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A partir de 1492 la Corona española comienza a imponerse a un conjunto de sociedades indígenas que habían surgido de un largo y múltiple proceso histórico que comprendió una diversidad de formas políticas: desde estados expansionistas hasta señoríos y grupos nómadas. El término "indios" con 
que se denominó a los habitantes del continente descubierto es uno de los 
primeros productos de la colonización, pues aquéllos no se reconocían en un 
único término, sino que utilizaban distintas denominaciones (y en una variedad de idiomas) que aludían a estrechas vinculaciones étnico-míticas. Tampoco 
el grupo colonizador era uniforme, pero una religión monoteísta le daba una 
fuerte cohesión que unificaba su intervención en el ámbito cultural americano en tanto representantes de la Cristiandad. Cabe puntualizar empero 
que los europeos no llegaron solos; vinieron acompañados de forzados inmigrantes: esclavos capturados en las distintas regiones del África fueron instalados en los nuevos territorios y su presencia y actividades contribuyeron a 
la conformación de un complejo entramado de relaciones sociales y étnicas.
Esta situación de contacto y enfrentamiento entre los pueblos indígenas 
y los colonizadores ha planteado problemáticas específicas para el estudio de 
la cultura y la vida cotidiana de las sociedades allí surgidas, donde las formas 
europeas se articularon y mezclaron contradictoriamente con las diversas prácticas aborígenes o, en repetidos casos, forzaron su desaparición. Aunque ocurrieron sin duda procesos de imposición y subordinación que afectaron a la 
población nativa, nuestra perspectiva de estudio no puede quedar limitada 
a ellos, porque el espacio cultural que se creó propició a su vez procesos a través de los cuales los colonizadores adaptaron y adoptaron usos y costumbres 
de los colonizados para sus propios fines. Del mismo modo, los habitantes originarios de América incorporaron a su vida diaria una serie de hábitos y 
objetos traídos por los europeos. El intelectual cubano Fernando Ortiz acuñó el término "transculturación" para reflejar esta doble vía de formación 
cultural (Ortiz, 1978: 92-97). Por ello, el gran reto de la historia cultural de 
la América sometida a la Corona española es justamente captar la multiplicidad de la experiencia colonial en sus aspectos de intercambio, imposición 
y síntesis.


1.1. Cultura: conceptos, terminología y tendencias en la historia 
cultural
Existen múltiples definiciones del término cultura, desde aquellas que 
se centran en la llamada "cultura material', hasta las que recalcan los aspectos cognitivos de la actividad humana. Sin embargo, tal como observa 
Raymond Williams, el significado del término cultura es el resultado de un 
proceso histórico y su conversión en concepto es un hecho relativamente 
reciente. En sus orígenes, la idea de cultura estuvo muy ligada al concepto 
de civilización, entendida ésta como desarrollo humano dirigido por el principio de la razón, pero fue diferenciándose a partir de que Herder cuestionara la reducción de la explicación del desarrollo histórico al solo principio 
de la razón y objetara que se propusiera como culminación de dicho desarrollo la civilización europea. Al teorizar lo que se entiende por cultura, se 
observa una tensión entre dos aspectos: el de las artes y la vida intelectual en 
relación con la sociedad, y el proceso de formación de diversos estilos de 
vida. Cada tradición o enfoque científico ha privilegiado un aspecto más que 
otro (Williams, 1997: 28).
Dentro de la historiografía colonial americana hasta hace poco ha prevalecido la tendencia a entender como cultura básicamente las artes y la vida 
intelectual, las cuales no obstante no siempre se han puesto en relación con 
la sociedad. Menor ha sido el énfasis en el proceso de formación de estilos 
de vida, aunque en las últimas décadas los historiadores han empezado a examinar esta problemática. En el esfuerzo por comprender el proceso cultural 
de la sociedad colonial han surgido una serie de términos que han intentado definirlo. Se habla de aculturación, hibridación, de mestizaje y mestizajes, de hispanización, de criollismo y criollización. La visión de que la cultura hispánica era un proceso civilizatorio con la implicación de nociones de 
progreso e implantación de la razón, ha tenido larga vigencia en la tradición 
historiográfica y ha tendido a ver las formas autóctonas como elementos residuales. Quizá la obra más representativa de esta óptica sea Cultura virreinal 
(Barcelona, 1965), del historiador Francisco Esteve Barba.


El término aculturación procede de la antropología y ha sido utilizado 
para designar la situación de la población nativa que debe, forzada sobre 
todo por la evangelización y por los transtornos que la invasión europea 
acarrea, abandonar sus antiguos dioses y ver sus costumbres y su visión del 
mundo sujeta a la influencia o sustitución por las de la nueva minoría dominante. Otra forma de aculturación menos polémica pero igualmente importante que se inicia con la conquista es la de préstamos de objetos y técnicas que se encuentran útiles dentro de una sociedad. Estos dos procesos, 
llamados ambos "aculturación", son muy diferentes en cuanto al marco 
político en que ocurren, pues mientras el primero subordina a la población 
nativa a la dominación colonial, en el segundo la población nativa utiliza 
los nuevos elementos culturales para mantener una mayor independencia, 
como fue el caso de los indios araucanos (mapuches) y los de América del 
Norte que tomaron el caballo y las armas de los europeos sin someterse a 
ellos.
También estos procesos pueden ser analizados desde la perspectiva del 
mestizaje. La palabra mestizo sirvió originalmente para designar a los hijos 
de indias y españoles (las uniones de indios y españolas eran más bien raras). 
Por extensión denomina a todas las personas que proceden de padres de diferente "raza". Al consolidarse el orden colonial el término fue adquiriendo 
una carga despectiva, pues se presuponía que los hijos de uniones mixtas eran 
por lo general ilegítimos, es decir, no reconocidos por el padre. Políticamente 
además los mestizos habitaban en un limbo, pues la Corona sólo admitía la 
existencia de la "república de españoles" y la "república de indios" como ejes 
de la organización colonial. El escritor mestizo Inca Garcilaso de la Vega quiso reivindicar el llamarse "mestizo a boca llena", pero su demanda tuvo poco 
eco. Por el contrario el cronista indio Felipe Guamán Poma de Ayala repudió a los mestizos por opresores, ladrones, etc., en lo que coincidía con la 
concepción que de ellos tenían los criollos (descendientes de españoles supuestamente sin mezcla) y los españoles.
La formación del concepto mestizaje es un fenómeno reciente. Fue en el 
siglo XX en que lo mestizo, ya convertido en "mestizaje", ingresa en los esquemas intelectuales y en las propuestas políticas; así, al calor de la Revolución 
mexicana, el filósofo José Vasconcelos plantea que el hombre americano, justamente por ser producto de una intensa mezcla racial, se constituye en ejemplar de la "raza cósmica, fruto de todas las razas anteriores y superación del 
pasado" (cit. Favre, 1998: 41-42). Con ello el mestizaje se convierte en una 
ideología de integración social, que aunque reivindica diversidad de herencias, y en especial la llamada "herencia indígena", adjudica a los indios, no 
una presencia real, sino un lugar simbólico, al convertirlos en dignos "ancestros" de la nacionalidad. Dada su enorme carga ideológica y política, el uso del término mestizaje como concepto analítico ha sido muy limitado en la 
historia colonial, aunque han existido intentos de emplearlo.


Un enfoque relativamente reciente para aprehender la historia cultural 
de América Latina ha sido la teoría de la "otredad", que sostiene que los indígenas eran el "otro" cultural de los europeos. De sólida raigambre semiótica, 
el inicio de esta tendencia habría que situarlo en el texto de Tzevan Todorov 
La conquista de América (1.a ed. en francés, 1982). Allí el autor explora el 
enfrentamiento de las dos culturas, la cultura occidental representada por los 
españoles y la cultura no occidental, nativa americana, representada por los 
hasta entonces poderosos aztecas. Sitúa el antagonismo en los ámbitos del 
conocimiento y del discurso. Esta teoría se adapta muy bien a los momentos más espectaculares de la conquista: la sorpresa de los emperadores aztecas ante las armas y animales portados por los españoles, la oposición entre 
las distintas maneras de usar la violencia, el asombro mutuo ante las creencias y los ritos de cada grupo, pero cuando se trata de explicar el asentamiento 
y surgimiento de una sociedad colonial, dicho enfoque resulta menos preciso a la hora de extraer conclusiones de los casos concretos, perdiéndose a 
veces en generalizaciones sobre Occidente, etc. Los parámetros culturales 
tienden a ser retratados de forma estática y es dificil percibir los intercambios existentes entre los distintos sectores de la sociedad colonial.
La preocupación por superar la idea de una dominación total, sin respuesta por parte de los oprimidos, ha llevado a los historiadores a preocuparse por las formas cotidianas de "resistencia", es decir, a buscar o subrayar las 
formas en que los dominados "manipulaban" los elementos del sistema para 
preservar sus intereses, fueran individuales o colectivos. La cultura ha sido un 
campo de especial interés para esta empresa porque permite explorar la subjetividad, es decir, ofrece la posibilidad de explorar la formación de los sujetos históricos. Esto curiosamente ha dado lugar a cierto mecanicismo al suponer en los oprimidos una propensión innata a la tarea de la preservación 
cultural, sin interrogar suficientemente cómo y cuándo se asume o se deja de 
asumir dicha actitud. Un ejemplo destacado proviene de los estudios de la 
religiosidad indígena. Desde esta perspectiva, la persistencia de rituales paganos y la práctica de las llamadas "idolatrías" o "supersticiones" indicarían que 
los pueblos indígenas no se habrían convertido jamás a la nueva religión. 
Algunos investigadores cuestionan esta hipótesis, por ir contra los indicios 
que señalan una integración del catolicismo y las creencias prehispánicas 
(Urbano, 1982: 58, 67). Se señala asimismo que afirmar la inexistencia de la 
conversión implica borrar la imposición religiosa colonial y abandonar vías 
más sutiles para entender la visión teológica indígena (Platt, 1996: 17).
Todas estas ideas que se han ido formulando para comprender el mundo cultural colonial no son sin embargo descartables sin más. Es posible elu dir el afán negador de las contradicciones que insufla el concepto de mestizaje para rescatar la problemática de la hibridez en una sociedad colonial de 
antiguo régimen como lo era la hispanoamericana. De la perspectiva de la 
otredad es dable abandonar la propensión ahistórica para asumir la importancia de los instrumentos cognitivos y discursivos que cada cultura posee 
en su explicación del mundo y considerarlos dinámicamente. De los estudios marcados por la "resistencia" es posible dejar de lado el afán de hacer 
épica cotidiana, para retomar sus aportes sobre las subjetividades en una situación de dominación.


