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INTRODUCCiÓN. 

El proceso de evangelización 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 modernos 

historiadores de varios paises nos han legado una multitud de testimonios e 

interpretaciones sobre dicho proceso, todo lo que en conjunto ha contribuido a nuestra 

mejor comprensión de este proceso tan importante de la historia mexicana. A pesar de la 

riqueza interpretativa que ofrece la rnayorla de tales investigaciones, aún existen muchos 

terrenos vlrgenes que los historiadores apenas comienzan a explorar y que nos permitirán 

obtener una visión más completa de la evangelización. 

Uno de estos campos es la participación del mundo indlgena en su propia 

cristianización. Los primeros análisis basados en el estudio de las crónicas religiosas de 

aquel tiempo presentaban regularmente la actividad de los misioneros sobre una masa 

anónima de indlgenas que recibfan el evangelio; que eran objeto de las más sinceras 

preocupaciones de los religiosos, y que casi nunca toman un papel activo en su propia 

conversión. El principal ejemplo de análisis histórico desde esta óptica lo tenemos en la 

obra de Robert Ricard titulada La conquista espiritual, publicada por primera vez entre los 

años de 1932 - 1933, la cual pronto se convirtió en un clásico y en un referente obligado 

de los estudios sobre evangelización en Nueva España.' 

Años más tarde, surgieron autores que decidieron darle voz a los indios dentro de 

aquel proceso y se abrió un nuevo campo -vastlsimo- sobre los estudios de religión 

1 Robert Ricar~ La conquista esp'-ritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos misioneros de 
las órdenes mendicantes en la Nueva Espalla de 1523-1524 a 1572. Trad. Ángel Maria Garibay Kintana. 2" 
ed. México, Foodo de Cultura Económica, 1986. 
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colonial. Primero Charles Gibson y después James Lockhart resaltaron la importancia que 

tuvo el mundo mesoamericano sobre el cual se asentó el Virreinato; mundo que impuso 

una influencia decisiva para dar forma a las "nuevas" estructuras políticas, sociales y 

económicas de Nueva España, muchas de las cuales no eran "nuevas" en absoluto, pues 

pertenecían a la realidad indlgena antigua (tal es el caso, por ejemplo, del funcionamiento 

del altepeU, el cual sobrevivió a pesar de la dominación española). Dicha participación de 

la estructura sociocultural mesoamericana fue ignorada por muchos años puesto que las 

crónicas e informes coloniales no dan cuenta de ello: 

Aunque los funcionarios en América oomprendlan la importancia de las estructuras 

indlgenas para el éxito de las medidas que tomaban, no les interesaba mucho 

mencionarlas cuando infonnaban de los avances a sus superiores. Si asl lo hubieran 

hecho, sus medidas hubieran parecido obvias, casi inevitables, oon su resultado 

practicamente detenninado en gran medida por la naturaleza de la sociedad indlgena 

(como de hecho lo determinó). En cambio, presentaban imágenes de las revolucionarias 

transfonnaciones que estaban generando en la vida indlgena y de lo bien recibidas que 

eran las medidas que introduclan.' 

Esta situación está particularmente presente en lo que se refiere a la labor de 

conversión de los gentiles americanos. Así, la primera impresión que se tiene al analizar 

las crónicas y reportes de los eclesiásticos del siglo XVI, es que los únicos artífices de la 

evangelización fueron los propiOS religiosos y --como hace Ricard- se soslaya cualquier 

tipo de influencia indigena en los mecanismos, estrategias y, en general, en el rumbo que 

tomó la cristianización durante las primeras décadas. Únicamente existen 

reconocimientos aislados a la labor de los niños educados en los conventos como 

pequenos transmisores del evangelio e incluso como mártires. También existen breves 

reconocimientos a sus ayudantes indios. No obstante, en todos los casos la función de 

éstos se encuentra subordinada a la voluntad de los sacerdotes. 

, James Lockhart. Los nahuas desputs de la Conquista. Historia social y cultural de los indios del México 
central, del siglo XVI al XVII/. Trad. Roberto Reyes Mazzoni. México, Fondo de Cultura Económica, 1999. 
P.12. 
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Sin embargo, como lo indican Gibson y Lockhart, la esfera de la vida religiosa no 

podla quedar exenta de la mencionada influencia de las estructuras autóctonas: el culto 

cristiano no podla simplemente derrumbar todo el sistema religioso de los indígenas como 

lo hacía con sus templos, "ídolos' y demás manifestaciones materiales del culto 

mesoamericano. 

Para demostrar este tipo de aseveraciones, los investigadores estadounidenses no 

se sirven únicamente de las fuentes más conocidas, sino que analizan una serie de textos 

de carácter variado, escritos en lengua náhuatl por manos indígenas para sus propias 

comunidades. Con ello, como ya se mencionó, pretendian dar voz a los indios en su 

propio proceso de adaptación a las nuevas circunstancias. En el mismo sentido, Serge 

Gruzinski analiza en una de sus investigaciones otros escritos nahuas -los llamados 

''Tltulos 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. 3 

Todas estas perspectivas en conjunto -muchas veces opuestas entre sl- han 

arrOjado luz sobre el proceso de la evangelización en Nueva España y han contribuido en 

mayor o menor medida a nuestra mejor comprensión de aquel proceso. 

Sin embargo, creo que no se ha insistido lo suficiente en la influencia que el mundo 

indlgena ejerció sobre los misioneros y, evidentemente, en el propio proceso 

evangelizador, lo que representarla una vía más para acercarse al problema de la 

cristianización. Es decir, las actuaciones que se describen en dicho proceso son 

presentadas habitualmente en forma univoca: ya sean los frailes que ejercen su acción 

(sujetos) sobre los indígenas (objetos-receptores), o bien los naturales que en forma más 

o menos unilateral adaptan los nuevos esquemas a los suyos (en este caso pasan de ser 

objetos a sujetos de acción, aunque su carácter de receptores no se pierde del todo). 

3 Gruzinski. lA colonización de lo imaginario. Sociedades indígenas y occidentalización en el México 
español. Siglos XVI-XVIII. Trad. Jorge Ferreiro. México, Fondo de Cultura Económica, 1991. 
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Finalmente, también se afirma que las estructuras mesoamericanas terminan por 

sobrevivir en sus bases más sólidas con algunas transformaciones un tanto superficiales, 

a pesar de los intentos europeos por aniquilarlas (en este caso el mundo indígena vendría 

a ser un sujeto que actúa sobre las nuevas circunstancias: objeto). 

No obstante, desde mi punto de vista es imposible simplificar la dinámica de la 

cristianización en relaciones tipo sujeto-objetolcausa-efecto como las que acabo de 

esbozar, sin caer en generalizaciones peligrosas que nos impidan conocer y comprender 

este proceso en una forma más completa, reconociendo a todos sus actores como sujetos 

y objetos a la vez, en donde se estableció una especie de "diálogo" intercultural, el cual 

por definición no puede ser unívoco. Los factores y circunstancias que entraron en juego 

en este proceso llamado de conquista y colonización de Mesoamérica ejercieron su 

influencia sobre todos los sujetos históricos en forma dialéctica. Siendo así, no podemos 

ignorar o pasar por alto el influjo que la realidad indigena operó sobre la conducta de los 

frailes, sobre todo en aquellos que mantuvieron un contacto activo y permanente con los 

diversos grupos indígenas de quienes aprendieron las lenguas del territorio, muchas de 

sus costumbres, formas de organización, ritos, etc. que los indios tenían al momento de 

enfrentarse a los espat\oles. 

El contacto entre dos sistemas cuHurales que tuvo lugar en Mesoamérica a partir 

de la irrupción espallola en estas tierras se manifestó de múltiples formas en todos los 

niveles de la vida social: desde la aceptación (como los sometimientos voluntarios de 

diversos pueblos), la adaptación (sincretismo religioso), la oposición (como los diversos 

tipos de resistencia india), hasta la destrucción (por ejemplo, el aniquilamiento de varias 

manifestaciones religiosas). Cada una de éstas implicaba una interacción entre europeos 

e indígenas, quienes tuvieron la necesidad de establecer vehículos de comunicación con 

el objetivo de "conocerse" unos a otros y así saber tanto a quiénes se iba a dominar, 

cómo hacerlo, a quiénes se iba a convertir al catolicismo, etc., como quiénes eran los 
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extranjeros, qué pretendían, cómo reaccionar, etc.; en resumídas cuentas, cada uno de 

estos grupos debía interpretar las nuevas circunstancías y para ello debla n conocer y 

comunicarse con su contraparte' 

Ahora bien, dado que esta interacción produjo asimismo intercambios cutturales, 

no sólo de ideas, sino de un conjunto de expresiones cutturales distintas, considero que 

existió esa especie de diálogo intercultural que mencioné más arriba .. No obstante, debe 

advertirse que no se trata de un diálogo verdadero, puesto que indios y españoles no 

"hablaban" en igualdad de circunstancias ni tampoco lograban comprenderse siempre 

unos a otros. A pesar de esto, el intercambio pennitió que ciertos elementos cutturales 

fueran asimilados por ambos grupos, lo que en muchas ocasiones derivó en la creación 

de fonnas culturales mixtas, por ejemplo, los cuitas o ritos sincréticos. 

Además, utilizo el término de diálogo intercuttural en oposición al de conquista 

debido a la naturaleza unilateral de éste último, el cual pondera un solo lado de la 

moneda, mientras que al referirse a este proceso como un diálogo se enfatiza el hecho de 

que ambos actores (indlgenas y españoles) son parte activa de la construcción de la 

realidad novohispana. 

Es por todo esto que en el presente trabajo pretendo ponderar la influencia que el 

mundo náhuatl tuvo sobre el proceso evangelizador -proceso que al final de cuentas 

recaía sobre él mismo- a través del estudio de uno de sus aspectos en particular: la 

penrtencia. Para e"o me centro en el análisis del Confesionario Mayor de fray Alonso de 

Melina, escrito en la segunda mitad del siglo XVI; obra que gozó de amplio 

.. Para acercarse a loas mecanismos que europeos e indigenas emplearon para comwlicarse y conocerse WlOS a 
otros ver Tzvetan Todorov. La conquista de América. El problema del olro. 12' ed. Trad. Flora Botton Burlá. 
México, Siglo XXI Editores, 200 l. Passim. 
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reconocimiento en su época y que se convirtió en modelo de los demás confesionarios 

redactados en Nueva España en los años posteriores 5 

Antes de continuar es necesario aclarar el por qué elegí la penitencia y por qué en 

particular la obra de Molina. En primer lugar, debo decir que unas de las vías más activas 

para el diálogo intercultural son los puntos en los que se pueden encontrar paralelismos 

entre ambos sistemas culturales. Los europeos que llegan a las Indias comienzan por 

explicarse las cosas que descubren en el Nuevo Mundo principalmente a partir de 

analogías, 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 

Cristóbal Colón hasta las narraciones de los conquistadores y los cronistas del siglo xvI". 

Por otra parte, no hay razón para no asumir que los indígenas actuaron de la misma 

manera al enfrentarse a los elementos cu~urales extraños portados por los españoles. Un 

ejemplo sencillo de esto lo podríamos tener en los nombres que los nahuas dieron a 

algunos artefactos o animales desconocidos para ellos: llamaron venados -mazatl- a los 

caballos que traían consigo los soldados extranjeros, cuya razón no parece ser otra que 

alguna semejanza, aunque lejana, en la apariencia fisica de los animales. De esta 

manera, el diálogo se establecería fundamentalmente en el nivel de los esquemas 

conceptuales de la realidad en los que cada una de las partes observa coincidencias para 

de esta manera hacer más inteligibles los mensajes emitidos y recibidos. 

Es evidente que aquellos elementos en donde se percibieron paralelismos 

cuHurales se fueron "descubriendo' con el paso del tiempo y gracias al continuo contacto 

entre las cuHuras. Además, la necesidad de conocer mejor al otro arrojó una vasta 

infomnación junto con su inevitable interpretación parcial, de lo cual, las obras de los 

5 Hablando de manuales de confesión en náhuatl, en el siglo XVI encontramos entre los escritores 
franciscanos los confesionarios Mayor y Menor de Molina, editados en tres ocasiones y el confesionario de 
fray Juan Bautista y sus advertencias para confesores, compuestas en el umbral del siglo XVII. 
a Todoro\i, op. cit .• cap. l. 
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frailes estudiosos como Olmos, Sahagún y Durán, entre muchos otros, son un excelente 

ejemplo. 

A través de este contacto y estudio, los religiosos encontraron algunas prácticas 

indígenas que se asemejaban sorprendentemente a algunos ritos cristianos, como es el 

caso de los sacramentos del bautismo, la penitencia y la comunión. Mientras se 

descubrían estas semejanzas, los franciscanos bautizaban y confesaban a miles de indios 

quienes, según testimonios de la época como los de fray Toribio de Benavente 

(Motolinla), acudían fervorosamente a recibir dichos sacramentos. 7 

Asl tenemos que dos prácticas cristianas -el bautismo y la penitencia- que tenian 

un posible paralelo en el mundo indlgena pagano, se ejecutaban con éxito en las primeras 

épocas de la cris1ianización; sin embargo, ambas recibieron fuertes criticas por parte de 

algunos religiosos, aunque las razones no fueron exactamente las mismas: por un lado se 

criticaban los métodos de los franciscanos para administrar el sacramento (es el caso del 

bautizo) y por el otro se ponía en tela de juicio la sinceridad del indígena en el 

confesionario o si éste habla comprendido bien la esencia del rito católico, y en menor 

medida se criticaba la manera en que la penitencia era administrada. 

El debate sobre la confesión se extendió en el tiempo más que aquél sobre el 

bautismo e induso ha llegado hasta nuestros dlas. Desde la época colonial mucho se ha 

escrito acenca de es1e sacramento durante el proceso de evangelización en la Nueva 

España: sobre los elementos que ya se han sef'lalado aqul y, más recientemente, como 

un instrumento de control y vigilancia de la sociedad indlgena.· En casi todos estos 

7 Torimo de Benavente Motolinia. Historia de los indios de la Nueva España. Relación de los ritos a.ntiguos, 
ido/arrias y sacrificios de los indios de la Nueva España, y de la maravillosa conversión que Dios en ellos ha 
obrado. Estudio critico, apéndices, notas e indice de Edmundo O'Gorrnan. 5' ed. México, Editorial POITÚa, 
1990. P. 24, 84, 91-96. Por olra parte, en el caso de la comunión se debatía sobre si los indios eran capaces de 
comprender la esencia de] sacramento del altar y si eran merecedores de recibir el cuerpo de Cristo. 
s Vid Gruzinski, "Confesión, alianza y sexualidad entre los indios de la Nueva España." en El placer de pecar 
y el afán de normar.Seminario de Historia de las Mentalidades. México, Joaquln Mortiz, 1988. p. 171-215. 
Sooia Corcuera, Del amor al temor. Borrachez, catequesis y control en la Nueva España (/555-1771). 
México, Fondo de Cultura Ecoo6mica, 1994. 
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escritos se menciona la existencia de aquellos ritos indígenas semejantes a la confesión 

católica, los cuales desde el principio llamaron la atención de los frailes, quienes 

enunciaron ciertas hipótesis al respecto: ¿eran resabios de una evangelización primitiva o 

unos de tantos engaños del demonio para ser honrado como Dios? 

Por su parte, los estudiosos modemos se plantean la interrogante de si la 

existencia de esas prácticas facilitó la adopción del cristianismo. Las respuestas son 

variadas según el autor, pero la mayorla coincide en que éstas explican la aceptación del 

sacramento de la penitencia durante los primeros años. Sin embargo, no se profundiza en 

el análisis de la influencia de dichas "penitencias" prehispánicas 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 crónicas, si estas coincidencias eran un 

estorbo para la conversión de los indios o, por el contrario, la facilitaban, pero no se va 

más allá. No se investiga el modo en que los misioneros combatieron o promovieron la 

persistencia de tales ritos; ni cómo aprovecharon la circunstancia para impulsar la práctica 

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 evangelización a través del 

Confesionario Mayor de fray Alonso de Molina en donde las antiguas prácticas 

penitenciales son aprovechadas para tratar de transmitir el concepto cristiano en cuestión. 

Con ello, veremos que el discurso que Molina construye a partir de las bases 

conceptuales mesoamericanas da forma -consciente o inconscientemente- a un mensaje 

que se puede considerar sincrético. 9 

, En este trabajo utilizo el término "sincretismo" como lo explica el etnólogo Hugo Nutini: "la fusión de 
rasgos religiosos o no religiosos, complejos de rasgos o instituciones de dos tradiciones culturales en el 
transcurso de una interacción frente a frente. En esta concepción, la reinterpretación de elementos de las 
culturas que interactúan 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 páginas en donde en primer lugar 

presentaré un análisis sobre los conceptos de penitencia en ambas tradiciones culturales 

(capltulos I Y 11), para después esbozar las caracterlsticas del proceso evangelizador 

resaltando la naturaleza del contacto cultural (capítulo 111). Enseguida mostraré el estado 

del sacramento de la penitencia dentro del proceso de conversión deteniéndome en las 

reacciones que generó entre los religiosos el conocimiento de las prácticas indígenas 

antiguas (capitulo IV). 

A partir del capitulo V comenzaré el análisis de la vida y obra de fray Alonso de 

Melina, poníendo de relieve la influencia que el mundo en el que se desarrona ejerce 

sobre su formación y en su misión religiosa. Finalmente, los capítulos VI y VII están 

dedicados al estudio del confesionario, primero en términos generales y después en 

cuanto al resultado del diálogo íntercultural expresado en las concepciones de penitencia 

que maneja el autor. 

T1axcala, A Syncrelic, Expressive ami Symbolic Analysis 01 the Cult of the Dead. Princeton, New Jersey, 
Princeton Universiti Press, 1988. P. 78. La traducción es mi •. 
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1. 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 tomó el 

proyecto evangelizador que emprendieron los religiosos de la orden de San Francisco 

durante el siglo XVI. Mi intención no es la de mostrar una slntesis detallada de dicho 

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 propósito es, en todo caso, delinear el camino que siguió el proceso de 

conversión durante este siglo, en el que se pueden identificar dos momentos especificos: 

la construcción de la llamada 'utopia franciscana" y su desvanecimiento posterior; 

subrayando las posturas y actitudes que los franciscanos y otros religiosos asumieron 

ante el cristianismo indlgena en ciernes y frente al paganismo en muchos sentidos vigente 

a lo largo de estos años. 

Me centraré en el caso franciscano puesto que se trata de la orden a la que 

perteneció Alonso de Malina, quien vivió de cerca y desde muy pequel'io los momentos de 

la empresa evangelizadora a que hice referencia y en los que se fonn6 como sacerdote 

en Nueva España; lo que en muchos sentidos se ve reflejado en su obra. 

Asimismo, tal revisión del camino de la evangelización en los primeros tiempos de 

la Colonia nos permitirá advertir algunos aspectos del inobjetable sincretismo religioso 

que tuvo lugar en estas tierras, como resultado del diálogo cultural que se produjo entre 

indios y españoles. 
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El proyecto franciscano y sus obstáculos. 

Como se ha mencionado, a Iravés del proceso de evangelización de los indios de 

Nueva España en el siglo XVI se pueden identificar distintos momentos o etapas, cada 

uno con caracteristicas bien definidas. El primer momento lo marca el arribo de los doce 

primeros franciscanos encabezados por fray Martln de Valencia. Estos hombres, 

formados en la provincia reformista de San Gabriel en Extremadura, emprendieron la 

cristianización de los indios del centro de la Nueva España con la idea principal de fundar 

una Iglesia indiana perfecta, reflejo fiel de la Iglesia cristiana primitiva. Las posturas 

escatológicas junto a la influencia erasmiana prevalecientes en' la orden constituyeron 

entre ellos los ideales en los que iban a fundamentar la erección de aquella Iglesia Indiana 

de cristianos perfectos.' 

La imitación de Cristo y de sus apóstoles, un cristianismo interior libre de 

ceremonias y manifestaciones extemas excesivas y superfluas, la visión idealizada de las 

sociedades indlgenas y de sus individuos (por naturaleza mansos, nobles, humildes, 

simples, pobres, etc) y la sensación de que "los últimos dlas' estaban cerca formaban 

parte del ideario franciscano que guiarla las primeras décadas de la evangelización, 

denominada anos más tarde "la Edad de Oro" por fray Gerónimo de Mendieta. Durante 

ella, la mayor la de los hermanos menores estaba convencida de que su obra era 

comparable con la que hablan llevado a cabo los Doce Apóstoles y que compensarlan a 

la cristiandad por los fteles que perdla en el centro de Europa a causa de la Reforma 

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

I cfr. Antonio Rubial. La hermana pobreza. El franciscanismo: de la Edad Media a la evangelización 
novohispana. Estudio introductorio Pedro Ángeles Jiménez. México, UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, 
1996. Cap. 3; Patricia Nettel Dlaz. La utop/a franciscana(J 554-1 604) (El apostolados de Fray Geróniomo de 
Mendieta). México., Universidad AutÓlloma Metropolitana-Xochimilco, 1989. Passim. Y, Eisa Frost. 
"Caracterfsticas espirituales de los fimdadores de la provincia del Santo Evangelio", ... la misma autora, Este 
Nuevo Orbe, México, UNAM, Centro Coordinador y Difusor de Estudios Latinoamericanos, 1996, p. 31·43. 
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Este espíritu los llevaría a emprender la erección de una Iglesía indiana dentro de 

un reino utópico, para lo que exigieron que la separación de los pueblos de indios de las 

villas españolas fuera efectiva con el fin de evitar la contaminación y explotación que 

pOdlan sufrir los naturales, quienes deberlan quedar bajo la tutela de los frailes. 

Las respuestas de los indlgenas hacia el mensaje evangélico de los hermanos 

menores pareclan ser muy prometedoras. Después del recelo natural de los primeros 

años. los conquistados acudlan en masa a pedir el bautismo a los frailes y renunciaban a 

su antiguo culto; al menos eso era lo que percibían religiosos como Motolinla, cuyo 

entusiasmo y optimismo respecto a una cristianización exitosa de los indios luce 

desbordado en todos sus escritos2
. Además del bautismo, la enonne demanda del 

sacramento de la penitencia entre los índios resultaba asombrosa, por lo que se constitula 

en un argumento sólido para quienes defendían el éxito casi milagroso de la conversión 

de esta gente. 

A pesar de que desde el comienzo hubo voces que denunciaban algunas faltas y 

omisiones en el proceso de evangelización y que dudaban de la sinceridad y la 

comprensión de los indios de los principios de la religión católica; la visión que los 

franciscanos tenían era muy optimista en la mayoría de los casos. 

Ahora bien, no se debe perder de vista el hecho de que este escenario ideal y 

lleno de optimismo de la cristianización indiana corresponde asimismo a la fase más dura 

de los procesos inquisitoriales en contra de indios y a la campaña más extremista de 

destrucción de la cultura material indígena relacionada con la religión. Visualicemos estos 

dos escenarios: el de la cristianización ideal y el de la persecución y destrucción de 

aquello considerado como demoníaco. 

2 Como ejemplo tenemos la siguiente cita del franciscano: Vienen muchos no sólo los domingos y dias que 
para esto están señalados, sino cada dla de ordinario, nifios y adultos, sanos y enfermos, de todas las 
comarcas[ ... J Cuando van al bautismo, los IDlOS van rogando, otros importlDlando, otros lo piden de rodillas, 
otros alzando y pooi€ndo las manos, gimiendo y encogiéndose, otros lo demandan y reciben llorando y con 
suspiros." Motolinia, op. ei!, tral. 11, cap. 3, p. 84. 
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Por un lado, las crónicas describen la compleja labor catequética, la enser'lanza de 

nuevos oficios, la defensa y protección de los indios por parte de los mendicantes y 

aquella imagen del indio manso, noble y lleno de virtudes que mencionamos más arriba. 

Por otro lado, a través de los procesos inquisitoriales contra indios podemos observar la 

mano dura de renombrados defensores de indígenas como los frailes Juan de Zumárraga 

y el propio Martin de Valencia, quienes reprenden enérgicamente a los neófrtos que 

reincidían en la práctica de alguno de sus ritos o costumbres antiguas prohibidas por la 

nueva religión. Por ejemplo, Valencia creyó necesario ejecutar cuatro indios en Tlaxcala, 

alrededor de 1525, por idolatría y sacrificios. 3 

Un punto que debemos resa~ar es que varios de los procesados eran antiguos 

estudiantes de importantes centros de instrucción como el Colegio de Santa Cruz de 

Tlatelolco. Este es el conocido caso de don Carlos, cacique de Texcoco, en 1539 y el de 

algunos dogmatizadores como Marcos y Francisco de T1atelolco, quienes censuraban las 

enser'lanzas de los franciscanos 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 sentían curiosidad por los pecados y no Díos.· 

Estos dos escenarios parecen ser contradictorios. Sin embargo, ambos se 

complementan para damos un panorama más amplio de las circunstancias de la primera 

mitad del siglo XVI. Como podemos observar, la permanencia y vitalidad de la antigua 

religión indigena, que en ocasiones se manifestó en expresiones de resistencia abierta 

por parte de algunos indios a abandonar su antiguo culto, nos muestra que el aparente 

éxito abrumador de la conversión y el optimismo desbordado por la Iglesia Indiana 

parecen haberse sustentado sobre elementos bastante simplificados y no necesariamente 

acordes con la realidad: los religiosos como Motolinia y más tarde Mendieta veian en el 

J Richard Greenleaf, "The Mexican lnquisition and the Indians: sources foc the ethnohistorian". En rile 
Americas, Washington, 1978, v. XXXIV, núm. 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 desecharlan sin más sus antiguos ritoso. Ahora bien, 

esto mismo explica la severidad con que se actuaba respecto a las manifestaciones de 

paganismo entre los neófrtos·, puesto que no podían tolerar ningún tipo de acción que 

pusiera en peligro el logro de su objetivo primordial: levantar en esta tierra una Iglesia 

perfecta que fuera reflejo ftel de la fundada por Cristo y sus discípulos. Con el tiempo, 

estos dos extremos tenderlan a suavizarse, principalmente a partir de la segunda m~ad 

del siglo XVI, época en la que nuestro autor comienza su labor doctrinaria. 

Cambio de actitudes. Escepticismo y relajación. 

A pesar de que la mencionada utopía franciscana pronto comenzó a desmoronarse en 

Nueva España, por lo que algunos misioneros fijaron sus esperanzas en China7
, ésta no 

se veria reducida únicamente a escombros puesto que varios de los elementos que la 

conformaron seguirla n en pie durante otros años más, como la necesaria separación de 

indios y españoles y la permanencia de la tutela de los religiosos sobre las comunidades 

indígenas que fue defendida con ahinco. 

Muchas fueron las circunstancias que condujeron a abandonar el proyecto utópico 

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

, José Marla Kobayashi. La educación como conquista, (empresa 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 sólo intentaba adoctrinarlos sino integrarlos a las nuevas formas de vida de la cultura 
occidental. 
, Las explicaciones eclesiásticas de estas manifestaciones de resistencia residlan básicamente en la supuesta 
intención del demonio de recuperar su reino perdido exhortando a los Indios, mediante amenazas de futuros 
castigos, a levantarse en contra de los espaHoles. Gerónimo de Mendiela. HislOria eclesiástica indiana. 2 v. 
Inlr. Jooquln Gareía lcazbalceta. Estudio preliminar de Antonio Rubial García. México, Consejo Nacional 
I"!':' la Cultura y las Artes, 2002. Lib. 111, cap. XVIII, v. 1, p. 370. 

El propio fray Martín de Valencia (m. 1534) expresó su desencanto respecto a la Iglesia indiana y declaró 
que se descubrirla otra tierra en donde se establecerla la Iglesia de los últimos tiempos. También en diversas 
ocasiones Zumárraga y Betanzos planearlan viajar hacia China para ejercer allá 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 Antonio Rubial son 

bastante ilustrativas: 

Muchos frailes que vivieron en la segunda milad del siglo XVI aún compartlan algunos de 

los ideales de los primeros misioneros, pero aqlJei optimismo con el que los religiosos 

velan al mundo indígena había quedado atrás. El hecho de que Mesoamérica ya no fuera 

una tierra de misión, la gran mortandad que asolaba a las comunidades indlgenas, la 

sobrevivencia de los ritos paganos, incluso entre la nobleza educada en los conventos, y 

las pugnas con el episcopado, dieron a las órdenes de la segunda mitad del siglo XVI otra 

actitud, una actitud de at\oranza por el pasado y de desconfianza por el futuro; una actitud 

teñida de cierto escepticismo· 

Es también en esta época cuando disminuye la fuerza con que se persegulan las 

"idolatrlas" en que recaían los indios conversos. Este cambio comenzó, de hecho, cuando 

Zumárraga fue removido como InqUisidor Apostólico en 1543; a partir de entonces, sus 

sucesores actuaron con suavidad, y en 1571 cuando se establece el Tribunal del Santo 

Oficio en Nueva Espalla se declara que los indios quedan fuera de su jurisdicción pues se 

les considera como menores de edad en perpetuo proceso de evangelización. De esta 

manera, las prácticas con marcados tintes "idolátricos' de los indios fueron toleradas 

durante el fin del siglo XVI y todo el XVII a pesar de su considerable aumento y de la 

resistencia indlgena a abandonarlas· 

A la vez que se relajaba el castigo de las recaldas en el paganismo, es 

interesante observar que crecen las voces criticas respecto al cristianismo indlgena, de 

las cuales las de fray Bemardino de Sahagún y fray Diego Durán son las más 

sobresalientes. Es parte del escepticismo del que habla Rubial en el pasaje citado más 

arriba. Los estudios que realizaron estos dos religiosos, entre algunos otros, arrojaron luz 

, Antonio Rubial, "Estudio preliminar" en Mendieta, op. C¡,., v. 1, p.29. 
9 R. Greenleal; op. C¡'. , p. 325-344. Para este autor, dicha situación dio pie a la formación de un "barroco 
religioso'" en México, es decir, una religión que a menudo era católica en forma, pero pagana en substancia y 
función. Respecto a la supervivencia del paganismo indigena Wigberto Jiménez Moceno afirma que en el 
periodo que se extiende aproximadamente desde 1555 hasta 1590 hallarnos una notable regresión de la 
idolatria en la región central de la Nueva Espalla. Jiménez Moceno, ''lbe Jndians of America and 
Christianity" TIte Americas, Washington, 1958, v. XIX, núm. 4, p. 413. 
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acerca de los antiguos ritos y creencias indígenas y revelaron la permanencia de muchos 

de ellos bajo el velo de las ceremonias y costumbres católicas. Por ejemplo, según el 

dominico, los indios se resistían a dejar sus atltiguos ritos y dioses a causa, 

principalmente, de su naturaleza temerosa "[ ... ) como hacen quando algunos se ven 

enfermos ó en alguna necesidad; que juntamente con llamar á Dios acuden á los 

hechiceros y médicos burladores y á las supersticiones y ydolatrias y agüeros de sus 

antepasados[ .. .)"'0 

En otro pasaje del mismo autor encontramos: 

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

acavadas del lodo las ydolalrias, juntan con la fee chris1iana algo del culto del demonio, y 

assl tienen lan 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 Sahagún y Durán tenían como objetivo común evitar que se 

cometieran "herejlas" y toda clase de actos que ofendieran a Dios y que tuvieran su raíz 

en el mundo indígena antiguo, así como impedir la ejecución de prácticas sincréticas 

demasiado heterodoxas que pudieran rayar en la idolatría. No obstante, a pesar de sus 

esfuerzos, las autoridades eclesiásticas se tomaron generalmente más laxas o permisivas 

ante dichas prácticas. 

Además de estos descubrimientos y denuncias, que hacían dudar de la sinceridad 

de los indlgenas y del éxito de su conversión, la primitiva imagen del indio manso, noble, 

sin mancia y cristiano perfecto había decaído y tomado fuerza la de un hombre de poco 

entendimiento, vicioso, holgazán y mentiroso. Hacia esa misma época, el interés de los 

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

10 Fray Diego Durán. Historia de las Indias de Nueva Espalta e islas de tierrajinne. 2 Y. Estudio preliminar 
de Rosa Camelo y José Rubén Romero. México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1995. Pról., 
trato ]J, V. 2, p. J 5. 
11 ¡ciem., p. 13. 
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que los indios alH fonnados tendían a buscar la vida mundana sin mostrar aptitudes -

según algunos religiosos- para el sacerdocio. '2 

Sin embargo, el desencanto hacia la Iglesia indiana no venía únicamente de los 

frailes; también los indios se empezaron a alejar de la Iglesia y de sus sacramentos. En la 

misma época que venimos tratando se registró un enonne descenso de asistencia a los 

templos: hacia 1562 se afirmaba que sólo un tercio de la población indígena de la ciudad 

de México recibía los sacramentos y en 1569 el Provincial franciscano infonnaba que, aun 

en las zonas más cris1ianizadas, sólo la quinta parte de los indios asistla a la iglesia '3 

La decadencia del proyecto evangelizador primitivo se acentuó hacia el último 

tercio del siglo XVI cuando los constantes y cada vez más fuertes conflictos entre los 

mendicantes y las autoridades civiles y eclesiásticas desgastaban el poder y la influencia 

sobre los pueblos de indios que los religiosos hablan construido a lo largo de las primeras 

décadas. Además, la relajación en los principios de las órdenes y su creciente interés por 

los bienes materiales a causa, entre otras cosas, de la entrada masiva de criollos a los 

conventos provocó un creciente desinterés por las condiciones en que vivían los indios.'4 

Ante esta situación se elevaron algunas voces de protesta y ai\oranza por el pasado como 

la de fray Ger6nimo de Mendieta, quien atribuia el fracaso de la cristianización de los 

indios a las epidemias, al abuso y explotación del repartimiento y, especialmente, al 

perjudicial contacto entre indios y espai\oles seglares, los cuales contaminaron y 

12 La decadencia del colegio fue larg. y con algunos altibajos. Siempre tuvo que enfrentar l. fuerte oposición 
de clérigos, frailes de otras órdenes y espafloles civiles quienes no juzgaban conveniente formar a los indios 
en estudios superiores. Robert Ricard, op. cit, p. 337-346. 
13 Charles Gibsoo, Los azteca< bajo el dominio español. (15/9-18/0). Trnd. Julieta Campos. 14' ed. en 
espaJIol. México, Siglo XXI Editores, 2000. P. 114. Apud. Mootúfar, "Cart. del arzobispo", p. 341. Ricard, 
"Documents poor I'histoire des franciscains", pp. 228ss. Según Gibson, las causas de este fenómeno pueden 
encootrarse en el alejamiento de los mendicantes en relación a sus fieles y el cese de la defensa en contra de 
los abusos de los espailoles, además de la pérdida de autoridad de la nobleza indigena, la cual fungfa 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 volvió voluntaria. ¡dern., p. 115. Además, la 
desolación de los pueblos indigenas debida a las epidemias de 1545, 1576 Y 1588 también debió incidir en el 
descenso de la asistencia a las parroquias. 
l' 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 

deberían quedar bajo la protección y guia de sus padres espirituales. 15 Sin embargo, para 

Mendieta no sólo los laicos eran culpables del fracaso, sino que incluso algunos 

sacerdotes contribulan a ello con sus acciones: 

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

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

seglares de poca suerte, que 105 hombres honrados (aunque seglares) no se apocan a 

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

son teopixques, que quiere decir dedicados a Dios, sino cristianos, como los seglares se 

nombran [ ... 1 " 

Finalmente, un factor que acompañó al cambio 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 extemas y sus formas (culto a los santos y sus 

reliquias, a la Virgen, etc.); elementos que los antiguos franciscanos con influencia 

erasmiana hablan combatido en la Nueva Espai'la. Además, con el Concilio Tridentino 

vino la prohibición de la lectura de la Biblia a los laicos y se impulsó la práctica de los 

sacramentos como el de la Pen~encia, especialmente censurado por los reformistas, 

además de que se reforzó la jerarquización de la Iglesia, con lo que los frailes vieron 

reducida su autonomía respecto a la auto~dad episcopal17 

La conversión y el sincretismo inevitable y ..• ¿conveniente? 

Ahora bien, al final del siglo XVI la cristianización de los indios parecía ser una empresa 

lejana a su conclusión y el combate a la "idolatría", largo. Asimismo, a pesar de los 

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

"Mendieta, op. cit., lib. IV, caps. XXXI-XXVII. 
16 ldem., 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 Espana una Iglesia perfecta a imagen y semejanza de 

aquélla de los primeros tiempos; y de los descubrimientos y denuncias de fray Bemardino 

de Sahagún y fray Diego Durán, la mezcla o el sincretismo entre ambas tradiciones 

religiosas se habla iniciado irremediablemente y no tendria marcha atrás. En este sentido, 

el propio Durán nos ofrece un precioso testimonio por su elocuencia y sencillez que nos 

retrata dicha mezcla de cultos inevitable. Relata el dominico su experiencia al haber 

reprendido a un indio por haber actuado mal a los ojos del religioso: 

[ ... ]y asl rit\éndole el mal que habla hecho me respondió "Padre no te espantes pues 

todavla estamos nepantla" y como entendiese lo que quiere decir por aquel bocablo y 

metáfora que quiere decir estar en medio torné a insistir me dijese que medio era aquel en 

que estaban me dijo que como todavla no estaban bien arraigados con la fé que no me 

espantase de manera que aun estaban neutros que ni bien acudlan á la una ley ni á la otra 

ó por mejor decir que erelan en Dios y que juntamente acudlan á 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 dla es imposible negar el sincretismo que tuvo lugar entre las tradiciones 

culturales de Mesoamérica y del Viejo Mundo. Prácticamente no hay rubro alguno de la 

vida social que no haya sufrido transformaciones derivadas de la mezcla de tradiciones; 

máxime el de la vida religiosa. Alfredo López Austin llama la atención sobre tales cambios 

ocurridos y afirma que ellos repercutieron en la aparición 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 interacción cultural se construyeron inevitablemente prácticas, 

conceptos, costumbres, sistemas, etc. herederos de las culturas en relación. La dinámica 

de dicha construcción de sincretismos es muy compleja, pues para su análisis es 

" Durán, op. Cil., tral. 111, cap. 111, v. 2, p. 243. 
J9 Alfredo López Austin. Los mitos de/tlacuache. Caminos de la mitología mesoamericana. 4' ed. México, 
UNAM, Instituto de Investigaciones Antropológicas, 1998. Caps. 2 y 10. 
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necesario tomar en cuenta tanto la participación de los indios, quienes asimilan, adoptan, 

adaptan, resisten e incorporan las formas y conceptos de una o de otra tradición cultural; 

como también la aportación 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 

confusión de cultos. 

Los paralelismos culturales. 

Pues bien, se señalaba que la dinámica que siguió la construcción de sincretismos es 

compleja y por lo mismo su descripción y análisis no son fáciles; además, debemos tener 

en cuenta que siempre se corre el riesgo de caer en generalidades demasiado 

esquemáticas. Empero, podemos identificar los principales canales en los que se 

desarrolló el mencionado diálogo entre la cultura europea y la mesoamericana, los cuales 

sirvieron de via para la construcción de una multitud de creaciones culturales mixtas en 

Nueva España; entre ellas, los sincretismos religiosos. 

