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Luego [Quetzalcshuatl] juntd [los huesos], los
recogi6;, los envolvis y los flevé a Tamoanchan;
cuando llegd alli, los molié Quilaztli, que es
Cihuacthuatl, vy los puso en un lebrillo de
chalchihuite. Entonces Quetzalcbhuatl  se
sangré el pene sobre el lebrillo]; e hicieron
penitencia todos los dioses arriba nombrados:
Apanteuctli, Huictlolingui, Tepanquizqui,
Tlallaminac, Tzontémoc, y en sexto lugar,
Quetzalcéhuatl. Después [por eso] decian: “Por
los dioses nacieron los hombres, porque ellos
hicieron penitencia por nosotros”™.
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INTRODUCCION.

El proceso de evangelizacién de los indios mesoamericanos ha sido un tema que siempre
ha generado un especial interés en los estudiosos de la historia novohispana del siglo
XVI. Desde los cronistas religiosos y laicos de la época colonial hasta los modemos
historiadores de varios paises nos han legado una multitud de testimonios e
interpretaciones sobre dicho proceso, todo to que en conjunto ha contribuido a nuestra
mejor comprension de este proceso tan importante de la historia mexicana. A pesar de la
riqueza interpretativa que ofrece la mayoria de tales investigaciones, aun existen muchos
terrenos virgenes que los historiadores apenas comienzan a explorar y que nos permitiran
obtener una visién mas completa de la evangelizacion.

Uno de estos campos es la participacidn del mundo indigena en su propia
cristianizacion. Los primeros analisis basados en el estudio de las crénicas religiosas de
aquel tiempo presentaban regularmente la actividad de los misioneros sobre una masa
andnima de indigenas que recibian el evangelio; que eran objefo de las mas sinceras
preccupaciones de los religiosos, ¥ que casi nunca toman un papel activo en su propia
conversidon. El principal ejemplo de andlisis histdrico desde esta optica lo tenemos en la
obra de Robert Ricard titulada La conquista espirtual, publicada por primera vez entre los
arfios de 1932 — 1933, la cual pronto se convirtidé en un clasico y en un referente obligado
de los estudios sobre evangelizacion en Nueva Espafia.’

Afios mas tarde, surgieron autores que decidieron dare voz a los indios dentro de

aguel procese y se abrio un nuevo campo —vastisimo- sobre los estudios de religién

' Robert Ricard, La conguista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos misioneros de
las drdenes mendicantes en la Nueva Espafa de [323-1524 a 1572, Trad. Angel Maria Garibay Kintana. 2*
ed. México, Fondo de Cultura Econdmics, 1986.



colonial. Primero Charles Gibson y después James Lockhart resaltaron la importancia que
tuvo el munde mesoamericano sobre el cual se asentd el Virreinato; mundo que impuso
una influencia decisiva para dar forma a las "nuevas’ estructuras politicas, sociales y
econdmicas de Nueva Espafia, muchas de las cuales no eran “‘nuevas” en absoluto, pues
pertenecian a la realidad indigena antigua (tal es el caso, por ejemplo, del funcionamiento
del altepetl, el cual sobrevivié a pesar de la dominacién espaifiola). Dicha participacion de
la estructura socioculturai mesoamericana fue ignorada por muchos affos puesto que las

cronicas e informes coloniales no dan cuenta de ello:

Aunque los funcionarios en América comprendian la importancia de las estructuras
indigenas para el éxito de las medidas que tomaban, no les interesaba mucho
mencionarlas cuando informaban de los avances a sus superiores. Si asl ko hubieran
hecho, sus medidas hubieran parecido obvias, casi inevitables, con su resultado
practicamente determinado en gran medida por la naturaleza de la sociedad indigena
{como de hecho lo determinG). En cambio, presentaban imagenes de las revolucionarias
transformaciones que estaban generando en la vida indigena y de lo bien recibidas que
eran las medidas que introducian.?

Esta situacién esta particularmente presente en lo que se refiere a la labor de
conversi6n de los gentiles americanos. Asi, la primera impresién que se tiene al analizar
las crénicas y reportes de los eclesiasticos del siglo XVi, es que los Unicos artifices de la
evangelizacion fueron los propios religiosos y —como hace Ricard- se soslaya cualquier
tipe de influencia indigena en los mecanismos, estrategias y, en general, en el rumbo que
tomé la cristianizacion durante las primeras décadas. Unicamente existen
reconocimientos aislados a la labor de los nifios educados en los conventos como
pequefios transmisores del evangelio e incluso como martires. También existen breves
reconocimientos a sus ayudantes indios. No obstante, en tcdos los casos la funcién de

éstos se encuentra subordinada a la voluntad de los sacerdotes.

? James Lockhart. Los nakuas después de la Conguista. Historia soctal y cultural de los indios del México
certral, del siglo XVI al XVIII. Trad. Roberto Reyes Mazzoni. México, Fondo de Cultura Econémica, 1999.
P.12.



Sin embargo, como lo indican Gibson y Lockhart, la esfera de la vida religiosa no
podia quedar exenta de la mencionada influencia de 1as estructuras autécionas: el culto
cristiano no podia simplemente derrumbar todo el sistema religioso de los indigenas como
lo hacia con sus templos, “idolos” y demas manifestaciones materiales del culto
mesoamericano.

Para demostrar este tipo de aseveracionas, los investigadores estadounidenses no
se sirven dnicamente de las fuentes mas conocidas, sino que analizan una serie de textos
de caracter variado, escritos en lengua nahuatl por manos indigenas para sus propias
comunidades. Con ello, como ya se mencioné, pretendian dar voz a los indios en su
propio proceso de adaptacién a las nuevas circunstancias. En el mismo sentido, Serge
Gruzinski analiza en una de sus investigaciones otros escritos nahuas —los llamados
‘Titulos primordiales™ en donde observa la manera en que los nahuas se apropian de un
discurso occidental e insertan su propio devenir en el plano europeo y viceversa. *

Todas estas perspectivas en conjunto -muchas veces opuestas entre si- han
arrojado luz sobre el proceso de la evangelizacion en Nueva Espafia y han contribuido en
mayor o menor medida a nuestra mejor comprensién de aquel proceso.

Sin embargo, creo que no se ha insistido lo suficiente en la influencia que el mundo
indigena ejercid sobre los misioneros y, evidentemente, en el propio proceso
evangelizador, lo que representaria una via mas para acercarse al problema de la
cristianizacién. Es decir, las actuaciones que se describen en dicho proceso son
presentadas habitualmente en forma univeca: ya sean los frailes que ejercen su accion
(sujetos) sobre los indigenas (objetos-receptores), o bien los naturales que en forma mas
0 menos unilateral adaptan los nuevos esquemas a [0s suyos (en este caso pasan de ser

objetos a sujetos de accion, aunque su caracter de receptores no se pierde del tedo).

® Gruzinski. Le colonizacion de lo imaginario, Sociedades indigenas y occidentalizacion en el México
espafiol. Siglos XVI-XVIII. Trad. Jorge Ferreiro. México, Fondo de Cultura Econdmica, 1991.



Finalmente, también se afitTna que las estructuras mesoamericanas terminan por
sobrevivir en sus bases mds sélidas con algunas transformaciones un tanto superficiales,
a pesar de los intentos europeos por aniquilarlas (en este caso el mundo indigena vendria
a ser un sujeto que actua sobre las nuevas circunstancias: objeto).

No obstante, desde mi punto de vista es imposible simplificar la dindmica de la
cristianizacidn en relaciones tipo sujeto-objeto/causa-efecto como las gque acabo de
esbozar, sin caer en generalizaciones peligrosas que nos impidan conocer y comprender
este proceso en una forma mas completa, reconociendo a todos sus actores como sujetos
y objetos a la vez, en donde se establecié una especie de “didiogo” intercuitural, el cual
por definicién no puede ser univoco. Los factores y circunstancias que entraron en juego
en aste proceso llamado de conquista y colonizacién de Mesoamérica ejercieron su
influencia sobre todos los sujetos histéricos en forma dialéctica. Siendo asi, no podemos
ignorar o pasar por alto et influjo que la realidad indigena operé sobre la conducta de los
frailes, sobre todo en aquellos que mantuvieron un contacto activo y permanente con los
diversos grupos indigenas de quienes aprendieron las lenguas del territorio, muchas de
sus costumbres, formas de organizacién, ritos, etc. que los indios tenian al momente de
enfrentarse a los espafioles.

El contacto entre dos sistemas culturales que tuvo lugar en Mesoamérica a partir
de la irrupcidn espafiola en estas tierras se manifestd de multiples formas-en todos los
niveles de la vida social: desde la aceptacion (como los sometimientos voluntarios de
diversos pueblos), la adaptacién (sincretismo religioso), 1a cposicién (como los diversos
tipos de resistencia india), hasta la destruccion (por ejemplo, el aniquilamiento de varias
manifestaciones religiosas). Cada una de éstas implicaba una interaccion entre europecs
e indigenas, quienes tuvieron la necesidad de establecer vehiculos de comunicacién con
el objetivo de “conocerse™ unos a otros y asl saber tanto a quiénes se iba a dominar,

como hacerlo, a quiénes se iba a convertir al catolicismo, etc., como quiénes eran los



extranjeros, qué pretendian, cdmo reaccionar, etc.; en resumidas cuentas, cada uno de
estos grupos debia interpretar las nuevas circunstancias y para ello debian conocer y
comunicarse con su contraparte. !

Ahora bien, dado que esta interaccion produjo asimismo intercambios culturales,
no sdlo de ideas, sino de un conjunto de expresiones culturales distintas, considero que
existié esa especie de dialogo intercultural que mencioné mas armiba. No obstante, debe
advertirse que no se trata de un dialogo verdadero, puesto que indios y espaiioles no
‘hablaban® en igualdad de circunstancias ni tampoco lograban comprenderse siempre
unos a otros. A pesar de esto, el intercambio permitid que ciertos eiementos culurales
fueran asimilados por ambos grupos, lo que en muchas ocasiones derivé en la creacion
de formas culturales mixtas, por ejemplo, los cullos o ritos sincréticos.

Ademas, utilizo el término de didlogo intercultural en oposicion al de conquista
debido a la naturaleza unilateral de éste altimo, el cual pondera un solo lado de la
moneda, mientras que al referirse a este proceso como un dialogo se enfatiza el hecho de
que ambos actores (indigenas y espanoles) son parte activa de la construccién de la
reaiidad novohispana.

Es por todo esto que en el presente trabajo pretendo ponderar la influencia que el
mundo nahuatt tuvo sobre el proceso evangelizador —proceso que al final de cuentas
recaia sobre €l mismo- a través del estudio de uno de sus aspectos en particular: la
penitencia. Para elio me centro en el analisis del Confesionario Mayor de fray Alonso de

Molina, escrito en la segunda mitad del siglo XVI; obra que goz6 de amplic

* Para acercarse a loas mecanismos que europeos e indigenas emplearon para comunicarse y conocerse unos a
otros ver Tzvetan Todorov. La conquista de América. El probiema del otro. 12" ed. Trad, Flora Botton Burla,
México, Siglo XXI Editores, 2001, Passim.



reconocimiento en su época y que se convirtid en medelo de los demas confesionarios
redactados en Nueva Espafia en los afios posteriores.®

Antes de continuar es necesario aclarar el por qué elegf la penitencia y por qué en
particular la obra de Molina. En primer lugar, debo decir gue unas de las vias mas activas
para el didlogo intercultural son bé puntos en los que se pueder‘\- encontrar paralelismos
entre ambos sistemas culturales. Los europeos que llegan a las Indias comienzan por
explicarse las cosas que descubren en el Nuevo Mundo principaimente a partir de
analogias, buscando un lugar para la realidad que tienen entre sus ojos, entre sus propios
esquemas conceptuales. Las fuentes abundan en ejemplos: desde las descripciones de
Cristébal Colén hasta las narraciones de los conquistadores y los cronistas del sigio XVI°.
Por otra parte, no hay razdn para no asumir que los indigenas actuarcn de la misma
manera al enfrentarse a los elementos culturales extrafios portados por los espafioles. Un
ejemplo sencillo de esto lo podriamos tener en los nombres que los nahuas dieron a
algunos artefactos o animales desconocidos para ellos: llamaron venados —mazati- a los
caballos que traian consigo los soldados extranjeros, cuya razén no parece ser ofra que
alguna semejanza, aunque lejana, en la apariencia fisica de los animales. De esta
manera, el didlogo se estableceria fundamentalmente en el nivel de los esquemas
conceptuales de larealidad en los que cada una de las partes observa coincidencias para
de esta manera hacer mas inteligibles los mensajes emitidos y recibidos.

Es evidente que aquellos elementos en donde se percibleron paralelismos
culturales se fueron “descubriendo” con el paso del tiempo y gracias al continuo contacto
entre las culturas. Ademas, la necesidad de conccer mejor al otro arrojé una vasta

informacién junto con su inevitable interpretacién parcial, de lo cual, las obras de los

® Hablando de manuales de confesién en nahuatl, en el siglo XVI encontramos enfre los escritores
franciscanos los confesionarios AMayor y Menor de Molina, editados en tres ocasiones y el confesionario de
fray Juan Bautista y sus advertencias para confesores, compuestas en et umbral dei siglo XVIL

® Todorov, op. cit., cap. l.
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frailes estudiosos como Olmos, Sahagin y Duran, entre muchos otros, son un exceiente
ejemplo.

A través de este contacto y estudio, los religiosos encontraron algunas practicas
indigenas que se asemejaban sorprendentemente a algunos ritos cristianos, como es e!
caso de los sacramentos del bautismo, la penitencia y la comunién. Mientras se
descubrian estas semejanzas, los franciscanos bautizaban y confesaban a miles de indios
quienes, segun testimonios de la época como los de fray Toribio de Benavente
{Motolinia), acudian fervorosamente a recibir dichos s‘acramentos.7

Asi tenemos que dos practicas cristianas —el bautismo y [2 penitencia- que tenian
un posible paralelo en el mundo indigena pagano, se ejecutaban con éxito en las primeras
épocas de la cristianizacion; sin embargo, ambas recibieron fuertes criticas por parte de
algunos religiosos, aunque las razones no fueron exactamente las mismas: por unlado se
criticaban los métodos de los franciscanos para administrar el sacramento (es el caso del
bautizo) y por el otro se penia en tela de juicio la sinceridad del indigena en el
confesionario o si éste habia comprendido bien la esencia del rito catdlico, y en menor
medida se criticaba la manera en que la penhgncia era administrada.

El debate sobre la confesién se extendi¢ en el tiempo mas que aquél sobre el
bautismo e incluso ha llegado hasta nuestros dias. Desde la época colonial mucho se ha
escrito acerca de este sacramento durante el proceso de evangelizacién en la Nueva
Espafia: sobre los elementos que ya se han seflalado aqul y, mas recientemente, como

un instrumento de contro! y vigilancia de la sociedad indigena.? En casi todos estos

" Toribio de Benavente Motolinia. Historia de los indios de la Nueva Esparia. Relacion de los ritos antiguos,
idoiatrias y sacrificios de los indios de la Nueva Espafa, y de la maravillosa conversion que Dios en ellos ha
obrado. Estudio critico, apéndices, notas e indice de Edmundo O’Gorman. 5" ed. México, Editorial Porria,
1990. P. 24, 84, 91-96. Por otra parte, en el caso de la comunidn se debatia sobre si los indios eran capaces de
comprender la esencia del sacramento del altar y si eran merecedores de recibir el cuerpo de Cristo.

¥ Vid Gruzinski, “Confesién, alianza y sexualidad entre los indios de la Nueva Esparia.” en Ef placer de pecar
¥ el afdn de normar.Seminario de Historia de las Mentalidades. México, Joaquin Mortiz, 1988. p. 171-215.
Sonia Corcuera, Del amor al temor. Borrachez, catequesis y control en la Nueva Espafta (1555-1771).
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1994.
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escritos se menciona la existencia de aquellos ritos indigenas semejantes a la confesién
catdlica, los cuales desde el principio llamaron la atencidn de los frailes, quienes
enunciaron ciertas hipdtesis al respecto: ¢ eran resabios de una evangelizacion primitiva o
unos de tantos engafos del demonic para ser honrado como Dios?

Por su parte, log estudiosos modemos se plantean la interrogante de si la
existencia de esas practicas facilitd la adopcién del cristianismo. Las respuestas son
variadas segun el autor, pero la mayoria coincide en que éstas explican la aceptacion del
sacramento de la penitencia durante los primeros aiios. Sin embargo, no se profundiza en
ei andlisis de la influencia de dichas “penitencias” prehispanicas sobre la labor misional de
los frailes durante las primeras décadas de la Colonia. Se debate, siguiendo las
discusiones de la época contenidas en las crdnicas, si estas coincidencias eran un
estorbo para la conversidn de los indios o, por el contrario, 1a facilitaban, pero no se va
mas alla. No se investiga el modo en que los misioneros combatieron o promovieron la
persistencia de tales ritos; ni como aprovecharorn la circunstancia para impulsar la practica
cristiana (quienes no la consideraban peligrosa); ni la presencia de estos ritos y conceptos
en las obras doctrinales escritas por los religiosos, entre otros aspectos.

El titulo del presente trabajo hace referencia precisamente a estos problemas,
ponderando la importancia de los elementos nahuas en la evangelizacion a través del
Confesionario Mayor de fray Alonso de Molina en donde las antiguas practicas
penitenciales son aprovechadas para tratar de transmitir el concepto cristiano en cuestién.
Con ello, veremos que el discurso que Molina construye a partir de las bases
conceptuales mescamericanas da forma —consciente o inconscientemente- a un mensaje

que se puede considerar sincrético.®

% En este trabajo utilizo el términe “sincretismo™ como lo explica el emologo Hugo Nutini: “la fusién de
rasgos religiosos o no religiosos, complejos de rasgos o instituciones de dos tradiciones culturales en el
transcurso de una interaccidn frente a frente. En esta concepcidn, la reinterpretacion de elementos de las
culturas que interactGan da origen finalmente a nuevas entidades.” Hugo G. Nutini, Todos Santos in Rural
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De todo ello daré cuenta en las siguientes paginas en donde en primer lugar
presentaré un analisis sobre los conceptos de penitencia en ambas tradiciones culturales
{capitulos | y I}, para después esbozar las caracteristicas del proceso evangelizador
resaltando la naturaleza de! contacto cultural (capitulo IHl). Enseguida mostraré el estado
del sacramento de la penitencia dentro del proceso de conversion deteniendome en las
reacciones que generd entre los religiosos el conocimiento de las practicas indigenas
antiguas (capitulo IV).

A partir del capftulo V comenzaré el andlisis de la vida y obra de fray Alonso de
Molina, poniendo de relieve la influencia que el mundo en el que se desarrolla ejerce
sobre su formacién y en su misién religiosa. Finalmente, los capitulos VI y VIl estan
dedicados al estudio del confesionario, primero en términos generales y después en
cuanto al resultado del didlogo intercultural expresado en las concepciones de penitencia

que maneja el autor.

TNlaxcala, A Syncretic, Expressive and Symbolic Analysis of the Cult of the Dead. Princeton, New Jersey,
Princeton Universiti Press, 1988, P. 78. La traduccién es mia.
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I EL CAMINO HACIA EL SINCRETISMO RELIGIOSO

Los derroteros de la empresa evangelizadora de los franciscanos en el siglo XVI

En este primer capitulo presentaré un breve panorama general del curso que tomoé el
proyecto evangelizador que emprendieron los religiosos de 1a orden de San Francisco
durante el siglo XVI. Mi intencién no es la de mostrar una sintesis detallada de diche
proyecto ni describir pormenorizadamente las actividades que llevaron a cabo los
hermanos menores en territorio novohispano, puesto que existen varias obras -muy
importantes todas ellas- que se han dado a la tarea de hacerlo y que me sirven de fuente
para redactar las siguientes lineas.

El proposite es, en todo caso, delinear el camino que siguid el proceso de
conversidn durante este siglo, en el que se pueden identificar dos momentos especificos:
la construccidon de la llamada “utopia franciscana®™ y su desvanecimiento posterior,;
subrayando las posturas y actitudes que los franciscanos y otros religiosos asumieron
ante el cristianismo indigena en ciernes y frente al paganismo en muchos sentidos vigente
a lo largo de estos afos.

Me centraré en el caso franciscano puesto que se trata de la orden a la que
pertenecié Alonso de Molina, quien vivié de cerca y desde muy pequefio ios momentos de
la empresa evangelizadora a que hice referencia y en los que se formé como sacerdote
en Nueva Espafia; lo que en muchos sentidos se ve reflejado en su obra.

Asimismo, tal revision del camino de la evangelizacion en los primeros tiempos de
la Colonia nos permitird advertir algunos aspectos del inobjetable sincretismo religioso
gue tuvo lugar en estas tierras, como resultado del didlogo cultural que se produjo entre

indios y espaiioles.
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El proyecto franciscano y sus obsticulos.

Como se ha mencionado, a fravés del proceso de evangelizacién de los indios de
Nueva Espara en el siglo XVI se pueden identificar distintos momentas o etapas, cada
uno con caracteristicas bien definidas. E! primer momento lo marca el aribo de los doce
primeros franciscanos encabezados por fray Martin de Valencia. Estos hombres,
formados en la provincia reformista de San Gabriel en Extremadura, emprendieron la
cristianizacién de los indios del centro de la Nueva Espana con la idea principal de fundar
una Iglesia indiana perfecta, reflejo fiel de la lglesia cristiana primitiva. Las posturas
escatolégicas junto a la influencia erasmiana prevalecientes en-la orden constituyeron
entre ellos los ideales en los que iban a fundamentar la ereccidn de aquella Iglesia Indiana
de cristianos perfectos.’

La imitacibn de Cristo y de sus apdstoles, un cristianismo interior libre de
ceremonias y manifestaciones externas excesivas y superfluas, la vision idealizada de las
sociedades indigenas y de sus individuos (por naturaleza mansos, nobles, humildes,
simples, pobres, etc) y la sensacién de que “los Gltimos dlas” estaban cerca formaban
parte del ideario franciscano que guiaria las primeras décadas de la evangelizacién,
denominada afios mas tarde “la Edac de Oro” por fray Gerénimo de Mendieta. Durante
ella, la mayoria de los hermanos menores estaba convencida de que su obra era
comparable con la que habian llevado a cabo los Doce Apédstoles y que compensarian a
la cristiandad por los fieles que perdia en el centro de Europa a causa de la Reforma

protestante que habla sacudido a la Iglesia Romana desde principios de ese mismo siglo.

! Cfr. Antonio Rubial, La hermana pobreza. El franciscanismo: de la Edad Media a la evangelizacion
novohispana. Estudio introductorio Pedro Angeles Jiménez. México, UNAM, Facultad de Filosofia y Letras,
1996. Cap. 3; Patricia Nettel Diaz. La wtopla franciscana(1554-1604) (El apostolados de Fray Gerdniomo de
Mendieta). México, Universidad Autdnoma Metropolitana-Xochimilco, 1989. Passim. Y, Elsa Frost.
“Caracteristicas espirituales de los fundadores de la provincia del Santo Evangelio”™,en la misma autora, Este
Nueve Orbe, México, UNAM, Centro Coordinador y Difusor de Estudios Latinoamericanos, 1996, p. 31-43.
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Este espiritu los llevaria a emprender la ereccidn de una Iglesia indiana dentro de
un reino utépico, para lo que exigieron que la separacion de los pueblos de indios de las
villas espafiolas fuera efectiva con el fin de evitar la contaminacién y explotacién que
podian sufrir los naturales, quienes deberfan quedar bajo la tutela de los frailes.

Las respuestas de los indigenas hacia el mensaje evangélico de los hermanos
menores parecian ser muy prometedoras. Después del recelo natural de los primeros
afos, los conquistados acudian en masa a pedir el bautismo a los frailes y renunciaban a
su antiguo culto; al menos eso era lo que percibian religicsos como Motolinia, cuyo
entusiasmo y optimismo respecto a una cristianizacién exitosa de los indios luce
desbordado en todos sus escritos’. Ademas del bautismo, la enorme demanda del
sacramento de la penitencia entre los indios resultaha asombrosa, por lo que se constitula
en un argumento solido para quienes defendian el éxito casi milagroso de la conversién
de esta gente.

A pesar de que desde el comienzo hubo voces que denunciaban algunas faltas y
omisiones en el proceso de evangelizacién y que dudaban de la sinceridad y la
comprension de los indios de los principios de la religién catélica; la vision que los
franciscanos tenian era muy optimista en la mayoria de los casos.

Ahora bien, no se debe perder de vista el hecho de que este escenario ideal y
llenc de optimismo de 1a cristianizacion indiana corresponde asimismo a la fase mas dura |
de los procesos inquisitoriales en contra de indios y a ja campafia mas extremista de
destruccion de la cultura material indigena relacionada con Ia religién. Visualicemos estos
dos escenarios. ¢l de la cristianizacion ideal y el de la persecucién y destruccion de

aquello considerado como demeniaco.,

? Como ejemplo tenemos la siguiente cita del franciscano: Vienen muchos no sélo los domingos y dias que
para esto estan sefialados, sino cada dia de ordinario, nifios y adultos, sanos y enfermos, de todas las
comarcas|...] Cuando van al bautismo, los unos van rogande, ciros importunando, otros lo piden de rodillas,
otros alzando y poniendo las manos, gimiendo y encogiéndese, otros lo demandan vy reciben ilorando y con
suspiros.” Motolinfa, op. cit, trat. II, cap. 3, p. 84.
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Por un lado, las crénicas describen la compleja labor catequética, la ensefanza de
nuevos oficios, la defensa y proteccién de los indios por parte de los mendicantes y
aquella imagen del indio manso, noble y lleno de vitudes que mencionamos mas arriba.
Por otro lado, a través de los procesos inquisitoriales contra indios podemos observar la
mano dura de renombrados defensores de indigenas como les frailes Juan de Zumarraga
y el propie Martin de Valencia, quienes reprenden enérgicamente a los nedfites que
reincidian en la practica de alguno de sus ritos o costumbres antiguas prohibidas pbr la
nueva religion. Por ejemplo, Valencia creyd necesario ajecutar cuatro indios en Tlaxcala,
alrededor-de 1525, por idolatria y sacrificios.®

Un punto que debemos resaftar es que varics de los procesados eran antiguos
estudiantes de importantes centros de instruccién comoe el Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco. Este es el conocido caso de don Carlos, cacique de Texcoco, en 1539 y el de
algunos degmatizadores como Marcos y Francisco de Tlatelelco, quienes censuraban las
ensefianzas de los franciscancs y difamaban sus costumbres sexuales, se mofaban de
los frailes ante sus propias congregaciones y atacaban el sacramento de la penitencia
afirmando que los frailes eran quienes sentian curiosidad por los pecados y no Dios.*

Estos dos escenarios parecen ser contradictorios. Sin embargo, ambos se
complementan para damos un panorama mas amplio de las circunstancias de la primera
mitad del sigloc XVi. Como podemos observar, la permanencia y Qitalidad de la antigua
religion indigena, que en ocasiones se manifestd en expresiones de resistencia abierta
por parte de algunos indios a abandonar su antiguo culto, nos muestra que el aparente
éxito abrumador de la conversidon y el optimismo desbordado por la Iglesia Indiana
parecen haberse sustentado sobre elementos bastante simplificados y no necesariamente

acordes con la realidad: fos religiosos como Motolinia y mas tarde Mendieta veian en el

* Richard Greenleaf, “The Mexican Inquisition and the Indians: sources for the ethnohistorian™ En The
Americas, Washington, 1978, v. XXXIV, ntm. 3, p.323.
! Idem., p. 324.
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indio a un ser pasivo, bueno por naturaleza, que con la labor evangelizadora y educativa
de los frailes, y con la gracia de Dios desecharian sin mas sus antiguos ritos®. Ahora bien,
esto mismo explica la severidad con que se actuaba respecte a las manifestaciones de
paganismo entre los nedfitos®, puesto que no podian tolerar ningun tipo de accion que
pusiera en peligro el loaro de su objetivo primerdial: levantar en esta tierra una Iglesia
perfecla que fuera reflejo fiel de ta fundada por Cristo y sus discipulos. Con el tiempo,
estos dos extremos tenderian a suavizarse, principalmante a partir de la segunda mitad

del siglo XV1, &poca en la que nuestro autor comienza su labor doctrinaria.

Cambio de actitudes. Escepticismo y relajacion.
A pesar de que la mencionada utopia franciscana pronto comenz a desmoronarse en
Nueva Espadia, por lo que algunos misioneros fijaron sus esperanzas en China’, ésta no
se veria reducida unicamente a escombros puesto que varios de los elementos que la
conformaron seguirian en pie durante otros afios mas, como la necesaria separacién de
indics y espafioles y la pemanencia de la tutela de los religiosos sobre las comunidades
indigenas que fue defendida con ahinco.

Muchas fuercn las circunstancias que condujeron a abandonar el proyecto utdpico

original, sobre todo a partir de la década de los afos cincuenta, en los que Mendieta ubica

* José Marla Kobayashi. La edicacién como conquista, fempresa franciscana en México). México. El
Colegio de México, 1974. Passim. En esta obra el autor realiza un estudio sobre el proyecto educativo de los
frailes, el cual no solo intentaba adoctrinarlos sino integrarios a las nuevas formas de vida de la cultura
occidental.

¢ Las explicaciones eclesidsticas de estas manifestaciones de resistencia residian bisicamente en la supuesta
intencion del demonio de recuperar su reino perdido exhortando a los indios, mediante amenazas de firturos
castigos, a levantarse en contra de los espafioles. Gerénimo de Mendiela, Hisioria eclesidstica indiana. 2 v.
Intr. Joaquin Garcia Icazbalceta. Estudio preliminar de Antonio Rubial Garcia. México, Consejo Nacional

{a Cultura y las Artes, 2002, Lib. I11, cap. XVIIL, v. 1, p. 370.

El propio fray Martin de Valencia (m. 1534) expres6 su desencanto respecto a Ja Iglesia indiana y declaré
que se descubriria otra tierra en donde se estableceria la Iglesia de los Gltimos tiempos. También en diversas
ocasiones Zumdrraga y Betanzos planearian viajar hacia China para ejercer alla su labor evangélica. Rubial,
op. cit,, p. 131-132.
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el fin de la “Edad de Oro”. En este sentido las siguientes palabras de Anicnic Rubial son

bastante ilustrativas:

Muchos frailes que vivieron en la segunda mitad del siglo XV| ain compartian algunos de
los ideales de los primeros misioneros, pero aquel optimismo con el que los religiosos
velan al mundo indigena habia quedado atras. El hecho de que Mesoamérica ya no fuera
una tierra de misién, la gran mortandad que asolaba a las comunidades indigenas, la
sobrevivencia de 10s rilos paganos, incluso entre |a nobleza educada en los conventos, y
las pugnas con el episcopado, dieron a las 6rdenes de la segunda mitad del siglo XV1 otra
actitud, una actitud de afioranza por el pasado y de desconfianza por el future; una actitud
tefiida de cierto escepticismo.?

Es también en esta época cuando disminuye la fuerza con que se perseguian las
“idolatrias” en que recaian los indios conversos. Este cambio comenzd, de hecho, cuando
Zumarraga fue removido como Inquisidor Apostdlico en 1543; a partir de entonces, sus
sucesores actuaron con suavidad, y en 1571 cuando se establece el Tribunal del Santo
Oficio en Nueva Espafia se declara que los indios quedan fuera de su jurisdiccion pues se
les considera como menores de edad en perpetuo proceso de evangelizacidn. De esta
manera, las practicas con marcados tintes “idolatricos™ de los indios fueron toleradas
durante el fin del siglo XVl y todo el XVIl a pesar de su considerable aumento y de la
resistencia indigena a abandonarias ®

A la vez que se relajaba el castigo de las recaidas en el paganismo, es
interesante observar que crecen las voces criticas respecto al cristianismo indigena, de
las cuales las de fray Bemardino de Sahagun y fray Diego Duran son las mas
sobresalientes. Es parte del escepticismo del que habla Rubial en el pasaje citade mas

ammiba. Los estudios que realizaron estos dos religiosos, entre alguncs otros, arrojaron luz

* Antonio Rubial, “Estudio preliminar” en Mendieta, op. cit., v. 1, p. 29.

® R. Greenleaf, op. cir. , p. 325-344. Para este autor, dicha situacién dio pie a la formacicn de un “barroco
religioso™ en México, es decir, una religién que a menudo era catélica en forma, pero pagana en substancia y
funcién. Respecto a la supervivencia del paganismo indigena Wigberto Jiménez Moreno afirma que en el
periodo gque se extiende aproximadamente desde 1555 hasia 1590 hallamos una notable regresion de la
idolatria en Ia region central de la Nueva Espafia. Jiménez Moreno, “The Indians of America and
Christianity” The Americas, Washington, 1958, v. XIX, nam. 4, p. 413.
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acerca de los antiguos ritos y ¢creencias indigenas y revelaron la permanencia de muchos
de ellos bajo el velo de las ceremonias y costumbres catblicas. Por ejemplo, segin el
dominico, los indios se resistian a dejar sus antiguos ritos y dioses a causa,
principalimente, de su naluraieza temerosa “[..] como hacen quando algunos se ven
enfermos 6 en alguna necesidad; que juntamente con llamar & Dios acuden a los
hechicercs y meédicos burdadores y 4 las supersticiones y ydolatrias y agilieros de sus
antepasados[...]""®

En otro paéaje del mismo autor encontramos:

[...]cossa cierto que es mucho de tener en muchos destos yndios que, como no estan aun

acavadas del todo las ydolatrias, juntan con la fee christiana algo del culto del demonio, y

assi tienen tan poco arrayada la fee, que con la mesma facilidad que confiesan y creen en

-un Dios, creran en diez si diez les dixessen que son."”

Las denuncias de Sahagun y Duran tenian como objetivo comun evitar que se
cometieran “herejias” y toda clase de actos que ofendieran a Dios y que {uvieran su raiz
en el mundo indigena antiguo, asl como impedir la ejecucidon de practicas sincréticas
demasiado heterodoxas que pudieran rayar en la idolatria. No obstante, a pasar de sus
esfuerzos, las autoridades eclesiasticas se tornaron generalmente mas laxas o permisivas
ante dichas practicas.

Ademas de estos descubrimientos y denuncias, que hacian dudar de la sinceridad
de los indigenas y del éxito de su conversién, la primitiva imagen del indio manso, noble,
sin malicia y cristiano perfecto habla decaido y tomado fuerza la de un hombre de poco
entendimiento, vicioso, halgazan y mentiroso. Hacia esa misma época, el interés de los

frailes respecto al Colegio de Tlatelolco habla decaido notablemente debido, en parte, a

1 Fray Diego Durén. Hisioria de las Indias de Nueva Espafa e islas de tierra firme. 2 v. Estudio preliminar
de Rosa Camelo y José Rubén Romero. México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1995. Prél.,
trat. 1, v. 2, p. 15. ’

" tdem., p. 13.
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que los indios alli formados tendian a buscar la vida mundana sin mostrar aptitudes ~
segun algunos religiosos- para el sacerdocio.™

Sin embargo, el desencanto hacia la Iglesia indiana no venia unicamente de los
frailes; también los indios s& empezaron a alejar de la lglesia y de sus sacramentos. En ia
misma &poca que venimos tratando se registré un enorme descenso de asistencia a los
templos: hacia 1562 se afirmaba que sélo un tercio de la poblacién indigena de la ciudad
de Méxice recibia los sacramentos y en 1569 el Provincial franciscano informaba que, aun
en las zonas mas cristianizadas, solo la quinta parte de los indios asistia a la iglesia.*’

La decadencia del proyecto evangelizador primitivo se acentud hacia el ultimo
tercio del siglo XVI cuando los constantes y cada vez mas fuertes conflictos entre los
mendicantes y las autoridades civiles y eclesidsticas desgastaban el poder y la influencia
sobre los pueblos de indios que los religiosos hablan construido a io largo de las primeras
décadas. Ademas, la relajacidn en los principios de las érdenes y su creciente interés por
los bienes materiales a causa, entre otras cosas, de la entrada masiva de criollos a los
conventos provocé un creciente desinterés por las condiciones en que vivian los indios.™
Ante esta situacién se elevaron algunas voces de protesta y aforanza por el pasado como
la de fray Gerdnimo de Mendieta, quien atribuia el fracaso de la cristianizacién de los
indios a las epidemias, al abuso y explotacidon del repartimiento y, especialmente, al

perjudicial contacto entre indios y espafioles seglares, los cuales contaminaron y

2 La decadencia del colegio fue larga ¥ con algunos altibajos. Siempre tuvo que enfrentar la fuerte oposicion
de clérigos, frailes de otras érdencs y espafioles civiles quienes no juzgaban convenicnte formar a los indios
en estudios superiores. Robert Ricard, op. cit., p. 337-346.

¥ Charles Gibson, Los aztecas bajo el dominio espafiol. (1519-1810). Trad. Julieta Campos. 14° ed. en
espafiol. México, Siglo XXI Editores, 2000. P. 114. Apud. Montufar, “Carta del arzobispo™, p. 341. Ricard,
“Documents pour Phistoire des franciscains™, pp. 228ss. Segin Gibson, las causas de este fenomeno pueden
encontrarse en ¢l algjamiento de los mendicantes en relacién a sus fieles y el cese de la defensa en contra de
los abusos de los espafioles, ademds de la pérdida de autoridad de la nobleza indigena, Ia cual fungia como
intermediaria del poder de los religiosos sobre los pueblos de indios y se encargaba de regular la asistencia a
los templos cristianos; de esta manera, dicha asistencia se volvio voluntaria. Jdem., p. 115. Ademés, la
desolacion de los pueblos indigenas debida a las epidemias de 1545, 1576 y 1588 también debié incidir en el
descenso de Ja asistencia a las parroquias.

'* Rubial, “Estudio preliminar”, En Mendieta, op. cit., p. 26.
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‘malearon” con su mal ejemplo a aquellos menores de edad perpetuos que siempre
deberian quedar bajo la proteccién y guia de sus padres espirituales.'® Sin embargo, para
Mendieta no soélo los laicos eran culpables del fracaso, sino que incluso algunos
sacerdotes contribuian a ello con sus accliones:

Pues qué diremos de los ejemplos que los indios reciben de algunos de nosotros los

eclesidsticos, entre los cuales no falta quien los aperree y aporree, como lo hacen los

seglares de poca suerte, que los hombres honrados (aunque seglares) no se apocan a

esta bajeza ni se abajan a esta poquedad, y por eso dicen los indios de los fales, que no

son teopixques, que quiere decir dedicados a Dios, sino cristianos, como los seglares se
nombran [...} **

Finalmente, un factor que acompafd al cambic de rumbo del antiguo proyecto
evangelizador mendicante fue el arribo de las conclusiones del Concilio de Trento en la
década de 1560. La defensa de los dogmas impugnados por los protestantes vino a
reforzar el fomento a las ceremonias externas y sus formas (culto a los santos y sus
reliquias, a la Virgen, etc.); slementos que los antiguos franciscanos con influencia
erasmiana hablan combatiklo en la Nueva Espafa. Ademas, con el Concilio Tridentino
vino la prohibicién de la lectura de la Biblia a los laicos y se impulsé la practica de los
sacramentos como el de la Penitencia, especialmenie censurado por los reformistas,
ademas de que se reforzd la jerarquizacién de la Iglesia, con lo que los frailes vieron

reducida su autenomia respecto a la autoridad episcopal.”’

La conversién y el sincretismo inevitable y... conveniente?.
Ahora bien, al final del siglo XVI la cristianizacion de los indios parecia ser una empresa
lejana a su conclusion y el combate a la “idolatria®, largo. Asimismo, a pesar de los

esfuerzos de los primeros misioneros como Valencia, Motolinia y Zumdarraga que

> Mendieta, op. cit., lib. [V, caps. XXX XX VI
' Jdem., lib. IV, cap. XXXV, v. 2, p. 194.
17 Cfr. Rubial, “Estudio preliminar” en Mendieta, op. cit., p. 17.
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aspiraron a levantar en Nueva Espaia una Iglesia perfecta a imagen y semejanza de
aquélia de los primeros tiempos; y de los descubrimientos y denuncias de fray Bemardino
de Sahagin y fray Diego Durén, la mezcla o el sincretismo entre ambas tradiciones
religiosas se habla inictado irremediablemente y no tendria marcha atras. En este sentido,
el propio Duran nos ofrece un precioso testimonio por su elocuencia y sencillez que nos
retrata dicha mezcla de cultos inevitable. Relata el dominicc su experiencia al haber
reprendido a un indic por haber actuado mal a los ojos del religioso:

[...]y asi riféndole el mal que habla hecho me respondio “Padre no te espantes pues
todavia estamos nepantla® y como entendiese [0 que quiere decir por aquel bocablo y
metafora que quiere decir estar en medio torné a insistir me dijese que medic era aquel en
que estaban me dijo que como todavia no estaban bien arraigades con la fé que no me
espantese de manera que aun estaban neutros que ni bien acudian 4 1a una ley ni a la otra
6 por mejor decir que crefan en Dios y que juntamente acudian a sus costumbres antiguas
y ritos del demonio y esto quiso decir aquel en su abominable escusa de que aun

permaneclan en medio y estaban neutros.™

Hoy en dia es imposible negar el sincretismo que tuvo lugar entre las tradiciones
culturales de Mesocamérica y del Viejo Mundo. Practicamente no hay rubro alguno de la
vida social que no haya sufrido transformaciones derivadas de la mezcla de tradiciones;
maxime el de la vida religiosa. Alfredo Lopez Austin llama la atencién sobre tales cambios
ocurridos y afirma que ellos repercutieron en la aparicion de distintas religiones indigenas
a lo largo de la Colonia, las cuales incorporaban elementos de ambas culturas para
conformar nuevos cultos o modificar los existentes.™

A través de la interaccién cultural se construyeron inevitablemerte practicas,
conceptos, costumbres, sistemas, etc. herederos de las culturas en relacion. La dinamica

de dicha construccién de sincretismos es muy compleja, pues para su andlisis es

"® Durén, op. cit., trat. ITJ, cap. I}, v. 2, p. 243.
¥ Alfredo Lopez Austin. Los mitos del tacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana. 4* ed. México,
UNAM, Instituto de Investigaciones Antropologicas, 1998. Caps. 2 y 10.
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necesario tomar en cuenta tanto la participacién de los indios, quienes asimilan, adoptan,
adaptan, resisten e incerporan las formas y conceptos de una o de otra tradicion cultural;
como también la aportacion de los misioneros en el mismo sentido. A pesar de que
tradicionalmente se considera que éstos -principalmente los frailes de las primeras
generaciones- fueron siempre reacios a cualquier tipo de mezcla de cultos, veremos que,
consciente o inconscientemente, en muchas ocasiones ellos mismos dieron pie a la

confusién de cultos.