1.2. La sociedad colonial: estratificación y diversidad cultural
En la sociedad colonial una estricta categorización étnico-social permeaba 
todas las expresiones culturales, afectando negativamente a la vida cotidiana 
de dos importantes contingentes: la población nativa americana y los esclavos de origen africano. A ambos grupos y a sus descendientes se les atribuían una serie de características denigratorias que no podían dejar de pesar en 
su desempeño social. Esto, sumado a la situación de explotación económica 
a que estaban sujetos, es un factor a ser tenido en cuenta en todo examen 
que se realice en el ámbito cultural colonial.
Los grupos dominantes fueron los que establecieron los parámetros de 
lo socialmente aceptable y ejercieron un monopolio del poder. En todos los 
sectores sociales y étnicos la subordinación de las mujeres era un hecho irrefutable, aunque era experimentado de manera variable según la condición 
social y étnica de cada mujer. El orden de clases colonial estaba aderezado 
por una fuerte diferenciación étnica. La realidad de una intensa convivencia 
interétnica aunada a la manifestación de desprecio social entre los distintos 
segmentos étnicos ha llevado a plantear que la colonización instauró el racismo en las nuevas tierras. Con todo, hay que tener en cuenta que en esa época la voz "raza" servía no para indicar diferencias biológicas (como ocurre 
con el racismo de corte científico) sino para destacar diferencias sociales; era 
más bien sinónimo de "calidad". Es así que se hablaba de "raza de villanos" 
o "raza de hijodalgos" (Lipschutz, 1975: 239-243). Algunos han hablado de 
"pigmentocracia", es decir, una jerarquía que tomaba como referencia más 
alta la piel blanca y como la más baja la piel negra. Esta diferenciación omite la mentalidad corporativa vigente en el mundo colonial, a través de la cual 
operaba efectivamente un ideal de segregación étnica.
Las sociedades coloniales americanas estuvieron fuertemente estratificadas en primera instancia por una división fundacional surgida por la separación entre conquistados y conquistadores. En términos generales los euro peos se convirtieron en el grupo privilegiado y con acceso al poder, y construyeron una ideología según la cual merecían los servicios y el trabajo de la 
mayoría aborigen sometida por medio de la conquista y a la cual parecen 
haber atribuido una condición villana hereditaria (Zúñiga, 1999). Esta situación fue matizada por el hecho de que la conquista se llevó a cabo mediante una política de alianzas con algunos grupos étnicos nativos que les permitió demandar exenciones de los tributos y las obligaciones laborales que 
afectaban en principio al conjunto de la población aborigen, aduciendo para 
ello los servicios prestados a la Corona. Fue este el caso de los tlaxcaltecas en 
México y de los huancas en el Perú.


Es importante tener en cuenta, además, que aquellos a los que se denominaba indios estaban organizados en sociedades de diversas características 
políticas y sociales: en el área del Caribe, punto de llegada de los colonizadores, había grupos étnicos de organización tribal, recolectores y cazadores, 
en cambio en los Andes y en México habían surgido estados expansionistas 
con experiencia urbana que tenían sometidos a diversos pueblos indígenas, 
aunque sin implantar un proceso de homogenización cultural, limitándose 
a exigir tributos y servicios. En el caso de los incas las cosas fueron más allá, 
pues el estado inca se arrogó la facultad de trasladar poblaciones enteras de 
una región a otra con fines de control político y explotación económica, produciéndose probablemente transformaciones culturales cuyo alcance es aún 
desconocido. En estas circunstancias la invasión hispánica supuso un trastorno generalizado para la población indígena porque los nuevos señores no 
aceptaban los estilos de vida autóctonos. Desde el modo de vestir hasta el 
tipo de asentamiento, todo debió someterse al cambio o por lo menos al 
intento de cambiarlo según el paradigma de sociedad cristiana que los conquistadores y el estado colonial en ciernes preconizaban. El proceso de conquista, vivido como verdadera guerra entre pueblos indígenas en los casos en que los 
colonizadores actuaron por medio de alianzas con aquéllos, causó tan graves 
trastornos en sus economías que conllevaron una acusada disminución de la 
población autóctona.
Una vez que la colonización entró en una fase organizativa, se esperaba 
que los indios vivieran separados en su propia "república". Los indios deberían gobernarse con un sistema de autoridades relativamente autónomo, aunque lógicamente adoctrinados en las enseñanzas de la Iglesia. No obstante, 
la experiencia histórica impuso un proceso continuo de mestizaje tanto en 
el medio rural como en el urbano, quizá más intenso en este último. El segmento mestizo, que en un primer momento fue absorbido por el estamento conquistador, adquirió luego personalidad social independiente, aunque 
sin alcanzar representación política que los equiparara a las teóricas "república de españoles" y "república de indios". La profusión del mestizaje dio origen a las castas donde estaban englobados los mestizos propiamente dichos 
(hijos de españoles e indias), así como los descendientes de africanos que se 
hubieran unido a individuos de diferente raza, siempre y cuando fueran libres. 
Las castas y los mestizos estaban en teoría exentos de la tributación y los trabajos obligatorios a que estaban sujetos los indios (a excepción de los caciques). En la población esclava se distinguía a los negros y mulatos criollos, 
es decir, los nacidos en el continente, de los llamados "bozales", nacidos en 
África. La procedencia tribal africana también fue importante en la vida social 
de los esclavos. Dentro del conglomerado blanco cabe distinguir a los peninsulares de los criollos. Ambos compartían el origen europeo, pero la diferencia de lugar de nacimiento facilitó que los primeros accedieran siempre a 
los cargos de mayor importancia política en la estructura gubernamental, lo 
cual creó las condiciones para un enfrentamiento constante en el marco de 
un prolongado pacto de dominación sobre el resto de la población: las castas, los indios y esclavos.


Cada uno de estos sectores fue creando estilos de vida que modelaron a 
la cultura colonial. Los valores predominantes tendían a la jerarquización 
social aunque no según un patrón único, pues se encuentran en ella rasgos 
corporativos, clasistas y étnicos acentuados de manera diferenciada en consonancia con las situaciones concretas. Partiendo de esa premisa podemos 
intentar entender la génesis de las formas culturales que entrelazaban a los 
sectores sociales en un mundo compartido de manera no equitativa.
1.3. Plan de esta obra
La construcción de un retrato medianamente satisfactorio de la cultura 
colonial hispanoamericana es una tarea ardua, pues los estudios históricos de 
esta época aún se caracterizan por su irregularidad y adolecen de grandes vacíos. 
Hay caminos bastante transitados mientras territorios enteros carecen aún 
de un elemental croquis. Encontramos así que es relativamente abundante 
la bibliografía sobre la religiosidad indígena en México y Perú, pero más bien 
rala sobre otros aspectos de la experiencia cultural, como por ejemplo la organización del tiempo. Para el siglo XVII escasean estudios de temas que en el 
siglo XVIII son más frecuentados (aunque no exhaustivamente), por ejemplo 
el estilo de vida de los nobles y los grandes comerciantes. En líneas generales puede decirse que la cultura entendida como evolución de las artes y letras 
en la sociedad ha recibido más atención que el aspecto de la formación de 
estilos de vida. Pese a ello, el objetivo de este libro es dar una visión equilibrada de ambas dimensiones de la experiencia cultural, imponiéndose el considerar en todo momento las condiciones sociales y sus manifestaciones con el fin de superar la estrecha noción de "cultura virreinal", limitada por definición a las artes, la literatura y las ciencias. Con esto no se busca abandonar estas áreas para sustituirlas por referencias exclusivas a la vida cotidiana, 
sino situarlas en una perspectiva que nos permita entender su significación 
en una sociedad colonial.
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El sesgo urbano de la expansión española en América ha sido subrayado 
reiteradas veces por los estudiosos. Este hecho fue resultado de una serie de 
decisiones tomadas de acuerdo con la experiencia inicial de la llamada "colonización comercial", que tuvo como escenario las islas del Mar Caribe. En 
La Española Cristóbal Colón fomentó la extracción aurífera instaurando un 
sistema esclavista que diezmó y desorganizó a la población indígena. La producción agrícola disminuyó de forma concomitante y el desabastecimiento 
no sólo afectó a los indios taínos del lugar, sino que llegó a perjudicar a los 
propios colonizadores, que quedaron librados al errático aprovisionamiento 
de las flotas (Moya, 1986: 18-19). Al desaparecer con la prisión de Colón 
todo asomo de centralización, muchos españoles se dispersaron en la isla y 
acentuaron sus vínculos con las comunidades indígenas. Adoptaron el modo 
de vida de los caciques o jefes étnicos, se unieron a mujeres de los linajes 
notables y organizaron una suerte de "cortes" inspiradas en el modelo señorial europeo. Todo esto sin dejar de explotar el trabajo indígena a su mejor 
conveniencia. Paralelamente comenzaron a descuidar el culto católico 
(Pietschmann, 1994: 93-95).
Dicha "barbarización" causó alarma a la Corona, que resolvió enviar funcionarios con directrices claras para que los colonizadores fueran obligados 
a asentarse en villas y ciudades. La Corona consideraba que era un riesgo 
político el que la población colonizadora absorbiera de una u otra manera 
formas culturales indígenas y por ello se empeñó en hacer del modelo urbano la pieza maestra del asentamiento hispánico en el Nuevo Mundo. A esta 
fórmula se aunó un mayor grado de burocratización que dio más poder a la 
capa funcionarial que a la larga llegó a controlar las sociedades que se fueron constituyendo en América. Con ello, la explotación de los indios tomó un 
carácter más sistemático y organizado, a través de fórmulas como "la guerra 
justa" que legitimó en definitiva la esclavización de los indios que se resistían 
a la colonización y el "repartimiento", que permitió a los colonos aprovechar 
el trabajo de los indios ya sometidos. La evangelización justificó el planteamiento de reunir a los indios en pueblos especiales, donde debían vivir y ser 
adoctrinados (Moya, 1986: 36-38).


