto, tanto en su 
aspecto evangelizador como en el incorporador, sólo a largo plazo 
de siglos, como suele ocurrir en toda empresa educativa.
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El mundo mexica se empeñó en que los hombres fueran útiles a su 
Estado mediante el adiestramiento multifacético de una minoría 
dirigente y el adiestramiento militar para los grupos populares, ambos 
con un ascetismo riguroso que trascendía la disciplina de la vida social. 
Sobre este sistema España empezó a implantar su propia educación, 
que era parte de un amplio programa civilizador de su política 
indiana. La orden franciscana, con un noble ideario humanístico, fue la 
primera en intentar la acción civilizadora y en tratar de edificar con la 
comunidad indígena una nueva cristiandad. Era natural que concibiera 
a la educación como un medio auxiliar de la evangelización. El ensayo 
educativo de los franciscanos abarcó todos los grupos indígenas: educación 
para los hijos de la minoría directora, enseñanza catequística en el patio, 
enseñanza práctica con miras a la capacitación profesional y educación 
de las niñas indias.
José María Kobayashi (Doctor en historia por El Colegio de México; 
actualmente profesor en la Universidad de Sofía, en Tokio) analiza este 
proceso y lo relaciona con la tradición educativa precortesiana. De esta 
manera, nos ofrece el puente para entender dos mundos que entran en 
contacto y tienden a cambiarse uno al otro.