Los paralelismos culturales fueron estos canales de comunicación y de 

intercambio, los cuales -nos dice Lockhart- permitieron una amplia interacción, derivando 

en la "implantación rápida y en gran escala de las formas [culturales] europeas, o al 

menos formas que parecian ser europeas, entre los pueblos indigenas' 20 

Sin embargo, como asienta el mismo autor, tales correspondencias nunca fueron 

perfectas por lo que siempre surgieron formas mixtas: 

Las supervivencias absolutas sin modificaciones y el desplazamiento total son igual de 

raros en la historia del contacto cultural en el México central. En las primeras etapas, lo que 

se encuentra comúnmente es la identificación preliminar de los elementos intrusos e 

indfgenas, que permitía que un concepto o práctica indfgena funcionara de una manera 

20 Lockhart, op. cit., p.15. 
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familiar bajo una cubierta cristiano-espatlola. Al paso de los siglos se crearon 

combinaciones de formas y patrones estables, que deblan algunos rasgos a uno de los 

donantes y otros al otro y, en algunos casos, a ambos" 

De igual manera, el mismo autor vuelve a indicar la dinámica que se desarrolló en 

el terreno religioso del contacto cu~ural: 

Un principio general de la interacción entre espal\oles y nahuas es que siempre que existla 

un paralelismo entre las dos cu~uras los nahuas pronto adoptaban la forma española 

relevante sin abandonar la esencia de su propia forma." 

Un caso analizado por Lockhart en el que existe un sincretismo religioso es el del 

cu~o a los santos entre las comunidades indlgenas de la colonia. Aqul el autor afirma que 

existe una gran dificultad para ofrecer una explicación consistente respecto a la manera 

en que se desarrolló este proceso sincrético, por lo que es necesario recurrir a la 

especulación y observa que "los actores potenciales en este asunto son los eclesiásticos 

españoles, sus ayudantes e intérpretes indlgenas, los laicos españoles y las autoridades 

del altépetl indlgena"." A esta amplia gama de actores potenciales en la construcción de 

un cuHo sincrético a los santos deberfamos agregar a curanderos, lideres espirituales y al 

pueblo en general, puesto que al final de cuentas la adoración se extenderá por todas 

partes y será popular; además, las mezclas se derivarán del contacto entre todos los 

actores de la sociedad. Sin embargo, es importante advertir que Lockhart identifica a los 

religiosos y a sus ayudantes indfgenas como unos de los personajes más activos en el 

proceso sincrético. 

En este sentido, Hugo Nutini sugiere que en la Nueva España del siglo XVI existió 

una clase de sincretismo -que él llama "dirigido" - el cual fue producto de una mezcla en 

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

21 ¡dem., p. 16. 
22 ldem., p. 352. 
23 ldem. 
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grado de semejanza -estructural, funcional y/o simbólica-, donde los frailes manipularon 

deliberadamente algunos de esos elementos para facilitar la conversión pacifica de los 

indios. Como evidencia el investigador señala que los religiosos que emprendieron la 

evangelización de la región 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". 2' 

Sin embargo, Nutini sostiene que las semejanzas simbólicas, rituales, 

ceremoniales y formales entre el catolicismo y la religión autóctona facilitaron la politica de 

conversión seguida por los frailes, quienes desde el principio reconocieron su utilidad en 

el proceso de evangelización, el cual puede caracterizarse como "sincretismo dirigido", 

una estrategia que los frailes siguieron conscientemente por dos razones: para estimular 

la rápida conversión de los indios y para suavizar el impacto de una conversión forzada y 

hacer a la nueva religión más aceptable para las masas indlgenas.25 

Un ejemplo de ello lo podemos encontrar en Torquemada, quien describe algunos 

casos en donde los primeros religiosos en Nueva Espafía quisieron sustituir el culto a 

algunos dioses por el de santos cristianos: 

En esta Nueva Espana tenlan estos indios gentiles tres lugares, en los cuales honraban a 

tres dioses diversos y les celebraban fiestas; el uno de los cuales esltl situado en las faldas 

de la sienra grande, que se llama Tlaxcalla, y los antiguos le llamaron (y los presentes le 

ilaman) Matlacueye. En este lugar haclan fiesta a la diosa llamada Toei, que quiere decir 

nuestra abuela. [En otro lugar que se llama Tianquizmanalco] haclan fiesta a un dios que le 

llamaban Telpuchtli, que quiere decir mancebo. Y en otro que esItI una legua de esta 

ciudad de México, a la parte del norte, haclan fiesta a otra diosa, ilamada Tonan, que 

24 Nutini, op. ciI., p. 17-18. Lockhart, op. Cil., p. 352-353. Este último hace una serie de cuestionamientos a 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 estudia,. Mientras 
que Nutini, por su lado, admite que también existió un "sincretismo espontáneo", doode no es J>OSible 
asegurar que los religiosos hubieran manipulado las semejanzas entre las religiones cristiana y 
mesoamericana; tal es el caso de la celebración de Todos los Santos. 
"Nutini,op. cit., p. 77-81. 
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quiere decir nuestra madre, cuya devoción de dioses prevalecla cuando nuestros frailes 

vinieron a esta tierra y a cuyas festividades concurrlan grandlsimos gentlos de muchas 

leguas a la redonda, en especial a la de TIanquizmanalco[ ... ] 

Pues queriendo remediar este gran daño nuestros primeros religiosos[ ... ] 

determinaron de poner iglesia y templo en la falda de dicha tierra de Tlaxcallan, en el 

pueblo que se llama Chiauhtempa[ ... ] y en ella construyeron a la glorioslsima Santa Ana, 

abuela de nuestro sei'lor, porque viniese oon la festividad antigua, en lo que toca a la 

gloriosa santa celebración de su dia, aunque no en el abuso e intención idclátrica. En 

Tianquizmanalco construyeron casa a San Juan Bautista; y en Tonantzin, junto a México, a 

la virgen sacratlsima, que es nuestra señora y madre; y en estos tres lugares se celebran 

estas tres festividades ,a las cuales concurren las gentes, en especial a la de San Juan; y 

hay muy grandes ofrendasI ... ] 

Pero sea lo que fuere, éstas son las fiestas y ésta la intención de haberlas 

instiluidc 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 podría venir bien en el caso de fray Alonso de Molína y su Confesionario Mayor, puesto 

que ---como se verá más adelante- el franciscano conoció bien los ritos penitenciales y la 

confesión que practicaban los nahuas a la llegada de los espai'ioles y decidió reutilizar los 

conceptos bajo un contexto cristiano dando pie a la mezcla de cultos y a la supervivencia 

de algunos rasgos de la religión indígena antigua. No obstante, no es muy fácil saber si el 

fraile quiso conscientemente que las prácticas penitenciales que surgieran de su discurso 

fueran sincréticas. También es posible suponer que fue el mundo náhuatl el que ejerció 

una influencia inconsciente sobre el pensamiento de nuestro autor. Sobre ello abundaré 

en los capftulos dedicados al franciscano y al análisis de su obra. 

Afirmar que el sincretismo religioso que se inició en el siglo XVI en Nueva España 

fue impulsado de alguna manera por los frailes mendicantes parece temerario, pues, 

como sei'iala Lockhart, esto resulta poco compatible con las censuras de hombres como 

Sahagún y Durán en relación a la mezcla de cultos y con la descalificación general de la 

" Juan de T orquemada, Monarqula imliana, 3' ed. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Históricas, 
1975-1983. Lib. X, cap. Vll, v., III p. 357. 
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antigua religión indígena que hicieron desde un principio los eclesiásticos. 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 cosmológicos y ritualísticos prehispánicos dentro de la religión que pretendlan 

imponer. Veamos. 

Los franes ante la religión mesoamericana. 

A través de las crónicas y cartas de los religiosos del siglo XVI podemos conocer las 

diferentes reacciones de éstos ante el conjunto de ritos, creencias, costumbres, cultos, 

etc. que encontraron entre los pueblos indígenas de Nueva Espai'la. En estos relatos 

existe una presencia permanente de la figura del demonio, la cual es prácticamente la 

única explicación que encuentran los religiosos para las prácticas paganas de los indios, 

sobre todo para las que tienen que ver con sacrifICios humanos. 

Sin embargo, los frailes también hallaron ciertas prácticas indlgenas que se 

asemejaban sorprendentemente a rituales católicos; algunos de ellos, como el "bautismo" 

y la "confesión" prehispánicas fueron denominados "execramentos". Uno de los primeros 

en identifICar estas prácticas fue fray Andrés de Olmos, quien los menciona en su Tratado 

de hechicerlas y sortilegios bajo el nombre de execramentos y afirma que son obra total 

del demonio. 27 

Dicha definición seria recordada por los religiosos de las décadas posteriores, 

como es el caso de Mendieta, quien al hacer el recuento de las maneras en que el 

demonio engañaba a los indios en su gentilidad comenta: 

[ ... ]Y hablando primero de los execramentos que ordenó en su Iglesia diabólica, en 

competencia de los Santos Sacramentos que Cristo nuestro Redentor dejó instituidos para 

27 Fray Andrés de Obnos, Tratado de hechicerías y sortilegios, Paleografia de texto nábuatl, versión espafIola, 
intr. y notas de Georges Baudot. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Históricas, Centro de Estudios 
Mexicanos y Centroamericanos, 1990. Cap. III 
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remedio y salud de sus fieles en la Iglesia católica; por el contrario, para condenacion y 

perdicion de los que le creyesen dejó el demonio estotras sus señales y ministerios que 

pareciesen imitar á los verdaderos misterios de nuestra redención. 28 

Estos paralelismos han llamado la atención de varios estudiosos, desde los 

propios evangelizadores del siglo XVI hasta autores modernos; sin embargo, el análisis de 

ellos regulanmente no traspasa la superficie del problema y la conclusión recurrente a que 

se llega es que el carácter diabólico que los frailes vieron en estas prácticas fue 

detenminante para querer extirparlas y borrarlas totalmente, pues traerlan el recuerdo de 

la antigua religión. En este sentido tenemos la opinión de Robert Ricard para quien el 

esplritu de repulsión a la herejla y el fiel seguimiento a la ortodoxia que dominaba en 

Espai\a explica el rechazo a cualquier elemento de la antigua religión indlgena que 

representara una posible desviación de la doctrina cristiana: 

Estas razones en conjunto nos hacen ver por qué los misioneros, en vez de presentar al 

cristianismo como el perfeccionamiento y plenitud de las religiones indrgenas, lo proponen 

como algo del todo nuevo, que entraña 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 empello en 

mantener el pasado: conservaron con amor las lenguas, conservaron los usos y 

costumbres cotidianos, si los creran indiferentes; adaptaron su ensel\anza al temperamento 

y capacidades de los indios; llegaron a más: en los lugares de veneración de las viejas 

deidades elevaron sus santuarios más famosos" 

Por su parte, pero siguiendo la misma línea del historiador citado previamente, otro 

autor moderno como Carlos Robles lamenta este supuesto y sei\ala que "hubiera sido de 

desear que [se] realizase una adaptación de los mokles externos, ritos, etc. del 

Cristianismo, pero esto suponía 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. cil., lib 11, cap. XIX, v. 1, p. 223. 
29 Ricard, op.cit., p. 104. En l. última parte cabría pregtmtarle a Ricard si la superposición de templos no 
"rozo", aunque sea "de lejos", con lo religioso. Por otra parte, Ricard afinna también que '1 .. analogías 
superficiales fueroo, pare [los frailes), más bien obstáculos que elementos rnvorables". P. 102. Aseveración 
que no concuerda con lo que venimos atendiendo en el presente estudio. 
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plen~ud y perfeccionamiento de los valores culturales y creencias que ya tenian las 

religiones indigenas, lo proponen como algo absolutamente nuevo que supone la ruptura 

radical en las tradiciones y culto anteriores"'" 

Si bien la relación entre la idea de extirpar la "idolatrla" y la "rotura radical" con el 

pasado religioso parece congruente y lógica, existen testimonios que nos indican la 

posibilidad de rescatar ciertos rituales de ralces prehispánicas. De hecho, estas dos 

posturas se pueden encontrar en un mismo autor. Diego Durán afirma, por un lado, haber 

asumido la tarea de descubrir y relatar los ritos y costumbres de la antigua religión 

indlgena con el fin de borrar "totalmente de su memoria [la de los indios] las 

supersticiosas cerimonias y cultos falssos de los falssos Dioses que adoraban"" y sólo asi 

poder lograr con éxito la conversión de los indios. 

En el mismo sentido, Durán reconoce la dificultad que hay para identificar cuándo 

los antiguos ritos se mezclan con 105 nuevos implantados por los religiosos porque 

aquellos "son tantos y tan enmarañados y muchos dellos frissan tanto con los nuestros, 

que esta n encuviertos con ellos, y acaeze muchas velf9s 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 ellos tenian 

sacramentos, en cierta forma, y culto de Dios que en muchas cosas se encuentra con la 

ley nuestra[ ... ]"." De esta manera, vemos que el dIominico parece ser partidario de la idea 

de plantar el cristianismo en los indios como algo completamente nuevo y evitar tanto la 

permanencia de antiguas supersticiones como la confusión de cultos. La solución que 

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

JO Carlos Robles V. "Problemas que se presentan en la expresión de los conceptos filosófico-religiosos del 
cristill)1isrno en las lenguas indlgenas de América" En XXXV Congreso Internacional de Americanistas. 
México, 1962, Actas y Memorias, 3 v. México, Instituto Nacional de Antropologla e Historia, 1964. P. 616. 
31 Durán,op. cit., pról .. trato 11, V. IJ, p. 13. 
J2 Itiem., 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 Durán reconoce, por otra parte, el valor de ciertas prácticas 

del pasado gentil indlgena e incluso sugiere su continuación. Por ejemplo, cuando relata 

la antigua manera de confesión que se realizaba durante la fiesta de la diosa Xochiquetzal 

--de la que hablaremos más adelante- el fraile concluye de la siguiente manera: 

Esta era la confesion que estos tenlan [ ... ) lo qua! aunque era ceguedad y grande error y 

ceguedad é ignorancia intolerable demas de causar admiracion el engal\o en que el 

Demoolo los tenia son dignas de que no esten sepultadas en el olvido pues no lo estan 

otras que son dignas de que lo estuvieran y de que la religion cristiana no las leyera pues 

son mas incitativas é mal que é bien [ ... 1" 

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 conven;ión de los indios.34 

De esta manera, vemos que la idea general de que los misioneros no pensaron en 

aprovechar algunas de las prácticas antiguas al momento de emprender la cristianización 

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 danina, aunque fuera diabólica durante 

el paganismo. 

Además, la posición contradictoria de Durán también se expresa en otros tantos 

casos que son expuestos por Tzvelan Todorov. Este investigador sostiene que a pesar de 

que el dominico se empena, por un lado, en luchar claramente en contra del sincretismo 

)] ¡dern., lrat. 11, cap., XVI, v. l/, p. 162. 
34 Cfr. Rosa de Loordes Camelo y José Rubén Romero Galván, "Estudio preliminar" en Diego Durán, op.cit., 
p. 15-47. Aqul los autores advierten la ambivalencia con que el fraile concibe la antigüedad india en donde se 
combinan virtudes sorprendentes y vicios y costumbres reprobables. Es por ello que su actitud ante la 
supervivencia de prácticas paganas, a veces mezcladas con el cristianismo, también fue dual. Poc ejemplo, los 
autoces menciooan que en el caso de las ofrendas que los indios bacian a la Virgen en septiembre, las cuales 
tenlan referencias con antiguos ritos dedicados • la diosa del malz, Durim considera que ya están 
"convertidas" en ofrendas de Dios. 
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-pues es un sacrilegio-, por otro lado, al revisar la antigua religión de los nahuas, el fraile 

identifica numerosas semejanzas entre ésta y la religión católica (Pascua, Navidad, 

penitencia, Trinidad, etc.), con lo que 

Durán se las arregla para encontrar semejanzas ahl donde los idólatras a los que fustiga 

nunca se hablan atrevido a buscarlas; si se le tomara completamente en serio, uno podrla 

confOfmarse con obedecer a la antigua religión, con algunas modificaciones, puesto que es 

la misma que la nueva [ ... ] Aquello que a Durán le parecla la mayor infamia -€I sincretismo 

religioso- lo llevaba en su propia mirada." J6 

Dicha contradicción entre querer, por una parte, borrar de la mente india la antigua 

religión y, por otra, considerar que existen numerosas analogias que de alguna manera 

pueden ser útiles para la cristianización, no se ha ponderado lo suficiente. Por lo regular 

se otorga mucho más peso a los reproches que algunos religiosos hacia n acerca de las 

supervivencias paganas que a las evidencias del diélogo intercultural que se desarrollaba 

en Nueva España, principalmente a través de esas coincidencias, el cual conducia hacia 

la creación de sincretismos. 

En el caso del presente estudio, las coincidencias o paralelismos culturales que 

interesan concretamente son las prácticas penitenciáles que existian en ambos mundos, 

cuya confluencia y posibie derivación en un sincretismo religioso se puede observar a 

través del análisis de los conceptos relativos a la Penitencia que maneja Molina en su 

Confesionario Mayor. 

Ahora bien, antes de analizar las "penitencias" en el confesionario es preciso que 

revisemos y definamos claramente los sentidos de éste témnino y su utilización en el 

cristianismo y en el mundo náhuatl antiguo, los cuales entraron en conflicto con la llegada 

de 105 españoles a Mesoamérica y fueron, por asi decirlo, sintetizados en cierta medida, 

por nuestro autor en su obra. 

"T. Todorov, op. cil., p. 215 218. 
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11. LAS PENITENCIAS EN EL CRISTIANISMO. 

Hablar de la penitencia durante la evangelización en Nueva España requiere antes que 

nada, de establecer con precisión el sentido o los sentidos que este concepto 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 podrá, de igual manera, comprender por qué ciertas prácticas 

religiosas de los nahuas fueron identificadas como penitenciales por los propiOS 

eclesiásticos y analizar las actitudes y posturas que éstos adoptaron ante tales ritos. No 

obstante, antes de definir el concepto de penitencia creo necesario revisar en primer lugar 

la idea de pecado entre los cristianos pues ella nos permitirá comprender la función de la 

penitencia en el mundo occidental. 

El pecado: nuestro punto de partida. 

Como lo explica Jean Delumeau en su libro Le péché el la peur, el cristianismo puso al 

pecado en el centro de su teologra; hizo de él una oposición entre la voluntad del hombre 

y la voluntad de Dios.' Este carácter volitivo del pecado implica una carga de 

responsabilidad en el pecador, quien debe enmendar, igualmente por voluntad propia, su 

falta. 

1 lean Delumeau, Le péché el la peur. La culpabilisation en Occident (XIlle- XVIlle siee/es). !'aris, Fayard, 
1983, p. 211-212. No obstante, es preciso señalar que también se considera que en ocasiones el hombre peca 
por ignorancia, es decir, no lo hace en fonna voluntaria o consciente, sin embargo, esto no 10 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.·2 Aquél aparece en el momento en que Adán 

desobedece un precepto divino y antepone su voluntad a la del creador. Más tarde, los 

escritores neotestamenarios conservarán los conceptos del pecado como alejamiento, 

separación e infidelidad hacia Dios, pero al mismo tiempo exaltarán notablemente la idea 

del perdón: Jesús no viene por los justos, sino por los pecadores y su sacrificio marca la 

reconciliación de Dios con su pueblo. 3 

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 definición 

más elaborada y compleja. San Pablo, quien considera al hombre terriblemente frágil ante 

el poder del pecado, colocó al pecado original y al personal dentro de un sistema de 

salvación, en donde la contraparte es la justificación'; es decir, el pecador debe volverse 

justo a través de distintas vlas como la pen~encia, la limosna y demás obras pías. 

Más tarde, San AgusUn se encarga de elaborar la definición de pecado que se 

convirtió en la más importante de su época: "el pecado es toda acción, palabra o codicia 

en contra de la ley eterna"; es aversio a Deo y convers;o ad creaturam. El pecado se 

convirtió en un atentado contra la obra de Dios y en una injusticia que viola el dominio 

soberano de Dios sobre el mundo y sobre el hombre. De esta forma, el desorden del 

pecado es un ag ravío a Dios. 5 

Por otra parte, el pecado no es solamente factual o material, sino que aparece 

desde la intención de pecar y se puede decir que esto es lo más importante, pues está 

directamente vinculado a la voluntad del individuo. Las med~aciones iniciadas por 

2 Diccionario de espiritualidad. 3v. Dir. Ennanno Ancilli, trad. loan Llopis. 2' ed. Barcelona, Herder, 1987. 
V. 1Il, p. 118 - 1 19. El subrayado es mio. Llama la atención el sentido en que es considerado el vinculo entre 
creador y criatura. En el mismo párrafo, el diccionario citado afinna: "El [pecado] es esencialmente 
infidelidad a un amor; el hombre que rechaza el amor a Dios". 
3 Idem., v. III, p. 113. Cfr. J. Delumeau, op. cit., p. 212-213. 
4 Delwneau, op. cit., p.213. 
5 ldem., p. 214. Santo Tomás agregaria a esta definición el aspecto del pecado por omisión. 
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Anselmo y Abelardo, entre otros, acerca de la intención en el acto de pecar llevaron a 

establecer ciertas distinciones importantes ligadas a la voluntad propia del pecador. 

Según 105 teólogos del siglo XII, el pecado comprende dos aspectos: la faita (culpa) y la 

pena (poena). La primera es para los discípulos de Abelardo el consentimiento 

(consensus) o el desprecio de Dios (contempus Del); es decir, existe falta cuando el 

pecado fue cometido voluntariamente; mientras que la pena es el efecto de la trasgresión 

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" Más adelante 

veremos cómo esta distinción tuvo un efecto importante en la práctica de la penitencia 

sacramental. 

A partir de este momento, la concepción de pecado permaneció sin alteraciones 

significativas,' Los religiosos que emprendieron la labor de cristianizar a los indios de 

Nueva Esparta no se alejaron de las concepciones escolásticas relativas al pecado, las 

cuales se pueden resumir de la siguiente manera: El pecado es un alejamiento de Dios, 

el camino hacia la perdición del alma, provocado por el rechazo voluntario de la gracia y el 

amor divinos mediante la violación 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 combatir1o: 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 

6 Juan Manuel Romero, "ConceptuaJización de la ofrend~ la penitencia y el sacrificio en1re los nahuas 
prehispánicos". Tesina de licenciatura. México, el autor, 1995. P. 18. Cfr., Ja<:ques Le Gof!; El nacimiento del 
Purgatorio. Trad. Francisco Pérez Gutiérrez. Madrid, Taurus, 1981. P. 245-246. 
7 En el siglo XVI, dentro de los movimientos de refurma se resaltaroo algunos aspectos -sobre todo el pecado 
original- que fueron conden.dos en el Concilio de Trento y que no .bordaré, puesto que su análisis rebasa los 
limites del presente estudio. 
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efectos del pecado cometido, sobre todo a causa de que en la prédica de Jesús se habla 

dado un giro respecto a la idea de Dios como padre celestial, el cual dejó de ser un 

personaje vengativo y colérico para convertirse en uno amoroso y siempre dispuesto al 

perdón. 

Uno de esos medios fue la penitencia como sacramento, la cual se colocó en el 

centro de las meditaciones acerca del problema de la reconciliación con Dios y con la 

Iglesia. 

Ahora bien, la penitencia también es el centro de las reflexiones de la presente 

investigación; sin embargo, no lo es únicamente en su sentido de sacramento, sino en 

una más amplia variedad de significados que, si bien se relacionan entre sí, guardan 

ciertas particularidades que los hacen definir acciones especificas dentro del ámbito 

religioso. Esta es una de las razones por las que el titulo de esta tesís habla de "las 

penitencias"; es decir, hacer notar que se trata de un término con una multiplicidad de 

sentidos que iremos analizando. La otra razón a que obedece el uso del plural es el hacer 

una referencia a la gran diversidad de rituales nahuas que ha sido nominada como 

penitencial. As! pues, veremos que las concepciones de penitencia cristianas y nahuas 

entraron en interacción a través del manejo que Alonso de Melina hizo del término en su 

obra bilingüe, cuyo fin era conformar una idea conjunta de penitencia cristiana para los 

nahuas de Nueva España. 

Ideas de penitencia. 

La palabra penitencia es utilizada para nombrar diversas prácticas 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 ambigüedad sin que se pueda distinguir fácilmente en qué sentido se está 

empleando. En el presente apartado veremos cómo el término penitencia que se 
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desarrolló en el mundo cristiano fue integrando una variedad de conceptos que, si bien 

guardan una Intima relación 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 recorrido por el desarrollo histórico de la penitencia cristiana nos servirá 

para conocer los sentidos que se fueron conformando alrededor de ella desde los 

primeros tiempos del cristianismo hasta el siglo XVI. Con ello observaremos, además, las 

concepciones penitenciales que poseian los religiosos que emprendieron la 

evangelización en este siglo, los cuales identificaron como penitencias varias prácticas 

rituales mesoamericanas, basados en sus propias categorias. 

La construcción de las penitencias cristianas. 

En el Antiguo Testamento se puede identificar ciertas prácticas expiatorias cuya función 

es lograr la "conversión" o el "retomo" a Yahvé, 'pero no hay un término especial para 

"penitencia" y "hacer penitencia". Éste aparece en el Nuevo Testamento cuando se adopta 

el término griego metánoia que se referia -entre los clásicos- a un cambio de mente sobre 

un hecho determinado, el cual se convirtió en un concepto fundamental en la predicación 

de Cristo. 9 Este cambio de mente representaba, en forma más amplia, una transformación 

en la forma de pensar, vivir y hacer; lo que pronto se identificó con el rechazo a los actos 

cometidos que violaban la ley divina y con el restablecimiento de la relación con Dios. 

Tal melánoia -trasladada al latln como paenitentia- se convirtió en motivo de 

reflexión desde los primeros tiempos del cristianismo. Hacia el siglo 111, Tertuliano dedicó 

una obra completa a sus meditaciones sobre la penitencia, donde estableció que ésta era 

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

• Augustín Mayer, Historia y teologla de la penitencia. Barcelona, Editorial Herder, 1961.P. 10 
9 Idem., p. 11 
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consiguiente, reconciliarse con el Creador y conseguir la salvación del alma. Este cambio 

de mente hacia los pecados implicaba un rito compuesto por actos de mortificación y 

renuncia, los cuales purgarlan las penas.'o A partir de entonces se desarrolló un rito 

penitencial muy riguroso, conocido como penitencia canónica, que incluía la confesión de 

los pecados ante el obispo, múltiples mortificaciones (públicas en la mayorla de los 

casos), etc., además de que sólo se podla realizar una sola vez en la vida." Es necesario 

subrayar que el acento era puesto precisamente en estos actos de mortifICación, renuncia 

y abstinencia, mediante los cuales se expiaban los pecados y se lograba la reconciliación 

con Dios; por ello, tales actos pronto fueron identificados como la esencia de la 

penitencia. 

Hacia los siglos IV y V surgió una nueva forma de expiación de los pecados entre 

los monjes irlandeses (conocida como penitencia arancelaria), basada en el examen de 

conciencia e inspirada en la filosofía estoica. Dicho examen se debla realizar ante un 

sacerdote en forma privada y existía la pOSibilidad de realizarlo en reiteradas ocasiones. 

Después de la confesión, el director de conciencia imponia una penitencia al confesante 

para expiar sus pecados, quien recibirla la absolución una vez cumplidas sus 

obligaciones. Con este nuevo régimen penitencial aparecieron los libros penitenciales, en 

los cuales se establecían tarifas o aranceles para cada tipo de pecado.'2 Saltan a la vista 

las importantes diferencias entre los tipos de penitencia descritos, no obstante, a pesar de 

ellas, ambas penitencias consideraban los actos de mortificación como la parte más 

importante del rito, pues a través de éstos se obtenla la verdadera expiación de los 

pecados. 

10 Romero, op. cil., p.16. 
11 6scar Martiarena, Culpabilización y resislencia. Ensayo sobre la confesión en los indios de la Nu""a 
España. México, Universidad Iberoamericana, Departamento de Historia, 1999. P.22-23. 
12 ldem., 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 podía ser conmutada por una suma de dinero, además de que hubo 
penitenciales que permitían que las penas pudieran ser cumplidas por otra persona, regularmente poI:.-e, que 
era compensada por ello.» 
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Más tarde, hacia el siglo XII, la noción de penitencia sufre un cambio importante 

estrechamente vinculado con las innovaciones dentro del concepto de pecado -de las que 

ya hablamos-13 donde la de intención en el acto pecaminoso adquiere un peso 

significativo. Esto llevó hacia una noción de responsabilidad intensificada y enriquecida 

que, al mismo tiempo, trajo consigo una interiorización profunda de la vida moral. Asi, a 

partir de entonces, hubo un llamado hacia una práctica interior que reclamaba la 

responsabilidad del pecador. A partir de aqui, lo importante es el sentimiento de 

humillación, vergüenza y la contrición; las cuales constituyen por si mismas la expiación 

de la falta", mientras que la pena seria expiada mediante los actos de mortificación 

impuestos al final de la confesión y a través de la estancia en el purgatorio'5 Es en este 

momento cuando el peso de la confesión dentro del proceso de expiación crece, pues la 

comunicación oral resultaba necesaria para manifestar la contrición del penitente: la 

expresión externa del estado interno. A causa de esta relación, a partir de entonces la 

confesión terminó designando a todo el proceso penitencial. 16 

No obstante, durante los primeros siglos y hasta mediados del siglo XII, la 

Pen~encia es, tan sólo, uno más de los medios para la remisión de los pecados junto con 

las plegarias, la limosna y el ayuno 17 (actividades que pueden formar parte de las 

prácticas penitenciales). Es hasta el siglo XIII cuando teólogos y moralistas cristianos 

definen detalladamente la penitencia como uno de los sacramentos instituidos por Cristo, 

el cual tiene la función de reconciliar al pecador con Dios y se yergue como el único medio 

para lograr el perdón de los pecados cometidos después del bautismo. Este concepto se 

vio consolidado en el Concilio de letrán IV, celebrado hacia 1215, donde la Iglesia 

instituyó como obligatoria la práctica de la confesión al menos una vez al allo, lo que 

13 Vid. supra, p. 34 Y Jacques Le Goff, op. cit., p. 245-246. 
14 Martiarena, op.cit., p. 30. 
" Le GoH; [oc. cit. 
"Martiarena, op. cit., p. 32. 
17 Delumeau, op. cit., p.219. 
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permitirla a los clérigos -entre otras cosas- evaluar los conocimientos religiosos de los 

fieles, así como tener un medio de presión sobre las almas.,a 

En ese mismo siglo, Tomás 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 (contrición) y a tener la voluntad de enmendarse. ,. En segundo 

lugar, como el sacramento que logra la expiación de los pecados después del bautizo, 

cuya materia es la virtud de la penitencia (contrición, confesión y satisfacción), y cuya 

forma es la absolución ~as palabras Ego te absolvo pronunciadas por el sacerdote).'" 

Esta formulación tomista se consolidó como la "definitiva" pues se extendió exitosamente 

entre los clrculos escolásticos de los siglos posteriores y alcanzó a establecerse como la 

definición oficial en el Concilio de Trento. 21 

Sin embargo, como hemos podido observar, a lo largo de la historia el término de 

penitencia ha servido para denominar diferentes cosas, ampliando cada vez más su uso y 

los limites de su significado: comenzó como un cambio de mente hacia un hecho 

determinado, después se asoció con una conversión hacia Cristo, asl se identificó con las 

prácticas que demostraban el rechazo al pecado y sus efectos (mortificaciones, ayunos, 

etc.) y se consideró uno de los medios para purgar los pecados. De igual forma, a partir 

de la interiorización de la responsabilidad moral del pecador, se identifICÓ con la 

confesión, al punto de que estas dos palabras llagaron a ser casi sinónimos, y, 

"ldem., p. 221. 
19 Mayer, op.cit., p_ 13. 
,. Es necesario seIIalar que las clasificaciones escolásticas dieron lugar. importantes debates en tomo a las 
condiciones del estado de contrición y atrición (dolor imperfucto), l. necesidad o no de confesar los pecados, 
etc. que no puedo desarrollar aqui, pero remito a los estudios antes citados para despejar cualquier duda. 
Principahnente Augustín Mayer, op. cit., p. 47-49. 
21 Después de Tomás de Aquino, la noción de penitencia se asoció directamente con el aspecto de sacramento, 
al punto que hasta la actualidad 'emos que los estudios sobre la penitencia cristiana tienden a trazar las lineas 
de cómo se instituyó el sacramento y, en el caso de los estudios sobre la ewngelización en América, cómo se 
practicó y difundió el mismo; mientras que los demás sentidos son generalmente pasados por aho. 
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finalmente, se confirió al mismo vocablo el grado de virtud y sacramento dentro de la 

teologia escolástica. A pesar de las diversas modificaciones o ampliaciones, el término 

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 

prádicas indlgenas 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) Conversión, b) 

rechazo al pecado, c) prácticas de mortificación y renuncia y d) reconciliación con Dios. 

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

Los sentidos de la penitencia cristiana. 

a) Penitencia como conversión 

Hemos visto que en un principio la palabra penitencia se neferla a un cambio de mente 

con respedo a un hecho determinado, es decir, se trataba de una conversión 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 siglo XVI pues el 

Catecismo del Concilio de Tnento hace referencia a él cuando afirma que "se dice que 

tienen Penitencia aquellos a quienes desagrada alguna cosa que antes \es agradaba sin 

detenerse en si era bueno o malo [ ... 1 Pero esta Penitencia no obra la salud sino la 

muerte."" la lectura de esta definición nos deja ver que el neferido primer sentido de 

penitencia puede ser religioso o no. además de que puede ser inadecuado o perverso 

como se inflene de la cita anterior, sin embargo. se trata de una condición para el 

desarrollo del concepto siguiente. 

n Catecismo del Santo Concilio de Trento para los pá"OCOS, ordenado por disposición de San Plo v: 
Traducido en lengua castellana por el R.P.M. fr. Agusrln Zorita, religiosa dominico, según la impresión que 
de orden del Papa Clemente XIll, se hizo en Roma el año de 1761. Madrid. Imprenta de la CompaftIa de 
Impresores y Libreros del Reino, 1860. P. 262. 



41 

b) Rechazo al pecado. 

En este sentido, la penitencia se convierte en un arrepentimiento -ahora sí-

respecto al pecado cometido. El penitente es una persona que siente pesar por sus faltas 

e intenta alejarse de ellas, asl como de las consecuencias implícnas. Dentro de este rubro 

(el rechazo al pecado) se ubica la construcción conceptual que elaboró Santo Tomás 

respecto a la penitencia como virtud, basándose en la categorla aristotélica del mismo 

nombre.23 De Aquino la define como una "virtud sobrenatural y moral que inclina al 

hombre a detestar el pecado cometido por él, en cuanto que es ofensa a Dios, y al firme 

propósito de enmienda y de satisfacción."" Es necesario que subrayemos que en esta 

concepción tomista el pecado cometido debe ser aborrecido porque Dios se ha visto 

ofendido y no tanto por las consecuencias que la falta pueda acarrear. Este punto fue 

motivo de arduas discusiones dentro de los círculos escolásticos de aquella época, sobre 

todo, cuando se referlan a un sentido de penitencia que examinaremos más adelante. 

c) Prácticas de mortificación y renuncia. 

Como se mencionó en el esbozo histórico del desarrollo de los conceptos de 

penitencia, una vez que ésta se identificó con el rechazo al pecado y sus efectos se 

establecieron ciertos medios para hacer evidente esa detestación del pecado, los cuales 

consistieron generalmente en diversos actos ascéticos y de mortificación corporal. 

Recordemos que durante los primeros siglos del cristianismo se consideraba que 

dichos actos representaban la parte más importante del ritual de expiación. Se trataba de 

una penitencia exterior necesaria para demostrar el arrepentimiento intemo. El carácter 

extemo de dichas prácticas favoreció que los actos de automortificación en general 

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

2J Mayer, op.ci/., p. 13. 
"Tomás de Aquino, citado por A. M.yor, iciem. 
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reconciliarse con Dios, sino de cualquier otro tipo. Por ejemplo, más adelante veremos 

que los evangelizadores del siglo XVI llamaron penitencias a algunas prácticas que los 

indigenas realizaban en tiempos antiguos y que los propios frailes no relacionaron con la 

remisión de pecados. 

Dentro de estos ejercicios automortificatorios se contemplan actos de compunción 

como las flagelaciones, actos de abstinencia como el ayuno y el celibato (según el 

contexto), actos de vergüenza pública y, en su caso, el restituir al otro en virtud del 

perjuicio provocado. 

d) Medio para la reconciliación con Dios. 

Hasta el momento, los primeros dos sentidos de penitencia que hemos analizado 

no implican directamente la expiación de los pecados; en la acepción de virtud podemos 

encontrar, si acaso, el deseo de expiar los pecados, mas no, según la teologla 

escolástica, la remisión en si de las faltas. El tercer sentido de penitencia ya trata 

expllcitamente dicha expiación, 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 expiación, o 

bien, pueden responder a otros motivos por parte del penitente como la obtención de 

favores divinos, según el contexto en el que se realicen. 

Este cuarto sentido de penitencia dentro del cristianismo es, precisamente, el que 

representa la función principal del sacramento instituido por la Iglesia Católica para la 

expiación de los pecados. La reconciliación con Dios quiere decir que el hombre que se 

ha alejado de su creador por la comisión de ciertos pecados debe efectuar una serie de 

actos con el fin de restablecer el vinculo con la divinidad. Esto implica necesariamente el 

perdón de las faltas y para ello, según la Iglesia Romana, Jesús instituyó un mecanismo 

preciso al que se le dio el nombre de sacramento de la penitencia. Más arriba se expuso 

cómo Santo Tomás y en general los teólogos escolásticos se ocuparon de definir 
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detalladamente este concepto. Ahora veremos con más detenimiento en qué consistió tal 

definición. 

Al tratar sobre los sacramentos, la teologla escolástica clasificó sus componentes 

en dos elementos principales: materia y forma. La materia es, en general, el conjunto de 

actos litúrgicos 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 Tomás, la peMencia como virtud constituye la materia del 

sacramento, la cual está dividida en tres partes: contrición, confesión y satisfacción. Por 

su parte, la forma es la absolución (la frase Ego fe absolvo). Ambos componentes deben 

actuar siempre en forma conjunta. 25 Veamos en qué consisten estas partes del 

sacramento de la penitencia. Primero la materia. 

1. Contrición. Con este nombre se llamó al sentimiento de arrepentimiento de los 

pecados por amor a Dios -del que hablamos arriba- y no por el temor a los castigos 

merecidos. Es considerada una detestación perfecta de los pecados que inunda de gracia 

al penitente; mientras que la llamada atrición es una detestación imperfecta. La contrición, 

según Santo Tomás, es imprescindible para alcanzar la remisión de los pecados, pues 

ésta borra la mancha y la pena eterna del pecado. En este sentido, la función de la 

absolución es asegurar al penitente y a la Iglesia que el pecado ha sido perdonado por 

Dios. Por su parte -sigue Santo Tomás- la atrición no hace más que preparar la llegada de 

la gracia y en este caso, el papel de la absolución aumenta considerablemente pues tiene 

la capacidad ele otorgarle al penitente atrito el suplemento de gracia que le permite 

volverse contrito.26 Sin embargo, hubo algunos teólogos que subestimaron la importancia 

del estado de contrición, ponderando aún más el poder de la absolución. Tal es el caso de 

"Mayer, op.cit., p. 47. 
26 Jean Delumeau, La confesión y el perdón. Las dificultades de la confesión, siglos XIII a XVIlI. Tntd. Mauro 
Armiño. Madrid, Alianza Editorial, 1992. P. 46-48. El debate entre contrición y atrición fiJe uno de los puntos 
que generaron mayores divergencias entre los teólogos escolásticos. 
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Duns Escoto, quien consideraba a ésta última como la esencia del sacramento, mientras 

la contrición, confesión y satisfacción -aunque necesarias como disposición al mismo- no 

son sus partes. 27 

2. Confesión. Ya vimos cómo la práctica confesional privada se asoció a la 

penitencia durante los siglos IV y V, proveniente de la disciplina monacal irlandesa de 

aquel tiempo. También mencionamos que se instituyó como obligatoria a partir del 

Concilio de Letrán IV en 1225. Ahora detallaremos un poco más la función que cumplia 

dicha práctica dentro del sacramento. 