La reorganización y adaptación del espacio indígena dio origen a nuevos 
marcos de relación social y vida cotidiana para el conjunto de pobladores. El 
medio rural y los centros urbanos se constituyeron en escenarios disímiles 
pero complementarios en la experiencia histórica americana. Sin embargo, 
esta remodelación espacial fue un proceso desigual en las regiones conquistadas por los europeos, las cuales habían sido ya transformadas por la acción 
secular de los pueblos aborígenes que habían desarrollado formas propias de 
adaptación al medio y de ocupación del espacio, que fueron drásticamente 
alteradas con la llegada de los españoles (véase apéndice 12.1).
2.1. Colonización y asentamientos
2.1.1. El Caribe y la Tierra Firme
La colonización tuvo un tremendo impacto sobre la población aborigen 
de esta zona llevándola al borde de la desaparición. El nuevo sistema de trabajo intensivo en jornadas larguísimas trastornó el ciclo productivo de la economía indígena y destruyó sus bases materiales. La alteración del ecosistema 
con la introducción de animales como los perros que, aparte de ser usados 
por los españoles para atacar a los indios, devoraban la fauna que éstos solían cazar para proveerse de proteínas, y los caballos, que destruían los sembrados, oscureció aun más el sombrío panorama de la subsistencia indígena. 
Cuando los indios de La Española se hicieron escasos, la Corona permitió 
que se importaran indios de otras islas agudizando con ello la desestructuración de las sociedades indígenas de la zona, al destruir los grupos de parentesco y forzar la convivencia de individuos de diferentes grupos étnicos, desarraigados de su entorno familiar.
Las Leyes de Burgos ordenaron que los indios fueran reunidos en pueblos, donde debían construirse bohíos (cabañas) para que viviera en cada uno 
un grupo de diez o doce individuos. Para asegurarse de que los indios no volvieran a sus antiguos centros de poblamiento se ordenó expresamente quemar los antiguos asentamientos (Moya, 1986: 87). Se quebrantaron así los 
referentes territoriales de la población indígena. Los indios caribes - reputa dos de feroces practicantes del canibalismo - fueron esclavizados de forma 
sistemática y llevados desde su lugar de origen a La Española a trabajar en 
los lavaderos de oro. Los lucayas acabaron en la Isla Margarita explotados a 
muerte en la pesca de perlas. Hacia 1510 el descenso de la población indígena era irreversible y patente en la escasa cantidad de niños que se registraron en un censo de indios taínos (Moya,1986:90-91,107). La política de 
concentración de pueblos favoreció la propagación de enfermedades como 
la viruela, diezmando más aun a esta población.


El agotamiento de la economía aurífera, la escasez de indios y el ansia 
por conseguir encomiendas (es decir, una asignación de indios de cuyo trabajo pudieran disponer sin retribuirlo) impulsó a muchos colonizadores a 
plantearse el abandonar La Española y tratar de establecerse en otras islas del 
Caribe, como Cuba, o en Tierra Firme. Por su parte, los colonos más ricos 
reorientaron sus inversiones hacia el cultivo de la caña de azúcar. Esto significó incentivar la esclavitud africana, pues los indios ya habían prácticamente desaparecido. Las casas-hacienda y los ingenios azucareros se convertirán 
en los nuevos ejes de poblamiento para los colonizadores y sus esclavos. Con 
todo, esta nueva economía detuvo el proceso de emigración de colonos, de 
modo que desaparecieron varios pueblos de españoles. La única población 
que no fue afectada fue la ciudad portuaria de Santo Domingo, centro del 
tráfico negrero y del comercio azucarero. Los esclavos recién llegados no se 
conformaron con vivir trabajando de sol a sol entre la hacienda y el ingenio, 
sino que se levantaron contra sus amos en busca de la libertad. Los negros 
huidos adoptaran los conocimientos del medio aportados por los indios para 
subsistir en el nuevo contexto y reconstruyeron sus adscripciones étnicas originarias (las llamadas "naciones"), lo que significó la persistencia y recreación 
de las tradiciones culturales africanas. Los colonizadores recurrieron a una 
drástica represión para acabar con los principales cabecillas de la sublevación, 
pero no consiguieron aplacar de manera definitiva los afanes libertarios de 
los trabajadores esclavos (Moya, 1980: 33-38).
En su avance en la Tierra Firme los colonizadores tropezaron con la denodada resistencia de la población indígena que lógicamente trataba de obstaculizar el asentamiento de los europeos, pues tanto la concentración en pueblos como el surgimiento de ciudades señalaban la esclavización de sus 
comunidades. Debido a estos ataques, la ciudad de Trujillo tuvo que cambiar repetidas veces de ubicación. Los indios lograron así retardar la conquista 
militar del interior correspondiente a las actuales Venezuela y Colombia hasta el siglo XVII (Izard, 1986: 56-58). La costa en cambio se integró tempranamente al comercio mundial, sobre todo a través de la ciudad portuaria 
Cartagena de Indias, codiciada por los piratas porque allí se almacenaba el 
tesoro en espera de las flotas que lo transportarían a España. Después del asalto de Drake en 1586, fue fortificada con baluartes formidables. Era una 
ciudad cosmopolita donde se daban cita gentes venidas de todo el mundo, 
incluidos los esclavos africanos llevados allí por la fuerza al ser Cartagena un 
punto principal de la trata. La arribada de las flotas determinaba el ritmo de 
vida de la ciudad, que vivía unos tres meses de súbita animación cuando éstas 
descargaban en el puerto, para quedarse el resto del año sumida en una teórica calma tropical (Baudot, 1983: 269-270).


2.1.2. México y Mesoamérica
El territorio mesoamericano estaba dominado en el momento de la conquista por la Confederación Azteca o Triple Alianza, cuya capital Tenochtitlán 
era la ciudad más grande del continente americano. Era una ciudad lacustre: 
para conquistarla Cortés necesito construir bergantines. Una vez ocupada 
por los españoles y sus aliados indios, Cortés ordenó el arrasamiento de los 
cues, es decir, los impresionantes templos donde se adoraba a las sangrientas 
divinidades aztecas, con ello acabó con la base física de la religión estatal. 
Muchos materiales procedentes de esos templos fueron utilizados para construir casas para los nuevos habitantes y templos cristianos. La destrucción de 
Tenochtitlán no significó el fin de la importancia del asentamiento, pues la 
antigua capital azteca quedó convertida en la gran ciudad de México, capital del virreinato de Nueva España. Tampoco alteró esto su carácter de metrópoli indígena, pues los llamados tianguis (mercados) se mantuvieron en funcionamiento y muchos indios continuaron viviendo en sus viejos barrios. 
Además la nueva traza española preservó las cuatro calzadas elevadas que unían 
la antigua urbe con la tierra firme de los márgenes de la laguna que así sirvieron de ejes para el nuevo esquema urbano, que no obstante aprovechaba 
el diseño rectilíneo de la traza indígena. Edificios que simbolizaban el predominio de una nueva elite y una nueva cultura se levantaron en torno a la 
Plaza Mayor (hoy Zócalo): la catedral y los templos, los conventos de las 
órdenes, los palacios de los nuevos señores, la sede virreinal. Se aprovechó en 
las nuevas construcciones la piedra nativa, llamada "tezontle", cuyo color 
rojizo dio un aspecto característico a la ciudad. El ritmo de la edificación fue 
frenético, resultando muy onerosa para la población indígena que fue obligada a trabajar en ella. Las espaciosas calles (para la época) fueron empedradas cuando reinaba en España Felipe II (Baudot, 1983: 265-266).
La ciudad continuó luchando contra las inundaciones, como había ocurrido en época prehispánica. Las lluvias ocurrían generalmente de junio a 
octubre y hacían subir las aguas de la laguna hasta un nivel amenazador. Las 
inundaciones de menos gravedad acontecieron en 1553, 1580, 1604, 1607, 1645, 1674 y 1691; la más terrible en 1629 (Maza, 1968: 26). En el siglo 
XVIII aún hubo inundaciones en 1707, 1714, 1747 y 1763 (Hoberman, 1974: 
228). Durante el siglo XVI se siguió utilizando el antiguo sistema de diques 
y albarradas empleado por los aztecas para defenderse de las aguas. Pero desde inicios del siglo XVII, se comenzó la obra del "desagüe", consistente en crear un canal para drenar las aguas hacia el río Tula. Dichas obras fueron interrumpidas y bloqueadas por diversas razones. Al sobrevenir la inundación de 
1629, la ciudad estaba mal equipada para resistirla. Sus efectos se hicieron 
sentir por cinco años y durante ese tiempo fue habitual desplazarse en canoas 
por entre las calles. Hubo pérdidas significativas en la propiedad inmueble. 
El costo de vida se elevó y los negocios perdieron vigor. Muchas familias criollas y españolas abandonaron la capital. El arzobispo propuso que se reubicara la ciudad, lo cual fue visto como un intento de desacreditar al virrey 
entonces gobernante, el marqués de Cerralvo (Hoberman, 1974: 227).