Los paralelismos culturales.

Pues bien, se sefalaba gue la dinamica que siguié la construccién de sincretismos es
compieja y por lo mismo su descripcion y andlisis no son faciles; ademas, debemos tener
en cuenta gque siempre se corre el riesgo de caer en generalidades demasiado
esquematicas. Empero, podemos identificar los principales canales en los que se
desarrollo el mencionado didloge entre la cultura europea y la mesoamericana, los cuales
sirvieron de via para la construccion de una multitud de creaciones culturales mixtas en
Nueva Espafia; entre ellas, los sincretismos religiosos.

Los paraleismos culurales fueron estos canales de comunicacién y de
intercambio, los cuales —nos dice Lockhart- permitieron una amplia interaccion, derivando
en la “implantaciéon rapida y en gran escala de las formas [culturales] europeas, o al
menos formas que parecian ser europeas, entre los pueblos indigenas™ ™

Sin embargoe, come asienta el mismo autor, tales correspondencias nunca fueron
perfectas por lo que siempre surgieron formas mixtas:

Las supervivencias absclutas sin modificaciones y el desplazamiento total son igual de
raros en la historia del contacto cultural en el México central. En las primeras etapas, 1o que
se encuentra comunmente es la identificacion preliminar de los elementos intrusos e
indigenas, qua permitia que un concepto o practica indigena funcichara de una manera

?® Lockhart, op. cit., p.15.
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familiar bajo una cubierta cristiano-espafiola. Al paso de los siglos se crearon
combinaciones de formas y patrones estables, que debian algunos rasges a uno de los
donantes y otros al ofro y, en algunes casos, a ambos 2’

De igual manera, el mismo autor vuelve a indicar la dindmica que se desarrolld en
el terreno religioso del contacto cultural:

Un principio general de ta interaccién entre espaficles y nahuas es que siempre que existia
un paralelismo entre las dos culturas los nahuas pronto adoptaban la forma espafiola
relevante sin abandonar la esencia de su propia forma.®?

Un caso analizado por Lockhart en el que existe un sincretismo religioso es el del
culto a los santos entre las comunidades indigenas de la colonia. Aqui el autor afirma que
existe una gran dificultad para ofrecer una explicacién consistente respecto a la manera
en que se desamollé este proceso sincrético, por lo que es necesario recurrir a la
especulacién y observa que “los actores potenciales an este asunto son los eclesiasticos
espafioles, sus ayudantes e intérpretes indigenas, los laicos espafioles y las autoridades
del altépetl indigena™ > A esta amplia gama de actores potenciales en la construccién de
un culto sincrético a los santos deberiamos agregar a curanderos, lidares espirituales y al
pueblo en general, puesto que al final de cuentas la adoracion se extendera por todas
partes y serda popular; ademas, las mezclas se derivaran del contacto entre todos los
actores de la scciedad. Sin embargo, es importante advertir que Lockhart identifica a los
religiosos y a sus ayudantes indigenas como unos de los personajes més activos en el
procesg sincrético.

En este sentido, Hugo Nutini sugiere que en la Nueva Espafia del sigio XV existié
una clase de sincretismo -que ¢l Hama "dirigido”™- el cual fue producto de una mezcia en

aquellos elementos sobrenaturales, rituales o administrativos en los que existiera un cierto

2 jdem., p. 16,
2 Idem., p. 352.
B Idem.
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grado de semejanza —estructural, funcional y/o simbdlica-, donde ios frailes manipularon
deliberadamente algunos de esos elementos para facilitar la conversién paclfica de los
indios. Como evidencia el investigador sefala que los religiosos que emprendieron la
evangelizacion de la region de Tlaxcala durante el siglo XVI promovieron intencionalmente
el culto a los santos que compartian los atributos de los dioses locales; argumento que a
Lockhart le parece razonable, pero "no muy compatible con lo que sabemos de la actitud
de los frailes en las primeras generaciones y carecemos de evidencia firme”.®

Sin embarge, Nutini sostiene que las semejanzas simbdlicas, rituales,
ceremoniales y formales entre el catolicismo y la religion autéctona facilitaron ta politica de
conversion seguida por los frailes, quienes desde el principio reconocieron su utilidad en
el proceso de evangelizacion, el cual puede caractenizarse como “sincretismo dirigido”,
una estrategia que los frailes siguieron conscientemente por dos razones: para estimular
la rapida conversion de los indios y para suavizar el impacto de una conversion forzada y
hacer a la nueva religion mas aceptabie para las masas indigenas.®

Un ejemplo de ello lo podemos encontrar en Torquemada, quien describe algunos
casos en donde los primeros religiosos en Nueva Espafa quisieron sustituir el culto a
algunaos dioses por el de santos cristianos:

En esta Nueva Espafia tenian estos indios gentiles tres lugares, en los cuales honraban a
tres dioses diversos y les celebraban fiestas; el uno de los cuales esta situado en las faldas
de la sierra grande, que se llama Tlaxcalla, y los antiguos Je llamaron (y los presentes le
llaman) Matlacueye. En este lugar haclan fiesta a la diosa llamada Toci, que quiere decir
nuestra abuela. [En ctro tugar que se llama Tianquizmanakeo] hacian fiesta a un dios que le
llamaban Telpuchtli, que quiere decir mancebo. Y en otro que estd una legua de esta
ciudad de México, a la parte del norte, hacian fiesta a otra dicsa, llamada Tonan, que

2 Nutinj, op. cit., p. 17-18. Lockhart, op. cit., p. 352-353. Este ultimo hace una serie de cuestionamientosa la
obra de Nutini en los que intenta probar la debilidad de las bases sobre las que descansa la tesis del
sincretismo dirigido. Al final sugiere que todo el material de dicho libro necesita volverse a estudiar. Mientras
que Nutini, por su lado, admite que también existié un “sincretismo espontdneo”, donde no es posible
asegurar que los religiosos hubieran manipulado las semejanzas entre las religiones cristiana y
mesoamericana; tal es el caso de la celebracion de Todos los Santos.

» Nutini, op. cit, p. 77-81.
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quiere decir nuestra madre, cuya devocion de dioses prevalecia cuando nuestros frailes
vinieron a esta tierra y a cuyas festividades concurrfan grandisimos gentios de muchas
leguas a la redonda, en especial a la de Tianquizmanalco|...]

Pues queriendo remediar este gran dafic nuestros primeros religiosos|...)
determinaron de poner iglesia y templo en la falda de dicha tierra de Tlaxcatlan, en el
pueblo que se lama Chiauhtempg]...] y en ella construyeron z la gloriosisima Santa Ana,
abuela de nuestro sefor, porque viniese con la festividad antigua, en lo que toca a la
gloriosa santa celebracién de su dia, aunque no en el abuso e intencién idolatrica. En
Tianquizmanaico construyeron casa a San Juan Bautista; y en Tonantzin, junto a México, a
la virgen sacratisima, que es nuestra sefiora y madre; y en estos tres lugares se celebran
estas tres festividades ,a las cuales concurren (as gentes, en especial a la de San Juan, y
hay muy grandes ofrendasy.. ]

Pero sea lo que fuere, éstas son las fiestas y ésta la intencidon de haberlas
instituido y con la que de presente las celebran, aunque no todos lo saben ® !

Desde.mi punto de vista, la idea del sincretismo dirigido parece bastante sugerente
y podria venir bien en el caso de fray Alonso de Molina y su Confesionario Mayor, puesto
que —como se vera mas adelante- el franciscano conocid bien los ritos penitenciales y 1a
confesion que practicaban los nahuas a la llegada de los espanioles y decidio reutilizar los
conceptos bajo un contexic cristiano dando pie a la mezcla de cultos y a la supervivencia
de algunos rasgos de la religién indigena antigua. No obstante, ne es muy facil saber si el
fraile quiso conscientemente que las practicas penitenciales que surgieran de su discurso
fueran sincréticas. También es posible suponer que fue el mundo nahuat! el que ejercié
una influencia inconsciente sobre el pensamiento de nuestro autor. Sobre ello abundaré
en {os capltulos dedicados al franciscano y al analisis de su obra.

Afirmar que el sincretismo religioso que se inicié en el siglo XVI en Nueva Espaiia
fue impulsado de alguna manera por los frailes mendicantes parece temerario, pues,
como sefala Lockhart, esto resulta poco compatible con las censuras de hombres como

Sahagun y Durén en relacién a la mezcla de cultos y con la descalificacién general de la

% Juen de Torquemada, Monarquia indiana, 3* ed, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas,
1975-1983. Lib. X, cap. V11, v., Il p. 357.
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antigua religién indigena que hicieron desde un principio los eclesiasticos. No obstante,
como se aprecia en la cita de Torquemada, al revisar las fuentes podemos observar que
existieron matices importantes en la postura de los frailes que permitieron acoger algunos
elementos cosmoldgicos y ritualisticos prehispanicos dentro de la religién que pretendian

imponer. Veamos.

Los frailes ante la religion mesoamericana.

A través de las cronicas y cartas de los religiosos del siglo XVI podemos conoccer las
diferentes reacciones de éstos ante el conjunto de ritos, creencias, costumbres, cultos,
etc. que encontraron entre los pueblos indigenas de Nueva Espafia. En estos relatos
existe una presencia permanente de la figura del demonio, la cual es practicamente ia
unica explicacion que encuentran los religiosos para las practicas paganas de los indios,
sobre todo para las que tienen que ver con sacrificios humanos.

Sin embargo, los frailes también hallaron ciertas practicas indigenas que se
asemejaban sorprendentemente a rituales catdlicos; algunos de ellos, como el “bautismo”
y la “confesion® prehispanicas fueron denominados “execramentos”. Uno de los primeros
en identificar estas practicas fue fray Andrés de Olmos, quien los menciona en su Tratado
de hechicerfas y sortilegios bajo el nombre de exacramentos y afirma que son obra total
del demonio.? '

Dicha definicion seria recordada por los religicsos de las décadas posteriores,
como es el casc de Mendieta, quien al hacer el recuento de las maneras en que el
demonio engafaba a los indios en su gentilidad comenta:

[...1Y hablando primero de los execramentos que ordend en su Iglesia diabdlica, en
competencia de los Santos Sacramentos que Cristo nuestrc Redentor dejé instituidos para

%" Fray Andrés de Olmos, Tratado de hechicerias y sortilegios, Paleografia de texto ndhuatl, version espafiola,
intr. y notas de Georges Baudol. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, Centro de Estudios
Mexicanos y Centroamericanas, 1990, Cap. II1
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remedio y saiud de sus fieles en 1a Iglesia catdlica; por el contrario, para condenacion y
perdicion de los que le creyesen dejo el demonio estotras sus sefiales y ministerios que
pareciesen imitar 4 los verdaderos misterios de nuestra redengion.”®

Estos paralelismos han llamado la atencién de varios estudiosos, desde los
propios evangelizadores del siglo XVI hasta auteres modemos; sin embargo, el andlisis de
ellos regularmente no traspasa la superficie del problema y la conclusién recurrenie a que
se llega es que el caracter diabdlico que los frailes vieron en estas practicas fue
determinante para querer extirparlas y borrarlas totalmente, pues traerlan el recuerdo de
la antigua religién. En este sentido tenemos la opinién de Robert Ricard para quien el
espiritu de repulsiéon a la herejia y el fiel seguimiento a la ortodoxia que dominaba en
Espafia explica el rechazo a cualquier elemento de la anligua religién indigena que
representara una posible desviacién de la doctrina cristiana:

Estas razones en conjunto nos hacen ver por qué los misionergs, en vez de presentar al
crigtianismo como el perfeccionamiento y plenitud de las religiones indigenas, lo proponen
ccemo algoe del tode nueve, que entrafia la rotura radical y absoluta con todo lo de antes.
Con todo: en lo que no se rozaba con lo religioso, de lejos o de cerca, tuvieron empefio en
mantener el pasado. conservaron con amor las lenguas, conservaron los usos y
costumbres cotidianos, si los crefan indiferentes, adaptaron su ensefianza al temperamento
y capacidades de los indios; llegaron a mas: en los lugares de veneracion de las viejas
deidades elevaron sus santuarios mas famosos. ™

Por su parte, pero siguiendo la misma linea del historiador citado previamente, otro
autor modermno como Carlos Robies lamenta este supuesto y sefiala que “hubiera sido de
desear que [se] realizase una adaptacion de los moldes externcs, ritos, etc. del
Cristianismo, pero esto suponia una labor intensa que los misioneros no pudieron realizar

por exceso de trabajo. Por tal causa, en vez de presentar al Cristianismo como una

% Mendieta, op. cit., lib II, cap. XIX, v. 1, p. 223.

 Ricard, op.cit., p. 104. En la Gltima parte cabria prepuntarle a Ricard si la superposicién de templos no
“roza”, aunque sea “de lejos™, con lo religioso. Por otra parte, Ricard afirma tambien gue “las analogias
superficiales fueron, para (los frailes}, més bien obsticulos que elementos favorables”. P. 102. Aseveracién
que no concuerda con lo que venimos atendiendo en el presente estudio.
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plenitud y perfeccionamiento de los valores culturales y creencias que ya tenian las
religiones indigenas, lo proponen como algo absoiutamente nuevo que supone la ruptura
radical en las tradiciones y culto anteriores™

Si bien la relacion entre la idea de extirpar la “idelatria” y la “rotura radical” con el
pasado religioso parece congruente y logica, existen testimonios que nos indican la
posibilidad de rescatar ciertos rituales de raices prehispanicas. De hecho, estas dos
posturas se pueden encontrar en un mismo autor. Diego Duran afirma, por un lado, haber
asumido la tarea de deséubrir y relatar los ritos y costumbres de la antigua religion
indigena con el fin de berrar “totalmente de su memora [la de los indios] las

supersticiosas cerimonias y cultos falssos de los falssos Dioses que adoraban™’

y sdlo asi
poder lograr con éxito la conversion de los indios.

En el mismo sentido, Duran reconoce la dificultad que hay para identificar cuando
los antiguos ritos se mezclan con los nuevos implantados por los religiosos porque
aquellos “son tantos y tan enmaranados y muchos dellos frissan tanto con los nuestros,
que estan encuviertos con ellos, y acaeze muchas veges pensar que estan jugando y
estan echando suertes de los sucessos delante de nosostros y no los entendemos, y
pensamos que se disciplinan y estanse sacrificando, porque tambien elios tenian
sacramentos, en cierta forma, y culto de Dios que en muchas cosas se encuentra con la
ley nuestral...]”.” De esta manera, vemos que el dominioo- parece ser partidario de la idea
de plantar el cristianismo en los indios como algo completamente nuevo y avitar tanto la

permanencia de antiguas supersticiones como la confusién de cultos. La solucidon que

plantea a lo largo de su obra es el conocimiento de las antiguas costumbres asi como de

3 Carlos Robles V. “Problemas que se presentan en la expresion de los conceptos filoséfico-religiosos del
cristianismo en las lenguas indigenas de América” En XXXV Congreso Infernacional de Americanisias.
México, 1962, Actas y Memorias, 3 v. México, Instituto Naciona! de Antropologia e Historia, 1964. P. 616.

31 Durdn, op. cit., prol.. trat. 11, v. 11, p. 13.

2 Idem., p. 15.
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las lenguas nativas para castigar o reprender a aquellos que las sigan practicando o las
mezclen con el catolicismo.

No obstante, el mismo Duran reconoce, por otra parte, el valor de ciertas practicas
del pasado gentil indigena e incluso sugiere su continuacién. Por ejemplo, cuando relata
la antigua manera de confesion que se realizaba durante la fiesta de la diosa Xochiquetzal
—de la que hablaremos mas adelante- el fraile concluye de la siguiente manera:

Esta era la confesion que estos tenian [...] lo qual aunque era ceguedad y grande emor y
ceguedad & ignorancia intolerable demas de causar admiracion el engafio en que el
Demonio los tenia son dignas de que no esten sepultadas en el olvido pues no lo estan
ofras que son dignas de que lo estuvieran y de que !a religion cristiana no las leyera pues
son mas incitativas 4 mal que & bien [..J°

En este caso, tal parece que el dominico cree en la posibilidad de que el rito
antiguo pueda ser “cristianizado” y utilizado en provecho de la conversién de los indios.*
De esta manera, vemos que la idea general de que los misioneros no pensaron en
aprovechar algunas de las practicas antiguas al momento de emprender la cristianizacion
de los indios, no es sostenible puesto que uno de los principales “acusadores” de la
permanencia o mezcla de los antiguos ritos entre los nuevos fieles, opina distinto cuando
se enfrenta a alguna ceremonia que no considera dafiina, aunque fuera diabdlica durante
el paganismo.

Ademas, la posicibn contradictoria de Duran también se expresa en otros tantos
casos que son expuestos por Tzvetan Todorov. Este investigador sostiene que a pesar de

gue el dominico se empefia, por un lado, en luchar claramente en contra del sincretismo

2 Idem., trat. 11, cap., XVI, v. II, p. 162.

* o Rosa de Lourdes Camelo y José Rubén Romero Galvén, “Estudio prehmmar en Diego Durén, op.cit.,

p. 15-47. Aqui los autores advierten {a ambivalencia con que el fraile concibe la antigiiedad india en donde se
combinan virtudes sorprendentes y vicios y costurnbres reprobables. Es por ello que su actitud ante la
supervivencia de pricticas paganas, a veces mezcladas con el cristianismo, también fue dual. Por ejemplo, los
autores mencionan que en el caso de las ofrendas que los indios hacian a la Virgen en septiembre, las cuales
tenian referencias con antiguos ritos dedicados a la diosa del mafz, Durdn considera que ya estin
“convertidas” en ofrendas de Dios.
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-pues es un sacrilegio-, por otro 1ado, al revisar la antigua religion de los nahuas, el fraile
identifica numerosas g.emeianzas entre ésta y la religibn catdlica (Pascua, Navidad,
penitencia, Trinidad, etc.}, con lo que

Duran se las aregla para encontrar semejanzas ahl donde los iddlatras a los que fustiga

nunca se habfan atrevido a buscarias; si se le tomara completamenle en serio, uno podria

conformarse con obedecer a la antigua religién, con algunas modificaciones, puesto que es
la misma gue la nueva [...] Aquello que a Dur#n le parecia la mayor infamia —el sincretismo
religioso- lo llevaba en su propia mirada.” %

Dicha contradiccion entre querer, por una parte, borrar de la mente india la antigua
religidn y, por otra, considerar que existen numerosas analogias que de alguna manera
pueden ser Utiles para la cristianizacién, no se ha ponderado lo suficiente. Por lo regular
se otorga muche mas peso a los reproches que algunos religiosos haclan acerca de las
supervivencias paganas que a las evidencias del didlogo intercultural que se desarrollaba
en Nueva Espafia, principalmente a través de esas coincidencias, el cual conducia hacia
la creacién de sincratismos.

En el caso del presenie estudic, las coincidencias o paralelismos culturales que
interesan concretamente son las practicas penitencidles que existian en ambos mundos,
cuya confluencia y posible derivacion en un sincretismo religioso se puede observar a
través del andlisis de los conceptos relativos a la Penitencia que maneja Molina en su
Confesionario Mayor.

Ahora bien, antes de analizar fas “penitencias” en el confesionario es preciso que
revisemos y definamos claramente los sentidos de-éste témmino y su utilizacidn en el
cristianismo y en el mundo nahuat! antiguo, los cuales entraren en conflicto con la llegada
de los esparioles a Mesoamérica y fueron, por asi decirlo, sintetizados en cierta medida,

por nuestro autor en su obra,

* 1. Todorov, op. cit., p. 215 218.
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" LAS PENITENCIAS EN EL CRISTIANISMO.

Hablar de {a penitencia durante la evangelizacion en Nueva Esparia requiere antes que
nada, de establecer con precision el sentido o los sentidos que este concapto tenia hacia
la época que trataremos. Es necesario adentrarse en las ideas que los frailes del siglo XVI
manejaban respecto al término de penitencia para poder comprender los usos que dieron
al mismo en su labor doctrinal.

Ahora bien, una vez que se hayan podido develar esos sentidos de la penitencia
en el mundo cristiano, se podra, de igual manera, comprender por qué ciertas practicas
religiosas de los nahuas fueron identificadas como penitenciales por los propios
eclesidsticos y analizar las actitudes y posturas que éstos adoptaron ante tales ritos. No
cbstante, antes de definir el concepto de penitencia creo necesario revisar en primer lugar
la idea de pecado entre los cristianos pues ella nos permitird comprender la funcidén de la

penitencia en el mundo occidental.

El pecado: nuestro punto de partida.

Como lo explica Jean Delumeau en su libro Le péché et la peur, el cristianismo puso al
pecado en el centro de su teologla; hizo de €l una oposicion entre la voluniad del hombre
y la voluntad de Dios.' Este caracter volitivo del pecado implica una carga de
respensabilidad en el pecador, quien debe enmendar, igualmente por voluntad propia, su

falta.

! Jean Delumeaw, Le péché et la pewr. La culpabilisation en Occident (Xille- XViile siécles). Paris, Fayard,
1983, p. 211-212. No obstante, es preciso sefialar que también se considera que en ocasiones ¢l hombre peca
por ignorancia, es decir, no lo hace en forma voluntaria o consciente, sin embargo, esto no lo exime de
responsabilidad.
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En el Viejo Testamento el pecado es presentado "como una ruptura del vinculo
conyugal entre el pueblo y Dios.” Aquél aparece en el momento en que Adan
desobedece un precepto divino y antepene su voluntad a la del creador. Mdas tarde, los
escritores neotestamenarios conservaran los conceptos del pecado como atejamiento,
separacion e infidelidad hacia Dios, pero al mismo tiempo exaltardn notablemente la idea
del perdon: Jesls no viene por los justos, sino por los pecadores y su sacrificio marca la
reconciliacion de Dios con su pusbio.®

A partir de entonces, el pecado se yergue como parte fundamental de la doctrina
cristiana y es objeto de numerosas reflexiones que se encaminan hacia una definicién
mas elaborada y compleja. San Pablo, quien considera al hombre termiblemente fragit ante
el poder del pecado, colocd al pecado original y al personal dentro de un sistema de
salvacién, en donde ta contraparte es la justificacidn®: es decir, el pecador debe volverse
justo a través de distintas vias como la penitencia, la limosna y demas obras pias.

Mas tarde, San Agustin se encarga de elaborar la definicién de pecado que se
convirtié en la mas importante de su época: “el pecado es toda accién, palabra o codicia
en contra de la ley etema”; es aversio a Deo y conversio ad creaturam. El pecado se
convirtid en un atentado contra la cbra de Dios y en una injusticia que vicla ! dominio
soberano de Dios sobre el mundo y sobre el hombre. De esta forma, el desorden del
pecado es un agravio a Dios.®

Por ofra parte, el pecado no es sclamente factual o material, sine que aparece
desde la intencion de pecar y se puede decir que esto es lo mas imporiante, pues esta

directamente vinculade a la voluntad del individuo. Las meditaciones iniciadas por

2 Diccionario dz espiritualidad. 3v. Dir. Emmanno Ancilli, trad. Joan Llopis. 2* ed. Barcelona, Herder, 1987.
V.1, p. 118 - 119. El subrayado es mio. Llama la atencitn el sentido en que es considerado el vinculo entre
creador v criatura. En el mismo parrafo, el diccionario citado afirma: “El [pecado] es esencialmente
infidelidad a un amor; el hombre que rechaza el amor a Dios™.

? tdem., v. 111, p. 113. Cfr. J. Delumeau, op. cit., p. 212-213,

* Delumeau, op. cit., p.213.

* Idem., p. 214. Santo Tom4s agregaria a esta definicién el aspecto del pecado por omisién.
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Anselmo y Abelardo, entre otros, acerca de la infencién en el acto de pecar llevaron a
establecer ciertas distinciones importantes ligadas a la voluntad propia del pecador.
Segun los tedlogos del siglo Xli, el pecado comprende dos aspectos: la falta (culpa) y la
pena (poena). La primera es para los discipulos de Abelardo el consentimiento
(consensus) o el desprecio de Dios (contempus Dej), es decir, existe falta cuando el
pecado fue cometido voluntariamente; mientras gue la pena es el efecto de la trasgresién
que reside en el pecador. De esta manera, en ciertas ocasiones, la ignorancia puede
excusar la culpa y hacer que el pecado se considere venial o menor.® Més adelante
veremos como esta distincion tuvo un efecto importante en la practica de la penitencia
sacramental.

‘A parlir de este momento, |2 concepcitn de pecado permanecit sin altteraciones
significativas.” Los religiosos que emprendieron la labor de cristianizar a los indios de
Nueva Espafia no se alejaron de las concepciones escoldsticas relativas al pecado, las
cuales se pueden resumir de la siguiente manera: E! pecado es un alejamiento de Dios,
el camino hacia la perdicién del alma, provocado por el rechazo voluntario de la gracia y el
amor divinos mediante la violacidén de la ley eterna. El vinculo con Dios se rompe y el
pecador debe padecer las consecuencias del abandono de la gracia.

En un mundo en el que el hombre se encuentra fatalmente expuesto al poder del
pecado, era necesario crear mecanismos para combatido: las normas morales, las
obligaciones de los individuos hacia la Iglesia y una serie de rituales basados
fundamentalmente en los Mandamientos de Dios y de la propia Iglesia fueron medios para

evitar el pecado. Sin embargo, también se debieron crear los medios para reparar los

$ Juan Manuel Romero, “Conceptualizacién de la offenda, la penitencia y el sacrificio entre los nahuas
prehispanicos”. Tesina de licenciatura. México, el autor, 1995. P. 8. Cfr., Jacques Le Goff, El nacimiento del
Purgatorio. Trad. Francisco Pérez Gutiérrez, Madrid, Taurus, 1981, P. 245-246,

" En el siglo XV, dentro de los movimientos de reforma se resaltaron algunos aspectos -sobre todo el pecado
original- que fueron condenados en el Concilio de Trento y que no abordaré, puesto que su andlisis rebasa los
limites del presente estudio.
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efectos del pecado cometido, sobre todo a causa de que en la prédica de Jesus se habia
dado un giro respecto a la idea de Dios como padre celestial, el cual dejé de ser un
personaje vengativo y colérico para convertirse en uno amoroso y siempre dispuesto al
perdoén.

Ung de esos medios fue la penitencia como sacramento, la cual se colocd en el
centro de las meditaciones acerca del problema de la reconciliacién con Dios y con la
Iglesia.

Ahora bien, la penitencia también es el centro de las reflexiones de la presente
investigacién; sin embarge, no lo es Unicamente en su sentido de sacramento, sino en
una mas amplia variedad de significados que, si bien se relacionan entre si, guardan
ciertas particularidades que los hacen definir acciones especificas dentro del ambito
religioso. Esta es una de las razones por las que el titulo de esta tesis habla de “las
penitencias’, es decir, hacer notar que se trata de un témino con una multiplicidad de
sentidos que iremos analizando. La ofra razén a que obedece el uso del plural es el hacer
una referencia a la gran diversidad de riluales nahuas que ha sido nominada como
penitencial. Asi pues, veremos que las concepciones de penitencia cristianas y nahuas
entraron en interaccitn a través del manejo que Alonso de Molina hizo del término en su
obra bilingie, cuyo fin era conformar una idea conjunta de penitencia cristiana para los

nahuas de Nueva Espafia.

Ideas de penitencia.

La patabra penitencia es utilizada para nombrar diversas practicas que se realizan dentro
del cristianismo e incluso algunas otras pertenecientes a tradiciones ajenas. La variedad
de sentidos que encierra este término provoca que en ocasiones sea utilizado con cierta
ligereza o ambigliedad sin que se pueda distinguir facilimente en qué sentido se esta

empleando. En el presente apartade veremos cdmo el término penitencia que se
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desarroll$ en el mundo cristiano fue integrando una variedad de conceptos que, si bien
guardan una intima relacién entre si, no dejan de tener sus distinciones que los vuelven
muy particulares, de manera que, en ocasiones, pueden ser utilizados en forma
independiente.

Un breve recormido por el desarrollo histérico de la penitencia cristiana nos servira
para conocer los sentidos que se fueron conformando alrededor de ella desde los
primeros tiempos del cristianismo hasta el siglo XVI. Con ello observaremos, ademas, las
concepciones penitenciales que poseian los religiosos que emprendieron la
evangelizacion en este siglo, los cuales ientificaron como penitencias vanas praclicas

rituales mesoamericanag, basados en sus propias categorias.

La construccion de las penitencias cristianas.
En el Antiguo Testamento se puede identificar ciertas practicas expiatorias cuya funcion
es lograr la "conversion” o el “retomo” a Yahve,’pero no hay un témino especial para
“penitencia” y “hacer penitencia”. Este aparece en el Nuevo Testamento cuando se adopta
el término griego metédnoia que se referia -entre los clasicos- a un cambio dé mente sobre
un hecho determinado, el cual se convirtid en un concepto fundamental en la predicacién
de Cristo.® Este cambio de mente representaba, en forma mas amplia, una transformacién
en la forma de pensar, vivir y hacer; lo que pronto se identificé con el rechazo a los actos
cometidos que violaban la ley divina y con el restablecimiento de la relacion con Dios.

Tal metanoia -trasladada al latin como paenitentia- se convirti6 en motive de
reflexién desde los primeros tiempos del cristianismo. Hacia el siglo 1N, Tertuliano dedicé
una obra completa a sus meditaciones sobre la penitencia, donde establecié que ésta era

el medio para alcanzar el perdon por los pecados cometidos después del bautismo y, por

ZAugusti.n Mayer, Historia y leologia de la penitencia. Barcelona, Editorial Herder, 1961.P. 10
Idem., p. 11 '
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consiguiente, reconciliarse con el Creador y conseguir la salvacién del alma. Este cambio
de mente hacia los pecados implicaba un rito compuesto por actes de mortificacion y
renuncia, los cuales purgarian las penas.” A parir de entonces se desarrolld un rito
penitencial muy riguroso, conocido como penitencia candnica, que incluia la confesion de
los pecados ante el obispo, miltiples mertificaciones (publicas en la mayoria de los
casos), etc., ademas de que s6lo se podia realizar una sola vez en la vida." Es necesario
subrayar que el acento era puesto precisamente en estos actos de mortificacién, renuncia
y abstinencia, mediante los cuales se expiaban los pecados y se lograba la reconciliacion
con Dios; por ello, tales actos pronto fueron identificados como la esencia de la
penitencia.

Hacia los siglos IV y V surgié una nueva forma de expiacion de los pecados entre
los monjes irlandeses (conocida como penitencia arancelaria), basada en el examen de
conciencia e inspirada en la filosofia estoica. Dicho examen se debia realizar ante un
sacerdote en forma privada y existia la posibilidad de realizarlo en reiteradas ocasiones.
Después de la confesion, el directer de conciencia imponia una penitencia al confesante
para expiar sus pecados, quien recibiria la absolucion una vez cumplidas sus
obligaciones. Con este nuevo régimen penitencial aparecieron los libros penitenciales, en
los cuales se establecian tarifas o aranceles para cada tipo de pecado.' Saltan a la vista
las importantes diferencias entre los tipos de penitencia descritos, no cbstante, a pssarde
ellas, ambas penitencias consideraban los actos de mortificacion como la parte mas
importante del rito, puas a través de éstos se oblenia la verdadera expiacion de los

pecados.

1° Romero, op. cit., p.16.

! Oscar Martiarena, Cuipabilizacion y resisiencia. Ensayo sobre la confesion en los indics de la Nueva
Espafia. México, Universidad Iberoamericana, Departamento de Historia, 1999. P.22-23.

"2 Jdem., p. 23-29. En estos libros se presentaba una especie de lista de penitencias o “tarifas” para cada tipo
de pecado. En ocasiones, “la pena podia ser conmutada por una suma de dinero, ademas de que hubo
penitenciales que permitian gue las penas pudieran ser cumplidas por otra persone, regularmente pobre, que
era compensada por ello.”
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Mas tarde, hacia el siglo XHi, la nocidn de penitencia sufre un cambio importante
estrechamente vinculado con las innovaciones dentro del concepto de pecado —de las que
ya hablamos-'* donde la de intencién en el acto pecaminoso adquiere un peso
significativo. Esto llevd hacia una nocidén de responsabilidad intensificada y enriquecida
que, al mismo tiempo, trajo consigo una interiorizacién profunda de la vida moral. Asi, a
partir de entonces, hubo un llamado hacia una practica interior que reclamaba la
responsabilidad del pecador. A partir de aquf, lo importante es el sentimientoc de
humillacién, verglienza y la contricidn; las cuales constituyen por si mismas la expiacion
de la falta” mientras que la pena serfa expiada mediante los actos de mortificacién
impuestos al final de la confesion y a través de la estancia en &l purgatorio.’® Es en este
momento cuando el peso de la confesién dentro del proceso de expiacidn crece, pues la
comunicacion oral resuitaba necesaria para manifestar la contricion del penitente: la
expresion externa del estado interno. A causa de esta relacion, a partir de entonces la
confesion terminé designando a todo el proceso penitencial."5

No obstante, durante los primeros siglos y hasta mediados del siglo XH, la
Penitencia es, tan sdlo, u-no mas de los medios para la remisién de los pecados junto con
las plegarias, la limosna y el ayuno" (actividades que pueden formar parte de las
practicas penitenciales). Es hasta el siglo XIll cuando tedlogos y moralistas cristianos
definen detalladamente la penitencia como uno de los sacramentos instituidos por Cristo,
el cual tiene 1a funcién de reconciliar al pecador con Dios y se yergue como al Gnico medio
para lograr el perdon de los pecados cometidos después del bautismo. Este concepto se
vio consolidado en el Concilio de Letrdn IV, celebrado hacia 1215, donde la Iglesia

instituyd como obligatoria la practica de la confesion al menos una vez al afio, lo que

" Vid supra, p. 34 y Jacques Le Goff, op. cit., p. 245-246.
** Martiarena, op.cit., p. 30.

5 Le Goff, foc. cit.

'8 Martiarena, op. cit., p. 32.

"7 Delumeau, op. cit., p. 219.
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permitiria a los clérigos —entre ofras cosas- evaluar los conocimientos religiosos de los
fieles, asi como tener un medio de presién sobre las aimas.*®

En ese mismo siglo, Tomdas de Aquino sistematiza el concepto y lo separa en dos
aspectos, basado en un modelo aristotélico. En primer lugar, define la penitencia como
una virtud sobrenatural y moral que llama al hombre a detestar el pecado cometido por
haber ofendido a Dios (contricién) y a tener la voluntad de enmendarse.”® En segundo
lugar, como el sacramento que logra la expiacién de los pecados después del bautizo,
cuya materia es la vitud de la penitencia (contricién, confesion y satisfaccion), y cuya
forma es la absolucién (las palabras Ego te absolvo pronunciadas por el sacerdote).”
Esta formulacién tomista se consolidé como la “definitiva” pues se extendié exitosamente
entre los circulos escolasticos de los siglos posteriores y alcanzd a establecerse como la
definicion oficial en el Concilio de Trento.?!

Sin embargo, como hemos podido observar, a o largo de la historia el término de
penitencia ha servido para denominar diferentes cosas, ampliando cada vez mas su uso y
los fimites de su significado: comenzé como un cambio de mente hacia un hecho
determinado, después se asocié con una conversion hacia Cristo, asl se identificé con las
précticas que demostraban el rechazo al pecado y sus efectos (mortificaciones, ayunos,
etc)) y se consider6é uno de los medios para purgar los pecados. De igual forma, a partir
de la interiorizacion de la responsabilidad moral del pecador, se identificé con la

confesién, al punto de que estas dos palabras llagaron a ser casi sinénimos, vy,

% dem., p. 221.
® Mayer, op.cit., p. 13.

Es necesario sefialar que las clasificaciones escolasticas dieron lugar a importantes debates en torne a las

condicicnes del estado de contricion y atricion (dolor imperfecto), 1a necesidad o no de confesar los pecados,
etc. que no puedo desarrollar aqui, pero remito a los estudios antes citados para despejar cualquier duda.
Principalmente Augustin Mayer, op. cil., p. 47-49.
! Después de Tomds de Aquino, 1a nocién de penitencia se asoci6 directamente con el aspecto de sacramento,
al punto que hasta la actualidad vemos que los estudios sobre 12 penitencia cristiana tienden a trazar las lineas
de como se mstituyd el sacramento y, en el caso de los estudios sobre la evangelizacion en América, como se
practicé y difindio el mismo; mientras que los demas sentidos son generalmente pasados por alto,
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finalmente, se confiridé al mismo vocablo el grado de virtud y sacramento dentro de la
teologia escolastica. A pesar de las diversas modificaciones o ampliaciones, el témino
penitencia mantuvo toda esta amplitud de sentidos durante el siglo XVI. Por eso es
necesario que tengamos presente esta gama de significados cuando revisemos las
practicas indigenas a las que los frailes llamaron penitencia.

Ahora bien, a partir de este esbozo del desarrollo de los conceptos de penitencia
podemos sintetizar los sentidos de la siguiente forma: Penitencia como: a) Conversion, b)
rechazo al pecado, c) practicas de mortificacién y renuncia y d) reconciliacién con Dios.

Expliquemos con mas detalle cada uno de estos conceptos o sentidos de penitencia.

Los sentidos de la penitencia cristiana,
a) Penitencia como conversion

Hemos visto que en un principio ia palabra penitencia se referia a un cambio de mente
con respecte a un hecho determinado, es decir, se frataba de una conversion intema o un
arrepentimiento en general, por lo que no estaba necesariamente relacionado con el
pecado. Podemos pensar que este sentido estaba vigente en el sigio XV! pues el
Catecismo del Concilio de Trento hace referencia a &l cuandoc afirma que “se dice que
tienen Penitencia aquellos a quienes desagrada alguna cosa que antes les agradaba sin
detenerse en si era bueno o malo [...] Pero esta Penitencia no cbra la salud sino la
muerte.”? La lectura de esta definicién nos deja ver que el referido primer sentido de
penitencia puede ser religioso o no, ademas de que puede ser inadecuado o perverso
como se infiere de la cita anterior; sin embargo, se trata de una condicidn para el

desarrollo del concepto siguiente.

2 Catecismo del Samto Concilio de Trenlo para los pirrocos, ordenado por dispesicion de San Pio V.
Traducido en lengua castellana por el R.P.M. fr. Agustin Zorita, religioso dominica, segiin la impresion que
de orden del Papa Clemente XIlI, se hizo en Roma el afto de 1761, Madrid, Imprenta de la Compafila de
Impresores y Libreros del Reino, 1860, P. 262,
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b) Rechazo al pecado.

En este sentido, la penitencia se convierte en un arrepentimiento -ahora si-
respecto al pecado cometido. El penitente es una perscna que siente pesar por sus faltas
e intenta alejarse de ellas, asi como de las consecuencias implicitas. Dentro de este rubro
(e! rechazo al pecado) se ubica la construccion conceptual que elaboré Santo Tomas
respecto a la penitencia como virtud, basandose en la categoria aristotélica del mismo
nombre.® De Aquino la define como una “virtud sobrenatural y moral que inclina al
hombrg a detestar el pecado cometido por &l, en cuanto que es ofensa a Dios, y al firme
propésito de enmienda y de salisfaccion.”™* Es necesario que subrayemos que en esta
concepcidn tomista el pecado cometido debe ser aborrecido porque Dios se ha visto
ofendide y no tanto por las consecuencias que la falta pueda acarrear. Este punto fue
motivo de arduas discusiones dentro de los circulos escolasticos de aquella época, sobre

todo, cuando se referian a un sentido de penitencia que examinaremos mas adelante.

c) Practicas de mortificacién y renuncia.

Como se mencioné en el esbozo histérico del desamolio de los conceptos de
penitencia, una vez que ésta se identificd con el rechazo al pecado y sus efeclos se
establecieron ciertos medios para hacer evidente esa detestacion del pecado, los cuales
consistieron generalmente en diversos actos ascéticos y de mortificacion corporal.

Recordemos que durante los primeros siglos del cristianismo se consideraba que
dichos actos representaban la parte mas importante del ritual de expiacion. Se trataba de
una penitencia exterior necesaria para demostrar ¢l arrepentimiento interno. E! caracter
externo de dichas practicas favorecid que los actos de automortificacién en general

también fueran llamados penitencia, aunque su objetivo no fuera expiar un pecado o

B Mayer, op.cit, p. 13,
 Tomés de Aquino, citado por A. Mayer, idem.
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reconciliarse con Dios, sino de cualquier ctro tipo. Por ejemplo, méas adelante veremos
que los evangelizadores de! siglo XVi llamaron penitencias a algunas practicas que los
indigenas realizaban en tiempos antigucs y que los propios frailes no.relacionaron con la
remisién de pecados,

Dentro de estos ejercicios automortificatorios se contemplan actos de compuncién
como las flagelaciones, actos de abstinencia como el ayunc y el celibato (segun el
contexto), actos de vergienza publica y, en su caso, el restituir al otro en virtud dei

perjuicio provocado.

d) Medic para la reconciliacidon con Dios.

Hasta el momento, {os primeros dos sentidos de penitencia que hemos analizado
no implican directamente la expiacion de los pecados; en la acepcion de virtud podemos
encontrar, si acaso, el deseo de expiar los pecados, mas no, segun la teologia
escolastica, la remision en si de las faltas. El tercer sentido de penitencia ya trata
explicitamente dicha expiacién, aunque en forma un tanto incompleta y general a la vez,
puesto que los actos de los que se habla pueden formar parte del ritual de expiacion, o
bien, pueden responder a otros motivos por parte del penitente como la obtencién de
favores divinos, segln el contexto en el que se realicen.

Este cuarto sentido de penitencia dentro del cristianismo es, precisamente, el que
representa {a funcion principal del sacramento instituide por la Iglesia Catdlica para la
expiacion de los pecados. La reconciliacion con Dios quiere decir que el hombre que se
ha alejado de su creador por la comisidn de ciertos pecados debe efectuar una serie de
actos con el fin de restablecer el vinculo con la divinidad. Esto implica necesariamante el
perddn de las faltas y para ello, segun la Iglesia Romana, Jests instituyd un mecanismo
preciso al que se le dio el nombre de sacramentc de la penitencia. Mas aiTiba se expuso

como Santo Tomas y en general los iedlogos escolasticos se ocuparon de definir
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detalladamente este concepto. Ahora veremos con mas detenimientc en qué consistio tal
definicidn.