A pesar de que se consideraba que la contrición borraba la mancha del pecado, 

también era menester 'sufrir la humillación y la vergüenza" de enunciar las faltas y 

manifestar la contrición experimentada" El peso que se le dio a la confesión a partir del 

siglo XIII 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 XVI que 

descubrieron entre los ritos antiguos mesoamericanos algunos que induian confesiones 

vocales, los identificaron con el sacramento cristiano y meditaron acerca de su origen: 

podla ser demoníaco, evangélico o "natural". Igualmente, cuando las investigaciones 

recientes sobre la penitencia en la evangelización de Nueva Espal'ia se detienen a 

examinar el papel de los antiguos ritos mesoamericanos en dicho proceso, se han 

centrado exclusivamente en el análisis de aquellos ritos que induyen una confesión vocal, 

dejando de lado las demás prácticas que fueron llamadas, asimismo, penitencia. 

Por otra parte, en diversos estudios modernos acerca de la confesión cristiana se 

han identifICado una pléyade de funciones que ejerce dicha práctica. Por un lado se ha 

insistido en el carácter "fiScalizador" de la confesión, pues se trata de un medio eficaz de 

27 ldem. y Mayer, op.ci/., p. 48. 
211 Martiarena, op. cit., p. 32. 
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vigilancia pastoral y cuasi-policial por parte de la Iglesia."" A través de ella, el sacerdote 

intenta descubrir comportamientos que se desvlan de la norma impuesta, desde 

actividades y actitudes heréticas hasta todo tipo de prácticas inmorales que son 

cometidas por los feligreses ya sea en forma consciente o por mera ignorancia. En este 

aspecto, el confesor, quien actúa como gula moral de conciencias, debe evaluar el grado 

de conocimiento doctrinal que posee su rebaño y adoctrinar en el momento. En este 

sentido la confesión es, además, un medio efectivo de catequización.'" 

Por otro lado, también se han querido encontrar los efectos psicol6gicos que la 

confesión opera sobre los penitentes (fuera del discurso eclesiástico). En este sentido, 

Jean Delumeau estima que la confesión actúa como una medicina psicológica que ofreoe 

un sentimiento tranquilizador al penitente, pues lo libera del cargo de culpa." De igual 

forma, aunque en un ámbito más amplio, Yóllotl González considera que "todas las 

confesiones tienen un fin terapéutico, son curaciones simbólicas en las que el éxito de la 

curación se basa en parte en una movilización psicosocial del sistema bioqulmico de 

respuesta de la persona. Ya sea porque cree que, ffsicamente, junto con las palabras se 

arroja el pecado o la carga de energla negativa, o porque el dios perdona la culpa 

confesada, en ambos casos ocurre una reacción psicosomá1ica que haoe que, al 

cometerse la falta, se cause la enfermedad y, al confesar1a, se alivie."32 

De esta manera, a través de las funciones que cumple la confesión, observamos 

que ésta revis1e una gran importancia puesto que responde a múltiples objetivos tanto de 

carácter social como individual, los cuales debemos tener presentes en el análisis del 

Confesionario Mayor y, asl, no restringir nuestro campo ele acción a uno solo de ellos. 

29 En este ten ... se encuentran los estudios de Michel Foucault y otros inspirados en él. 
30 Delumeau, Le péché ... , p. 221. 
31 Delumeau, La confesión ... , cap 111. 
32 Y 61Jotl González, "Confesión yenfunnedad". En JII Coloquio de HisJoria de la Religión en Mesoamérica y 
ATeas afines. comp. Barbro Dahlgren lardan. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropológicas, 
1993. P. 17. 
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3. Satisfacción. Se da este nombre a los actos de mortificación y abstinencia 

efectuados por el penitente después de haber confesado sus pecados ante el sacerdote. 

Más arriba mencionamos que la asociación de dichas prácticas con la idea de expiación 

de pecados se efectuó en los primeros tiempos del Cristianismo y que se consideraba que 

eran precisamente estos actos los que obraban la remisión de las faltas. El cambio hacia 

una revaloración de la responsabilidad moral intema que tiene el pecado produjo una 

interiorización del ritual penitencial que puso el acento en el sentimiento de aflicción 

experimentado por haber ofendido a Dios. Dicho vuelco hizo pensar a los teólogos que el 

perdón debla ser concedido inmediatamente después de la confesión, puesto que lo 

realmente importante era sentirse contrito y expresarlo, por lo que los actos de 

mortificación ya no obrarfan el perdón como tal: 

Distinguiendo pena etema y pena temporal, el efecto de la satisfacción fue visto [por los 

teólogos escolásticos] en el perdón de las penas temporales debidas por el pecado, 

mientras que las previas contrición y confesión daban la remisión en el sentido de que 

quitaban la merecida pena etema o que la cambiaba por una temporal. 33 

Con todo, estos actos siguieron siendo una parte constitutiva del sacramento y, de 

fonna indistinta, eran llamados satisfacción o penitencia. 

4. Absolución. Se ha sel'\alado que a partir de Santo Tomás se consideró que ésta 

constituía la forma del sacramento y su función era la de hacer patente el perdón 

concedido al penitente. Sin embrago, el tema de la absolución no es tan sencillo. 

Desde los inicios del Cristianismo se debatió acerca de la posibilidad de que los 

pecados cometidos después del bautismo pudieran ser perdonados. Al principio se crela 

que la Iglesia debla estar constituida por hombres 'puros' donde aquellos que pecaban 

fueran expulsados inmediatamente. Más tarde se flexibilizaron las posturas respecto al 

pecado debido a la fragilidad de los hombres y a su imperfección, asl que se crearon las 

J3 Mayer, op. cit., p. 45-46. 
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vias de reconciliación, las cuales recayeron en manos de los obispos (en primera 

instancia) y de los sacerdotes en general, años más tarde. Esta tesis se basó en los 

pasajes del evangelio donde se narran los encuentros que Jesús tuvo con sus disclpulos 

una vez resucitado, donde el Meslas les manda extender la Nueva Ley por el mundo y los 

dota de poderes y privilegios para llevar a cabo su tarea. Entre otras cosas, se dice que 

les otorgó a sus apóstoles 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 validó su 

ejercicio para los sacerdotes, lo que provocó, principalmente durante la Reforma 

protestante, una serie de criticas y objeciones que siguen en pie, pero que la Iglesia 

Romana defendió en Trento y defiende en nuestros dlas 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 confesión, 

sino que el sacerdote debe estar presente y únicamente él puede dar la absolución, 

además de fijar la satisfacción 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 análisis de la penitencia cristiana arrojó ante nuestros ojos la 

diversidad de sentidos que contiene el término y delimitó cada uno de ellos. Sin embargo, 

la descripción de los mismos es insuficiente para los intereses de este trabajo si nos 

detenemos aqul sin precisar los elementos que los aglutinan; aquellos elementos que les 

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

,. A. Mayer, op.cil, p. 15·17. El argwnento se basa en tmOS pasajes de los evangelios de Mateo (16:18 y 
16: 19) y Juan (20:23). 
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En primer lugar, podemos afirmar que la noción de conversión -por ser el sentido 

más 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". Además, 

como ya hemos visto, a partir de él se desprendieron cada uno de los demás sentidos. 

Considero que no hace fa~a redundar más en ello. Sin embargo, existe otro elemento que 

aún no hemos examinado y que debe ser resaltado: la noción de mérit03
• 

Los diferentes sentidos de penitencia expuestos llevan consigo la intención de 

alcanzar algún mérito. Menos evidente en el sentido amplio de 'conversión', el 

merecimiento forma parte de los objetivos de fondo que busca el penitente al efectuar los 

actos penitenciales relacionados con el rechazo al pecado, con la automortificación y con 

la reconciliación con Dios. Mediante ellos, el hombre desea merecer el perdón o algún 

otro favor o don divino. 

Es claro que existen otras prácticas 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 básico para poder comprender las 

funciones especificas de las penitencias y constituye un factor que los religiosos que 

estudiaron la religión mesoamericana tomaron en cuenta para explicarse los ritos 

indlgenas que identificaron como penitencias. 

" Tal vez sólo los actos de automortificaciÓfl puedao prescindir de la idea de conversión en ciertos contextos. 
3. La relación entre penitencia y mérito es seflalada por Romero, op. cit., p. 18. 
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111. LAS "PENITENCIAS" PREHISPÁNICAS 

Ya hablamos de los conceptos de penitencia vigentes en el mundo cristiano hacia el siglo 

XVI. Ahora es momento de estudiar las prácticas y los conceptos relativos a la penitencia 

entre los nahuas de la época de la Conquista. Para ello -tal como se procedió respecto al 

cristianismo- es necesario comenzar por realizar una aproximación de la idea de pecado 

prevaleciente en el mundo náhuatl del posclásico. 

Idea de pecado entre los nahuas. 

La dificultad de conocer y comprender los conceptos religiosos de los pueblos indigenas 

antiguos es doble: por un lado, la escasez de las fuentes primarias representa el 

obstáculo inicial. Sin demérito de las obras monumentales que dejaron los frailes 

estudiosos de las costumbres y prácticas de los indios antiguos, a sus autores les fue 

imposible reunir infonnación y testimonios indlgenas acerca de todas las costumbres, 

ideas y, sobre todo, los fundamentos de su religión, a causa, en principio, de que la 

mayorla de los antiguos sabios y sacerdotes fueron perseguidos e innumerables 

documentos fueron destruidos. 

En segunda instancia, la infonnación recogida por estos frailes pasó por el 

inevitable filtro de sus ojos europeos y de esa manera fue transmitida a través de sus 

textos. Es decir, los prejuicios culturales propios del observador, su fonna de entender el 

mundo, sus categorias, 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 

confonne a las categorlas 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 violación 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 código moral de los indios 

prehispánicos y que en náhuatl recibían el nombre de tlatlaco/li (más adelante 

analizaremos el significado de esta palabra). Por analogla, los frailes los denominaron 

pecados, sin hacer importantes distinciones respecto al concepto occidental. 

A la luz de los estudios modernos -ya sea sobre evangelización o sobre cultura 

náhuatl- han surgido diversas interpretaciones respecto al pecado náhuaU. Por un lado, 

Robert Ricard, en su obra La Conquista espiritual, afirma que es precisamente el 

concepto ele 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 

señala que: 

No era el pecado, en el pensamiento de los aztecas, una mancha de orden espiritual que 

mancillara el alma: era sencillamente una manera de intoxicación que habla invadido el 

organismo como resultado de una función fisiolOgica, y el veneno quedaba eliminado por la 

confesión y por la penitencia impuesta en ella, que generalmente era de carácter 

sangriento. 1 

Como podemos apreciar, el autor empieza por elecir lo que el pecado náhuatl no 

era: una mancha espiritual que mancilla el alma; lo que precisamente es una de las tantas 

formas para enunciar los efectos del pecado dentro de la retórica cristiana. Bajo esta 

construcción, tal parece que Ricard coloca a la concepción indigena en una condición 

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 investigación objetiva, su posición 

sigue siendo eurocéntrica cuando se enfrenta al Otro; lo que menos se parece a su 

cultura es automáticamente menos desarrollado. 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 época 

precortesiana el carácter no se hallaba a la aHura de la inteligencia. La religión aparece 

como un conjunto de ritos y creencias a los cuales no está ligado ningún 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 siglo XVI, Ricard admite el alto nivel de desarrollo que los nahuas hablan alcanzado 

en lo que dentro de las categorías occidentales conocemos como ciencia, organización 

palitica, tecnologla, según el caso de que se trate. Sin embargo, dentro del ámbito 

identificado como religioso, aquellos evangelizadores encontraron muchas prácticas que 

les parecieron aberrantes y generalmente diabólicas. Ricard no habla de influencia 

demoniaca, pero igualmente descalifica los rituales religiosos que le son abominables, al 

grado que no sólo les niega cualquier tipo de carga moral, sino que los considera 

"contrarios a la moral humana" y agregaríamos, universal que, claro está, para él se 

identifica con la moral occidental. 

Por otra parte, otros estudios han centrado sus reflexiones, precisamente, en las 

diferencias existentes entre el sistema moral de los nahuas prehispánícos y el del mundo 

occidental para explicar, entre otras cosas, las divergencias existentes entre ambos 

respecto a las concepciones de pecado. 

Hace varias décadas, Wigberto Jiménez Moreno setlalaba los contrastes 

fundamentales entre el cristianismo y la cosmovisión de los antiguos indlgenas 

mesoamericanos: mientras que para el primero lo más importante es la salvación del alma 

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

1 Ricanl, op. cit., p.l OO. El autor se basa en un estudio de Raffilele Pettazzoni acerca de la COflfesión y el 
r;c:'do en las religiones de los antiguos americanos. En el caso de los nahuas, su principal fuente es SahagÚll. 

¡dem., p. 97. 
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indios precortesianos lo era la preservación del orden cósmico y as! conseguir el bienestar 

de la comunidad entera en el mundo terrenal. 3 

Tal orden cósmico puede considerarse como el eje del pensamiento de los 

antiguos indigenas mesoamericanos. ~ste se refleja tanto en la estructura de sus 

instituciones como en las actividades de su vida diaria, las cuales estaban diselladas para 

conservar el equilibrio entre las fuerzas antagónicas que actúan en el cosmos. Las reglas 

morales tenlan la misma orientación. 

En este sentido, Louise Marie Burkhart, en un estudio sobre las diferencias en la 

moral indlgena antigua y el cristianismo, nos dice que para los nahuas existla una lucha 

cósmica entre el orden y el caos'. Sin embargo, esta lucha no era concebida como un 

antagonismo entre dos absolutos morales a la manera del cristianismo (BienlMal, 

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 fértiles y energizantes; 

proveedoras ele la substancia para la nueva conformación del ordeno De esta forma, para 

los nahuas, el comportamiento inmoral era quebrantar el orden y, por lo tanto, la entropia 

era la esencia de la inmoralidad" 

Ahora bien, aqul se pOdrfa advertir una contradicción en la tesis de Burkhart, pues 

llamar esencia ele la inmoralidad a la entropia parecerla colocarla como un absoluto moral 

negativo, lo que ella misma niega. En mi opinión, lo que se observa es una falla ele 

claridad en el manejo de sus argumentos. Creo que el principal problema es confundir 

orden con equilibrio y caos con desequilibrio. Veamos: si la llamada lucha entre orden y 

3 Wigberto Jiménez Moreno. "lbe Indians of America and Chrislianity". En The Americar, Washington, 
1958, v. XIX, n. 4, p. 413 -414. 
• En lo personal, creo que es más exacto hablar de una oposición equilibrio-desequilibrio como refiere López 
Austin en su obra Cuerpo humano e itieologla. Sobre ello abundaré más adelante. 
j Looise Marie Burkhart. "The slippery earth: Nahua-Christian mocal dialogue in sixteenth-<:entury". Tesis 
doctoral, Yale University, la autora, 1986. p, 34 - 38. 
, ¡tiem., p.26. 
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caos es algo asl como el motor de cosmos entero, el movimiento necesario para la 

revitalización del mundo, los elementos o agentes que provocan el caos no deberlan ser 

considerados inmorales, ni mucho menos la esencia de la inmoralidad, pues contribuyen 

al beneficio de la comunidad y, como se ha dicha, del cosmos en su totalidad. 

La lucha -o más bien confrontación- cósmica existe en el pensamiento náhuatl, 

pero sus elementos (en este caso orden y caos) están exentos de cualquier carga moral 

absoluta; el daño, la decadencia, etc. propios de la "inmoralidad" radican en el 

desequilibrio de las fuerzas antagónicas,7 las cuales confluyen permanentemente en el 

hombre, en tanto microcosmos reflejo del macrocosmos. A él le corresponde actuar en 

función de la conservación del equilibrio en los planos natural, social y divino. 

El hombre, individuo de la especie en la que se conjugaban de manera armónica 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 partir de esta concepción de equilibrio cósmico de donde se desprende la 

idea de "pecado" o falta entre los nahuas. En este sentido, cualquier acción que alterara el 

equilibrio de los opuestos seria considerada un pecado o tlatlacolli, el cualllevarta efectos 

negativos sobre el individuo y su comunidad. 

La palabra tlatlacol/i se utilizaba pues, para nombrar los actos que quebrantaban el 

equilibrio. Los evangelizadores del siglo XVI, al estudiar la lengua y la cultura de los 

nahuas la identificaron, por analogla, con la idea cristiana de pecado y asila tradujeron y 

utilizaron en sus escritos. Malina nos dice en su Vocabulario que tlatlacolli quiere decir 

"pecado, culpa o defecto' y el verbo tlacoa, nitfa, "dañar 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 uno lo relaciona directamente con la idea cristiana 

7 Cfr. López Austin. Cuerpo Humano e ldeologlo. Las concepciones de los antiguos nahuas. 2 v. )' oo. 
México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropológicas, ¡ 996. Cap. 8 
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de pecado y automáticamente le otorga una cierta carga moral; al segundo lo presenta de 

una manera más generala "mundana" si se quiere. 

Podemos inferir que Malina y los demás 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 daños accidentales, podla ser Uamado 

tlat/acol/i.· Por ello decidieron hacer la distinción entre pecado (el sentido moral) y defecto 

o daño causado (el sentido general). Sin embargo, el hecho de que los nahuas agruparan 

toda esa variedad de daños o transgresiones bajo un mismo término nos puede hacer 

pensar que para ellos representaban, en esencia, una misma naturaleza. Todos esos 

t/al/acolJi implicaban un deterioro o, para ser más precisos, un "torcimiento" de las fuerzas 

del cosmos. Ahora bien, es de suponer que existía una gradación en cuanto a la 

alteración del equilibrio (cada I/allacolli acarrearta diferentes pe~uicios y de distintas 

magnitudes). 

He mencionado que se trataba de un "torcimiento', puesto que la expresión 

l/atlacolJi parece tener una conexión directa con el vocablo coIli que se refiere a algo 

encorvado o torcido,'° sin embargo, es extrai'\o que ni en el Vocabulario de Malina ni en el 

Diccionario de Remi Siméon aparezca esta posible relación; sólo vemos que la voz en 

náhuatl que corresponde a 'torcer lo derecho' es nitla, cOlos, 11 por lo que debemos tomar 

esta idea como una sugerencia que deberá ser sometida a exámenes posteriores. A 

pesar de ello, t/allacolli podría significar originalmente algo que tuerce alguna otra cosa: 

en este caso, el equilibrio interno (en un sujeto u objeto) o externo de las fuerzas 

cósmicas. 

, ¡dem., p. 300-301. 
'Burkhart,op. ciJ., p. 25-26. 
JO Además, como suslantivo significa abuelo, el cual, a causa de la vejez suele ser lIDa perwna encorvada. 
11 Alooso de Molina, Vocabulario en Lengua Castellana y Mexicana y Mexicana y Castellana. Estudio 
preliminar de Miguel L\'Ón-Portilla. 4' ed. México, Editorial PorriIa, 2001. F. 114. 
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En el caso de los actos humanos, los I/atlacol/i o ·pecados· cometidos podían 

ejercer su efecto sobre el individuo que los comella o sobre su entamo, principalmente 

sobre sus familiares o gente cercana. Las consecuencias de estos actos se reflejaban 

principalmente en daños corporales sobre las personas, debido a que el equilibrio intemo 

de su organismo se veia alterado." 

Uno de los principales órganos del cuerpo humano que era afectado por los 

I/al/aeo/ti era el corazón; el centro animico más importante para los nahuas: 

El corazón era concebido como un órgano aHerable, para bien o para mal: de! exterior lo 

modifICaban el tiempo, las ofensas, los hechizos, la esclavitud; del interior, e! ejercicio de 

las facultades mentales, la ira y los pecados. Los pecados, y con ellos el torcimiento del 

órgano, provocaban sus enfermedades más notables: la locura y la maldad unidas ambas 

indisolublemente. Sus daoos conduelan a la amnesia, a la rudeza de ingenio, a la fatiga, la 

ira, a la turbación, a la inconsciencia, a la insania, a la transgresión de las nonnas sociales. 

En él radicaban también, los atributos morales propios del sexo. 13 

El hecho de que los pecados torcieran el principal centro anímico del hombre es 

muy revelador y más aún, si se toma en cuenta que el corazón era considerado como 

depositario exclusivo de las funciones de la memoria, el háb~o, la afición, la voluntad, la 

dirección de la acción y la emoción 14. Por ello no es de extrañar que el rito de ·confesión" 

náhuatl fuera llamado neyolmelahuatiztli que se nefiere al acto de enderezar el corazón 

con el objeto de revertir los daños. Sobre esto regresaré más adelante. 

Esta relación entre falta y enfennedad fue advertida muy pronto por los 

evangelizadores. Fray Bartolomé de las Casas, al describir las antiguas costumbres de los 

indios de Nueva España, relata que los médicos solian ·confesar" a los enlenmos en los 

casos de algún padecimiento grave: "y esto era tenido por principal medicina, echar el 

pecado de su ánima para la salud del cuerpo" y enseguida añade un comentario sobne el 

12 López Austin, op. cil. p.298-301. 
13 ldem., p. 208 
14 ldem., p. 207. Es necesario acotar que, también a partir de este párrafo, podemos ver que no todas las 
enfermedades eran causadas por pecados. 
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éxito y el beneficio de la cristianización. "De aqui es que agora, después de convertidos, 

es cosa maravillosa la devoción y la fe que tienen en los sanctos Sacramentos, en 

especial con el de la Confesión, y es increlble a quien no lo ha visto con cuánta 

importunidad lo piden, y hasta lo alcanzar cuán suma es su perseverancia y diligencia"." 

Más adelante, en la misma obra, fray Bartolomé remarca el sentido del pecado que 

percibe entre la sociedad indigena precortesiana: "No es de pasar de aqul sin considerar 

en cuánto aquellas gentes tan sin lumbre de fe tenlan aquellos [siC) por malo y dañoso a 

los hombres, que estimaban por pecado, y cuánta diligencia ponlan para limpiarse dél, 

teniendo por cierto que los males temporales que les venlan era por los pecados.'· 

Este tipo de observaciones y, en general, las descripciones del rito de "confesión" 

recogidas por Sahagún son las que sirven de fundamento a quienes, como Ricard, 

afirman que el pecado o la fa~a náhuaU era simplemente una 'intoxicación" y que, sin 

embargo, implicaba algo mucho más profundo. Las consecuencias corporales son la parte 

más evidente, pero no la única que compete a la idea de t/at/aco/li, 

Por otro lado, también se debe señalar que esta vinculación tan estrecha entre la 

falta y la enfermedad y el efecto terapéutico de la antigua 'confesión" que hemos 

adelantado, han hecho sospechar a muchos estudiosos en las diferentes épocas acerca 

del optimismo (que en este caso dejan ver las palabras de Las Casas) respecto al éxito 

del sacramento de la penitencia entre los indios, Se arguye, por ejemplo, que éstos no 

comprendían en esencia el sentido sobrenatural del sacramento, sino que acudian con 

esmero a la confesión para curarse de enfermedades, entre otras cosas, Sobre este punto 

abundaré más adelante, 

Ij Bartolomé de las Casas. Apologélica Historia Sumaria. Cuanto a lar cualidades, dispusición, descri/Xión, 
cielo y suelo destas tierras, y condiciones naturales, policías, repúblicas, maneras de vivir e costumbres de 
las gen/es destas Indias Occidentales y Meridionales cuyo imperio soberano pertenece a los reyes de 
Cas/illa. 2v, Edición y estudio preliminar de Edmundo ü'Gorman. 3' ed, México, UNAM, Instituto de 
Investigaciones Históricas, 1967, Lib, 111, cap, CLXXIX, y, 2, p, 225-226, 
'6 ldern" lib, 111, cap, CLXXXIX, y, 2, p, 227, 



57 

Como hemos podido observar hasta ahora, las divergencias entre la idea cristiana 

de pecado y el flallacol/; de los nahuas son bastante profundas. Mientras que el primero 

tiene un carácter primordialmente individual y voluntario, en el segundo la voluntad no es 

necesariamente fundamental y sus consecuencias son tanto personales como 

comunitarias e incluso cósmicas. El pecado cristiano representa una infidelidad y, por lo 

tanto, 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 infierno); pero Dios, 

omnipotente, no sufre ninguna alteración. El tlatlacolli, por su parte, es un trastorno de las 

diversas fuerzas y entidades cósmicas; tanto divinidades como hombres y demés entes 

naturales pueden sufri'r los danos 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 lIegarlan a su fin irremediablemente. 

Mientras que el pecado cristiano esté inmerso en una tensión moral de bien/mal, el 

tlatlacolli esté en una situación similar de equilibrio/desequilibrio, pero ausente de cargas 

morales definidas o unlvocas17 El mal o el daño provienen del desequilibrio de las 

fuerzas, por lo que los códigos éticos de los nahuas estaban construidos en función del 

mantenimiento de aquella armonla cósmica. 

A mi modo de ver, las única coincidencias entre el pecado occidental y el tlatlacolli 

son, primero, el hecho de que ambas constituyen transgresiones con implicaciones 

sobrenaturales y ,segundo, que sus consecuencias acarrean 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 demés consecuencias negativas que ello conlleva; entre los 

17 Burkhart nos dice que el universo náhuatl ''no está estructurado en términos morales. Los códigos morales 
hmnanos proporcionan una guia esencial para interactuar con las fuerzas cósmicas y soportarlas, pero las 
fuerzas mismas no están sujetas a estas reglas. Lo que es bueno o malo para los humanos puede carecer de 
significado para los poderes más altos". Burkhart, op. cit., p. 39. 
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antiguos nahuas, el desequilibrio intemo y extemo que daña la existencia propia y la de 

sus semejantes. 

Finalmente, a partir de su propia concepción acerca de la fa~a, cada uno de 

ambos sistemas religiosos desarrolla los medios necesarios para revertir los efectos 

negativos del pecado o el Uatlacolli. Como vimos arriba, el Cristianismo creó el 

sacramento de la penitencia y algunos otros medios relacionados con él. Ahora veremos 

aquellos que fueron creados en el mundo mesoamericano -principalmente el nahuatl

para restituir el equilibrio perdido, algunos de los cuales, podemos adelantar, fueron 

llamados "penitencia" por los religiosos europeos. 

Las "penitencias" nahuas. 

Mucho se ha discutido acerca de la existencia de rituales penitenciales mesoamericanos. 

Desde la época de los primeros contactos encontramos descripciones ele algunas 

practicas indígenas que fueron llamadas 'penitencias" por los españoles. Algunos de esos 

rituales se asemejaban tanto a la penitencia-sacramento del mundo cristiano -a causa ele 

la existencia de una confesión de las fa~as cometidas ante un sacerdote- que 

inmediatamente llamaron la atención ele los religiosos que habían emprendido ia dificil 

tarea de indagar sobre las antiguas costumbres de los vencidos. 

Dichos sacerdotes construyeron diversas hipótesis acerca de la "penitencia

confesión" indígena y llegaron igualmente a distintas conclusiones respecto a la 

naturaleza de tal practica. El interés por esta 'penitencia" prehispanica continuó; sobre 

todo entre los estudiosos del proceso de evangelización en Nueva España. No obstante, 

el resto ele los rituales antiguos que también recibieron en castellano el nombre de 

penitencia no han merecido, en general, la misma atención y no se cuestiona por qué los 

cronistas religiosos las llamaron así, ni qué papel tuvieron dentro de la cristianización. 
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Por otro lado, es necesario mencionar que estudios corno el de Juan Manuel 

Romero han intentado encontrar una definición general para la penitencia prehispánica, 

especialmente la náhuatl, con el fin de establecer las funciones que desempeñaban estos 

rituales dentro de la cosmovisión indígena mesoamericana 18. 

En el presente estudio, no pretendo establecer en qué consistla lo que se ha 

llamado la penitencia antigua de los nahuas, ni elaborar una definición que englobe a 

todas las prácticas penitenciales en cuestión. lo que me propongo es analizar esos ritos 

en cuanto a la aprehensión y comprensión de ellos por parte de los religiosos europeos: 

¿cuáles fueron los elementos análogos entre las prácticas europeas e indlgenas que les 

permitieron identifICar a las últimas corno penitencias?, ¿qué influencia tuvo esta 

identifICación en la forma de proceder de los frailes ante los rituales paganos?, etc. Claro 

está que no perderé de vista el lugar que ocupaban tales ritos dentro de la cosrnovisión 

náhuatl. De hecho, a manera de adelanto, debo decir que este punto es clave para 

conocer y comprender los efectos que tuvo la traslación de los conceptos cristianos sobre 

las prácticas indigenas y su utilización posterior. 

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 múltiples sentidos que se manejaban en el mundo cristiano de aquella época 

los españoles quedaron admirados de la religiosidad en que vivlan la 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 inferlan la -para ellos- evidente naturaleza diabólica de la religión mesoarnericana. 

18 Romero, op. cit .• passim. 
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Sin embargo, la gran cantidad de rituales de automortificación y ascetismo también 

llamaron notablemente la atención de los observadores cristianos, quienes decidieron 

denominarlos, en general, "penitencias", 

Como veremos en las fuentes, tales rituales no siempre estaban ligados con la 

idea de expiación de las faltas, es decir, no se relacionaban con la idea cristiana de 

penitencia en cuanto sacramento, sino con la idea más general de la aceptación 

voluntaria del sufrimiento provocado por diversas vias ascéticas. Sin embargo, también 

encontramos en los relatos de los frailes que son llamadas penitencias algunas otras 

prácticas que no necesariamente son ascéticas, sino que más bien consisten en servicios 

realizados en honor de alguna divinidad a manera de ofrenda. De esta manera podemos 

clasificar las penitencias nahuas descritas por los europeos en dos conceptos generales: 

al Como actos de mortificación 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 clasificación es posible gracias a las particularidades 

de las prácticas penitenciales, pero no por ello son totalmente distintas; de hecho, muchas 

veces están imbricadas y todas ellas responden a un mismo fin, a saber, el alcanzar un 

merecimiento respecto al ser divino; elemento donde --en última instancia-las penitencias 

nahuas se hermanan con las cristianas. 

al Servicios y actos de mortificación y abstinencia. 

Son múltiples los ejemplos que se encuentran en las fuentes referentes a las prácticas de 

automortificación, renuncia y abstinencia que son nombrados penitencias, las cuales 

pueden considerarse asimismo como ofrendas según 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. Los observadores cristianos suelen calificarlas unas veces como 
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excesivas y otras como dignas de admiración, según el caso. Por ejemplo, Motolinfa, uno 

de los "Doce primeros", menciona: 

los tlamazques, o papas mancebos, hacian [en si mismos] una cosa de las extrar'\as y 

crueles del mundo; que cortaban y hendlan el miembro de la generación entre cuero y 

came y hacian tan grande abertura que pasaban por alll una soga tan gruesa como el 

brazo por la muñeca, y en largor, según la devoción del penitente, unas eran de diez 

brazas, otras de quince y otras de veinte; y si alguno desmayaba de tan cruel desatino, 

declanle que aquel poco ánimo era por haber pecado y allegado a mujer, porque éstos que 

haclan esta locura y desatinado sacrificio eran mancebos por casar.'9 

El autor muestra su aversión a tal práctica por considerarla inútil y excesivamente 

cruel. Nos dice que la realizaban mancebos por casar, pero no queda claro qué función 

tenia y no hay una referencia explicita a la expiación de pecaclos.20 Es evidente que la 

intención del fraile no es explicar el rito, ni entenderlo, sino más bien, describir su forma 

extema para descalificar la religión pagana de los indios. Entonces, ¿qué es lo que 

Motolinía vio en esta práctica para llamarla penitencia? Desde la óptica del religioso lo 

importante, en este caso, es la automortificación dentro de un ámbito religioso. 

En el mismo sentido, fray Bemardino de Sahagún describe ciertas prácticas de 

automortificación cuando relata algunas ceremonias que se celebraban en el mes 

quecholli, donde guerreros tenochcas y tlateloicas se reunlan en el templo de 

Huitzilopochtli. 

[Los guerreros] comenzaban a hacer saetas, A este dla llamaban tlacati in tlacochtli. En 

este dla todos haclan penitencia. Todos sacaban sangre de las orejas, cortándose, y si 

alguno no se sangraba las orejas tomábanle la manta los que tenlan cuidado de recoger la 

gente, que llamaban tepan mani. Nunca más se la daba Y los dlas que entendlan en hacer 

estas saetas nadie dormla con mujer y nadie bebla pulcre. 21 

19 Motolini., op. cit., Ira!. 1, cap. 9, p. 40. 
20 Recordemos que Motolinla relata que se decía que el que desmayaba era porque habla pecado, lo que quiere 
decir que quienes lograban soportar el ritual no habla cometido la falta mencionada. Entonces, su "penitencia" 
respondla a un fin diferente a la expiación, 
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Una vez más no se hace referencia a la expiación de pecados. Se trata de una 

penitencia que tiene como fin honrar a Huitzilopochtli en el día señalado por el calendario 

ceremonial. Es de suponerse que tales honras al dios patrono tenían como objetivo 

mantener una buena relación entre el hombre y la divinidad, o en es1e caso, entre los 

guerreros y el dios de la guerra. Es, en última ins1ancia, el merecimiento que se 

desprende de honrar a la divinidad. Ahora bien, asimismo debemos resaltar que tales 

ejercicios penitenciales cons1ituyen sobre todo una ofrenda a la deidad en cuestión como 

parte de las obligaciones que contraían las personas que a ella se consagraban. 

Una de las prácticas ascéticas entre los nahuas que más impresionó de manera 

positiva a los religiosos fue el ayuno, por tener un espacio muy importante dentro de la 

tradición ceremonial cristiana. Al respecto, Mendieta nos relata el comienzo de esta 

práctica en el mundo indfgena, donde el protagonista es nada menos que Quetzalcoatl. 

Salió hombre honesto y templado, comenzó á hacer penitencia de ayuno y disciplinas, y á 

predicar (segun se dice) la ley natural: y asl ensel\6 por ejemplo y por palabra el ayuno, en 

esta tierra antes no usado [ ... ) Este Quetzalcoatl no fué casado, antes dicen que vivió 

honesta y castamente. Él dicen que comenzó el sacrificio de sacar sangre de las orejas y 

de la lengua, no por servir al demonio (segun se entendla) mas por penitencia (aunque 

necia) contra el vicio de oír y hablar, y después el demonio lo apli06 á su culto y servicio.22 

Yen otra parte nos describe un poco más: 

Eran riguroslsimos los [ayunos) que el demonio les ensel\6, no por devoción que tiene á 

esta virtud, antes le es cruel enemiga [ ... ), sino para por todas las vlas afligir á aquellos sus 

feligreses, sin que alcanzasen por su penitencia algun merecimiento'3 

Estos pasajes de Mendieta resultan interesantes por varias razones. En primer 

lugar encontramos que el ayuno fue iniciado por aquel personaje que desde el comienzo 

llamó la atención de los sacerdotes católicos: Quetzalcoatl. El ayuno es por si mismo una 

21 Sahagún, Historia General de [ru Cosas de Nueva España, 3 v. Inlr., paleografia y notas de Alfredo López 
Austin Y Josefina Garcia Quintana. 3" oo. México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 2000. Lib. n, 
cap. XXXIII, p. 242. 
22 Mendieta, op. cit., lib. 11, cap. XXln, p. 146. 
2J ldem., lib. n, cap. XVlI, p. 102. 
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virtud y asi lo predicó este personaje, pero después el demonio lo corrompió y su único fin 

fue la aflicción de los indios. De esta manera, Mendieta se explica la presencia entre los 

indios de una virtud altamente ponderada en el mundo cristiano, pero que a fin de cuentas 

no redundaba en el bienestar de los practicantes, pues al estar movidos por el demonio, 

dicha práctica no obraba ningún merecimiento según la perspectiva del fraile. Es 

importante resaltar que es el propio Mendieta quien abiertamente nos expresa la relación 

existente entre penitencia y mérito, punto donde precisamente, según 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 en ellos no hay un sentido de dolor corporal, los situé junto a las prácticas 

de automortificación porque en las fuentes los encontramos casi siempre como parte de 

una misma ceremonia, además de que -según el autor de que se trate- con frecuencia se 

menciona que talo cual servicio lleva consigo una cierta carga de pesar por el sólo hecho 

de realizarlo. 

Al respecto Durán nos relata que habla unos mancebos que vivian pobremente en 

el templo de Huitzilopochtli durante un afio, en el cual hadan diferentes servicios y 

penitencias ... 

[Se encargaban del] encencario, la lunbre, las bestimentas, barrlan los lugares sagrados, 

trayan lena para que siempre ardiese el brasero divino que era (como lampara que ardia de 

cantino) l ... ) turávales esta penitencia y exercicio un ano cunplido el qual ano benian con 

mucho recogimiento y con mucha mortifocacion en ayunos y penitencia estrana" 

Otro ejemplo de servicios como penitencia es el siguiente pasaje que tomo de 

Sahagún: 

" Durán, op. cit., Ira\. n, cap. v, v. 11, p. 59. Sahagún nos relata un caso similar, respecto a los mancebos que 
"comían el cuerpo de Huitzilopochtli", quienes estaban obligados a servir a este dios durante un aIIo, 
quemando cada noche mucha leila, la que les costaba diez manta. grandes, "de que reciblan gran agravio y 
molestia". Sahagún, op. cit., lib. 111, cap. 1, p. 302-305. 
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Antes de llegar a este mes {panquelzaJiztllJ, por reverencia de la fiesta que en él se hacia, 

los sátrapas y ministros de los ldolos haclan penitencia ochenta días. Iban a poner ramas 

en todos los oratorios y humilladeros de los montes. Comenzaban esta penitencia un dla 

después del mes que se llama ochpaniztlí. A la· media noche iban a enramar los altares y 

oratorios y humilladeros de les montes, aunque estuviesen lexos. Iban a hacer esta 

devoción de noche y desnudos, todos los días y todas las noches, hasta llegar a este mes 

de panquetzaliztli. 25 

Los pasajes transcritos de Durán y Sahagún exponen una serie de servicios y 

trabajos que fonnan 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 

merecimiento y obtener un beneficio de él. En mi opinión, tales servicios u ofrendas en 

conjunto fueron llamados penitencias por los observadores cristianos debido a que 

percibieron el objetivo que persegulan los nahuas con dichas prácticas, además del pesar 

que consideraban que estos servicios ejercían sobre los penitentes. 

En general, los frailes vieron en estas penitencias la sujeción en que el diablo 

habla tenido a los indios. Todos los servicios, martirios voluntarios, ayunos, etc. hablan 

sido inspirados por el demonio -o aprovechados por él- para llevar a la perdición a los 

indios. No obstante, también advirtieron la importancia que tenlan estos actos dentro de 

las sociedades nahuas. Al respecto, el siguiente pasaje de Durán, referente a las 

penitencias que haclan los sacerdotes consagrados a Tezcatlipoca, es muy ilustrativo: 

En fin ellos se martlrícaban brauisimamente y con sus grandes penitencias estauan hechos 

martires del demonio a trueque de que les tubiasen en opinion de santos y de ayunadores 

y de penitencieres y el que mas penitencia podía hacer mas hacia para ser tenido en mas 

opinion y asi los llamaban (Uamaceuhque) y mocauhque que quiere decir penitentes y 

abstinentes de lo qua! recibian gran contento y banagloria2!l 

Aqul vemos que quienes realizaban las prácticas penitenciales más rigurosas -en 

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

2.5 Sahagún, op. cil., lib. 11, cap. XXXIV, p. 247. 
"Durán, op.cil., trato 11, cap. V, V. 11, p. 65. 
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¿por qué? ¿por su admirable conducta o porque sus actos tenlan implicaciones sociales 

de alta envergadura? Más adelante responderé a esta cuestión. Por el momento sólo 

sefialaré que esta situación no resulta del todo ajena en el ámbito cristiano, pues hemos 

visto que uno de los sentidos de penitencia para los católicos se clasifica como virtud y 

toda virtud es digna de encomio. 