En el área maya, las zonas más pobladas por los indios indujeron a los 
españoles a tratar de establecerse de manera permanente. Surgieron así Mérida 
y Valladolid. En cambio, en zonas donde la población indígena raleaba, los 
asentamientos hispánicos fueron menos seguros y estables, dándose incluso 
casos de despoblamiento en Nicaragua y Honduras. Un caso especial de colonización fue el de Costa Rica, que experimentó un predominio de la ocupación rural sobre la urbana propiamente dicha (Solano, 1990: 90). Cartago, 
la capital de esta provincia fundada en 1564 en un emplazamiento desfavorable, sufría tantas inundaciones que fue llamada la "ciudad del lodo". Las 
casas eran modestas y sus habitantes carecían de médico, cirujano y aun de 
barbero, por lo que los enfermos tenían que ir a Nicaragua o Panamá. No la 
animaba ningún mercado y sólo dos veces por semana se vendía carne (Baudot, 
1983: 268). Esta situación no era tan atípica, pues en Hispanoamérica colonial hubo muchas ciudades y villas pobrísimas, carentes de servicios y comodidades, lo que hizo que a la larga el peso de los asentamientos rurales fuera 
bastante significativo.
2.1.3. El Perú y los Andes
El imperio incaico, la entidad política más desarrollada en los Andes, 
tenía como capital la ciudad del Cuzco, que, a diferencia de Tenochtitlán, 
no parece haber tenido un mercado o tianguis, pues el comercio no era una 
forma de intercambio de bienes demasiado extendida en el territorio controlado por los incas. Era una urbe administrativa y religiosa donde se concentraba el poder de las grandes familias incas (llamadas penecas), que residían en bellos palacios de piedra labrada, aunque cubiertos con modestos techos de paja (Garcilaso, 1976, 2: 105). El Cuzco centralizaba los recursos 
del resto del imperio a través del tributo y de los dones de los señores sometidos al inca, con los que se nutría el notable consumo suntuario de las elites gobernantes. En el norte, los incas fundaron Tumipampa, en el territorio actual de Ecuador, con el intento de que fuese una segunda capital, pero 
este proceso quedó truncado con la conquista y ese asentamiento no tuvo 
continuidad como ciudad hispánica.


Con la ocupación española, el Cuzco perdió su posición central en la organización política andina, pues no se convirtió en la capital de la nueva organización virreinal del Perú. Los templos de las divinidades del panteón incaico 
fueron transformados en iglesias y conventos. Los palacios de los nobles incas 
acabaron en poder de la nueva elite. Así el Coricancha, el templo del sol, se 
destinó al monasterio de Santo Domingo; las casas de Huaina Cápac 
(Amarucancha) pasaron a la Compañía de Jesús, y las de Inca Yupanqui terminaron en poder de Diego Maldonado, uno de los primeros conquistadores 
(Garcilaso, 1976, 2: 106). El Cuzco sufrió graves daños durante la rebelión de 
Manco Inca (1536-1537) durnte la que fue incendiado, lo cual probablemente 
aceleró las transformaciones de su traza. La apropiación de la urbe cuzqueña 
por los españoles implicó el cambio de referentes que alteraron su configuración original, pero no los hicieron desaparecer por completo. Los muros incaicos dieron sostén a construcciones de estilo castellano donde residieron los 
miembros de la nueva elite y sus descendientes. El Cuzco en la visión del cronista Felipe Guamán Poma de Ayala presenta un abigarrado conjunto de edificios en que se superponen las construcciones españolas y las incaicas. En el 
centro de la ciudad aparecen dos plazas contiguas, una llamada Aucaypata y la 
otra Cusipata (figura 2.1). Este rasgo era una reminiscencia de la traza incaica 
sobre la que se diseñó la típica Plaza Mayor hispánica (Garcilaso, 1976, 2: 109).
2.2. Transformación del poblamiento indígena
La política de la Corona de forzar a los pueblos aborígenes a abandonar 
sus formas dispersas de asentamiento, se fundamentaba en una concepción 
particular de lo que caracterizaba a la humanidad civilizada. El hombre como 
ser racional sólo podía expresar adecuadamente dicha condición en la ciudad, 
entendida como la congregación perfecta de los hombres que al dejar de estar 
esparcidos en chozas por selvas y bosques podían juntarse para hacer una vida 
sociable y política. La obligación del rey era por eso hacer que sus súbditos 
abandonaran los montes y campos y se redujeran a vivir en centros urbanos 
que controlaran el espacio rural circundante. El asentamiento en pueblos delimitados según los parámetros hispánicos garantizaría que los indios comenza- rían "a vivir como hombres, deponiendo sus antiguas y fieras costumbres, y 
haciéndose con esto más hábiles para recibir nuestra Santa Fé y Religión 
Christiana" (Solórzano, 1972, 1: 373-374). Éstas fueron las ideas rectoras que 
fomentaron la política de constitución de pueblos indios, que como hemos 
visto se inició en las Antillas, siendo llamados "reducciones" en Perú, "poblamientos" y "resguardos" en Nueva Granada y "congregaciones" en México.
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Figura2.1. La ciudad de Cuzco según Guamán Poma.
Civilizar era sinónimo de evangelizar, pero no todos los colonizadores 
consideraron indispensable dotar previamente a los indios de una estructura municipal para introducir el cristianismo. Los frailes que con ahínco legendario iniciaron la evangelización de la Nueva España en 1524 instaron a sus 
nuevos feligreses a construir templos y conventos, futuras bases de las parroquias indígenas, tarea en la cual los indios invirtieron ingentes recursos y trabajo. Sin trastocar inmediatamente la forma de poblamiento aborigen, los frailes hicieron que el cumplimiento del ritual cristiano centrado en el templo se convirtiera en un eje de la vida social indígena, lo cual a la larga facilitó la alteración radical del asentamiento indígena, pues las autoridades coloniales plantearon la necesidad de "congregar" a los indios en pueblos organizados 
alrededor de las iglesias, cosa que además de facilitar la observancia religiosa, 
permitía un mayor control político y fiscal de la población. Al principio Hernán 
Cortés aplicó esta política sin éxito, pues los indios huyeron por temor a las 
presiones de los colonizadores. Los frailes desaconsejaron la congregación, 
pero el virrey conde de Monterrey recibió órdenes de aplicar sin dilaciones 
esta política (Solórzano, 1972,1:375). La congregación sirvió en algunos 
casos para redefinir el control de la tierra. Explícitamente una real cédula de 
1558 para México decía que "muchos indios desta tierra estan poblados cada 
uno por si apartados de unos de otros en algunas partes y que desta manera 
tienen ocupada toda la tierra y que convernía [sic] recogerlos y ayuntarlos en 
pueblos en los sitios que parecessiesen para ello más convinientes [...] que desta manera se desocuparía mucha tierra, en que pudiessen hazer algunos pueblos de españoles y mestizos [...]" (Provisiones, 1945: 203-203v.).