Al tratar sobre los sacramentos, la teologia escoléstica clasificd sus componentes
en dos elementos principales: materia y forma. La materia es, en general, el conjunte de
actos litirgicos que envuelven a cada uno de los sacramentos; mientras que la forma son
las palabras -previamente establecidas- enunciadas por el sacerdote. En el caso que
venimos tratando, para santo Tomas, la penitencia como virtud constituye la materia del
sacramento, {a cual esta dividida en tres partes: contricion, confesién y satisfaccion. Por
su parte, la forma es la absolucién (la frase Ego te absolvo). Ambos componentes deben
actuar siempre en forma conjunta.®® Veamos en qué consisten estas partes del
sacramento de la penitencia. Primero la materia.

1. Contricion. Con este nombre se llamo al sentimiento de arrepentimiento de los
pecados por amor a Dios —del que hablamos amiba- y no por el temor a los castigos
merecidos. Es considerada una detestacion perfecta de los pecados que inunda de gracia
al penitente; mientras que la llamada atricién es una detestacién imperfecta. La contricidn,
segun Santo Tomas, es imprescindible para alcanzar la remision de los pecados, pues
esta borra la mancha y la pena etema del pecadc. En este sentido, la funcién de la
absolucién es asegurar al penitente y a la Iglesia que el pecado ha side perdonado por
Dios. Por su parte -sigue Santo Toméas- la atricién no bace mas que preparar la llegada de
la gracia y en este caso, el papel de |z absolucién aumenta considerablemente pues tiene
la capacidad de otorgarie al penitente atrito el suplemento de gracia que le pemite
volverse contrito.” Sin embargo, hubo algunos tedlogos que subestimaron la importancia

del estado de contricidn, ponderando adn mas el poder de la absolucion. Tal es el caso de

> Mayer, op.cit., p- 47.

% Jean Delumeau, La confesién y el perdén. Las dificultades de la confesion, siglos Xill a XVIil. Tred. Mauro
Armifio. Madrid, Alianza Editorial, 1992. P. 46-48. El debate entre contricién vy atricién fue uno de los puntos
que generaron mayores divergencias entre Jos tedlogos escolasticos.
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Duns Escoto, quien consideraba a ésta Ultima como la esencia del sacramento, mientras
la contricion, confesién y satisfaccion —aunque necesarias como disposicion al mismo- no
son sus partes.” |

2. Confesidn. Ya vimos como la practica confesional privada se asocié a la
penitencia durante los siglos IV y V, proveniente de la disciplina monacal irlandesa de
aquel tiempo. También mencionamos que se instituyd como obligatoria a partir del
Congilio de Letran IV en 1225. Ahora detallaremos un poco mds la funcion que cumplia
dicha practica dentro del sacramento.

A pesar de que se consideraba que la contricién borraba la mancha del pecado,
también era menester “sufrir la humiliacién y fa verglienza” de enunciar las faltas y
manifestar la contricion experimentada.”® El peso que se le dio a |a confasion a partir del
siglo XIlIt condujo a que desde entonces esta palabra denominara todo el proceso de la
penitencia. De esta forma, veremos que los evangelizadores de indios del siglo XV1 que
descubrieron entre los ritos antiguos mesoamericanos algunos que incluian confesiones
vocales, los identificaron con el sacramento cristiano y meditaron acerca de su origen:
podla ser demoniaco, evangélico o “natural”. Igualmente, cuando las investigaciones
raecientes sobre la penitencia en la evangelizacién de Nueva Espafia se defienen a
examinar el papel de los antiguos ritos mesoamerica_nos en dicho proceso, se han
centrado exclusivamente en el analisis de aquelios ritos que incluyen una confesidn vocal,
dejando de lado las demas practicas que fueron llamadas, asimismo, penitencia.

Por otra parte, en diversos estudios modemos acerca de la confesion cristiana se
han identificado una pléyade de funciones que ejerce dicha practica. Por un lado se ha

insistido en el caracter *fiscalizador’ de la confesion, pues se trata de un medio eficaz de

7 Jdem. y Mayer, op.cit., p. 48.
* Martiarena, op. cit., p. 32.
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vigilancia pastoral y cuasi-policia! por parte de la Iglesia.® A través de ella, el sacerdote
intenta descubrir comportamientos que se desvian de la norma impuesta, desde
actividades y actitudes heréticas hasta tedo tipo de practicas inmorales qua son
cometidas por los feligreses ya sea en forma consciente o por mera ignorancia. En este
aspecto, el confasor, quien actia como gula moral de conciencias, debe evaluar el grado
de conocimiento doctrinal que bosee su rebafc y adoctrinar en el momento. En este
sentido la confesion es, ademas, un medio efectivo de catequizacién ®

Por ofro lado, también se han querido encontrar los efectos psicolégicos que la
confesion opera sobre los penitentes (fuera del discurso eclesiastico). En este sentido,
Jean Delumeau estima que la confesidén actlla como una medicina psicoiégica que ofrece
un sentimiento tranquilizador al penitente, pues lo libera del cargo de culpa.* De igual
forma, aunque en un ambito mas amplio, Ydllotl Gonzélez considera que “todas las
confesiones tienen un fin terapéutico, son curaciones simbdlicas en las que el éxito de la
curacion se basa en parte en una movilizacién psicosocial del sistema bioquimico de
respuesta de la persona. Ya sea porque cree gue, fisicamente, junto con las palabras se
arroja el pecado o la carga de energia negativa, o porque el dios perdona la culpa
confesada, en ambos casos ocurre una reaccidn psicosomatica que hace gue, al
cometerse la falta, se cause la enfermedad y, al confesarla, se alivie."*

De esta manera, a través de las funciones que cumple la confesidn, observamos
que ésta reviste una gran importancia puesto que responde a miitiples objetivos tanto de
caracter social como individual, los cuales debemos tener presentes en el andlisis del

Confesionario Mayor y, asi, no restringir nuastro campo de accién a uno solo de ellos.

? En este tenor se encuentran los estudies de Michel Foucault y otros inspirados en él.

* Delumeau, Le péché ., p. 221.

* Delumeau, La confesion..., cap 111

3? Yéllot] Gonzélez, “Canfesion y enfermedad”. En /! Cologuio de Historia de la Religidn en Mesoaméricay
Areas dfines. comp. Barbro Dahlgren Jordan. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolégicas,
1993.P. 17.
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3. Satisfaccién. Se da este nombre a los actos de mortificacién y abstinencia
efectuados por el penitente después de haber confesado sus pecados ante el sacerdote.
Mds arriba mencionamos que la asociacién de dichas practicas con la idea de expiacion
de pecados se efectud en los primeros tiempos de! Cristianismo y que se consideraba que
eran precisamente estos actos los que obraban la remision de las faltas. El cambio hacia
una revaloracién de la responsabilidad moral interna que tiene el pecado produjo una
interiorizacion del ritual penitencial que puso el acento en el sentimiento de afliccion
experimentado por haber ofendido a Dios. Dicho vuelco hizo pensar a los tetloges que ef
perddn debia ser concedido inmediatamente después de la confesion, puestc que lo
realmente importante era sentirse contrito y expresaro, per lo que los actos de
mortificacion ya no obrarian el perdén como tal:

Distinguiendo pena etermna y pena temporai, el efecto de ia satisfaccién fue visto [por los
tedlogos escolasticos] en el perdon de las penas temporales debidas por el pecado,
mientras que las previas contricion y confesién daban ta remision en e sentido de que
quitaban la merecida pena eterna o que la cambiaba por una temporal. ®

Con todo, estos actos siguieron siendo una parte constitutiva del sacramente y, de
forma indistinta, eran llamados satisfaccion o penitencia.

4. Absolucidn. Se ha sefialado que a partir de Santo Tomds se considerd que ésta
constituia la forma del sacramento y su funcién era la de hacer patente el perddn
concedido al penitente. Sin embrago, el tema de la absolucion ne es tan sencillo.

Desde los inicios del Cristianismo se debatio acerca de la posibilidad de que los
pecados cometidos después del bautismo pudieran ser perdonados. Al principio se creia
que la Iglesia debia estar constituida por hombres “puros” donde aquellos que pecaban
fueran expulsados inmediatamente. Mas tarde se flexibilizaron las posturas respecto af

pecado debido a la fragilidad de los hombres y a su imperfeccidn, asi que se crearon las

3 Mayer, op. cit., p. 45-46.
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vias de reconciliacion, las cuales recayeron en manos de los cbispos (en primera
instancia) y de los sacerdotes en general, afios mas tarde. Esta tesis se bast en los
pasajes del evangelio dende se narran 1os encuentres que Jesus tuve con sus discipulos
una vez resucitado, donde el Mesias les manda extender la Nueva Ley por el mundo y los
dota de poderes y privilegios para llevar a cabo su tarea. Enire otras cosas, se dice que
les otorgd a sus apédstoles el poder de perdonar los pecados de los mortales cuando les
dijo que lo que ataran en la tierra, seria atado en el cielo, y lo que desataran seria,
igualmente, desatado.* Posteriormente, la Iglesia dio fundamento a este poder y validé su
gjercicio para los sacerdotes, lo que provoch, principaimente durante la Reforma
protestante, una serie de criticas y objeciones que siguen en pie, paero que la Iglesia
Romana defendié en Trento y defiende en nuestres dias con ahinco.

Por todo esto, dentro del sacramento de la penitencia, la figura del sacerdote es
imprescindible, ya que no es suficiente estar contrito y expresarlo mediante una confesion,
sino que el sacerdote debe estar presente y unicamente él puede dar la absolucién,
ademas de fijar 1a satisfaccién que se debe realizar para pagar las penas temporales.
Todo esto fue afirmado por Trento en contra de quienes negaban el poder de los

sacerdotes para absolver.

Ahora bien, todo este andlisis de la penitencia cristiana amojé ante nuestros ojos la
diversidad de sentidos que contiene el término y delimité cada uno de ellos. Sin embargo,
la descripcidn de los mismos es insuficiente para los intereses de este trabajo si nos
detenemos aqui sin precisar los elementos que los aglutinan; agquellos elementos que les

son comunes y que los hacen presentarse bajo un mismo término.

* A. Mayer, op.cif, p. 15-17. El argumento se basa en unos pasajes de los evangelios de Mateo (16:18 y
16:19) y Juan (20:23).
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En primer lugar, podemos afirmnar que la nocién de conversion -por ser el sentido
mas general de penitencia- es un elemento que se encuentra presente en cada uno de los
conceptos penitenciales, pues implican un cambio de mente y de conducta®. Ademas,
como ya hemos visto, a partir de él se desprendieron cada uno de los demas sentidos.
Considero que no hace falta redundar mas en ello. Sin embargo, existe otro elemento que
aun no hemos examinado y que debe ser resaltado: la nocién de mérito.®

Los diferentes sentidos de penitencia expueslos /Ilevan consige la intencién de
alcanzar algin mérito. Menos evidente en el sentide amplio de “conversion®, el
merecimiento forma parte de los objetivos de fendo que busca el penitente al efectuar los
actos penitenciales relacionados con el rechazo al pecado, con la automortificacion y con
la reconciliacién con Dios. Mediante ellos, el hombre desea merecer el perdén o algin
otro favor o don diving.

Es claro que existen ofras practicas relacionadas con el mérito que no son
necesariamente penitencias (por ejemplo, las obras de caridad y misericordia y las
ofrendas). No obstante, se trata de un elemento basico para poder comprender las
funciones especificas de las penitencias y constituye un factor que los religiosos que
estudiaron la religibn mesoamericana tomaron en cuenta para explicarse los ritos

indigenas que identificaron como penitencias.

% Tal vez sdlo los actos de amomortificacién puedan prescindir de la idea de conversion en ciertos contextos.
* La relacion entre penitencia y mérito es sefialada por Romero, ap. cit., p. 18.
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. LAS “PENITENCIAS” PREHISPANICAS

Ya hablamos de los conceptos de penitencia vigentes en el mundo cristiano hacia el siglo
XVI. Ahora es momento de estudiar las practicas y los conceptos relativos a fa penitencia
entre los nahuas de la época de la Conquista. Para ello —tal como se procedié respecto al
cristianismo- es necesario comenzar per realizar una aproximacion de la idea de pecado

prevaleciente en el mundo nahuatl del posclasico.

Idea de pecado entre los nahuas.

La dificultad de conocer y comprender ios conceptos religiosos de los puebtos indigenas
antiguos es doble: por un lado, la escasez de las fuentes primarnas representa el
obstaculo inicial. Sin demérito de las obras monumentales que dejaron los frailes
estudiosos de las costumbres y practicas de los indios antiguos, a sus autores les fue
imposible reunir informacién y testimonios indigenas acerca de todas las costumbres,
ideas y, sobre todo, los fundamentos de su religibn, a causa, en principio, de que la
mayeria de los antiguos sabios y sacerdotes fueron perseguidos e innumerables
documentos fueran destruidos.

En segunda instancia, la informacidén recogida por estos frailes paso por el
inevitable fitro de sus ojos europeos y de esa manera fue transmitida a través de sus
textos. Es decir, ios prejuicios culiurales propios del observador, su forma de entender el
mundo, sus categorfas, etc. (que el occidental tiende a pensar como “universales”)
encauzaron sus averiguaciones e influyeron en sus apreciaciones y conclusiones. De
esta manera, los conceptos religiosos mesoamericanos primero debieron entenderse
conforme a las categoriag europeas para luego ser comparados con su contraparte

occidental.
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En el caso del concepto de pecado —que, como ya vimos, para el cristiano consiste
en una violacién de la ley divina e implica una ruptura del vinculo con Dios-, los
evangelizadores del siglo XVI identificaron muchos actos que representaban faltas a
ciertas prohibiciones estrictamente estipuladas en el cédigo moral de los indics
prehispanicos y que en nahuatl recibian el nombre de Hallacolli {mas adelante
analizaremos el significado de esta palabra). Por analogia, los frailes los dencminaron
pecadas, sin hacer importantes distinciones respecto al concepto occidental.

A 1a luz de los estudios modernos —ya sea sobre evangelizacion o sobre cultura
nahuatl- han surgido diversas interpretaciones respecto al pecade nahuatl. Por un fado,
Roberl Ricard, en su obra La Conquista espintual, afitna que es precisamente el
concepto de pecado lo que separa a los ritos confesionales nahuas de los cristianos, a
pesar de toda semejanza externa (en lo que coincido parcialmente). Para comprobarlo
sefala que:

No era e pecado, en el pensamiento de los aztecas, una mancha de orden espiritual que
mancillara el alma: era sencillamente una manera de intoxicacion que habla invadido el
arganisma como resultado de una funcién fisiolégica, y el veneno quedaba eliminado por la
confesion y por la penitencia impuesta en ella, que generalmente era de carécter
sangriento.'

Como podemos apreciar, el autor empieza por decir lo que el pecado nahuatl no
era: uné mancha espiritual que mancilla el alma; lo que precisamente es una de las tantas
formas para enunciar los efectos del pecado dentro de la retdrica cristiana. Bajo esta
construccion, fal parece que Ricard coloca a la concepcion indigena en una condicidn
inferior o, al menos, inacabada de lo que es o debe ser el concepto universal de pecado.

A pesar del esfuerzo de Ricard para realizar una investigacian objetiya, Su posicion
sigue siendo eurocéntrica cuando se enfrenta al Otro; lo que menos se parece a su

cultura es avtomaticamente menos desamollado. Esto se puede advertir también cuando
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el autor afirma que: “Hay que conceder, con todo, que en los indios de la épéca
precortesiana el caracter no se hallaba a la aliura de la inteligencia. La religion aparece
como un conjunto de ritos y creencias a los cuales no esta ligado ningin sistema de
moral; los ritos mismos —sacrificios humanos, embriaguez y antropofagia rituales- eran
con frecuencia sangrientos y contrarios a la moral humana”.? Al igual que los misioneros
del sigle XVI, Ricard admite el aito nivel de desarrollo que los nahuas habjan alcanzado
en lo que dentro de las categerias occidentales conocemos como ciencia, erganizacion
politica, tecnologia, segun el caso de que se trate. Sin embargo, dentrc del ambito
identificado como religioso, aquellos evangelizadores encontraron muchas practicas que
les parecieron aberrantes y generalmente diabdlicas. Ricard no habla de influencia
demoniaca, pero igualmente descalifica los rituales religioses que le son abominables, al
grado que no solo les niega cualquier tipo de carga moral, sino que los considera
“contrarios a la moral humana” y agregariamos, universal que, claro estd, para él se

identifica con 1a moral occidental.

Por otra parte, otros estudios han centrado sus reflexiones, precisamente, en las
diferencias existentes entre el sistema moral de los nahuas prehispanicos y el del mundc
occidental para explicar, entre otras cosas, las divergencias existentes entre ambos
respecto a las concepciones de pecado.

Hace varias décadas, Wigberto Jiménez Moreno sefialaba los contrastes
fundamentales entre el cristianismo y la cosmovision de los antiguos indigenas
mesoamericanos: mientras que para el primero io mas importante es la salvacién del alma

de cada individuo para que ésta alcance un bien sobrenatural, para las religiones de los

! Ricard, op. cit., p.100. E] autor s¢ basa en un estudio de Raffaele Pettazzoni acerca de la confesion y el
?ecado en las religiones de los antiguos americanos. En ¢ caso de los nahuas, su principal fuente es Sahagin.
Idem., p. 97.
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indios precortesianos lo era la preservacion del orden cosmico y asi conseguir el bienestar
de la comunidad entera en el mundo terrenal.®

Tal orden cosmico puede considerarse como el eje del pensamiento de los
antiguos indigenas mesoamericanos. Este se refigja tanto en Ia' astructura de sus
instituciones como en las actividades de su vida diaria, las cuales estaban disefiadas para
consarvar el equiiibrio entre las fuerzas antagénicas que actdan en el cosmos. Las reglas
morales tenian la misma orientacién.

En este sentido, Louise Marie Burkhart, en un estudic sobre las diferencias en la
moral indigena antigua y el cristianismo, nos dice que para los nahuas existia una lucha
cosmica entre el arden y el caos®. Sin embamo, esta lucha no era concebida como un
antagonismo entre dos absolutos morales a la manera del cristianismo (Bien/Mal,
Dios/Diablo). Las fuerzas negativas que llevan hacia el caos no eran concebidas como
enemigas del bien, ni alejadas de éste, sino como esenciales; componentes funcionales
del cosmos. Ellas erosionaban el orden, pero a la vez eran fériles y energizantes,
proveedoras de ta substancia para fa nueva conformacién del orden.® De esta forma, para
los nahuas, el comportamiento inmoral era guebrantar el orden y, por lo tanto, la entropia
era ia esencia de la inmoralidad.®

Ahora bien, aquf se podria advertir una contradiccion en la tesis de Burkhart, pues
lamar esencia de la inmoralidad a la entropia pareceria colocaria como un absoluto moral
negativo, lo que ella misma niega. En mi opinidn, lo que se cbserva es una fala de
claridad en el manejo de sus argumentos. Creo que ei principal problema es confundir

orden con equilibrio y caos con dasequilibrio. Veamos: si la lamada lucha entre orden y

? Wigberto Jiménez Moreno. “The Indians of America and Christianity”. En The Americas, Washington,
1958, v. XIX, n. 4, p. 413 - 414,

* En lo personal, creo que es mis exacto habiar de una oposicién equilibrio-desequilibrio como refiere Lopez
Austin en su obra Cuerpo humano e ideologia. Sobre ello abundaré més adelante.

3 Louise Marie Burkhart. “The slippery earth: Nahue-Christian moral dialogue in sixteenth-century”. Tesis
doctoral, Yale University, ]a autora, 1986. P, 34 - 38.

& Idem., p.26.
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caos es algo asi como el motor de cosmos entero, el movimiento necesario para la
revitalizacion del mundo, los elementos o agentes que provocan el caos no deberian ser
considerados inmorales, ni mucho menes la esencia de la inmoralidad, pues contribuyen
al beneficio de la comunidad y, como se ha dicho, del cosmos en su totalidad.

La lucha —o mas bien confrontacidn- cosmica existe en el pensamiento nahuatl,
pero sus elementos (en este caso orden y caos) estan exentos de cualquier carga moral
absoluta; el dafio, la decadencia, etc. propios de la “inmoralidad” radican en el
desequilibrio de las fuerzas antagonicas,” las cuales confluyen permanentemente en el
hombre, en tanto microcosmos reflejo del macrocosmos. A él le corresponde actuar en
funcidn de ia conservacién del equilibrio en los plancs natural, social y divino.

El hombre, individuo de la especie en la que se ccnjugaban de manera armoénica las

fuerzas del cosmos, debia mantener el equilibrio para desenvolverse en el mundo en forma

tal que su existencia y la de sus semejantes no se vieran lesionadas: equilibrio con las
divinidades, con su familia, con su propio organismo.®

Es a parlir de esta concepcidén de equilibrio cbsmico de donde se desprende la
idea de “pecado’ o falta entre los nahuas. En este sentido, cualquier accidn que alterara el
equilibric de los opuestos seria considerada un pecado o tatlacolli, el cual levaria efectos
negativos sobre el individuo y su comunidad. |

La palabra tatiacolii se utilizaba pues, para nombrar los actos que quebrantaban el
equilibrio. Los evangelizadores del siglo XVI, ai estudiar la lengua y la cultura de los
nahuas la identificaron, por analogia, con la idea cristiana de pecado y asi la tradujeron y
utilizaron en sus escritos. Molina nos dice en su Vocabulario que tlallacolli quiere decir
“pecado, culpa o defecto” y el verbo tiacoa, nitla, “dafar alguna cosa o pecar”. A través de
ambas definiciones podemos ver que el franciscano distingue, al menos, dos sentidos

distintos en el uso de estas palabras. A une lo relaciona directamente con la idea cristiana

" Cfr. Lépez Austin. Cuerpo Humano e Ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuos. 2 v. 3 ed.
México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, 1996. Cap. &
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de pecado y automaticamente le otorga una cierta carga moral; al segundo lo presenta de
una manera mas general o "mundana” si se quiere.

Podemos inferir que Molina y los demas frailes que se dedicaron al estudio de los
nahuas identificaron usos muy amplios de estas palabras, pues todo lo que para éstos
eran transgresiones morales, delitos “judiciales” o dafos accidentales, podia ser lamado
tlatiacolii.® Por ello decidieron hacer la distincién entre pecado (el sentido moral) y defecto
o dafio causado {el sentido general). Sin embargo, el hecho de que los nahuas agruparan
toda esa varedad de dafos o transgresiones bajoc un mismo término nos puede hacer
pensar que para ellos representaban, en esencia, una misma naturaleza. Todos esos
Hallacoili implicaban un deterioro o, para ser mas precisos, un “torcimiento” de las fuerzas
del cosmos. Ahora bien, es de suponer que existia una gradacién en cuanto a la
alteracion del equilibrio (cada tlatlacolli acarrearia diferentes perjuicios y de distintas
magnitudes).

He mencicnado que se trataba de un “torcimiento”, puesic que la expresion
tlatlacolli parece tener una conexidon directa con el vocablo colli que se refiere a algo
encorvado o forcido, " sin embargo, es extrafio que ni en el Vocabulario de Molina ni en el
Diccionario de Remi Siméon aparezca esta posible relacién; séle vemos que la voz en
nahuatl que corresponde a “torcer lo derecho” es nitla, coloa, 1 por lo que debemos tomar
esta idea como una sugerencia que debera ser sometida a examenes posteriores. A
pesar de ello, tfatlacolli podria significar originalmente algo que tuerce alguna otra cosa:
en este caso, el equilibrio intemo (en un sujeto u objeto) o extemo de las fuerzas

chsmicas.

8 Idem., p. 300-301.

* Burkhart, op. cit., p. 25-26.

' Ademés, come sustantivo significa abuelo, el cual, a causa de la vejez suele ser una persona encorvada.

1 Alonso de Molina, Vocabulario en Lengua Castellana y Mexicana y Mexicana y Castellona. Estudio
preliminar de Miguel Ledén-Portilla. 4* ed. México, Editorial Porriia, 2001. F. 114,
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En el caso de los actos humanos, los Hatlacolli o “pecados” cometidos podian
ejercer su efecto sobre el individuo que los cometia o sobre su enterno, principaimente
sobre sus familiares o gente cercana. Las consecuencias de estos actos se reflejaban
principalmente en dafios corporales sobre las personas, debido a que el equilibrio interno
de su organismo se veia alterado.’

Uno de los principales érganos del cuerpo humano que era afectado por los
Hatlacolli era el corazén; el centro animico mas importante para los nahuas:

E! corazdn era concebido como un drgano alterable, para bien o para mal: del exterior lo
modificaban el tiempo, las ofensas, los hechizos, la esclavitud; del interior, el gjercicio de
las facultades mentales, ia ira y los pecados. Los pecados, y con ellos el torcimiento del
drgano, provocaban sus enfermedades mas notables: la locura y la maldad unidas armbas
indisclublemente. Sus dafios conduclan a la amnesia, a la rudeza de ingenio, a la faliga, la
ira, ala turbacién, a la inconsciencia, a la insania, a la transgresion de las nommas sociales.
En & radicaban también, los atributos morales propios del sexo.™

El hecho de que los pecados torcieran el principal centro animico del hombre es
muy revelador y mas adn, st se toma en cuenta que el corazén era considerado como
depositario exclusivo de las funciones de la memoria, el habito, la aficion, la voluntad, la
direccion de 1a accién y la emocion™. Por ello no es de extrafiar que el rito de "confesion”
nahuatl fuera llamado neyolmelahualiztli que se refiere al acto de enderezar el corazén
con el objeto de revertir los darios. Sobre esto regresaré mas adelante.

Esta relacion entre faltta y enfermedad fue advertida muy pronto por los
evangeiizadores. Fray Bartolomé de las Casas, al describir las antiguas costumbres de los
indios de Nueva Esparia, relata que los médicos sollan "confesar” a los enfermos en los
casos de algtin padecimiento grave: “y esto era tenido por principal medicina, echar el

pecado de su anima para la salud del cuerpo” y enseguida afiade un comentario sobre el

12 Lépez Austin, op. cit. p. 298-301.

'3 Mdem., p. 208

' ldem., p. 207. Es necesario acotar que, también a partir de este parrafo, podemos ver que no todas las
enfermedades eran causadas por pecados.
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éxito y el beneficio de la cristianizacion. ‘De aqui es que agora, después de convertidos,
es cosa maravillosa la devocién y la fe que tienen en los sanctos Sacramentos, en
aspecial con el de la Confesion, y es increible a quien no lo ha visio con cuanta
importunidad lo piden, y hasta lo alcanzar cuan suma s su perseverancia y diligencia™. "

Mas adelanie, en fa misma cbra, fray Bartolomé remarca el sentido del pecado que
percibe entre la sociedad indigena precortesiana: “No es de pasar de aqui sin considerar
en cuanto aquellas gentes tan sin lumbre de fe tenian aquellos [sic] por male y dafoso a
los hombres, que estimaban por pecado, y cudnta diligencia ponfan para limpiarse dél,
teniendo por cierto que los males temporales que les venian era por los pecados.™

Este tipo de observaciones y, en general, las descripciones del rito de “confesién”
recogidas por Sahaguin son las que sirven de fundamento a quienes, come Ricard,
afirman que el pecado o la falta ndhuatl era simplemente una “intoxicacién” y que, sin
embargo, implicaba algo mucho mas profundo. L as consecuencias corporales son la parte
mas evidente, pero no la Uunica que compete a la idea de t/atiacolli.

Por otro lado, también se debe sefialar que esta vinculacién tan estrecha entre la
falta y la enfermedad y el efecto terapéutico de la antigua “confesién® que hemos
adelantado, han hecho sospechar a muchos estudiosos en las diferentes épocas acerca
del optimismo {que en este caso dejan ver 1as palabras de Las Casas) respectc al éxito
del sacramento de 1a penitencia entre los indios. Se arguye, por ejemplo, que éstos no
comprendian en esencia el sentido sobrenatural del sacramento, sino que acudian con
esmero a la confesién para curarse de enfermedades, entre otras cosas. Sobre este punto

abundaré mas adslante.

“ Bartolomé de las Casas. Apologéiica Historia Sumaria. Cuanto a las cualidades, dispusicién, descripcion,
cielo y suelo destas tierras, y condiciones nawwrales, policias, repiiblicas, maneras de vivir e costumbres de
las gentes destas Indias Occidentales y Meridionales cuyo imperio soberano pertenece a los reves de
Castilla. 2v, Edicién y estudio preliminar de Edmundo O’Gorman. 3° ed. México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Historicas, 1967. Lib. Il cap. CLXXIX, v. 2, p. 225-226.

¥ Idem., lib. 111, cap. CLXXXIX, v. 2, p. 227.
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Como hemos podide observar hasta ahora, las divergencias entre la idea cristiana
de pecado y el tlatlacolli de los nahuas son bastante profundas. Mientras que el primero
tiene un cardcter primordialmente individual y voluntario, en el segundo ia voluntad no es
necesariamente fundamental y sus consecuencias son tanto personales como
comunitarias e incluso cdésmicas. El pecado cristianc representa una infidelidad y, por ic
tanio, una ruptura con la divinidad, el hombre sufre las consecuencias individualmente en
este mundo o en su vida ultraterrena (en el purgatorio o en el infiemo); pero Dios,
omnipotente, no sufre ninguna alteracion. El tatlacolli, por su pante, es un trastomo de las
diversas fuerzas y entidades cosmicas; tanto divinidades como hombres y demas entes
naturales pueden sufrir los dafos y efectos del torcimiento del equilibrio. Si el hombre
renunciara a su deber de mantenimiento de tal balance, el mundo y todos los seres que lo
componen legarian a su fin imemediablemente.

Mientras que el pecado cristiano esta inmerso en una tension moral de bien/mal, el
tlatlacolii esta en una situacion similar de equilibrio/desequilibrio, pere ausente de cargas
morales definidas o univocas.” El mal o el dafio provienen del desequilibrio de las
fuerzas, por lo que los codigos éticos de los nahuas estaban construidos en funcidén dei
mantenimiento de agueila armonia césmica.

A mi modo de ver, {as Gnica coincidencias entre el pecado occidental y el tiatlacolfi
son, primero, el hecho de que ambas constituyen transgresiones con implicaciones
sobrenaturates y ,segunde, que sus consecuencias acamean perjuicios directos en alguna
o algunas entidades del mundo concebido: en el caso del cristianismo, la pérdida de la

gracia divina en el pecador y demas consecuencias negativas que sllo conlleva, entre los

"7 Burkhart nos dice que el universo nahuatl “no estd estructurado en términos morales. Los codigos morales
humanos proporcionan una guia esencial para interactuar con las fuerzas cosmicas y soportarlas, pero las
filerzas mismas no estan sujetas a estas reglas. Lo que es bueno o malo para los humanos puede carecer de
significado para los poderes més altos”. Burkhart, ap. ciz,, p. 39.
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antiguos nahuas, el desequilibrio intemo y externo que dana la existencia propia y la de
sus semejantes.

Finalmente, a partir de su propia concepcion acerca de la falta, cada uno de
ambos sistemas religiosos desarrolla los medios necesarios para revertir los efectos
negativos del pecado o el tlatlacolli Como vimos arriba, el Cristianismo cred el
sacramento de la penitencia y algunos otros medios relacionados con él. Ahora veremos
aquellos que fueron creados en el mundo mescamericano —principalmente el nahuat-
para restituir el equifibrio perdido, algunos de los cuales, podemos adelantar, fueron

llamadaos “penitencia® por los religiosos europeos.

Las “penitoncias” nahuas.

Mucho se ha discutido acerca de la existencia de rituales penitenciales mesoamericanos.
Desde la época de los primeros contacios encontramos descripciones de algunas
practicas indigenas que fueron llamadas "penitencias” por los espafoles. Algunos de esos
rituales se asemejaban tante a la penitencia-sacramento del mundo cristiano -a causa de
la existencia de una confesion de las faltas cometidas ante un sacerdote- que
inmediatamente llamaron la atencién de los religiosos que habian emprendido la dificil
tarea de indagar sobre las antiguas costumbres de los vencidos.

Dichos sacerdotes construyeron diversas hipdtesis acerca de la “penitencia-
confesién™ indigena y llegaron igualmente a distintas conclusiones respecto a la
naturaleza de tal practica. El interés por esta “penitencia” prehispanica continud; sobre
tode entre los estudiosos del proceso de evangelizacién en Nueva Espaiia. No obstante,
el resto de los rituales antiguos que también recibieron en castellanc el nombre de
penitencia no han merecido, en general, la misma atencion y no se cuestiona por qué los

cronistas religiosos las llamaron asi, ni qué papel tuvieron dentro de 1a cristianizacion.
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Por otre lado, es necesario mencionar que estudios como el de Juan Manuel
Romero han intentado encontrar una definicion general para la penitencia prehispanica,
especialmente la nahuatl, con el fin de establecer las funciones que desempefiaban estos
rituales dentro de la cosmovisién indigena mescamericana'®.

En el presente estudio, no pretendo establecer en qué consistia lc que se ha
lamado la penitencia antigua de los nahuas, ni elaborar una definicidbn que englobe a
todas las practicas penitenciales en cuestion. Lo que me propengo es analizar esos ritos
en cuanto a la aprehension y comprensién de elios por parte de los religiosos europeos:
;cudles fueron los elementos analogos entre las practicas europeas e indigenas que les
permitieron identificar a las Ulimas como penilencias?, ¢qué influencia tuvo esta
identificacion en la forma de proceder de los frailes ante los rituales paganos?, elc. Claro
estd que no perderé de vista el lugar que ocupaban tales ritos dentro de la cosmovisidn
nahuatl. De hecho, a manera de adelante, debo decir que este punto es clave para
conocer y comprender los efectos que tuvo la traslacidn de los conceptos cristianos sobre

las practicas indigenas y su utilizacién posteriar.

Las penitencias nahuas en las fuentes.
En las descripciones que los religiosos hicieron de las antiguas costumbres y ritos de los
indios mesoamericanos encontramos constantemente la palabra penitencia, utilizada en
los muttiples sentidos que se manejaban en el mundo cristiano de aquella época

Los espafoles quedaron admirados de ia religiosidad en que vivian fa mayoria de
los pueblos mesoamericanos, entre ellos, los nahuas: de la manera en que veneraban a
sus dioses y la alta estima en que tenian a sus sacerdotes, etc. Sin lugar a dudas, los
rituales que mayor estupor causaron en los europeos fueron los sacrificios humanos, de

donde inferfan la —para ellos- evidente naturaleza diabélica de ia religion mesoamericana.

'8 Romero, op. cit., passim.
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Sin embargo, la gran cantidad de rituales de automortificacién y ascetismo también
llamaron notablemente la atencion de los observadores cristianos, quienes decidieron
denominarlos, en generat, “penitencias”.

Como veremos en las fuentes, tales rituales no siempré estaban ligados con la
idea de expiacidn de las faltas, es decir, no se relacionaban con la idea cristiana de
penitencia en cuante sacramento, sino con la idea mas general de la aceptacion
voluntaria del sufrimiento provocado por diversas vias ascéticas. Sin embargo, también
encontramos en {os relatos de los frailes que son llamadas penitencias algunas otras
practicas que no necesariamente son ascéticas, sino que mas bien consisten en servicios
realizados en honor de alguna divinidad a manera de ofrenda. De esta manera pcdemos
clasiticar las penitencias nahuas descritas por los europecs en dos conceptos generales:
a) Como actos de mortificacion y abstinencia y servicios en honor de la divinidad y b)
Como medio para expiar los pecados, es decir, para revertir sus efectos. No debemos
perder de vista el hecho de que esta clasificacion es posible gracias a las particularidades
de las practicas penitenciales, pero no por ello son totaimente distintas; de hecho, muchas
veces estan imbricadas y todas ellas responden a un mismo fin, a saber, el alcanzar un
merecimienio respecto al ser divino; elemento donde —en Gltima instancia- las penitencias

nahuas se hermanan con las cristianas.

a) Servicios y actos de mortificacion y abstinencia.
Son muttiples los ejemplos que se encuentran en las fuentes referentes a las practicas de
automortificacidn, renuncia y abstinencia que son nombrados penitencias, las cuales
pueden considerarse asimismo como ofrendas segin el contexto en el que se realicen,
puesto que en muchos casos se trata de actos mediante los cuales los hombres ofrecen

su sangre a los dioses. Les observadores cristianos suelen calificarlas unas veces como
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excesivas y olras como dignas de admiracidn, segun el caso. Por ejemplo, Motolinia, uno
de los “Doce primeros”, menciona:

los Hamazques, o papas mancebos, hacian [en si mismos] una cosa de las extrafas y

crueies del mundo; que cortaban y hendfan e miembro de la generacidon entre cuero y

came y hacian tan grande aberfura que pasaban por alll una soga tan gruesa como &l

brazo por la mufeca, y en largor, segin la devocién del penitente, unas efan de diez

brazas, otras de quince y otras de veinte; y si alguno desmayaba de tan crue) desatino,
decianle que aquel poco &nimo era por haber pecado y allegado a mujer; porque éstos que
haclan esta locura y desatinado sacrificic eran mancebos por casar.™

El autor muestra su aversion a tal practica por consideraria inutil y excesivamente
cruel. Nos dice gue la realizaban mancebos por casar, pero no queda claro qué funcién
tenia y no hay una referencia explicita a la expiacién de pecados.® Es evidente que la
intencién del fraile no es explicar el rito, ni entenderlo, sino mas bien, describir su forma
externa para descalificar la religiébn pagana de los indios. Entonces, ;qué es lo que
Motolinia vio en esta practica para Hamarla penitencia? Desde la dptica del religioso lo
importante, en este caso, es la automortificacién dentro de un ambito religioso.

En el mismo sentido, fray Bemardino de Sahagun describe ciertas practicas de
automortificacién cuando relata algunas ceremonias que se celebraban en el mes
quecholli, donde guerreros tenochcas y tlatelolcas se reunian en el templo de
Huitzilopochtli.

[Los guerrercs] comenzaban a hacer saetas. A este dla llamaban tfacati in tlacochtli. En
este dia todos haclan penitencia. Todos sacaban sangre de las orejas, cortandose, y si
alguno no se sangraba las orejas tomabanle la manta los que tenlan cuidado de recoger la
gente, que llamaban tepan mani. Nunca mas se la daba. Y los dias que entendian en hacer
estas saetas nadie dormia con mujer y nadie bebia pulcre.?

"7 Motolinia, op. cit., trat. I, cap. 9, p. 40.

* Recordemos que Motolinia relata que se decfa que el que desmayaba era porque habia pecado, lo que quiere
decir que quienes lograban soportar el ritual no habia cometido la faita mencionada. Entonces, su “penitencia™
respondia a un fin diferente a la expiacion.
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Una vez mas no se hace referencia a la expiacibn de pecados. Se trata de una
penitencia que tiene como fin honrar a Huitzilopochtli en el dia sefialado por el calendario
ceremonial. Es de suponerse que tales honras al dies patrono tenian como objetivo
mantener una buena relacion entre el hombre y la divinklad, o en este caso, entre los
guerreros y el dios de la guerra. Es, en Gitima instancia, el merecimiento que se
desprende de honrar a la divinidad. Ahora bien, asimismo debemos resattar que tales
ejercicios penitenciales constituyen sobre todo una ofrenda a la deidad en cuestién como
parte de las obligaciones que contraian las personas que a ella se consagraban.

Una de las practicas ascéticas entre los nahuas que mas impresiond de manera’
positiva a los religiosos fue el ayuno, por tener un espacio muy importante dentre de la
tradicion ceremonial cristiana. Al respecto, Mendieta nos relata el comienzo de esta
practica en el mundo indigena, donde el protagonista es nada menos que Quetzalcoati.

Salié hombre honesio y templado, comenzé a hacer penitencia de ayuno y disciplinas, y a
predicar (segun se dice) |a ley naturai: y asl ensefid por ejemplo y por palabra el ayuno, en
esta tierra antes no usado [...} Este Quetzalcoatl no fué casado, antes dicen que vivio
honesta y castamente. El dicen que comenzé el sacrificio de sacar sangre de las orejas y
de la lengua, no por servir al demonio {segun se entendfa) mas por penitencia (aungue
necia) contra ef vicio de oir y hablar, y después el demonio lo aplict 4 su culto y servicio.”

Y en otra parte nos describe un poco mas:

Eran rigurosisimos los [ayunos] que el demonio les ensefid, no por devocion que tiene a
esta virtud, antes le es cruel enemiga [...], sino para por todas las vias afligir 4 aquellos sus
feligreses, sin que alcanzasen por su penitencia algun merecimiento.®

Estos pasajes de Mendieta resultan interesantes por varias razonas. En primer
lugar encontramos que el ayuno fue iniciado por aquel personaje que desde el comienzo

lamé la atencion de los sacerdotes catélicos: Quetzalcoat!. El ayuno es por sl mismo una

! Sahagiin, Historia General de las Cosas de Nueva Espafia, 3 v, Intr., paleografia y notas de Alfredo Lépez
Austin y Josefina Garcia Quintana. 3* ed. México, Consejo Nacicnal para la Cultura y las Artes, 2000. Lib. 11,
cap. XXXIII, p. 242.

22 Mendieta, op. cit., lib. 11, cap. XXIIl, p. 146.

2 Idem., lib. 11, cap. XVII, p. 102.
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virtud y asi lo predico este personaje, pero después el demonio lo corrompid y su Unico fin
fue l1a afliccién de los indios. De esta manera, Mendieta se explica 1a presencia entre ios
indios de una virtud altamente ponderada en el mundo cristiano, pero que a fin de cuentas
no redundaba en e bienestar de los practicantes, pues al estar movidos por 8} demoenio,
dicha practica no obraba ningin merecimiento segin la perspectiva det fraile. Es
importante resaltar que es el propio Mendieta quien abiertamente nos expresa la relacion
existente entre penitencia y mérito, punto donde precisamente, segun él, se separan las
penitencias nahuas antiguas y las cristianas, aunque desde mi punto de vista se trata de
lo opuesto.

Los servicios que se hacen en honor de la divinidad que son llamados penitencia,
a pesar de que &n ellos no hay un sentido de dolor corporal, los situé junto a las practicas
de automortificacion porque en las fuentes los encontramos casi siempre como parte de
una misma ceremaonia, ademas de que —segun el autor de que se trate- con frecuencia se
menciona que {al o cual servicio lleva consigo una cierla carga de pesar por el s6lo hecho
de realizarlo.

Al respecto Duran nos relata que habia unos mancebos que vivian pobremente en
el templo de Huitzilopochtli durante un afio, en el cual hacian diferentes servicios y
penitencias...

[Se encargaban del] encencario, la lunbre, jas bestimentas, barrian los lugares sagrados,
trayan lefia para que siempre ardiese el brasero divino que era (como lampara que ardia de
contino) {...] turavales esta penitencia y exercicio un afio cunplido el qual afio benian con
mucho recogimiento y con mucha mortificacion en ayunos y penitencia estrafia.”