Otra cosa que debernos resaltar es que por primera vez en este trabajo 

encontramos un término náhuatl para referirse a la penitencia o, para ser exactos, a los 

penitentes: tlamaceuhque, vocablo que está ligado con el de tlamacehualizlli, que varios 

autores, entre ellos fray Alonso de Malina, traducen como 'penitencia" y que se encuentra 

reiteradamente en los diversos textos doctrinales escritos en náhuatl. Sobre él 

abundaremos más adelante cuando analicemos los términos nahuas relativos a la 

confesión y penitencia. 

b) La expiación de los pecados. 

Las crónicas de los reHgiosos del siglo XVI nos refteren varios ritos de lo que ellos 

consideraron los medios para la expiación de los pecados entre los na hu as de tiempos de 

la Conquista. Ante esta información debemos tener siempre presente que se trata de las 

apreciaciones de sacerdotes católicos frente a la religión que pretendlan extirpar. De ahl 

que recurrieran a la analogía para definír, primero, la idea de pecado en el mundo 

indígena precortesiano y, después, para hacer lo propio con los rituales expiatorios que 

analizaremos en este mismo capitulo. 

Por un lado vemos que en el ámbito cristiano, la expiación está intimamente 

relacionada con la idea de perdón de las faltas por parte de la divinidad y la reconciliación 

con ésta; además, sus efectos son individuales y ultraterrenos principalmente. Por otro 

lado, si recordamos la noción de lIatlacolli, vemos que en el mundo náhuatl antiguo dicha 

expiación consiste en la eliminación de las consecuencias negativas que acarrean 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 restitución de dicho equilibrio o a su "enderezamiento". Sin 

embargo, estas diferencias fundamentales que no fueron percibidas en su momento por 

los evangelizadores, no impiden reconocer que, en principio, se trata de rituales que 

tienen como fin una enmienda de la faHa cometida, y esto fue lo que permitió a los 

misioneros efectuar la analogia con su propia tradición. 

La restitución del equilibrio. 

Hemos visto que los efectos del tlallacol/i se reflejan principalmente en la salud de las 

personas (aunque no por ello debamos suponer 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 otros pueblos mesoamericanos- diversos rituales para expiar el 'pecado' y sanar. Uno 

de ellos es el baño ritual. 

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

nahuas 

antes que amaneciese se iban todos a bailar á los rlos chicos y grandes viejos y mozos lo 

qual tenian de precepto que aquei día todos se labasen lo cual servla de labar los pecados 

y las maculas livianas y veniales que entre afio hablan cometido y s3colo por la 

amonestación que la vlspera antes los ministros haclan a lodo el pueblo de que lodos 

chicos y grandes se lavasen y purificasen amenazando y prometiendo a los que no lo 

hiciesen males y enfermedades contagiosas como eran bubas lepra gafedad los cuales 

males declan que sucedlan por los pecados. 27 

Después de este bario, las personas debla n comer tzoaJ/i que. nos dice el 

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

27 Durán, op. cit., trato 11, cap. XVI, v. 11, p. 160. 
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tenida por carne y hueso de Dios."28 Por lo que podemos apreciar, este rito tenia carácter 

obligatorio y se efectuaba una vez al año para enmendar el pe~uicio derivado de las faltas 

que el religioso llama veniales, las cuales pueden provocar enfermedades de marcado 

efecto social. 

Además de los baños ceremoniales, existlan otras prácticas que también servlan 

para devolver el equilibrio al cosmos, Entre ellas están varios tipos de confesión, puesto 

que "intimamente vinculados los aspectos fisiológicos o:;on los éticos, la confesión venia a 

ser al mismo tiempo el medio de restablecer la armonía del individuo con las divinidades y 

de tomar al organismo su equilibrio interno", "" 

Las confesiones nahuas. 

Como es natural, los ritos de confesión llamaron notablemente la atención de los 

religiosos, debido a su asombrosa similitud con el sacramento cristiano de la penitencia: 

enunciación de pecados ya fuera frente a un sacerdote, a la imagen de un dios o ante un 

médico. Para los misioneros se trataba sin duda de medios para acceder al perdón 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 'confesión 

prehispánica·. 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, según el autor de que se trate, 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 --<> diversas variantes de uno mismo

que se practicaban en distintas circunstancias; ello explicarla las aparentes 

contradicciones. Veamos algunos relatos, 

2B ¡dem. 

, 
\ 
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Una de las descripciones más tempranas del rito de confesión entre los indios 

mesoamericanos la realiza fray Bartolomé de Las Casas en su Apologética Historia, 

donde transcribe parte de una relación que le entregó un español -al parecer, paje de 

Cortés- que vivió entre los totonacas durante cuatro años. El texto dice: 

T enlan una notable cerimonia y obra o acto de religión, en que pareclan y mostraban la fe 

o opini6n que tenian del Dios grande de los otros dioses, y ésta era una vocal confesión; 

haclanla desta manera: cada uno se apartaba en un rincón de su casa y ponla las manos a 

manera de quien mucho se acueita, a veces torciéndoselas, otras, encasando los dedos 

unos con otros, llorando, y los que no podlan derramar lágrimas, gimiendo y acueitándose; 

otros se iban a los montes, otros a las fuentes, otros a los rios, otros a los templos, donde 

cada uno de por si confesaba sus culpas, yerros y pecados a sus dioses, con tanta 

compunción y arrepentimiento que verlos era cosa bien digna de consideración ( ... ) Esta 

confesión haclan dos veces en el al\o a ciertos tiempos, y los dlas que duraban en aquellos 

ejercicios, que deblan ser más de uno y alguno, nunca se relan, ni admiHan placer alguno, 

sino todo tristeza, pesar y amargura; lIamábase en la lengua polida mexicana, majolcuitia. 30 

Las similitudes con el sacramento de la penitencia son muchas: el dolor por los 

pecados, la confesión 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 práctica cristiana, Las Casas no 

escatima los elogios hacia la confesión india y al mismo tiempo, evita comentar algo sobre 

un posible carácter demoníaco en ella. De hecho, para el dominico era una muestra de la 

"fe o opinión que tenlan 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 está impHcita. 

29 L6pez Austin, ap. cil., v. 1, p. 302. 
JO Las Casas, Bartolomé de. Los indios de México y Nueva Espalla. Anta/agla. Ed, pról., "p. y notas de 
Edmundo ü'Gorrnan. Colab. Jorge Alberto Manrique. 6' ed. México, Editorial PorTÚa, 1987. P. 102. A pesar 
de que se trata de una descripción referente a los totonacas, se puede inferir que se realizaba también entre los 
nahuas a partir del vocablo náhuatl que Las Casas anota al final de la cita. Aunque no he encontrado el 
significado de dicho vocablo, ya que probablemente el autor lo transcribió mal -Las Casas nunca aprendió 
alguna lengua indfgena- se distingue en él el verbo CIIilia que Molina traduce en su Vocabulario como 
"conocer o confesar a alguien por señor" 
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El mismo autor, en otra parte de su obra, describe otra confesión (de la que ya 

hice una breve mención más arriba). Cuando un enfermo acudia al médico y presentaba 

alguna enfermedad grave, éste le decia: 

"Tú, algún pecado has cometido"; y tanto le importunaba y angustiaba con repetlrselo, que 

le hacia confesar lo que habla munchos al\os quizé de antes hecho, y esto era tenido por 

principal medicina, echar el pecado de su énima para la salud del cuerpo. De aqul es que 

agora, después de convertidos, es cosa maravillosa la devociÓn y la fe que tienen con los 

sanetos Sacramentos, en especial con el de la Confesión" 

Además, en otro lugar, Las Casas afirma que las parejas se confesaban en caso 

de esterilidad y "el médico o sortílego' les mandaba hacer unas 'penitencias" para aplacar 

a los dioses y así les dieran hijos.32 El hecho de que estas últimas confesiones se 

realizaran ante médicos es muestra indudable de que tenian fines terapéuticos" en el 

sentido de que los cuerpos estaban afectados por la falta y necesitaban revertir los 

efectos. 

Llama la atención que Las Casas termina mostrando su opinión acerca de la 

influencia a su juicio benéfica que tuvo la existencia de este tipo de confesión pagana en 

la propagación del sacramento de la penitencia; punto de vista que compartieron varios 

otros evangelizadores como Mendieta. 

Una muestra de que existieron varios tipos de 'confesión" entre los antiguos 

nahuas son las descripciones de Durán, quien a diferencia de Las Casas y de Sahagún-

que veremos más adelante- niega rotundamente la práctica de una 'confesión vocal", es 

decir, donde el individuo enuncia a un sacerdote o al dios sus faltas. 

Arriba cité un pasaje de Durán acerca del bailo que purifica o elimina los pecados 

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

]1 Las Casas, Apologética ... , lib. 1II, cap. CLXXIX, v. 11, p. 225-226. 
32 ¡dem., p. 226-227. 
J] Aunque, como ya vimos, según Yóllotl GOIlzález (y estoy de acuerdo con ella), todas las confesiones tienen 
de un modo o de otro, lD1 fin terapéutico. Vid. supra p. 45. 
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los Que hablan cometido delitos y pecados graves habla este mismo dla [el último de la 

fiesta a Xochiquetzal1 otro genero de confesión muy pr6pia á la ley de [la1 escritura que 

confesaban sus culpas exteriormente pero no en especie como conviene á saber que el 

que pecaba decia su culpa en general ofreciendo cierta ofrenda [ ... 1 

Era en esta gente que el que habla hurtado 6 fomicado 6 muerto á otro 6 hecho contra sus 

leyes y preceptos algunas culpas mandábales su ley que en este dla examinase su 

conciencia y que tantos cuantos pecados graves hallase haber cometido que juntase tantas 

pajas de á palmo [ ... 1 despues de contados sus pecados en aquellas pajas lbase al templo 

á la hora que los demás se iban á lavar y sentábase en cocIillas delante de esta diosa 

[Xochiquetza~ tomaba una lanceta y pasábase la lengua de una parte a otra. Dada aquella 

lancetada en la lengua tomaba las pajas y una a una las pasaba por aqueUa lancetada y 

corno las iba pasandc asl llenas de sangre las arrojaba delante del Idolo conociendo todos 

los circunstantes que si echaba diez pajas que diez pecados habla cometido si veinte 

veinte pero no sablan qué culpas fuesen y asl confesaban sus culpas delante de los ldolos 

y de los sacerdotes y luego se iban á lavar como los demas y a comer de la comida dicha. 

De esta penitencia habla muchos asl hombres como mugeres los sacerdotes en acabando 

Que acababan los delincuentes de hacer aquella penitencia y confesion cogian todas 

aquellas pajas sangrientas iban a fegon divino y quemábanlas alli y con aquello entendlan 

quedar limpios y perdonados de sus culpas y pecados con la mesma fe que nosotros 

tenernos de nuestro divino Sacramento de la penitencia. Esta era la confesion que estos 

tenlan y no bocal como algunos han querido decir." 

Las palabras de Durán han sido objeto de controversia,35 pues contrastan 

tajantemente con los testimonios recogidos por otros frailes que afirman la enunciación de 

las faltas ante el sacerdote. En mi Opinión, resulta claro que se trata de diferentes 

prácticas, puesto que es de esperarse que en una sociedad tan ritualizada como la 

náhuatl existiera una gran variedad de ritos confesionales y de expiación de las faltas. 

Además, debemos suponer ciertas variaciones en las prácticaS según la región de que se 

trate. 

En cuanto al contenido de la narración de Durán, es importante subrayar el 

carácter social del rito: el robo, el homicidio y la fomicación son faltas que producen 

J4 Durán, op. cil., trato 11, cap. XVI, V. 2, p. 161-162. 
" Cfr. Luis Martinez Ferrer, La penilencia en la primera evangelización de México (1523-1585). México, 
Universidad Pontificia de México, 1998. P. 91-94. 
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efectos negativos en la comunidad. De ahl la necesidad de enmendar el dallo en un ritual 

público. Por otra parte, resaltemos también el ámbito de sufrimiento que rodea a esta 

"confesión" que lleva a Durán 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 párrafo termina 

diciendo que el rito indlgena "aunque era ceguedad y grande error y ceguedad é 

ignorancia intolerable demas de causar admiracion el engaño en que el Demonio los tenia 

son dignas de que no esten sepultadas en el olvido."JO De donde podemos deducir que el 

dominico la consideraba útil para la cristianización. 

Aunque en esta descripción Durán sólo menciona que el objetivo era obtener el 

perdón de los dioses, es claro que se buscaba el mismo efecto que el señalado en el caso 

del baño ritual, es decir, evitar enfermedades y perjuicios a la comunidad, pues está 

enmarcado en el mismo tiempo: las fiestas de Xochiquetzal, además de que los 

"penitentes' también debla n cumplir con dicho baf'lo. 

En el mismo tenor, fray Bernardino de Sahagún nos dice que 

Adoraban a TlazultéoU, dios de la luxuria, los mexicanos, especialmente los mixtecas y 

olmecas. Dioen que en tiempo de la infidelidad los mixtecas. siendo enfermos, confesaban 

todos sus pecados a un sátrapa, y el confesor les mandaba hacer satisfacciones, pagar las 

deudas, hurtos usuras y fraudes. Y el sátrapa, ora fuese médico, ora fuese adivino o 

astrólogo, mandaba al enfermo que sa confesaba que pagase lo ajeno que tenIa en su 

poder.37 

Una vez más vemos la relación existente entre las faltas como el robo y los 

perjuicios directos en la salud del infractor, además del mencionado carácter social 

impllcito de estos pecados, aunque en este caso el remedio no es la automortificaci6n, 

sino la restitución de lo extraldo ilfcitamente. Lo que resulta curioso es que aqul Sahagún 

habla específicamente de los mixtecas y contrasta notablemente con lo que afirma en otra 

J6 Durán, loc. cil. 
n Sahagún, op. cil., lib. VI, cap. VII, p. 504. 
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parte de su obra donde detalla el rito confesional relativo a nazultéotl, el cual veremos 

enseguida, y donde no se menciona la relación que existe entre pecado y enfermedad. 

Se trata de una de las descripciones más detalladas y conocidas acerca de la 

"confesión náhuatl"; Sahagún expone el ritual correspondiente a revertir el dai'lo por los 

"pecados" sexuales en donde interviene la diosa Tlazulteotl, quien es la "diosa de la 

camalidad", también conocida como Tlae/cuani, que quiere decir "comedora de cosas 

sucias". Según el relato del franciscano, se decia que ella incitaba a la lujuria y una vez 

cometidos los pecados camales, ella misma podra perdonarlos si el pecador se confesaba 

ante el "sátrapa" de esta diosa. No obstante, es curioso que, si bien Tlazulteotl 

"limpiaba038 las faltas sexuales, el rito y las plegarias se dirigian a Tezcattipoca311. Dice 

Sahagún: 

Pues desque el penrtente determinaba de se confesar, iba luego a buscar a uno de los ya 

dichos [sacerdotes], delante de quien se sollan confesar, y decianle:"Sellor, querriame 

llegar a Dios todopoderoso, y que es amparador de todos, el cual se llama Yaolli Ehécatl, 

éste es Tezcatlipuca. Querrla hablar en secreto mis pecados." Oido esto, el sátrapa 

deciale:"Seas hayas muy bien venido, hijo de lo que decis de lo que queréis hacer para 

vuestro bien y provecho es. " 40 

J8 En la versión de Anderson y Dibble del Códice Florenlino (CF) encontramos que el relato de los 
informantes menciona que Tlazuheotl tenia en sus manos las aguas "amarillas y verdes" COIl que se limpiaban 
las mitas, lo que podrla interpretarse como lID lavalorio espiritual más que como lIDa metáfora que es la 
manera en que lo toma SahagÚD: "declan que tenlan también el poder de limpiar [los pecados) y alimpiar 
dellos[ ... ]" (CF, lib 1, cap. XII, parte 11, p, 8; Historia ... , lib J, cap. XII, p. 82) Y en otra parte: ''Es como agua 
c1arisirna con que vos, Seftor, laváis las culpas." (Historía. .. , lib. VI, cap. VII, p, 500). También es importante 
seIlalar que Anderson y Dibble, apoyados en Eduard Seler, advierten que hay lIDa conexión entre Tlazulteotl y 
Chalchiuhtlicue ante la cual eran presentados los recién nacidos y bailados con aguas "amarillas y verdes" 
para limpiarles la suciedad de sus padres. (CF, loe. cit., n), Por todo lo anterior, podrla afirmarse que se 
pensaba que dicbo lavatorio mistico tenia lugar durante esta con fesión y, de ser as/, podria tratarse del mismo 
rito enlIDciado por Durán, o al menos, de lIDa variante de aquél. 
Floremine Codo. General History of ¡he Things of N(!W Spain. Paleografla y versión inglesa de Arthur J .0. 
Anderson y Charles E. Dibble. 13 partes. Santa Fe, Nuevo México, The School of American Research and the 
University ofUlah, 1950. 
J9 Y 611011 González sugiere que TIaelcuani se comla los pecados y COI1 ello el mal corporal que afuctaba al 
individuo (fin terapéutico), mientras que Tezcatlipoca coocedJa el perdÓll ultraterreno que implicaba la 
verdadera purificación. Yóllotl González, op. cit., p. 16-17. 
40 ldem., lib. 1, cap. XII, p. 82. 
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En ese momento, el sacerdote consultaba el "libro de las adivinanzas' (tona/ámatl) 

para saber cuál era el dia más oportuno para efectuar el rito y pedia al "penitente" llevar 

un petate nuevo, copalli y leña. El dla de la confesión, el penitente 

barrla muy bien el lugar donde se habia de tender el petate nuevo para ponerse sobre el 

confesor, y luego encendlan fuego y echaba copal en el fuego el sétrapa, y hablaba al 

fuego. Declale: "Vos, sef\er, que sois el padre y la madre de los dioses, Y sois el más 

antiguo dios, sabed que es venido aqul 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 

oon algunos graves delictos dignos de muerle, y desto viene muy penado y fatigado. Se/\or 

nuestro, muy piadoso, pues que sois amparador y defensor de lodos, recibid a penitencia, 

old la angustia deste vuestro siervo y vasallo.,,4' 

Antes de declarar sus pecados, el penitente escuchaba un discurso del sacerdote, 

quien lanzaba plegarias a Tezcatlipoca a la vez que amonestaba al primero. Según dicho 

discurso, este rito representaba un lavatorio a través del cual el dios purificaba al hombre 

que ha cometido ciertas faltas: 

Olorgadle, sef\or el perdón y la indulgencia y remisión de lodos sus pecados, cosa que 

desciende del cielo como agua clarlsima y purlsima para lavar los pecados, con la cual 

vueslra majestad purifica y lava todas las macillas y suciedades que los pecados causan 

en el ánima." 

Asl entonces, se puede afirmar que los ritos descritos por Durán y Sahagún no son 

tan contradictorios uno del otro como en primera instancia parecerla -sobre todo porque 

Durán niega la confesión vocal- y pOdrían referirse al mismo rito con ciertas variantes, o 

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

.. Idem., p. 83. 
42 Itiern., lib VI, cap. VII, p. 501. Sahagún dio a este discurso un evidente sesgo cristiano y una vez mils trata 
el lavatorio como una figura retórica, pero --<:omo vimos más arriba- no es el caso. Cfr. CF, lib. VI, cap, VII, 
parte VII, p. 32. Más adelante, el sacerdote refiere que después de este ba~o espiritual el penitente renace en 
el ffiWldo, emerge como un niflo, lo que nos recuerda al rito del cual hicimos mención más arriba ante 
Chalchiuhtlicue donde en efueto tiene lugar Wllavatorio para limpiar al recién nacido de las suciedades de sus 
padres. Vid supra, p. 72, nota 38. 
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Finalmente, regresando al rito narrado por Sahagún, el penitente juraba decir la 

verdad quemando copal y comiendo tierra ante el "vicario" del dios, quien según la 

magnitud de las faltas, le imponía una "penitencia" para "satisfacción" de las mismas. 

Podlan ser ayunos durante las fiestas de Tlazultéotl o durante los dlas en que descienden 

a la tierra las diosas llamadas cihuapipilli, además de perforarse la lengua y pasar un 

mimbre a través de ella. Los sacerdotes, por su parte, tenlan la obligación de guardar el 

secreto de la confesión "porque tenían que no lo habían oído ellos mismos sino su dios".43 

El texto de Sahagún nos dice que esta confesi6n s610 se hacia una sola vez en la 

vida, puesto que "si [el penitente) otra vez reincidía en los pecados no tenía remedio", lo 

que quiere decir que s610 podían ser perdonados en una ocasi6n, por ello, "aunque 

habían 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 ...... Además, dicha confesión 

servla para "librarse de la pena temporal que estaba señalada a los que calan en tales 

pecados' sexuales o embriaguez, principalmente." 

Ahora bien, a diferencia de las confesiones indígenas previamente descritas, esta 

última recogida por Sahagún -profusa en detalles- no menciona explícitamente el mismo 

fin que las anteriores; a saber, evitar o sanar enfermedades, mediante la restituci6n del 

equilibrio. Únicamente señala que el "penitente" sentía dolor o arrepentimiento por haber 

pecado y que éste queria librarse de tal carga, además de que su confesión 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 105 primeros se efectuaban ante "médicos" principalmente y que no se 

4J !dem., p.84-85. El juramento de decir la verdad, el secreto guardado por el sacerdote-vicario, la imposición 
de "penitencias" y la necesidad de crotar todos los pecados, etc. son puntos en los que las prácticas 
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 . 
.. ¡dem., p. 86. 
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insiste demasiado en el tipo de falta cometida; tal parece que estas confesiones servían 

para todo tipo de "pecados" en generala para los menos graves. Por otra parte, la última 

confesión descrita por Sahagún y la "no vocal" relatada por Durán parecen realizarse 

exclusivamente ante un sacerdote; ambas se refieren explícitamente a faltas graves como 

el adulterio, las cuales requeririan de un ritual más complejo y delicado pues el pe~uicio 

contra el equilibrio tiene que suponerse mayor en estos casos. Es probable que a causa 

de ello fuera necesaria la intervención de los sacerdotes dedicados a talo cual deidad: si 

nazultéotl era la diosa que incitaba la lujuria, ella misma serfa la indicada para restablecer 

el equilibrio quebrantado por el infractor. 

Otro elemento que nos permite asegurar la existencia de varios ritos confesionales 

es el hecho de que, como hemos visto, la principal función 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 confesión "terapéutica" debla tener un 

carácter reiterativo. Ahora bien, es de suponer que los pecados graves eran aquellos que 

-castigados por las leyes "temporales" o civiles46
- sólo podlan ser perdonados por las 

autoridades (que no por sacerdotes o entes divinos) una vez en la vida; de ahí la 

importancia del carácter secreto de estas confesiones que refieren Sahagún y Durán. 

Ahora bien, en ocasiones los religiosos identificaron estas confesiones más como 

un cierto tipo de plegarias a los dioses para recibir de éstos favores temporales sin hacer 

referencia explicita al "perdón" de los pecados. Por ejemplo, Durán 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 ooa advertencia hacia sus compañeros evangelizadores, pues, según él, los 
indios cristianizados insisten en pedir una cédula escrita después de confesarse para enseflarla a la autoridad 
civil. Loe. cit . 
.. Cuando Sahagún habla de "leyes temporales" es evidente que se refiere a las leyes de los hombres para 
diferenciarlas de las leyes divinas, siguiendo su óptica cristiana Esto ha sido interpretado en el mismo sentido 
por autores modernos como Ricard, quienes en lugar de '1emporales" hablan de "leyes civiles". Sin embargo, 
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Acauado de taner su ftautilla 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 aquella tierra que con el dedo hauian coxido y 

postrándose todos lIorauan llamando a la escuridad de la noche y al biento rogandoles que 

no los desamparasen ni olvidase o que les acauase la bida y diese fin a tantos trabajos 

como en la bida se padBgen. En oyendo esta flautilla los ladrones o los fomicarios o los 

omB9idas o qualquler genero de dellnquentes era tanto el temor y tristeza que tomauan y 

algunos se cortauan de tal manera que no podian descimular hauer en algo delinquido y 

asi todos aquellos dlas no pedian otra cossa sino que no fuesen sus delitos manifestados 

derramando muchas lagrlmas con estrma conf~on y arrepentimiento ofreciendo cantidad 

de encienso para aplacar a aquel dios [ ... ] 

[El objetivo de esta ceremonia eral pedir á los diosses las cosas que querian y lo 

que deseauan haciendo oración a~o los ojos al cielo sospirando y gimiendo como 

gente que se dalia de sus culpas y pecados aunque el dolerse no era síno por temor de la 

pena corporal que les dauan y no por la eterna certificando no sauer que en la otra vida la 

huviese tan estrecha y así se ofreclan á la muerte tan sín pena ni temor y questo sea así se 

manifiesta en pedir que sus pecados no fuesen manifestados lo qua! hoy en dia les lura el 

temor. 47 

¿Por qué en este caso el fraile no menciona ningún tipo de "perdón" divino de los 

pecados? Lo que el dominico ponclera son tan sólo las súplicas a la deidad de no hacer 

pÚblicos los pecados (que en este caso reciben más el nombre de delitos). 

Probablemente porque, al tratarse de faltas graves que tenlan implicaciones sociales, la 

acción que ejercerla sobre los penitentes el poder "civil' seria mayúsculo. Como vemos, 

se trata de una situación similar a la confesión "no vocal" que narra el propio Durán, 

donde el secreto de las faHas es primordial. No obstante, los actos que envuelven dicho 

ritual tienen como fin restablecer el equilibrio danado y hacerse merecedores del favor y 

amparo de los dioses 

Por su parte, en cuanto a la petición de favores, Mendieta también nos dice que 

los penitentes imploraban a los dioses, mediante la confesión, que no les descubrieran 

sus pecados "por donde cayesen en infamia con los hombres [asl como también habla] 

en el mundo náhuatl antiguo es dificil distinguir entre los ámbitos religioso y civil como sucede en 1. 
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algunos (se dijo) que hadan penitencia para alcanzar su mal deseo camal con la persona 

que les agradaba: y para esto hacia n cierto hechizo de diversas nares, y lo ponian en 

cierta parte para conseguir su mal intento." 48 

De nuevo la súplica de protección a los dioses respecto a las consecuencias 

humanas del pecado es lo más relevante en esta cita, donde encontramos que el auxilio 

divino se puede extender a recibir favores sexuales, lo que no deja de llamar la atención, 

pues son conocidas las fuertes restricciones impuestas en la cultura náhuatl dentro de 

este ámbito. Este último caso también resulta bastante curioso, puesto que en él no 

queda claro de qué manera la restitución del equilibrio alterado puede derivar en 

beneficios amorosos. 

TÉRMINOS NAHUAS RELATIVOS A LA PENITENCIA Y CONFESiÓN. 

El análisis de los ritos penitenciales nahuas estaria incompleto si no se revisan los 

vocablos con que éstos eran llamados, puesto que pueden revelar por si mismos el 

sentido cosmológico de estas "penitencias'. Además, aste análisis nos permitirá conocer 

qué términos fueron reutilizados por fray Alonso de Malina --entre otros evangelizadores-

para llevar a cabo su misión cristianizadora. 

Para identificar estas voces, me centraré en los pasajes nahuas del Códice 

Florentino conrespondientes a las descripciones castellanas hechas por Sahagún que 

revisamos más arriba (principalmente, los referentes al rito de confesión ante Tlazulteotl); 

lo que, por otra parte, también nos permitirá contrastar los testimonios de los informantes 

indlgenas con la interpretación del franciscano. 

tradición occidental. 
47 Durán, op. cit., tral. 11, cap. IV, v. 11, p. 49-50 . 
.. Mendieta, op. cit., lib. 11, cap. XIX, p. 108. 
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Penitencia. 

En la revisión del capitulo 12 del libro primero del Códice Florentino transcrito por 

Anderson y DibbJe, encontramos reiteradamente los vocablos t/amaceuhquj y I/amaceoa·· 

que son traducidos tanto por Sahagún como por los estudiosos modernos como 

"penitente" y "él hace penitencia". La raiz que rige estas palabras es maceoa o macehua, 

que según Malina significa "conseguir o merecer lo deseado" o también "hacer 

penitencia",50 donde se hace evidente la relación establecida entre penitencia y mérito. 

Finalmente, de dicho verbo proviene el sustantivo I/amacehualiztli, el cual designa al acto 

penitencial. Respecto a este término, León Portilla refrere: 

Igualmente puede apuntarse aqul como interesante tema de estudio relacionado con estos 

textos, el de la idea náhuatl de sacrificio y penitencia, concebida como macehua#ztlt 

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, o a merecer aqul en Naltlcpac, "sobre la tierra", los dones de los dioses. 51 

El análisis del vocablo náhuatl que hace León-Portilla resume magistralmente las 

ideas inherentes a la penitencia prehispánica que hemos revisado más arriba: el 

restablecimiento del equilibrio y el mérito. Más adelante, el mismo autor también asegura 

que la misma ralz macehua sirvió para denominar a los hombres en general: macehua/tin, 

"los merecidos" que son producto de la penitencia de los dioses narrada en la "Leyenda 

de los soles·52 

49 Sahagún, Florentine Codo:, parte n, lib 1, cap. 12,passim. 
so Alonso de Molina, Vocalmlario ... f. 50. Otro significado que anota Molina para maceua es bailar. Lo 
mismo expone Rémi Siméon en su diccionario, pero agrega una opción más que parece ser contraria a la 
noción de mérito: robar. R. Siméon, Diccionario de la lengua náhuaJI o mexicana. RedactadtJ según los 
dtJcumentos impresos y manuscritos más auJénJicos y precedidtJ de una introducción. Trad. Josefina Oliva de 
ColI. 16' ed. México, Siglo XXI Editores, 2002. P. 244. 
'1 Miguel León-Portilla, "Introducción" En Rilos, Sacerdo/es y At(ll'íos de los Dioses. Intr., paleografia, 
versión y notas de Miguel León-Portilla. 2' ed. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Históricas, 
Seminario de Cultura Náhuatl, 1992. P. 31-32. 
" Idem., p. 186. Apud Romero, op. cit .• p. 31. Lockhart opina que "en sus inicios la palabra [macehuaII!l era 
una especie de metáfora cortés aplicada a un ser humano en general", lo que, a grandes rasgos, concuerda con 
lo expresado por León-Portilla, pero considera que desde el punto de vista etimológico, no se deriva de la 
«misteriosa'"' macehua. en su sentido de "hacer penitencia" Y. por extensión, "adquirir Jo 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 Códice 

Florentino se refiere a la penitencia se usan palabras que contienen la ralz macehua, 

también se pueden apreciar algunas otras con diferentes ralees y que fueron traducidas 

por Sahagún como penitencia. Tal es el caso del relato de las fiestas del mes quecho"i, 

referido páginas arriba. Donde la columna náhuatl del Códice expresa: "Auh in jquac 

f/acafia, tlacochtli: ne¡;aoaloia, qujnecavi/iaia, ixquich flacaf/, mjcoia."53 Sahagún traduce: 

"(los guerreros] comenzaban a hacer saetas ( ... ] En este dla todos hacían pen~encia. 

Todos sacaban sangre de las orejas.""" En este caso, el término que el franciscano tomó 

por pen~encia es net(8oaloia que literalmente quiere decir ·se ayunaba" o en este 

contexto, "todos ayunaban", lo cual nos permite remarcar la relación existente entre el 

ayuno (nezahualiztll) y las prácticas penitenciales que, por lo demás, es común a las 

culturas náhuaU y occidental. 

Confesión. 

Para referirse al rito confesional, los informantes de Sahagún utilizaron palabras donde se 

distinguen dos ralces o composiciones principales. Al revisar la descripción relativa a 

TlazuHeotl vemos que el término que es traducido como "confesión" es el de 

nelo/mela08/iztli, el cual aparece bajo la misma acepción en el Vocabulario de Mo~na y 

que, según nos dice León-Portilla, significa "acción de enderezar los corazones de la 

gente",55 lo que resulta un vocablo por demás elocuente y preciso si recordamos que uno 

de los efectos del pecado o tlatlaeo"i era torcer el corazón del infractor. Por ello, dicha 

confesión debla servir para revertir aquellos efectos, contrarrestarlos regresando el 

equilibrio al cosmos y, por consiguiente, al corazón de las personas, lo que se traducirla, 

" Sahagún, Florenline Code:!:, parte III, lib. 11, cap. XXXIlI, p. 124. 
54 Sahagún, HisJoria General ... , loe. cit. 
"León-Portilla, "Estudio preliminar". En Alonso de Molina, Vocabulario .. ,p. XXXIlI. 
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asimismo, en la recuperación de la salud, pues como hemos señalado, el carácter 

terapéutico del ritual es inseparable del ético. 

Más adelante veremos que Molina conserva este mismo vocablo para predicar la 

confesión cristiana y lo aprovecha para crear nuevas palabras como neyolmelahualoni 

"instrumento para enderezar el corazón" para referirse a los manuales de confesión o 

confesionarios. 

Por otra parte, un segundo grupo de vocablos que aparece con la misma 

frecuencia al hablar de confesión es el que contiene el verbo cuitia, que ya habíamos 

encontrado en una descripción de Las Casas y que Molina traduce como 'conocer o 

confesar a otro por señor . ..se Por ejemplo, en el encabezado del capitulo séptimo del libro 

VI del Códice Florentino que trata especialmente sobre la confesión encontramos la 

palabra neiolcujliliztlalof' que se puede traducir como "palabra de confesión". En este 

sentido, vemos que las palabras que utilizan el verbo cuitia expresan el acto en si de 

revelar la falta que se mantiene en secreto, mientras que aquellas que contienen la 

composición yolmelahua, expresan el efecto esperado de dicho acto de revelación. Por lo 

mismo, suelen utilizarse en forma indistinta, pues ambas son complementarias. En el 

Confesionario Mayor veremos que ocurre lo mismo respecto a la utilización de estos 

vocablos, en donde, las antiguas prácticas y conceptos intentan ser ajustados al nuevo 

contexto cristiano en provecho de la evangelización. 

La carga cosmológica de los términos nahuas relativos a la penitencia y la 

confesión es muy fuerte, puesto que es entrailable en el sentido de que recae en lo más 

profUndO de la cosmovisión náhuatl relativa a la actuación de los hombres en el universo y 

su relación con los dioses (equilibrio, mérito); a la vez que es, por llamarla así, 

"transparente" o evidente, debido a la propia naturaleza del náhuatl que, por ejemplo, 

" Vid supra, p. 68. 
" Sahagún, Florenline Coda, lib. VI, cap. VD, parte VII, p. 29. 
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hace pensar siempre a sus hablantes en un 'enderezamiento del corazón" cuando 

escuchan neyolmelahua/iztli, idea que poco o ningún paralelismo puede encontrar en el 

mundo español y cristiano. 
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IV. LA PENITENCIA EN NUEVA ESPAÑA 

Después del acercamiento a los conceptos de penitencia correspondientes tanto al 

cristianismo como al mundo náhuatl debemos echar un vistazo a la manera en que éstos 

entraron en juego a partir de la Conquista hasta el último tercio del siglo XVI. De esta 

manera, podremos observar si la obra de Alonso de Malina puede considerarse como un 

reflejo o un resultado de la dinámica seguida por la interacción de tales paralelos 

culturales, en la cual -como en todo el proceso de evangelización- las concepciones 

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

Los primeros afios. 

La implantación de las ideas cristianas de penitencia y de su práctica en Nueva España 

siguió el ritmo marcado por los distintos momentos de la evangelización que reser'\é en el 

primer capitulo de este trabajo: a un periodo de aparente éxito indiscutible de la 

conversión sucedió uno en el que los resultados de la cristianización parecian 

decepcionantes a los religiosos, pues la vitalidad de los antiguos ritos y creencias era 

patente. Revisemos más detenidamente cada momento. 

Recordemos que hacia la época en que los primeros españoles exploraban las 

costas americanas, la orden franciscana efectuaba en Espafía una reforma intema para 

recuperar la estricta observancia de la regla y el apego a los ideales evangélicos de la 

Iglesia primitiva. Asimismo, en el centro de Europa tomaban fuerza las voces de protesta 

de Lutero que desafiaban el poder terrenal de la jerarquia católica, a la vez que 

impugnaban la validez de ciertas prácticas litúrgicas y de algunos principios religiosos, 

enlre ellos, el sacramento de la Penitencia. 
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La expansión del protestantismo en Europa implicó la aparición de la corriente 

opuesta que defenderia a ultranza la estructura eclesiástica y la ortodoxia cristiana 

aprobada por Roma. Esta corriente tuvo su bastión en la España recién unificada, la cual 

tomó como bandera la lucha en contra de la herejía luterana y, al mismo tiempo, la 

implantación de la verdadera fe en las tierras de ultramar. 

Uno de Jos puntos de debate entre los reformistas del centro de Europa y los 

defensores de Roma era precisamente el sacramento de la penitencia. Para Lutero sólo 

eran necesarias la fe en los méritos de Cristo y la contrición pasiva para alcanzar el 

perdón de 105 pecados cometidos; es decir, ni la confesión vocal ni la satisfacción obraban 

el perdón de los pecados y, por ende, tampoco la reconciliación con Dios'. Por 

consiguiente, la absolución no recaeria como una atribución ni responsabilidad de los 

ministros. 

Las criticas luteranas hacia la penitencia no podlan ser bien recibidas en España, 

puesto que, además de representar el bastión de la Contrarreforma, en la penlnsula 

ibérica la confesión habla sido objeto de un importante impulso dentro del marco de la 

reforma pastoral efectuada en tiempo de 105 Reyes Católicos,' además de que los 

franciscanos, por su parte -inmersos en su propio proceso reformador en la penlnsula y 

que pronto encabezarian la cristianización en Nueva Espana- se hablan destacado como 

grandes promotores de la penitencia sacramental 3 

En medio de este ambiente, la predicación de la Confesión en Nueva Espana 

debía estar acompañada de aquel ánimo de defensa del catolicismo y seguirla la inercia 

I Además, Lutero afinnaba que ni l. detestación ni la satisfacción estaban fundadas en la escritura. A. Mayer, 
op. cit., p. 13-14. 
2 Martlnez Ferrer, op. cil., p. 10-11. El autor llega. esta conclusión después de realizar una rápida revisión de 
la legislación penitencial desprendida de los concilios hispanos del siglo XV. Esta promoción de la Confesión 
podría estar ligada también a la celosa fiscalización de la que eran objeto los judios y musulmanes conversos 
dentro del proceso de la Reconquista. 
J Francisco Morales, "Franciscanos y mundo religioso en México" en Eisa Cecilia Frost (coord .. ), 
Franciscanos y mlUldo religioso en México ,México, UNAM, Coordinación de Humanidades, 1993, p. 14. 
Apud Zelina Zafrana, "La Predicazione Francescana" y Roberto Rusconi, "1 Francescani e la confessione no! 
secolo XIII". 
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del fomento del que fue objeto durante los aflos precedentes. Asimismo, la reacción de los 

indios, obselVada por los misioneros desde poco tiempo después de su llegada, selViria a 

su vez, como acicate para el desarrollo y la apologia de la penitencia como se verá en 

este capitulo. 