La política de reducciones o congregaciones tuvo un efecto uniformizador 
sobre la población aborigen, que había estado dividida en multitud de grupos 
étnicos y unidades políticas. Dichas entidades originarias fueron radicalmente 
alteradas con la concentración en pueblos. El caso de Yucatán ejemplifica la nueva situación a que se vieron abocados los pueblos indígenas. Por una parte, aquellas comunidades que habían estado en una posición de superioridad fueron 
reducidas a la igualdad con sus antiguas subordinadas y se disolvieron las unidades políticas mayores. Por otra, se agregaron y concentraron las unidades más 
pequeñas y los asentamientos de diversos tamaños en una sola población. En 
los nuevos pueblos o congregaciones las parcialidades o subdivisiones prehispánicas se mantuvieron por algún tiempo, identificándose como "barrios", aunque hubo casos en que desaparecieron como referente de la vida indígena. Algunas 
parcialidades preservaron una identidad diferente aunque pertenecieran al mismo pueblo, con su propio cabildo y autoridades, y su propio santo patrono al 
que celebraban en fiestas independientes. En el Yucatán fueron los franciscanos 
los que aplicaron la política de congregaciones, la cual desde su punto de vista 
era esencial para asegurar el éxito de la evangelización, pues los frailes consideraban que si los indios retomaban su antiguo modo de vida en rancherías dispersas, volverían a caer en el paganismo. En esto los frailes no siempre contaron con el apoyo incondicional de los colonizadores laicos, pues algunos 
encomenderos lamentaron la interrupción de la producción agrícola y hasta la 
pérdida de vidas en la reubicación forzada (Farriss, 1992: 252-263).
La huida era para los indios la única alternativa a esta concentración compulsiva. Muchos optaron por esconderse en los antiguos parajes donde habían residido y trataron de dar continuidad a su ancestral modo de vida. La presión 
del tributo y los trabajos obligatorios en lugares distantes los alentaban también a empeñarse en vivir fuera de los pueblos indios, lejos del alcance de las 
autoridades. En esas condiciones, las haciendas y estancias de españoles se convirtieron en una alternativa para el asentamiento. De modo que a largo plazo 
estas unidades empresariales se convirtieron en centros poblados que rivalizaban con los pueblos indios en atraer pobladores. En el Perú, la masiva fuga de 
los indios de los pueblos indios sometidos a la mita (trabajo obligatorio) en 
Potosí y en las terribles minas de azogue de Huancavelica dieron origen al fenómeno de los "forasteros", indios que abandonaban sus comunidades originarias para asentarse en pueblos distintos. Los indios que permanecían en esos 
pueblos, por contraste, eran llamados "originarios". Entre los forasteros existía 
variedad de situaciones, a veces eran confundidos, interesadamente quizá, con 
los vagos por carecer de tierras. Sin embargo, pronto apareció la categoría de 
"forastero con tierra", la cual suponía una relación distinta con el pueblo donde el forastero migraba y la obligación de pagar el tributo, aunque con una 
rebaja. Algunos se adscribieron a las haciendas a cambio de parcelas de tierra 
e incluso reconstituyeron vínculos comunitarios dentro de éstas o se hicieron 
proletarios en las ciudades (Sánchez Albornoz, 1978: 35-67). El proceso de 
transformación cultural que experimentaron es dificil de conocer porque los 
documentos se centran en los aspectos demográficos y económicos. De todas 
maneras, la distinción entre forastero y originario fue muy persistente en el 
medio andino. Los indios originarios excluían a los forasteros de los rituales 
comunales, hasta el punto de que en la persecución de las prácticas religiosas 
no cristianas ocurrida en el siglo XVII, los forasteros fueron dejados de lado por 
las autoridades, que sabían que no tenían ninguna información sobre estos cultos, pues no pertenecían a la estructura de parentesco tradicional controlada 
por los originarios (Wightman, 1990: 101-102).


2.3. Constitución del espacio urbano hispanoamericano
Desde el punto de vista de la Corona, la fundación de ciudades obedeció a 
la necesidad política fundamental de organizar una red suficientemente densa 
de centros de decisión que dispusiera de todos los poderes, económicos y políticos para una gestión inmediata. La Corona concibió la ciudad como un instrumento esencial de la colonización y como su célula básica (Konetzke, 1976: 
38; Baudot ,1983: 252-253). Sin embargo, aunque los intereses estatales encuadraron el sistema de poblamiento desarrollado, la fundación de centros poblados era una garantía de ocupación del territorio no sólo para la Corona, sino 
para los conquistadores. Esto incentivó en algunos casos situaciones de pugna entre las "huestes", que se tradujeron en episodios de fundación duplicada de 
ciudades. Por ejemplo, la de Santiago de Quito y la de San Francisco de Quito, 
efectuadas el mismo año, por Diego de Almagro y Sebastián de Benalcázar en 
su competencia por controlar este territorio (Ramos, 1975: 107-138).


En la península predominaban los asentamientos de abigarrada traza 
medieval, en cambio en América las nuevas fundaciones fueron dotadas de 
una planta simétrica consistente en una plaza mayor a cuyo alrededor se distribuían las calles perpendicularmente según un esquema ajedrezado 
(Konetzke, 1976: 38-40). Aunque no pudieran realizarlo en toda su perfección, este modelo de raigambre romana predominó en la conformación del 
espacio urbano hispanoamericanos constituido por los colonizadores (Hardoy, 
1975: 338; Castillero, 1999: 147). Paradigmática en este sentido fue la fundación de Lima, cuyo centro histórico es aún llamado "el damero de Pizarro". 
El fundador procedió de manera planificada y repartió solares entre los pobladores con mucho orden: "Para fundar esta ciudad hizo primero el gobernador [Pizarro] dibujar su planta en papel, con las medidas de las calles y las 
cuadras y señaló en las cartas los solares que repartía a los pobladores escribiendo el nombre de cada uno en el solar que le cabía; y teniendo atención, 
no al pequeño número de vecinos con que la fundaba, que no llegaban a 
ciento sino a la grandeza que se prometía había de llegar a tener con el tiempo" (Cobo, 1956a: 302). Una promesa de grandeza y poderío que demoró 
en cuajar pues el ciclo de las guerras civiles distrajo a sus principales moradores. Lima además tenía problemas para conseguir los materiales más "nobles" 
y apreciados: la piedra y el ladrillo eran demasiado caros a más de escasos. 
Hasta comienzos del siglo XVII, rancherías y huertas de indios y negros, llamadas "corrales de negros", siguieron existiendo alrededor de la plaza, junto con los edificios principales de la ciudad: la catedral, las casas reales y el 
cabildo (Cobo, 1956a: 305). También muchos vecinos notables que ocupaban cargos en el cabildo se ausentaban para ir a atender asuntos en sus haciendas. Las evaluaciones de la población limeña son poco confiables y sobre todo 
el criterio de enumeración no siempre es claro. Por ejemplo, para 1630, Cobo 
señalaba un total de 60.000 personas, incluidos los 30.000 esclavos negros 
que laboraban en las haciendas circundantes, mostrando un criterio censal 
ante todo jurisdiccional y no estrictamente residencial.
Se preveía que las calles limeñas fueran bastante anchas, pero el crecimiento urbano alteró la cuadrícula sobre todo en las zonas situadas más allá 
de la traza original (Cobo, 1956a: 306). Hubo propietarios que para aprovechar mejor el suelo invadieron con sus construcciones la parte asignada a 
la calle o que incluso cortaron o cerraron calles a su antojo. Los conventos 
femeninos que eran verdaderas ciudadelas dentro de la ciudad contribuyeron en buena medida a esta alteración (Durán, 1994: 68; 123). Hacia 1630 Lima tenía ya cuarenta y siete templos, contando con las ermitas situadas en 
los extremos de la ciudad. Además de estos templos para el culto público, 
muchas de las cuatro mil casas que contenía el área urbana tenían oratorios 
particulares, en algunos de los cuales se podía celebrar misa (Cobo, 1956a: 
455). La piedad de la ciudad era un valor que debía encarnarse tanto en la 
arquitectura como en una serie de actitudes cotidianas compartidas por los 
habitantes. Lima fue ensalzada por la abundancia de vocaciones religiosas, el 
ornato de sus iglesias, la nutrida asistencia a los sermones, el respeto a los 
sacerdotes, la devoción de los seglares, la construcción de hospitales, la generosidad de las limosnas, entre otras virtudes (Cobo, 1956a: 359-360).


El emplazamiento de Lima había sido elegido por el benigno clima y la facilidad de abastecimientos y comunicaciones (Cobo, 1956a: 288). Este panorama bonancible se veía sin embargo alterado por aterradores y periódicos seísmos; entre los de menor impacto se señalan los de los años 1606, 1609, 1612, 
1630, 1631, 1660 y 1681; los grandes terremotos ocurrieron en 1655, 1678, 
1687 y 1690. El de 1687 arruinó la ciudad por completo obligando a todos los 
habitantes, incluido el virrey y su corte, a vivir en campamentos improvisados 
en las calles y plazas (Durán, 1994: 36-47). Este fenómeno llevó a las autoridades limeñas a adoptar una actitud más realista en sus afanes de grandeza citadina. Dejaron de lado ambiciosos planes de construcciones en piedra y ladrillo, 
para optar por materiales más modestos de tradición local, en especial por la 
quincha: material consistente en caña brava revestida de barro que había resultado ser más adecuado para soportar los seísmos que otros materiales (HarthTerré, 1962: 74). Para compensar la modestia de la fábrica de los edificios, se 
simuló materiales nobles por medio de la pintura (Durán, 1994: 48-52). Las 
sencillas fachadas ostentaban los característicos balcones de madera que aún 
pueden verse en el centro histórico de Lima. Los seísmos condicionaron también la elevación de las torres de las iglesias. Otra amenaza que Lima tuvo que 
afrontar - al igual que otras urbes costeras coloniales - fue el ataque de corsarios 
y piratas. En 1684 se inició en Lima la construcción de una cerca, para lo que 
aportaron dinero todas las corporaciones de la ciudad (Durán, 1994: 87).
A la casa señorial limeña se ingresaba a través de una gran puerta que daba 
a un zaguán, el cual conducía a un gran patio, rodeado de columnas o pilares, 
donde se encontraban muchas habitaciones y departamentos diferentes, una 
puerta central daba a una habitación para recibir visitas, era una especie de alcoba-estrado donde había un lecho "simbólico" utilizado para defunciones, bodas, 
nacimientos. El mobiliario no era demasiado lujoso, pero las habitaciones se 
decoraban profusamente con tapices y cojines de terciopelo, y algunas casas tenían cuadros de la escuela cuzqueña. Al fondo de la vivienda por lo general había 
un jardín, una huerta y un gallinero. Era normal que las familias pudientes alquilaran para tiendas las habitaciones que daban a la calle (Durán, 1994: 162-164). Desde inicios del siglo XVII la elite limeña abandonó los alrededores de la plaza mayor para instalarse en otros barrios menos ruidosos y congestionados. 
Aliciente para ello fue también la posibilidad de extraer altas rentas de las grandes casas fragmentadas al arrendarlas y subarrendarlas a personas menos acomodadas que por sus ocupaciones en el mercado de la plaza mayor o en los oficios artesanos necesitaran viviendas, talleres o tiendas. Apareció así una temprana 
tugurización de esta zona, donde los miembros de la elite asistían sólo a sus obligaciones funcionariales o económicas, pero donde sólo residían el virrey y el 
arzobispo en los edificios oficiales (Durán, 1994: 164, 222-223).