Otro ejernplo de servicios como penitencia es el siguiente pasaje que fomo de

Sahagun:

M Durdn, op. cit., trat. I, cap. V, v. I, p. 59. Sahagin nos relata un caso similar, respecto a los mancebos que
‘comian el cuerpo de Huilzilopochtli”, quienes estaban obligados a servir a este dios durante un afio,
quemando cada noche mucha lefia, la que les costaba diez mantas grandes, “‘de que recibian gran agravio y
molestia”. Sahagin, op. cit, lib. IIT, cap. 1, p. 302-305.
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Antes de liegar a este mes [panquetzaliztli], por reverencia de la fiesta que en é se hacia,
los sé&trapas y ministros de los idolos hacian penitencia ochenta dias. Iban a poner ramas
en todos los oratorios y humilladeros de los montes. Comenzaban esta penitencia un dia
después del mes que se llama ochpaniztli. A la-media noche iban a enramar los altares y
oratorios y humilladeros de los montes, aunque estuviesen lexos. Iban a hacer esta
devocion de noche y desnudos, todos los dias y todas las noches, hasta llegar a este mes
de panquetzalizti

Los pasajes transcritos de Duran y Sahagln exponen una serie¢ de servicios y
trabajos que forman parte de un riguroso complejo ceremonial, cuyo objetivo es honrar a
los distintos seres divinos y —como en el caso de las automortificaciones- alcanzar un
meracimiento y obtener un beneficio de el. En mi opinidn, tales servicios u ofrendas en
conjunto fueron llamados penitencias por los observadores cristianos debido a que
percibieron el objetivo que perseguian los nahuas con dichas practicas, ademas del pesar
que consideraban que estos servicios ejercian sobre los penitentes.

En general, los frailes vieron en estas penitencias la sujecién en que el diablo
habla tenido a los indios. Todos los servicios, martirios voluntarics, ayunos, etc. hablan
sido inspirados por el demonio —o aprovechados por él- para llevar a la perdicion a los
indios. No obstante, también advirtieron la importancia que tenfan estos actos dentro de
las sociedades nahuas. Al respecto, el siguiente pasaje de Duran, referente a las
penitencias que hacian los sacerdotes consagrados a Tezcatlipoca, es muy ilusirativo:

En fin ellos se martiricaban brauisimamente y con sus grandes penitencias estauan hechos
martires del demonio a trueque de que los tubiesen en opinion de santos y de ayunadores
y da penitenciercs y el que mas penitencia podia hacer mas hacia para sef tenido en mas
opinion y asi los llamaban {Hamaceuhque) y mocauhque que quiere decir penitentes y
abstinentes de lo qual recibian gran contento y banagloria™

Agqul vemos gue quienes realizaban las practicas penitenciales mas rigurosas —en

esle caso los sacerdotes de Tezcatlipoca- eran altamente estimados en la sociedad. Pero

% Sahagin, op. cit., lib. II, cap. XXXIV, p. 247.
% Durén, op.cit., trat. I, cap. V, v_ I], p. 65.
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ipor qué? ; por su admirable conducta o porque sus actos tenfan implicaciones sociales
de alta envergadura? Mas adelante responderé a esta cuestidn. Per el momento sdlo
sefialaré que esta situacidn no resuita del todo ajena en el ambito cristiano, pues hemos
visto que uno de los sentidos de penitencia para los catdlicos se clasifica como virtud y
toda virtud es digna de encomio.

Otra cosa que debemos resaltar es que por primera vez en este trabajo
encontramos un término nahuatl para referirse a ia penitencia o, para ser exactos, a los
penitentes: tlamacevhque, vocablo que esta ligado con el de flamacehualiztli, que vanos
autores, entre elios fray Alonsc de Molina, traducen como “penitencia’ y que se encuentra
reiteradamente en los diversos lextos doctrinales escritos en ndhuatl. Sobre él
abundaremos mas adelante cuando analicemos los términos nahuas relativos a la

confesidn y penitencia.

b) La expiacién de los pecados.

Las cronicas de 'os religiosos del sigio XVI nos refieren varios ritos de lo que ellos
consideraron los medios para la expiacién de los pecados entre los nahuas de tiempos de
la Conquista. Ante esta informacién debemos tener siempre presente que se trata de las
apreciaciones de sacerdotes catdlicos frente a la religidn que pretendian extirpar. De ahi
que recurrieran a la analogia para definir, primero, la idlea de pecado en el mundo
indigena precortesiano y, después, para hacer lo propio con los rituales expiatorios que
analizaremos en este mismo capitulo.

Por un lado vemos que en el ambito cristiano, 1a expiacidn estd Intimamente
relacionada con la idea de perdén de las faltas por parte de la divinidad y la reconciliacién
con ésta; ademas, sus efectos son individuales y ultraterrenos principalmente. Por otro
lado, si recordamos la nocion de tatlacolli, vemos que en el mundo nahuatl antigue dicha

expiacion consiste en la eliminacion de las consecuencias negativas que acamean los
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pecados cometidos, las cuales recaen tanto en el "pecador” como en sus parientes y en
su entrono general a causa del torcimiento del equilibrio interno y externo. Es decir, estos
rituales se encaminan a la restitucion de dicho equilibrio 0 a su “enderezamiento”. Sin
embargo, estas diferencias fundamentales que no fueron percibidas en su momento por
los evangelizadores, no impiden reconocer que, en pfincipio, se trata de rituales que
tienen come fin una enmienda de la falta cometida, y esto fue lo que permitic a los

misioneros efectuar la analogia con su propia tradicion.

La restitucién del equilibrio.
Hemos visto que los efectos del Hatlacolli se reflejan principalmente en la salud de las
personas (aunque no por ello debamos supeoner que todas las enfermedades se
derivaban de las faltas cometidas). Ante esta circunstancia es necesario contar con los
medios para recuperar el buen estado, por ello los nahuas crearon —o tal vez adoptaron
de ofros pueblos mesoamericanos- diversos rituaies para expiar e} "pecado” y sanar. Uno
de ellos es el bafic ritual.

Fray Diego Duran nos dice que al finalizar la fiesta de la diosa Xochiquetzal, los
nahuas

antes que amaneciese se iban todos & bafiar 4 los rios chicos y grandes viejos y mozos lo
qual tenian de precepto que aquel dia lodos se labasen lo cual servia de labar los pecados
y las maculas livianas y veniales que entre afic hablan cometido y sacolo por la
amonestaciébn que la vispera anles los ministros hacian 3 todo el pueblo de que todos
chicos y grandes se lavasen y purificasen amenazando y prometiendo a los gque no o
hiciesen males y enfermedades contagiosas como eran bubas lepra gafedad los cuales
males declan que sucedian por los pecades.”

Después de este bafio, las personas deblan comer fzoalli que, nos dice el

dominico, era una especie de pan de maiz y amaranto con miel negra y “‘que siempre fué

7 Durén, op. cit., trat. 11, cap. XVI, v. I, p. 160,
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tenida por came y hueso de Dios.™® Por lo que podemos apreciar, este rito tenla caracter
obligatorio y se efectuaba una vez al ario para enmendar el perjuicio derivado de las faltas
que el religioso Hama veniales, las cuales pueden provocar enfermedades de marcado
efecto social.

Ademas de los bafios ceremoniales, existian otras practicas que también servian
para devolver el equilibrio al cosmos. Entre ellas estan varios tipos de confesion, puesto
que “intimamente vinculados los aspectos fisiolégicos con los éticos, la confesién venia a
ser al mismo tiempo el medio de restablecer la armonia del individuo con las divinidades y

de tomar al organismo su equilibrio intermo™.®

Las confesiones nahuas.

Como es natural, los ritos de confesién Hamaron notablemente la atencion de los
religiosos, debido a su asombrosa similitud con el sacramento cristiano de la penitencia:
enunciacién de pecados ya fuera frente a un sacerdote, a ia imagen de un dios o ante un
médico. Para los misioneros se trataba sin duda de medios para acceder al perddn del
pecado y recibir el favor de los dioses falsos o "demonios”. Sin embargo, para los nahuas
era, como ya hemos adelantado, uno de los medios para restituir el equilibrio.

En diversas fuentes se pueden encontrar relatos acerca de la “confesién
prehispanica™. En ellas se observan algunas variaciones respecto a los detalles del rito o a
sus fines, lo que ha provocado ciertas discusiones acerca de la veracidad de los
testimonios, ya que, segtin el autor de que se frate, se pueden hallar algunas
contradicciones. No obstante, a mi me parece claro que lo que recogieron los cronistas
del siglo XVI fueron diferentes ritos confesionales —o diversas variantes de uno mismo-
gue se practicaban en distintas circunstancias; ello explicarla las aparentes

confradicciones. Veamos algunos relatos.

B tdem.
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Una de las descripciones mas tempranas dei rito de confesidn entre los indios
mesoamericanos la realiza fray Bartolomé de Las Casas en su Apologética Histonia,
donde transcribe parte de una relacién que le entregd un esparol —al parecer, paje de
Cortés- que vivié entre los totonacas durante cuatro arios. El texto dice:

Tenian una notable cerimonia y obra o acto de religion, en que parecfan y mostraban la fe
o opinidn que tenian del Dios grande de los otres dioses, y ésta era una vocal confesion;
hacianla desta manera; cada uno se apartaba en un rincon de su casa y ponia las manos a
manera de quien mucho se acueita, a veces torciéndoselas, ofras, encasando los dedos
unos con ofros, llorando, y los que ne podian derramar l4grimas, gimiendo y acueitandose;
otros se iban a los montes, otros a las fuentes, otros a los rios, otros a los templos, donde
cada uno de por sf confesaba sus culpas, yerros y pecados a sus dioses, con tanta
compuncion y arrepentimiento que verlos era cosa bien digna de consideracion [...} Esta
confesion hacian dos veces en el afio a ciertos tiempos, y los dias que duraban en aquellos
ejercicios, que debfan ser mas de uno y alguno, nunca se refan, ni admitian placer alguno,

sino todo tristeza, pesar y amargura; llamabase en la lengua polida mexicana, ma;b.'cuﬂia.”

Las similitudes con el sacramento de la penitencia son muchas: el dolor por los
pecados, la confesion de ellos —en este caso a los dioses- y el ascetismo que encierra el
rito. Tal vez a causa de la propia proximidad con la practica cristiana, Las Casas no
escatima los elogios hacia fa confesion india y al mismo tiempo, evita comentar algo sobre
un posible caracter demoniaco en ella. De hecho, para el deminico era una muestra de la
*fe o opinién que tenian del Dios®. Las Casas no menciona el tipo de pecados que se
confesaban ni declara abiertamente si éstos eran perdonados por los dioses, pero la idea

de liberarse de la carga del pecado esté implicita.

» Lépez Austin, op. cit, v. 1, p. 302.

% Las Casas, Bartolomé de. Los indios de México y Nueva Espana. Aniologla. Ed., prél., ap. y notas de
Edmundo O’Gorman. Colab. Jorge Alberto Manrique. 6* ed. México, Edilorial Porria, 1987. P. 102. A pesar
de que se trata de una descripcion referente a los totonacas, se puede inferir que se realizaba también entre los
nahuas a partir del vocablo ndhuatl que Las Casas anota &l final de la cita. Aunque no he encontrado el
significado de dicho vocablo, ya que probablemente el autor lo transeribié mal —Las Casas mmeca aprendié
alguna lengua indigena- se distingue en él el verbo cuitia que Molina traduce en su Vocabuwlario como
“conocer o confesar a alguien por sefior”
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El mismo autor, en otra parte de su obra, describe otra confesion (de la que ya
hice una breve mencién mas arriba). Cuando un enfermo acudia al médico y presentaba
alguna enfermedad grave, éste le decia:

Ty, algin pecado has cometido™, y tanto le importunaba y angustiaba con repetirselo, que
le hacia confesar lo que habla munchos afos quiza de antes hecho, y esto era tenido por
principal medicina, echar el pecado de su anima para la salud del cuerpo. De aqui es que
agera, después de convertidos, es cosa maravillosa la devocion y la fe que tienen con los

sanctos Sacramentos, en especial con el de la Confesion.™

Ademas, en otro lugar, Las Casas afirma que las parejas se confesaban en caso
de esteriidad y "el médico o sortilego” les mandaba hacer unas “penitencias” para aplacar
a los dioses y asi les dieran hijos.® El hecho de que estas ditimas confesiones se
realizaran ante médicos es muestra indudable de que tenfan fines terapéuticos™ en el
sentido de que los cuerpos estaban afectados por la falta y necesitaban revertir los
efectos.

Ltama la atencidn que Las Casas termina mostrando su opinién acerca de la
influencia a su juicio benéfica que tuvo la existencia de este tipo de confesion pagana en
la propagacion del sacramento de la penitencia; punto de vista que compartieron varios
otros evangelizadores como Mendieta.

Una muestra de que existieron varios tipos de “"confesi6n” entre los antiguos
nahuas son las descripciones de Duran, quien a diferencia de Las Casas y de Sahagun -~
que veremos mas adelante- niega rotundamente la practica de una “confesién vocal’, es
decir, donde el individuo enuncia a un sacerdots o al dios sus faltas.

Arriba cité un pasaje de Duran acerca del bafio que purifica o elimina los pecados

menores. Pues bien, acerca de las faltas graves el dominico nos dice que

3 | as Casas, Apologética..., lib. ITI, cap. CLXXIX, v. I, p. 225-226.

% Idem., p. 226-227.

*1 Aunque, como ya vimos, segin Yéllotl Gonzalez (v estoy de acuerdo con ella), todas las confesiones tienen
de un modo o de ofro, un fin terapéutico. Vid. supra p. 45.
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los que habian cometido delitos y pecados graves habla este mismo dia [el Gitimo de la
fiesta a Xochiquetzal] otro genero de confesion muy prépia & la ley de [la] escritura que
confesaban sus culpas exteriormente pero no en especie como conviene a saber que el
que pecaba decia su culpa en general ofreciendo cierta ofrenda...] ,

Era en esta gente que el que habia hurtado 6 fomicado 6 muerto 4 otre 6 hecho contra sus
leyes y preceptos algunas culpas mandabales su ley que en este dia examinase su
conciencia y que tantos cuantos pecados graves hallase haber cometido que juntase tantas
pajas de a palmo [...] despues de contados sus pecadds en aquellas pajas Ibase al templo
4 la hora que los demas se iban & lavar y sentabase en coclillas delante de esta diosa
[Xochiquetzal} tomaba una lanceta y pasabase la lengua de una parte a otra. Dada aquella
lancetada en |a lengua tomaba las pajas y una a una las pasaba por aquelia lancetada y
como las iba pasando asf llenas de sangre las arrojaba delante del [dolo conociendo todos
los circunstantes que si echaba diez pajas que diez pecados habla cometido si veinte
vainte pero no sabian qué cutpas fuesen y asi confesaban sus culpas delante de los idolos
y de los sacerdotes y luego se iban & lavar como los demas y a comer de la comida dicha.
De esta penitencia habia muchos asi hombres como mugeres los sacerdotes en acabando
que acababan los delincuentes de hacer aquella penitencia y confesion cogian todas
aquellas pajas sangrientas iban a fogon divinc y quemabanlas alli y con aguetlo entendfan
quedar limpios y perdonados de sus culpas y pecados con la mesma fe que nosotros
tenemos de nuestro divino Sacramento de la penitencia. Esta era la confesion que estos
tenian y no bocal coma algunos han querido decir ™

Las palabras de Durdn han sido objeto de controversia,”® pues contrastan
tajantemente con los testimonios recogidos por otros frailes que afirman la enunciacion de
las faltag ante el sacerdote. En mi opinidn, resulta claro que se trata de diferentes
practicas, puesto que es de esperarse que en una sociedad tan ritualizada como la
nahuat! existiera una gran variedad de ritos confesionales y de expiacion de las faltas.
Ademas, debemos suponer ciertas variaciones en las practicas segun la regién de que se
trate.

En cuanto al contenido de la naracion de Duran, es imporiante subraYar el

caracter social del rito: el robo, el homicidio y la fomicacion son faltas que producen

* Durén, op. cit., trat. 11, cap. XVI, v. 2, p. 161-162.
* Cfr. Luis Martinez Ferrer, La penitencia en la primera evangelizacion de México (1523-1585). México,
Universidad Pontificia de México, 1998. P. 91-94,
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efectos negativos en la comunidad. De ahi la hecesidad de enmendar el dafio en un ritual
publico. Por otra parte, resaltemos también el ambito de sufrimientc que rodea a esta
“confesion” que lleva a Duran a utilizar este nombre y el de penitencia y a no resistir el
comparar este rito con su contraparte cristiana, al grado que en el mismo parmrafo termina
diciendo que el rito indigena "aunque era ceguedad y grande ermor y ceguedad é
ignorancia intolerable demas de causar admiracion el engafio en que el Demonio jos tenia
son dignas de que no esten sepultadas en el olvido.™ De donde podemos deducir que el
dominico la consideraba util para la cristianizacion.

Aungue en esta descripcidén Duran solo menciona que el objetive era obtener el
perdén de los dioses, es claro gque se buscaba el mismo efecto que el sefialado en el caso
del bano ritual, es decir, evitar enfermedades y perjuicios a la comunidad, pues esta
enmarcado en el mismo tiempo: las fiestas de Xochiquetzal, ademas de que los
“penitentas” también deblan cumplir con dicho bafio.

En el mismop tenor, fray Bernardino de Sahagun nos dice que

Adoraban a Tlazuitéotl, dios de la luxuria, los mexicanos, especialmente ios mixtecas y
otmecas. Dicen que en tiempo de la infidelidad los mixtecas, siendo enfermos, confesaban
todos sus pecades a un satrapa, y el confesor les mandaba hacer satisfacciones, pagar las
deudas, hurtos usuras y fraudes. Y el satrapa, ora fuese médice, ora fuese adivino o
astrélogo, mandaba al enfermo que se confesaba gue pagase lo ajenc que tenia en su
poder.*

Una vez mas vemos la relacidon existente entre las faltas como el robo y los
perjuicios directos en la salud del infractor, ademés del mencionado caracter social
implicito de estos pecados, aunque en este caso el remedio no es la automortificacion,
sino la restitucién de lo extraido ilicitamente. Lo que resuita curiosa es que aqui Sahagun

habla especificamente de los mixtecas y contrasta notablemente con le que afirma en otra

* Duran, loc. cit.
7 Sahagin, op. cit., lib. V1, cap. VII, p. 504.
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parte de su obra donde detalla el rito confesional relativo a Tlazuliéotl, el cual veremos
enseguida, y donde no se menciona fa relacién que existe entre pecado y enfermedad.

Se trata de una de las descripciones mas detalladas y conocidas acerca de la
“confesion nahuatl”, Sahaguin expone e! nitual correspondiente a revertir el dafic por los
“‘pecados” sexuales en donde interviene la diosa Tlazulteotl, quien es la “diosa de la
carnalidad”, también conocida como Tlaelcuani, que quiere decir “comedora de cosas
sucias”. Segun el relato del franciscano, se decia que ella incitaba a la lujuria y una vez
cometidos los pecados camales, ella misma podla perdonarlos si el pecador se confesaba
ante el “satrapa® de esta diosa. No obstante, es curioso que, si bien Tlazulfeot!
“impiaba™® las fallas sexuales, el rito y las plegarias se dirigian a Tezcatlipoca®. Dice
Sahagun:

Pues desgue el penitente determinaba de se confesar, iba luege a buscar a uno de los ya
dichos [sacerdotes], delante de quien se solian confesar, y decianie:"Sefior, querriame
llegar a Dios todopoderoso, y que es amparador de todos, el cual se llama Yaolli Ehécatl,
éste es Tezcatlipuca. Querria hablar en secreto mis pecados.” Oido esto, el satrapa
deciale"Seas hayas muy bien venido, hijo de lo que decis de lo que queréis hacer para
vuestro bien y provecho es.” *

** En la version de Anderson y Dibble del Codice Florentino (CF) encontramos que el relato de los
informantes menciona que Tlazulteot! tenfa en sus manos las aguas “amarillas y verdes” con que se limpiaban
las faltas, lo que podria interpretarse como un lavalorio espiritual mas que como una metafora que es la
manera en que lo toma Sahagin: “decian que tenfan también el poder de limpiar {los pecados] v alimpiar
dellosf...]” (CF, lib I, cap. X1, parte IL, p. 8; Historia..., lib I, cap. XII, p. 82) y en otra parte: “Es como agua
clarisima con que vos, Seffor, lavais las culpas.” (Historia..., lib. VI, cap. VIi, p. 500). Tarnbién es importante
sefialar que Anderson y Dibble, apoyados en Eduard Seler, advierten que hay una conexion entre Tlazulteot! y
Chalchiuhtlicue ante la cual eran presentados los recién nacidos y bafiados con aguas “amarillas y verdes”
para limpiarles la suciedad de sus padres. (CF, loc. cir, n). Por todo lo anterior, podria afirmarse que se
pensaba que dicho lavatorio mistico tenia lugar durante esta confesion y, de ser asl, podria tratarse del mismo
rito enunciado por Durén, o al menos, de una variante de aquél.

Florentine Codex. General History of the Things of New Spain. Paleografia y versién inglesa de Arthur J.O.
Anderson y Charles E. Dibble. 13 partes. Santa Fe, Nuevo México, The School of American Research and the
University of Utah, 1950.

* YoHoll Gonzalez sugiere que Tlaelcuani se comia los pecados y con ello el mal corporal que afectaba al
individuo {fin terapéutico), mientras que Tezcatlipoce concedia e} perdén ultraterreno que implicaba la
verdadera purificacién. Yéllotl Gonzilez, op. cit., p. 16-17.

*® Idem., lib. 1, cap. XII, p. 82.
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En ese momento, el sacerdote consultaba el “libro de las adivinanzas” (fonaldmatl)
para saber cual era el dia mas oportuno para efectuar el rito y pedia al “penitente” llevar
un petate nuevo, copaliiy lefa. £l dia de la confesion, el penitente

barria muy bien el lugar donde se habia de tender el petate nuevo para ponerse sobre el
confesor, y luego encendian fuego y echaba copal en el fuego el satrapa, y hablaba al
fuego. Decfale: “Ves, sefior, que sois el padre y la madre de |os dioses, y sois el mas
antiguo dios, sabed que es venido agul este vuestro vasallo, este vuestro siervo. Y viene
llorando, viene con gran tristeza, y viene con gran dolor, y es porque se conoce haber
errado, haber resbalado y tropezado y encontrado con algunas suciedades de pecados y
con algunos graves delicios dignos de muerte, y desto viene muy penado y fatigado. Seftor
nuestro, muy piadoso, pues que sois amparador y defensor de todos, recibid a penitencia,
old la angustia deste vuestro siervo y vasailo.™

Antes de decfarar sus pecados, e! penitentg escuchaba un discurso del sacerdots,
quien lanzaba plegarias a Tezcatlipoca a la vez que amonestaba al primero. Segun dicho
discurso, este fito representaba un tavatorio a través del cual el dios purificaba al hombre
que ha cometido ciertas faltas: 7

Ctorgadle, sefior el perddn y la indulgencia y remisidn de todos sus pecados, cosa que
desciende del cielo como agua clarfsima y purisima para lavar los pecados, con la cual
vuestra majestad purifica y lava todas las macillas y suciedades que los pecados causan

en el anima.*?

Asi entonces, se puede afirmar que !os ritcs descritos por Durdn y Sahagiin no son
tan contradictorios uno del otro come en primera instancia pareceria —sobre todo porque
Durén niega la confesidn vocal- y podrian referirse al mismo ritc con ciertas variantes, o

bien, tal vez se trata de interpretaciones distintas de los informes que cada uno recogié.

Y idem., p. 83.

* Idem., 1ib VI, cap. V11, p. 501. Sahagim dio a este discurso un evidente sesgo cristiano y una vez maés trata
el lavatorio como una figura retérica, pero —como vimos mas arriba- no es el caso. Cfr. CF, lib. VI, cap, VI,
parte V11, p. 32. Mis adelante, el sacerdote refiere que después de este bafio espiritual el penitente renace en
el mundo, emerge como un nifio, lo que nos recuerda al rito del cual hicimos mencidn més arriba ante
Chalchiuhtlicue donde en efecto tiene lugar un lavatorio para limpiar al recién nacido de Jas suciedades de sus
padres. ¥id supra, p. 72, nota 38.
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Finalmente, regresando al rito narrado por Sahagun, el penitente juraba decir ia
verdad quemando copal y comiendo tierra ante el “vicario”™ del dios, quien segun la
magnitud de las faltas, le imponia una “penitencia” para “satisfaccion” de las mismas.
Podian ser ayuncs durante las fiestas de Tlazultéotl o durante los dias en que descienden
a la tierra las diosas llamadas cihuapipilti ademas de perforarse la lengua y pasar un
mimbre a través de ella. Los sacerdotes, por su parte, tenlan la obligacién de guardar el
secreto de la confesién “porquse tenian que no lo habian oido ellos mismos sino su dios™ ®

El texto de Sahagun nos dice que esta confesién sdlo se hacfa una sola vezenla
vida, puesto que “si [el penitenie] otra vez reincidia en los pecados no tenia remedic”, lo
que guiere decir que sélo podian ser perdonados en una ocasién, por ello, “aunque
habian hecho muchos pecados en tiempos de su juventud, no se confesaban dellos hasta
la vejez, por no se obligar a cesar de pecar antes de la vejez.™ Ademas, dicha confesion
servia para "librarse de |a pena temporal que estaba sefialada a los gue calan en tales
pecados” sexuales 0 embriaguez, principalmente **

Ahora bien, a diferencia de las confesiones indigenas previamente descritas, esta
Gltima recogida por Sahagun —profusa en detalles- no menciona explicitamente el mismo
fin que las anteriores; a saber, evitar 0 sanar enfermedades, mediante la restitucion del
equilibrio. Unicamente sefiala que el “penitente” sentia dolor o arepentimientc por haber
pecado y que éste queria librarse de tal carga, ademas de que su confesidn le servia para
evitar el castigo “civil’ merecido por sus faltas. A pesar de ello, parece claro que el
contexto de cada uno de los ritos puede explicar las contradicciones aparentes:

recordemos que los primercs se efectuaban ante “médicos” principalmente y que no se

) Jdem., p.84-85. El juramento de decir Ja verdad, ¢l secreto guardado por el sacerdote-vicario, la imposicién
de “penitencias” y la necesidad de contar todos los pecados, etc. son puntos en los que las précticas
confesionales cristianas y nahuas se asemejan admirablemente. A pesar de que se aprecia una cierta influencia
occidental en el discurso, no se debe subestimar el valor de estas descripciones.

4 Idem., p. 86.
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insiste demasiado en el tipo de falla cometida; tal parece que estas confesiones servian
para todo tipo de “pecados” en general o para los menos graves. Por otra parte, la Gltima
confesidn descrita por Sahagtn y la “no vocal” relatada por Duran parecen realizarse
exclusivamente ante un sacerdote, ambas se refieren explicitamente a faltas graves como
el adulterio, las cuales requeririan de un ritual mas complejo y delicado pues el perjuicio
contra el equilibrio tiene que suponerse mayor en estos casos. Es probable que a causa
de ello fuera necesaria la intervencién de los sacerdotes dedicados a tal o cual deidad: si
Tlazultéot! era la diosa que incitaba la lujuria, ella misma seria la indicada para restablecer
el equilibrio quebrantado por ef infractor.

COtro elemento que nos permite asegurar la existencia de varios ritos confesionales
es el hecho de que, como hemos visto, la principal funcién de ellos es la de contrarrestar
el desequilibrio reflejado en las enfermedades. Como no es posible que los antiguos
nahuas se enfermaran una sola vez en su vida, la confesidn "terapéutica” debla tener un
caracter reiterativo. Ahora bien, es de suponer que los pecados graves eran agueflos que
—castigados por las leyes “temporales” o civiles*- sélo podian ser perdonados por las
autoridades (que no por sacerdotes o entes divinos) una vez en la vida; de ahi la
importancia del caracter secreto de estas confesiones que refieran Sahagin y Duran.

Ahora bien, en ocasiones los religiosos identificaron estas confesiones mas como
un cierto tipo de plegarias a los dioses para recibir de éstos favores temporales sin hacer
referencia explicita al “perdén” de los pecados. Por ejemplo, Durdn nos relata que durante
la fiesta dedicada a Tezcatlipoca, uno de los sacerdotes que custodiaban el templo de

este dios, tocaba una flautilla de bamo hacia los cuatro puntos cardinales y

* Lo que para el franciscano es una advertencia hacia sus compafieros evangelizadores, pues, segim él, los
indios cristianizados insisten en pedir una cédula escrita después de confesarse para ensefiarla a la autoridad
civil. Loc. cit.

* Cuando Sahagiin habla de “leyes temporales” es evidente que se refiere a las leyes de los hombres para
diferenciarlas de las leyes divinas, siguiendo su éptica cristiana. Esto ha sido interpretado en el mismo sentido
por autores modernos como Ricard, quienes en lugar de “temporales™ hablan de “leyes civiles™. Sin embargo,
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Acauado de tafier su flautilla acia las quatro partes del mundo todos los que presentes
estauan y todos los ausentes que lo oyan ponian el dedo en el suelo y coxiendo la tierra en
el lo metian en la boca y comian aqguella tierra que con el dedo hauian coxido y
postrandose todos llorauan llamando a la escuridad de 1a noche y al biento rogandoles que
no fos desamparasen ni olvidase o que les acauase la bida y diese fin a tantos trabajos
como en la bida se padegen. En oyendo esta flautilla los ladrones o los fomicarios o los
omegidas o qualquier genero de delinquentes era tanto el temor y tristeza que fomauan y
algunos se cortauan de fal manera que no podian descimular hauer en algo delinquido y
asi todos aquellos dias no pedian otra cossa sino que no fuesen sus delitos manifestados
derramando muchas lagrimas con estrafia confugion y arrepentimiento ofreciendo cantidad
de encienso para aplacar a aquel dios [...]

[El aobjetivo de esta ceremonia era)] pedir & los diosses las cosas que querian y 10
que deseauan haciendo oracién algando los cjos al cielo sospirando y gimiendo como
gente que se dolia de sus culpas y pecados aunque el dolerse no era sino por temor de la
pena corporal que les dauan y no por la etema certificando no sauer que en la otra vida la
huviese tan estrecha y asi se ofrecian 4 la muerte tan sin pena ni temor y questo sea asi se
manifiesta en pedir que sus pecados no fuesen manifestados lo quai hoy en dia les tura el
temor.”

¢ Por qué en este caso el fraile no menciona ningin tipo de “perdén” divino de los
pecados? Lo que el dominico pondera son tan sélo las suplicas a la deidad de no hacer
publicos los pecados (que en este caso reciben mas el nombre de delitos).
Probablemente porque, al tratarse de faltas graves que tenian implicaciones sociales, la
accién que ejerceria sobre ios penitentes el poder “civil” seria mayusculo. Como vemos,
se trata de una situacion similar a la confesidon “no vocal® que narra el propio Duran,
donde el secreto de las faltas es primordial. No obstante, los actos que envuetven dicho
ritual tienen como fin restablecer el equilibrio dafiado y hacerse merecedores del favor y
amparo de los dioses

Por su parte, en cuanto a la peticién de favores, Mendieta también ‘n03 dice que
los penitentes imploraban a los dioses, mediante la confesion, que no les descubrieran

sus pecados “por donde cayesen en infamia con los hombres [asi como también habifa]

en el mundo nihuat! antiguo es dificil distinguir entre los #mbitos religioso y civil como sucede en la
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algunos (se dijo) que hacian penitencia para alcanzar su mal desec camal con la persona
que les agradaba: y para esto hacian cierto hechizo de diversas flores, y lo ponian en
cierta parte para conseguir su mal intento.” *

De nuevo la suplica de proteccién a los dioses respecic a las consecuencias
humanas del pecado es lo més relevante en esta cita, dorkle encontramos que el auxilio
divino se puede extender a recibir favores sexuales, 1o que no deja de llamar la atencién,
pues son conccidas las fuertes restricciones impuestas en la cultura ndhuatl dentro de
este ambito. Este uvitimo caso también resulta bastante curioso, puesto que en ét no
queda claro de qué manera [a restitucién del equilibrio alterado puede derivar en

beneficios amorosos.

TERMINOS NAHUAS RELATIVOS A LA PENITENCIA Y CONFESION.

E! analisis de los ritos penitenciales nahuas estaria incompleto si no se revisan los
vocablos con que éstos eran llamados, puesto que pueden revelar por sl mismos el
sentido cosmoldgico de estas “penitencias’. Ademas, este analisis nos permitira conocer
qué téminos fueron reutilizados por fray Alonso de Molina —entre otros evangelizadores-
para llevar a cabo su mision cristianizadora.

Para identificar estas voces, me centraré en los pasajes nahuas del Cdédice
Florentino correspondientes a las descripciones castellanas hechas per Sahagin que
revisamos mas arriba (principalmente, los referentes al rito de confesién ante Tlazulteotl);
lo gue, por otra parte, también nos permitira contrastar los testimonios de los informantes

indigenas con la interpretacién del franciscano.

tradicion occidental.
" Durén, op. cit., trat. 11, cap. IV, v. Ii, p. 49-50.
*® Mendieta, op. cit,, lib. IV, cap. XIX, p. 108.
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Penitencia.

En la revisidn del capitulo 12 del libro primero del Cédice Florentino transcrito por
Anderson y Dibble, encontramos reiteradamente los vocablos amaceubquj y tlamaceoa®
que son traducidos tanto por Sahagun como por los estudiosos modernos como
“penitente” y “él hace penitencia”. La raiz que rige estas palabras es maceoa c macehua,
que segun Molina significa “conseguir o merecer o deseado” o también “hacer
penitencia”,® donde se hace evidente la relacidn establecida entre penitencia y mérito.
Finalmente, de dicho verbo proviene el sustantivo tfamacehualiztli, el cual designa al acto
penitencial. Respecto a este término, Leén Portilia refiere:

Igualmente puede apuntarse aqul como interesante tema de estudio relacionado con estos
textos, el de la idea nahuatl de sacrificio y penitencia, cancebida como macehuakizth:
merecimiento, acto meritorio, que por si mismo tiene valor ante la divinidad y se dirige a
compensar o restablecer el equilibrio del orden moral perturbado por el mal que se ha
hecho, 0 a merecer aqui en talficpac, “sobre la tierra”, los dones de los dioses.”

El analisis del vocablo ndhuat! que hace Leon-Portilla resume magistralmente las
ideas inherentes a la penitencia prehispanica que hemos revisado mas arriba: el
restablecimiento del equilibrio y el mérito. Mas adelante, el mismo autor también asegura
que la misma ralz macefiua sirvid para denominar a los hombres en general: macehualtin,
“los merecidos” que son producio de la penitencia de los dioses narrada en la “Leyenda

de los soles™

* Sahagin, Florentine Codex, parte U, lib 1, cap. 12, passim.

*® Alonso de Molina, Vocabulario... f. 50. Otro significado que anota Molina para maceua es bailar. Lo
mismo expone Rémi Siméon en su diccionario, pero egrega una opcidn mds que parece ser contraria a la
nocién de mérito: robar. R. Siméon, Diccionario de la lengua nihuat! o mexicana. Redactado seguin los
documentos impresos y manuscritos mds auténlicos y precedido de una introduccién. Trad. Josefina Oliva de
Coll. 16" ed. México, Siglo XX1 Editores, 2002. P. 244,

5! Miguel Ledn-Portilla, “Introduccién” En Ritos, Sacerdotes y Atavios de los Dioses. Intr., paleografia,
version y notas de Miguel Ledn-Portilla. 2* ed. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas,
Seminario de Cultura Nahuatl, 1992. P. 31-32.

* Idem., p. 186. Apud Romera, op. cit., p. 31. Lockhart opina que “en sus inicios la palabra [macehualli] era
una especie de metdfora cortés aplicada a un ser humano en general™, lo que, a grandes rasgos, concuerda con
lo expresado por Ledn-Portilla, pero considera que desde el punto de vista etimolégico, no se¢ deriva de la
“misteriosa” macehua, en su sentido de “hacer penitencia” y, por extension, “adquirir lo que uno desea”,
Lockhart, op.cit.,, p. 142n.
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Cabe mencionar que, a pesar de que, en general, cuando el relato del Cddice
Fiorentino se refiere a la penitencia se usan palabras que contienen la raiz macehua,
también se pueden apreciar algunas otras con diferentes raices y que fueron traducidas
por Sahagun como penitencia. Tal es el caso del relato de las fiestas del mes quecholli,
referido paginas ariba. Donde la columna nahuati del Cédice expresa: "Auh in jquac
tlacatia, tacochili: negaoaloia, qujnecaviliaia, ixquich Hacatl, mjcoia.”™ Sahagiin traduce:
“{los guerreros] comenzaban a hacer saetas [...] En este dia todos hacian penitencia.
Todos sacaban sangre de las orejas.”™ En este caso, el término que el franciscano tomd
por penitencia es negaocaloia que literalmente quiere decir “se ayunaba® o en este
contexto, “todos ayunaban”, lo cual nos permite remarcar la relacion existente entre el
ayuno (nezahualizili) y las practicas penitenciales que, por lo demas, es comun a las

culturas nahuatl y occidental.

Confesion.

Para referirse al ritc confesional, los informantes de Sahagin utilizaron palabras donde se
distinguen dos ralces ¢ composiciones principales. Al revisar la descripcién relativa a
Tlazukteotl vemos que el término que es traducido como ‘confesidn”™ es el de
neioimelaoalizth, el cual aparece bajo la misma acepcion en el Vocabulario de Mofina y
que, segln nos dice Ledn-Portilla, significa “accion de enderezar los corazones de la
geme',*"5 fo que resulta un vacablo por demés elocuente y preciso si recordamos que uno
de los efectos del pecado o Hatlacolli era torcer el corazdn del infractor. Por eflo, dicha
confesién debia servir para revertir aquellos efectos, contrarrestaros regresando el

equilibrio al cosmos y, por consiguiente, al corazén de las personas, lo que se traduciria,

3 Sahagin, Florentine Codex, parte 111, lib. If, cap. XXXIII, p. 124.
31 Sahagiin, Historia General .., loc. cit.
5% Leén-Portilla, “Estudio preliminar™. En Alonso de Molina, Focabulario..., p. XXXIIL
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asimismo, en la recuperacion de la salud, pues como hemos sefialado, el caracter
terapéutico det ritual es inseparable del ético.

Mas adelante veremos que Molina conserva este mismo vocablo para predicar la
confesién cristiana y lo aprovecha para crear nuevas palabras como neyolmelahualoni
“instrumento para enderezar el corazon” para referirse a los manuales de confesion o
confesionarios.

Por otra parte, un segundo grupo de vocablos que aparece con la misma
frecuencia al hablar de confesién es el que contiene el verbo cuitia, que ya habiamos
encontrado en una descripcion de Las Casas y que Molina traduce como “conocer o
confesar a otro por sefior.”*® Por ejemplo, en el encabezado del capitulo séptimo del libro
VI del Cédice Florentino que trata especialmente sobre la confesion encontramos la
palabra neiolcujtiliztiatol”’ que se puede traducir como “palabra de confesion™. En este
sentido, vemos que las palabras que utilizan el verbo cuilia expresan €l acta en si de
revelar la falta que se mantiene en secreto, mientras que aquelias que contienen |a
compasicién yolmelahua, expresan el efecto esperado de dicho acto de revelacion. Por o
mismo, suelen utilizarse en forma indistinta, pues ambas son complementarias. En el
Confesionario Mayor veremos que ocurre lo mismo respecto a la utilizacién de estos
vocablos, en donde, las antiguas préclicas y conceptos intentan ser ajustados al nuevo
contexto cristiano en provecho de la evangelizacion.

La carga cosmoldgica de los téminos nahuas relativos a la penitencia y la
confesion es muy fuerte, puesto que es entrafiable en el sentido de que recae en lo mas
profundo de la cosmovisién nahuatl relativa a la actuacién de los hombres en el universo y
su relacidn con los dioses (equilibrio, mérito), a la vez que s, por llamarla asi,

“transparente” o evidente, debidc a la propia naturaleza del nahuatl que, por ejemplo,

*8 Vid. supra, p. 68.
57 Sahagim, Florentine Codex, lib. V1, cap. V11, parte VIL, p. 29.
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hace pensar siempre a sus hablantes en un “enderezamiento del corazdn” cuando
escuchan neyolmelahualiztii, idea que poco o ningun paralelismo puede encontrar en &l

mundo espariol y cristiano.
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. LA PENITENCIA EN NUEVA ESPANA

Después del acercamiento a los conceptos de penitencia correspondientes tanto at
cristianismo como al mundo ndhuatl debemos echar un vistazo a la manera en que éstos
entraron en juego a partir de la Conguista hasta el (Htimo tercio del siglo XVI. De esta
manera, podremos observar si la obra de Alonso de Molina puede considerarse como un
reflejo o un resultado de la dinamica seguida por la interaccidn de tales paralelos
culturales, en la cual —como en todo el proceso de evangelizacién- las concepciones

religiosas de la cultura occidental se pretendieron sobreponer a las autéctonas.

Los primeros aftos.

La implantacidn de las ideas cristianas de penitencia y de su practica en Nuava Espafia
sigui6 el ritmo marcado por los distintos momentos de la evangelizacion que resefié en el
primer capitulo de este trabajo: a un periodo de aparente exito indiscutible de 1a
conversion sucedi® uno en el que los resultados de la cristianizacién parecian
decepcionantes a los religiosos, pues la vitalidad de los antiguos ritos y creencias era
patente. Ravisemos mas detenidamente cada momento.

Recordemos gue hacia la época en que los primeros espafioles exploraban las
costas americanas, Ia orden franciscana efectuaba en Espafia una reforma intema para
recuperar la esfricta observancia de la regla y el apego a los ideales evangélicos de la
iglesia primitiva. Asimismo, en el centro de Europa tomaban fuerza las vocas de protesta
de Lutero que desafiaban el poder terrenal de la jerarquia catdlica, a la vez que
impugnaban la validez de ciertas practicas litirgicas y de alguncs principios religioscs,

entre ellos, el sacramento de la Penitencia.
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La expansion del protestantismo en Europa implicé la aparicién de la 60m‘er_1te
opuesta que defenderia a ultranza la estructura eclesiastica y la ortodoxia cristiana
aprobada por Roma. Esta corriente tuvo su bastion en la Espafia recién unificada, ia cual
tomé comeo bandera la 'ucha en contra de la herejia futerana y, al mismo tiempo, la
implantacién de la verdadera fe en las tierras de ultramar.