Después del bautismo, que representa la entrada a la Iglesia de Cristo, el 

sacramento de la penitencia constituyó una de las más importantes tareas de los 

religiosos puesto que, como hemos visto, este sacramento reúne varias funciones 

elementales: desde la reconciliación con el creador hasta la buena organización y el 

control de la sociedad; sin olvidar sus utilidades catequéticas. Es por ello que resuHaba 

imperioso ponerlo en práctica sin dilación, sin embargo, antes se debla salvar el obstáculo 

del lenguaje y adoctrinar bien a los indios para que pudieran confesarse correctamente. 

Motolinla nos dice que el sacramento de la penitencia se practicó por primera vez 

en Nueva España en la provincia de Texcoco en el año de 1526, 'y con mucho trabajo, 

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 continúa describiendo algunos casos de la devoción de los 

indios en este sacramento, ilustrada por los grandes recorridos que llegaban a hacer para 

encontrar confesor y por la fácil restitución que haclan a sus prójimos. Años más tarde 

Mendieta recogeria este relato como testimonio del buen rumbo que tomaba la 

evangelización en aquellos años dorados y aprovecharla para hacer una crttica a los que 

ignoraban la importancia de la penitencia o la rechazaban: 

La fe que los indios tuvieron desde el principio de su conversión, y lienen en este 

sacrcmento es para alabar a Dios, y para confusión de los malvados herejes que lo niegan, 

y aun de los malos cristianos que casi por miedo o vergüenza se van a confesar. oS 

4 Motolinía, op. cil .. , trato n, cap. 5, p. 91. 
1 Mendieta, op. cil., lib. 111, cap. XLI, V. 1, p. 442. La alocución parece un poco confusa al final cuando dice 
que "'los malos cristianos casi por miedo o vergüenza se .... an a confesar'" En primera instancia se podrfa pensar 
que fuita un "no" en la frase suponiendo que el miedo aleja a los fieles del sacramento; sin embargo, si se lee 
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El aparente éxito abrumador del sacramento de la penitencia en tierras 

mesoamericanas alimentó en religiosos como Motolinla la idea de que la Iglesia indiana 

representaria una Iglesia de cristianos perfectos, semejante a la de los primeros tiempos 

del cristianismo. La admiración de estos religiosos ante la aceptación de la Confesión en 

Nueva Espatía no podia ser menor si se toma en cuenta que, a pesar del impulso dado a 

este sacramento durante el régimen de los Reyes Católicos, los feligreses europeos no 

solian acudir con mucha devoción a éste: Jean Delumeau describe en una parte de su 

libro La confesión y el perdón los múltiples consejos que los autores eclesiásticos de los 

siglos XII al XVIII daban a los confesores con el fin de atraer a los fieles al confesionario; 

además, este historiador afirma que durante todo ese tiempo hubo cierta resistencia de 

los practicantes a una confesión detallada y obligatoria.6 

La actitud de los espatíoles en las Indias no era más alentadora para los religiosos. 

Por ejemplo, en una· de sus obras, el arzobispo Zumárraga dirigió a los feligreses 

hispánicos las siguientes palabras: 

iOh tibieza grande de los cristianos que tan poco usan las armas tan fortlsimas contra la 

carne, mundo e inHemo, dadas por las manos del rey soberano Jesucristo, el cual nos 

manda confesar, pues dio el poder a los sacerdotes de nos absolver de nuestros pecadosl 

y que estas armas no nos armen, y que siendo nuestra fortaleza y virtud nos sean 

pesadas, cosa es muy lastimera. 7 

AsI entonces, los misioneros cronistas no pocas veces tomaron a la penitencia 

como punto de comparación entre la devoción indlgena al catolicismo y la de los 

espatíoles: 

con detenimiento también se podrla suponer que en realidad lo que el autor quiere decir es que esos ''malos 
cristianos" si se coofiesan, pero no movidos por el amor a Dios (contrición), sino por miedo a los horrores del 
infierno (lo que se conooe como atrición). Más adelante vuelve a compara? la devoción de los indios con el 
rechazo de los herejes de Alemania, Flandes, Francia e Inglaterra. (p. 444). 
6 Delumeau, La confesión ... , p. 17 Y caps. 11-111. 
1 Fray Juan de Zumárraga. Regla Cristiana Breve. Ed. y estudio preliminar de IIdefunso Adeva. Pró!.. Josep
Ignasi Saranyana Pamplona, Ediciones Eunate, 1994. P. 71. 
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Se confiesan tantos [indios] cada dla, 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 que están hechos á confesar indios, quieren más confesar veinte dellos, 

que solo un espal'\ol, porque ei indio viene tan aparejado como tengo dicho, y con el 

espat\oI 00 se ha de tratar de aparejo, si 00 es que el mismo sacerdote es menester que se 

confiese para haber de olr á uno de ellos de penitencia' 

Los ejemplos de la buena aceptación del sacramento de la penitencia entre los 

indios abundan en Motolinla y Mendieta, sin embargo, ellos poco se preguntan acerca de 

las razones de dicho éxito. En una primera lectura parecerla que esto se debe única y 

exclusivamente al correcto adoctrinamiento y a la buena disposición de los indios, por 

naturaleza mansos y obedientes. A pesar de que ambos autores tuvieron conocimiento de 

algunas prácticas similares en la antigua religión indígena, no les interesó, en general, 

abundar sobre alguna posible influencia directa de éstas sobre la cristianización. Mendieta 

sólo hace una breve referencia cuando describe la confesión prehispánica: 

Finalmente, tenian entendido que por los pecados les venian todos los trabajos Y 

necesidades. Y mucho mejor entendieron ser esto gran verdad, cuando se les prediCÓ 

conforme á la ley de Dios. Y asl les cuadró más de veras el remedio de la confesion, 

mayormente con las propiedades que en la sacramental confesion ocurren. 9 

Vemos que más que plantear que la existencia de una confesión pagana facilitara 

o entorpeciera la predicación 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 visión idealizada que este religioso tenia 

sobre el trabajo de los primeros frailes en Nueva España. 

8 Códice franciscano, siglo XVI. En Nueva Colecci6n de documentos para la Historia de México. Ed. y comp. 
Joaquln Garela lcazbalceta. Pról. Salvador Chávez Hayoe. México, Salvador Chávez Hayoe, 1941. P. 89. Al 
decir que el indio "'viene tan aparejado como tengo dicho", el autor se refiere a la manera en que los religiosos 
enseftaban a los naturales a confesarse correctamente, junto a ciertao oraciones básicas del catolicismo. Más 
adelante en este trabajo se anota la descripción de este "aparejo" para coofesarse. 
9 Mendiela, loc.cit. 
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Al parecer no existieron grandes debates durante esta primera época acerca de la 

manera en que debla administrarse este sacramento a los indios puesto que no he 

encontrado testimonios de controversias como las que existieron acerca del Bautismo o 

de la Comunión. En el caso de la penitencia, las consideraciones no eran diferentes a las 

que imperaban en España: la confesión obligatoria una vez al año, además de la previa al 

matrimonio, etc. 'O Incluso las discusiones no eran tan diferentes pues se argumentaba, 

por un lado, que la única condición para realizar una confesión correcta era presentarse 

atrito, mientras que los más observantes exigian la contrición; con todo, la presencia en 

Nueva España de esta controversia es más bien marginal. 11 

La decadencia del optimismo inicial, 

Con el paso del tiempo, las voces de los religiosos más escépticos comenzaron a ser más 

fuertes y pusieron en tela de juicio el aparente éxito inicial de la correcta asimilación de 

este sacramento al sospechar de la sinceridad del indio en el acto de la confesión. De 

igual forma, la asistencia indigena al confesionario habla declinado. Todo eso 

correspondla al estado general en que se encontraba el proceso de cristianización. 

Cuando Fray 8emardino de Sahagún relata los antiguos ritos confesionales 

indlgenas termina denunciando la supervivencia de éstos, confundidos con la confesión 

cristiana: por ejemplo, el franciscano advierte que en la confesión náhuatl se perdonaban 

las faltas graves en los ámbitos religioso y judicial y que esta idea -ausente en la 

confesión cristiana- segula vigente entre los indios. Veamos: 

10 Lorenzana "Primera JlUlta evangélica". En Concilios Provincia/es primero y segundo, celebrados en la muy 
noble, y muy leal Ciudad de México, presidiemlo el Il/mo. y Rmo. Sellor D. Fr. Alonso de Montrifar, en los 
años de /555, Y 1565. 3 v. Ed. Francisco Antonio Lorenzana. México, Imprenta del Supremo Gobierno, del 
Br. D. Joseph Antooio de Hogal, 1769. F. c2r., p. 3. Se trata de la jlUlta realizada entre 1524 y 1525 en Nueva 
Espa~a por los primeros religiosos y algunos sacerdotes seculares. 
II Cfr. Maciej, op. cit., p. 151-153. Las discusiones giraban regularmente en torno a la sinceridad de los indios 
o a su dificultad para contar y ennurnerar sus pecados, plUlto que constitula lUlO de los reclamos más 
frecuentes de los eclesiásticos menos optimistas y que -romo veremos más adelante- también es lUla de las 
mayores preocupaciones de Molina en su Confesionario Mayor. 
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Cerca ele lo arriba dicho sabemos que aún después acá, en el cristianismo, porflan a 

llevan o adelante, en cuanto a hacer penitencia y confesarse por los pecado graves y 

públicos, cemo es homicidio, adu~erio, etcétera, pensando que como en el tiempo pasado, 

por la confesión y penitencia que haclan se les perdonaban aquellos pecados en el foro 

judicial, también agora, cuando alguno mata o adultera [quiere oonfesarse] Acabada su 

confesión demandan una cédula firmada elel confesor, con propósito de mostrarla a los que 

rigen, gobernador y alcaldes, para que sepan que han hecho pen~encia, y cenfesados, y 

que ya no tiene nada contra ellos la justicia. 

Este embuste casi ninguno de los religiosos ni clérigos entienden por dónde va, por 

ignorar la antigua costumbre que tenlan, según que arriba está escrIpto, mas antes piensan 

que la cédula la demandan para mostrar cómo está confesado aquel aflo. '2 

El argumento del franciscano resulta tan convincente que el propio Robert Ricard 

lo acepta sin mayor objeción; sin embargo, es preciso señalar que en ocasiones los indios 

también estaban obligados a comprobar su confesión anual, por lo que de igual fonma 

podemos considerar como válidas las suposiciones de los demás clérigos que Sahagún 

refiere al final de la cita. Sin embargo, lo más importante desde mi punto de vista es que 

se identifica una relación e influencia de los antiguos ritos sobre la práctica confesional 

cristiana; algo que otros autores más optimistas soslayan haciendo prácticamente una 

fabula rasa sobre el mundo ind[gena objeto de cristianización. 

En el mismo sentido que Sahagún, aunque con diferentes observaciones, fray 

Diego Durán es más incisivo y reitera sus advertencias a los sacerdotes para realizar 

confesiones correctas a los ind[genas. Para el dominico es de suma importancia incitar la 

confesión entre los indios puesto que según sus apreciaciones éstos la rehuyen 

ordinariamente y ocultan sus pecados -visión opuesta a la de quienes narran diversas 

muestras de gran devoción indlgena hacia este sacramento como Motolinla y aun más 

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

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

" Sahagún, op. cit., lib. 1, cap., XII, v. L p. 85-86. 
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En relación a la primera preocupación de Durán que he mencionado, cuando el 

religioso describe en su obra el "jubileo" que se llevaba a cabo durante la fteSta de 

Tezcatlipoca, afinna que los delincuentes se afligían profundamente y pedían 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 confisiones no dando nos credito en la necesidad que hay tan 

estrecha [de hacerloT por ello Durán pide que los confesores sean amables y benignos 

para que los indíos pierdan el miedo y expresen todos sus pecados, de manera que 

cumplan correctamente con el sacramento. 13 

Sus criticas hacia los sacerdotes que confiesan sín atender adecuadamente los 

partes del sacramento son recurrentes y reflejan la relajación 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 nitlerias debajo de 

apariencia y cerimonia de confesion donde creo se cometen muchos sacrilegios de 

confesiones infonnes sin tener las partes que el Sacramento pide que es dolor 

arrepentimiento propósito de enmienda y satisfaceion y declaracion verdadera de todas las 

culpas las cuales pocas veces las traen los Indios ni aun las sanales de atricion si el 

confesor no lo mueve y despierta y amonesta y alumbra que no haga lo que vé corno la 

mona sino que está obligado para alcanzar la remision de sus pecados que no lo torne por 

costumbre ni venga forzado ni compelido por temor de sus mayores." 

Ahora bien, a pesar de que los testimonios de estos dos religiosos fueron 

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 Montúfar en 1555. 

IJ Durán, op. cit., trato 11, cap. IV, V. 11, p. 50. 
¡'¡dem., trato I1, cap. XVII, V. 2, p. 165-166. 
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Dicho cónclave eclesiástico definió una serie de medidas un tanto coercitivas para 

lograr el cumplimiento y la administración correcta de este sacramento. Al igual que se 

dispuso en la Primera Junta apostólica celebrada entre 1524 y 1525, se insistió en la 

obligación de la confesión anual, pero ahora se añadía que los nombres de quienes no 

cumplieran con este deber cristiano deberian ser publicados y estos individuos correrían 

el peligro de la excomunión. Si bien es cierto que tales instrucciones no eran nada 

originales, ya que, por ejemplo, la obligatoriedad de la confesión anual se ordenó desde el 

siglo XIII en Europa, existen indicios de algunas medidas que estaban dirigidas 

especialmente a la realidad novo hispana. Como muestra tenemos que se estableció que 

cada penitente debía confesarse únicamente con su párroco y, de lo contrario, tenía que 

comprobar ante éste que se confesó con otro y que fue absuelto 15 Esta consigna parece 

estar dedicada especialmente a los indios nobles o principales, puesto que se 

consideraba que éstos solian ir a confesarse con otro padre que no los conocía para 

continuar con sus antiguas costumbres en sus pueblos le. 

Diez años más tarde surgieron nuevas resoluciones en relación al sacramento de 

la penitencia a partir de la realización del Segundo Concilio Mexicano, en el cual quedó 

establecida una mayor vigilancia sobre los indios para evitar recaídas en la idolatria o las 

mezclas de cultos peligrosas. Asimismo, se establecía que los antiguos privilegios de los 

mendicantes pasarían a ser cosa del pasado con lo que eracia su subordinación respecto 

al clero secular. Por ejemplo, en él se obligaba a los religiosos "lenguas" a prestar ayuda a 

los clérigos que desconocian los idiomas indígenas para predicar y confesar". A partir de 

entoncas, los sacerdotes debían llevar un registro anual de quiénes asistían a la confesión 

I~ Concilio Primero. En Concilios provinciales ... , p. 49-51. 
J6 ¡dem., cap. LXIII. 
17 Crncilio Segundo. En Concilios provinciales, cap. VIn. 
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y los indios que no se confesaba eran castigados; además, esta relación serviría para 

identificar a 105 delincuentes.'· 

Las autoridades eclesiásticas mostraron un gran interés en la penitencia durante 

estos dos concilios provinciales, pues, como se ha mencionado, este sacramento tiene 

múltiples funciones: desde la reconciliación del pecador con Dios, hasta servir como un 

instrumento de control de la sociedad por parte de la Iglesia; tal como se pudo apreciar en 

el párrafo precedente. Funciones, sobra decirlo, de suma importancia en una tierra de 

gente recién 'convertida' y en un momento en el que la antigua religión daba muestras de 

vitalidad. Sin embargo, no olvidemos que otra función del sacramento, igualmente 

importante, era fungir como un medio auxiliar de la catequesis. A través de ella, los 

religiosos podían evaluar los conocimientos que los neófitos tenian de la religión cristiana 

y en el mismo instante corregir las posibles equivocaciones, malos entendidos o lagunas 

que presentaban los feligreses respecto de la doctrina católica. La magnitud de la 

importancia de dicha función catequética se tomó mayor en medio del proceso de 

cristianización en el que se encontraban los indios. En el Códice franciscano vemos 

claramente un breve ejemplo de este aspecto de la penitencia: 

El aparejo con que preparamos ordinariamente á los indios para que debidamente se 

confIeSen es el siguiente: 

Primeramente los examinamos de lo esencial de la doctrina cristiana, como es 

persignarse y santiguarse y decir el Pater naster, Ave Maria, Credo Salve Regina en laUn 6 

en su lengua, dar cuenta de los catorce Articulas de la Fe y de las Mandamientos de Dios Y 

cinco de la Iglesia, y de los siete pecados mortales, y que digan la Confesión general; y lo 

que desto no saben se los hacemas enset\ar antes que se confiesen; porque es gente que 

con facilidad acuden á lo que les dicen que les conviene. como sepan que el que se lo 

manda tiene autoridad para lo hacer, que si no, no hay remedio. '9 

18 Gibsoo, op. cit., p. 115. Estas medidas eran una reedición de las tomadas para los cooversos, antiguos 
musulmanes y judlos en Espafta. El Coocilio de Sevilla de 1512 menciona la liSIa de coofusiones coo el fin de 
comprobar que éstos seguian las costumbres cristianas. Martlnez Ferrer, op. cit., p. 12. 
19 Códice franciscano, p. 88. 
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Cuando realicemos el análisis del Confessionario Mayor de Malina veremos que 

este autor estaba plenamente consciente de ello y pensó su texto como una obra 

catequética más que una simplemente confesional. 

En fin, tales funciones habrían permitido a los religiosos contar con una 

herramienta utilisima para la conversión de los naturales a la religión y al modo de vida de 

Europa: la posible supervivencia de prácticas rituales, as! como de costumbres antiguas 

censuradas por la Iglesia podian ser descubiertas, denunciadas y reprimidas a través de 

la Confesión 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 

náhuatl y la cristiana en contacto establecieran esa especie de diálogo 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 Sahagún, la 

penitencia no quedó exenta de esta situación, pues las semejanzas -básicamente de 

forma- dieron pie a la asimilación recíproca y, asimismo, a la confusión de cultos, en la 

que algunas diferencias de fondo pervivieron y tuvieron que adecuarse. Concretamente, 

me parece que en el juego de asimilaciones, el carácter terapéutico de los ritos 

penitenciales nahuas fue determinante y explica en buena medida el éxito inicial de la 

práctica confesional católica en estas tierras. Para ilustrar la persistencia de la idea 

indlgena relacionada con la confesión y observar su importancia he aqu! un extracto de la 

obra de Mendieta: 

El sacar los enfermos, cojos y tullidos á los caminos por do habla de pasar algun religioso 

para que los confIeSe, cosa ordinaria ha sido siempre, y lo es el dia de hoy, haciendo para 

ello sus enramadas ó toldos; traerlos á cuestas á la iglesia de muy lejos. cada dia lo hacen. 

Hasta los ninos que apenas tienen siete anos, estando enfermos, luego dicen á sus padres 

que los lleven á la iglesia á confesar. Cosa maravillosa es y para bendecir á Dios, que 
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apenas le ha dado la calentura ó dolor de cabeza al indio, cuando á la hora viene por su 

pié a la iglesia á se confesar, y si no puede, ruega á sus deudos que lo lleven. 20 

Es claro que los indios siguieron teniendo enfermedades después de la conquista 

y velan en la confesión cristiana el mismo remedio que tenlan antes de la llegada de los 

españoles. Los frailes aprovecharon esta circunstancia para fomentar la confesión sin 

considerar que existiera algún peligro de mezcla de los cultos." 

Este planteamiento se ve reforzado por las siguientes palabras de Durán quien, 

luego de denunciar acremente la inasistencia de los indios al confesionario o el 

ocultamiento de sus pecados, insta a los sacerdotes a examinar con actitud afable a los 

indios para que no teman decir sus pecados, confiando en que "al cabo descubrirlan por 

ventura algunos solapas y males importantes á su remedio y salvacion como algunos lo 

habran hecho en esta grave pestilencia que por nuestros pecados Dios les envió 

deseosos de salvarse como entiendo se salvaron descubriendo algunos notables 

descuidos de muchos atlas atras."22 

En estas líneas observamos que durante una de las grandes epidemias 

-probablemente la de 1576- los indios acudieron a la confesión según Durán para 

salvarse -en el sentido católico de salvación, supongo- aunque quizás podrlamos 

asegurar que su intención era curarse o salvarse en este mundo. Además, de manera 

algo confusa, el texto de fray Diego muestra que en el catolicismo también hay una 

relación entre pecada y enfermedad, aunque en este caso parece que los pecados tanto 

de los naturales como de los espatloles fueron la causa de la peste sobre los indios. 

En esta interacción cultural los actores fueron muchos: frailes, indios nobles, 

curanderos, macehuales, etc. Es dificil establecer el peso de la acción de cada uno de 

20 Mendieta, Op.Cil., lib I1I, cap. XLI, V.I, p. 443. 
21 Cfr. Martinez Ferrer, op cil., p. 110. 
22 Durán, op. c;I., Ira!. n, cap. XVII, v. n, p. 165. Las cursivas son mias. 
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ellos dentro de este proceso sincrético; sin embargo, por el momento, lo importante es 

reconocer que dicho contacto implicó ciertos intercambios y asimilaciones entre indios y 

sacerdotes que condicionaron de cierta manera la labor de unos y otros en la construcción 

del cristianismo indigena. 

En las siguientes páginas revisaremos la participación de un franciscano 

particularmente activo en la evangelización de los naturales, cuya principal misión fue el 

estudio sistemático de la lengua náhuatl para trasladar a ella sin error los conceptos del 

cristianismo. Sin embargo, el esfuerzo de fray Alonso de Melina por no sólo traducir, sino 

hacer inteligible el discurso cristiano a los oldos na hu as para lograr una buena 

comprensión y así una conversión exitosa, lo llevó -al menos en el caso de la penitencia-

a incorporar nociones religiosas indlgenas a su obra. Más adelante veremos si ello podia 

contribuir a la mezcla de cu~os. 
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V. FRAY ALONSO DE MOLlNA Y LA LABOR LlNGülSTICA DE LOS 

FRANCISCANOS 

Vida y obra de Molina. 

Quienes se han dado a la tarea de indagar los datos biográficos de nuestro autor se han 

encontrado invariablemente con la dificultad de la escasez de información. Estudiosos 

como Garcia Icazbalceta y Zulaica basaron sus averiguaciones principalmente en los 

escritos de fray Gerónimo de Mendieta y en menor medida en los de autores eclesiásticos 

posteriores como el cronista franciscano de la Rosa Figueroa (siglo XVIII). 

Miguel León-Portilla, en su estudio introductorio a la edición del Vocabulario de 

Molina, publicado por POrTÚa, reunió las noticias acerca del franciscano conocidas hasta 

entonces, al\adiendo novedosas hipótesis sobre la fecha de su nacimiento. Es por ello 

que la intención en el presente capítulo es, más que consignar nuevos datos biográfICOS 

del autor, ubicarto claramente dentro de su contexto histórico, sobre todo en lo que se 

refiere a los diferentes momentos de la evangelización en la Nueva Espal\a del siglo XVI 

que acabamos de referir, con el fin' de subrayar la influencia que el mundo ejerció sobre 

su formación y su obra. 

Como se ha mencionado, la Historia eclesiástica indiana de fray Gerónimo de 

Mendieta es la principal fuente de que disponemos para obtener información acerca de la 

vida de Molina. En ella el cronista nos relata que fray Alonso 'vino con sus padres, niño, á 

estas partes de la Nueva España, luego como se conquistó".' Además de estas palabras, 

muy poco se escribió en el siglo XVI sobre el origen de Melina; por ello, diversos 

I Mendieta, op.cit., lib. V, cap. XLVlII, p.685. 
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investigadores que emprendieron la labor de indagar los datos biográficos del autor han 

debido especular, sin poder llegar en muchos casos a conclusiones bien precisas. 

Sin embargo, recientemente, León-Portilla realizó minuciosas pesquisas y un fino 

análisis de las fuentes eclesiásticas de los siglos XVI y XVIII Y pudo llegar a la conclusión 

de que fray Alonso de Melina nació en algún lugar de Extremadura hacia el ailo 1513 y 

que llegó a Nueva Espana a la edad de 9 ó 10 anos hacia 1522 ó 1523, antes de la 

llegada de los primeros doce franciscanos'. 

No me detendré en un examen sobre la exactitud de esta in1ormación, puesto que 

lo importante es resaltar el momento en que el pequeno Alonso arriba a Nueva Espana: 

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 posesión espanola, entre la población 

náhuatl y es en este momento cuando comienza a aprender la lengua mexicana con el fin 

de integrarse a su nueva realidad; una diferencia importantE! respecto a los otros 

religiosos y soldados que aprendlan náhuatl 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 integración a la 

sociedad indlgena. El nino Alonso no aprendla náhuatl para estudiar a los vencidos ni 

para evangelizarlos o transmitirles otros valores; lo hacia de una manera, digamos, más 

horizontal con el fin de interrelacionarse con sus companeros de juegos; o en palabras de 

Sonia Corcuera, en una relación de igual a igual.3 

Este momento coincide con la llegada de los "doce primeros· franciscanos en 1524 

bajo la gula de fray Martln de Valencia, cuando se inicia de manera formal la misión 

evangelizadora en la Nueva Espana. Desde su llegada, estos religiosos se toparon con 

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

'Miguel León-Portilla, "Estudio preliminar". En Molina, Vocabulario ... , P. XXIV. . 
3 Sonia Corcuera, Del amor allemor. Borrachez, calequesls y control en la Nueva Espolia (/555-1771). 
México, Fondo de Cultura Económica, 1994. P,97. 
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lenguaje; la necesidad de comunicarse con los indigenas llevó a los españoles, desde un 

principio, a buscar o improvisar intérpretes' Es asl como los hermanos menores 

encontraron en el pequeño Alonso una primera solución. Al respecto Mendieta narra: 

El segunda remedio que les dio el Se~or, fué que una mujer espa~la y viuda tenia dos 

hijos chiqu~os, los cuales tratando con los indios hablan deprendido su lengua y la 

hablaban bien. Y sabiendo esto los religiosos, pidieron al gobernador D. Fennando Cortés 

que les hiciese dar el uno de aquellos nillos, y por medio suyo holgó aquella due~ 

honrada de dar con toda voluntad el uno de sus hijuelos llamado Alonslo. Este fué otro 

Samuel ofrecido a Dios en el templo que desde su ninez le sirvió y trabajó fidelfslmamente, 

sin volver a la casa de su madre [ ... ] Este lué el primero que sirviendo de intérprete a los 

frailes dió á entender a los indios los mislerios de nuestra fe, y fué maestro de los 

predicadores, porque él les enseM la lengua.' 

Si bien en primera instancia parece exagerado --corno afirma lcazbalceta- llamar 

"maestro· de los frailes al pequel'\o Alonso·, puesto que los primeros franciscanos corno 

fray Pedro de Gante y algunos soldados de Cortés ya conoelan el náhuatl -asl como 

había indlgenas que igualmente hablaban castellano-, lo cierto es que hacia 1524 los 

in1érpretes todavla eran muy escasos y no todos ellos podrlan dedicar todo su tiempo a 

enseñar la lengua indlgena a los demás. AsI, debió parecerles muy práctico a los frailes 

tener a su disposición dentro del convento de San Francisco a un maestro de náhuatl que 

a la vez realizaba sus estudios de doctrina cristiana y adoptaba la vida e ideales de los 

franciscanos. 

Habiendo ingresado al convento, Malina debió convivir regularmente con la 

primera generación de misioneros seráficos y, de esta manera, empaparse de la postura 

• Es necesario seflalar que los primeros "I .... guas" de Cortés eran indios antillanos -Melchor y Julián- que nada 
oomprendlan de los idiomas mesoam.,.icanos. Más tarde, el conquistador pudo contar con los servicios del 
sacerdote espafIol Gerónimo de Aguilar -que habla aprendido el maya durante su cautiverio en Yucatán- y de 
Malitzin. 
, Mendieta, op.cil" lib. IIJ, cap. XVI, p. 220. 
6 Joaquln García lcazbalceta, Bibliorgrafia mexicana del siglo XVI.Catálogo razonado de libros impresos en 
México de 1539 a 1600, con biograflas de autores y otras illlSlraclones, precedido de una noticia acerca de 
la Introducción de la imprenta en México. Ed. Agustln Millares CarIo. 2' ed. México, Fondo de Cultura 
Económica, 1981. P.287-288. 
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escatológica y del erasmismo de éstos. Asimismo, al acompafiarlos en las incursiones en 

los pueblos indígenas, nuestro autor fue testigo desde un principio de las diversas 

reacciones indias respecto a la misión evangelizadora; tanto las de aceptación como las 

de abierto rechazo a la nueva religión. 

Inmerso en este ambiente de contradicciones, Alonso de Molina observó, 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 principio se vio ligado. Es de 

suponerse que fue en estos afios de su formación cuando decidió dedicar su vida al 

estudio sistemático de la lengua mexicana para ayudar a los hermanos menores en la 

labor misional. 

Molina tomó el hábito de la orden en 1528 a la edad de 14 ó 15 allos, formalizando 

asl su adhesión a los hermanos menores' para posteriormente ser ordenado sacerdote 

hacia 1535 ó 1536. Es probable que Molina haya sido el primero en recibir el sacerdocio 

en Nueva Espafla, sin embargo, no hay sufICiente información que pueda sustentar esta 

idea. De cualquier modo, lo importante es que nuestro autor fue formado en tierras 

americanas al mismo tiempo que se gestaba y arrancaba el proceso evangelizador. 

Es claro que la principal actividad de Molina dentro de la orden fue la de la 

profundización del conocimiento y la ensellanza de la lengua náhuatl para trasladar a ella 

los mensajes del evangelio. Es por ello que -según García lcazbalcela- fray Alonso era 

eximido de las labores que lo alejaban de su gabinete, tales como cargos administrativos· 

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

7 León-Prrtilla, op.cit., p. XXVI. 
I Garda lcazbalceta, op. cit., 288. 
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Tecamachalco en 1559, de Tlatelolco hacia 1572 y de Puebla en fecha que aún se 

desconoce" 

Lamentablemente no contamos con información acerca de la labor misional de fray 

Alonso. No hay testimonios que nos describan a un Malina recorriendo pueblos de indios, 

ni oficiando misas ante los neófrtos. Mendieta sólo nos dice que nuestro autor "predicó" 

durante cincuenta allos 10 sin sellalar siquiera los sitios. A pesar de que Malina debió 

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 indlgena haya dejado de ser 

intenso. En sus obras podemos ver que continuó su interés por los nahuas, aunque 

aquella relación horizontal en la que habla crecido se hubiera transformado. Para realizar 

una obra como el Confesionario Mayor Molina tuvo que haber practicado en innumerables 

ocasiones la confesión de indios sin el apoyo de manuales, tal como el propio autor lo 

menciona en la Eplstola Nuncupatoria de esta obra: "Y porque desde mi tiema hedad: 

nuestro Sellar fue servido de me dar alguna noticia desta lengua Mexicana: y en ella he 

predicado muchos atlas, y administrado los Sacramentos (Máxime 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, encontró 

una breve mención al franciscano. El indfgena que escribió estos anales relata entre los 

acontecimientos del 28 de mayo de 1564 algunos pronunciamientos del guardián del 

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

9 Roberto Moreno de los Arcos, "Introducción" En Alonso de Molina, Confessionorio Mayor en Lengua 
Mexicana y Castellana. (1569). Inlr. Roberto Moreno. S' ed. facsimilar. México, UNAM, Instituto de 
Investigaciones Fiiológicas -Instituto de Investigaciones Históricas, 1984. P. 1I 
10 La misma escueta información aparece en la Relación de la descripción de la Provincia del Santo 
Evangelio que es en las Indias Occidentales que llaman la Nueva EspaFla. Ed., intr .. y notas de Fr. F. de J. 
Chauvet. México, Juan Aguilar Reyes, 1947. En cuya redacción también participó Mendieta jlD1to a fray 
Pedro de Oroz y fray FranciscoSuárez. P. 81-82. 
JI MoliDa, Confessionario Mayor, f 2v. 
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aud~orio que "vuestro padre fray Alonso [de Molina) ha regresado", el cual habla viajado a 

Michoacán. Según 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 

reconocimiento que gozaba el religioso entre los indios de la ciudad -al menos entre los 

cercanos al cabildo de Tenocht~lan-, pues en este tipo de obras el autor sólo registraba 

los acontecimientos que le paredan importantes para el altepetl al que pertenecla. '2 Sin 

duda, Molina debió tener una cercana relación con los indios que se educaban en los 

conventos franciscanos y con los que asislian al Colegio de la Santa Cruz de Tlatelolco, 

pues es de suponerse que neces~ó seguir nutriendo su conocimiento del náhuall a través 

del contacto con aquéllos. Tal vez esto explique el reconocimiento del que nos habla 

Lockhart, pues se trata de un autor indígena que debió educarse en alguno de estos 

centros. Aunque ésta pudiera parecer una mención aislada carente de importancia, crel 

conveniente rescatarla pues ante la imperante ausencia de información, cualquier dato 

puede colaborar para ir llenando los vados de noticias acerca de este autor. 

Ahora bien, Molina no contaba con gran reconocimiento únicamente entre los 

indlgenas, sino también entre sus propios hermanos de orden y el circulo eclesiástico en 

general por ser uno de los que mejor concelan la lengua náhuatl y por todas su obras 

para el ejercicio pastoral que, como veremos un poco más adelante, casi siempre 

recibieron el apoyo para ser impresas. Sin embargo, fray Alonso no se vio exento de 

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

12 Lockhart, op. cit., p. 541-542. Apud. Docto. 14, Colección Gómez Orozco del Archivo Histórico del Museo 
Nacional de Antropologfa e Historia El historiador señala que se trata de una copia relativamente reciente que 
lleva el título de "Anales de Juan Bautista"; sin embargo, para Lockhart no es posible asegurar que tal haya 
sido el nombre del escritor indrgena pues sólo aparece una sola vez en el texto y sin referencia explfcita la 
.ulorla de la obra. 
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Montúfar13
, ya por intervenciones esporádicas del Santo Oficio que nunca pasaron a 

mayores gracias a su reputación de varón "muy católico y de mucho provecho."" 

Finalmente, la fecha en que murió Molina también ha sido objeto de 

especulaciones, puesto que se cuenta con información contradictoria al respecto. En su 

obra, Mendieta sólo dice que fray Alonso murió en el convento a causa de una larga 

enfermedad, después de haber predicado durante cincuenta anos y que fue sepultado en 

el convento de San Francisco de México." Ante la parquedad de esta información, León-

Portilla, en su citado estudio, asienta que autores de siglos posteriores si dan fecha del 

deceso de Molina: Chimalpahin comenta que nuestro autor murió en 1579, Vetancurt 

ubica su muerte en 1585 y el padre de la Rosa Figueroa en 1580.'· Seria muy difícil 

asegurar con toda firmeza el ano preciso del fallecimiento de Molína, no obstante, estos 

testimonios nos indican que debió suceder en una época en que la "Edad de oro" de la 

evangelización había quedado muy atrás y sólo quedaba en la memoria de cronistas 

como Mendieta: la influencia de los mendicantes habla decaldo por diversas 

circunstancias expuestas en el primer capitulo de este trabajo, de la misma forma en que 

la población indigena se encontraba en los niveles más bajos a causa de las 

devastadoras epidemias y la explotación, por lo que los indios se ocupaban más en 

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

" En el Códice franciscana se mencirna que Molina tenía preparadas diversas obras como "Epistolas y 
Evangelios"', el 'X:omptentu Mundi", las "Horas de Nuestra Sefl.ora", etc., las cuales no hablan sido impresas 
"segím el mismo Fr. Alonso dice" por "falta de favor" del Arzobispo, por no ver a los franciscanos tomar 
ventaja en la misión evangelizadora. Códice franciscano, p. 60-61. 
" León-Portilla, op. cit., p. XXXIII-XLI. Las disposiciones del Tribunal mmca probibieron la circulación de 
sus obras; únicamente hadan aclaraciones y pedfan algunas modificaciones mlnimas. Las acusaciones en que 
se vio envuelto fray Alonso estaban enmarcadas por la disputa creciente entre los cleros regular y secular de 
la segunda mitad del siglo XVI. 
"Mendieta, op. cit., lib. V, cap. XLVIII, p. 685. 
16 León-Portilla, op. cil~ p. XLIV-XLV. Según el autor, cada fecha corresponde al aJlo que se tome como el 
inicio de la predicación de Molina. Por ejemplo, si se toma el afio en que tomó el hábito (1528) y se le swn8ll 
los cincuenta de predicación, más ODO de "larga enfurmedad" 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 Malina a uno de los más prolificos escritores eclesiásticos del siglo XVI. Sus 

numerosas obras recibieron casi siempre la aprobación de las autoridades civiles y 

religiosas de Nueva España y en la mayoria de lo casos alcanzaron a llegar a la imprenta 

en vida del propio autor. Los testimonios más detallados que dan cuenta de ello son, una 

vez más, los de fray Gerónimo de Mendieta, quien en diversos lugares refiere la 

inagotable labor literaria de Molina.17 En el momento en que Mendieta habla acerca de los 

escritos en lengua náhuatl que los franciscanos hablan elaborado, menciona que: 

Fray Alonso de Malina fué el que mas dejó impreso de sus obras, porque imprimió arte de 

la lengua mexicana, y vocabulario, y doctrina cristiana mayor y menor, y confesionario 

mayor y menor ó mas breve, y aparejos para recebir el Santlsimo Sacramento del altar, y 

la vida de nuestro padre S. Francisco. Fuera de esto, tradujo en la mesrna lengua los 

evangelios de todo el a~o y las horas de Nuestra S~ora, 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. 18 

Sin embargo, no todas las obras de Malina son mencionadas por Mendieta. Las 

pesquisas de diversos investigadores como ZUlaica han revelado una gran cantidad de 

textos impresos y manuscritos que han sobrevivido, además de algunos otros de los que 

existen referencias de la época, pero de los que no se conocen ejemplares. A 

continuación enlisto las obras de fray Alonso, basado principalmente en los estudios de 

Zulaica y León-Portilla . 

• :. Impresos: 

1546. Doctrina Christiana Breue treduzida en lengua mexicana. No se conoce ningún 

ejemplar. No obstante, García lcazbalceta se dio cuenta de que el cronista 

religioso encargado de redactar la relación que ahora se conoce como Códice 

17 Mendieta. Historia. .. , lib IV, cap. XLIV; lib V, cap XLVIII. Reloción de la descripción. .. , p. 81-82. Códice 
franciscano, etc. 
JI Mendieta. Historia. .. , lib. IV, cap. XLIV, p. 551. 
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franciscano -rescatado por el propio lcazbalceta- incluyó esta obra dentro de su 

texto y la copió al pie de la letra. Tal parece que se trata de un encargo que el 

obispo Zumárraga hizo a Malina. Ésta es la primera obra impresa escrita en 

náhuatl. 19 

1555. Vocabulario en lengua Castellana y Mexicana. Publicado por Juan Pablos, fue la 

primera obra de su tipo. Para su elaboración recibió 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 L~ome en cuanto a que no se encontrara 

nada contrario a la fe católica y por fray Bemardino de Sahagún en lo que se 

refiere a las caracterlsticas propias del vocabulario. 

León-Portilla afinna que Molina tuvo una cercana relación de amistad y de trabajo 

con Sahagún, incluso supone que éste ejerció cierta innuencia sobre el 

Vocabulario. 20 

1565. Confessionario breve, en lengua Mexicana y Castellana. Y Confessionario mayor en 

lengua Mexicana y Castellana. Elaborados mientras era guardián del convento de 

Tecamachalco y ambos publicados por Antonio de Spinosa. Pronto se hizo 

necesaria una nueva edición de estas obras debido a su gran utilidad y aceptación; 

de esta manera, la segunda edición de los dos confesionarios apareciÓ en 1564; 

sólo cuatro años después de la primera. Todavia en 1577 se publicaria la tercera 

edición del breve y un año más tarde la tercera del mayor, por Pedro Ocharte. 