Los callejones de cuartos o corrales de vecinos, llamados en otras partes 
conventillos, fueron otro tipo de vivienda asequible para la plebe limeña. 
Consistían, como en la actualidad, en un pasillo a cielo abierto a cuyos lados 
se abren unas puertas que dan acceso a viviendas de uno o dos cuartos. Solían 
tener un espacio destinado a la cocina o al gallinero y vivían entre 9 y 15 
familias (Durán, 1994: 165-166). Por último, los plebeyos podían residir en 
rancherías y ranchos diseminados por la ciudad, sin contar naturalmente a 
los numerosos sirvientes que se acomodaban en las casas de sus amos.
2.4. Los ritmos de la vida y la cultura urbanas
La ciudad colonial era un espacio multiétnico marcado por la jerarquía 
social. La elite blanca dividida en criollos y peninsulares (llamados "gachupines" en México, "chapetones" o "godos" en Lima) poblaba las grandes casas y 
los conventos, ocupaba las elevadas posiciones de los rangos eclesiástico y civil, 
dirigía los negocios importantes y disfrutaba de grandes propiedades. Era notable la población negra esclava y libre que se concentraba en las ciudades. Para 
México se estimaban unos 50.000 habitantes a mediados del siglo XVII, y para 
Lima, unos 30.000. La separación residencial entre indios y no-indios que la 
legislación decretaba no se plasmó en la vida real y menos aún las ciudades. En 
Lima, el virrey Toledo había reducido a los indios al arrabal llamado el Cercado 
en 1570, pero muchos continuaron viviendo en diversos barrios de la ciudad 
propiamente dicha mezclados con la población no india (Mazet, 1976). La 
separación residencial tampoco existía en términos de clases sociales, pues lo 
que expresaba la categoría de la familia era el tipo de casa, no el barrio.
La ciudad fue para los indios y los demás plebeyos un espacio de relativa libertad, donde podían tratar de encontrar oportunidades de mejora económica y social. En Lima los indios del Cercado, al decir del cronista Bernabé 
Cobo, estaban "aespañolados" porque tanto hombres como mujeres conocían 
el castellano y mantenían sus casas a la usanza española. A inicios del siglo 
XVII incluso poseían ochenta esclavos, es decir, un esclavo por cada diez indios (eran 800 almas de confesión), indicio de bienestar y relativa riqueza frente 
al resto de la población indígena, ya que "todos los demás indios del reino 
juntos no deben tener otros tantos" (Cobo, 1956a: 353). Las maneras de los 
indios urbanos chocaron fuertemente al cronista Guamán Poma, adalid de 
la separación étnica entre indios y no indios. En Lima encontró un caso más 
de "mundo al revés", pues vio allí que los indios "bajos", luciendo el cabello 
corto, ataviados a la española y con una espada al cinto, dejaban de pagar el 
tributo (Guamán Poma, 1987, C:1198).


Las condiciones de vida de los plebeyos de la urbe pese a sus relativas ventajas distaban de ser ideales. La estrechez de las viviendas no se hallaba compensada por un espacio público ameno. Muchos pasaban gran parte del día 
en las calles ocupados en la venta ambulante de artículos y comidas o en puestos precarios instalados en la plaza mayor. De modo que los mercados eran 
un escenario importante de la sociabilidad popular. La plaza mayor de las ciudades hispanoamericanas fue un elemento crucial para la sociabilidad de sus 
habitantes, era a la vez lugar de castigo, de mercado y contrato, de celebraciones religiosas y civiles, de esparcimiento y trabajo. Por ello se dice que era 
"un crisol de aculturación excepcional para los indios y mestizos que allí podían encontrar reunidos todos los símbolos de los nuevos poderes y todos los 
modelos de las nuevas condiciones de existencia" (Baudot, 1983: 253-254). 
En algunas ciudades como Lima y Santiago sirvieron para ejercicios militares, por lo que les ha quedado el nombre de "plaza de armas" (Solano, 1990: 
186-187). En la Plaza Mayor de Lima, negras e indias que vendían frutas y 
viandas junto con otros mercachifles formaban un mercado muy concurrido 
incluso los días de fiesta, y también en las noches en que muchos plebeyos se 
reunían aprovechando la permisividad de las autoridades.
El consumo popular generaba aglomeraciones y dejaba restos y basurales 
que hacían de la limpieza el principal problema de muchas ciudades coloniales. Era frecuente tropezar con muladares incluso en calles céntricas y en lugares concurridos. En los libros de cabildo de Lima, las autoridades repiten una 
y otra vez los problemas que tienen para mantener el aseo de la ciudad. La formación de muladares junto a hospitales iglesias y conventos generaba hedores 
y fetidez ambiental. El temor a epidemias desataba súbitas campañas de higiene que se interrumpían en cuanto se creía superado el peligro. Es probable que 
la elite limeña pudiera escapar de estos inconvenientes en su lugar de distracción y paseo habitual: la Alameda de los Descalzos, en el camino que unía el 
barrio de San Lázaro con la recolección franciscana de los Descalzos, por donde acostumbraban a desplazarse en carrozas y caballos, medios que contribuían 
también a protegerlos de la suciedad reinante (Durán, 1994: 81-82; 208).
En la urbe colonial se combinaron la modernidad del tiempo abstracto de 
los mercaderes y el tradicionalismo del tiempo de la iglesia (Pereira, 1966: 141 144). La medición del tiempo se relacionó con la capacidad de ordenar la vida 
ciudadana, como ejercicio de "policía". Muy apropiadamente Guamán Poma 
destacó por igual la horca y el reloj en su dibujo de Lima (Solano, 1990: 191). 
El cabildo catedralicio de Lima justificó su intento de comprar un reloj planteando que era "conveniente a la autoridad de la república", aunque sólo en 
1555 logró la ciudad adquirir el primero que fue colocado en las casas del cabildo, y un tiempo después consiguió otro la catedral. A fines de la década de 
1630 tenía ya Lima diez o doce relojes grandes colocados presumiblemente en 
edificios públicos e iglesias, fuera de numerosos relojes más pequeños. La demanda de relojes de todo tipo entre los pudientes de Lima explica la existencia de 
artesanos especializados en relojería que los hacían "tan lindamente como en 
Alemania" (Cobo, 1956a: 367). Además de los relojes se utilizaban "ampolletas" (relojes de arena) y clepsidras (relojes de agua). Ya en la primera mitad del 
siglo XVIII la posesión de relojes era común entre los hombres distinguidos y 
aun entre los eclesiásticos de menor rango (Pereira, 1966: 149).


Las artes, las letras y los oficios tuvieron en el entorno urbano el ámbito 
propicio para florecer. Los funcionarios y mercaderes, los prelados y frailes residieron en las ciudades en una alta proporción. Las principales ciudades se enorgullecían de tener universidad y centros de enseñanza superior que les permitían contar con una elite letrada muy influyente en la vida política de las colonias 
(Rama, 1983: 23-39). Frente a la alta cultura de la elite, se iba constituyendo 
la cultura popular o subcultura plebeya urbana que tenía como escenario los 
mercados y plazas públicas. Desde la perspectiva de la elite y los gobernantes, 
el eje de las vidas plebeyas era la ociosidad y los vicios que ésta acarreaba, entre 
los que destacaba la ingestión excesiva de alcohol. En México la bebida característica era el pulque (licor hecho de maguey). Era una bebida de origen indígena, pero ya en el siglo XVII era consumido por todos los plebeyos en tabernas llamadas pulquerías y en casas privadas, e incluso en la vía pública en 
precarios puestos de vendedores ambulantes (Cope, 1994: 34-35). En las pulquerías fue surgiendo una sociabilidad que las autoridades consideraban sospechosa y trataban de regular. El pulque fue prohibido temporalmente a raíz 
del gran tumulto de 1692 que sacudió la ciuad de México, pero los intereses 
creados de la clase dominante en torno al pulque conspiraban contra la moralidad que en teoría debía imperar entre la plebe.
2.5. Sociabilidad en la ciudad minera
Aunque desde cierta perspectiva la ciudad minera era un fenómeno frágil y marginal en estrecha dependencia de la extracción de metal (Baudot, 
1983: 271) puede ser considerada un fenómeno urbano típicamente colo nial, ya que no tuvo precedentes prehispánicos y su organización planteó 
problemas inéditos tanto a los pobladores como a las autoridades (Contreras, 
1982: 12-13). La traza de estas ciudades no se atuvo al cuidadoso diseño 
de la cuadrícula, ejemplificado en las distintas fundaciones urbanas españolas (Solano, 1990: 19). En ellas la población flotante llegó a un nivel tan 
significativo o más que la población estable, y planteó peculiares problemas de gobernabilidad. La vida familiar era inestable, pues muchos hombres acudían a los centros mineros sin sus esposas e hijos, y se sintieron atraídos por la oferta de bienes suntuarios y de diversión que las mesas de juego, 
las apuestas, el consumo de alcohol y la prostitución parecían prometer a 
cada paso. La ciudad minera se presentaba en la conciencia de sus contemporáneos como una unidad intrínseca con la mina. Hablar de Potosí 
implicaba referirse al cerro de Guaina Potosí, cruzado por caminos que 
conectaban la ciudad y los socavones, a lo largo de los cuales muchas indias 
instalaban sus puestos y tiendas de coca y pan que los trabajadores indios 
compraban con los trozos de metal que recibían como parte de su jornal 
(Capoche, 1968: 165).