Uno de los puntos de debate entre los reformistas del centro de Europa y los
defensores de Roma era precisamente el sacramento de la penitencia. Para Lutero sodlo
eran necesarias la fe en los méritos de Cristo y la contricidn pasiva para alcanzar el
perdon de los pecados cometidos; es decir, ni la confesién vocal ni la satisfaccion cbraban
el perdon de los pecados y, por ende, tampeco la reconciliacion con Dios'. Por
consiguiente, la absolucién no recaeria como una atribucion ni responsabilidad de los
ministros.

Las criticas Iluteranas hacia la penitencia no podian ser bien recibidas en Espafia,
puesto que, ademas de representar el bastién de la Contrameforma, en la peninsula
ibérica la confesidn habia sido objeto de un importante impuiso dentro del marco de Ia
reforma pastoral efectuada en tiempo de los Reyes Catélicos,? ademas de que los
franciscanos, por su parte -inmersos en su propic proceso reformador en la peninsula y
que pronto encabezarian |a cristianizacién en Nueva Espafia- se hablan destacado como
grandes promotores de la penitencia sacramental.?

En medio de este ambiente, la predicacion de la Confesidn en Nueva Espafia

debia estar acompafiada de aquel animo de defensa del catolicismo y seguiria la inercia

' Ademas, Lutero afirmaba que ni la detestacién ni la satisfaccién estaban fundadas en la escritura. A. Mayer,
ap. cit., p. 13-14.

% Martinez Ferrer, op. cit., p. 10-11. El autor llega a esta conclusion después de reaizar una ripida revisién de
la legislacion penitencial desprendida de los concilios hispanos del siglo XV. Esta promocion de la Confesion
podria estar ligada también a Ia celosa fiscalizacion de la que eran objeto los judios y musulmanes conversos
dentro del proceso de la Reconguista.

? Francisco Morales, “Franciscanos y mundo religioso en México” en Elsa Cecilia Frost {coord..),
Framciscanos y mundo religioso en Meéxico ,México, UNAM, Coordinacion de Humanidades, 1993, p. 14.
Apud. Zelina Zafrana, “La Predicazione Francescana” y Roberto Rusconi, “I Francescani ¢ la confessione nel
secolo XIII™.
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del fomento del gue fue objeto durante los afios precedentes. Asimismo, la reaccion de los
indios, observada por los misioneros desde poco tiempo después de su llegada, serviria a
su vez, como acicate para el desamrollo y la apologia de la penitencia como se vera en
este capltulo.

Después del bautismo, que representa la entrada a la Iglesia de Cristo, el
sacramento de la penitencia constituyé una de las mas importantes tareas de los
religiosos puesto que, como hemos visto, este sacramento reune varias funciones
elementales: desde la recongciliacion con el creador hasta 'a buena organizacion y el
control de la sociedad; sin olvidar sus utilidades catequéticas. Es por ello que resultaba
imperioso ponerlo en practica sin dilacién, sin embargo, antes se debia salvar el obstaculo
del lenguaje y adoctrinar bien a los indios para que pudieran confesarse correctamente.

Motolinia nos dice que el sacramento de la penitencia se practicd por primera vez
en Nueva Espafia en la provincia de Texcoco en el afto de 1526, "y con mucho irabajo,
porque como era gente nueva en la fe, apenas se les podia dar a entender qué cosa era
este sacramento; hasta que poco a poco han venido a se confesar bien y
verdaderamente™ Después continda describiendo algunos casos de la devocion de los
indios en este sacramento, ilustrada por los grandes recomidos que llegaban a hacer para
encontrar confesor y por la facil restitucién que hacian a sus préjimos. Afios mas tarde
Mendieta recogeria este relato como testimonio del buen rumbo que tomaba Ia
evangelizacién en aquelles afios dorados y aprovecharia para hacer una critica a los que
ignoraban la importancia de la penitencia o la rechazaban:

La fe que los indios tuvieron desde el principio de su conversidn, y lienen en este
sacramento es para alabar a Dios, y para confusion de los malvados herejes que lo niegan,
¥ aun de los malos cristianos que casi por miedo o vergbenza se van a confesar.™

4 Motolinia, op. cit.., trat. I, cap. 5, p. 91.

! Mendieta, op. cit., lib. 111, cap. XLI, v. I, p. #42. La alocucién parece un poco confusa al final cuando dice
que “los males cristianos casi por miedo o vergilenza se van a confesar” En primera instancia se podria pensar
que falta un “no” en la frase suponiendo que el miedo aleja a los ficles del sacramento; sin embargo, si se lee
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El aparente éxito abrumador del sacramento de la penitencia en tierras
mesoamericanas alimentd en religiosos como Motolinia |a idea de que la Iglesia indiana
representaria una Iglesia de cristianos perfectos, semejante a la de los primeros tiempos
del cristianismo. La admiracién de estos religiosos ante la aceptacion de la Confesion en
Nueva Espafia no podia ser menor si se toma en cuenta que, a pesar del impulso dado a
este sacramento durante el régimen de los Reyes Catdlicos, los feligreses europeos no
solian acudir con mucha devocion a éste: Jean Delumeau describe en una parte de su
libro La confesién y el perdén los multiples consejos que los autores eclesidsticos de los
siglas Xl al XVIll daban a los confesores con el fin de atraer a los fieles al confesionario;
ademas, este historiador afirma que durante todo ese tiempo hubo cierta resistencia de
los practicantes a una confesién detallada y obligataria.®

La actitud de los espafioles en las Indias no era mas alentadora para los religiosos.
Por ejemplo, en una de sus obras, el arzobispo Zumarraga dirigio a los feligreses
hispanicos ias siguientes palabras:

iOh tibieza grande de los cristianos que tan poco usan las ammas tan fortisimas contra la
came, mundo e infiemo, dadas por las manos del rey soberano Jesucristo, el cuat nos
manda confesar, pues dio el poder a los sacerdotes de nos absolver de nuestros pecados!
Y que estas armas no nos armen, y que siendo nuestra fortaleza y virtud nos sean
pesadas, cosa es muy lastimera.”

Asi entonces, los misioneros cronistas no pocas veces tomaron a la penitencia
como punto de comparacion entre la devocion indigena al catolicismo y la de los

espanoles:

con detenimiento también se podria suponer que en realidad lo que el autor quiere decir es que esos “malos
cristianos™ si se confiesan, pero no movidos por el amor a Dios (contricién), sino por miedo a los horrores del
infierno (lo que se¢ conoce como atricién). Mds adelante vuelve a comparar la devocién de los indios con el
rechazo de los herejes de Alemania, Flandes, Francia e Inglaterra, (p. 444).

¢ Delumeau, La confesion..., p. 17 y caps. 1111

7 Fray Juan de Zumiarraga. Regla Cristiana Breve. Ed. y estudio preliminar de lldefonso Adeva. Prél.. Josep-
Ignasi Saranyana. Pamplona, Ediciones Eunate, 1994. P. 71.
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Se confiesan tantos [indios] cada dia, que a algunos sacerdotes les acaece confesar
ciento, y dende arriba; y también lo hace ser tan pocos los géneros de pecados en que
comunmente incurren los indios, y tan conocidos ya de los confesores y esta es también la
causa porque los gue estan hechos a confesar indios, quieren mas confesar veinte dellos,
que solo un espafiol, porque e indio viene tan aparejado come tengo dicho, y con el
espafiol no se ha de tratar de aparejo, si no es que el mismo sacerdote es menester gue se
confiese para haber de ofr & uno de ellos de penitencia ®

Los ejemplos de la buena aceptacion del sacramento de la penitencia entre los
indios abundan en Motolinla y Mendieta, sin embargo, ellos poco se preguntan acerca de
fas razones de dicho éxito. En una primera lectura pareceria que esio se debe tnica y
exclusivamente al correcto adoctrinamiento y a ia buena disposicion de los indios, por
naturaleza mansos y obedientes. A pesar de que ambos autores tuvieron conocimiento de
algunas practicas similares en la antigua religién indigena, no les interesd, en general,
abundar sobre alguna posible influencia directa de éstas sobre la cristianizacién. Mendieta
s6lo hace una breve referencia cuando describe la confesidn prehispanica:

Finalmente, tepian enlendido que por los pecados les venian todos los frabajos y
necesidades. Y mucho mejor entendieron ser esto gran verdad, cuando se les predicd
conforme 4 la ley de Dios. Y asl les cuadrdé méas de veras el remedio de la confesion,

mayormente con |as propiedades que en la sacramental confesion ocurren. ®

Vemos que mas que plantear que la existencia de una confesidn pagana facilitara
o entorpeciera 1a predicacién de los frailes, el autor pone el acento en el efecto que obra
la palabra de Dios sobre esta gente para hacerla salir de su antiguo error; a final de
cuentas, este planteamiento forma parte de la visidn idealizada que este religioso tenia

sobre el trabajo de los primeros frailes en Nueva Espafia.

¥ Cédice franciscano, siglo XVI. En Nueva Coleccidn de documentos para ia Historia de México. Ed. y comp.
Joaquin Garcia Icazbalceta, Prol. Salvador Chavez Hayoe. México, Salvador Chévez Hayoe, 1941, P. 89. Al
decir que el indio “viene tan aparejado como tengo dicho”, el autor se refiere a la manera en que Jos religiosos
ensefiaban a los naturales a confesarse cotrectamente, junto a ciertas oraciones bésicas del catolicismo. Mas
adelante en este trabajo se anota la descripeion de este “aparejo” para confesarse,

® Mendieta, loc.cit.
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Al parecer no existieron grandes debates durante esta primera época acerca de la
manera en que debia administrarse este sacramento a los indios puesto que no he
encontrado testimonios de controversias como las que existieron acerca del Bautismo o
de la Comunidn. En el caso de la penitencia, las consideraciones no eran diferentes a las
que imperaban en Espafa: la confesion obligatoria una vez al aiio, ademas de la previa al
matrimonio, etc.' Incluso las discusiones no eran tan diferentes pues se argumentaba,
por ur lado, que la Unica condicion para realizar una confesion correcta era presentarse
atrito, mientras que los mdas observanies exigian la contricién; con todo, la presancia en

Nueva Espafia de esta controversia es méas bien marginal. "'

La decadencia del optimismo inicial.
Can el paso del tiempo, las voces de los religiosos mas escépticos comenzaron a ser mas
fuertes y pusieron en tela de juicio el aparente éxito inicial de la comrecta asimilacion de
este sacramento al sospechar de la sinceridad del indio en el acto de la confesion. De
igual forma, la asistencia indigena al confesionarioc habla declinado. Todo esc
comrespondia al estado general en que se encontraba el proceso de cristianizacién.
Cuande Fray Bemardino de Sahaguin relata los antiguos ritos confesionales
indigenas termina denunciando la supervivencia de éstos, confundidos con la confesion
cristiana: por ejempio. el franciscanoc advierte que en la confesion ndhuatl se perdonaban
las faltas graves en los ambitos religioso y judicial y que esta idea —ausente en la

confesion cristiana- seguia vigente entre los indios. Veamos:

' Lorenzana “Primera Junta evangélica”. En Concilios Provinciales primero y segundo, celebrados en la muy
noble, vy muy leal Ciudad de Méxica, presidiendo el lllmo. y Rmo. Sefor D. Fr. Alonso de Montigar, en los
aftos de 1355, y 1563, 3 v. Ed. Francisco Antonio Lorenzana. México, Imprenta de! Supremo Gobierno, del
Br. D. Joseph Antonio de Hogal, 1769. F. c2r., p. 3. Se trata de la junia realizada entre 1524 y 1525 en Nueva
Espaiia por los primeros religiosos y algunos sacerdotes seculares.

" Cfi. Maciej, op. cit., p. 151-153. Las discusiones giraban regularmente en torno a la sinceridad de los indios
o a su dificuitad para contar y ennumerar sus pecados, punio que constitula uno de los reclamos mds
frecuentes de jos eclesidsticos menos optimistas y que —como veremos mas adelante- también es una de las
mayores preccupaciones de Molina en su Confesionario Mayor.
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Cerca de lo ammiba dicho sabemos que aon después aca, en el cristanismo, porflan a

llevarlo adelante, en cuanto a hacer penitencia y canfesarse por los pecado graves y

publicos, como es homicidio, adulterio, etcétera, pensando que como en el tiempo pasado,

por la confesidn y penitencia que haclan se les perdonaban aquellos pecados en el foro
judicial, también agora, cuando alguno mata o adultera [quiere confesarse] Acabada su
confesion demandan una cédula firmada del confesor, con propdsito de mostrarla a los que

rigen, gobermador y alcaldes, para que sepan que han hecho penitencia, y confesados, y

que ya no tiene nada cantra ellos la justicia.

Este embuste casi ninguno de los religiosos ni clérigos entienden por donde va, por
ignorar ia antigua costumbre que tenlan, segln que arriba esta escripto, mas antes piensan
que la cédula la demandan para mostrar como estd confesadoe aquel afo."”

El argumento del franciscano resufta tan convincente que el propio Robert Ricard
lo acepta sin mayor objecién; sin embargo, es preciso sefialar que en ocasiones los indios
también estaban obligados a comprobar su confesion anual, por lo que de igual forma
podemos considerar como validas las suposiciones de los demas clérigos que Sahagtin
refiere al final de la cita. Sin embargo, lo mas importante desde mi punto de vista es que
se identifica una relacién e influencia de los antiguos ritos sobre la practica confesional
cristiana; algo que otros autores mas oplimistas soslayan haciendo practicamente una
tabula rasa sobre el mundo indigena objeto de cristianizacion.

En el mismo sentido que Sahagun, aunque con diferentes observaciones, fray
Diego Durdn es mas incisivo y reftera sus advertencias a los sacerdotes para realizar
confesiones correctas a los indigenas. Para el dominico es de suma importancia incitar la
confesién entre los indios puesto que segun sus apreciaciones éstos !a rehuyen
ordinariamente y ocultan sus pecados —visién opuesta a la de quienes namran diversas
muestras de gran devocién indigena hacia este sacramento como Motolinia y aun mas

Mendieta- y también exhorta a los sacerdotes, como buen dominico, a confesar

correctamente a los penitentes, siguiendo la materia y forma del sacramento.

2 Sahagiin, op. cit., lib. I, cap., XII, v. L, p. 85-86.
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En relacién a la primera preocupacién de Durdn que he mencionado, cuando el
religioso describe en su obra el “jubilec” que se Hevaba a cabo durante la fiesta de
Tezcatlipoca, afirma que los delincuentes se afligian profundamente y pedian al dios que
no descubriese sus pecados “lo qual hoy en dia les tura el temor de descubrir y manifestar
sus pecados aun en las confisicnes no dandonos credito en la necesidad que hay tan
estrecha [de hacero]” por elio Duran pide que los confesores sean amables y benignos
para que los indios pierdan el miedo y expresen todos sus pecados, de manera que
cumplan correctamente con el sacramento.”

Sus criticas hacia los sacerdotes que confiesan sin atender adecuadamente los
partes del sacramento son recurrentes y reflejan la relajacion de los ministros ante su
labor evangélica. Como muestra tenemos el siguiente pasaje:

[muchos confesores que no saben bien la lengua de los indios] se contentan con que el
indio se persigne y bajo de aquel persignum crucis diga cuatro nifierias debajo de
apariencia y cenimonia de cenfesion donde creo se cometen muchos sacrilegios de
confesiones informes sin tener las partes que el Sacramento pide que es dolor
arrepentimiento propodsito de enmienda y satisfaccion y declaracion verdadera de todas las
culpas las cuales pocas veces las traen los indios ni aun las sefiales de atricion si el
confesor no lo mueve y despierta y amonesta y alumbra que no haga lo que vé como la
mona sino que esté obligado para alcanzar la remision de sus pecados que no 10 tome por
costumbre ni venga forzado ni compelido por temor de sus mayores. '

Ahora bien, a pesar de que los testimonios de estos dos religiosos fderon
redactados hacia finales de la década de 1570, las situaciones que denunciaban debieron
prevalecer cuando menos desde mediados de siglo. Asl parecen indicar las disposiciones

respecto al sacramento de la penitencia emanadas del Primer Concilio Mexicano,

convocado por el arzobispo fray Alonso de Montafar en 1555.

3 Duran, ap. cit., trat. 11, cap. IV, v. II, p. 50.
1 Idem., trat. 11, cap. XVII, v. 2, p. 165-165.
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Dicho cénclave eclesiastico definidé una serie de medidas un tanto coercitivas para
lograr el cumplimiento y la administracion correcta de este sacramento. Al igual que se
dispuso en la Primera Junta apostodlica celebrada entre 1524 y 1525, se insistid en la
obligacién de la confesién anual, pero ahora se afiadia que los nombres de quienes no
cumplieran con este deber cristiano deberian ser publicados y estos individuos correrian
el peligro de ia excomunién. Si bien es cierto que tales instrucciones no eran nada
originales, ya que, por ejemplo, la obligatoriedad de la confesidn anual se ordend desde el
siglo XIi en Europa, existen indicios de algunas medidas que estaban dirigidas
especialmente a la realidad novohispana. Como muestra tenemos que se establecid que
cada penitente debla confesarse dnicamente con su parroco y, de lo contrario, tenia que
comprobar ante éste que se confesé con ofro y que fue absuelto™ Esta consigna parece
estar dedicada especialmente a los indios nobles o principales, puesto que se
consideraba que &stos solian ir a confesarse con otro padre que no los conocia para
continuar con sus antiguas costumbres en sus puablos'®,

Diez anos mas tarde surgieron nuevas resoluciones en relacién at sactamento de
la penitencia a partir de la realizacion del Segundo Concilic Mexicano, en el cual quedé
establecida una mayor vigilancia sobre los indios para evitar recaidas en la idolatria o las
mezclas de cultos peligrosas. Asimismo, se establecia que los antiguos privilegios de los
mendicantes pasarian a ser cosa del pasado con lo que crecia su subordinacion respecto
al clero secular. Por ejemplo, en él se cbligaba a los religiosos “lenguas” a prestar ayuda a
los clérigos que desconocian los idiomas indigenas para predicar y confesar'”. A partir de

entonces, los sacerdotes debian llevar un registro anual de quiénes asistian a la confesion

'* Concilio Primero. En Concilios provinciales..., p. 49-51.
1 Jdem., cap. LXIII.
"7 Concilio Segundo. En Concilios provinciales, cap. VIII,
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y los indios que no se confesaba eran castigados; ademas, esta relacion serviria para

identificar a los delincuentes.™

Las autoridades eclesiasticas mostraron un gran interés en la penitencia durante
estos dos concilios provinciales, pues, como se ha mencionado, este sacramento tiene
multiples funciones: desde la reconciliacion del pecador con Dios, hasta servir como un
instrumento de control de 1a sociedad por parte de la Iglesia; tal como se pudo apreciar en
el parrafo precedente. Funciones, sobra deciro, de suma importancia en una tierra de
gente recién “convertida® y en un momento en el que la antigua religion daba muestras de
vitalidad. Sin embargo, no olvidemos que otra funcién del sacramento, igualmente
importante, era fungir como un medio auxiliar de la catequesis. A través de ella, los
religiosos podian evaluar los conocimientos que los nedfitos tenian de la religidn cristiana
y en el mismo instante corregir las posibles equivocaciones, malos entendidos o lagunas
que presentaban los feligreses respectc de la doctrina catdlica. La magnitud de la
importancia de dicha funcién catequética se tomd mayor en medio del proceso de
cristianizacion en el que se encontraban los indios. En el Cddice franciscano vemos
claramente un breve ejemplo de este aspecto de la penitencia:

El apaxejo con que preparamos ordinariamente & los indios para que debidamente se
confiesen es & siguiente:

Primeraments los examinamos de lo esencial de la doctrina cristiana, como es
persignarse y santiguarse y decir el Pater noster, Ave Marla, Credo Salve Reginaenlatin ¢
en su lengua, dar cuenta de los catorce Articulos de fa Fe y de los Mandamientos de Dios y
cinco de la Iglesia, y de los siete pecados moriales, y que digan la Confesion general; y lo
que desto no saben se los hacemos ensefiar antes que se confiesen; porque es gente que
con facilidad acuden 4 lo que les dicen que les conviens, como sepan que el que se lo
manda tiene autoridad para lo hacer, que si no, no hay remedio.®

8 Gibson, op. cit, p. 115. Estas medidas eran una reedicién de las tomadas para los conversos, antiguos
musulmanes y judios en Espafia. El Concilio de Sevilla de 1512 menciona la lista de confesiones con el fin de
comprobar que éstos seguian las costumbres cristianas. Martinez Ferrer, op. cit., p. 12.

"® Cédice franciscano, p. 88.
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Cuando realicemos el andlisis del Confessionario Mayor de Molina veremos que
aste autor estaba plenamente consciente de ello y pensd su texto como una obra
catequética mas que una simplemente confesional.

En fin, tales funciones habrian pemmitido a los religiosos contar con una
herramienta utilisima para la conversion de los naturales a la religién y al modo de vida de
Europa: la posible supervivencia de practicas rituales, ast como de costumbres antiguas
censuradas por la Iglesia podian ser descubiertas, denunciadas y reprimidas a través de
la Confesién y al mismo tiempo enmendadas mediante las palabras instructoras del
sacerdote y la penitencia impuesta por éste.

No obstante, la celosa labor de los misioneros no podia evitar que la cultura
nahuatl y la cristiana en contacto establecieran esa especie de didlogo a través,
principalmente, de los paralelismos culturales que les posibilitaban comprender “mejor” al
otro, pero usando los términos propios. Como lo refieren los testimonios de Sahagun, la
penitencia no quedd exenta de esta situacién, pues las semejanzas —basicamente de
forma- dieron pie a la asimilacion reciproca y, asimismo, a la confusidn de cultos, en la
que aigunas diferencias de fondo pervivieron y tuvieron que adecuarse. Concretamente,
me parece que en el juego de asimilaciones, el cardcter terapéutico de los ritos
penitenciales nahuas fue determinante y explica en buena medida el éxito inicial de la
practica confesional catdlica en estas tierras. Para ilustrar la persistencia de la idea
indigena relacionada con la confesion y observar su importancia he aqul un extracto de la
obra de Mendieta:

El sacar los enfermos, cojes y tullidos a los caminos por do habia de pasar algun religioso
para que los confiese, cosa ordinaria ha sido siempre, y lo es el dia de hoy, haciendo para
elfo sus enramadas 6 toldos; traerlos & cuestas 4 la iglesia de muy lejos, cada dia lo hacen.
Hasla los niflos que apenas tienen siete aftos, estando enfermos, luego dicen & sus padres
que los {leven & la iglesia & confesar. Cosa maravillosa es y para bendecir 4 Dios, que
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apenas le ha dado la calentura 0 dolor de cabeza al indio, cuando 4 la hora viene por su
pié ala iglesia a se confesar, y si no puede, ruega 4 sus deudos que lo lleven. 2

Es claro que los indios siguieron teniendo enfermedades después de la conquista
y veian an la confesién cristiana el mismo remedio que tenian antes de la llegada de los
espafoles. Los frailes aprovecharen esta circunstancia para fomentar la confesién sin
considerar que existiera algtn peligro de mezcla de los cultos.?'

Este planteamiento se ve reforzado por las siguientes palabras de Duran quien,
luego de denunciar acremente la inasistencia de los indios al confesionaric o el
ocultamiento de sus pecados, insta a los sacerdotes a examinar con actitud afable a los
indios para que na teman decir sus pecados, confiando en que “al cabo descubririan por
ventura alguncs solapas y males importantes a su remedio y salvacion como a.'gunoé lo
habran hecho en esta grave pestilencia que por nuestros pecados Dios les envid
deseosos de salvarse como entiendo se salvaron descubriendo alkgunos notables
descuidos de muchos afios atras.””

En estas lineas observamos que durante una de las grandes epidemias
—probablemente la de 1576- los indios acudieron a la confesidn segin Duran para
salvarse -en el sentido catolico de salvacidn, supongo- aunque quizds podriamos
asegurar que su intencién era curarse o salvarse en este mundo. Ademas, de manera
algo confusa, el textc de fray Diego muestra que en el catolicismo también hay una
relacion entre pecado y enfermedad, aunque en este caso parece que los pecados tanto
de los naturales como de los espafioles fueron |la causa de la peste sobre los indios.

En esta interaccion culural los actores fueron muchos: frailes, indios nobles,

curanderos, macehuales, etc. Es dificil establecer el peso de 1a accidon de cada uno de

2 Mendieta, op.cit., lib I1I, cap. XLI, V.1, p. 443,
2 Cfy. Martinez Ferrer, op cit., p. 110.
2 Duran, op. cit., trat. 11, cap. XVI1I, v. I1, p. 165. Las cursivas son mias.
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ellos dentro de este proceso sincrético; sin embargo, por el momen;o, lo importante es
reconocer que dicho contacto implicé ciertos intercambios y asimilaciones entre indios y
sacerdotes que condicionaron de cierta manera la labor de unos y otros en la construccion
del cristianismo indigena.

En las siguientes paginas revisaremos la participacién de un franciscano
particularmente activo en la evangelizacién de los naturales, cuya principal misién fue el
estudio sistemético de la lengua nahuatl para trasladar a ella sin error los conceptos del
cristianismo. Sin embargo, el esfuerzo de fray Alonso de Molina por no sélo traducir, sino
hacer inteligible el discurso cristiano a los ofdos nahuas para lograr una buena
comprensién y asi una conversion axitosa, lo llevé —al menos en el caso de la penitencia-
a incorporar nociones religiosas indigenas a su obra. Mas adelante veremos si ello podia

contribuir a |a mezcla de cultos.
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V. FRAY ALONSO DE MOLINA Y LA LABOR LINGUISTICA DE LOS
FRANCISCANOS

Vida y obra de Molina.

Quienes se han dado a la tarea de indagar los datos biograficos de nuestro autor se han
encontrado invariablemente con la dificultad de la escasez de informacién. Estudiosos
como Garcia Icazbalceta y Zulaica basaron sus averiguaciones principalmente en los
escritos de fray Gerénimo de Mendieta y en menor medida en los de autores eclesiasticos
posteriores como el cronista franciscano de la Rosa Figueroa (siglo XV1II).

Miguel Ledn-Portilla, en su estudio introductorio a la edicidn del Vocabulario de
Molina, publicado por Porria, reuni6 las noticias acerca dei franciscano conocidas hasta
entonces, afadiendo novedosas hipdtesis sobre la fecha de su nacimiento. Es por ello
que la intencion en el presente capitulo es, mas que consignar nuevos datos biograficos
del autor, ubicarlo claramente dentro de su contexto histérico, sobre todo en lo gue se
refiere a los diferentes momentos de la evangelizacion en Ia Nueva Espafia del siglo XVI
que acabamos de referir, con el fin de subrayar la influencia que el mundo ejerci6 sobre
su formacién y su obra.

Como se ha mencionado, la Hisloria aeclesiastica indiana de fray Gerdnimo de
Mendieta es la principal fuente de que disponemos para obtener informacion acerca de la
vida de Molina. En ella el cronista nos relata que fray Alonso “vino con sus padres, nifio, &
estas partes de la Nueva Espafia, luego como se conquisté™. Ademas de estas palabras;

muy poco se escribid en el siglo XVi sobre el origen de Molina; por ello, diversos

! Mendieta, op.cit., lib. V, cap. XLVIII, p.685.



96

investigadores que emprendieron la labor de indégar los datos biograficos del autor han
debido especular, sin poder llegar en muchos casos a conclusiones bien precisas.

Sin embargo, recientemente, Leén-Portilla realizd minuciosas pesquisas y un fino
analisis de las fuentes eclesiasticas de los siglos XViy XVIill y pudo llegar a la conclusién
de que fray Alonso de Molina nacié en algun lugar de Extremadura hacia el afio 1513 y
que llegé a Nueva Espafia a la edad de 8 & 10 afios hacia 1522 6 1523, antes de la
llegada de los primeros doce franciscanos®

No me detendré en un examen sobre la exactitud de esta informacién, puesto que
lo importante es resaitar el momento en que el pequefic Alonse amiba a Nueva Espafia:
se puede decir que su llegada es casi inmediata después de la calda de Tenochtitlan. A
partir de entonces crece en el centro de la nueva posesidn espanola, entre la poblacion
nahuatl y es en este momento cuando comienza a aprender la lengua mexicana con ei fin
de integrarse a su nueva realidad; una diferencia importante respecto a los otros
religiosos y soldados que aprendian nahuatl en esa misma época, cuyos fines podian ir
desde el conocimiento hasta objetivos meramente administrativos, pero siempre
concentrados en formas de ejercer el control, sin preocuparles su integracién a la
sociedad indigena. El nifio Alonso no aprendia nahuat! para estudiar a los vencidos ni
para evangelizarios o transmitifles ofros valores; lo hacia de una manera, digamos, mas
horizontal con el fin de interrelacionarse con sus companeros de juegos; o en palabras de
Sonia Corcuera, en una relacion de igual a igual®

Este momento coincide con la llegada de los “doce primeros” franciscanos en 1524
bajo la guia de fray Martin de Valencia, cuando se inicia de manera formal la misién
evangelizadora en la Nueva Espafia. Desde su llegada, estos religiosos se toparon con

numerosas dificultades para realizar su.labor, entre las que destaca la barmrera del

2 Miguel Ledn-Portilla, “Estudio preliminar”. En Molina, Vocabulario..., P. XXIV. )
* Sonia Corcuera, Dei amor al temor. Borraches, catequesis y control en la Nueva EspaRa (1555-1771).
Meéxico, Fondo de Cultura Econdmica, 1994. P. 97.
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lenguaije; la necesidad de comunicarse con los indigenas levé a los espafioles, desde un
principio, a buscar o improvisar intérpretes.® Es asf como los hemmanos menores
encontraron en el pequefio Alonso una primera solucion. Al respecto Mendieta narra:

Ef segundo remedio que les dio el Sefor, fué que una mujer espafiola y viuda tenia dos
hijos chiquitos, los cuales tratande con los indios habian deprendido su lengua y la
hablaban bien. Y sabiendo esto los religiosos, pidieron al gobemador D. Fernando Cortés
que les hiciese dar el uno de aquellos nifios, y por medio suyo holgd aquella duefia
honrada de dar con toda voluntad el uno de sus hijuelos llamado Alonsito. Este fué otro
Samuel ofrecido 4 Dios en el templo que desde su nifiez le sirvid y trabajo fidelisimamente,
sin volver a la casa de su madre [..] Este fué el primerc que sirviendo de intérprete a los
frailes did & entender & los indios los misterios de nuestra fe, y fué maestro de los
predicadores, porgue &l les ensefid la lengt..ta.s
Si bien en primera instancia parece exagerade —como afirma lcazbalceta- llamar
“maestro” de los frailes al pequefio Alonso®, puesto que los primeros franciscanos como
fray Pedro de Gante y algunos soidados de Cortés ya conacifan el nahuatl -asi como
habia indigenas que igualmente hablaban castellano-, lo cierto es que hacia 1524 los
intérpretes todavia eran muy escasos y no todos ellos podrian dedicar todo su tiempo a
enseiiar la lengua indigeha a los demas. Asl, debib parecerles muy practico a los frailes
tener a su disposicion dentro del convento de San Francisco a un maestro de nahuatl que
a la vez realizaba sus estudios de doctrina cristiana y adoptaba la vida e ideales de los
franciscanos.

Habiendo ingresado al convento, Molina debié convivir regularmente con la

primera generacion de misioneros seraficos y, de esta manera, empaparse de |a postura

* Es necesario sefialar que los primeros “lenguas” de Cortés eran indios antillanos -Melchor y Juli4n- que nada
comprendian de los idiomas mescamericanos. Mis tarde, el conquistador pudo contar con los servicios del
sacerdote espafiol Gerénimo de Aguilar -que habia aprendido el maya durante su cautiverio en Yucatan- y de
Malitzin.

* Mendieta, op.cit, lib, III, cap. XVI, p. 220.

® Joaquin Garcfa Icazbalceta, Bibliorgrafia mexicana del siglo Xv1 .Catdlogo razonado de libros impresos en
México de 1339 a 1600, con biograflas de autores y otras ilustraciones, precedido de una noticia acerca de
la introduccion de la imprenta en México. Ed. Agustin Millares Carlo. 2* ed. México, Fondo de Cultura
Econdmice, 1981. P. 287-288.
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escalolagica y del erasmismo de éstos. Asimismo, al acompafiaros en las incursiones en
los puebles indigenas, nuestro autor fue testigo desde un principio de las diversas
reacciones indias respecto a la mision evangelizadora; tanto las de aceptacion como las
de abierto rechazo a la nueva religién.

Inmerso en este ambiente de contradicciones, Alonso de Molina observo, de igual
forma, las dificultades que encontraban estos misioneros para transmitir el evangelio a los
indios, sobre todo en el nivel de la lengua, al que desde un principic se vio ligado. Es da
suponerse que fue en estos afios de su formacién cuando decidié dedicar su vida al
estudio sistematico de la Jengua mexicana para ayudar a los hermanos menores en la
labor misional.

Molina tomé el habito de la orden en 1528 a la edad de 14 6 15 afios, formalizando
asl| su adhesién a los hermanos mencres’ para posteriormente ser ordenado sacerdote
hacia 1535 & 1536. Es probable que Mgclina haya sido el primero en recibir el sacerdocio
en Nueva Espafia, sin embargo, no hay suficiente informacion que pueda sustentar esta
idea. De cualquier modo, lo importante es gue nuestro autor fue formado en tierras
americanas al mismo tiempo que se gestaba y arancaba el proceso evangelizador.

Es dlaro que la principal actividad de Molina dentro de la orden fue la de la
profundizacion del conocimiento y ia ensefianza de la lengua nahuatl para trasladar a ella
los mensajes del evangelio. Es por ello que —segun Garcia lcazbalceta- fray Alenso era
eximido de las labores que lo alejaban de su gabinete, tales como cargos administrativos

Sin embargo, se sabe que fue guardidn del convento de Texcoco en 1555, del de

7 Leén-Portilla, op.cit., p. XX V1.
* Garcfa Icazbalceta, op. cit., 288.
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Tecamachalco en 1559, de Tlatelolco hacia 1572 y de Puebla en fecha que aln se
desconoce ®

Lamentablemente no contamos con infermacién acerca de la labor misional de fray
Alonso. No hay testimonios que nos describan a un Molina recorriendo pueblos de indios,
ni oficiando misas ante ios nedéfitos. Mendieta sélo nos dice que nuestro autor "predicod”
durante cincuenta afios™ sin sefialar siquiera los sitios. A pesar de que Molina debié
emplear gran parte de su tiempo al trabajo de escritorio, esto no quiere decir que el
contacto frecuente y directo de fray Alonso con el mundo indigena haya dejado de ser
intenso. En sus obras podemos ver que continu¢ su interés por los nahuas, aunque
aquella relacion horizontal en la que habia crecido se hubiera transformado. Para realizar
una obra como el Confesionario Maycr Molina tuvo que haber practicado en innumerables
ocasiones la confesion de indios sin el apoyo de manuales, tal como el propio autor lo
menciona en la Epistola Nuncupatoria de esta obra: Y porque desde mi tiema hedad:
nuestro Sefior fue servido de me dar alguna noticia desta lengua Mexicana: y en ella he
predicado muchos afios, y administrado los Sacramentos (Maxime el de la Penitencia) a

esta gente.”"

Como muestra de este contacto frecuente tenemos un testimonio recogido por
James Lockhart, quien al revisar algunos anales nahuas de la década de 1560, encontré
una breve mencion al franciscanc. El indigena que escribié estos anales relata entre los
acontecimientos del 28 de mayo de 1564 algunos pronunciamientos del guardian del

convento de San Francisco de México, fray Melchor de Benavente, quien anuncid a su

? Roberto Moreno de los Arcos, “Introduccion™ En Alonso de Molina, Confessionario Mayor en Lengua
Mexicana y Casteliana. (1569). Intr. Roberto Moreno. 5* ed. facsimilar. México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Filolégicas — Instituto de Investigaciones Histéricas, 1984, P, 11 )

' La misma escueta informacidn aparece en la Relacién de la descripcion de la Provincia del Santo
Evangelio que es en las Indias Occidentales que laman la Nueva FEspafia. Ed., intr.. y notas de Fr. F. de J.
Chauvet. México, Juan Aguilar Reyes, 1947. En cuya redaccién también participd Mendieta junto a fray
Pedro de Oroz y fray FranciscoSuarez. P. 81-82.

" Molina, Confessionario Mayor, f. 2v.
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auditorio que “vuestro padre fray Alonso [de Molina] ha regresado”, el cual habia viajado a
Michoacan. Segun Lockhart, el hecho de que el escritor haya consignado en sus anales la
noticia del regreso de fray Alonso al convento de México es una muestra del
reconocimientio gue gozaba el religioso entre los indios de la ciudad —-al menos entre los
cercanos al cabildo de Tenochtitlan-, pues en este tipo de obras el autor soko registraba
los acontecimientos que le parecfan importantes para el altepeti al que pertenecia.’ Sin
duda, Molina debid tener una cercana relacion con los indios que se educaban en los
conventos franciscanos y con los que asistian al Colegio de la Santa Cruz de Tlatelolco,
pues es de suponerse que necesitd seguir nutriendo su conocimiento del nahuatl a través
del contacto con aquéllos. Tal vez esto explique el reconocimiento del que nos habla
Lockhart, pues se trata de un autor indigena que debid educarse en alguno de estos
centros. Aunque ésta pudiera parecer una mencién aislada carente de importancia, crel
conveniente rescatarda pues ante la imperante ausencia de informacién, cualquier dato
puede colaborar para ir llenando los vaclos de noticias acerca de este autor.

Ahora bien, Molina no contaba con gran reconocimiento Unicamente entre los
indigenas, sino también entre sus propios hermanos de orden y el circulo eclesiastico en
general por ser uno de los que mejor conoclan la lengua nahuatl y por todas su obras
para el ejercicic pastoral que, como veremos un poco mas adelante, casi siempre
recibieron el apoyo para ser impresas. Sin embargo, fray Alonso no se vic exento de

dificultades relativas a sus textos, ya debido a la falta "de favor® por parte del arzobispo

" Lockhart, op. cit., p. 541-542. 4pud. Docto. 14, Coleccién Gémez Orozeo del Archivo Historico del Museo
Nacional de Antropologia e Historia. El historiador sefiala que se trata de una copia relativamente reciente que
tleva el titulo de “Anales de Juan Bautista™; sin embargo, para Lockhart no es posible asegurar que tal haya
sido el nombre del escritor indigena pues s6lo aparece una sola vez en el texto y sin referencia explicita la
autor{a de la obra.
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Montafar’, ya por intervenciones esporadicas del Santo Oficio que nunca pasaron a
mayores gracias a su reputacion de varén “muy catélico y de mucho provecho.”™*
Finalmente, la fecha en que muri6 Molina también ha sido objeto de
especulaciones, puesto que se cuenta con informacion contradictoria al respecto. En su
obra, Mendieta sélo dice que fray Alonso murié en el convento a causa de una larga
enfermedad, después dé haber predicado durante cincuenta aflos y que fue sepultado en
el convento de San Francisco de México.'® Ante la parquedad de esta informacién, Ledn-
Portilla, en su citado estudio, asienta que autores de sigles posteriores si dan fecha del
decesc de Molina: Chimalpahin comenta que nuestro autor murié en 1579, Vetancunt
ubica su muerte en 1585 y el padre de la Rosa Figueroa en 1580."° Serla muy dificil
asegurar con toda firmeza el afio preciso del fallecimiento de Molina, no obstante, estos
testimonics nos indican que debié suceder en una época en que la “Edad de oro” de la
evangelizacion habia quedado muy atrés y sdlo quedaba en la memoria de cronistas
como Mendieta: la influencia de los mendicantes habia decaido por diversas
circunstancias expuestas en el primer capitulo de este trabajo, de la misma forma en que
la poblacion indigena se encontraba en los niveles mas bajos a causa de las
devastadoras epidemias y la explotacion, por lo que los indios se ocupaban mas en

sobrevivir y huir de los espafioles que en acudir a los servicios sacramentales.

1* En el Cédice franciscano se menciona que Molina tenia preparades diversas obras como “Epistolas y
Evangelios™, el “Comptentu Mundi”, las “Horas de Nuestra Sefiora”, etc., las cuales no habian sido impresas
“segim el mismo Fr. Alonso dice” por “falta de favor” del Arzobispo, poy no ver a los franciscanos tomar
ventaja en Ia misidn evangelizadora. Cédice franciscano, p. 60-61,

" Ledn-Portilla, op. cit., p. XXX11I-XLI. Las disposiciones del Tribunal nunca prohibieron la circulacién de
sus obras; inicamente hacfan aclaraciones y pedian algunas modificaciones minimas. Las acusaciones en que
se vio envuelto fray Alonso estaban enmarcadas por la disputa creciente entre los cleros regular y secular de
{a segunda mitad del siglo XVI.

'* Mendieta, op. cit., lib. V, cap. XLVIII, p. 685.

'® Ledn-Portilla, op. cit., p. XLIV-XLV. Segiin ¢l autor, cada fecha corresponde al afio que se tome como el
inicio de la predicacién de Molina. Por ejemplo, si se toma el afio en que tomé el habito (1528) y se le suman
los cincuenta de predicacién, més uno de “larga enfermedad” se obtiene la fecha de da Chimalpahin (1579).
Pero si se toma la fecha en que recibe el sacerdocio el resultado favorece a Vetancurt.
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Los textos.

Tenemos en Molina a uno de los mas prolificos escritores eclesiasticos del siglo XVI. Sus
numerosas obras recibieron casi siempre la aprobacién de las autoridades civiles y
religiosas de-Nueva Espaiia y en la mayoria de lo casos alcanzaron a llegar a la imprenta
en vida del propio autor. Los testimonios mas detallados que dan cuenta de ello son, una
vez mas, los de fray Gerénimo de Mendieta, quien en diversos lugares refiere la
inagotable labor literaria de Molina.”” En el momento en que Mendieta habla acerca de los
escritos en lengua nahuatl que los franciscanos hablan elaborado, menciona que:

Fray Alonso de Molina fué el que mas dejé impreso de sus obras, porque imprimid arte de
fa lengua mexicana, y vocabulario, y doctrina cristiana mayor y menor, y confesionario
mayor y menor 6 mas breve, y aparejes para recebir ol Santisimo Sacramento del altar, y
la vida de nuestro padre S. Francisco. Fuera de esto, tradujo en la mesma lengua los
evangelios de todo el afio y las horas de Nuestra Sefiora, aunque estas se recogieron por
estar prohibidas en lengua vulgar. Tradujo tambien muchas oraciones y devociones para
ejercicio de los naturales, porque aprovechasen en la vida espiritual y cristiana. '

Sin embargo, no todas las obras de Molina son mencionadas por Mendieta. Las
pesquisas de diversgs investigadores como Zulaica han revelado una gran cantidad de
textos impresos y manuscritos que han sobrevivido, ademas de algunos otros de los que
existen referencias de la época, pero de los que no se conocen egjemplares. A
continuacion enlisto las obras de fray Alonso, basado principalments en los estudios de
Zulaica y Le6n-Portilla.