1571. Arte de la lengua Mexicana. Publicada por Pedro Ocharte. Ese mismo año aparece 

la segunda edición aumentada del Vocabulario en lengua Castellana y Mexicana 

con una nueva sección "Mexicana y castellana", publicada por Antonio de 

19 El éxito de esta doctrina, considerada como la mejor en lengua náhuatl, se puede inrenr del gran núme.-o de 
reimpresiones que se hicieron desde el siglo XVI hasta el XVIII. Vid. LiJo-Portilla, "Estudio ... " En Molina, 
Vocabulario, p. XXVlll-XXX y Román Zulaica, Los franciscanos y la imprenta en México en el siglo XVI. 
Ed mcsimilar. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Bibliográficas, 1991. P. 99-123. 
2. León-Portilla, op.cit., p. XXXV-XXXVII. 



104 

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 lengua Mexicana y Castellana. Segunda edición corregida, publicada por 

Pedro Bam y reimpresa en 1 BB6 por Ignacio Escalante. 

157B. Doctrina Christian a en lengua mexicana. 

Sin fecha. Summario de las Indulgencias concedidas a los Cofrades del sanctissimo 

sacramento ... 

Rosario o PsaJterio de Nuestra Sellara. No se conoce ningún ejemplar de esta 

obra, pero si de ediciones posteriores como la de 1605. Según Zulaica, tal vez fue 

publicada en vida del autor"" 

.:. Obras cuya impresión se desconoce. 

- Eplstolas y Evangelios. En el Códice franciscano se dice que hacia 1570 Molina los tenia 

listos para su impresión. 

- Vida da San Francisco. Mendieta menciona su impresión, aunque no se conoce ningún 

ejemplar. 

- Aparejos para recibir el Santfsimo Sacramento [dal AJtarj. También es mencionado por 

Mendieta. Es probable que se encuentre incluido dentro del Confesionario mayor, como 

veremos mas adelante. 

- Edición desconocida del Vocabulario por Pedro Balli 

- Horas de Nuestra Señora. Según el Códica franciscano Molina tenia lista su publicación. 

Mendieta también la menciona, pero agrega que fue recogida por estar prohibida en 

lengua vulgar22 

21 Zulaica, Joc. cit. 
21 Mendieta, loco cit. 
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- El libro de Comptentu Mundi, Una vez más es el Códice franciscano el que menciona 

que estaba listo para su impresión, 

- Oraciones, devociones y sermones, Mendieta menciona que las tradujo, pero en ningún 

lugar se menciona su impresión. 

- Ordenanzas para provechar los cofrades a los q an de servir en ospitales, Se conoce en 

manuscrito, Al parecer ésta es la primera obra de Molina, escrita antes de 1545, la cual 

tuvo gran aceptación a pesar de que nunca se imprimió, 

La evangelización en las lenguas nativas. 

Ahora bien, es necesario señalar que el caso de Alonso de Malina no es un hecho aislado 

ni excepcional, sino que está enmarcado dentro de la inmensa labor apostólica que 

emprendieron las órdenes mendicantes en las tierras novohispanas, La exitosa 

conversión de los indios "idólatras' requeria de un trabajo arduo por parte de los frailes, el 

cual implicaba la necesidad de aprender las lenguas de aquéllos y así poder establecer 

una comunicación efectiva, En este sentido, fray Gerónimo de Mendieta nos brinda una 

valiosa descripción de los problemas que ofreelan los primeros métodos empleados por 

los franciscanos, quienes, a causa de su desconocimiento de las lenguas indias, 

enseflaban la doctrina cristiana a los niflos nobles por medio de seflas, 'como mudos', y 

los hacian aprender las oraciones como el Pater noster en latín; no obstante, 'era esta 

doctrina -considera el autor- de muy poco fructo, pues ni los indios entendlan lo que se 

les decia en latin, ni cesaban sus idolatrlas, ni podlan los frailes reprendérselas, ni poner 

los medios que convenla para quitárselas, por no saber su Iengua,'23 

Tales dificu~ades impulsaron el estudio sistemático de las lenguas, pues su 

conocimiento era "el instrumento y medio más necesario para predicarles el santo 

13 Mendieta, Historia. .. , lib, 3, caps, XV y XVI, v, 1, p, 362-366, 
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Evangelio y instruirlos en la vida cristiana,2. Así pues, franciscanos, dominicos y agustinos 

se dieron a la tarea de componer "artes" (gramáticas), vocabularios y demás instrumentos 

para auxiliar a sus hennanos en el aprendizaje lingüístíco. De igual forma, numerosos 

catecismos, sermonarios, confesionarios y muchas otras obras de carácter doctrinal 

fueron redactados en los idiomas autóctonos para transmitir las bases de la fe católica a 

los indios y asl poder lograr su conversión exitosa. 25 

Dicha labor lingülstica de los mendicantes ha sido objeto de diversos anélisis y 

comentarios por parte de los estudiosos modemos quienes han intentado explicarla desde 

distintos puntos de vista. 

Tzvetan Todorov llama la atención 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 Espafla 'son los primeros que aprenden la lengua de los vencidos y, aun 

si ese gesto es totalmente interesado (debe servir para propagar mejor la religión 

cristiana), no por ello deja de estar cargado de sentido: aunque sólo fuera para asimilar 

mejor al otro a uno mismo, uno empieza por asimilarse, por lo menos parcialmente a éI."26 

A diferencia de los religiosos, un conquistador como Hemán Cortés no se preocupó por 

aprender la lengua de los hombres del pals que habla ganado. De esta manera, los 

mendicantes marcaron una gran diferencia de sus congregaciones y de sus personas 

respecto de los laicos espai'ioles ante los ojos de los indígenas. 27 

Cercano a esta opinión, aunque con algunos matices, Christian Duverger afinna 

que 

" ¡tiern., lib. 4, cap. XLIV, v. n, p. 237. 
" Ricard presenta en su Conquista espiritual 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. 
26 rodorov, op. cit. p. 230-231. 
27 Sin embargo, también es preciso seftalar que desde la campana de Cortés hubo hombres no religiosos que 
aprendieron las lenguas de Mesoamérica, primero con el fin de comunicarse con los indios y obtener 
infurmación valiosa para l. empresa de conquista, y más tarde, para servir como intermediarios en la 
administración de los pueblos sometidos. Asimismo, fray Diego Durán y el propio Molina aprendieron el 
náhuatl antes de haber tomado el hábito. 
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La primera decisión estratégica tomada por los misioneros es recurrir sistemáticamente a 

las lenguas indlgenas. Se podrá objetar que hay ahí una elección puramente pragmática, 

dictada por las necesidades de la comunicación. No hay nada de eso. Se trata de una 

opción que lleva en si toda una filosolla del apostolado. Los religiosos muy bien habrlan 

podido actuar como los conquistadores y hablar castellano con los indios. Al escoger 

expresarse en las lenguas del pals, los franciscanos se quitaron claramente la marca de 

españoles presentes en México [ ... ] Finalmente, a los ojos de los indios, esta actitud 

lingülstica atestigua el respeto que alimentan los monjes ]sic] respecto a ellos y sella una 

especie de reconocimiento de la entidad cultural indlgena.'" 

Fuera de la divergencia respecto al posible tono pragmático en la decisión de los 

frailes de llevar a cabo la evangelización en lenguas indlgenas, la posiciones de los dos 

investigadores que acabamos de revisar coinciclen en el deseo de los religiosos de 

situarse ante los indios en un plano diferente al de los conquistadores para facilitar su 

acercamiento con aquéllos. Además, en ambos casos se aprecia el reconocimiento de la 

importancia que tuvo el aprendizaje de las lenguas nativas dentro del proyecto 

evangelizador de los mendicantes en el siglo XVI novo hispano. 

Por otra parte, Robert Ricard esboza las posibles razones que tuvieron los 

mendicantes para aprender las lenguas indlgenas y evangelizar en ellas. El autor subraya 

el hecho de que esta forma de proceder es común si se revisa la historia de las misiones y 

es una condición necesaria para alcanzar una evangelización seria y efectiva. Sin 

embargo, en el caso de Nueva España, el celo que los religiosos mostraron siempre en 

este aspecto es sobresaliente y está enmarcado en aquel proyecto de separación entre 

indios y españoles que los mendicantes idearon en un principio con el fin de evitar que los 

malos hábitos de los europeos contaminaran a los neófitos y, de paso, con ello 

consolidarse virtualmente como únicos intermediarios entre indlgenas y peninsulares.29 

Z8 Christian Duverger. La conversión de los indios de Nueva Espafla. Con el texto de los Coloquios de los 
Doce áe Bernardino de Sahagún (1564) Trad, Maria Dolores de la Peña. México, Foodo de Cultura 
Económica, 1993, p, 135, 
29 Ricard, op. cit, p, 117-127,423-430. 
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Lo que vemos en estas tres opiniones acerca de la labor lingOista de los regulares 

es la atención que ha merecido la cristianización en lenguas vemáculas hasta nuestro 

tiempo. Se resalta como uno de los aspectos mas destacables por parte de los religiosos 

en su· enorme tarea 'o 

Sin embargo, también hallamos 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 decisión no 

fue dictada por las necesidades de comunicación que imponlan las circunstancias es 

sobredimensionar el efecto impllcito que esto contenia, a saber, establecer una relación 

más Intima con el indio y no ser visto como conquistador. Además, ello contradice el 

propio testimonio de Mendieta quien menciona las difICultades para la comunicación 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 habrían podido actuar como los conquistadores y hablar castellano con los indios' 

puesto que era poco menos que imposible que unos cuantos frailes además de enseñar la 

doctrina a cientos o miles de neófitos, tuvieran que enseñarles al mismo tiempo el 

castellano, cosa que probó -otra vez siguiendo a Mendieta- ser de poco provecho, al 

menos en el caso del latin. Y por si esto no fuera suficiente para demostrar la invalidez de 

esta aseveración, en el caso de los indios adultos los problemas se acentuarlan pues el 

tiempo que les tomaría su "adoctrinamiento' en castellano hubiera sido demasiado, ya 

que además deblan cumplir con una gran carga de trabajo en sus tierras y en las de los 

españoles. 

Tal parece que, en efecto, la única solución práctica que encontraron los 

mendicantes para superar las dificultades de comunicación en los primeros años fue la 

30 Y además regularmente los análisis sobre esto van acompailada. de muestras de admiraciÓll y gratitud hacia 
el legado de los frailes en materia lingilistica. 
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predicación en las lenguas nativas. Si esta circunstancia les permitió con el tiempo marcar 

una diferencia respecto a la mayoría de los conquistadores y encomenderos, además de 

contar con un elemento inapreciable de poder que les posibilitaba mediar en cierta forma 

las relaciones entre indios y espafloles laicos, fue algo que tomó forma con el transcurso 

de los aflos, 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 traducción. 

Ahora bien, la predicación en lenguas indígenas traía consigo ciertos problemas de orden 

dogmático puesto que los frailes, por un lado, tenlan que expresar en dichas lenguas 

algunos conceptos religiosos nuevos o exlraflos a la tradición religiosa mesoamericana y, 

por otro, encontraron muchos paralelismos entre ambos sistemas religiosos y se vieron en 

la disyuntiva de optar por utilizar los mismos términos antiguos modificando en cierta 

medida el concepto aludido, o bíen, evitar el uso de tales vocablos nativos y presentar la 

noción en latín o castellano cuando el peligro de confusión les parecla demasiado grande. 

Respecto a la utilización más difundida de uno u otro medio, las opiniones de los 

estudiosos nuevamente son encontradas. Por ejemplo, Ricard afirma que los religiosos 

(celOSOS de la ortodoxia doctrinal) prefirieron suprimir el uso de vocablos indígenas para 

referirse a las nociones cristianas más importantes --como en el caso del náhuatl teotl por 

el castellano Dios31
-, acción que lamenta el historiador pues considera que de esta 

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

31 rucanl, op. cil., p. 129-132. El autor toma como fuentes para asegurar que "nunca" se hiw uso dellérmino 
leoll a los padres Acosla y Cuevas, además de Marcou. Sin embargo, no revisó directamente textos redactados 
en náhuatl "" donde sí hay evidencia de esta utilización como lo prueba Lockhart: "[los frailes] permitieron su 
libre uso como el támino genérico para deidad, a diferencia de Dios que se usaba más corno el nombre propio 
del Dios cristiano." Op. cil., p. 366. Por otra parte, Duva"g ... también advierte el manejo profuso del radical 
leo que fue "confiscado por los franciscanos para expresar sólo las cualidades del Dios cristiano" Op. cil., p. 
147. El propio Molina utiliza este támino 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 misiones 

ha probado con abundancia que no hay más funesta y desacertada equivocación'." 

Por su parte, Christian Duverger considera que la no traducción fue un 

procedimiento marginal puesto que "un gran número de palabras del vocabulario 

eclesiástico tienen traducción directa, en la medida en que existen nociones idénticas en 

el pensamiento náhuatl"; sólo aquenas palabras que tuvieran una muy fuerte carga 

ideológica meramente indigena y que representaran una alto riesgo de confusión fueron 

sust~uidas. 33 

Ante mi conocimiento apenas inicial de los textos doctrinales en náhuatl no puedo 

atreverme a em~ir una hipótesis altema a estas dos posturas, ni a descaliftcartas, 

contradecirtas o seguirtas plenamente. Sien embargo, puedo señalar algunas deficiencias 

notables en cada una. En primer lugar, Ricard parece no haber revisado directamente 

textos doctrinales escritos en náhuatl, puesto que --<:ontrario a lo que el autor afirma- en 

ellos abunda la utilización de teotl con el sentido de dios, divino, etc. y de muchos otros 

vocablos indigenas empleados 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 cristiano y néhuatl, ya que las 

semejanzas que encontraron los evangelizadores -y los propios indios- en la religión de su 

contraparte nunca fueron exactas y de ello tuvieron plena conciencia, como se verá más 

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 

12 Ricard, op. cit., p: 130. 
33 Duverger, op.cit., p. 147-150. Como ejemplo, el autor sefi.la que el vocablo nepaniuhtoc fue sustituido por 
su equivalente castellano -ClUZ- puesto que a los oídos nahuas aquél representarla l. intersección de los ejes 
cósmicos; .lgo muy alejado de la noción de martirio que implica para los aistianos. 
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modernos, ya que el franciscano algunas veces traduce la noción católica al náhuatl -<>ra 

utilizando un vocablo ya existente, ora haciendo uso de palabras creadas por los 

religiosos- y en otras ocasiones inserta expresiones en castellano dentro del texto 

náhuatl.34 Para damos cuenta de la manera en que traduce Molina basta con tomar 

algunos extractos de las primeras fojas del confesionario y analizar su discurso. 

La sección bilingüe del texto comienza con la siguiente presentación: 

lea ynitocalzin sanctlssima trinidad, lelalzin, lepiltzin, yhuan spiritu sancto. Niean ompeua 

ynneyotmelaualoni, yn oquimotialili yn oquitecpanili padre fray Alonso de Mollna, sanl 

francisco leopixqui: ynipan oquimo cuepilli ynnahuatlatotli. J5 

Aquf vemos algunos de los casos más importantes en los que Molina decide no 

trasladar un concepto cristiano al náhuatl: Santisima Trinidad y Esplritu Santo aparecen 

únicamente en castellano y no son definidos ni explicados en náhuatl de ninguna forma. 

Por otra parte, vemos que el autor se presenta como "padre fray Alonso de Melina, sant 

francisco teopixquf (guardián de Dios), en donde el autor opta por utilizar palabras tanto 

en castellano (padre) como en náhuatl (teopixqw)'" para definir su profesión. 

Además, en este mismo pasaje encontramos el término que Melina maneja para 

referirse al confesionario: neyolmelaua/oni. Hemos visto que uno de los términos 

empleados en el mundo náhuaU antiguo para definir un tipo de confesión era 

neyolmelahualizfli y que significa "acción de enderezar lo corazones". Esta palabra, que 

definía una práctica estrechamente relacionada con las enfermedades en las que se 

"torcla" el corazón a causa de los tlatlacoJli o pecados y que consistla en revertir el dallo 

f1sico y cósmico ocasionado por el confesante, fue utilizada por nuestro autor para definir, 

en este caso, al manual de confesión católica, mudando la terminación al sustituir liztli por 

34 Además, en momentos integra junto al vocablo náhuatl su directo equivalente en castellano. 
" Molina., Confesionario ... , (3. 
J6 Es nooesario resaltar que a lo largo de la obra Malina prefiere claramente utilizar l. palabra sa=dote sobre 
teopixqui. 
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loni con lo que tenemos el "instrumento para enderezar los corazones de la geme"37. Más 

adelante regresaremos sobre este punto y examinaremos las implicaciones de esta 

utilización. 

Entre las palabras en castellano directamente relacionadas con el catolicismo que 

aparecen en el texto náhuatl se encuentran algunas como justicia, gracia, gloria, 

confirmación, misa, sacramento, cruz, ángeles, santos, ánima, purgatorio, vigilia, 

comunión, obispo, padrino y jubileo, para las cuales Malina no encontró una traducción 

acertada y que no representara complicaciones dogmáticas. 

Sin embargo, también encomramos algunas otras palabras en lengua peninsular 

que, o bien están acompañadas de su traducción en náhuatl o bien sus equivalencias son 

utilizadas indistintamente a lo largo del texto. Por ejemplo, Malina utiliza casi siempre la 

expresión /emictiani tla/lacolli para referirse al pecado mortal, sin embargo, en ocasiones 

cree necesario anotar enseguida el equivalente en castellano; as! tenemos: "in /emictiani 

tlatlacolli in/oca pecado mortar. 38 Un segundo ejemplo lo encontramos en la palabra 

infiemo que se muestra en castellano en las fojas 65 y 105v, pero en otras secciones el 

autor decide utilizar el nombre náhuatl del inframundo, Mictlan (f. 8, 13v, 54v, 108, 111 v, 

etc.). Y como éstos se pueden hallar varios ejemplos más en los que el franciscano 

decide utilizar las equivalencias de ambas lenguas en el texto náhuaU, tal vez en un 

intento de reafirmar en las mentes ind!genas 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 indlgena no correspondiera exactamente a 

avemo cristiano. 

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

referirse a las muy diversas nociones de la religión católica que quiere transmitir a los 

37 Esta es la traducciÓll que da Miguel León-Portilla en el "Estudio preliminar".1 Vocabulario d. Molina. Op. 
cit., p. XXXIII. 
" Molina, Corifesionario ... , f. 26v-27 y 65v. 
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nahuas. Aunque, como vimos, las excepciones no son pocas, el autor encuentra en la 

mayoría de los casos un término en la lengua indígena para expresar el contenido del 

discurso cristiano. Así tenemos, monemaquixti/iz (tu salvación), ynqualtihuani yeclihuani 

theologales yhuan cardinales (virtudes teologales y cardinales), tlaneltoqUllizt/i (fe), 

tlacalecoJoll (demonio), tequatequiliztli (bautismo), uey tlacnopilhuiliztli (indulgencia), 

tlatlaco/Ii (pecado), etc., además de las palabras relativas a la Penitencia que revisaré 

más adelante. 

Además, en un buen número de ocasiones fray Alonso escribe frases o palabras 

para referirse a la divinidad cristiana y que se han identificado como propias de la retórica 

antigua y están directamente ligadas a Tezcatlipoca. Es el caso de ypalnemohuani, que el 

religioso traduce como "aquel mediante el cual vivimos""" 

Ahora bien, ¿qué efectos puede tener sobre el contenido del discurso cristiano la 

utilización de palabras nahuas antiguas que servian para denominar ciertas nociones de 

la religión indlgena? Ni más ni menos que la creación de un cristianismo indio de múltiples 

formas matizado por los sincretismos que parten de la combinación o confusión de 

conceptos religiosos. Las creencias indigenas serian transformadas en ciertos aspectos, 

pero en muchos otros conservarlan sus esencias o simplemente se crearlan algunas 

nuevas que no corresponden directamente a ninguna de las dos tradiciones culturales. 40 

Debemos tener en cuenta que la mayoría de las obras doctrinales escritas en 

lenguas mesoamericanas contaron con la colaboración de ayudantes indígenas quienes 

pullan los discursos redactados por los frailes para su mejor entendimiento por parte de 

los feligreses. Es por ello que James Lockhart afirma que 

J' Idem., f. 15v, 18, 25, 48, 83, 96, 103. 
40 En relación con esto, revisar Jos planteamientos de L6pez Austin respecto 8 la creación de religiones 
indlgenas coloniales, expuestos en Los milos del Tlacuache, Loe cil. 
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Aunque el contenido de las obras de este tipo [confesionarios, catecismos, sermones, etc.] 

por lo general parece doclrinariamente inmaculado en una primera lectura, suelen tener 

algunas aproximaciones a la lengua reftgiosa prehispánica susceptibles de interpretarse en 

el antiguo sentido[ ... ] Es dificil, si no es que imposible, determinar en qué medida los 

eclesiásticos se dieron cuenta de esta clase de cosas, en qué grado los escritores nahuas 

lo hicieron intencionalmente y de qué manera las recibió la audiencia nahua. Este campo 

todavla está en sus inicios; carecemos incluso de transcripciones y traducciones 

actualizadas de una muestra significativa de textos." 

Como un ejemplo de cambio doctrinal dentro de la retórica católica, el autor cita el 

caso de la descripción de la Virgen Marra como "Nuestra Preciosa Madre" (ta¡;%nantzin) 

en lugar de las maneras europeas de "Nuestra Señora" y "Madre de Dios". Dicha 

expresión indigena para Lockhart "tiene el sentido aparente de establecer una diosa 

madre para la humanidad, paralela a Dios Padre", Cabe señalar que esta expresión fue 

muy extendida y no recibió objeción alguna por parte de las autoridades eclesiásticas. 42 

En los casos de los términos relativos a la Penitencia utilizados por Malina 

tenemos otros ejemplos en 105 que la utilización de la retórica y de las voces antiguas 

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

" James Lockhart, op. cir., p. 371-372, 
42 ldem., p. 365. 
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VI. EL CONFESIONARIO MAYOR. UNA OBRA AUXILIAR 

EN EL EJERCICIO APOSTÓLICO 

A partir de la segunda mitad del siglo XVI el interés por la penitencia cobró un auge 

importante y marcó el comienzo de impresiones de manuales de confesión en la Nueva 

España; el primero de ellos fue el Confesionario Mayor de fray Alonso de Malina, 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 histórico tal como setíala Roberto Moreno: por lo que en distintas ocasiones 

ha sido objeto de análisis, o bien, ha funcionado como fuente. 

En el caso del presente estudio, el Confesionario Mayores tratado como un hecho 

histórico, en el cual encontramos un importante ejemplo del diálogo intercultural que se 

desenvolvla en Nueva Espatía; a saber, los conceptos y prácticas penitenciales, y que 

además constituye una muestra concreta de la situación de la cristianización de los indios 

en aquella época. 

Para acercamos al texto, primero revisaremos sus caracterlsticas generales y 

reconoceremos su valor como obra doctrinal, y después analizaremos las ideas de 

penitencia que en ella confluyeron. 

I Corcue~ op_ cit., cap. lV. Las caracterfstic:as específicas de estas obras respondian a las necesidades de 
cada época, pero generalmente estaban centradas en instruir y vigilar. los indios, asi como en descubrir 
prácticas heréticas y supersticiosas entre aquellos menores de edad perpetuos; a la vez que éstas aumentaban 
sin cesar. 
2 Moreno, op. cÜ., p. 17-20. 
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Objetivos del confesionario. 

Podemos apreciar los objetivos explicitas de esta obra en las primeras fojas del 

Confesionario: el primero es de carácter lingüistico -preocupación permanente de nuestro 

autor- pues desea ayudar a los ministros para expresarse bien y comprender 

correctamente a sus fieles en el momento de la confesión. En la Epístola nuncupatoria 

dedicada al entonces obispo fray Alonso de Montúfar, el franciscano dice: 

Me pareció hacer una obra útil y provechosa, que son dos confesionarios para lumbre e 

instrucción de los ministros desta Iglesia, y utilidad de los naturales, y los dichos Ministros 

sepan los propios y naturales vocablos, que se requieren para preguntar y entender en la 

administración 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 

tienen (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 más adelante, Malina se esforzó por escribir el texto náhuatl 

incluyendo metáforas y otras figuras retóricas que se usan en este idioma para hacer más 

cercano el discurso al penitente. Al ser uno de los nahuatlatos más reconocidos de su 

época, sus obras tuvieron una amplia aceptación entre los religiosos, por lo que no hay 

razón para suponer que con el Confesionario Mayor no ocurriera lo mismo; es más, el 

número de sus ediciones en tan pocos atlos nos hace presumir que tuvo gran demanda 

en el circulo eclesiástico. 

Por otra parte, se sabe que hacia esta época el número de los religiosos que 

dominaban el náhuatl no era suficiente para predicar y administrar los sacramentos a 

todos los neófrtos; de hecho, el propio Malina lo refiere en la cita anterior. Por ello, la 

3 Molina, Confesionario ... , f. 2-2v. 
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pUblicación de esta obra estaba más que justificada pues la Confesión es uno de los 

sacramentos que requeria'de un buen manejo de la lengua india4 

Ahora bien, es innegable que el otro objetivo principal del autor era el auxiliar al 

penitente indlgena para mejorar su formación religiosa y procurarle un medio a través del 

cual éste pudiera realizar una buena confesión. En el prólogo vemos que Malina asienta: 

y por esto acordé de escribir estos dos confesionarios que ayuden a la memoria. El 

primero algo dilatado para ti que eres cristiano y te has dedicado y ofrecido a nuestro se~or 

Jesucristo, cuyo fiel y creyente eres Iy uno breve de uso exclusivo para los confesores]. 

[Dios me favorecerá] para que en este confesionario veas y leas cómo has de buscar y 

conocer los pecados que te tienen puesto en peligro y te clan mucha aflición, y el cómo los 

has de relatar y te has de confesar dellos ante el sacerdote cuando te ovieres de confesar 

para que mediante tu confesión merezcas alcanzar otra vez con tu buena diligencia la 

puridad y santidad de tu ánima. 5 

Es necesario resaltar aqul que Malina refiere una "ayuda a la memoria', elemento 

importante si tomamos en cuenta que una de las principales objeciones hacia las 

confesiones indlgenas en estos at\os era la dificultad 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 muchlsimos ejemplos para refrescar la memoria del indio. La 

insistencia de Malina en la necesidad de recordar todos los pecados cometidos ir¡dica la 

preocupación del religioso en esta situación, puesto que la omisión de algún pecado harla 

imperfecta la confesión y por lo tanto ésta no obraria la reconciliación con Dios.7 

Además de estos objetivos explícitos, el confesionario incluye algunos objetivos 

impllcitos, como todas las obras de este tipo, y que están propiamente relacionados con el 

acto de confesión en si, corno es el de vigilar a la comunidad para identificar posibles 

• Recordemos los reclamos de Durán respecto al desconocimiento lingüístico de muchos religiosos, quienes 
eran negligentes en la administración de este sacramento. Loe. cit. 
'Molina, Confesionario .... , f. 6V.-7. 
6 Cfr. Zietara Maciej, "La confesión de los naturales. (Estudio de una estrategia de conversión en la Nueva 
Espafia)". Tesis de maestría 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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'idolatrías", herejlas o prácticas contrarias a la moral cristiana. Al autor le interesa, 

particularmente, indagar si el penitente continúa practicando ciertos 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 prácticas. Por 

ejemplo, en las preguntas relativas al primer mandamiento, Molina hace cuestionamientos 

como los siguientes: 

¿ nenes lodavia guardada alguna imagen del demonio o sabes que otro la tenga 

escondida? 

¿Invocaste a algún demonio o otro lo invocó delante de ti Y no le estorbaste ni le acusaste 

delante de la sancta madre iglesia? [ ... ] 

¿Llamaste alguna vez a algún hechicero para que te echase suertes o para sacar algunos 

hechizos de tu cuerpo y para te chupar tus carnes tresquilote supersticiosamente, o le 

llamaste para que te desaJbriese lo que hablas perdido o adevinó delante de ~ en el 

agua?' 

y asl sigue preguntando sobre antiguas creencias y "supersticiones" indígenas; sin 

embargo, aqul llaman especialmente la atención dos cosas; primero, que aparece como 

pecado el no estorbar a otros cuando cometen alguna "idolatría"; en este caso se trala de 

un pecado por omisión, es decir, dado que una obligación del cristiano consiste en 

defender su religión, al no actuar en consecuencia y detener al "idólatra" se convierte en 

cómplice de éste. Asl pues, Molina aprovecha la confesión para recordarle a los fteles sus 

deberes respecto al combate a las desviaciones de la doctrina e instaba al pen~ente a 

denunciar -aunque no lo hiciera en el momento mismo de la confesión pues ésta prohibe 

la declaración de pecados ajenos·- a los "idólatras' para no caer en pecadO ellos mismos. 

, Idem., f. 2Ov. Cabe menciooar que algunas de estas preguntas como la relativa a recurrir a adivinos para 
encontrar objetos perdidos también se encuentra en confesionarios europeos como lo demuestra EIsa FrosI al 
comparar el Confesionario Mayor de Molina con el Marrual de confesores o Defecerunl de San Antonino, 
publicado a finales del siglo XV, el cual fue muy popular en Europa y llegó 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. 195-196. 
• Además, acusar a un tercero durante la coofesiÓll no tendrla sentido pues el sacerdote no podrla actuar de 
ninguna manera a causa de estar obligado a guardar el secreto de confesión. 
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Además, en segundo lugar vemos que el autor pregunta si el penrtente llamó a 

algún hechicero para que le "sacara hechizos del cuerpo"; acto que está relacionado con 

prácticas terapéuticas antiguas que son rechazadas por Iglesia Católica, a causa de ser 

realizadas dentro de un marco mágico o "supersticioso' (en contras1e con la confesión 

antigua, la cual, a pesar de haber funcionado también como un rito terapéutico en el 

mundo náhuatl, fue aprovechada e impulsada por los misioneros, colocándola en un 

marco cristiano y devoto). 

Asimismo, el confesionario resulta ser una efectiva herramienta para el 

adoctrinamiento pues10 que, a la vez que se pregunta acerca de los pecados, se 

examinan los conocimientos que tiene el penrtente 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 gula moral para la vida. Todos estos aspectos 

qUedarán expuestos en forma más clara cuando revisemos la estructura y contenido 

general del confesionario. 

Para Indios nobles. 

La obra está dirigida tanto a confesores como a penrtentes, pero especialmente a estos 

últimos según se observa en el prólogo en donde se menciona que a través de es1e 

confesionario el penrtente aprenderá a confesarse correctamente.'o Sin embargo, tal 

parece que Malina escribió es1e texto pensando más concretamente en la nobleza 

indlgena educada en los conventos, aunque, ctaro está, sin dejar de lado al resto de la 

sociedad náhuatl que como todo cristiano debe acudir a la confesión. Es1a srtuación 

corresponde con el espíritu de la época en la cual los indígenas nobles eran vis10s por los 

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

10 Molina, loe. cil. 
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como ejemplo para el resto del pueblo. De esta manera. ellos darían el modelo a los 

macehuales de cómo seguir los preceptos de la nueva religión y de la nueva forma de 

vida." 

las alusiones directas a la nobleza indigena se dejan ver desde el principio. Por 

ejemplo. en el prólogo el autor exhorta: 

También te debes acordar desde que te casaste y desde el tiempo que te dieron algún 

cargo como de seIIorlo. de gobernación o de alcaldla O de cualquier honra o dignidad que 

te fue encomendada. en los cuales cargos ofendiste por ventura a nuestro sei'lor. " 

Además. se sabe que los nobles tenian a su cargo distintas obligaciones 

administrativas relacionadas con el nuevo culto. Al respecto. Malina no desaprovecha la 

ocasión para recordarlas o cerciorarse de que se estén cumpliendo: 

¿En los domingos y fiestas descuidaste en hacer que se ayunte la gente en la 

Iglesia a oir misa y sermón? 

¿Mandaste a la gente labradora que labrasen las heredades o que fuesen al monte 

o mandásteles (por ventura) alguna otra cosa. la cual no era justo que se hiciese en 

domingo y fiesta? 

¿Fuiste solicito en que no se emborrachasen los que son a tu cargo. 

especialmente en las grandes fiestas de pascua o domingos. en las carnes toliendas. poco 

antes de ceniza? [ ... ]" 

y como éstos. encontramos varios ejemplos más. los cuales regularmente son 

introducidos con la frase "y si es principal. pregúntese .. ."; aclemás existen partes que 

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

estar dirigidas más que a indios educados en los conventos. quienes por lo general eran 

11 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 más se tiene, mayor es la obligación". Eisa 
Frost.op. cit .• p. 196. Apud .• la misma autora, "La evangelización en el Valle de Toluca". En Historia general 
del Estado de México. 
12 Molina, Confesionario ...• E 10. 
IJ ¡dem.. f28v-29. 
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de estirpe noble." En cambio, hay muy pocas referencias explicitas a otros sectores de la 

sociedad; tal vez la más importante es la que hace a comerciantes en las preguntas 

relativas al séptimo mandamiento. 

Contenido general del confesionario. 

El Confesionario Mayor está organizado en tres grandes partes: la primera compuesta por 

los elementos preliminares como son la Licencia, la Epistola Nuncupatoria dedicada al 

arzobispo Montúfar (éstas dos escritas únicamente en castellano), el prólogo, una 

amonestación al penitente y algunas preguntas previas a la confesión impresas en dos 

columnas: la izquierda para el texto náhuatl y la derecha para el espailol. Esta primera 

parte abarca las primeras dieciocho fojas de la obra y en ella se exponen los propósitos 

del autor y se presenta un discurso acerca de la importancia del sacramento de la 

penitencia. 

la segunda parte comienza en la foja 19 con el texto de la "Confesión General', y 

a partir de aqui comienzan las preguntas relativas al seguimiento de algunos preceptos de 

la Iglesia como son los Mandamientos. Se trata de la parte central de la obra y abarca 

hasta la foja 116. la sección se subdivide en varios grupos de preguntas ordenados de la 

siguiente manera: allos Diez Mandamientos de Dios, b)los Cinco Mandamientos de la 

Iglesia, ellos Siete Pecados Mortales, d)las Obras de Misericordia corporales y 

espirituales, ellos Cinco Sentidos, f)las Potencias del Alma, g)las Virtudes Teologales y 

hllas Virtudes Cardinales. 

14 La variedad de temas que abarca el confesionario es amplísima y no todos están directamente rela~ionados 
con el sacramento de la penitencia. Es por eso que a veces nos encootramos coo algunas partes de la obra que 
pare<:en textos independientes incrustados en el discurso general con el menor pretexto. Los avisos para 
escribanos son sólo un ejemplo, pero existen varios más que serán descritos con un poco más de detalle en I.s 
siguientes páginas. 
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Como se puede apreciar, el cúmulo de preguntas de la confesión es bastante 

extenso y está perfectamente organizado siguiendo, según parece, los modelos de los 

confesionarios europeos más completos; sin embargo, a lo largo de él Molina inserta 

varios temas más que considera apropiados no sólo para la confesión sino como parte de 

una instrucción catequética más amplia. En relación con esto, Martlnez Ferrer señala 

algunas diferencias entre el Confesionario Mayor de Molina y el Manual para confesores 

de Martln Azpilcueta, publicado en España 1556 -nueve años antes que el del 

franciscano- el cual gozó de mucho prestigio en la peninsula e incluso en Nueva España. 

Las divergencias residen, según este autor, en el carácter local de ciertas secciones que 

Malina intercaló y que respondlan a las necesidades presentes en la realidad indlgena 

aunque no estuvieran directamente relacionadas' con la Confesión. El Manual para 

confesores, por su parte, es una obra estrictamente confesional y de carácter más 

general.'5 

El hecho es que Malina concibe a su obra como instrumento de una instrucción 

catequética más 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 

sección del séptimo mandamiento anexa unas instrucciones para el matrimonio y avisos 

para los escribanos que hacen testamentos; cuando toca preguntar sobre los 

mandamientos de la Iglesia incluye un "aparejo para comulgar"; y, fmalmente, en el 

espacio dedicado a la pereza aprovecha para insertar un tratado más o menos dilatado 

sobre la confirmación y la importancia de ésta, haciendo una exhortación a recibirla a 

quienes no lo han hecho por pereza.'· 

"Martinez Ferrer, op. cí/., p. 190-191. 
" Dicha exhortación para recibir la Confinnación es particularmente extensa. Aqui, el auta- insÍSle en la 
importancia de este sacramento y en la gracia que infunde pues, según el texto, furtifica el ahna 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 carácter formativo y catequético del confesionario, 

lo que junto con su función como herramienta para el sacramento penitencial le dio fuerza 

y sentido en el momento adecuado, pues era necesario elaborar un manual para 

confesores y penitentes indlgenas, además de que aparece en un tiempo en que las 

recaídas en la "idolatrla" aumentaban y por lo tanto se debía poner énfasis en la 

importancia de la confesión. Fue gracias a esto que el Confesionario Mayor consiguió ser 

editado en tres ocasiones en pocos al'\os. Pero revisemos un poco más detenidamente el 

tiempo en que aparece esta obra. 

Momento en que aparece la obra y su significado. 

El Confesionario Mayor tuvo tres ediciones en el siglo XVI, concretamente en los años 

1565, 1569 Y 1578." La primera edición se imprimió en el mismo año en que el arzobispo 

de México, Montúfar, llamó a la celebración del Segundo Concilio Provincial de Nueva 

España con la finalidad de acatar las disposiciones desprendidas del Concilio de Trento, 

cuyas sesiones habían terminado dos años antes. 

En el esbozo histórico vimos que para esta época se habla registrado un 

importante descenso en la asistencia de los indlgenas a las parroquias, 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 "idolatrías', 

además de que las órdenes mendicantes empezaban a sufrir cambios intemos que las 

alejaban de sus proyectos iniciales y del contacto con los indlgenas. Finalmente, el 

perfecto. Molina, Confesionario Mayor, f. 84v.·95. Seria int ... esante indagar más acerca de las pcsibles 
razones que Molina tuvo para insertar en el confesionario un tratado tan prolijo sOOre la Confirmación, sobre 
todo por el carácter combativo entre el bien y el mal que enmarca el discurso; sin embargo, ello requerirla de 
un tratamiento especial que rebasarla los limites del presente estudio. 
17 El facslmil publicado por el Instituto de Investigaciooes Históricas y el de Investíg.ciooes Filológicas de la 
UNAM bajo la dirección 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 definirla a favor de los clérigos. 

Ahora bien, ¿por qué aparece el primer confesionario para indios nahuas 

precisamente en esta época tan difícil de la evangelización?'· Sin duda no es una 

pregunta sencilla de responder puesto que hay múltiples circunstancias que se deben 

tomar en cuenta, sin embargo, trataré de dar una respuesta satisfactoria a esta cuestión. 

Tal parece que Malina llevó a cabo la redacción de los dos confesionarios (el breve 

y el mayor) en el convento de Tecamachalco, del que fue guardián a partir de 1559. ' • Una 

vez listo el texto para su impresión, el autor escribió la Epistola nuncupatoria en el 

convento de San Francisco de México el ano de 1564. 