La importancia de la población indígena potosina se puede apreciar en el 
hecho de que había ocho parroquias de indios. Los primeros que predicaron 
el evangelio en la ciudad fueron los religiosos de Santo Domingo, "los cuales 
edificaron suntuosas casas y monasterios, que pueden ser buenos en España, y 
sobre esto tiene Su Majestad mandado que cuando se fundare y edificare alguna iglesia de indios, sea un edificio humilde y sin grandeza, por no fatigarlos 
con la demasiada obra" (Capoche, 1968: 172). No compartía esta opinión el 
cronista Bernabé Cobo que, luego de visitar el virreinato de Nueva España, 
había llegado a la conclusión de que los templos andinos eran bastante modestos en comparación. En realidad, el trabajo de los indios se concentraba en las 
minas, antes que en el embellecimiento urbano. Los trabajadores indios de 
Potosí no eran un proletariado uniforme. Los llamados "indios de cédula", es 
decir, aquellos que tenían la obligación de trabajar para los mineros en las minas 
acarreando metal, eran los peor tratados. Subían con grandes pesos desde los 
socavones por retorcidas y estrechas escaleras de varios ramales hechas de palos, 
cueros y maromas, cargando un promedio de dos arrobas de metal (casi cincuenta kilos). Había minas que tenían hasta 400 estados de subida. El maltrato verbal y el miedo al castigo físico eran el pan de cada día para este trabajador. En una situación mejor se encontraban los llamados "mingados" que eran 
trabajadores libres, a quienes además del jornal se les daba trozos de metal 
(Capoche, 1968: 109), aunque esto era mal visto por los llamados "señores de 
minas", que alegaban que todo los metales que los indios tenían y que comerciaban en el "gato" (deformación castellana del aymara kjatu que significa mercado) eran robados (Capoche, 1968: 150-158).


Guamán Poma nos muestra la ciudad de Oropesa de Huancavelica, productora de azogue, insumo esencial para la producción de plata, unida a los 
socavones de las minas por serpenteantes caminos que evocan cordones umbilicales (véase figura 2.2). La ciudad coronada por iglesias domina el eje central, pero en primer plano aparecen los ingenios de procesamiento de azogue; en el fondo, bajan del cerro los indios cargados de metal y más cerca se 
ven arrieros conduciendo bestias con provisiones o minerales hacia a la ciudad. En el dibujo de Guamán Poma los tres planos parecen tener la misma 
importancia. El cronista explica que esta ciudad absorbía una gran cantidad 
de indios "mitayos" (que cumplían con la mita), mientras sus mujeres se quedaban en los pueblos, lo cual creaba una situación de crisis para la familia 
indígena, que se agravaba aún más porque los indios no permanecían en la 
ciudad azoguera sino que huían de ella (Guamán Poma, 1987, C: 1130).
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Figura 2.2. La ciudad minera de Huancavelica, 
según Guamán Poma.


2.6. La vida rural: la hacienda, la plantación y los pueblos 
campesinos
La mayoría absoluta de la población hispanoamericana colonial vivía en 
el campo y en centros poblados más bien pequeños realizando tanto tareas agrícolas como artesanales. Como hemos señalado al hablar de la creación de los 
pueblos de indios, la llegada de los españoles significó una alteración radical 
de las formas de asentamiento. Además entrañó una revolución agropecuaria 
con la introducción de multitud de nuevos cultivos y especies animales. No 
sólo se limitaron a la importación de especies europeas, sino que incluso se aceleraron los intercambios de especies dentro de los propios territorios americanos. Por ejemplo, de la Española los colonizadores llevaron plátanos, cocos y 
magüeyes al Yucatán (Solano, 1990: 357). Se señala a la conquistadora doña 
Inés Muñoz de Rivera como la introductora del trigo y el olivar en el Perú 
(Cobo, 1956a: 431). El cultivo de la vid que se adaptó a los valles de la costa 
sur peruana y posteriormente a Chile es un proceso de mucho interés y poco 
conocido. La introducción de la caña de azúcar representó la implantación 
embrionaria de la gran propiedad, alternativa al pueblo rural y a la ciudad, y 
actuó como acicate para la expansión de la esclavitud africana.
La prevista segregación residencial entre indios y españoles tampoco se 
plasmó en el medio rural. El creciente conglomerado de mestizos y castas 
también se asentó en los pueblos campesinos produciéndose casos de transculturación: por ejemplo, en Toluca, un área rural cercana a México, una 
mulata trabajaba en sociedad con una india en el comercio y al irse enriqueciendo adoptó la vestimenta española. Otra mulata, hija de una india, al 
presentarse ante la justicia dio su testimonio en náhuatl. Los españoles asentados en la localidad utilizaban este idioma también para entenderse con la 
población nativa (Lockhart, 1975: 477-479).
Quizá fuera en el ámbito rural donde se percibía de manera más nítida 
la diferencia ambiental de las tierras hispanoamericanas respecto a Europa. 
Dice el padre jesuita Bernabé Cobo: "Con la variedad de los tiempos del año 
que se experimenta en Europa, es muy grande la discrepancia y confusión 
que se ve en el vulgo acerca de contar y distinguir los tiempos". Señalaba que 
la inversión de nombres y cualidades atmosféricas causaba confusión en el 
viajero; se suponía que lo húmedo era una característica del invierno, pero 
en muchas zonas de América (especialmente en el hemisferio austral) las grandes lluvias coincidían con una época de calor, por lo cual dicha estación era 
llamada invierno. En cambio la temporada seca y fría era llamada verano, en 
razón de la sequedad, no de la temperatura. Cobo encontraba estas denominaciones absurdas, pues con ello resultaba el verano más caliente que el 
invierno. A esto se agregaba que en el Perú, mientras en las costas era vera no por lo caluroso (ya que allí nunca llueve), en la sierra era invierno, pues 
llovía. El utilizar como criterio la humedad y la lluvia antes que la temperatura y la cercanía o lejanía del sol como deseaba el cronista, hacía que en lugares donde llovía todo el año el vulgo no distinguiera las estaciones: "No es 
tan fácil aquí como en Europa señalar las cualidades de cada uno de estos 
tiempos, por ser muy varios los temples que se hallan en esta tierra a un mismo tiempo en partes que caen dentro de un mismo clima..." - concluía el 
cronista. Esta situación tenía consecuencias de índole estética, literaria y científica, pues no coincidía con las comparaciones clásicas entre las edades del 
hombre y las combinaciones de los temperamentos y humores (seco, húmedo, frío y caliente) y de los elementos (tierra, aire, agua y fuego). No era posible en rigor representar a la vejez asociada al invierno, por definición frío y 
húmedo, con un invierno caliente y húmedo como el que ocurría en América 
austral. Estas equivalencias parecían inútiles en estas tierras y, aunque preocupaban a los estudiosos de la medicina y la naturaleza, quizá incidieron 
menos en poetas y literatos que se atuvieron galanamente a las convenciones 
de la lengua literaria (Cobo, 1956, 1: 59-60).


El calendario campesino estructuraba la vida de la mayoría de los pobladores rurales y, por tanto, de los indios. A través de Guamán Poma es factible 
imaginar el ritmo de las ocupaciones campesinas en el año rural (cuadro 2.1), 
aunque hay que advertir que su calendario contiene elementos más complejos 
y ricos que mal pueden sintetizarse en esta sinopsis. El cronista combinó, por 
una parte, la orientación descriptiva al señalar efectivamente qué trabajos se 
realizaban en el campo y las condiciones climáticas que se experimentaban. 
Pero, por otra, quiso incluir en su calendario una serie de recomendaciones, 
prevenciones y consejos que sería demasiado engorroso referir aquí. Por ejemplo, aconsejaba que el vino abundante en abril no se vendiera a los indios en 
gran cantidad, para evitar que se emborracharan. Combatir la ociosidad era 
otra de sus preocupaciones, por lo cual señalaba que en mayo los indios debían 
tejer la ropa para los bienes de comunidad y para el tributo (Guamán Poma, 
1987, C: 1213 y 1217). Efectivamente, el tributo que en los Andes se pagaba 
en los "tercios" de San Juan y de Navidad ordenaba y trastornaba en gran medida la vida indígena (Guamán Poma; 1987, C: 1048).
Aunque duamán Poma rechazaba la intromisión española en la sociedad india y era un fervoroso partidario del autogobierno indígena, consideraba que la adopción de una medida exacta del tiempo por medio de relojes 
garantizaría el "buen gobierno" de la sociedad nativa ideal. Por ello recomendaba que en los pueblos indios grandes y chicos, en las estancias y chacras, minas, etc. hubiera un reloj de tabla (solar) que anunciara las horas dando campanadas (fig. 2.3). El indio debía trabajar desde las siete de la mañana 
hasta las doce, en que debía detenerse para descansar y comer, retomaría el trabajo desde las dos hasta las cinco. A las seis debía volver a su hogar, y descansar hasta el amanecer. Todos los indios en todos los oficios debían trabajar ocho horas. Este reloj asimismo debía servir para señalar la hora del oficio divino: a las doce en días de fiesta y domingos, los miércoles y viernes a 
las seis de la mañana. Tanto los ministros como los feligreses que no cumplieran con este obligación debían ser castigados (Guamán Poma, 1987, B: 
926). Mantener una atención vigilante sobre el empleo del tiempo se encuadraba perfectamente con el proyecto eclesiástico que buscaba inculcar en la 
población un sentido del pecado. Las acciones de la vida cotidiana debían 
ser evaluadas respecto a los mandamientos imperecederos de la Iglesia y deducir si el tiempo terreno había sido empleado o no para ganar el tiempo eterno, el único verdadero para el cristiano (Mellafe, 1994: 34-37).
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Figura 2.3. Guamán Poma recomendaba 
que el tiempo de los indios fuera regulado por un reloj.