+» Impresos:
1546. Doctrina Christiana Breus traduzida en lengua mexicana. No se conoce ningun

ejemplar. No obstante, Garcia Icazbaiceta se dio cuenta de que el cronista

religioso encargado de redactar la relacion que ahora se conoce como Cddice

! Mendieta, Historia..., lib1V, cap. XLIV; lib V, cap XLVIIL. Relacion de la descripcicn..., p. 81-82. Cédice
JSranciscano, etc.
18 Mendieta, Historia... , lib. 1V, cap. XLIV, p. 551.
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franciscano —rescatado por el propio Icazbalkceta- incluyé esta obra dentro de su
texto y la copid al pie de la letra. Tal parece que se trata de un encargo que el
obispo Zuméraga hizo a Molina. Esta es la primera obra impresa escrita en
nahuatl."

1555. Vocabulario en lengua Castellana y Mexicana. Publicado por Juan Pablos, fue la
primera obra de su tipo. Para su elaboracién recibio la ayuda del indio tezcocano
Hemando de Ribas, antiguo alumno del Colegio de la Santa Cruz de Tlatelolco. La
obra fue revisada por fray Francisco de Litorne en cuanto a que no se encontrara
nada contrario a la fe catdlica y por fray Bemardino de Sahagun en 1o que se
refiere a las caracteristicas propias del vocabulario.

Ledn-Portilla afirma que Molina tuve una cercana relacion de amistad y de trabajo
con Sahagun, incluso supone que éste ejercid cierta influencia sobre el
Vocabulario.”

1565. Confessionario breve, en lengua Mexicana y Castellana. Y Confessionario mayor ern
lengua Mexicana y Castellana. Elaborados mientras era guardian del convento de
Tecamachalco v ambos publicados por Antonio de Spinosa. Pronto se hizo
necesaria una nueva edicidon de estas obras debide a su gran utilidad y aceptacién;
de esta manera, la segunda edicién de los dos confesionarios aparecid en 1584;
solo cuatro afios después de la primera. Toaavia en 1577 se publicaria la tercera
edicioén del breve y un afio mas tarde la tercera del mayor, por Pedro Ocharte.

15671. Arle de la lengua Mexicana. Publicada por Pedro Ocharte. Ese mismo aifo aparece
la segunda ediciébn aumentada del Vocabulario en lengua Castellana y Mexicana

con una nueva seccion “Mexicana y Castellana®, publicada por Antonio de

19 El éxito de esta doctrina, considerada como la mejor en lengua nhuatl, se puede inferir del gran nimero de
reimpresiones que se hicieron desde el siglo XVI hasta el XVIII. Vid. Ledn-Portilla, “Estudio...” En Molina,
Vocabulario, p. XXVIII-XXX y Roméan Zulaica, Los franciscanos y (a imprenta en México en el siglo XVI.
Ed. facsimilar. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Bibliogréficas, 1991, P. 99-123.

2 Leén-Portiila, op.cit., p. XXXV-XXXVIL.
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Spinosa, la cual se ha convertido en la mas consultada por todos los estudiosos de
la lengua nahuatl y es la base para todos los demas diccionarios que se han
publicado.

1576. Arte de la fangua Mexicana y Castellana. Segunda edicidon corregida, publicada por

Pedro Balli y reimpresa en 1886 por Ignacio Escalante.

1578. Doctrina Christiana en lengua mexicana.
Sin fecha. Summario de las Induigencias concedidas a los Cofrades del sanctissimo
sacramento...

Rosario o Psalterio de Nuestra Seftora. No se concce ningin ejemplar de esta
obra, pero si de ediciones posteriores como la de 1605. Segun Zulaica, tal vez fue
publicada en vida del autor®'

¢+ QObras cuya impresion se desconoce.
- Eplstolas y Evangelios. En el Cédice franciscano se dice que hacia 1570 Molina los tenia
listos para su impresion.
- Vida de San Francisco. Mendieta menciona su impresion, aunque no se conoce ningun
ejemplar.
- Apargjos para recibir el Santlsimo Sacramento [del Altar]. También es mencionado por
Mendieta. Es probable que se encuentre incluido dentro del Confesionaric mayor, como
veremos mas adelante.
- Edicién desconocida del Vocabulario por Pedro Balli
- Horas de Nuestra Seflora. Seglin el Cédice franciscano Molina tenia lista su pubﬁcaci¢n.
Mendieta también la menciona, pero agrega que fue recogida por estar prohibida en

lengua vulgar.?

2! Zulaica, loc. cit.
2 Mendieta, loc. cit.
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- El libro de Comptentu Mundi. Una vez mas es el Cédice franciscano el que menciona
gue estaba listo para su impresién.

- Oraciones, devociones y sermones. Mendieta mencicna que las tradujo, pero en ningun
lugar se menciona su imprasion.

- Ordenanzas para provechar los cofrades a los q an de servir en ospitales. Se conoce en
manuscrito. Al parecer ésta es la pimera obra de Molina, escrita antes de 1545, la cual

tuvo gran aceptacion a pesar de que nunca se impfimid.
La evangelizacion en las lenguas nativas.

Ahora bien, es necesario sefialar que el caso de Alonso de Molina no es un hecho aislado
ni excepcional, sinc que esta enmarcado deptro de la inmensa labor apostélica que
emprendieron las ordenes mendicantes en las tiemas novohispanas. La exitosa
conversion de los indios “id6latras” requeria de un trabajo arduo por parte de los frailes, el
cual implicaba la necesidad de aprender las lenguas de aguéllos y asi poder establecer
una comunicacion efectiva. En este sentido, fray Gerénimo de Mendieta nos brinda una
valiosa descripcion de los problemas que ofrecian los primeros métodos empleados por
los francigcanos, quienes, a causa de su desconocimiento de las lenguas indias,
ensefiaban la doctrina cristiana a los nifflos nobles por medio de seflas, “como mudos”, y
los hacian aprender las oraciones como el Pater noster en latin; no obstante, "era esta
doctrina —considera el autor- de muy poco fructo, pues ni los indios entendian lo que se
les decia en latin, ni cesaban sus idolatrias, ni podian los frailes reprendérselas, ni poner
los medios que convenia para qu"rtérselas, por no saber su lengua."™®

Tales dificuttades impulsaron el estudio sistematico de las lenguas, pues su

conocimiento era “el instrumento y medic mas necesario para predicaries el santo

B Mendieta, Historia..., lib. 3, caps. XV y XVI, v. I, p. 362-366.
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Evangelic y instruirlos en la vida cristiana™* Asi pues, franciscanos, dominicos y agustinos
se dieron a la tarea de componer “artes” (gramaticas), vocabularios y demas instrumentos
para auxiliar a sus hermanos en el aprendizaje lingilistico. De igual forma, numerosos
catecismos, sermonarios, confesionarios y muchas otras obras de caracter doctrinal
fueron redactados en los idiomas autdctonos para transmitir las bases de la fe catélica a
los indios y asi poder lograr su conversion exitosa.

Dicha labor linglistica de los mendicantes ha sido objeto de diversos analisis y
comentarios por parte de los estudiosos modemos quienes han intentado explicaria desde
distintos puntos de vista.

Tzvetan Todorov llama la atencién sobre el hecho de que, no obstante que el
vencido es quien regularmente aprende la lengua de su vencedor, los mendicantes que
llegaron a Nueva Espana "son los primeros que aprenden la lengua de los vencidos y, aun
si ese gesto es totalmente interesado (debe servir para propagar mejor la religion
cristiana), no por ello deja de estar cargado de sentido: aunque solo fuera para asimilar
mejor al otro a unoc mismo, unc empieza por asimilarse, por lo menos parcialmente a &1,
A diferencia de los religiosos, un conquistador como Heman Cortés no se preocupd por
aprender la lengua de los hombres del pais que habia ganado. De esta manera, fos
mendicantes marcaron una gran diferencia de sus congregaciones y de sus personas
respecto de los laicos espafioles ante los ojos de los indigenas. ¥

Cercano a esta opinién, aunque con algunos matices, Christian Duverger afirma

que

2 Idem., lib. 4, cap. XLIV, v. 11, p. 237.

* Ricard presenta en su Conquista espivitual un listado de obras escritas en lenguas indias o referentes a ellas,
elaboradas por los mendicantes entre 1524 y 1572. Su recuento consta de 109 textos. Ricard, op. cit,, p. 423-
430. Apéndice 1.

% Todarov, op. cit. p. 230-231.

7 Sin embargo, también es preciso sehalar que desde 1a camparia de Cortés hubo hombres no religiosos que
aprendieron las lenguas de Mesoamérica, primero con el fin de comunicarse con los indics y obtener
informacidn valiosa para la empresa de conquista, y mds larde, para servir como intermediarios en la
administracién de los pucblos sometidos. Asimismno, fray Diego Durdn y el propio Molina aprendieron el
ndhuatl antes de haber tomado ¢l habito.
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La primera decision estratégica tomada por los misionefos es recurrir sistematicamente a
1as lenguas indigenas. Se podré& objetar que hay ahi una eleccion puramente pragmatica,
dictada por las necesidades de la comunicacion. No hay nada de eso. Se trata de una
opcion que lleva en si toda una filosofia ded apostolado. Los religiosos muy bien habrian
podido actuar como los conquistadores y hablar casteltano con los indios. Al escoger
expresarse en las lenguas del pafs, los franciscanos se quitaron claramente la marca de
espafioles presentes en México [...] Finalmente, a los ojos de los indios, esta actitud
lingilistica atestigua el respeto que alimentan los monjes [sic] respecto a ellos y sella una
especie de reconocimiento de la entidad cultural indtgena.z‘3

Fuera de la divergencia respecto al posible tono pragmatico en la decision de los
frailes de llevar a cabo la evangelizacion en lenguas indigenas, la posicicnes de los dos
investigadores que acabamos de revisar coinciden en el deseo de los religiosos de
situarse ante los indios en un plano diferente al de tos conquistadores para facilitar su
acercamiento con aquéllos. Ademas, en ambos casos se aprecia el reconocimiento de la
importancia que tuvo el aprendizaje de las lenguas nativas dentre del proyecto
evangelizador de los mendicantes en el siglo XVI novohispano.

Por otra parte, Robert Ricard esboza las posibles razones que tuvieron los
mendicantes para aprender las lenguas indigenas y evangelizar en ellas. El autor subraya
el hecho de que esta forma de proceder es comun si se revisa la historia de las misiones y
es una condicidon necesaria para alcanzar una evangelizacion seria y efectiva. Sin
embargo, en el caso de Nueva Espania, el celo que los religiosos mostraron siempre en
este aspecto es sobresaliente y estd enmarcado en aquel proyecto de separacién entre
indios y espanoles que ios mendicantes idearon en un principio con el fin de evitar que los
malos habitos de los europeos contaminaran a los nedéfitos y, de paso, con ello

consolidarse vitualmente como unicos intermediarios entre indigenas y peninsulares.®

 Christian Duverger. La conversion de los indios de Nueva EspaRia. Con el texio de los Coloquios de los
Doce de Bernardino de Sahagin (1564) Trad. Maria Dolores de la Pefia. México, Fondo de Culhura
Econémica, 1993. P. 135,

# Ricard, op. cit, p. 117-127, 423-430.
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Lo que vemos en estas tres opiniones acerca de la labor linglista de los regulares
es la atencidén que ha merecido la cristianizacién en lenguas vernaculas hasta nuestro
tiempo. Se resalta como uno de los aspectos mas destacables por parte de los religiosos
en su enorme tarea.™

Sin embargo, también haltamos en tales autores algunas discrepancias respecto a
los motivos que tuvieron los mendicantes para cristianizar en estas lenguas y no en la
lengua del conquistador. Creo que considerar, como lo hace Duverger, que la decisién no
fue dictada por las necesidades de comunicacién que imponian las circunstancias es
sobredimensionar el efecto implicito que esto contenia, a saber, establecer una relacién
mas intima con el indio y no ser visto como conquistador. Ademas, ello contradice el
propio testimonio de Mendieta quien menciona las dificultades para la comunicacién en
los primeros tiempos, las cuales terminaron en el momento en que los frailes comenzaron
a aprender las lenguas nativas. Asimismo, no es posible sostener que los religiosos “muy
bien habrian podide actuar como los conquistadores y hablar castellano con los indios”
puesto gue era poco menos que imposible que unos cuantos frailes ademas de ensefiarla
doctrina a cientos o miles de nedfitos, tuvieran que ensefarles al mismo tiempo el
castellano, cosa que probé —otra vez siguiendo a Mendieta- ser de poco provecho, ai
menos en el case del latin. Y por si asto no fuera suficiente para demostrar la invalidez de
esta aseveracion, en el caso de los indios adultos los problemas se acentuarian pues el
tiempo que les tomaria su “"adoctrinamiento” en casteilano hubiera sido demasiado, ya
que ademés debian cumplir con una gran carga de trabajo en sus tierras y en las de los
espafioles.

Tal parece que, en efecto, la Unica solucién practica que encentraron los

mendicantes para superar las dificuitades de comunicacién en los primeros afios fue la

¥ ademas regularmente los andlisis sobre esto van acompafiadas de muestras de admiracién y gratitud hacia
el legado de los frailes en materia lingitistica.
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predicacion en las lenguas nativas. Si esta circunstancia les pemitié con el tiempo marcar
una diferencia respecto a la mayoria de los conquistadores y encomenderos, ademas de
contar con un elemento inapreciable de poder que les posibilitaba mediar en cierta forma
las relaciones entre indios y espaioles laicos, fue algo que tomé forma con el transcurso
de los afios, pero que resulta dudoso que se encontrara desde el principio en las mentes

de los primeros religiosos que emprendieron esta dificil tarea.

Las disyuntivas de la traduccidn.

Ahora bien, la predicacién en lenguas indigenas traia consigo ciertos problemas de orden
dogmatico puesto que los frailes, por un lado, tenian gue expresar en dichas lenguas
algunos conceptos religiosos nuevos o extrafios a fa tradicion religiosa mesoamericana y,
por otro, encontraron muchos paralelismos enire ambos sistemas religioscs y se vieron en
la disyuntiva de optar por utilizar los mismos términos antiguos medificando en cierta
medida el concepto aludido, ¢ bien, evitar el uso de tales vocablos nativos y presentar la
nocién en latin o castellano cuando el peligro de confusion les parecia demasiado grande.

Respecto a la utilizacién mas difundida de uno u otro medio, las opiniones de los
egtudiosos nuevamente son encontradas. Por ejemplo, Ricard afirma que los religiosos
(celosos de la ortodoxia doctrinal) prefirieron suprimir el uso de vocablos indigenas para
referirse a las nociones cristianas mas importantes —como en el caso def nahuatl teot! por
el castellano Dios®-, accién que lamenta el historiador pues considera que de esta

manera el peligro de que las ideas cristianas quedaran permanentemente en las mentes

* Ricard, op. cit., p. 129-132. El autor toma como fuentes para asegurar que “nunca” se hizo uso del término
teot! a los padres Acosla y Cuevas, ademas de Marcou. Sin embargo, no reviso directamente textos redectados
en nahuatl en donde si hay evidencia de esta utilizacién como Jo prueba Lockhart: “[los frailes} permitieron su
libre uso como el término genérico para deidad, a diferencia de Dios que se usaba mas como el nombre propio
del Dios cristiano.” Op. cit., p. 366. Por otra parte, Duverger también advierte ¢l manejo profuso del radical
teo que foe “confiscado por los franciscancs para expresar sélo las cualidades del Dios cristiano” Op. cit., p.
147. El propio Molina utiliza este término en el Confesionario Mayor en incontables ocasiones.
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de los indios como algo extranjero era muy alto y agrega que “la historia de las mi'siones
ha probado con abundancia que no hay mas funesta y desacertada equivocacion®.

Por su parte, Christian Duverger considera que la no traduccidn fue un
procedimiento marginal puesto que ‘un gran numerc de palabras del vocabulario
aclesiastico tienen traduccidn directa, en la medida en que existen nociones idénticas en
el pensamiento nahuatl®; sélo aquellas palabras que tuvieran una muy fuerte carga
ideolégica meramente indigena y que represeniaran una alto riesgo de confusidn fueron
sustituidas.®

Ante mi conocimiento apenas inicial de los textos doctrinales en ndhuatl no puedo
atreverme a emitir una hipttesis altema a estas dos posturas, ni a descalificaras,
contradecirlias o seguirlas plenamente. Sien embargo, puedo sefialar algunas deficiencias
notables en cada una. En primer fugar, Ricard parece no haber revisado directamente
textos doctrinales escritos en nahuatl, puesto que —contrario a lo que el autor afirma- en
ellos abunda la utilizacion de teoff con el sentido de dios, divino, etc. y de muchos otros
vocables indigenas empieados en el antiguo culto; ello lo veremos claramente cuando
analicemos el Confesionario Mayor.

Por otra parte, no estoy de acuerdo con Duverger cuando afirma que existen
“nociones idénticas” en los pensamientos religiosos cristianc y nédhuatl, ya que las
semejanzas que encontraron fos evangelizadores -y los probios indios- en la religion de su
contraparte nunca fueron exactas y de ello tuvieron plena conciencia, como se verad mas
adelante.

En el caso del presente estudio, el Confesionario Mayor de Molina puede

representar tal vez un punto intermedio respecto a las afirmaciones de los autores

*2 Ricard, op. cit., p. 130.

% Duverger, op.cit., p. 147-150. Como ejemplo, el autor sefiala que el vocablo nepaniuhtoc fue sustituido por
su equivalente castellano -cruz- puesto que a los oidos nahuas aquél representaria la interseccion de los ejes
cosmicos; algo muy alejado de la nocién de martirio que implica para los cristianos.
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modemos, ya que el franciscano algunas veces traduce la nocion catélica al nahuati -ora
utiizando un vocablo ya existente, ora haciendo uso de palabras creadas por los
religiosos- y en otras ocasiones inserla expresiones en castellano dentro del texto
nahuatl.® Para darnos cuenta de la manera en que traduce Molina basta con tomar
algunos extractos de las primeras fojas del confesionario y analizar su discurso.

La seccidn bilingbe del texto comienza con la siguiente presentacion:

lca ynitocatzin sanctissima trinidad, tetatzin, tepiltzin, yhuan spiritu sancto. Nican ompeua

ynneyolmelaualoni, yn oquimotlalili yn oquitecpanili padre fray Alonso de Molina, sant

francisco teopixqui: ynipan oquimo cuepilli ynnahuatiatolli, *

Agui vemos algunos de los casos mas importantes en los que Molina decide no
trasladar un concepto cristiano al nahuatl: Santisima Trinidad y Espiritu Santc aparecen
unicamente en castellano y no son definidos ni explicados en nadhuatl de ninguna forma.
Por otra parte, vemos que el autor se presenta como “padre fray Alonso de Molina, sant
francisco teopixqur (guardian de Dios), en donde el autor opta por utilizar palabras tanto
en castellano (padre) como en nahuatl {teopixgui)®® para definir su profesién.

Ademas, en este mismo pasaje encontramos el termino gue Molina maneja para
referirse al confesionario: neyolmelauafoni. Hemos viste que uno de los téminos
empleados en el mundo nahuatl antiguo para definir un fipo de confesion era
neyolmelahualiztli y que significa "accién de enderezar lo corazones”. Esta palabra, que
definia una practica estrechamente relacionada con las enfermedades en las que se
“torcia” el corazdn a causa de los Hatfacolli o pecados y que consistia en reverlir el dafio
fisico y cosmico ocasionado por el confesante, fue utilizada por nuestro autor para dsfinir,

en este caso, al manual de confesion catélica, mudando la terminacién al sustituir /iztli por

** Ademas, en momentos integra junto al vocablo néhuatl su directo equivalente en castellano.

% Molina, Confesionario..., £ 3.

* Es necesario resaltar que a lo largo de la obra Molina prefiere claramente utilizar Ia palabra sacerdote sobre
teopxquii.
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Joni con 1o que tenemos el “instrumento para enderezar los corazones de la gente™. Mas
adelante regresaremos sobre este punto y examinaremos las implicaciones de esta
utilizacién.

Entre las palabras en castellano directamente relacionadas con el catolicisme que
aparecen en el texto nadhuatl se encuentran algunas como justicia, gracia, glona,
confirmacion, misa, sacramento, cruz, angeles, santos, anima, purgatorio, vigilia,
comunién, obispo, padrino y jubileo, para las cuales Molina no encontré una traduccion
acertada y que no representara complicaciones dogmaticas.

Sin embargo, también encontramos algunas otras palabras en lengua peninsular
que, a bien estan acompafadas de su traduccién en nahuatl o bien sus equivalencias son
utilizadas indistintamente a lo largo del texto. Por ejemplo, Molina utiliza casi siempre la
expresion lemictiani tlatlacofli para referirse al pecado mortal, sin embargo, en ocasiones
cree necesario anotar enseguida al equivalente en castellano; asl tenemos: "in temictiani
tiattacolli intoca pecado mortal.*® Un segundo ejemplo lo encontramos en ‘a palabra
infierno que se muestra en castellano en las fojas 65 y 105v, pero en ofras secciones el
autor decide utilizar el nombre n&huatl del inframundo, Micfian (f. 8, 13v, 54v, 108, 111v,
etc.). Y como éstos se pueden hallar varios ejemplos mas en los que ei franciscano
decide utilizar las equivalencias de ambas lenguas en el textc nahuatl, tal vez en un
intento de reafimar en las mentes indigenas las nociones cristianas y marcar una
diferencia con los conceptos nahuas antiguos. En el caso del infiemo, es posible que el
autor fuera consciente que el inframundo indigena no correspondiera exactamente a
averno cristiano.

Con todd, fray Alonso de Molina hace uso preferentemente de voces nahuas para

referirse a las muy diversas nociones de la religién catdlica que quiere transmitir a ios

7 Esta es la traduccién que da Miguel Leén-Portilla en el “Estudio preliminer” & Yocabulario de Molina. Op.
cit., p. XXXHI.
* Molina, Confesionario..., f. 26v-27 y 65v.
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nahuas. Aunque, como vimos, las excepciones no son pocas, el autor encuentra en la
mayoria de los casos un término en la lengua indigena para expresar el contenido del
discurso cristiano. Asi tenemos, monemagquixtiliz (tu salvacidn), ynqualiihuani yectihuani
theologales yhuan cardinales (virtudes teologales y cardinales), taneloquiliztli (fe),
tlacatecolotl (demonio), fequatequiliztii (bautismo), vey Yacnopithuiliztli (indulgencia),
tatiacolli (pecado), etc., ademas de las palabras relativas a la Penitencia que revisaré
mas adelante.

Ademas, en un buen nimero de ocasiones fray Alonso escribe frases o palabras
para referirse a la divinidad cristiana y que se han identificado como propias de la retdrica
antigua y estan directamente ligadas a Tezcatlipoca. Es el caso de ypalnemohuani, que el

religioso traduce come "aquel mediante ef cual vivimos™™®

Ahora bien, ¢qué efectos puede tener sobre el contenido del discurso cristiano la
utilizaciéon de palabras nahuas antiguas que servian para denominar ciertas nocionas de
Ia religion indigena? Ni mas ni menos gue la creacién de un cristianismo indio de multiples
formas matizade por los sincretismos que parten de la combinacidon o confusion de
conceptos religiosos. L.as creencias indigenas serian transformadas en ciertos aspectos,
pero en muchos otros conservarian sus esencias ¢ simplemente se crearlan algunas
nuevas que no corresponden directamente a ninguna de las dos tradiciones culturales, *°

Debemos tener en cuenta que la mayoria de las obras doctrinales escritas en
lenguas mesoamericanas contaron con la colaboracién de ayudantes indigenas quienes
pullan los discursos redactados por los frailes para su mejor entendimiento por parte ae

los feligreses. Es por ello gue James Lockhart afirma que

 Idem., f. 15v, 18, 25, 48, 83, 96, 103.
* En relacién con esto, revisar los planteamientos de Lépez Austin respecto a la creacion de religiones
indigenas coloniales, expuestos en Los mitos del Tiacuache, Loc cit.
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Aungue el contenide de las obras de este tipo [confesionarios, catecismos, sermones, etc.]
por lo general parece doctrinariamente inmaculado en una primera lectura, suelen tener
algunas aproximaciones a |a lengua refigiosa prehispanica susceptibles de interpretarse en
el antiguo sentidof...] Es dificil, si no es que imposible, determinar en qué medida los
eclesiasticos se dieron cuenta de esla clase de cosas, en qué grado los escritores nahuas
lo hicieron intencionalmente y de qué manera las recibio la audiencia nahua. Este campo
todavia esta en sus inicios; carecemos incluso de transcripciones y traducciones
actuaiizadas de una muestra significativa de textos,*’

Como un ejemplo de cambio doctrinal dentro de la retdrica catdlica, el autor cita el
caso de la descripcidon de la Virgen Maria como “Nuestra Preciosa Madre” (tagofonantzin)
en lugar de las maneras europeas de "Nuestra Sefiora” y "Madre de Dios”. Dicha
expresion indigena para Lockhart ‘tiene el sentido aparente de establecer una diosa
madre para la humanidad, paralela a Dios Padre”. Cabe sefialar que esta expresion fue
muy extendida y no recibid objecién alguna por parte de las autoridades eclesiasticas.

En los casos de los témminos relativos a la Penitencia utilizados por Molina
tenemos ofros ejemplos en los que la utilizacién de la retdrica y de las voces antiguas

pueds modificar el sentido europeo de este sacramento ante los oidos indios.

*! James Lockhart, op. cit., p. 371-372.
2 Idem., . 365.
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VI, EL CONFESIONARIO MAYOR. UNA OBRA AUXILIAR

EN EL EJERCICIO APOSTOLICO

A partir de la segunda mitad del siglo XVI el interés por ia penitencia cobrd un auge
importante y marcd el comienzo de impresiones de manuales de confesidén en la Nueva
Esparia; el primero de ellos fue el Confesionario Mayor de fray Alonso de Molina, con el
que se inicia lo que Sonia Corcuera llama la Edad de Oro de los Confesionarios que
abarca hasta 1642." Dicho texto posee diversos aspectos de enorme valor para el
conocimiento histérico tal como sefiala Roberto Moreno,? por lo que en distintas ocasiones
ha sido objeto de anélisis, o bien, ha funcionado como fuente.

En el caso del presente estudio, el Confesionanio Mayor es tratado como un hechoe
historico, en el cual encontramos un importante ejemple del didlogo intercuftural que se
desenvolvia en Nueva Espafa; a saber, los conceptos y practicas penitenciales, y que
ademas constﬁuye una muestra concreta de la situacién de la cristianizacién de los indios
en aquella éboca.

Para acercamos al texto, primero revisaremos sus caracteristicas generales y
reconoceremos su valor como obra doctrinal, y después analizaremos las ideas de

penitencia que en ella confluyeron.

' Corcuera, op cit., cap. TV. Las caracteristicas especificas de estas obras respondfan a las necesidades de
cada época, pero generalmente estaban ceniradas en instruir y vigiler a los indios, asi como en descubrir
practicas heréticas y supersticiosas entre aquellos menores de edad perpetuos; a la vez que éstas aumentaban
sin cesar.

2 Moreno, op. cit., p. 17-20.



116

Objetivos de! confesionario.

Podemoes apreciar los objetivos explicitos de esta obra en ias primeras fojas det
Confesionaric: el primero es de caracter lingiistico —preccupacion permanente de nuestro
autor- pues desea ayudar a los ministros para expresarse bien y comprender
comrectamente a sus fieles en el momente de la confesién. En la Epistola nuncupatoria
dedicada al entonces cbispo fray Alonso de Montdfar, el franciscano dice:

Me parecié hacer una obra Util y provechosa, que son des confesionarios para lumbre e
instruccion de los ministros desta Iglesia, y utilidad de los naturales, y los dichos Ministros
sepan los propics y naturales vocablos, que se requieren para preguntar y entender en la
administracion del Sacramento de |la Penitencia (a ellos tan necesario). Es menester, y se
requiere saber el verdadero conocimiento y fuerza del vocablo, e modo de hablar, que
tienan (de lo cual muchos carecen) aunque hablan la lengua, y sean doctos. De arte, que
muchas veces, ni los confesores pueden entender a los penitentes, ni los penitentes a los
confesores.’

Como veremos mas adelante, Molina se esforzé por escribir el texto nahuat
incluyendo metéaforas y otras figuras retdricas que se usan en este idioma para hacer mas
cercano el discurso al penitente. Al ser uno de los nahuatlatos mas reconacidos de su
época, sus obras tuvieron una amplia aceptacién entre los religiosos, por lo que no hay
razén para suponer que con el Confesionario Mayor no ocurriera lo mismo; es mas, el
numerc de sus edicicnes en tan pocos afies nos hace presumir que tuve gran demanda
en el circulo eclesiastico.

Por otra parte, se sabe que hacia esta época el nimero de los religiosos que
dominaban el nahuatl no era suficiente para predicar y administrar los sacramentos a

todos los nedfitos; de hecho, el propic Molina lo refiere en la cita anterior. Por ello, Ia

? Molina, Confesionario..., £ 2-2v.
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'publicacién de esta obra estaba mas que justificada pues la Confesién es uno de los
sacramentos que requeria'de un buen manejo de la lengua india.*

Ahora bien, es innegable que el otro objetivo principal del autor era el auxiliar al
penitente indigena para mejorar su formacidn religiosa y procurarie un medio a través del
cual éste pudiera realizar una buena confesion. En el préloge vemos que Molina asienta:

'Y por esto acordé de escribir estos dos confesicnarios que ayuden a la memoria. El
primero algo dilatado para ti que eres cristiano y te has dedicado y ofrecido a nuestro sefior
Jesucristo, cuyo fiel y creyente eres [y uno breve de uso exclusivo para los confesores).
[Dios me favorecerd) para que en este confesionario veas y leas como has de buscar y
conocer los pecados que te tienen puesto en peligro y te dan mucha aflicion, y el cémo los
has de relatar y te has de confesar dellos ante el sacerdote cuando te ovieres de confesar
para que mediante tu confesidn merezcas alcanzar otra vez con tu huena diligencia la
puridad y santidad de tu anima. ®

Es necesario resaltar aqui que Molina refiere una “ayuda a la memoria®, elemento
importante si tomamos en cuenta gque una de las principales objeciones hacia las
confeslones indigenas en estos afios era la dificuitad de los indios para llevar cuenta de
sus pecados®; tal vez sea a causa de esto que el discurso del franciscano es siempre
detallado e ilustrado con muchisimos ejemplos para refrescar la memoria del indio. La
insistencia de Molina en la necesidad de recordar todos los pecados cometidos indica la
preocupacion dei religioso en esta situacién, puesto que la omision de algin pecado haria
imperfecta la confesién y por lo tanto ésta no obraria la reconciliacién con Dios.’

Ademds de estos objetivos explicitos, el confesionario incluye algunos objetivos
implicitos, como todas las obras de este tipo, y que estan propiamente relacionados con el

acto de confesion en sl, como es el de vigilar a la comunidad para identificar posibles

* Recordemos los reclamos de Duran respecto al desconocimiento linghistico de muchos religiosos, quienes
eran negligentes en la administracién de este sacramento. Loc. cit.

* Molina, Confesionario...., f. 6v.-1.

® Cfr. Zietara Maciej, “La confesién de los naturales. (Estudio de una estrategia de conversién en la Nueva
Espafia)”. Tesis de maestria en Estudios Latinoamericanos. México, el autor, 1997. P. 151-153 y Ricard, op.
cit., p. 212-214.

7 Molina es especialmente insistente en la foja 9v.
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“idolatrias”, herejlas o practicas contrarias a la moral cristiana. Al autor le interesa,
particularmente, indagar si el penitente contimla practicando cieﬁos ritos paganos o si
éste se aferra a algunas antiguas costumbres que son condenadas por el catolicismo y a
partir de ello amonestar o reprender al penitente y contribuir a frenar dichas practicas. Por
ejemplo, en las preguntas relativas al primer mandamiento, Molina hace cuestionamientos
como los siguientes:

{Tienes todavia guardada alguna imagen del demonic o sabes que otro la tenga
escondida?

¢invocaste a algtin demonio o ofro lo invocd delfante de ti y no le estorbaste ni le acusaste
delante de la sancta madre iglesia? [...]

¢ Liamaste alguna vez a algun hechicero para que te echase suerles o para sacar algunos
hechizos de tu cuerpo y para te chupar tus cames tresquilote supersticiosamente, o le
llamaste para que te descubriese lo que hablas perdido o adevind delante de li en el
agua?®

Y asi sigue preguntando sobre antiguas creencias y “supersticiones” indigenas; sin
embargo, aqui laman especialmente la atencidén dos cosas; primero, que aparece como
pecado el no estorbar a otros cuando cometen alguna “idolatria®; en este caso se trala de
un pecado por omision, es decir, dado que una obligacidn del cristiano consiste en
defender su religién, al no actuar en consecuencia y detener al “idélatra” se convierte en
complice de éste. Asl pues, Molina aprovecha la confesién para recordarle a los fieles sus
deberes respecto al combate a las desviaciones de la doctrina e instaba al penitente a
denunciar —aunque no lo hiciera en el momento mismo de la confesién pues ésta prohibe

la declaracién de pecados ajenos®- a los “idélatras” para no caer en pecado ellos mismos.

¥ Jdem., £. 20v. Cabe mencionar que algunas de estas preguntas como la relativa a recurrir a adivinos para
encontrar objetos perdidos también se encuentra en confesionarios europeos come lo demuestra Elsa Frost al
comparar el Confesionario Mayor de Molina con el Marmual de confesores o Defecerunt de San Antonino,
publicado a finales del siglo XV, el cual fue muy popular en Europa y llegd incluso a ocupar un lugar en los
estantes de algunas bibliotecas de conventos americanos. Elsa Frost, “Dos confesionarios™, en Este Nuevo
Orbe, México, UNAM, Centro Coordinador y Difusor de Estudios Latinoamericanos, 1996, p . 195-1%6.

S Ademds, acusar a un tercero durante Ja confesién no tendria sentido pues el sacerdote no podria actuar de
ninguna manera a causa de estar obligado a guardar el secreto de confesién.
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Ademas, en segundo lugar vemos que el autor pregunta si el penitente llamé a
algun hechicero para que le “sacara hechizos del cuerpo”; acto que esta relacionado con
practicas terapéuticas antiguas que son rechazadas por Iglesia Catdlica, a causa de ser
realizadas dentro de un marco magico o “supersticioso” {en contraste con la confesién
antigua, la cual, a pesar de haber funcionado también como un rito terapéutico en el
mundo n&huatl, fue aprovechada e impulsada por los misioneros, colocandola en un

marco cristiano y devoto).

Asimismo, el confésionario resulta ser una efectiva hemramienta para el
adoctrinamiento puesto que, a la vez que se pregunta acerca de log pecados, se
examinan los conocimientos que tiene el penitente respecto a la doctrina y se corrigen en
el mismo instante los actos o ideas que son considerados negativos y contrarios a la fe, al
tiempo que funciona como una especie de guia moral para la vida. Todoes estos aspectos
quedaran expuestos en forma mas clara cuando revisemos la estructura y contenido

general del confesionario.

Para Indios nobles.

La obra esta din'gida tanto a confesores como a penitentes, pero especialmente a estos
ultimos segun se obhserva en el prologo en donde se menciona que a través de este
confesionario el penitente aprendera a confesarse correctamente.'® Sin embargo, tal
parece que Molina escribié este texto pensando mas concretamente en la nobleza
indigena educada en los conventos, aunque, claro estd, sin dejar de lado al resto de la
sociedad nahuatl que como todo cristianc debe acudir a la confesidn. Esta situacion
corresponde con el espiritu de la época en la cual los indigenas nobles eran vistos por los

religiosos como dispersores del evangelio, puesto que su comportamiento fungia siempre

1° Molina, loc. cit.
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como ejemplo para el resto del pueblo. De esta manera, ellos darian el modelo a los
macehuales de cOmo seguir los preceptos de la nueva religién y de la nueva forma de
vida."

Las alusiones directas a la nobleza indigena se dejan ver desde el principio. Por
ejemplo, en el prologo el autor exhorta:

También te debes acordar desde que te casaste y desde el tiempo que te dieron algin
cargo como de sefiorio, de gobarnacion o de alcaldia o de cualquier honra o dignidad que
te fue encomendada, en los cuales cargos ofendiste por ventura a nuestro senor. "

Ademas, se sabe que los ncbles tenilan a su cargo distintas obligaciones
administrativas relacionadas con el nuevo culto. Al respecto, Molina no desaprovecha la
ocasién para recordarias o cerciorarse de que se estén cumpliendo:

LEn los domingos y fiestas descuidaste en hacer qua se ayunte la gente en la
Iglesia a oir misa y sermon?

(Mandaste a la gente labradora que labrasen las heredades o que fuesen al monte
o mandasteles (por ventura) alguna ofra cosa, la cual no era justo que se hiciese en
domingo y fiesta?

JFuiste sdlicito en que no se embormachasen los que son a tu cargo,
especialmente en fas grandes fiestas de pascua o domingos, en las cames toliendas, poco
antes de ceniza? [...]"

Y como éstos, encontramos varios ejemplos mas, los cuales regularmente scn
introducidos con la frase "y si es principal, preglintese...”; ademas existen partes que

-como el caso de unas instrucciones a escribanos para realizar testamentos- no pueden

estar dirigidas mas que a indios educados en los conventos, quienes por lo general eran

" En esto también coinciden el confesionario europeo de San Antonino con el de Molina, puesto que ambos
pretenden “crear en los poderosos la conciencia de que mientras més se tiene, mayor es la obligacion™. Elsa
Frost, op. cit., p. 196. Apud., la misma autora, “La evangelizacion en el Valle de Toluca”. En Historia general
del Estado de México,

2 Molina, Confesionario..., f. 10.

3 tdem., £28v-29.
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de estirpe noble." En cambio, hay muy pocas referencias explicitas a otros sectores de la
sociedad; tal vez la mas importante es la que hace a comerciantes en las preguntas

relativas al séptime mandamiento.

Contenido general del confesionario.

El Confesionario Mayor esta organizado en tres grandes partes: la primera compuesta por
los elementos preliminares como son la Licencia, la Epistola Nuncupatoﬁa dedicada al
arzobispo Montufar (éstas dos escritas unicamente en castellano), el prologo, una
amonestacidon al penitente y algunas preguntas previas a la confesién impresas ern dos
columnas; la izquierda para el texto nahuatl y la derecha para @l espafiol. Esta primera
parte abarca las primeras diecioche fojas de la obra y en ella se exponen los propodsitos
del autor y se presenta un discurso acerca de la imporiancia del sacramenio de la
penitencia.

La segunda parte comienza en la foja 19 con el texto de la “Confesion General”, y
a partir de aqui comienzan las preguntas relativas al seguimiento de algunos preceptos de
la lglesia como son los Mandamientos. Se trata de la parte central de la obra y abarca
hasta la foja 116. La seccién se subdivide en varios grupos de preguntas ordenados de ia
siguiente manera: a)Los Diez Mandamientos de Dios, b)Los Cinco Mandamientos de 1a
lglesia, c)Los Siete Pecados Mortales, d)las Obras de Misericordia corporales y
espirituales, e)Los Cinco Sentidos, f)Las Potencias del Alma, gjLas Virtudes Teologales y

h)Las Virtudes Cardinales.

' La variedad de temas que abarca el confesionario es amplisima y no todos estin directamente relacionados
con el sacramento de la penitencia. Es por eso que a veces nos encontramos con algunas partes de la obra que
parecen textos independientes incrustados en el discurso general con el menor pretexto. Los avisos para
escribanos son solo un elemplo, pero existen varios mas que serdn descritos con un poco més de detalle en las
siguientes paginas.
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Como se puede apreciar, el cumule de preguntas de la confesion es bastante
extenso y estd perfectamente organizado siguiendo, segun parece, los modelos de los
confesionarios europeos mas completos; sin embargo, a lo largo de él Molina inserta
varios temas mas que considera apropiados no sélo para la confesién sinoc como parte de
una instruccion categuética mas amplia. En relacidn con esto, Martinez Ferrer sefiala
algunas diferencias entre el Confesicnario Mayor de Molina y ¢l Manual para confesores
de Martin Azpilcueta, publicado en Espafia 1556 —nueve aflos antes que el del
franciscano- el cual gozé de mucho prestigio en la peninsula e incluso en Nueva Espaiia.
Las divergencias residen, segtn este autor, en el caracter local de ciertas secciones que
Molina intercald y que respondian a las necesidades presentes en |a realidad indigena
aunque no estuvieran directamente relacicnadas con la Confesién. Ei Manual para
confesores, por su parte, es una obra estrictamente confesional y de caracter mas
general.'®

El hecho es que Molina concibe a su obra como instrumento de una instruccion
catequética mas amplia. En las preguntas relacionadas con el primer mandamiento
incluye unas instrucciones para realizar bautismos de emergencia en caso de que no
haya un sacerdote cerca y exista peligro de muerte de quien solicita el bautismo; en la
seccion del séptimo mandamiento anexa unas instrucciones para el matrimonio y avisos
para los escribanos que hacen festamentos; cuando toca preguntar sobre los
mandamientos de la Iglesia incluye un “aparejo para comulgar’; y, finalmente, en el
espacio dedicado a la pereza aprovecha para insertar un tratado mas o menos dilatado
sobre la confirnacién vy ia importancia de ésta, haciendo una exhortacién a recibirla a

quienes no lo han hecho por pereza.'®

'* Martinez Ferrer, op. cit., p. 190-191.

¥ Dicha exhortacion para recibir la Confirmacién es particularmente extensa. Aqui, el avtor insiste en la
importancia de este sacramento y en la gracia que infunde pues, segan el texto, fortifica ¢l alma para la guerra
contra los enemigos de Cristo, ayuda a resistir mejor el pecado y a través de ella se llega a ser un cristiano
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Todo lo anterior redunda en el caracter formative y catequético del confesionario,
lo que junto con su funcién como hemramienta para el sacramento penitencial le dio fuerza
y sentido en el momento adecuado, pues. era necesario elaborar un manual para
confesores y penitentes indigenas, ademas de que aparece en un tiempo en que las
recaidas en la “idclatria® aumentaban y por lo tanto se debia poner énfasis en Ia
importancia de la confesion. Fue gracias a esto que el Confesionario Mayor consiguit ser
editado en tres ocasiones en pocos afios. Pero revisemos un poco mas detenidamente ef

tiempo en que aparece esta obra.