Recordemos que Molina se había formado con los primeros franciscanos que 

llegaron a Nueva España, él se empapó del erasmismo de aquéllos y de su deseo de 

construir un reino utópico entre los indios de Nueva España, donde éstos se convertirían 

en cristianos perfectos bajo la gula de sus padres espirituales. Sin embargo, también era 

testigo de las dificultades que se habían presentado a lo largo de los anos y de las 

lecciones que la realidad daba a los misioneros llevando a algunos de ellos a cuestionar 

los métodos de cristianización. Hacia la época en que Malina redacta el confesionario era 

ya un hombre maduro con vasta experiencia misional y conservaba en su memoria las 

ensei'lanzas de sus maestros, de suerte que se puede afirmar que nuestro autor se 

encontró en medio de las transformaciones que tuvieron lugar en el rumbo de la 

evangelización hacia mediados de siglo20. 

l. En EspalIa se habia vivido un auge de textos penitenciales durante el siglo XV y se extendía hasta el XVI, 
mientras que en Nueva Espafta fray Bartolomé de las Casas habia redactado en 1546 un opúsculo llamado 
Avisos y reglas para confesores, publicado hasta 1552, pero estaba dirigido a los ministros de espaftoles. 
Martlnez Ferrer, op. cit., p. 209. 
19 León- Portilla, "Estudio ... ",en Alonso de Molina, Vocabulario ... , p. XXXIl. 
20 En este mismo sentido Sonia Corcuera sellal. que el Confesionario mayor de Molina es '\m trabajo de 
transición que combina felizmente lo mejor de dos periodos de la evangelización." Corcuera, op. cü., p.97. 
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Tal parece que para fray Alonso la utopla franciscana no estaba muerta; de hecho, 

el éxito de la conversión de los indios y la sinceridad en la 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 asumla que los neófrtos eran capaces de asimilar correctamente 

el mensaje evangélico que habían recibido de los religiosos. Por ello, ya no era tan 

imperante escribir nuevas doctrinas -recordemos que Molina también es el autor de la 

primera doctrina en náhuatl impresa en Nueva Espafia en 1555, díez años antes del 

Confesionario- para introducir al indio a la fe, sino que había llegado el momento de darle 

las herramientas para perfeccionar su conocimiento y ejercicio diario dentro del 

catolicismo y para ello se debla ofrecer una obra que reuniera en un solo cuerpo la guia 

para un examen de conciencia correcto y un compendio de informaciones para 

profundizar en el conocimiento de la doctrina y de los deberes de todo cristiano. 

Aquí conviene retomar la respuesta que fray Alonso de Molina dirigió al Santo 

Oficio en 1572 ante la pregunta de si se debla prohibir a los índios poseer libros escritos 

en su lengua. 

Cuanto a lo cuarto que se pregunta, digo que se prohiba y vede qne [sic) los indios no 

tengan cosa de Sagrada Escriptura sin exposición, empero con e/la me parece que deben 

gozar de ella, como los otros xpianos, y que no se les quiten las demás libros devotos 

impresos o escriptas de mano, porque aunque asl sea que estas naturales generalmente 

sean de no mucha capacidad e ingenio, hay muchos de ellas de muy buen entendimiento, 

hábiles y muy buenos xpianos, y no es justo que sean privados de tan gran favor, que con 

los dichos devotos tienen para consolación espiritual de sus almas y salvación de e/las. 21 

Sin embargo, la pemnanencia de ciertas prácticas "negativas· y la oposición abierta 

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

21 Fray Alonso de Molin., ''Parecer ... ". En libros y libreros, p. 82. En la misma obra encontramos las 
opiniOfles de Sahagúll y de fray Domingo de la Anunciación. El parecer del franciscano es similar al de su 
hermano de arden, puesto que sblo restringe la posesión de sennones 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 él mismo y los confesionarios de Molin., ldem., p. 82-84. 
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toda la obra misional se perdieran o se malograran era evidente -preocupaci6n patente en 

obras como la del dominico Durán y en cierto sentido en Mendieta. Dicho peligro 

constitula también un motivo para impulsar la confesión durante esta época y asl reforzar 

los medios de vigilancia de la comunidad india. 

Con todo lo anterior no quiero decir que previamente a la aparición del 

Confesionario Mayor no se considerara al indio capaz de acudir correctamente al 

sacramento de la penitencia, puesto que, como ya vimos, éste se comenz6 a ejercer de 

manera extendida pocos años después de la Conquista. Sin embargo, es posible que el 

éxito inicial de la confesión haya hecho pensar a los religiosos más optimistas que ésta 

había sido bien asimilada por los indios y que deblan poner más atención en otros 

asuntos relacionados con la evangelización como podrían ser la búsqueda de nuevas 

tierras de misión en el norte del virreinato entre los chichimecas, el combate contra los 

abusos de los encomenderos y autoridades civiles, etc. 

La elaboraci6n del primer confesionario para nahuas indica que su autor 

consideraba al indlgena no sólo capaz de recibir el sacramento de la penitencia, sino 

también de comprender cabalmente todo el discurso eclesiástico relativo a él, las partes 

que lo conforman y su importancia dentro del catolicismo y asl convertirse en un cristiano 

perfecto como era el anhelo de 108 primeros religiosos. En este serrtido, la confesión 

-además de ser un eficaz medio para vigilar a los conVersos- estarla encaminada 

asimismo hacia la reflexi6n y el perfeccionamiento individual. 

No obstante, la situaci6n general de la evangeUzación no corresponderla 

satisfactoriamente a los deseos de Melina ¿Por qué considerar que el indio estaba 

preparado para una obra de este tipo si en los pueblos se percibla un creciente desinterés 

por las cosas de la Iglesia? Además, muchos de los alumnos del decadente Colegio de 

Tlatelolco hablan decepcionado a sus maestros por no interesarse por la vida sacerdotal y 

algunos de ellos (el cacique carlos y los dogmatizadores Marcos y Francisco) induso se 
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habían rebelado en contra de los relígiosos y se oponlan abiertamente al catolicismo." 
J 

Recordemos que el texto de Malina prácticamente sólo podia ser accesible en su carácter 

de obra doctrinal a los indios que recibian una educación como la de dicho colegio, puesto 

que la instrucción del grueso de la población se concentraba en una introducción a las 

cosas de la fe basada en métodos mnemotécnicos. AsI pues, parece que no serfan 

muchos los indios que tendrían acceso a esta obra y menos los que la utilizarían según 

los deseos de Malina. 

Si la desconfianza que inspiraba la conversión indlgena era tal entre la mayorla de 

los religiosos y clérigos de la segunda mitad del siglo XVI, como vimos en el esbozo 

históríco ¿por qué las autoridades eclesiásticas fomentaron la publicación en tres 

ocasiones de este confesionario? La respuesta más sólida pudiera ser que los otros 

destinatarios de la obra eran los sacerdotes que no conocían bien la lengua náhuatl, cuyo 

número ascendla consistentemente. De esta manera, el confesionarío sería una 

herramienta utilisima para éstos pues está presentado en las lenguas castellana y náhuatl 

en columnas opuestas. 

Por otra parte, hemos visto que la confesión no sólo servía para acceder al perdón 

de los pecados, sino que también era 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 además de que en el proceso podla 

corregir los errores de los fieles. En este sentido, al asumirse que la cristianización de los 

indios no estaba completamente arraigada, el impulso de la confesión vendrfa bastante 

bien como medio de examinación e instrucción catequética. Asimismo, la eficacia de este 

sacramento respecto al control que a través de él puede ejercer la Iglesia ya habla 

quedado de manifiesto en la vieja Europa sacudida por las herejías de los últimos 

tiempos. De esta manera, en Nueva España no se debia desperdiciar la función 

22 Vid supra, p. 16. 
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fiscalizadora de la confesión y menos aun en los momentos en que aumentaban las 

regresiones hacia el paganismo entre la población recién convertida. AsI entonces, la 

triple función de la penitencia la hacia sobresalir y resaltaba su importancia en el 

momento critico de la evangelización en la segunda mitad del siglo XVI y la aportación de 

un confesionario con las características que hemos observado sería indudablemente 

valioslsima . 

Molina redacta los primeros confesionarios para nahuas en medio de una 

transición del proceso evangelizador del primer siglo después de la conquista: la Edad de 

oro llegaba a su fin, los conflictos con el clero secular crecfan y contribulan a la creciente 

desatención de los frailes hacia los indios quíenes, abatidos por la explotación y las 

enfermedades, se alejaban de la Iglesia y recurrian a sus ritos antiguos. Aqui es 

necesario notar que la asistencia al sacramento de la penitencia se recuperaba, por así 

decirto, durante las epidemias que los golpearon de manera por demás acentuada23 

(antes de la publicación del confesionario en 1565 la última epidemia padecida habla 

ocurrido en 1545) debido a que la confesión era vista por los indios como un remedio a 

sus males ffsicos más que para asegurarse la salvación después de muertos. 

z:; Durón, loe. cit. 
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VII. LA SiNTESIS DE DOS MUNDOS: 

LAS "PENITENCIAS" EN EL CONFESIONARIO. 

En el presente capítulo analizaremos las ideas de penitencia que emplea fray Alonso de 

Molina en su Confesionario Mayor, poniendo especial atención en el rescate que hace el 

franciscano de aquellas antiguas prácticas nahuas que revisamos en el capitulo 2. Con 

ello. obtendremos una valiosa muestra de la forma en que un religioso reconocido como 

"muy católico" entabló una relación con el mundo ritual prehispánico generalmente 

satanizado, mediante el conocimiento y la adaptación de conceptos y ceremonias 

penrtenciales, con el objetivo de impulsar, paradójicamente, la cristianización de los 

indios; a pesar de que esto pudiera derivar en sincretismos "peligrosos' para la ortodoxia 

católica. 

La penitencia católica y las "penitencias" nahuas frente a frente. 

Si revisamos el texto castellano del confesionario vemos claramente que la idea de 

penrtencia que fray Alonso de Melina maneja y quiere transmrtir es la que se desprende 

de Tomás de Aquino, en lo que está completamente acorde con el ambiente ele la época, 

puesto que, en general, en el proceso de evangelización de Nueva Espafla predominó la 

doctrina de corte escolástico, sin que los misioneros hicieran observaciones o 

modificaciones al pensamiento de las "autoridades' del pensamiento cristiano.' 

I Luis Resines considera que en América hubo una casi nula reflexión teórica durante el siglo XVI en los 
círculos religiosos puesto que "los principales alimes fueron de realización práctica, de misión y de 
evangelización". Luis Resines, Catecismos americanos del siglo XVI. Salamanca, Junta de Castilla y León. 
Coosejerla de Cultura y Turismo, 1992. T. 1, p. 16. 
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En el prólogo al Confesionario Mayor, se puede apreciar la forma en que Malina 

define las partes que constituyen el sacramento de la penitencia, siguiendo la división 

tomista entre materia y forma. En el marco del discurso sobre la necesidad de la 

confesión, el autor señala: 

y destas dos cosas (conviene a saber) del conocimiento del pecado y del temor de dios, 

tiene principio y procede la contrición y arrepentimiento de los pecados, con el cual tienes 

gran pesar de los tuyos, por haber ofendido a dios, sellar y criador tuyo, Y por este 

respecto lloras y te entristeces mucho y deste tal arrepentimiento tuyo, y pena que tomas, 

procede tu confesión, con la cual declaras y manifle5las todas tus maldades (ante el 

sacerdote, lugarteniente de dios) y asl luego pagas y restituyes todo lo que deblas restituir 

[ ... ] y con la penitencia pagas y satisfaces por todas tus culpas y pecados. 

y después que hayas puesto por obra estas tres cosas [contrición, confesión y 

satisfacción], concernientes a tu penitencia, aplacarás luego a tu dios y sellar de todas 

aquellas cosas en que le enojaste y ofendiste, y hacerte digno· de su amistad. Y él te 

adoptar~ en hijo y tú le tendrás por padre. 2 

Al comparar esta descripción del sacramento de la penitencia con el discurso de 

Zumárraga -de influencia erasmiana- en su Regla cristiana breve y con el texto del 

Catecismo Romano3 referente al mismo asunto, se observa que las tres obras manejan 

básicamente los mismos conceptos sin presentar mayores variaciones, las cuales pueden 

considerarse generalmente de naturaleza estilistica4 Asi pues, Malina presenta un 

discurso fiel a la ortodoxia católica, directo, sin usar demasiadas metáforas o demás 

figuras retóricas excesivas que pudieran socavar la claridad de sus exposiciones ni 

provocar algunas posibles caidas en proposiciones heréticas o, al menos, desvirtuar el 

1 Molina, Confesionario Mayor, f. 5-5v. 
3 Juan de Zumárraga, op.cil., p. 73-75. Catecismo del Santo Concilio de Tren/O ... , p. 268, 272-274 . 
• Tal vez el único detalle sobresaliente sea el hecho de que el citado Catecismo plantea l. posibilidad de que 
el penitente pueda ser absuelto aun si en lugar de presentarse contrito a la confusión, lo hace atrito, puesto que 
en los franciscanos vemos la insistencia en que el dolor por los pecados debe estar inspirado sólo en Dios, 
mieotras que los padres de Trento concluyeron que la atrición preparaba el camino para el arribo de l. gracia 
divina que era complementad. por la absolución. Calecismo del Santo Concilio de Tremo, p. 277. Jean 
Delumeau, La confesión. .. , p. 49. 
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espíritu de la doctrina romana. Todo ello le valió a nuestro autor ya sus obras ser siempre 

altamente estimados entre los religiosos de su época. 

No obstante, el estricto apego al credo católico cede su paso al pragmatismo y el 

mensaje se torna a veces sincrético en el discurso náhuatl. Más arriba revisamos las 

implicaciones que encerró la traducción de los conceptos cristianos a las lenguas 

indígenas y una die ellas es precisamente ésta que acabo de enunciar. El análisis dlel texto 

en lengua mexicana nos revela que para su traducción, Molina empleó términos indígenas 

antiguos tocantes a la penitencia que no consideró peligrosos para la cristianización. 

Veamos el correspondiente náhuatl de la cita castellana anterior: 

Auh yni onffamanixtlyn, yntJatlacol yximacMiztIi yuan yntzo ymacaxiliztJi, ytech tzinli pehua 

yn tlatlacol netequlpachollztli, ynic canea tlmoyo/cocohua ympampa motlatlacol, yehice 

moticmoyoliflacahi ynmoteouh ynmotlatocauh ynic cenea tichocalitlaocoya: auh yniuhqui yn 

moneyolcocollz mUchluimelahua, liccenquixtia motJahue/iIocayo (ixpan sacerdote, 

inixptlatzi totecuiyo dios) re mmantitlaxtlahua, liquixptlayoltia ynizquitamamntli monequi 

tiqulxptlayotiz timoyolcehuia cuiteyolceuia fictecuepllian leaxca, intemahui>O: 

tlamocehualiztl/ca liquixtlahua, tiquixptlayotla yniuquich motlatlacol. 5 

En este extracto encontramos las rarces I/al/aco/, que se refiere a pecado, y 

I/amacehua, relacionada con penitencia; ambas, provenientes del mundo mesoamericano 

antiguo, además de algunas otras relativas al arrepentimiento (tequipacholiztli y 

yo/coco/izl//). Todas ellas aparecen en incontables ocasiones en esta obra y 

prácticamente nunca son acompal'ladas 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 más detalle la manera en que 

Molina describe cada una die las partes del sacramento, poniendo especial atención en la 

versión náhuati del confesionario. 

, Molina, loe. cil. Se resalta con negritas las palabras referentes a los cooceptos de pecado y peniteIlcia. 
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.:. la contrición y la Insistencia en la memoria. 

Como una condición 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 resu~a necesario para después sentir dolor por haberlos realizado y 

luego proponerse a enmendarse (contrición). De ello hay varios ejemplos. 

Una de las referencias más importantes respecto a esta cuestión la hallamos en la 

amonestación que el sacerdote debe hacer al penitente antes de la confesión, donde 

Molina vuelve a describir las tres partes del sacramento, pero en esta ocasión detalla las 

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 confesión, el penitente 

debe hacer un profundo examen de conciencia para recordar todos los pecados que haya 

cometido. la exhortación que el autor realiza en este aspecto es bastante larga y 

repetitiva; recordemos que una preocupación central de fray Alonso es la omisión de los 

pecados durante la confesión y a causa de ello su texto es profuso en detalles y 

reiteraciones pues su objetivo es "ayudar a la memoria,6 El sacerdote debe pedir al indio 

que recuerde incluso desde su niñez varios detalles de su vida para buscar alguna falta 

cometida en su trabajo, en su trato con los demás, 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 

será tu confesión inválida, falsa y no verdadera, ni menos seré útil Y provechosa a tu 

ánima, antes la afligirás mucho más, y no será para tu favor y ayuda la tal confesión, mas 

para tu confusión y condenación y para que elemalmente seas desechado.' 

6 Vid. supra, p. 117. 
7 Molina, Confesionario, f. 8,·12. Sin embargo, el confesor también le debe advertir al indio que no debe 
detenerse mucho en recordar sus "deshonestos deleites", es decir, los pecados relacionados con el sexo, para 
no volver a caer en el pecado. 
B ¡dem., f. 9-9v. 
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Es claro que para fray Alonso resulta muy necesario que el pen~ente declare la 

totalidad de sus pecados, puesto que la omisión voluntaria o involuntaria de alguno 

durante la confesión haría ímperfecta la penitencia, de manera que no se conseguirla el 

merecimiento deseado para la reconciliación con Dios. Como mencionamos en otra parte, 

la preocupación por la mala memoria de los indios y su dificultad para enumerar sus fa~as 

puede explicar la insistencia de fray Alonso en la necesidad de ejer~ar la memoria del 

penitente. 

Con todo, el recuerdo de los pecados cometidos es únicamente el preámbulo para 

que el penitente acuda a la confesión. En ella, es necesario presentar muestras de 

contrición y verdadero arrepentimiento. He aqul la descripción de esta parte del 

sacramento: 

y no te has de confesar principalmente por te librar y escapar del infierno, o por merecer el 

favor y ayuda de tu ánima 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, el cual soberanamente es digno de que todos le agraden y obedezcan y 

de que enteramente le amen. Y tendrás muy gran esperanza en él, diciendo asl 

verdaderamente me ayudará y me perdonará todos mis pecados para que etemalmente yo 

sea suyo y me allegue a él [ ... 1' 
Iten te conviene que digas con sentimiento y lloro tus pecados y que con 

abundancia de lágrimas y con grandes sospiros los declares y con mucho arrepentimiento 

y pesar de los haber cometido para que te perdone aquél por quien tienen ser todas las 

cosas y mediante el cual vivimos. 10 

Aquí es necesario resa~ar 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 único y 

verdadero) y descalifIca a la atrición sin mencionarla explfc~amente. Sin embargo, 

tamb"tén debemos tener presente que Melína refiere la necesidad de manifestar 

externamente dicho dolor mediante actos emocionales; lo que reiterará en varias 

, ldem., f. 13v-14. 
10 ldem., í 15-15v. 
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ocasiones. Sin estar plenamente seguro, considero que tal insistencia se debe a las 

recriminaciones que respecto a la confesión india llegaron a hacer sacerdotes como 

Durán, quien afinnaba que los indios acudlan al confesionario sin expresiones de dolor." 

¿Cuál es el ténnino náhuatl que utiliza el autor para referirse a la contrición? De 

hecho, el franciscano utiliza de manera indistinta dos expresiones. Por ejemplo, cuando 

dice 'eres obligado a tener gran contrición y arrepentimiento' traduce de la siguiente 

manera: "Yhuan monauatil, in cenea mitztequipachoz, ypampa timayalcacaT.'2 Las dos 

palabras en negritas son las que se refieren directamente a la contrición. Analicemos cada 

una. 

Mitztequipachoz: Aquf tenemos el verbo tequipachoa que está formado por los 

vocablos tequitl (trabajo) y pachoa (aplicar, allegar algo junto a sf), por lo que se podrla 

traducir como "aplicar o hacer pasar trabajos a .. ."'3 Ahora bien, los diccionarios nos dicen 

que este verbo en composición con un pronombre objeto (que en este caso es mitz-), 

significa "estar ocupado, descontento y con pena'," o bien "causar pena, incomodarse, 

preocuparse ... ·" Finalmente, la tenninación -z nos indica que el verbo está conjugado en 

futuro; asf tenemos que la expresión se puede traducir como '[eso] te causará pena o te 

preocupará" o, ya en el contexto de la frase completa, "deberá causarte [mucha] pena".'6 

Así entonces, este vocablo se relaciona con el arrepentimiento, aunque parece que no 

necesariamente con el de los pecados, sino en un sentido más general. 

Timoyolcocoz: Aquf encontramos el verbo yolcocoa, que según Molina en su 

Vocabulario significa "tener pena o arrepentimiento, o tener envidia de algo'''. Este verbo 

está a su vez compuesto por la rafz: yol- (yollotl=coraz6n) y el verbo cocoa, que con el 

11 Vid. supra. p. 89. 
12 Idem., f. 8v-9. 
Il Cfr. López Austin. Cuerpo humano .... v. n. p. 230. 
" Molina, Vocabulario .... ( 105v. 
15 Siméon, Diccionario,." p. 511. 
16 No debemos olvidar que la palabra aparece antecedida por el adverbio cenca (mucho). 
17 Molina. Vocabulario .... ( 39v. Misma traducción que ofrece Siméon, op. cit., p 194. 
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pronombre objeto nech- significa "escorzerme o dolenne alguna parte del cuerpo" y con el 

reflexivo nino- quiere decir "estar enfermo". En esta composici6n, Siméon agrega como 

posibles traducciones "herirse, hacerse daño, estar en peligro de muerte, etc." Aqul 

conviene sel'lalar que la palabra náhuatl para denominar a la enfennedad es cocoliztli, por 

lo que podemos afirmar que los vocablos construidos con el radical cocoa tienen un 

evidente vinculo con los padecimientos corporales. '8 

Como vemos, en este caso, Molina usa la fonna reflexiva de la segunda persona 

singular (timo-) junto con el verbo yo/cocoa, lo que nos da como resultado la siguiente 

traducci6n: "tú te dolerás del coraz6n" o "tú sentirás enfennar tu coraz6n" o bien, "te 

herirás el corazón". 

Es por demás revelador encontrar que una de las expresiones manejadas por 

nuestro autor para definir la contrición cristiana se refiere en cierto sentido a una 

enfennedad del corazón o un torcimiento del mismo, lo que precisamente es el efecto del 

pecado náhuatl. Ignoro si esta expresión -yo/coco a- era utilizada en el mundo náhuatl 

antiguo en el marco de los ritos penitenciales, pero su conexión con el concepto de 

pecado mesoamericano indica que muy probablemente asl fue: el tlatlacolli torcla el 

equilibrio cósmico y el pecador (o un pariente suyo) resentla el daño en su corazón, 

torcido a su vez, lo que implicaba alguna enfermedad. Quizá es aqur donde Molina 

encuentra alguna relación con el sentimiento de contrición cristiano: según su perspectiva, 

el pecado debe provocar en el individuo que lo cometió un dolor interno por haber 

ofendido a Dios, lo que lo lleva a arrepentirse de su acto. Al enfrentarse con el sentido de 

-yo/cocoa que venimos revisando, el franciscano advirtió que también se referla a un dotor 

interno provocado por una falta y asr dedujo un supuesto sentimiento de pena o 

" López Austin, por su parte, indica que yo/cocoa (nino) literalmente significa "hago que me duela el 
corazón" y su sentido es "pesanne, arrepentirse de lo que se hizo". L<ipez Austin, Cuerpo Irwnano ... , v. n, p. 
230. 
Por otra parte, es posible que cocoliztli y cocoa contengan la ralz colli que, como hemos revisado más arriba, 
significa, entre otras cosas, algo torcido o encorvado. 
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arrepentimiento; no obstante, lo que no advirtió, o al menos soslayó, fue que en el mundo 

náhuatl dicho dolor era más bien el producto de una enfermedad, derivada del torcimiento 

del equilibrio cósmico; así entonces, se trata de un dolor flsico además de moral y que, tal 

vez, no necesariamente implica el arrepentimiento del pecador. 

Con todo esto tenemos que, en general, Malina emplea estas palabras con un 

sentido de dolor o aflicción, el cual se tomarla, digamos, automáticamente en un 

arrepentimiento por el pecado cometido. Sin embargo, dichas expresiones no definen 

exactamente a la contrición y por ello, con el fin de distinguir a ésta de cualquier otro dolor 

o pena, lo que hace nuestro autor es describir el tipo de dolor que se debe sentir, el cual 

debe estar inspirado por amor a Dios y no por temor al infiemo. 

De las dos expresiones analizadas, la que pudo presentar dificultades doctrinales 

es la segunda, puesto que en estos casos el penitente podrla escuchar de su confesor 

frases como 'sentirás pena", "estarás enfemno" o "tu corazón enfermará" por los pecados, 

lo que claramente reforzarla la noción antigua de pecado entre los nahuas y, por 

consiguiente, la función terapéutica de la confesión, conceptos divergentes a los que 

intentaria transmitir el catolicismo occidental. 

.:. la confesión. 

Ahora bien, Malina dedica relativamente pocas fojas a relatar propiamente la manera en 

que se debe efectuar esta parte del rito (f. 12-16). En el Confesionario Mayor, lo más 

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

" Sin embargo, la gran cantidad de temas que son tratadOs hacen par"""," que la coofesión es más bien un 
pretexto para instruir al neófito en los asuntos que más preocupan al autor: las observaciooes para los que se 
van a casar, las exhortaciooes para confinnase, el "aparejo para oomulgar", los avisos para escribanos, etc. 
ocupan un lugar importante en el texto. Sin duda, todos estos contenidos fueron integrados al cuerpo de la 
obra puesto que coofluyen, al final de cuentas, en un mismo punto estrechamente ligado a la confesión, a 
saber, el pecado. De esta manera, la intención máxima de este confesiooario de ayudar a los neófitos a 
alcanzar la salvación mediante el ejercicio de la penitencia, se ve reforzada por una via más que es la 
prevención, es decir, una serie de instrucciooes para no caer en pecado no sólo por voluntad sino también por 
ignorancia o negligencia. 
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Entre las recomendaciones e instrucciones que Melina anota para realizar la 

confesión correctamente,20 sobresalen la advertencia de no ocultar ningún pecado y no 

culpar a terceros (ni aun al diablo) por las propias faltas, pues fueron producto de la 

voluntad individual (igualmente la confesión debe ser voluntaria); la humildad en el 

confesionario, la necesidad de confesar enteramente las fa itas al menos durante la 

cuaresma, etc_ Todas estas recomendaciones son presentadas en forma sencilla y 

directa_ 

Una vez más, el texto castellano vuelve a aparecer como un discurso correcto y 

sin complicaciones ni confusiones doctrinales, sin embargo, el mensaje de la columna 

náhuatl pudo ser recibido con algunos matices por los neófitos Veamos, en la 

presentación del confesionario Molina dice: 

Ynic nicantiquittaz yuan ticpohuaz yn quenin 

tictemoz yuan tiquixmaUz ymmitzohuitilia, 

incenca mitzto/inia mo/lat/aco/: yuan ynquenin 

mochiticpohuaz, huel tlcmocultlz, yxpan 

sacerdote ynquac tlmoyolmelahuaz, inic 

moneyolmelahue//ztlca occepa liquicno 

pilhuiz, yuan Ucmixnextíliz ini chipaualiz, 

yiquaJt~iz maniman. 

Para que en este confesiOflario veas y 

leas el cómo has de buscar y conocer los 

pecados que te tienen puesto en peligro, 

y te dan mucha aflici6n, y el cómo los has 

de relatar. y te has cIe confesar clellos, 

ante el sacerdote quando te OY ieres de 

confesar para que mediante tu confesión 

merezcas alcanzar otra vez con tu buena 

diligencia la puridad y sanMad de tu 

ánima" 

Aquí tenemos tres palabras que son utilizadas para referirse al acto de confesión, 

en las que se usan dos rafces diferentes: cuitia y yolmelahua, las cuales siempre 

aparecerán cuando el franciscano quiera denominar la acción de confesarse_ 

20 Molina, Corifesionario __ , f. 12-16_ 
2J ldem_, f 6v-7_ 
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Ticmocuitiz está formada por el verbo cuitia que signifICa "conocer o confesar a 

otro por señor o conocer el delicto que cometió,:2 o bien, 'reconocer a alguien como 

dueño, como señor, confesar, reconocer una falta'" que con la construcción tierno- y la 

terminación -z quiere decir "confesarás" o, como aparece en la columna derecha, 'te has 

de confesar'. 24 

Recordemos que en las descripciones de cronistas de la antigua confesión 

indigena se llega a mencionar este vocablo como el que denominaba la práctica en la que 

exisUa una declaración vocal de las faltas ante un sacerdote o la imagen de un dios." 

Tímoyo/me/ahuaz, por su parte, se puede dividir en yo/me/ahua que con los 

pronombres nino- significa confesarse o pUrificar su corazón.26 Este verbo a su vez está 

compuesto por la raiz yol- (corazón) y el verbo melahua (enderezar), lo que con el resto 

de los componentes de esta palabra (timo-) expresa 'enderezarás tu corazón' o 'te 

confesarás' o 'has de confesarte". 

Recordemos que uno de los nombres que recibla la confesión en el mundo náhuatl 

antiguo era el de neyo/me/ahua/izUi (acción de enderezar los corazones), por lo que esto 

signifICaba algo más que la simple declaración de los pecados -sentido al que parece 

estar más cercano el verbo cuitia- ya que implicaba enderezar el corazón y el equilibrio 

cósmico, y con ello el dal'lo que se habia efectuado en uno mismo y en el entomo . 

• :. La satisfacción. 

Algunas páginas arriba quedó asentada la defmición de las partes de la pen~encia 

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

22 Molina, Voca!JuJario ... , f.27. 
23 Siméon, op. cit., p. 138. 
24 Según ambos diccionarios este verbo se conjuga siempre con el pronombre personal, el pronombre objeto 
(-c-) y el pronombre reflexivo. 
2S Bartolomé de 1.s Casas, loe cit. 
26 Molina, Voeabilario ... , f4Ov. y Siméon, op. cit., p. 200. 
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de la materia de este sacramento es la satisfacción que consiste básicamente en restituir 

y pagar mediante una "penitencia" el dallo causado por los pecados. En este caso, como 

es costumbre en la retórica católica, Molina utiliza indistintamente las palabras 

satisfacción o penitencia para denominar al conjunto de actos de restitución y de 

automortiflcación, y al sacramento en general, lo que igualmente realizará cuando traslade 

el discurso europeo al náhuatl. Asi como observamos en la descripción de las otras partes 

del sacramento, el texto espallol es fiel a la idea tomista de la Penitencia. Sin embargo, 

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

Auh yn ye tictecuepilz yn temahu~ ynBnDlfO 

yehuatl ynic mltztlamacehualfz macaz 

teopixqui ynanDlfO 

ticcentekchihuaz 

yehua/l 

yn 

ynic 

ytech 

otimomamaquaknemi/iz {. .] t¡an occenca ye 

ixquich mo/lapaJ 

ticmo/acamachitiz 

immotatocatzin Dios. 

ticchihuaz, ynic 

ymmo/eouh 

y aunque se te haga muy dificultosa la 

restitución de las cosas agenas, y de la 

fama del prójimo, o de la penitencia que el 

sacerdote te impoma y mandará que hagas 

[ ... ] no dejarás de reesf~r quanto 

pudieres y de te animar mucho a obedecer 

promptlsimamente a tu Dios y senor [ ... ]" 

Como vemos, en la versión castellana no encontramos nada que rompa la claridad 

del discurso católico en relación a la doctrina, pero en la columna náhuatl vemos que la 

. palabra utilizada para hacer mención de la satisfacción o penitencia es mitztlamacehua/iz, 

lo que podria remontar a la mente de 105 neófrtos a algunos rilas paganos. Esta palabra 

contiene la raíz macehua-, la cual, en combinación con distintos pronombres puede 

signifICar ba~ar (nimBcehua), conseguir o merecer lo deseado o hacer penitencia 

(nicmBcahua o nit/amBcehuB)28 

" /dem., f. 15v-16. 
"Molina, Vocabulario ... , f. 50-5Ov Y Siméon, op. cil., p. 244 .. 
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Tlamacehualiztlf" (penitencia) y en general las palabras que contienen la ralz 

macehua- tuvieron un uso bastante frecuente en el mundo náhuatl prehispánico -tal 

como vimos en el capitulo 3 de este trabajo-, enmarcadas generalmente en ritos dirigidos 

hacia el restablecimiento del equilibrio dañado por los actos humanos y hacia la obtención 

de favores por parte de los dioses; todo esto siempre vinculado con la idea del 

merecimiento. Esaqui donde nuestro autor encontró la analogla entre los ritos 

penitenciales de ambas tradiciones culturales y aprovechó esta circunstancia para 

enmarcar todas estas prácticas en un espacio cristiano. 

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

respecto al concepto de mérito: 

Ypampa yn cenea motechmonequi, ynic 

achto tiquiximatiz yni/icea manima ynamo 

panineci, ynic yatepanmolhuiyez, 

momacehualyez, ynic tiquiximatiz yn 

ohui, ymmahuiyauhqui, yua[n] ycenea 

tayolquima yntletzinco pohuitotecuiyo 

diosAuh yntlacamo moIhu# momacehual, 

ynic achtopa timiximatiz yn tiquentami, 

yntlacamo achtopa timottaz, amo 

momacehualyez ynic ticmottiJiz 

ticmiximechiliz ycelteotl dios. 

y por esto te es muy necesario conocer 

primeramente lo que hay dentro de tu 

ánima, la cual no perece exteriormente, 

para que después merezcas y seas digno 

de conocer las cosas diflciles, 

maravillosas y muy gustosas y llenas de 

suavidad de nuestro sel'lor Dios. Y si no 

merecieres ni fueres digno de conocerte 

primero y de entender que tal seas, y si 

ante todas cosas tampoco te 

considerares, tampoco merecerás ver al 

único y solo Dios.30 

y un poco más adelante, al referir el objetivo del Confesionario Mayor, fray Alonso 

le dice a su virtual lector incHgena: 

Inic moneyolmelahualiztica occepa 

tiquicnop/lhuiz, 

inichipaualiz, 

ytetlauhtiltzin 

29 ldem., f. 4v. 

yuan timixnextiliz 

yniqualtiliz manimen 

yn totecuiyo Dios, 

30 Conjessfonario Mayor, f. 5v. 

Para que mediante tu confesi6n 

merezcas alcanzar otra vez con tu buena 

diligencia la puridad y santidad de tu 

ánima y todas las mercedes y dones de 



yntimacoc yquac timoquatequiyca Dios 

yyatzin, auh yntahuatl ¡;anmotlatlacoltica 

oticpolo: auh ynic occepa tiquicnopllhulz, 

ynic occepa tiquittaz motechmonequi 

tictequipanoz, ticchihuaz penitencia, 

yehica ca¡;anyahuatl, ¡;an yeyyo yc ueI 

occepa tichipahuaz yuan 

yctiquicnop/lhulz ynizquitlamantli 

qualtiliztli, immotlatlacoltica oticpolo. 
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nuestro seI\or Dios, que 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 penrtencia, 

por cuanto con sola ella has de ser otra 

vez alimpiado y con ella has de alcanzar 

todos los bienes que por tus pecados 

perdiste3
' 

En estos pasajes, como en varios más, Malina refiere con claridad la relación entre 

el sacramento y el mérito que se alcanza a través de él y que trae como consecuencia la 

reconciliación del pecador con su creador y una serie de benefICios ultraterrenos. Para 

enunciar la idea de merecer nuestro autor utiliza en fomna indistinta dos vocablos, 

macehua, que ya revisamos, e icnopi/huia, que con los pronombres tia- o -c- significa 

'alcanzar, obtener algo; merecer". Esta voz está emparentada con la expresión icnopifli, 

que significa "huérfano; mérito, recompensa", de la cual Rémi Siméon nos dice que "la 

palabra tiene el sentido verbal: ser lo bastante afortunado para obtener una cosa, 

merecer, ser digno"" 

El franciscano maneja ambos vocablos como sinónimos en los momentos que 

quiere expresar la noción de merecimiento; de hecho, podemos ver que en la sección 

castellano-náhuatl de su vocabulario, nuestro autor anota como traducciones de esta 

palabra ttacnopilhui¡;ztli y tlamacehua/iztli. (f. 84). Sin embargo, es significativo que en la 

sección náhuatl-castellano, así como en el Confesionario Mayor; sólo asigne los 

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

·31 /dem., f 7. 
32 Siméon, op.Cil., p. 171. 
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En efecto, entre la t/amacehualizt/i náhuatl y la penitencia europea parecía existir 

un paralelismo asombroso que permitía tomar a una como traducción exacta de la otra. 

Sin embargo, a pesar de que ambas "penitencias" tienen en común el sentido del 

merecimiento, la tlamacehualiztli náhuatl envuelve efectos cósmicos en su más amplia 

expresión: es decir, a la vez que pretende restablecer el equilibrio y agradar a los dioses 

por medio 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 tanto divinos como humanos, espirituales y materiales (cuando se 

pretende la obtención de algún 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 lugar en este mundo, sino después de la muerte. El 

restablecimiento del vinculo con Dios no necesariamente tiene resultados 'objetivos' por 

así decirlo, durante la vida del penitente. 

A pesar de esta diferencia, Molina decidió emplear tlamacehualiztli para traducir 

literalmente penitencia y sólo en muy pocas ocasiones decide anotar la palabra castellana 

en el texto náhuatl. Las semejanzas entre ambas prácticas 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 católico: 

Tal vez a causa de las rlgidas disciplinas que muchas veces rodeaban a las "penitencias· 

indias antiguas, Molina dirige una exhortación a ejecutar las penitencias con templanza en 

el siguiente extracto: 
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¿O por ventura no tuviste discreción y templa~ en tu pen~encia y aflición de tu cuerpo 

asl como lo quiere nuestro único dios? ¿Atonmentando quizá demasiada mente tu cuerpo 

con grandes ayunos o vigilias prolijas, o con disciplinas y azotes o con muchos otros 

trabajos grarides y excesivos; por doride veniste a enfermar gravemente hasta llegar a la 

muerte o hasta caer tu cuerpo en continua enfenmedad, de manera que no puedes hacer 

cosa alguna [ .. ]? Porque eres obligado a tener gran templanza y tiento en cualquier 

ocupación y trabajo corporal para servir y agradar a nuestro señor, y para ayudarte y 

procurar tu salvación, porque aunque sea ferviente y fuerte el deseo de tu ánima acerca de 

hacer pen~encia por amor a nuestro seIIor, es empero tu came flaca, por ser tierra y lodo 

que presto se quiebra y daña. 33 

Este pánrafo marca una distancia respecto a la religión antigua puesto que, 

además de llamar a la templanza en los ejercicios penitenciales, el autor senala que el 

deseo del único dios es que el hombre no realice penitencias excesivas, así como 

remarcar que el objetivo principal de los ejercicios penitenciales es "agradar a dios y 

procurar la salvación". 

No obstante, algo más que llama la atención en esta cita es la referencia a la 

enfermedad. Según Malina, las penitencias excesivas derivan en enfermedades e incluso 

en la muerte,'" pero nosotros hemos visto que para los nahuas tales ejercicios tenian 

como fin devolver el equilibrio al cosmos lo que implicaba salud y bienestar corporal. Sin 

embargo, debemos tener claro que no necesariamente todos los ejercicios penitenciales 

eran remedios para las enfermedades. En el capitulo 111 dasificarnos las penitencias 

nahúas en dos rubros; los actos de mortificación para honrar a alguna divinidad y los 

medios para revertir los efectos del pecado, uno de ellos la enfermedad. Bajo este último 

encontramos las "confesiones" llamadas neyolme/ahua/izt/i. 