Momento en que aparece la obra y su significado.

El Confesionano Mayor tuvo tres ediciones en el siglo XVI, concretamente en los afios
1565, 1569 y 1578." La primera edicién se imprimio en el mismo afo en que el arzobispo
de México, Montifar, llamd a la celebracién del Segundo Concilio Provincial de Nueva
Espana ¢on la finalidad de acatar las disposiciones desprendidas del Concilio de Trento,
cuyas sesiones habian terminade dos afios antes.

En el esbozo histdrico vimos gque para esta época se habla registrado un
importante descenso en la asistencia de ios indigenas a las pamoquias, el antiguo
optimismo de los frailes hacia la Iglesia indiana también habla retrocedido, mientras que el
escepticismo era alimentado por las reiteradas recaldas de los indios en “idotatrias’,
ademas de que las 6rdenes mendicantes empezaban a sufrir cambios internos que las

alejaban de sus proyectos iniciales y del contacto con los indigenas. Finalmenie, el

perfecto. Molina, Confesionario Mayor, f. 84v.-95. Seria interesante indagar mas acerca de las posibles
razones que Molina tuvo para insertar en el confesionario un tratado tan prolijo sobre la Confirmacién, sobre
todo por el cardcter combativo entre el bien y €l mal que enmarca el discurso; sin embargo, elio requeriria de
un tratemiento especial que rebasarfa los limites del presente estudio.

17 E| facsimil publicado por el Instituto de Investigaciones Histéricas y el de Investigaciones Filolégicas de la
TUNAM bajo la direccion de Roberto Moreno corresponde a la de 1569.
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conflicto entre los cleros regular y secular se encontraba en un momento decisivo que el
Concilio tridentino definiria a favor de los clérigos.

Ahora bien, ipor qué aparece el primer confesionario para indios nahuas
precisamente en esta época tan dificil de la evangelizacién?™ Sin duda no es una
pregunta sencilla de respander puesto que hay multiples circunstancias que se deben
tomar en cuenta, sin embargo, trataré de dar una respuesta satisfactoria a esta cuestion.

Tal parece que Molina llev$ a cabo la redaccion de los dos confesionarios (el breve
y ¢l mayor) en el convento de Tecamachalco, del que fue guardian a partir de 1559.* Una
vez listo el texto para su impresion, el autor escribié la Epistola nuncupatoria en el
convento de San Francisco de México el afio de 1564.

Recordemos que Molina se habia formado con los primeros franciscanos que
llegaron a Nueva Espaiia, & se empapé del erasmismo de aquéllcs y de su deseo de
construir un reino utopico entre los indios de Nueva Espana, donde éstos se convertirian
en cristianos perfectos bajo la guia de sus padres esprirituales. Sin embargo, tambien era
testigo de las dificultades que se habian presentado a lo largo de los aflos y de las
lecciones que la realidad daba a los misioneras llevando a algunos de ellos a cuestionar
los métodos de cristianizacién. Hacia la época en que Molina redacta el confesionario era
ya un hombre maduro con vasta experiencia misional y congervaba en su memoria las
enseﬁahzas de sus maestros, de suerte que se puede afimnar que nuestro autor se
encontrd en medio de las transformaciones que tuvieron lugar en el rumbo de la

evangelizacion hacia mediados de siglo®.

'8 En Espafia se habia vivido un auge de textos penitenciales durante el siglo XV vy se extendfa hasta el XV,
mientras que en Nueva Espafia fray Bartolomé de fas Casas habia redactado en 1546 un oplsculo llamado
Avisos y reglas para confesores, publicado hasta 1552, pero estaba dirigido a los ministros de cspafioles.
Martinez Ferrer, op. cit., p. 209.

% Ledn- Portilla, “Estudio...”,en Alonso de Molina, Focabulario..., p. XXXI1.

* En este mismo sentido Sonia Corcuera sefiala que el Confesionario mayor de Molina es “un trabajo de
transicion que combina felizmente lo mejor de dos periodos de la evangelizacidn.” Corcuera, op. cit., p.97.
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Tal parece que para fray Alonso la utopla franciscana ne estaba muerta; de hecho,
el éxito de la conversién de los indios y la sinceridad en |a fe de éstos podria no dejar
lugar a dudas si consideramos que, al dedicar una obra para el ejercicio del sacramento
de la penitencia, Molina asumia que los neéfitos eran capaces de asimilar correctamente
el mensaje evangeélico que habian recibido de los religiosos. Por ello, ya no era tan
imperante escribir nuevas docirinas —recordemos que Molina también es el autor de la
primera doctrina en nahuatl impresa en Nueva Espafia en 1555, diez afos antes del
Confasionario- para intreducir al indio a la fe, sino que habia llegade el momento de darle
las herramientas para perfeccionar su conocimiento y ejercicio diario dentro del
catolicismo y para ello se debia ofrecer una obra que reuniera en un solo cuerpo la guia
para un examen de conciencia comecto y un compendic de informaciones para
profundizar en el conocimiento de la doctrina y de los deberes de todo cristiano.

Aqui conviene retomar la respuesta que fray Alonso de Molina dirigio al Santo
Oficio en 1572 ante la pregunta de si se debla prohibir a los indios poseer libros escritos
en su lengua.

Cuanto a lo cuarto que se pregunta, digo que se prochiba y vede gne [sic] los indios no
tengan cosa de Sagraxda Escriptura sin exposicion, empero con elta me parece que deben
gozar de ella, como los otros xpiancs, y que no se les guiten ios demas libros devotos
impresos o escriptos de mano, porque aungue asi sea que estos naturales generalmente
sean de no mucha wpacida& e ingenio, hay muchos de ellos de muy buen entendimiento,
habiles y muy buenos xpianos, y no es justo que sean privados de tan gran favor, que con
los dichos devotos tienen para consolacion espiﬁtual de sus almas y salvacion de ellas. u

Sin embargo, la permanencia de ciertas practicas "negativas” y la oposicion abierta

de algunos indios a aceptar el cristianismo era una realidad, el peligro de que los frutos de

2! Fray Alonso de Molina, “Parecer...”. En Libros y Libreros, p. 82. En la misma obra encontramos las
apiniones de Sshagin y de fray Domingo de la Anunciacién. El parecer del franciscano es similar al de su
hermanc de orden, puesto que solo restringe la posesion de sermones y las Escrituras, mientras que el
dominico es hostil a las publicaciones religiosas en las lenguas indigenas, sin embargo acepta que los indios
puedan tener las doctrinas escritas por ¢l mismo y los confesionarios de Molina, Idem., p. 82-84.
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toda la obra misional se perdieran o se malograran era evidente -preocupacion patente en
obras come la del dominico Durdn y en cierto sentido en Mendieta. Dicho peligro
constituia también un motivo para impulsar la confesion durante esta época y asi reforzar
los medios de vigilancia de la comunidad india.

Con todo lo anteror no quiero decir que previamente a la aparicion del
Confasionario Mayor no se considerara al indio capaz de acudir correctamente al
sacramento de la penitencia, puesto que, como ya vimos, éste se comenzd a ejercer de
manera extendida pocos afios después de la Conquista. Sin embargo, es posible que el
éxito inicial de la confesidn haya hecho pensar a los religiosos mas optimistas que ésta
habia sido bien asimilada por los indios y que debfan poner mas atencion en otros
asuntos relacicnados con la evangelizacién como podrian ser [a bisqueda de nuevas
tierras de misidn en el norte del vireinato entre los chichimecas, el combate contra los
abusos de los encomenderos y autoridades civiles, etc,

La elaboracion del primer confesionaric para nahuas indica que su autor
consideraba al indigena no sélo capaz de recibir el sacramento de la penitencia, sino
también de comprender cabalmente todo el discurso eclesiastico relativo a él, las partes
que lo conforman y su importancia dentro del catolicismo y asi convertirse en un cristianc
perfecto como era el anhelo de los primeros religiosos. En es_te sentido, fa confesion
—ademas de ser un eficaz medio para vigilar a los conversos- estarla encaminada
asimismo hacia la reflexidén y el perfeccionamiento individual.

No obstante, la situacion general de la evangelizacidn no corresponderia
satisfactoriamente a los desecs de Molina ;Por qué considerar.que el indio estaba
preparado para una obra de este tipo si en los puebios se percibia un creciente desinterés
por las cosas de la Iglesia? Ademas, muchos de los alumnos del decadente Colegio de
Tlatelclco habian decepcionado a sus maestros par no interesarse por la vida sacerdotal y

algunos de ellos (el cacique Carlos y los dogmatizadores Marcos y Francisco) incluso se
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habian rebelado en contra de los religiosos y se oponian abiertamente al o::a-toiic:isr.mo.22
Recordemos que el texto de Molina practicamente sélo pocjiia ser accesible en su caracter
de obra doctrinal a los indios que recibian una educacién como la de dicho colegio, puesto
que la instruccién del grueso de la poblacidn se concentraba en una introduccion a las
cosas de la fe basada en métodos mnemotécnicos. Agl pues, parece que no serian
muchos los indios que tendrian acceso a esta obra y menos los que la utilizarian segun
los deseos de Molina.

Si la desconfianza que inspiraba la conversién indigena era tal entre la mayoria de
los religiosos y clérigos de la segunda mitad del siglo XVI, como vimos en el esbozo
historico ;,por qué las autoridades eclesiasticas fomentaron la publicacion en tres
ocasiones de este confesionario? La respuesta mas sélida pudiera ser que los otros
destinatarios de {a obra eran los sacerdotes que no conocian bien la lengua nahuatl, cuyo
numerc ascendia consistentemenie. De esta manera, el confesionario seria una
herramienta utilisima para éstos pues esta presentado en las lenguas castellana y nahuatl
en columnas opuestas.

Por otra parte, hemos visto que la confesion no sélo servia para acceder al perdén
de los pecados, sino que tambiénrera un medio eficaz de adoctrinamiento; es decir
funcionaba como auxiliar en la catequesis puesto que el confesor examinaba el
conocimiento de la doctrina que el penitente tuviera ademas de que en el proceso podla
corregir los errares de los fieles. En este sentido, al asumirse que la cristianizacion de fos
indios no estaba completamente arraigada, el impulso de la confesién vendria bastante
bien como medio de examinacion e instruccion catequética. Asimismo, la eficacia de este
sacramento réspecto al control que a través de él puede ejercer la Iglesia ya habia
quedado de manifiesto en la vieja Europa sacudida por las herejlas de los ultimos

tiempos. De esta manera, en Nueva Espafia no se debia desperdiciar la funcién

2 Vid supra, p. 16.
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fiscalizadora de la confesidn y menos aun en los momentos en que aumentaban las
regresiones hacia el paganismo entre la poblacidn recién convertida. Asl entonces, la
triple funcidn de la penitencia la hacia sobresalir y resaltaba su importancia en el
momento critico de a evangelizacién en la segunda mitad del siglo XVI y la aportacién de
un confesionario con las caracteristicas que hemos observado seria indudablemente
valiosisima . l

Molina redacta los primeros confesionanos para nahuas en medio de una
transicidn del procesc evangelizador del primer siglo después de la conquista: la Edad de
oro llegaba a su fin, los conflictos con el clero secular crecian y contribuian a la creciente
desatencién de los frailes hacia los indios quienes, abatidos por la explotacion y las
enfermedades, se alejaban de la Iglesia y recumian a sus ritos antigucs. Aqui es
necesaro notar que la asistencia al sacramento de {a penitencia se recuperaba, por asi
decirlo, durante las epidemias que los golpearon de manera por demds acentuada™
(antes de ia publicacion del confesionaric en 1565 la uliima epidemia padecida habia
ocurrido en 1545) debido a que Ia confesidn era vista por los indios como un remedio a

sus males fisicos mas que para asegurarse la salvacién después de muertos.

B Durén, loc. cit.
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VI. LA SINTESIS DE DOS MUNDOS:
LAS “PENITENCIAS™ EN EL CONFESIONARIO.

En el presente capitulo analizaremos las ideas de penitencia que emplea fray Alonso de
Molina en su Confesionario Mayor, poniendo especial atencidn en el rescate que hace el
franciscano de aqueilas antiguas practicas nahuas que revisamos en el capitulo 2. Con
ello, obtendremos una valiosa muestra de la forma en que un religicso reconocido como
“muy catdlico” entablé una relacién con el mundo ritual prehispanico generalmente
satanizado, mediante el conocimiento y la adaptacién de conceptos y ceremonias
penitenciales, con el cbjetivo de impulsar, paraddjicamente, la cristianizacién de los
indios; a pesar de que esto pudiera derivar en sincretismos “peligrosos” para la ortodoxia

catolica.

La penitencia catélica y las “penitencias” nahuas frente a frente.

Si revisamos el texto castellano del confesionario vemos claramente que la idea de
penitencia que fray Alonsc de Molina maneja y quiere transmitir es la que se desprende
de Tomas de Aquino, en lo gue esta completamente acorde con el ambiente de 1a época,
puesto que, en general, en el proceso de evangelizacion de Nuava Espafia predominé la
doctrina de corte escolastico, sin que los misioneros hicieran observaciones o

modificaciones al pensamiento de las “autoridades” del pensamiento cristiano.

! Luis Resines considera que en América hubo una casi nula reflexién tedrica durante el sigio XVI en los
circulos religiosos puesto que “los principales afanes fueron de realizacién prdctica, de misién y de
evangelizacién”. Luis Resines, Catecismos americanos del siglo X¥1. Salamanca, Junta de Castilla y Ledn.
Consejeria de Cultura y Turismo, 1992. T. 1, p. 16.
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En el prélogo al Confesionario Mayor, se puede apreciar la ferma en que Molina
define las partes que constituyen el sacramento de la penitencia, siguiendo la division
tomista entre materia y forma. En el marco del discurso sobre la necesidad de la
confesién, el autor sefiala:

Y destas dos cosas (conviene a saber) del conocimiento del pecado y del temor de dios,
tiene principio y procede la contricion y arrepentimiento de los pecados, con el cual tienes
gran pesar de los tuycs, por haber ofendido a dics, sefior y criador tuyo, y por este
respecto lloras y te entristeces mucho y deste tal arrepentimiento tuyo, y pena que tomas,
procede tu confesidn, con la cual declaras y manifiestas todas tus maldades (ante el
sacerdots, lugarteniente de dics} y asi luego pagas y restituyes todo lo que debias restituir
[-..] y con la penitencia pagas y satisfaces por todas tus culpas y pecados.

Y después que hayas puesto por obra estas tres cosas [confricion, confesion y
satisfaccion), concernientes a tu penitencia, aplacaras luego a tu dios y sefior de todas
aquellas cosas en que le enojaste y ofendiste, y hacerte digno de su amistad. Y &l te
adoptara en hijo y ti le tendras por padre. 2

Al comparar esta descripcion del sacramento de la penitencia con el discurso de
Zumamaga —de influencia erasmiana- en su Ragla cristiana breve y con el texto del
Catecismo Romano’® referente al mismo asunto, se observa que las tres obras manejan
basicamente los mismos conceptos sin presentar mayores variaciones, las cuales pueden
considerarse generalments de naturaleza estilistica.* Asi pues, Molina presenta un
discurso fiel a la ortodoxia catdlica, directo, sin usar demasiadas metaforas o demas

figuras retéricas excesivas que pudieran socavar la claridad de sus expaosiciones ni

provecar algunas posibles caldas en proposiciones heréticas o, al menos, desvirtuar el

2 Molina, Confesionario Mayor, f. 5-5v.

* Juan de Zumaérraga, op.cit., p. 73-75. Catecismo del Santo Concilio de Trento..., p. 268, 272-274.

* Tal vez el (imico detalle sobresaliente sea el hecho de que el citado Carecismo plantea 1a posibilidad de que
el penitente pueda ser absuelto aun si en lugar de presentarse contrito a la confesion, lo hace atrito, puesto que
en los franciscanos vemos la insistencia en que ¢l dolor por los pecados debe estar inspirado s6le en Dios,
mientras que los padres de Trento concluyeron que la atricién preparaba el carnino para el afribo de la gracia
divina que era complementada por la absolucién. Carecismo del Santo Concilio de Trento, p. 277. Jean
Delumeau, La confesion..., p. 49.



131

espiritu de la doctrina romana. Todo ello le valid a nuestro autor y a sus obras ser siempre
attamente estimados entre los religiosos de su época.

No obstante, el estricto apego al credo catdlico cede su paso al pragmatismo y el
mensaje se torna a veces sincrético en el discurso nahuatl. Mas amriba revisamos las
implicaciones que encerr¢ la traduccion de los conceptos cristianos a las lenguas
indigenas y una de ellas es precisamente ésta que acabo de enunciar. El analisis del texto
en lengua mexicana nos revela que para su traduccién, Molina empledé términos indigenas
antiguos tocantes a la penitencia que no considerd peligrosos para la cristianizacion.
Veamos el comrespondiente nahuatl de la cita castellana anterior:

Auh yni onflamanixtlyn, yntlattacol yximachiliztii yuan yntzo ymacaxilizth, ytech tzinti pehua
yn tatlacol netequipacholizili, ynic cenca limoyalcocohua ympampa motlatlacol, yehica
moticmoydlitiacahi ynmoteouh ynmotlatocauh ynic cenca tichocatitiaocoya: auh yniuhqui yn
moneyolcocoliz muchifuimelahua, liccenquixtia motiahuellocayo (ixpan sacerdole,
inixptiatzi fotecuiyo dios) yc mmantitlaxtfahua, tiguixpHayoltia ynizquitamamntli monequi
tiquixptayotiz  timoyolcehuia  culteyolceuia  tictecuepfiian  teaxca,  intemahuigo:
tamacehualiztiica liguixtiahue, tiquixptiayotia yniuguich motiatiacol.®

En este exiracto encontramos las ralces tlallacol, que se refiere a pecado, y
Hamacshua, relacionada con penitencia; ambas, provenientes del mundo mesoamericano
antiguo, ademas de algunas otras relativas al arrepentimiento (tequipacholiztli y
yolcocoliztl). Todas ellas aparecen en incontables ocasiones en esta obra y
practicamente nunca son acompafiadas por su equivalente castellano, lo que demuestra
el convencimiento de nuestro autor de reutilizar conceptos paganos antiguos para
cristianizar, ¢Qué dificultades implicaba este uso de nociones penitenciales antiguas?
Para dar respuesta a esta interrogante revisemos con mas detalle [a manera en que

Molina describe cada una de las partes del sacramento, poniendo especial atencion en la

version nahuatl del confesionario.

* Molina, loc. cit. Se resalta con negritas las palabras referentes a los conceptos de pecado y penitencia.
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“ La contricidn y la Insistencia en la memorii.

Como una condicién para efectuar correctamente el sacramento de la penitencia,
Molina es bastante reiterativo en la importancia que tiene la memoria para recordar todos
los pecados, lo que resulta necesario para después sentir dolor por haberlos realizado y
luego proponerse a enmendarse (contricion). De ello hay varios ejemphos.

Una de las referencias mas importantes respecto a esta cuestidn la hallamos en la
amonestacion que el sacerdote debe hacer al penitente antes de la confesién, donde
Molina vueive a describir las tres partes del sacramento, pero en asta ocasion detalla ias
particularidades de cada una y ofrece una serie de instrucciones al penitente para cumplir
enteramente con todas las partes, entre las que resalta precisamente la insistencia en
trabajar la memoria del indio. En primer lugar, antes de acudir a la confesion, &l penitente
debe hacer un profundo examen de conciencia para recordar todos los pecados que haya
cometido. La exhortacion que el autor realiza en este aspecto es bastants Iérga y
repetitiva; recordemos que una preocupacion central de fray Alonso es la omision de los
pecados durante la confesion y a causa de ello su texto es profuso en detalles y
reiteraciones pues su objetivo es “ayudar a la memoria”.® El sacerdote debe pedir al indio
que recuerde incluso desde su niflez varios detalles de su vida para buscar alguna falta
cometida en su trabajo, en su trato con los demds, en las reglas de la Iglesia y otros.”
Molina explica la necesidad de recordar todas las faltas de la siguiente manera:

Y si primero no trujeres a la memoria tus pecados y los ayuntares y recogeres, ciertamente
sera tu confesion invalida, falsa y no verdadera, ni menos sera (til y provechosa a tu
anima, antes la afligiras mucho mas, y no serd para tu favor y ayuda la tal confesion, mas
para tu confusién y condenacion y para que eternalmente seas desechado.®

¢ Vid supra, p. 117.

7 Molina, Comfesionaria, f. 8v-12. Sin embargo, ¢l confesor también le debe advertir al indio que no debe
detenerse mucho en recordar sus “deshonestos deleites”, es decir, los pecados relacionadoes con el sexo, para
no volver a caer en el pecado.

B Idem., £ 9-9v.
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Es claro que para fray Alonso resulta muy necesario que el penitente declare la
totalidad de sus pecados, puesto que la omision voluntara o involuntaria de alguno
durante la confesién haria imperfecta la penitencia, de manera que no se conseguiria el
merecimiento deseado para la reconciliacidén con Dios. Como mencionamos en otra parte,
la preocupacion por la mala memaoria de los indios y su dificultad para enurmnerar sus faltas
puede explicar la insistencia de fray Alonso en la necesidad de ejercitar la memoria del
penitente.

Con todo, el recuerde de los pecados cometidos es Unicamente et preambulo para
que el penitente acuda a la confesidn. En ella, es necesario presentar muestras de
coritricion y verdadero arrepentimiento. He aqul la descripcion de esta parte del
sacramento:

Y no te has de confesar principalmente por te librar y escapar del infiemo, o por merecer el
favor y ayuda de tu &nima y de tu cuerpo, o por ir a gozar de la gloria y bienaventuranza del
cielo, mas principalmente te has de confesar para complacer, agradar y obedecer a un solo
y verdadero Dios, ef cual soberanamente es digno de que todos le agraden y obedezcan y
de que enteramente le amen. Y tendras muy gran esperanza en éi, diciendo asf
verdaderamente me ayudara y me perdonard todos mis pecados para que etemalmente yo
sea suyo y me allegue a &l [..JI°

lten te conviene que digas con sentimiento y !loro tus pecados y que con
abundancia de lagrimas y con grandes sospires los declares y con mucho arrepentimiento
y pesar de los haber cometido para que te perdone aqueél por guien tienen ser todas las
cosas y mediants el cual vivimos. '° .

Aqui es necesario resaltar el énfasis que el autor pone en la idea de que el dolor
por los pecados debe ser producido porque se trata de una ofensa a Dios (el Gnico y
verdadero) y descalifica a la atricion sin mencionara explicitamente. Sin embargo,

también debemos tener presente que Molina refiere la necesidad de manifestar

extemamente dicho dolor mediante actos emocionales; o que reiterard en varias

? Idem., f. 13v-14.
10 tdem., f. 15-15v.
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ocasiones. Sin estar plenamente seguro, considero que tal insistencia se debe a las
recriminaciones que respecto a la confesidn india llegaron a hacer sacerdotes como
Duran, quien afirmaba que los indios acudian al confesionario sin expresicnes de dolor."

& Cudl es el términce nahuatl que utiliza el autor para referirse a la contricién? De
hecho, el franciscano utiliza de manera indistinta dos expresiones. Por ejempto, cuando
dice "eres obligado a tener gran contricion y arrepentimiento® traduce de !a siguiente
manera: “Yhuan monauvalil, in cenca mitztequipachoz, ypampa timoyolcocoz”." Las dos
palabras en negritas son las que se refieren directamente a la contricidén, Analicemos cada
una.

Mitztequipachoz. Aqui tenemos el verbo fequipachoa que esta formado por los
vocablos fequitl (trabajo) y pachoa (aplicar, allegar algo junto a si), por lo que se podria
traducir como “aplicar o hacer pasar trabajos a...”"* Ahora bien, los diccionarios nos dicen
que este verbo en composicién con un pronombre objeto (que en este caso es mifz-),
significa “estar ocupado, descontento y con pena®," o bien “causar pena, incomodarse,
preccuparse...”"® Finalmente, la terminacién —z nos indica que el verbo esta conjugado en
futuro; asl tenemos que la expresién se puede traducir como “[eso] te causara pena o te
preocupard” o, ya en el contexto de la frase completa, “debera causarte [muchal pena”."
Asi entonces, este vocablo se relaciona con el amepentimiento, aunque parece que no
necesariamente con el de los pecados, sino en un sentido més general. |

Timoyolcocoz: Aqul encontramos el verbo yolcocoa, que segin Molina en su
Vocabulario significa “tener pena o arrepentimiento, o tener envidia de algo®"’. Este verbo

asta a su vez compuesto por la rafz; yo* (yolloti=corazén) y el verbo cocoa, que con €l

" Vid, supra, p. 89.

2 1dem., £ 8v-9.

" Cfr. Lépez Austin, Cuerpo humano. ., v. 11, p. 230.

" Molina, Vocabulario..., f. 105v.

' Siméon, Dicciongric..., p. 511.

'* No debemos olvidar que Ia palabra aparece antecedida por ¢l adverbio cenca (mucho).
'” Molina, Vocabulario..., f. 39v. Misma traduccién que ofrece Siméon, op. cit., p 194,
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pronombre objeto nech- significa “escorzerme o dolerme alguna parte del cuerpo”™ y con el
reflexivo nino- quiere decir “estar enfermo”. En esta composicion, Siméon agrega como
posibles traducciones *herirse, hacerse dafio, estar en peligro de muerte, etc.” Aqui
conviene sefialar qﬁe la palabra nahuatl para denominar a la enfermedad es cocoliztfi, por
lo que podemos afirmar que los vocablos construidos con el radicat cocoa tienen un
evidente vinculo con los padecimientos corporales.'®

Como vemos, en este caso, Molina usa la forma reflexiva de la segunda persona
singular (timo-) junto con el verbo yolcocoa, lo que nos da como resultado la siguiente
traduccidn: “tu te doleras del corazén” o “tu sentirds enfermar tu corazon” o bien, “te
heriras el corazén”.

'Es por demas revelador encontrar que una de las expresiones manejadas por
nuestro autor para definir la contricién cristiana se refiere en cierto sentido a una
enfermedad dei corazdn o un torcimiento del mismo, lo que precisamente es el efecto del
pecado nahuatl. Ignoro si esta expresion —yoicocoa- era utilizada en el mundo nahuatl
antiguo en el marco de los ritos penitenciales, pero su conexion con el concepto de
pecado mesoamaricano indica que muy probablemente asi fue: el taflacolli torcia el
equilibrio cosmice y el pecador {0 un pariente suyo) resentia el dafio en su corazon,
torcido a su vez, lo que implicaba alguna enfermedad. Quiza es aqui donde Molina
encuentra alguna relacion con e! sentimiento de contricion cristiano: segun su perspectiva,
el pecado debe provocar en el individuo que lo cometié un dolor interno por haber
ofendido a Dios, lo que lo lleva a arrepentirse de su acto. Al enfrentarse con el sentido de
-yolcocoa que venimos revisando, el franciscano advirtié que también se referia a un dolor

intemo provocado por una falta y asi dedujo un supuesto sentimiento de pena o

18 I.6pez Austin, por su parle, indica que yolcacoa (nino) literalmente significa “hago que me duela el
corazdn™ y su sentido es “pesarme, arrepentirse de lo que se hizo”. Lopez Austin, Cuerpo mumano..., v. 11, p.
230.

Por otra parte, es posible que cocoliztli y cocoa contengan la raiz colli que, como hemos revisado més arriba,
significa, entre otras cosas, algo torcido o encorvado.
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arrepentimiento; no cbstante, lo que no advirti6, o al menos soslay9, fue que en el mundo
nahuatl dicho dolor era mas bien el producto de una enfermedad, derivada del torcimiento
del equilibrio césmico; asi entonces, se trata de un dolor fisico ademas de moral y que, tal
vaz, no necesariamente implica el arrepentimiento del pecador.

Con todo esto tenemos que, en general, Molina emplea estas palabras con un
sentido de dolor o afliccién, el cual se tornaria, digamos, automaticamente en un
arrepentimiento paor el pecado cometido. Sin embargo, dichas expresiones no definen
exactamente a la contricidn y por ello, con el fin de distinguir a ésta de cualquier otro dolor
0 pena, lo que hace nuestro autor es describir el tipo de dolor que se debe sentir, el cual
debe estar inspirade por amor a Dios y no por temor al infierno.

De las dos expresiones analizadas, la que pudo presentar dificultades doctrinales
es la segunda, puesto que en estos casos el penitente podria escuchar de su confesor
frases como “sentirds pena”, “estaras enfermo” o "tu corazén enfermara” por los pecados,
o que claramente reforzaria !la nocidon antigua de pecado entre los nahuas y, por
consiguiente, la funcidn terapéutica de la confesién, conceptos divergentes a los que

intantaria transmitir el catolicismo occidental.

<+ La confesién.
Ahora bien, Molina dedica relativamente pocas fojas a relatar propiamente la manera en
que se debe efectuar esta parte del rito (f. 12-16). En el Confesicnario Mayor, lo mas

importante es examinar la conciencia del indio a través de las preguntas sucesivas. '®

"® Sin embargo, la gran cantidad de temas que son tratados hacen parecer que la confesién es mas bien un
pretexto para instruir al neofito en los asuntos que més preocupan ai autor: las observaciones para los que se
van a casar, las exhortaciones para confirmase, el “apargjo para comulgar”, los avisos para escribanos, efc.
ocupan un lugar importante en el texto. Sin duda, todos estos contenidos fueron integrados al cuerpo de la
obra puesto que confluyen, al final de cuentas, en un mismo punto estrechamente ligado a la confesion, a
saber, el pecado. De esta manera, la intencién maxima de este confesionario de ayudar a los nedfitos a
alcanzar la salvacion mediante el cjercicio de la penitencia, se ve reforzada por una via més que es la
prevencnén es decir, una serie de instrucciones para no caer en pecada no sdlo p(x vohmted sino también por
ignorancia o negligencia.
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Entre las recomendaciones e instrucciones que Molina anota para realizar la
confesién correctamente,?® sobresalen la advertencia de ne cculiar ningin pecado y no
cuipar a terceros (ni aun al diablo) por tas propias faltas, pues fueron producto de la
voluntad individual (igualmente la confesidn debe ser voluntaria), la humildad en el
confesionaro, la necesidad de confesar enleramente las faltas al menos durante la
cuaresma, etc. Todas estas recomendaciones son presentadas en forma sencilla y
directa.

Una vez mas, el texto castellano vuelve a aparacer como un discurso cormrecto y
sin complicaciones ni confustones doctrinales, sin embargo, el mensaje de la columna
nahuatl pudo ser recibido con algunos matices por los nedfitos Veamos, en la

presentacion del confesionario Molina dice:

Ynic nicantiquittaz yuan ticpchuaz yn quenin Para que en este confesionario veas y
tictemoz yuan tquixmaliz ymmitzohuitilia, leas el como has de buscar y conocer los
incenca mitztolinia moflatlacol: yuan ynquenin pecados que te tienen puesto en peligro,
mochiticpohuaz, hus! tiemocultlz, yxpan y te dan mucha aflicion, y el como los has
sacerdole ynquac timoyolmelahuaz, inic de relatar: y te has de confesar dellos,
moneyolmelahueliztica  occepa  tiquicno ante el sacerdote quando te ovieres de
pithuiz, yuan licmixnextiiz ini  chipaualiz, confesar para que mediante tu confesidon
yiqualtdiz maniman. merezcas alcanzar otra vez con tu buena

diligencia la puridad y santidad de tu
anima.?!

Aqui tenemos tres palabras que son utilizadas para referirse al acto de confesién,
en las que se usan dos raices diferentes: cuitia y yoimelahua, las cuales siempre

apareceran cuando el franciscano quiera denominar la accién de confesarse.

 Molina, Confesionario. ., f. 12-16.
? Idem., T. 6v-T.
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Ticrmocuitiz esta formada por el verbo cuitia que significa "conocer o confesar a
otro por seflor o conocer el delicto que cometic”, ® o bien, "reconocer a alguien como

duefio, como sefior; confesar, reconocer una falta™?

gue con la construccion ficmo- y la
terminacién —z quiere decir “confesaras” o, como aparece en la columna derecha, "te has
de confesar”. *

Recordemos que en las descripciones de cronistas de la antigua confesion
indigena se llega a mencionar este vocablc como e! que denominaba la practica en la que
existia una declaracién vocal de las faltas ante un sacerdote o la imagen de un dios.”

Timoyolmelahuaz, por su parte, se puede dividir en yolmeiahua que con los
pronombres nino- significa confesarse o purificar su corazén.? Este verbo a su vez esta
compuesto por la raiz yol- (corazén) y el verbo mefahua (enderezar), ko que con el resto
de los componentes de esta palabra (timo-) expresa “enderezards tu corazén”™ o “te
confesaras” o “has de confesarte”.

Recordemos que uno de los nombres que recibia la confesidn en el mundo nahuatl
antiguo era el de neyolmelahualiztli (accién de enderezar los corazones), por o que esto
significaba algo mas que la simple declaracion de los pecados -sentido al que parece
estar mas cercano el verbo cuitia- ya que implicaba enderezar el corazén y el equilibrio

cdsmice, y con ello el dafio que se habia efectuado en uno mismo y en el entorno.

+ La satisfaccién.

Algunas paginas arriba quedo asentada la definicién de las partes de la penitencia

que Molina quiere transmitir a los fieles nahuas. Ahi el autor menciona que la tercera parte

2 Molina, Facatudario..., f. 27.

 Siméon, ap. cit., p. 138.

* Segin ambos diccionarios este verbo se conjuga siempre con el pronombre personal, el pronombre objeto
(-c-) y el proncmnbre reflexivo.

 Bartolomé de las Casas, Joc cit.

8 Molina, Vocabilario..., 40v. y Siméon, op. cit., p. 200,
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de [a materia de este sacramento es la satisfaccidn que consiste basicamente en restituir
y pagar mediante una “penttencia” ef dafio causado por los pecados. En este caso, como
es costumbre en la retbrica catdlica, Molina utiliza indistintamenie las palabras
satisfaccién o penitencia para denominar al conjunto de actes de restitucion y de
automortificacion, y al sacramento en general, lo que igualmente realizara cuando traslade
el discurso europeo al nahuatl. Asi como observamos en la descripcion de las otras paites
del sacramento, el texto espaiiol es fiel a la idea tomista de la Penitencia. Sin embargo,

los problemas o posibles variaciones del mensaje aparecen en la traduccidn.

Auf yn ye tictecuepilz yn femahuigo ynanogo Y aunque se te haga muy dificultosa la
yehuatl ynic mitztlamacehuallz macaz restitucion de las cosas agenas, y de la
teopixqui ynanogo yefuat! ynic fama del prdjimo, o de la penitencia que el
ticcentekchihyaz yn ytech sacerdote te impoma y mandara que hagas
ofimomamaguaknemiliz [...] ¢an occenca ye [.] no dejaras de reesforcar quanto
xquich mollapal ticchihuaz, ynic pudieres y de te animar mucho a obedecer
ticmotacamachitiz ymmoteouh promptisimamente a tu Dios y sefor [...]7

immotatocatzin Dios.

Como vemos, en la version castellana nc encontramos nada que rompa la claridad
del discurso catdlico en relacién a la doctrina, pero en 1a columna nahuatl vemos que la
- palabra utilizada para hacer mencién de la satisfaccion o penitencia es mitztlamacehualiz,
lo que podria remontar a la mente de los nebfitos a algunos ritos paganos. Esta palabra
contiene la raiz macehua-, la cual, en combinacién con distinto;s pronombres puede
significar bailar (nimacehud), conseguir o merecer lo deseado o hacer penitencia

(nicmacehua o nitlamacehua)™®

7 ldem., £. 15v-16.
® Molina, Focabulario..., f. 50-50v y Siméon, op. cit., p. 244..
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Tlamacehualizli?® (penitencia) y en general las palabras que contienen la raiz
macehua- tuvieron un uso bastante frecuente en el mundo nahuatl prehispanico ~tal
como vimos en el capitulo 3 de este trabajo-, enmarcadas generalmente en ritos dirigidos
hacia e! restablecimiento del equilibrio dafiado por los actos humanos y hacia la obtencion
de favores por parte de los dioses; todo este siempre vinculade con la idea dei
merecimiento. Es aqui donde nuestro autor encontré fa analogia entre los ritos
penitenciales de ambas tradiciones culturales y aprovechd esta circunstancia para
enmarcar todas estas practicas en un espacio cristiano.

Después de haber relatado los pasos del sacramento, Molina escribe lo siguiente

respecto al concepto de mérito:

Ypampa yn cenca molechmonequi, ynic
achfo tiguiximatiz yniticca manima ynamo
panineci, ynic gatepanmolhiuiyez,
momacehualyez, ynic fiquiximatiz yn
ohui, ymmahuigauhqui, yualn] ycenca
teyolquima  ynitetzinco  pohuitolecuiyo
diosAuh yntiacamo molhuil momacehual,
ynic achtopa timiximaliz yn tiquentami,
timottaz, amo
ticmottiliz

yntlacamo  achlopa
momacehualyez ynic
ticmiximachiliz ycelteot! dios.

Y por eslo te es muy necesario conocer
primeramente lo que hay dentro de tu
anima, la cual no perece exteriormente,
para que después merezcas y seas digno
de conocer las «cosas dificiles,
maravillosas y muy gustosas y lienas de
suavidad de nuesiro sefior Dies. Y si no
merecieres ni fueres digno de conocerte
primero y de entendar que tal seas, v si
ante todas cosas tampoco e
considerares, tampoco mereceras ver al
tnico y solo Dica.

Y un poco mas adelante, al referir el objetivo del Confesionario Mayor, fray Alonso

le dice a su virtuat lector indigena:

Inic moneyoimelahualiztica oceepa
tiguicnopifhuiz, yuan timixnextiliz
inichipaualiz, maniman

ytetlavhtiltzin yn

yniqualtiiiz
totecuiyo Dios,

2 Idem., £ 4v.
* Confessionario Mayor, £. 5v.

Para que mediante tu confesién
merezcas alcanzar ofra vez con tu buena
diigencia la puridad y santidad de tu
anima y todas las mercedes y dones de



yntimacoc yquac limoguateguiyca Dios
yyatzin, auh yniehuat! ¢anmotiatiacoltica
oticpolo: auh ynic occepa tiquicnopifhuiz,
ynic occepa tiquittaz motechmonequf
tictequipancz,  licchihuaz  penitencia,
yehica caganyshuati, ¢an yeayyo yc uel
occepa tichipahuaz yuan
yctiquicnopithuiz yrizquitiamantli

qualtiiztli, immoliatiacoltica oticpolo.
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nuestro sefior Dios, gue te fueron dados
cuando te baptizaste con el agua de Dios,
los cuales perdiste por tus culpas y
pecados, y para merecerlos y alcanzarlos
otra vez, te es necesario trabajar y
procurar de ejercitarte en la penitencia,
por cuanto con sola ella has de ser otra
vez alimpiado y con ella has de alcanzar
todos los bienes gue por tus pecados

perdiste. ¥

En estos pasajes, como en varios mas, Molina refiere con claridad la relacion entre
el sacramento y el ménto que se alcanza a través de €l y que trae como consecuencia la
reconciliacion del pecador con su creador y una serie de beneficios ultraterrenos. Para
enunciar la idea de merecer nuestro autor utiliza en forma indistinta dos vocablos,
macehua, que ya revisamos, e icnopilhuia, que con los pronombres tla- o -c- significa
*alcanzar, obtener algo; merecer’. Esta voz esltd emparentada con la expresién icnopilli,
que significa “huérfano; mérito, recompensa®, de la cual Rémi Siméon nos dice que “la
palabra tiene el sentido verbal, ser lo bastante afortunadc para obtener una cosa,
merecer, ser digno™

El franciscano maneja ambos vocablos como sinénimos en los momentos que
quiere expresar la nocién de merecimianto; de hecho, podemos ver que en la seccion
castellano-nahuatl de su vocabulario, nuestro autor anota como traducciones de esta
palabra tfacnopithuiliztli y amacehualiztli. (f. 84). Sin embargo, es significativo que en la
seccion nahuatl-casteltano, asi como en el Confesionario Mayor, s6lo asigne los

significados de penitencia y merecimiento a aquella que contiene la raliz macehua.

3! tdem., £. 7.
*2 Siméon, op.cit., p. 171.



142

En efecto, entre la Harmacehualiztli nahuatl y la penitencia europea parecia existir,
un paralelismo asombroso que permitia tomar a una come traduccién exacta de Ia ofra,
Sin embafgo, a pesar de que ambas “penitencias” tienen en comun el sentido del
merecimiento, la tlamacehualiztli nahuatl envuelve efectos césmicos en su mas amplia
expresion: es decir, a la vez que pretende restablecer el equilibrio y agradar a los dioses
por medic de servicios y ofrendas, también tiene como fin restituir al cuerpo humano, en
tanto microcosmos, su propio equilibrio. De esta manera, las consecuencias de los actos
penitenciales son tante divinos como humanos, espirituales y materiales (cuando se
pretende la obtencidn de algin beneficio) y los resultados de la “penitencia™ efectuada
pueden ser visibles ( el cese de una enfermedad, por ejemplo).

Por otro lado, la penitencia cristiana, como se puede apreciar en las citas previas,
busca efectos sobre todo espirituales (alivio del alma, alcanzar la gloria, etc.) y sus
beneficios no son visibles ni tienen fugar en este mundo, sino después de la muerte. El
restablecimiento del vinculo con Dios no necesariamente tiene resultados “objetivos” por
asi decirlo, durante la vida del penitente.

A pesar de esta diferencia, Molina decidié emplear tfamacehualiztli para traducir
literalmente penitencia y séio en muy pocas ocasiones decide anotar la palabra castellana
en el texto ndhuatl. Las semejanzas entre ambas practicas le parecieron suficientes a
nuestro autor para retomar el vocablo indigena antiguo.