33 Idem., f. 115v. En todas las referencias a la penitencia utiliza l. raiz macehua-. 
,. En rel.ción con esto, resulta curioso que en la pregunta se inquiera.l supuesto lector o interlocutor si algún 
ejercicio penitencial lo llevó. l. muerte, cosa que, evidentemente, seria imposible pana alguien responder en 
forma afirmativa. 
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Ahora que hemos tocado el tema de la enfermedad es conveniente que revisemos la 

relación que Malina concibe, desde la perspectiva católica, entre la trfada pecado-

enfermedad-penitencia. 

Es necesario advertir que el lazo que unia pecado y enfermedad en el mundo 

náhuatl 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 tú que curas, antes que comiences tu cura y cirugla, dices al enfermo que se ccnfiese 

primero, delante el sacerdote? ¿o curáslelo primero, antes que se ccnfasase? Porque es 

ordenación de la sancta iglesia, que quiere que se conftese primero el enfermo, antes que 

el médico le cure, especialmente cuando su enfermedad es grave, y el sacerdote y 

confesor eslé cerca de donde el enfermo está:05 

Aqui vemos que la Iglesia ordena confesarse a los enfermos, particularmente los 

que están graves. La razón de ello parece ser la alta posibilidad de muerte, por lo que el 

enfermo debe cuanto antes arrepentirse de sus pecados y reconciliarse con Dios. No 

obstante, lo que llama la atención es que en el mundo náhuaU la propia confesión es un 

acto terapéutico en sí mismo y en un discurso como éste, es posible que el penitente 

indfgena no estableciera ninguna diferencia entre su antiguo rito y el cristiano. La 

confusión se reitera en el siguiente extracto de un discurso que Molina anota para que el 

penitente dé gracias a Dios después de recibir la absolución: 

¿O as! 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 materia y podredumbre, con la cual 

estaban atormentadas enconadas y muy emponzoi'ladas todas mis llagas, curéndolas 

maravillosamente, porque as! lo siente mi espfritu, delante vuestro acatamiento que los mis 

pecados, asf como unas espantosas y abominables materias, las cuales con mi confesión 

han revenlado; y han salido de las llagas de mis pecados y han sanado las heridas dellos: 

porque ciertamente sois verdadero médico, y yo con mi ccnfesloo he puesto ante vuestra 

majestad, todas mis graves y espantosas dolencias y enfermedades, de las cuales por 

vuestra virtud y misericordia he quedado libre y sano y muy consolado y lleno de riquezas, 

3~ Malina, Confesionario ... ~ f. 32. 
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por vuestra bondad, que sois mi salud, y soberano médico, en quien tengo mi esperanza, y 

me decls que no tenga temor ninguno, y que seré sano y viviré, y que quedaré libre de la 

enfermedad que tengo.36 

Si bien el autor señala en principio que se trata de una comparación ("como si 

hubiera estado muy enfermo"), toda la alocución refiere una patente relación entre 

pecado, enfermedad -asi sea "espiritual"- y confesión, 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 alma y no en padecimientos f1sicos, ID cierto es que 

entre los nahuas la enfermedad -flsica o mental- en muchas ocasiones estaba ligada a 

supuestos dallos sufridos en el corazón, el cual era uno de los centros animicos más 

importantes del hombre. Entonces, en el mundo prehispánico, una enfermedad f1sica o 

mental podia ser también una enfermedad del alma. Indudablemente, este discurso 

plenamente cristiano -la comparación entre pecado y enfennedad es común en el mundo 

católico- debió recordar a los nahuas sus antiguos ritos terapéuticos de confesión y la idea 

de que los I/al/aoo/li se traducen en padecimientos, más aun cuando las palabras 

utilizadas en esta declamación son exactamente las mismas que ellos siempre hablan 

usado. (I/al/acolli = pecado; cocoliztli = enfennedad; neyolcuitiliztli, neyolmelahualiztli = 

confesión) . 

Además del vinculo entre pecado y enfermedad a través de la comparación, es 

necesario recordar que en el catolicismo se concibe la posibilidad de que Dios envie 

enfermedades a los hombres37 En el caso del Confesionario Mayor, existen algunas 

breves referencias al hecho de que Dios puede mandar ciertos padecimientos corporales: 

¿Murmuraste alguna vez de nuestro set'lor cuando puso en ti alguna enfermedad o cuando 

por su mandado vino sobre ti alguna angustia o turbación?'" 

36 ldem., f 119v. 
J7 Vid supra, p. 93. 
31 ldem., f. 7Sv-79. 
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¿Cuándo nuestro señor dios te visitó con alguna grande y grave enfermedad, por ventura 

no la padeciste con alegria o quizá te amohinaste y te enojaste?39 

.:. Absolución. 

Fray Alonso no dedica muchas lineas para describir a la absolución como parte del 

sacramento de la penitencia, probablemente porque se trata de un acto que no efectúa el 

penitente sino el confesor, por lo que está de sobra detallar los aspectos de ella y señalar 

los pasos que se deben seguir. Además, el perdón de los pecados es un elemento que se 

encuentra implfcito a lo largo de todo el rilo penitencial, de manera que lo único en que 

repara el autor es la descripción de los beneficios recibidos por la gracia divina que 

infunde la reconciliación con Dios. Manifestar tal perdón a los feligreses nahuas no 

pareció representar problemas de traducción a nuestro autor, ya que en todo momento 

pudo utilizar expresiones como "serás perdonado", "serás purificado" y varias metáforas 

que revelan el concepto de la absolución en lengua indfgena. No obstante, extrañamente 

Molina decide no traducir el nombre propio de esta parte del sacramento como silo hace 

con las primeras tres que ya revisamos. 

En el único párrafo donde el franciscano menciona el nombre de la forma de la 

penitencia escribe: 

TenonotzaJiozt/i ymmoyo/cuiliB, ynic 

quimocne/Hmachitiz yn totecuiyo dios, 

ynquac ate ochiuaJoc yniquac oquice/i 

absoluclon. 

Amonestación al penitente para que 

haga gracias a nuestro sefior dios, 

después de recibido el beneficio de la 

absoluciOn.'o 

En el resto de las referencias a la absolución, el autor prefiere no mencionarla por 

su nombre sino conjugar verbos como perdonar, limpiar y absolver o bendecir. En la 

oración de la confesión general encontramos los siguientes términos: 

" ldem., f81-81v. 
40 ldem., [ 116v. 



NicnotlatlauhtUian sancta Maria inmuchipa 

uel ychpochUi, yhuel tetlatlatlauhtiliani, inic 

nopampa quimot/atlauhtiliz ytla9OCOnetzin 

Jesu Cflristo, ynic nech mopopolhulllz 

ynixquich notIaNaco/, ynic nechmotlaoco/iz: 

auh ynti padre nimitznotlatlauhlilia, 

ytencopa/zinco yn totecuiyo Dios xinechmo 

teochihulll. 
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y suplico a sancta Maria siempre 

virgen, ella que es digna de rogar, 

quiera suplicar a su precioso hijo Jesu 

Christo, me quiera perdonar lodos mis 

pecados y haber misericordia de mi, y a 

vos padre pido por merced, me 

absolváis en el nombre de nuestro 

Sellor Dios. 41 

Fray Alonso entiende por el verbo popolihui/ia, ni/etla, perdonar una ofensa, 

sentido al que Siméon agrega los de "oividar, destruir, borrar; pennitir algo a alguien; 

echar suertes".'2 Es claro que el franciscano emplea el ténnino en su primera acepción, 

aunque es de notar que perdonar, oividar y borrar, si bien no son sinónimos, son sentidos 

muy cercanos entre si y que implican el acto de un sujeto: en este caso, la acción de Dios 

quien perdona, olvida o borra el pecado del penitente. En ténninos dogmáticos la 

adopción de este vocablo parece no representar ningún problema de claridad ni 

desviación de la doctrina cristiana. 

Por otra parte, encontramos el vocablo teochihua que en el texto aparece como 

traducción de absolver, pero que en los diccionarios podemos ver que además de ello 

signifICa bendecir.43 Si nos remitimos al análisis etimológico de la palabra podriamos 

deducir que expresa "hacer divino' a alguien o algo, toda vez que chiua es el verbo hacer 

y teo- es la raíz de la palabra dios, divinidad o sagrado. Dicha traducción expresarla el 

efecto máximo de la absolución en el plano católico, a saber, volverse puro, santo y 

acercarse a Dios; sin embargo, la idea de perdón no está presente, al menos en forma 

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

41 ldem., [ 19v . 
., Molino, Vocabulario ... , f. 83 Y Siméon, op. cit., p. 393. 
43 [dem., f. 100 Y p. 484. Asimismo, este verbo construido con el reflexivo nino- quiere decir <rar, coosagrarse 
a Dios y celebrar los oficios divinos. 
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los religiosos católicos puesto que todos los significados encontrados en los diccionarios 

revelan siempre un fuerte lazo con una liturgia propiamente cristiana. 

Además de expresarse acerca de la absolución como una bendición y un perdón, 
I 

Malina la describe como un acto de purificación. No podlamos pasar por aHo este detalle 

pues hemos revisado que tanto las penitencias nahuas como la católica implican esta 

acción purificadora, vinculada con el concepto de mérito: Un hombre que desee alcanzar 

y merecer el favor divino debe "limpiar" su organismo o su alma según el caso. 

y para que él [Dios] use de misericordia contigo, y para que tú le aplaques, y él te purifique 

y alimpie de tus pecados con los cuales esté datlada y ensuciada tu ánima; tres cosas 

conviene que hagas.'" 

Referirse a la penitencia, y en particular a la absolución, como un acto que limpia 

el alma es algo que indudablemente tiende un puente entre las tradiciones religiosas que 

venimos tratando. El baño ritual descrito por Durán y el rito confesional relatado por 

Sahagún en el que aparece una especie de baño espiritual que limpia las faHas 

encuentran una analogla en la na1uraleza purifICadora de la penitencia católica que fray 

Alonso debió conocer y aprovechar para fomentar con éxito la participación indígena en 

este sacramento. El único escollo en este caso, es que tal vez en el mundo indlgena 

prehispénico la acción "limpiadora" de sus ritos penitenciales implicaba un efecto curativo 

corporal además de anímico; mientras que para el catolicismo el efecto de la purificación 

es más bien espiritual y sus beneficios se disfrutan después de la muerte. 

En general, parece que nuestro -autor no encontró demasiados problemas para 

expresar la idea de absolución en un discurso náhuatl o, al menos, no los consideró de 

mayor importancia, pues lo único que requerla el penitente era saber que gracias a su 

confesión entera y sincera y los ejercicios de satisfacción que le imponla el sacerdote 

... ¡ciem., f 8v. También hace referencia a la limpi<zl del alma en las fojas 7 Y 17v entre oIras Aqul Molina 
emplea el verbo chipahua para decir limpiar. 
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alcanzaba el perdón por parte del dios lo que lo voivla un ser más puro y "limpio" y le 

permitía ganar muchlsimos beneficios para su alma en el más allá. 

Recapitulación. 

Haciendo un balance del manejo que Molina hace de los conceptos referentes a la 

penitencia, y comparando el espacio que el autor dedica a describir las partes del 

sacramento con el resto de los temas que son abordados en la obra, se aprecia que en 

ténninos generales, son pocos los párrafos 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 confesión. 

De las tres partes de la materia del sacramento la que le preocupa más es la 

contrición para asegurarse de que los fJeles entiendan que el arrepentimiento debe nacer 

no por miedo a los castigos del infJemo ni por obtener favores terrenos. No obstante. en 

todo este proceso de confesión, el que ocupa un lugar especial en las inquietudes de 

Malina no es, curiosamente, ninguna de las partes del sacramento en particular, sino una 

de las condiciones que deben presentarse para efectuar una correcta confesión: a saber, 

la buena memoria; el recuerdo de todos los pecados y sus circunstancias que primero 

dará pie al arrepentimiento y luego servirá para no pasar por alto ninguna falta cometida 

ante el confesionario. 

Aquí 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 

acudlan sinceramente al confesionario. El único escollo seria, pues, el hacer comprender 

a los neófrtos la necesidad de realizar exámenes de conciencia más profundos. 

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

fray Alonso de Molina consideraba que el problema más urgente por resolver era evitar 
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que los indios ocu~aran algún pecado, ya fuera voluntariamente o por olvido, pues ello 

haría a la penitencia imperfecta y, por consiguiente, virtualmente inútil en su sentido 

sacramental, pues no se alcanzarla el perdón de los pecados45
. 

Sin embargo,. el resultado de retomar los conceptos antiguos concernientes a la 

penitencia fue la creación de un discurso que no corresponde completa y directamente a 

las nociones cristianas de Penitencia. Con ello, cuando los nahuas escucharan I/al/aeo/Ji, 

pensarían en los efectos materiales de éste. Yolcocoa también les sugerirla un malestar o 

dolor en el corazón -no necesariamente de arrepentimiento como asume el autor. 

Neyo/cuit/7iztli y, sobre todo, neyo/me/ahualiztli les recordarla a la práctica a través de la 

cual se buscaba revertir el dai'\o provocado por los pecados reflejado en enfermedades y 

que además podía eximir al pecador de las consecuencias civiles de su falta. 

Finalmente, el uso de lIamacehualiztlj para expresar penitenCia conducirla a los 

indios a identificar a este sacramento como uno de los muchos I/amacehualiztlj que 

practicaban y que no siempre contenlan el sentido de la expiación de los pecados, sino 

que se podla tratar de servicios, ofrendas o automortificaciones dirigidas hacia algún dios 

con el fin de hacerse merecedor de algún favor. 

Ahora bien, con todo esto no pretendo afirmar que los rituales nahuas se filtraron 

al cristianismo indígena sin sufrir alteración alguna. El contexto cristiano en el que 

aparecen estos términos y su manejo por parte del autor provocan que se incorporen a 

estas nociones algunos elementos o actores que en el mundo prehispánico no flQuraban 

dentro de los ritos penitenciales. Por ejemplo, el hecho de que el principal efecto de este 

sacramento no se "disfruta" en este mundo sino que vendrá después de la muerte: el mal 

que aqueja a un pecador le traerá consecuencias ulteriores en el purgatorio o en el 

infiemo (el Miel/an: otro concepto náhuatl antiguo que fue retomado por los religiosos, el 

" Además, en su función de vigilar y regular las actividades de los fieles también dejarla de cumplirse 
cabalmente pues los sacerdotes no alcanzarían a obtener toda la información de 1 ... conductas que la moral 
cristiana considera inaprupiadas o desviadas de la norma. 
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cual fue profundamente transformado). En este caso, la idea de que la conducta de los 

hombres en la tierra define su suerte después de muertos es totalmente nueva. 

De igual forma, el profundo examen de conciencia y la obligación de declarar un 

sinfin de actos que en el mundo prehispánico no eran considerados faltas -o que no se 

acostumbraba declarar ante un sacerdote- ahora deblan 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 resulta fácil trasladar un discurso religioso de una 

lengua a otra lengua sin evitar confundir un culto con otro. El aparente paraleHsmo entre 

las penitencias nahuas y las católicas condujo a nuestro autor a manejar las prácticas 

paganas como equivalentes a las que querfa implantar y creyó necesario únicamente 

revestirlas un poco de contenido cristiano para diferenciarlas ante los oldos indlgenas de 

sus antiguos ritos paganos. Sin embargo, como se ha sena lado 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 asl fue, ¿creyó el 

religioso que podla extirpar de aquellas prácticas el supuesto contenido demoniaco que 

habian tenido? ¿supuso que los cultos se podlan confundir y mezclar unos con otros, 

derivando asl en prácticas sincréticas? Lo más seguro es que fray Alonso hubiera 

conocido las diferencias patentes entre ambos tipos de ritos penitenciales gracias a su 

cercanla con el trabajo de fray Bemardino de Sahagún y a sus habilidades como lingQista; 

la naturaleza ambivalente (material y espiritual) de las confesiones antiguas no le debió 

ser desconocida, pero tal vez consideró que las discrepancias eran superfICiales o no 

impedlan la ejecución de la penitencia cristiana en forma correcta. Las mezclas que 

pudieren venir con el tiempo no serIan relevantes y los más importante en ese momento 

era aprovechar la costumbre antigua para convertir a los indlgenas. 
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Es evidente que fray Alonso de Melina prefirió utilizar los vocablos antiguos para 

cristianizar que inventar nuevos o 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 confusión que los que recordaban a la antigua religión? Para 

responder a estas interrogantes veamos algunos ejemplos de otros autores. 

Los casos de Olmos y Sahagún. 

Fray Andrés de Olmos. uno de los primeros religiosos en estudiar las antigüedades y la 

lengua de los nahuas. redactó en la lengua mexicana un Auto del Juicio Final que fue 

escenificado en natelolco en el año de 1533. tan sólo doce años después de la calda de 

TenochtiUan. Respecto al tema que nos ocupa podemos leer en esta obra frases como. 

las siguientes: 

napitzaloz; t1acoz San MigU8l. Hualquizaz tlamacehuallztll, cahui/l, Sancta Iglesia, 

flachpanaliztll, miquiztli. 

La traducción que nos ofrece Femando Horcasitas dice: 

Sonarán las nautas; subirá [se retirará] San Miguel. Saldrán hacia acá la Penitencia. el 

Tl8fTlpo. la Santa Madre Iglesia. la Confesión y la Muerte." 

Se observa que Olmos emplea la palabra t/amacehualiztli para denominar al 

sacramento cristiano. la misma que utiliza Malina en su confesionario; sin embargo. lo que 

Horcasitas tradujo como Confesión es un vocablo que no se habla encontrado en este 

trabajo. T/achpanaliztli significa "acto de barrer".47 o bien "barrido, acción de barrer. de 

limpiar".·· Es importante notar que para Olmos barrer o limpiar pueden ser utilizados 

como una especie de sinónimos de confesar lo que no es casual, ni mucho menos. sino 

" Andrés de Obnos, Aula del Juicio Final. Trad. Fernando Horcasitas, preso Margarita Mendoza López, dib. 
Cannen Parra. México. Instituto Nacional de BeU.s Artes, Dirección de Teatro, 1983. P. 18. 2l. 
47 Molina, Vocabulario ...• f. 117v. 
48 Sirnéon, op. cit., p. 570. 
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que responde al hecho de que el sentido de purificación está impllcilo en los ritos 

confesionales de ambas tradiciones; no obstante, lo que llama la atención es por qué el 

religioso no eligió otro vocablo que aludiera directament¡;¡ al hecho de declarar oralmente 

105 pecados. En fin, si aceptamos la traducción de Horcasitas y asumimOS .Que Olmos 

quiso decir "confesión" a través de la palabra "barrido" o "limpio·, quiere decir que fray 

Andrés prefirió este nombre a los de neyolme/ahua/iztli y neyolcuiti/iztli que utiliza Malina. 

Sin embargo, en otra parte de la misma obra leemos lo siguiente: 

l.JJcia: Not/azo/atzin: ca nicnequi nlmoyolmelahuaz ixpanlzinco totecuyo Dios ihuan in 

tehualzin, notazotalzin {. .. ] 

Niman moyolcuitlz Locia auh in/la yemoIcultJcll niman moquetztehuaz teopixqui hue/ 

nomauhtiz. 

La traducción de Horcasitas dice: 

Lucia: Querido padre: Quiero confesarme ante Dios Nuestro Sellar y ante ti, padre amado 

[ ... ] 

Luego se confesara Ltx::la y mientras se esté confesando se levantará el sacerdote" 

En esta ocasión, el autor emplea palabras con las raices yolme/ahua y yo/cuitia 

para conjugar el verbo confesar. Si en una primera instancia parada que Olmos -antiguo 

inquisidor en Espatla- queria apartarse del concepto náhuaU de confesión, enseguida da 

muestras de conocer bien aquellos ritos y decide utilizarlos en el marco de la penitencia 

católica. 

Es extratlo que este autor designe bajo un nombre distinto (tlachpanalizlll) al acto 

de la confesión y que cuando conjuga el verbo confesar haga uso de aquellos 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 

términos antiguos referentes a la penitencia en su prédica católica. 

49 Olmos, Aula ... , p. 28, 31. 
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Por otra parte, en una de las obras doctrinales de Sahagún encontramos un 

manejo un poco distinto de los términos relacionados con la penitencia de aquel que 

realiza Malina. Sahagún escribe: "cenca intech monequj yn sacramento ytoca penitencia: 

iehoatl in neiolmeJaualiztli", frase que es traducida por Anderson como: "es muy 

necesario el sacramento que se llama penitencia - la confesión."'" Aqul vemos que este 

autor inserta el nombre castellano del sacramento y lo define en náhuatl mediante el 

término propio de la confesión. lo mismo ocurre en otras alocuciones como cuando dice: 

"auh intfa quenmanjan ypan uetzi temjctianj tfatlaculli, iciuhca mopaleuja, penitenciatica, 

neiolmelaoaliztica" \Y si a veces se caen en el pecado mortal, de presto se ayudan por 

medio de la penitencia, de la confesión") y un poco más adelante: "njcnequj in 

nlnoiolmeJaoaz f. . .] yoan njcnequj nicchiuaz penjtencia." ("deseo confesarme l· .] y deseo 

hacer penitencia").51 

llama la atención que Sahagún no nombre a la penitencia con el término náhuatl 

que conocemos y lo haga usando el vocablo castellano; pocas veces emplea la ralz 

macehua; generalmente en su sentido de merecer: "yn manel amo tlamaceoazque" 

("aunque no la merezcamos"). 52 Es posible que en una sola ocasión fray Bernardino la 

haya utilizado en este texto en su sentido de ejercicios penitenciales, tal como lo advierte 

Anderson en su traducción: 

50 Bernardino de Sahagún. Adiciones, Apéndice a la Postilla y Ejercicio Cotidiano. Paleografla, versión 
espafiola y notas de Arthur lO. Anderson. Pról.. Miguel León-Portilla. México, UNAM, Instituto de 
lnvestigaciooes Históricas, 1993. P. 8-11. 
" Idem., p. 15-17. Otro ejemplo sobre este ptrnto se puede hallar en las páginas 146-147. 
" lde .... , p. 24-25. 



lehoantin y, cenea ma//apa/oItie, auh in 

maceosl ÍIJ miqujztli, in mjqujz in 

jnnacaio, yoa[n] in jmanima: auh yn 

jmonHamanjxti mjquiztli, in 

qujnmotlatzacuj/tiliz in totecujo dios 

Tetatzin, Tepiltzin, spu sancto in Haeamo 

qujcuepazque in jnemiliz, inHacamo 

iujctzinco pachiuizque melaoac 

tlsmaceolBlztllca, 
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Aquellos [que aún adoran a sus falsos 

dioses) son muy desatinados, y su 

merecimiento es la muerte, la muerte de 

sus cuerpos y de sus almas. Y nuestro 

SeI\or Dios Padre, Hijo Esplrilu Sanlo, los 

castigará con ambas muertes si no 

cambian su modo de vivir, si no se 

acercan a él con verdaderas 

penitencias. 53 

En primer lugar vemos que maceoa/ es interpretado por Anderson como 

"merecimiento' y muy probablemente es lo que el franciscano quiso decir, pues el sentido 

de la frase entera asi lo indica: aquellos idólatras merecen la muerte (de su alma) por 

seguir adorando a sus falsos dioses. Ahora bien, lineas más adelante encontramos que el 

investigador estadounidense decide traducir me/aoac t/amaceoaliztlica como "verdaderas 

penitencias" dado que fray Bemardino posiblemente hace referencia a las prácticas y 

hábitos más que al resultado de éstos (que seria el merecimiento). Además, debemos 

tomar en cuenta que el religioso hace referencia a ciertos ritos que 108 indigenas 

dedicaban a sus dioses en el pasado y que algunos seguian llevando acabo. Asi pues, al 

final el fraile reafirma la diferencia entre ambos cultos mediante el empleo del vocablo 

náhuatl antiguo para penitencia junto al adverbio me/aoac (verdadero), de manera que las 

"penitencias" paganas son tácitamente presentadas corno falsas. 

Asi pues, podemos afirmar que, en términos generales, Sahagún prefiere 

claramente la palabra española para nombrar al sacramento y para expresar los ejercicios 

penitenciales en general. Por olra parte, le parece mejor el vocablo neiolmelaoaliztli 

(confesión) para referirse en náhuatl a todo el sacramento de la penitencia. No parece 

claro el por qué fray Bemardino decide prácticamente desechar uno de los términos 

antiguos, mientras que "rescata" el olro, cuando tanto uno como el olro podian implicar 

" ldem., p. 92-93. 
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reminiscencias de la cosmovisión antigua. Además, es conocida la fuerte suspicacia de 

dicho autor respecto a la cabal comprensión de los indios acerca de la esencia de la 

confesión y a la -para él- evidente confusión que los neófitos haclan entre las prácticas 

confesionales de ambas tradiciones. Desde esta perspectiva, se justificaría más el 

eliminar del lenguaje religioso el término neiolmelaoaliztli si el deseo era que los indios no 

siguieran confundiendo los cultos. 

Como se puede apreciar, en términos generales fray Alonso de Molina discrepaba 

en pocos aspectos con otros hermanos de orden suyos respecto a la reutilización de 

vocablos antiguos nahuas. Los tres coinciden en que "el acto para enderezar los 

corazones' (neyolmelahualiztll) que efectuaban los nahuas antes de la irrupción española 

en Mesoamérica podía designar al rito confesional católico sin ningún problema grave; 

sólo se necesitaba rodear al rítual de un contexto cristiano y asegurarse de que los 

neófitos se confesara sólo con los representantes del "verdadero' dios. 

De la misma manera, advirtieron que el objetivo que se perseguía con las antiguas 

prácticas penitenciales era alcanzar un merecimiento respecto a 105 seres divinos y por lo 

mismo continuaron haciendo uso de tlamacehualiztli -con mayores reservas en el caso de 

Sahagún- en el contexto de la penitencia católica. 

Las pocas diferencias entre los usos que estos autores dan a los términos nahuas 

radican, taí vez, en el grado de contenido "idolátrico' antiguo que pudieron reconocer en 

cada uno de tales vocablos y en los ritos o conceptos de la antigua religión que definían. 

No obstante, es importante señalar que tanto Olmos como Sahagún eran reconocidos en 

su época -y lo son todavía el dia de hoy- como expertos lingüistas y profundos 

conocedores de las antiguas costumbres de los indios. Además, el primero habla sido 

inquisidor en España aliado de fray Juan de Zumárraga y en tierras americanas prosiguió 
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su tarea de defensor del catolicismo en contra de las "idolatrlas' y "perversiones" que 

afliglan a la comunidad cristiana fiel a Roma. 

Por su parte, Sahagún representaba, por asl decirlo, la cabeza del escepticismo 

frente a la conversión sincera y total de los indlgenas al cristianismo. Su amplio 

conocimiento de las "antiguallas' de los indios le permitia descubrir innumerables faltas, 

vicios e idolatrlas que según él tenlan su fundamento en la religión pagana de los 

naturales. 

Con todo, tales autores no se alejan mucho de la manera en que fray Alonso de 

Molina decide "reciclar" las viejas prácticas penitenciales indias para difundir mejor entre 

los neófrtos la religión occidental, si bien nuestro autor parece tomar menos precauciones 

que aquéllos y aprovecha con mayor amplitud -y laxitud- la estructura antigua de las 

penitencias nahuas. 
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CONCLUSIONES 

Durante muchos años fue un lugar común considerar al proceso de conquista y 

colonización de Mesoamérica durante el siglo XVI sencillamente como una imposición 

avasalladora de los vencedores sobre los vencidos; los españoles hablan llegado para 

implantar su dominio además de su cultura sobre los escombros del mundo prehispánico 

derrotado en una guerra cruenta. Al respecto, la imagen de la construcción de iglesias 

cristianas encima de los templos paganos convertidos en ruinas parecia la alegorfa 

perfecta de lo que se suponia habla sido un proceso de sustitución o desplazamiento del 

mundo europeo sobre el indlgena. 

Sin embargo, desde mediados del siglo pasado Charles Gibson -a quien siguieron 

varios investigadores más- logró demostrar que las estructuras políticas y sociales de los 

conquistadores en muchos casos no hicieron más que amoldarse a las existentes en el 

mundo mesoamericano, lo cual generalmente se puede explicar a partir de la existencia 

de coincidencias culturales: el sistema de vasallaje, por ejemplo, era muy similar entre 

nahuas y españoles. A grandes rasgos, la administración de territorio novohispano, en 

especial donde vivlan importantes concentraciones de población india, se efectuaba a 

través de mecanismos principalmente de origen prehispánico. 

Tal era la dinámica del acoplamiento de las estructuras pollticas y sociales del 

virreinato. Ahora bien, en cuanto al ámb~o religioso, dicha asimilación no parecla 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 impresión diabólica que 

los frailes del siglo XVI tuvieron acerca de muchos aspectos de la religión 

mesoamericana, según se observa en las crónicas eclesiásticas. Aparentemente los 

frailes habrfan emprendido una lucha frontal y sin cuartel en contra del "culto del demonio" 
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para salvar las pobres almas afligidas de los indios. Tal batalla supondrla desterrar, 

arrancar de ralz todo elemento idolátrico para lograr la conversión exitosa de estos 

individuos. Asf lo expresan claramente hombres como Sahagún y Durán. 

No obstante, dicha tarea no implicaba arrasar con todo el paganismo indlgena; es 

decir, los evangelizadores pretendfan "extirpar" aquellos ritos o creencias en los que velan 

alguna influencia "demoniaca", o bien, transformar aquellos que 'el enemigo malo' habla 

hurtado de la doctrina cristiana para burlar a los indios, como era el caso de los 

"execramentos". Asf pues, no todo dentro del culto indígena era necesariamente repulsivo 

para los frailes, ellos advirtieron numerosas précticas rituales autóctonas que les 

parecieron encomiables y que en ocasiones retomaron dándoles un sesgo cristiano. 

A través del análisis del Confesionario Mayor de Molina pUdimos observar que el 

autor retomó concepciones penitenciales indlgenas y las incorporó, por asf decirlo, al 

conjunto de un discurso cristiano que pretendía arraigar el catolicismo entre los nahuas. 

De esta manera, nos queda claro que fa idea del desplazamiento total de la religión 

mesoamericana 1 no estuvo en la mente de uno de los escritores eclesiásticos más 

prolificos y más reconocidos ele la época, lo que bien podrfamos pensar en general acerca 

de sus compañeros de hábito y de otras órdenes dada la acogida que tuvo su obra en el 

propio siglo XVI. Volviendo a la imagen del levantamiento de recintos cristianos sobre los 

escombros de templos indios, imagino que en el caso ele fray Alonso, el franciscano 

observó 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 pod fa hacer lo mismo para levantar un cristianismo indígena 

sólido. 

1 Recordemos nuevamente las palabras de Rieard -a quien siguieron varios autores rnás- quien consideraba 
que los misioneros europeos del siglo XVl quisieron presentar al catolicismo como algo completamente 
nuevo, sin aprovechar la estructura religiosa indigena existente; es decir, quisieron desplazar una religión por 
otra. Loc. cit. 
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Es casi seguro que Malina tuvo noticia de las prácticas penitenciales 

mesoamericanas antiguas a causa de su propio contacto con el mundo náhuatl y también 

por su cercanra con el trabajo de su hermano de orden fray Bemardino de Sahagún. Asr 

pues, Malina puso su conocimiento de la lengua y de la cu~ura náhuatl al servicio de la 

conversión de los indios. Su formación le permitió tender el puente entre las tradiciones 

culturales española e indrgena, dando como resultado, al menos en el caso de las 

prácticas penitenciales, un discurso cristiano que incorporaba nociones puramente 

mesoamericanas, algunas de ellas sin paralelo exacto con el cristianismo, lo que vino a 

resultar en el germen para la creación de concepciones sincréticas de la penitencia. 

En este sentido, vemos que en su obra Malina rescata en forma prácticamente 

Integra la trrada que conformaban el pecado, la enfermedad y la confesión dentro de la 

cosmologra náhuatl, a pesar de que esto no correspondiera directamente al sacramento 

cristiano de la penitencia. Las coincidencias extemas en los rituales fueron suficientes 

para que nuestro autor decidiera retomar todos los términos que revisamos y emplearlos 

para la cristianización de los indios. 

Asr, la declaración en secreto de una falta (lIar/aco/li) ante un sacerdote y la 

realización de algunas acciones eXpiatorias corporales que tenían lugar como parte de un 

rito conocido como nayo/cuifl7iztli o neyolme/ahualizlli entre los nahuas precortesíanos, 

fueron la base de la que partió nuestro autor para transmitir la idea del sacramento 

cristiano. Es por ello que fray Alonso decidió expresarse prácticamente siempre con estos 

términos sin plantearse problema alguno. Lo único que habra que hacer era reorientar el 

objetivo de la confesión: ya no se debía dirigir a buscar la reconciliación con el "demonio", 

sino con el único y verdadero dios. Además, era necesario advertir acerca del estado de 

contrición con el que se debía presentar el penitente y por ello el religioso se muestra 

bastante reiterativo al explicar al neófito que debra sentir un gran dolor por haber ofendido 

a Dios con sus pecados. 
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Otra coincidencia que encontró Malina entre los ritos cristianos e indlgenas fue el 

sentido de mérito que está impllcito en éstos. Aquí la semejanza es más de fondo que de 

forma, es cierto, por lo que está más que justificado el uso del vocablo tlamacehualiztlí y 

los diversos compuestos con la raíz macehua para referirse a la penitencia en conjunto 

como acto que busca, en última instancia, hacer al penitente merecedor del favor divino. 

Sin embargo, la diferencia entre las concepciones de mérito 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 católicos se 

trata sobre todo de bienes espirituales que se alcanzarán después de la muerte. 

Es posible que el franciscano haya advertido esta divergencia, pero sin 

considerarla un obstáculo para implantar con éxito la idea cristiana de la penitencia, 

puesto que, es de suponerse, todo se podla arreglar situándolo en un contexto católico e 

instruyendo bien al penitente. Lo mismo sucede con la función terapéutica que tenia la 

neyolme/ahualíztlí náhuatl y su relación con la idea de pecado indígena: tlatlacollí. En 

ningún momento se aprecia que Malina hubiera querido apartar esta noción de la 

confesión de los neófi1os; por el contrario, al referirse a la contrición con el verbo 

yo/cocoa, expresaba dolor o enfermedad del corazón, según las circunstancias, lo que 

estaba más cercano a la cosmologla náhuatl, en la que el pecado cometido alteraba el 

equilibrio extemo e intemo, el cual se manifestaba en el torcimiento del corazón y por 

ende en enfermedades, por lo que era necesario enderezar el corazón y el equilibrio a 

través de la confesión-neyo/me/ahualiztli. 

Tal discurso para los oldos nahuas debió remitir siempre a esta relación entre el 

pecado, la enfermedad y la confesión de orlgenes mesoamericanos, con lo que el 

concepto del sacramento cristiano que recibirlan no seria exactamente el mismo que 

definia hacia esa misma época el Concilio de Trento. AsI, gracias al propio "diálogo' 

intercultural que se expresa a través de la obra de Malina, la mencionada función 
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terapéutica de la confesión náhuatl debió pervivir dentro del cristianismo indígena durante 

mucho tiempo más. 

¿Es posible afirmar entonces que este autor franciscano promovió 

conscientemente la creación de una práctica penitencial sincrética con el fin de arraigar 

entre los indios el cristianismo? Desde mi punto de vista la respuesta serfa si. Si, en el 

sentido de que Molina conoció las diferencias que separaban a las penitencias nahuas de 

las cristianas, las cuales no necesariamente dejarfan de existir si todo se enmarcaba 

dentro del discurso católico del confesionario y, a pesar de ello, decidió correr el riesgo de 

que la idea de penitencia que maneja en el texto náhuatl de su obra pudiera derivar en 

una práctica sincrética al incorporar elementos autóctonos a la doctrina eclesiástica. 

De cualquier manera, las nociones puramente mesoamericanas que aparecerian 

en el concepto del sacramento de la confesión no debieron parecerle demoniacas ni 

idolátricas, por lo que no las consideró un obstáculo significativo que a~eraran las 

funciones del sacramento; por el contrario, la utilidad de la confesión náhuatl era 

manifiesta y no sólo él la advertía, sino también otros religiosos como Las Casas, 

Mendieta y Durán que comentan algo al respecto en sus crónicas, lo mismo que Olmos y 

Sahagún, que, aunque con más reservas, igualmente hacen uso del término 

neyolmelahualiztli, pese a que se trata de autores reconocidos 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 quizás las evidentes similitudes entre 

las prácticas penitenciales posibilitaban que tanto nahuas como frailes identificaran unas y 

otras como básicamente el mismo rito, lo que les permitiria, a su vez, integrarse mejor a 

las nuevas circunstancias, o sea, asimilarse entre sí bajo términos que parecian ser los 

mismos. 
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La sustitución completa de un culto por otro como se pretende idealmente en una 

conversión habría supuesto una actitud enteramente pasiva por parte del mundo indlgena 

que sólo recibiera el adoctrinamiento sin interpretarlo ni adecuarlo a su propia realidad, 

así como un ejercicio apostólico de los frailes inmune a su entamo indlgena como si éstos 

caminaran entre los indios, predicaran y los conocieran protegidos por una burbuja 

inviolable. 

Sucedió todo lo contrario. De ello nos percatamos si atendemos al análisis 

expuesto en este trabajo donde quedó demostrado que se estableció un diálogo cultural 

en el que ambas partes son activas y ejercen su acción tanto sobre e"as mismas como 

sobre el otro: en este caso el contacto con el mundo náhuatl y el conocimiento de éste por 

parte del religioso español Malina, lo llevó a integrar elementos de la re~gióil autóctona a 

la católica para "convertirlos', por lo que en cierto sentido se podrla afirmar que el propio 

culto náhuatl, o una parte de él, contnbuyó para su cristianización, aunque sin perder del 

todo su origen mesoamericano. 

Por otra parte, también es importante ponderar la figura de fray Alonso de Malina 

no sólo como lingüista destacado, sino como un autor que encama en forma relevante el 

momento que atravesaba la evangelización a mediados del siglo XVI. Él, que habla 

crecido y se había formado con las primeras generaciones de franciscanos en Nueva 

Espafla, mantuvo su confianza en el indio, pues lo consideraba capaz de perfeccionarse 

como cristiano a través de una continua instrucción como la que ofrece en el 

confesionario, en donde lo percíbra incluso lo suficientemente preparado como para 

enseñarle los pasos para bautizar a sus prójimos en casos de extrema urgencia. Sin 

embargo, también conoció las dificultades que se presentaron para levantar la Iglesia 

indiana perfecta con la que soñaron sus maestros, por lo que a través del confesionario 

pretendió indagar acerca de la continuidad de antiguas prácticas paganas que sr le 

parecran peligrosas, además de exhortar a los nobles indrgenas a que cumplieran con las 
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funciones que la Iglesia les encomendaba para lograr la exitosa conversión de los 

neófitos. Recordemos que hacia es1a época la influencia de la nobleza indlgena sobre los 

macehuales había comenzado a menguar; situación de la que posiblemen1e Melina 

estuvo bien enterado. 

Además, entre las dificultades de la empresa evangelizadora de la época 

encon1ramos también la precaria situación de la población indigena que era golpeada 

regularmente por las epidemias y por la explotación laboral. Todos estos elementos que 

para algunos frailes significaron una desilusión y el escepticismo por el futuro de la Iglesia 

indiana, debieron incitar -volviendo al tema del sincretismo en la obra de Melina- en fray 

Alonso la búsqueda de un medio, tal vez pragmático, que le facilitara la tarea de la 

conversión y, de esta manera, manejar sin mayores restricciones en su confesionario las 

nociones penitenciales nahuas referidas, a pesar de la mezcla de cultos que de ello se 

poclla derivar. 
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