No obstante, es posible que fray Alonso haya querido marcar alguna diferencia,
aunque fuera de soslayo, entre los antiguos ritos penitenciales y el sacramento catdlico:
Tal vez a causa de las rigidas disciplinas que muchas veces rodeaban a las "penitencias “
indias antiguas, Molina dirige una exhortacién a ejecutar las penitencias con templanza en

el siguiente extracto:
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4O por ventura no tuviste discrecién y templanga en tu penitencia y aflicion de tu cuerpo
asi como lo quiere nuestro unico dios? ;Atermentando quiza demasiada mente tu cuerpo
con grandes ayunos ¢ vigilias prolijas, o con disciplinas y azotes o con muchos otros
trabajos grandes y excesivos; por donde veniste a enfermar gravementie hasta llegar a la
muerie o hasta caer tu cuerpo en continua enfermedad, de manera que no puedes hacer
cosa alguna [..]? Porque eres obligado a tener gran templanza y tiento en cualquier
ocupacidn y trabajo corporal para servir y agradar a nuestro sefior, y para ayudarte y
procurar tu salvacion, porque aunque sea ferviente y fuerte el deseo de tu &nima acerca de
hacer penitencia por amor a nuestro sefior, es empero {u came flaca, por ser tiefra y lodo
que presto se quiebra y dasia. =

Este parmafo marca una distancia respecto a la religion antigua puesto que,
ademas de llamar a la templanza en los ejercicios penitenciaies, el autor sefiala que el
deseo del dnico dios es que el hombre no realice penitencias excesivas, asi como
remarcar que el objetivo principal de los ejercicios penitenciales es “agradar a dios y
procurar la salvacién”.

No obstante, algo mas que llama la atencidn en esta cita es la referencia a Ia
enfermedad. Segun Molina, las penitencias excesivas derivan en enfermedades e incluso
en la muerte,* pero nosotros hemas viste que para los nahuas tales ejercicios tenian
como fin devoiver el equilibrio al cosmos lo que implicaba salud y bienestar corporai. Sin
embargo, debemos tener ¢laro que no necesariamente todos los ejercicios penitenciales
eran remedios para las enfermedades. En el capituio lil clasificamos las penitehcias
nahuas en dos rubros: los actos de mortificacidn para honrar a alguna divinidad y los
medios para revertir los efectos del pecado, uno de ellos la enfermedad. Bajo este Gitimo

encontramos las “confesiones” llamadas neyoimelahualizili.

3% Jdem., f. 115v. En todas las referencias a la penitencia utiliza la raiz macehua-.

** En relacién con esto, resulta curioso que en la pregunta se inquiera al supuesto lector o interlocutor si algin
ejercicio penitencial lo llevo a la muerte, cosa que, evidentemente, serfa imposible para alguien responder en
forma afirmativa,
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Ahora que hemos tocado el tema de la enfermedad es conveniente que revisemos la
relacién que Molina concibe, desde la perspectiva catdlica, entre la triada pecado-
enfermedad-penitencia.

Es necesario advertir que el lazo que unia pecado y enfermedad en el mundo
nahuatl antiguo también se presenta en el cristianismo aunque de manera un tanto
diferente y a veces ambigua como lo vemos en los siguientes pasajes:

&Y ti que curas, antes que comiences tu cura y cirugia, dices al enfermo que se confiese
primero, delante el sacerdote? 4o curastelo primero, antes que se confesase? Porque es
ordenacién de la sancta iglesia, que quiere que se confiese primero el enfermo, antes que
el médico le cure, especialmente cuando su enfermedad es grave, y ef sacerdote y
confesor estd cerca de donde el enfermo esta. > ’

Aqui vemos que la Iglesia ordena confesarse a los enfermos, particularmente los
que estan graves. La razén de ello parece ser la aita posibilidad de muerte, por lo que el
enfermo debe cuanto antes arrepentirse de sus pecados y reconciliarse con Dios. No
ohstante, lo que llama la atencién es que en el mundo nahuatl la propia confesion es un
acto terapéutico en si mismo y en un discurso como éste, es posible que el penitente
indigena no estableciera ninguna diferencia entre su antiguo rito y el cristiano. La
confusién se reitera en el siguiente extracto de un discurso que Mclina anota para que el
penitenta dé gracias a Dios después de recibir la absolucion:

¢Q asl como si oviera estado muy enfermo, lleno de hinchazones y apostemas, por los mis
pecados. y quedase agora alegre y sosegado por habérmelos vos perdonado, abriendo y
reventando mis hinchazones y echando fuera la matera y podredumbre, con la cuat
estaban atormentadas enconadas y muy emponzofiadas todas mis llagas, curandolas
maravillosamente, porque asl la siente mi espiritu, delante vuestro acatamiento que los mis
pecados, asi como unas espantosas y abominables materias, las cuales con mi confesion
han reventado; y han salido de las llagas de mis pecados y han sanado las heridas dellos:
porque ciertamente sois verdadero médico, y yo con mi confesién he puesto ante vuestra
majestad, lodas mis graves y espaniosas dolencias y enfermedades, de las cuales por
vuestra virtud y misericordia he quedado libre y sano y muy consolado y lleno de riquezas,

% Motina, Confesionario..., f. 32.
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por vuestra bondad, que sois mi salud, y soberano médico, en quien tengo mi esperanza, ¥y

me decis que no lenga temor ninguno, y que seré sano y viviré, y que quedare libre de la

enfermedad que tengo.™

Si bien el autor sefiala en principio que se trata de una comparacion (“como si
hubiera estado muy enfermo”), toda la alocucién refiere una patente relacion entre
pecado, enfermedad —asi sea “espintual™ y confesion, en donde las “heridas” son
"curadas”. A pesar de que se argumente que en todo momento el franciscano piensa en
enfermedades, dolencias y llagas del aima y no en padecimientos fisicos, lo cierto es que
entre fos nahuas la enfermedad --fisica o mental- en muchas ocasiones estaba ligada a
supuestos dafios sufridos en el corazon, el cual era uno de los centros animicos mas
importantes del hombre. Entonces, en el mundo prehispanico, uha enfermedad fisica o
mental podia ser también una enfermedad del alma. Indudablemente, este discurso
plenamente cristiano -{a comparacion entre pecado y enfermedad es comun en el mundo
catolico- debié recordar a los nahuas sus antiguos ritos terapéuticos de confesidn y la idea
de que los ffatlacolii se traducen en padecimientos, mas aun cuando las palabras
utilizadas en esta declamacion son exactamenie las mismas que ellos siernpre habian
usado. (flatfacolli = pecado; cocoliztli = enfermedad; neyolcuitilizth, neyoimelahualiztii =
confesion).

Ademés del vinculo entre pecado y enfermedad a través de la comparacion, es
necesario recordar que en el catolicismo se concibe la posibilidad de que Dios envie
enfermedades a los hombres™ En el caso del Confesionario Mayor, existen algunas
breves refarencias al hecho de que Dios puede mandar ciertos padecimientos corporales:

¢Murmuraste alguna vez de nuestro sefior cuando puso en ti alguna enfermedad o cuando
por su mandado vino sobre ti alguna angustia o turbacion?™®

* Idem., f. 119v.

Y ¥id. supra, p. 93.
® Idem., £ 78v-T9.
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£ Cuando nuestro sefior dios te visitd con alguna grande y grave enfermedad, por ventura
no la padeciste con alegria o quiza te amohinaste y te encjaste?™
< Absolucién.

Fray Alonso no dedica muchas lineas para describir a la absolucion como parte del
sacramento de la penitencia, probablemente porque se trata de un acto que no efectua el
penitente sino el confesor, por lo que est4 de sobra detallar los aspectos de ella y sefialar
los pasos que se deben seguir. Ademas, el perddn de los pecados es un elemento que se
encuentra implicito a lo largo de todo el rito penitencial, de manera que 1o unico en que
repara el autor es la descripcion de los beneficios recibidos por la gracia divina que
infunde la reconciliacion con Dios. Manifestar tal perdén a los feligreses nahuas no
parecid representar problemas de traduccién a nuestro autor, ya que en todo momento
pudo utilizar expresiones como "seras perdonado”, "seras purificado” y varias metaforas
que revelan el concepto de la absolucién en lengua indigena. No obstante, extrafiaments
Molina decide no traducir el nombre propio de esta parte del sacramento como sl lo hace
con las primeras tres que ya revisamos.

En ei Unico parrafo donde el franciscano menciona el nombre de la forma de la

penitencia escribe:

Tenonotzalioztl ymmoyolcuitia, ynic Amonestacidn al penitente para que
quimocnelimachitiz yn fotecuiyo  dios, haga gracias a nuestro sefior dios,
ynquac ofe ochiualoc yniquac oquiceii después de recibido el beneficio de la
absolucion. ' absolucion. *®

En el resto de Ias referencias a la absoclucion, el autor prefiere no mencionaria por
su nombre sino conjugar verbos como perdonar, limpiar y\absolver o bendecir. En la

oracion de la confesién general encontramos los siguientes términos:

¥ Idem., £81-81v.
* tdem., £ 116v.
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Nicnotlatiauhtilian sanclta Marfa inmuchipa Y suplico a sancta Maria siempre
us! ychpochtl, yhusel tetiatiatiauhtiliani, mic virgen, ella que es digna de rogar,
nopampa quimofiatiauhitiliz  ytlagoconetzin quiera suplicar a su precioso hijo Jesu
Jesu Christo, ynic nech mopopothuiliz Christo, me quiera perdonar todos mis
ynixquich notlatiacol, ynic nechmotlaocoliz: pecados y haber misericordiade mi, y a
auh ynti  padre  nimiznotiatiauhtilia, vos padre pido por merced me
ylencopaltzinco yn totecuiyo Dios xinechmo absolvais en el nombre de nuestro
teochihulli. Sefior Dios. "'

Fray Alonso entiende por el verbo popolihuilia, nitetla, perdonar una ofensa,
sentido al que Siméon agrega fos de “olvidar, destruir, borrar; permitir algo a alguien;
echar suertes”.*? Es claro que el franciscanc emplea el término en su primera acepcion,
aunque es de notar que perdonar, olvidar y bomar, si bien no son sin6nimos, son sentidos
muy cercanos entre si y que implican el acto de un sujeto: en este caso, la accién de Dios
quien perdona, olvida o borra el pecado del penitente. En t&érminos deogmaticos la
adopcion de este vocablo parece no representar ningin problema de claridad ni
desviacién de la doctrina cristiana.

Por ofra parte, encontramos el vocablo feochihua que en el texto aparece como
traduccion de absolver, pero que en los diccionarios podemos ver que ademas de ello
significa bendecir.® Si nos remitimos a! anélisis etimolégico de la palabra podriamos
deducir que expresa “hacer divino™ a alguien o algo, toda vez que chiva es el verbo hacer
y teo- es la raiz de la palabra dios, divinidad o sagrado. Dicha traduccién expresaria el
efecto maximo de la absolucién en el plano catélico, a saber, volverse puro, santo y
acercarse a Dios; sin embargo, la idea de perdén no esta presente, al menos en forma

explicita. Sin estar completamente seguro, considero que este vocablo fue construido por

“ ldem., £, 19v.

2 Molina, Vocabulario..., f. 83 y Siméon, op. cit., p. 393.

* Jdem., £ 100 y p. 484. Asimismo, este verbo construido con e reflexivo nino- quiere decir orar, consagrarse
a Dios y celebrar los oficios divinos.
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los religiosos catdlicos puesto que todos los significados encontrados en los diccionarios
revelan siempre un fuerte lazo con una liturgia propiamente cristiana.

Ademas de expresarse acerca de la absolucién como una bendiclién y un perdén,
Molina fa describe como un acto de purificacion. No podiamos pasar por alte este detalle
pues hemos revisado que tantc las penitencias nahuas como la catdlica impfican esta
accion purificadora, vinculada con el concepto de mérito: Un hombre que desee alcanzar
y merecer el favor divino debe “limpiar” su organisme o su alma segun el caso.

Y para que &I [Dios] use de misericordia contigo, y para que tU le aplaques, y él te purifique

y alimpie de tus pecados con los cuales estd daflada y ensuciada tu anima; tres cosas

conviene que hagas.®

Referirse a la penitencia, y en particular a la absolucién, como un acto que limpia
el alma es algo gue indudablemente tiende un puente entre las tradiciones religiosas que
venimos tratando. El bafio ritual descrito por Duran y el rito confesional relatado por
Sahagun en el que aparece una especie de bafio espintual que limpia las faltas
encueniran una analogia en ia naturaleza purificadora de la penitencia catblica que fray
Alonso debié conocer y aprovechar para fom‘emar con éxito la participacion ‘indigena en
este sacramento. El unico escollo en este caso, es que tal vez en sl mundo indigena
prehispanico la accién “limpiadora” de sus ritos penitenciales implicaba un efecto curativo
corporal ademas de animico; mientras que pafa el catelicismo el efecte de la purificacion
es mas bien espiritual y sus beneficios se disfrutan después de la muerte.

En general, parece que nuestro autor no encontré demasiados problemas para
expresar la idea de absolucién en un discurso nahuatl o, al menos, no los considerd de
mayor importancia, pues lo Unico que requeria el penitente era saber que gracias a su

confesién entera y sincera y los ejercicios de satisfaccion que le imponia el sacerdote

* idem., f. 8v. También hace referencia a la limpieza del alma en Jas fojas 7 y 17v entre otras Aqui Molina
emplea el verbo chipahua para decir limpiar.
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alcanzaba el perdén por parte del dios lo que lo volvia un ser mas puro y “impio” y le

permitia ganar muchisimos beneficios para su alma en el mas alla.
Recapitulacién.

Haciendo un balance del manejo que Molina hace de los conceptos referentes a fa
penitencia, y comparandc el espacic que el autor dedica a describir las parles del
sacramento con el resto de los temas que son abordados en la obra, se aprecia que en
términos generales, son pocos los pamafos en los que el autor expresa las nociones
penitenciales: tal parece que Molina no desea abundar mucho en exhortaciones a cumplir
con las penitencias, igual que no se extiende en describir el acto de la confesién.

De las tres partes de la materia del sacramente la que le preocupa mas es la
contricién para asegurarse de que los fieles entiendan que el arrepentimiento debe nacer
no por miedo a los castigos del inflemo ni por obtener favores terrenos. No obstante, en
todo este proceso de confesidn, el que ocupa un lugar especial en las inquietudes de
Molina no es, curiocsamente, ninguna de las partes del sacramento en particular, sino una
de las condiciones que deben presentarse para efectuar una correcta confesién: a saber,
la buena memoria; el recuerdo de todos los pecados y sus circunstancias que primero
dara pie al arrepentimiento y luego servird para no pasar por alto ninguna falta cometida
ante el confesionario.

Aqui cabe suponer que Molina tal vez consideraba que las partes de la penitencia
y todo el sacramento en si eran bien comprendidos por los indios, quienes sin duda
acudian sinceramente al confesionario. El Unico escollo seria, pues, el hacer comprender
a los nedfitos la necesidad de realizar exdmenes de conciencia mas proﬁmdos.

Asi pues, podemos concluir que en lo que respecta al sacramento de la penitencia

fray Alonso de Molina consideraba que el problema mas urgente por resolver era evitar
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que los indios ocultaran algun pecado, va fuera voluntariamente o por olvido, pues ello
haria a la penitencia imperfecta y, por consiguiente, virualmente inGtil en su sentido
sacramental, pues no se aicanzaria el perdén de los pecados“.

Sin embargo, el resultado de retomar los conceptos antiguos concernientes a la
penitencia fue la creacién de un discurso que no corresponde completa y directamente a
las nociones cristianas de Penitencia. Con ello, cuando los nahuas escucharan tlatiacolli,
pensarian en los efectos materiales de éste. Yolcocoa también les sugeriria un malestar o
dolor en el corazén —no necesariamente de arepentimiento como asume el autor.
Neyolcuitiliztii y, sobre todo, neyolmelahualizlli les recordaria a fa practica a través de la
cual se buscaba revertir el dafto provocado por los pecados reflejado en enfermadades y
que ademas podia eximir al pacador de las consecuencias civiles de su falta.

Finalmente, el uso de Hamacehualiztli para expresar penitencia conduciria a los
indios a identificar a este sacramenioc como uno de los muchos Hamacehualizili que
practicaban y que no siempre contenian el sentido de la expiacion de los pecados, sino
que se podia tratar de servicios, ofrendas o automortificaciones dirigidas hacia algin dios
con el fin de hacerse merecedor de algin favor. ,

Ahora bien, con todo esto ne pretendo afirmar que los rituales nahuas se fittraron
al cristianismo indigena sin sufrir alteracion alguna. El contexto cristiano en el qué
aparecen estos témminos y su manejo por parte del autor provocan gue se incorporen a
estas nociones algunos elementos o acteres que en el mundo prehispanico no figuraban
dentro de los ritos penitenciales. Por ejemplo, el hecho de que el principal efecta de este
sacramento no se "disfruta” en este mundo‘sino que vendra después de la muerte: el mal
que aqueja a un pecador le traera consecuencias ulteriores en el purgatorio o en el

infiemo (el Mictlan: otro concepto nahuatl antiguo que fue retomado por los religiosos, el

** Ademis, en su funcién de vigilar y reguiar las actividades de los ficles también dejarfa de cumplirse
cabalmente pues los sacerdotes no alcanzarfan a obtener toda 1a informacién de las conductas que la moral
cristiana considera inapropiadas o desviadas de la norma.
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cual fue profundamente transformado). En este caso, la idea de gue la conducta de los
hombres en la tierra define su suerte después de muerios es totalmente nueva.

De igual forma, el profundo examen de conciencia y ia obligacién de declarar un
sinfin de actos que en el mundo prehispanico no eran considerados faltas ~o qué no se
acostumbraba declarar ante un sacerdote- ahora debian ser confesados con detalle. Por
ello, no parece fortuito que sean precisamente estos aspectos en los que Molina se
muestra muy insistente.

Como se puede apreciar, no resutta facil trasiadar un discurso religioso de una
lengua a otra lengua sin evitar confundir un cuito con otro. El aparente paralelismo entre
las penitencias nahuas y las catdlicas condujo a nuestro autor a manejar las practicas
paganas como equivalenties a las que queria implaniar y creyé necesario (nicamente
revestinas un poco de contenido cristiano para diferenciarlas ante los oidos indigenas de
sus antiguos ritos paganos. Sin embargo, como se ha sefialado en varias ocasiones, la
correspondencia entre ritos penitenciales mesoamericanos y europeos no era exacta.
¢ Estuvo Molina consciente de las diferencias que hemos marcado? Y si asi fue, ;creyo el
religioso que podia extirpar de aquellas practicas el supueste contenido demoniace que
habian tenido? ;supuso que los cultos se podian confundir y mezclar unos con otros,
derivando asl en practicas sincréticas? Lo mas seguro es que fray Alenso hubiera
conocido las diferencias patentes entre ambos tipos de ritos penitenciales gracias a su -
cercania con el trabajo de fray Bemardino de Sahagun y a sus habilidades como lingaista;
la naturaleza ambivalente (material y espiritual) de las confesiones antiguas no le debid
ser desconocida, pero tal vez considerdé que las discrepancias eran superficiales o no
impedian la ejecucion de la penﬂeﬁda cristiana en forma correcta. Las mezclas que
pudieren venir con el tiempo no serian relevantes y los mas importante en ese momento

era aprovechar la costumbre antigua para convertir a los indigenas.
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Es evidente que fray Alonso de Molina prefiné utilizar los vocablos antiguos para
cristianizar que inventar nuevos ¢ nombrar la penitencia y las ideas que la rodean bajo.
términos europeos ;Acaso no habla otra posibilidad factible? ¢ Otros términos que tal vez
se prestaran menos a confusidén que los que recordaban a la antigua religion? Para

responder a estas interrogantes veamos algunos ejemplos de ofros autores.
Los casos de Olmos y Sahagun.

Fray Andrés de Olmos, uno de los primeros religiosos en estudiar las antigiedades y la
lengua de los nahuas, redactd en la lengua mexicana un Auto def Juicio Final que fue
escenificado en Tlateloico en el afio de 1533, tan sélo doce afios después de la caida de
Tenochtitan. Respecto al tema que nos ocupa podemos leer en esta obra frases como,
las siguientes:

Tlapitzaloz; tlecoz San Migusl. Hualquizaz tlamacehualiztll, cahuill, Sancta fglesia,
tHachpanaliztli, miquiztii.
La traduccidn gue nos ofrece Femando Horcasitas dice:

Sonaran las flautas; subird [se retirara] San Miguel. Saldran hacia aca la Penitencia, el
Tempo, la Santa Madre Iglesia, la Confesion y la Muerte.*

Se observa que Olmos emplea la palabra Hamacehualizti para denominar al
sacramento cristiano, la misma que utiliza Molina en su confesionario; sin embargo, lo que
Horcasitas tradujo como Confesién es un vocablo que no se habla encontrado en este
trabajo. Tiachpanaliztli significa “acto de bamer”,* o bien “barrido, accién de barrer, de
lirﬁpiar".““ Es importante notar que para Olmos barrer o limpiar pueden ser utilizados

como una especie de sindnimos de confesar o que no es casual, ni mucho menos, sino

*¢ Andrés de Olmos, Auto del Juicio Fingl. Trad. Fernando Horcasitas, pres. Margarita Mendoza Lépez, dib.
Cammen Parra. México, Instituto Nacional de Bellas Artes, Direccion de Teatro, 1983. P. 18, 21.

7 Molina, Vocabulario..., f. 117v.

*8 Siméon, op. cit., p. 570.
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que responde al hecho de que el sentido de purificacion estd implicito en los ritos
confesionales de ambas tradiciones; no obstante, lo que llama la atencién es por qué el
religioso no eligid otro vocablo que aludiera directamente al hecho de declarar oralmente
los pecados. En fin, si aceptamos la traduccién de Horcasitas y asumimos que Olmos
quiso decir “confesién” a través de la palabra “barrido” o “limpio”, quiere decir que fray
Andrés prefirid este nombre a los de neyolmelahualiztlh y neyolcuitiiiztli que utiliza Molina.
Sin embargo, en otra parte de la misma obra leemos lo siguiente:

Lucia: Notlazotatzin: ca nicnequi nimoyoimelahuaz ixpamzinco fotecuyo Dios fhuan in
fehuatzin, notazofatzin [...}

Niman moyolcuitlz Lucia auh intfa yemolcultica niman moquelztehuaz feopixqui huel
nomauhtiz.

La traduccién de Horcasitas dice:

Lucia: Querido padre: quiero confesarme ante Dios Nuestro Sefior y ante i, padre amado
(]

Luego se confesara Lucia y mientras se esté confesando se levantara el sacerdote *°

En esta ocasitn, el autor emplea palabras con las raices yolmelahua y yolcuitia
para conjugar el verbo confesar. Si en una primera instancia parecia que Olmos —antiguo
inquisidor en Espafia- queria apartarse del concepto ndhuatl de confesion, enseguida da
muestras de conocer bien aquelios ritos y decide utilizarlos en el marco de la penitencia
catolica.

Es extrafio que este autor designe bajo un nombre distinto (Yachpanaliztl) al acto
de la confesién y que cuando conjuga el verbo confesar haga uso de aquetlos vocablos
conocidos y que denominaban a los ritos antiguos. Sin embargo, es muy importante ver
que un autor tan temprano como Olmos haya decidido, a pesar de todo, incorporar los

términcs antiguos referentes a ia penitencia en su prédica catdlica.

* Olmos, Aufo..., p. 28, 31.
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Por otra parte, en una de las obras doctrinales de Sahagun enconiramos un
manejo un poco distinto de los términos relacionados con la penitencia. de aquel que
realiza Molina. Sahagun escribe: “cenca intech monequj yn sacramento ytoca penitencia:
fehoat! in neiolmelaualiztli”, frase que es ftraducida por Anderson como: ‘es muy
necesario el sacramento que se llama penitencia — la confesion.” Aqul vemos que este
autor inserta el nombre castellano del sacramento y lo define en nahuatl mediante el
término propio de la confesian. Lo mismo ocurre en otras alocuciones como cuando dice:
"auh intla quenmanjan ypan uetzi temjctianj tiatlaculli, icivhca mopaleuja, penitenciatica,
nejolmelacaliztica” ("Y si a veces se caen en el pecado mortal, de presto se ayudan por
medio de la penitencia, de la confesion”) y un poco mas adelante: °“njcnequj in
ninoiolmelacaz [...] yoan njenequj nicchiuaz penjtencia.” {“deseo confesarme [...] y deseo
hacer penitencia®}.®’

Llama la atenciéon que Sahagun no nombre a la penitencia con el término nahuatl
que conocemos y lo haga usando el vocablo casteltano; pocas veces emplea la raiz
macehua; generalmente en su sentido de merecer: ‘yn manel amo Hamaceoazque”
(“aunque no la merezcamos”). * Es posible que en una sola ocasi6n fray Bernardino la
haya utilizado en este texto en su sentido de ejercicios penitenciales, tal como lo advierte

Anderson en su traduccion.

* Bernardino de Sahagtin. Adiciones, Apéndice a la Postilla y Ejercicio Cotidiano. Paleografia, versién
espafiola y notas de Arthur J.O. Anderson. Prél.. Miguel Leén-Portilla. México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Historicas, 1993. P. 8-11.

1 Idem., p. 15-17. Otro ejemplo sobre este punto se puede hallar en las paginas 146-147.

2 Idem., p. 24-25.
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maceoal in migujzth, in mjguz in
jnnacaio, yoafn] in jmanima: auh yn
Jmontlamanyxti myjquiztl, in
qujnmotiatzacujitiliz  in  totecujo  dios
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qujcuspazque in  jnemiliz, inflacamo
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tlamaceolaiztiica.

pachiuizque melaoac
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Aquellos [que aun adoran a sus falscs
dioses] son muy desatinados, y su
merecimiento es la muerte, la muerte de
sus cuerpos y de sus almas. Y nuestro
Sefior Dios Padre, Hijo Espiritu Santo, los
castigara con ambas muertes si no
cambian su modo de vivir, st no se
acercan a é con verdaderas

penitencias.‘:’a

En primer lugar vemos que maceoal es interpretade por Anderson como
“merecimiento” y muy probablemente es o que el franciscano quiso decir, pues el sentido
de la frase entera asi lo indica: aquellos id6latras merecen la muerie (de su alma) por
seguir adorando a sus falsos diosas. Ahora bien, lineas més’ladelame encontramos que el
i_nvesﬁgador estadounidense decide traducir mefaoac tlamaceoaliztlica como “verdaderas
penitencias® dado que fray Bermardinoc posiblemente hace referencia a las practicas y
hébitos mas que al resultado de éstos {que seria el merecimiento). Ademas, debemos
tomar en cuenia que el religioso hace referencia a ciertos ritos gue los indigenas
dedicaban a sus dioses en el pasado y que algunos seguian llevando acabo. Asi pues, al
final ¢! fraile reafirma la diferencia entre ambos cultos mediante el empleo del vocablo
nahuatl antiguo para penitencia junto al adverbio melaoac (verdadero), de manera gue las
*penitencias” paganas son tacitamente presentadas como falsas.

Asi pues, podemos afimar que, en términos generales, Sahagun prefiere
claramente la palabra espariola para nombrar al sacramento y para expresar los ejercicios
penitenciales en general. Por ctra parle, le parece mejor el vocablo neioknelaoaliztii
{confesion) para referirse en nahuatl a todo el sacramento de la penitencia. No parece
claro el por qué fray Bernardino decide praclicamente desechar uno de los términos

antiguos, mientras que ‘rescata” el otro, cuando fanto uno como el otro podian implicar

* Idem., p. 92-93.
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reminiscencias de la cosmovision antigua. Ademas, es conocida la fuerte suspicacia de
dicho autor respecto a la cabal comprension de los indios acerca de la esencia de ia
confesion y a la —para él- evidente confusidn que los nedfitos hacian entre las practicas
confesionales de ambas tradiciones. Desde esta perspectiva, se justificaria mas el
eliminar del lenguaije religioso el término neiolmelacaliztli si el deseo era que los indios no

siguieran confundiendo los cullos.

Como se puede apreciar, en términos generales fray Alonso de Molina discrepaba
en pocos aspectos con otros hermanos de orden suyos respecto a la reutilizacion de
vocablos antiguos nahuas. Los tres coinciden en que “el acto para enderezar los
corazones” (neyolmelahuaiiztl} que efectuaban ‘Ios nahuas antes de la irrupcidn espafiola
en Mesoamérica podia designar al rito confesional catélico sin ningtin problema grave;
sblo se necesitaba rodear al ritual de un contexto cristiano y asegurarse de que los
nedfitos se confesara sdlo con los representantes del “verdadero” dios.

De la misma manera, advirtieron que el objetivo que se perseguia con las antiguas
practicas penitenciales era alcanzar un merecimiento respecto a los seres divinos y por lo
mismo continuaron haciendo uso de famacehualiztli —con mayores reservas en el caso de
Sahagun- en ef contexto de la penitencia catdlica.

Las pocas diferencias entre los usos que estos autores dan a los términos nahuas
radican, tal vez, en el grado de contenido “idolatrico® antiguo que pudieron reconccer en
cada uno de tales vocablos y en los ritos © conceptos de la antigua religion que definfan.
No obstante, es importante sefiatar que tante Olmos como Sahagin eran reconocidos en
su época -y lo son todavia el dia de hoy- como expertos lingiistas y profundos
conocedores de las antiguas costumbres de los indios. Ademds, el primero habia sido

inquisidor en Esparia al lado de fray Juan de Zumarmaga y en tieras americanas prosiguid
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su tarea de defensor del catolicismo en contra de las “idolatrias™ y “pervérsiones’ que

afligian a la comunidad cristiana fiel a Roma.

Por su parte, Sahagun representaba, por asi decirio, la cabeza del escepticismo
frente a la conversion sincera y total de los indigenas al cristianismo. Su amplio
conocimiento de las “antiguallas” de los indios le permitia descubrir innumerables faltas,
vicios e idolatrias que segun él tenfan su fundamento en la religibn pagana de los
naturales.

Con todo, tales autores no se aléjan mucho de la manera en que fray Alonso de
Molina decide “reciclar” las viejas practicas penitenciales indias para difundir mejor entre
los netfitos la religidn occidental, si bien nuestro autor parece tomar menos precauciones
que aguéllos y aprovecha con mayor amplitud —y laxitud- la estructura antigua de las

penitencias nahuas.



168

CONCLUSIONES

Durante muchos afios fue un lugar comun considerar al proceso de conquista y
colonizacion de Mesoamérica durante el siglo XV1 sencillamente como una imposicidn
avasalladora de los vencedores sobre los vencidos; los espafioles habian llegade para
implantar su dominio ademas de su cultura sobre los escombros del mundo prehispanico
derrotado en una guerra cruenta. Al respecto, la imagen de la construccién de iglesias
cristianas encima de los templos paganos convertidos en ruinas parecia la alegoria
perfecta de lo que se suponia habia sido un proceso de sustitucidn o desplazamiento del
mundo europeo sobre el indigena.

Sin embargo, desde mediados del siglo pasado Charles Gibson -a quien siguieron
varios investigadores mas- logré demostrar que las estructuras politicas y sociales de los
conquistadores en muchos casos no hicieron mads que amoldarse a las existentes en el
mundo mesoamericano, lo cual generaimente se puede explicar a partir de la existencia
de coincidencias culturales: el sistema de vasallaje, por ejemplo, era muy similar entre
nahuas y espafoles. A grandes rasgos, la administracién de territorio novohispano, en
especial donde vivian importantes concentraciones de poblacion india, se efectuaba a
través de mecanismos principaimente de origen prehispanico.

Tal era la dinamica del acoplamiento de ias estructuras poiiticas y sociales del
virreinato. Ahora bien, en cuanto al ambito religioso, dicha asimilacién no parecia lo
suficientemente evidente, puesto que, a diferencia de los asuntos administrativos, era
dificil tomar como base al culto antiguo, sobre todo a causa de la impresién diabélica que
los frailes del siglo XVI tuvieron acerca de muchos aspectos de la religion
mesoamericana, segun se cbserva en las cronicas eclesiasticas. Aparentemente los

frailes habrian emprendido una lucha frontal y sin cuartel en contra del “culio del demonio®
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para salvar las pobres almas afligidas de los indios. Tal batalla supondria desterrar,
arrancar de raiz todo elemento idolatrico para lograr la conversion exitosa de estos
individuos. Asl lo expresan claramente hombres como Sahaguin y Duran.

No obstante, dicha tarea no implicaba arrasar con todo el paganismo indigena; es
decir, los evangelizadores pretendian “extirpar” aquellos ritos o creencias en los que veian
alguna influencia "demoniaca”, o bien, transformar aquelios que “el enemigo malo” habia
hurtado de la doctrina cristiana para burlar a los indios, como era el caso de los
“execramentos”. Asi pues, no todo dentro del culto indigena era necesariamente repulsivo
para los frailes, ellos advirtieron numerosas précticas rituales autdéctonas que les
pareciaron encomiables y que en ocasiones retomaron dandoles un sesgo cristianc.

A traves del analisis del Confesionario Mayor de Molina pudimos observar que el
autor retomé concepciones penitenciales indigenas y las incorpor6, por asi decirlo, al
conjunto de un discurso cristiano que pretendia arraigar el catolicismo entre los nahuas.
De esta manera, nos queda clarc que [a idea del desplazamiento total de la religién
mesoamericana’ no estuvo en la mente de uno de los escritores eclesiasticos mas
prolificos y mas reconocidos de la época, Io que bien podriamos pensar en general acerca
de sus compafieros de habito y de otras 6rdenes dada la acogida que tuvo su obra en el
propio sigio XVI. Volviendo a la imagen del levantamiento de recintos cristianos sobre los
escombros de templos indios, imagino que en el caso de fray Alonso, el franciscano
observo que esas iglesias se construfan con las mismas piedras que antes constitufan a
los edificios mesoamericanos; si en la arquitectura se aprovechaban los materiales
existentes, en la doctrina se podia hacer lo mismo para levantar un cristianismo indigena

solido.

! Recordemos nuevamente las palabras de Ricard —a quien siguieron varios autores més- quien consideraba
que los misioneros europeos del siglo XVI quisieron presentar al catolicismo como algo completamente
nuevo, sin aprovechar la estructura religiosa indigena existente; es decir, quisieron desplazar una religién por
otra. Loc. cit.
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Es casi seguro que Molina tuvo noticia de las practicas penitenciales
mesoamericanas antiguas a causa de su propio contacto con el mundo nahuatl y tambien
por su cercania con el trabajo de su hermano de orden fray Bernardino de Sahaguin. Asi
pues, Molina puso su conocimiento de la lengua y de la cultura nahuatl al servicio de la
conversion de los indioé. Su formacion le permitié tender el puente entre las tradiciones
culturales esparfiola e indigena, dando como resultado, al menos en el caso de las
practicas penitenciales, un discurso cristiano que incorporaba nociones puramente
mesoamericanas, algunas de ellas sin paralelo exacto con el cristianismo, lo que ving a
resultar en el germen para la creacion de concepciones sincréticas de la penitencia.

En este sentido, vemos que en su obra Molina rescata en forma practicamente
integra la trfada que conformaban el pecado, la enfermedad y la confesion dentro de la
cosmologia nahuatl, a pesar de que esto no correspondiera directamente al sacramento’
cristiano de la penitencia. Las coincidencias externas en los rituales fueron suficientes
para que nuestro autor decidiera retomar todos los términos que revisamos y emplearlos
para ia cristianizacion de los indios.

Asi, la declaracion en secreto de una falta (tiaflacolli) ante un sacerdote y la
realizacion de algunas acciones expiatorias corporales que tenian lugar como parte de un
rito conocido como neyolcuitiliztli o neyolmelahualizlli entre los nahuas precortesianos,
fueron la base de la que parti6 nuestro autor para transmitir 1a idea del sacramento
cristiano. Es por ello que fray Alonso decidid expresarse practicamente siempre con estos
terminos sin plantearse problema alguno. Lo tnico que habia que hacer era reorientar el
objetivo de la confesion: ya no se debia dirigir a buscar la reconciliacién con el “demenio”,
sino con el tnico y verdadero dios. Ademas, era necesario advertir acerca del estado de
contricidn con el que se debia presentar el penitente y por ello el religioso se muestra
bastante reiterativo al explicar ai neofito que debia sentir un gran doler por haber ofendido

a Dios con sus pecados.
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Otra coincidencia que encontrd Molina entre los ntos cristianos e indigenas fue el
sentido de mérito que esta implicito en &stos. Aqui la semejanza es mas de fondo que de
forma, es cierto, por lo que estad mds que justificado el uso del vocablo tlamacehualiztli y
los diversos compuestos con la raiz macehua para referirse a la penitencia en conjunto
como acto que busca, en ultima instancia, hacer al penitente merecedor del favor divino.
Sin embargo, la diferencia entre las concepciones de merito en estas culturas eran
asimismo profundas, puesto que entre los nahuas se buscaba acceder a través de él a
beneficios terrenos (salud, ventajas materiales, etc.), mientras que para los catdlicos se
trata sobre todo de bienes espirituales que se alcanzaran después de la muerie.

Es posible que el franciscano haya adverlido esia divergencia, pero sin
consideraria un obstaculo para implantar con éxito la idea cristiana de la penitencia,
puesto que, es de suponerse, todo se podia arreglar situéndolo en un contexto catdlico e
instruyendo bien al penitente. Lo mismo sucede con la funcién terapeutica que tenia la
neyolmelahualiztii nahuatl y su relacién con la idea de pecado indigena: Hatlacolli. En
ninglin momento se apracia que Molina hubiera querido apartar esta nocién de la
confesién de los nedfitos; por el contrario, al referirse a la contricién con el verbo
yolcocoa, expresaba dolor o enfermedad del corazén, segin las circunstancias, lo que
estaba mas cercano a la cosmologia nahuatl, en la que el pecado cometido alteraba el
equilibrio extemo e intemo, el cual se manifestaba en el torcimiento del corazén y por
ende en enfermedades, por lo que era necesario enderezar el corazon y el equilibric a
través de la confesidn-neyolmelahualizti.

Tal discurso para los oidos nahuas debi6é remitir siempre a esta relacién entre el
pecado, la enfermedad y la confesién de origenes mesocamericanos, con lo que el
concepto del sacramento cristiano que recibirlan no serfa exactamente el mismo que
definia hacia esa misma época el Concilio de Trento. Asl, gracias al propio “didlogo”

intercultural! que se expresa a través de la obra de Molina, la mencionada funcién
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terapéutica de la confesion ndhuatl debié pervivir dentro del cristianismo indigena durante
mucho tiempo mas.

(Es posible afimar entonces que este autor franciscano promovié .
conscientemente la creacién de una practica penitencial sincrétida con el fin de arraigar
entre los indios el cristianismo? Desde mi punto de vista la respuesta seria si. Si, en el
sentido de que Molina conoci6 las diferencias que separaban a las penitencias nahuas de
las cristianas, las cuales no necesariamente dejarian de existir si todo se enmarcaba
dentro del discurso catdlico del confesionario y, a pesar de ello, decidié correr el riesgo de
que la idea de penitencia que maneja en el texto nahuatl de su obra pudiera derivar en
una practica sincrética al incorporar elementos autéctonos a la doctrina eclesiastica.

De cualguier manera, las nociones puramente mesoamericanas que aparecerian
en el concepto del sacramento de la confesion no debieron parecerle demonfacas ni
idolatricas, por io que no las consideré un obsticulo significativo que alteraran las
funciones del sacramento;, por el contrario, la utiidad de la confesién nahuatl era
manifiesta y no sodio él la advertia, sino también otros religiosos como Las Casas,
Mendieta y Durdn que comentan algo al respecto en sus cronicas, lo mismo que Olmos y
Sahagun, que, aunque con mas reservas, iguaimente hacen uso del témino
neyolmelahualiztii, pese a que se trata de autores reconccidos por su rechazo a las
manifestaciones sincréticas.

Ahora bien, también podemos considerar que probablemente la realidad se impuso
a las voluntades de estos hombres; quiero decir que quizas las evidentes similitudes entre
las practicas penitenciales posibilitaban que tanto nahuas como frailes identificaran unas y
otras comb basicamente el mismo rito, lo que les permitiria, a su vez, integrarse mejer a
las nuevas circunstancias, o sea, asimilarse entre si bajo términos que parecian ser los

mismos.
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La sustitucion completa de un culto por otro como se pretende idealmente en una
conversién habria supuesto una actitud enteramente pasiva por parte del mundo indigena
que sélo recibiera el adoctrinamiento sin interpretario ni adecuarlo a su propia realidad,
asi como un ejercicio apostéiico de los frailes inmune a su entomo indigena como si éstos
caminaran entre los indios, predicaran y los conocieran protegidos por una burbuja
inviolable.

Sucedi¢ todo lo contrario. De ello nos percatamos si atendemos al analisis
axpuesto en esle trabajo donde quedd demostrado que se establecié un didlogo cultural
en el que ambas partes son activas y ejercen su accion tanto sobre ellas mismas como
sobre el otro: en este caso el contacto con el mundo nahuatl y el conocimiento de éste por
parte del religioso espadol Molina, lo levo a integrar elementos de la religion autdctona a
la catdlica para “convertifos”, por lo que en cierto sentido se podria afirmar que el propio
cuito nahuatl, o una parte de él, contribuyd para su cristianizacién, aunque sin perder del
todo su origen mescamericano.

Por otra parte, también es importante ponderar la figura de fray Alonso de Molina
no solo como linguista destacado, sinc como un autor que encarna en forma relevante el
moment;a que atravesaba la evangelizacion a mediados del siglo XVI. El, que habia
crecido y se habia formado con las primeras generaciones de franciscanos en Nueva
Espafia, mantuvo su confianza en el indio, pues lo consideraba capaz de perfeccionarse
como cristiano a través de una continua instruccidn como la que ofrece en el
confesionario, en donde lo percibfa incluso lo suficientemente preparado como para
ensefiarle los pésos para bautizar a sus préjimos en casos de extrema urgencia. Sin
embargo, también conccid las dificultades que se presentaron para levantar la lglesia
indiana perfecta con la que soffaron sus maestros, por lo que a través del confesionario
pretendié indagar acerca de la continuidad de antiguas practicas paganas que si le

parecian pefigrosas, ademas de exhortar a los nobles indigenas a que cumplieran con las
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funciones que la Iglesia les encomendaba para lograr la exitosa conversion de los
nedfitos. Recordemos que hacia esta época la influencia de la nobleza indigena sobre los
macehuales habia comenzado a menguar, situacion de la que posiblemente Molina
estuvo bien enterado.

Ademds, entre las dificultades de la empresa evangelizadora de la época
encontramos también la precaria situacion de la poblacion indigena que era golpeada
regularmente por las epidemias y por la explotacion laboral. Todos estos elementos que
para algunos frailes significaron una desilusién y el ascepticismo por el futuro de la Iglesia
indiana, debieron incitar —volviendo al tema del sincretismo en la cbra de Molina- en fray
Alonso la blisqueda de un medio, tal vez pragmatico, que le facilitara !a tarea de la
conversion y, de esta manera, manejar sin mayores restricciones en su confesionaric las
nociones penitenciales nahuas referidas, a pesar de la mezcla de cultos que de ello se

podia derivar.
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