Cuadro 2.1.
Calendario rural de los Andes (siglo XVI-XVII)
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[image: ]


La vida campesina en los pueblos, sin embargo, distaba de ofrecer este 
ordenado ritmo. Si nos atenemos a Guamán Poma encontramos a la poderosa figura del cura párroco de cada pueblo perturbando la paz campesina con 
su insaciable afán de enriquecimiento e ilimitado despotismo. En los dibujos 
que acompañan el texto del cronista vemos a este personaje ejecutando todo 
tipo de tropelías contra indios e indias. El cura es el centro de una inescapable red de poder en los pueblos indios. La cocina de su casa parece haber sido 
el verdadero cuartel general de sus actividades: "Los dichos padres en todas las 
partes [...1 destos rreynos tienen en su cocina a yndios o yndias sospechosas" 
(Guamán Poma, 1987, B: 636). Allí imperaba la misteriosa personalidad de 
la cocinera a quien Guamán Poma atribuyó un papel fundamental en el dominio tentacular del cura. Era la encargada de organizar las mitas de los trabajadores indios enviados por el pueblo. Comerciaba con pan, vino y chicha y vigilaba el obraje del cura y las tareas de tejido (Guamán Poma, 1987, B: 622). 
Pero no contenta con esto, actuaba como una verdadera celestina, incitando 
a las indias que acudían a trabajar para el cura a vivir amancebadas o a cometer adulterio. Muy diligente en preservar el dominio sacerdotal, "cada mañana" la cocinera - junto con el sacristán, el cantor y el mayordomo de la iglesia - le traían al cura chismes e información para evitarle pleitos (Guamán 
Poma, 1987, B: 713). Estos allegados indios del cura y muchas solteras de "mal 
bivir" actuaban como quinta columna llevando "mentiras, chismes, embustes 
y rrebueltas de los padres" por todo el pueblo (Guamán Poma, 1987, B: 636 y 
638). Aunque Guamán Poma denuncia numerosos abusos de los corregidores y encomenderos en los pueblos, parecería que la capacidad de estos personajes de incidir en todos los niveles de la vida social pueblerina hubiera sido 
menos penetrante que la del cura, pues el cronista describió la sociabilidad de 
éste de una forma mucho más vívida y detallada que la de aquéllos.
En directa competencia con los pueblos indígenas, otras formas de asentamiento contribuyeron a articular la vida rural en el espacio hispanoamericano. En las haciendas, plantaciones y estancias fueron los propietarios y sus 
subordinados los que organizaron y decidieron las formas de vida. Eran centros de producción y actividad comercial, pero también ámbitos de poder y 
de castigo. La casa del amo era el edificio principal. Los miembros de la elite rural vivían de manera más modesta que en la ciudad, aunque trataban de 
no descuidar su aspecto personal. El campo era a veces el refugio de los notables que no disponían de medios suficientes para llevar un tren de vida correspondiente a su categoría en el medio urbano (Colmenares, 1979: 241). Los 
esclavos - en caso de tratarse de una propiedad esclavista - vivían en galpones o rancherías. Algunos disponían de un pequeño huerto donde podían 
cultivar productos que complementaran su alimentación. Los indios - en el 
caso de haciendas no esclavistas - vivían en casuchas dispersas dentro de la propiedad o en un pequeño poblado más o menos compacto. La gran hacienda tendía a ofrecer todos los servicios necesarios. Incluso algunas contaban 
con una capilla donde oficiaba misa el párroco del pueblo más cercano o el 
capellán adscrito a la familia.


El tipo de explotación determinaban los ritmos de la ocupación de los 
trabajadores rurales. En el siglo XVII en el ingenio azucarero de Xochimancas 
(México) durante la zafra, los esclavos especialistas en la molienda se debían 
levantar a las cuatro de la mañana para moler la caña que se había llevado al 
ingenio la tarde anterior. En cambio el resto de esclavos, menos calificados, 
se levantaban algo más tarde para acarrear y cortar la caña. Interrumpían su 
trabajo por un momento para comer y luego seguían trabajando en distintas tareas en el campo (la escarda, la siembra, el corte y el acarreo de la caña) 
hasta que cayera el sol. La producción del azúcar determinaba rutinas diferentes según la temporada del año y de la molienda (Berthe, 1966; Scharrer, 
1992; véase apéndice 12.2).
Los esclavos rurales, denunciaba el jesuita Alonso de Sandoval, apenas si 
tenían cubiertas sus necesidades elementales. Según este cronista, sus amos 
ahorraban cuanto podían en su alimentación y vestido, llegando incluso a 
abandonarlos a su suerte en caso de enfermedad y vejez. Andaban medio desnudos, a no ser que consiguieran medios para vestirse trabajando los domingos y feriados. Una evaluación documental permite observar que la alimentación de los esclavos no era un aspecto tan descuidado por los amos, 
probablemente por su directa incidencia en el rendimiento del trabajo; en 
cambio, en lo concerniente a la vestimenta los amos escatimaron cuanto 
pudieron, comprando ropa de material muy barato, si es que lo hacían. En 
una situación diferente se hallaron los esclavos de la ciudad - sobre todo si 
estaban empleados en el servicio doméstico - y los de los jesuitas (Bowser, 
1977: 281-285). La violencia física de los amos y/o sus representantes contra los esclavos era un factor muy real en la vida diaria de éstos, y era considerada aceptable en general. Por ello el terror al castigo físico dominaba la 
vida de los esclavos. Algunos recurrieron a la justicia cuando creían poder 
demostrar que sufrían un maltrato excesivo. Unos cuantos trataron de sacudirse por completo de la esclavitud fugándose y tratando de establecerse en 
áreas remotas donde pudieran vivir con libertad.
2.7. Navegación y viaje
Los vastos espacios marítimos que era necesario atravesar para llegar al 
Nuevo Mundo o para viajar desde allí a Europa fueron un elemento importante de la conciencia de los pobladores que allí se asentaban. La sensación de soledad del hombre en medio del mar debió ser mayor en los primeros 
viajes exploratorios que cuando la Carrera de Indias se convirtió en un sistema establecido. La movilidad de los marinos probablemente produjo las 
primeras visiones del mundo que puede llamarse propiamente cosmopolitas 
(Pérez Mallaína, 1992: 239). El largo viaje, los peligros de la travesía, los vínculos mantenidos pese a la distancia, estaban presentes en la vida cotidiana de 
los habitantes de las colonias. El flujo de noticias que afectaban los negocios 
comerciales y políticos creaba un horizonte de apertura y expectación. Sin 
embargo, las naves que cruzaban el Atlántico en dirección al Nuevo Mundo 
eran espacios reducidos donde debían convivir alrededor de tres meses un 
nutrido número de pasajeros y la tripulación. La Corona reglamentó en 1534 
que por cada cien toneladas sólo se admitieran sesenta pasajeros. Es dudoso 
que esta orden se cumpliera al pie de la letra, pues antes las carabelas de 
mucho menor tonelaje habían transportado sesenta pasajeros y más. Se viajaba realmente en condiciones de hacinamiento, pues además de los objetos 
que componían la carga, se incluían animales destinados a la alimentación 
de los tripulantes. Los pasajeros tenían derecho a llevar también animales, 
de modo que había quien cargaba docenas de gallinas, ovejas, cabras y cerdos. En estas condiciones no era rara la proliferación de alimañas e insectos, 
sobre todo de piojos (Pérez Mallaína, 1998: 140-142).


En suma, los pasajeros comunes y corrientes debían renunciar a cualquier comodidad y limpieza al embarcarse. El agua sólo se podía utilizar 
para beber. El mobiliario era inexistente, salvo para los pasajeros de alto rango. La "caja" que cada tripulante tenía derecho a llevar para guardar ropa y 
objetos personales era el mueble más característico en las naves. Generalmente 
se las ataba a la cubierta, porque la bodega estaba ocupada por la carga y el 
espacio cubierto en la popa estaba ocupado por el pasaje. Los marineros la 
usaban como baúl, como mesa, asiento e incluso como cama. También les 
servía para delimitar el sitio que ocuparían en el barco durante la travesía 
(Pérez Mallaína, 1992: 143-144). Dormir a bordo era una verdadera hazaña porque el espacio donde colocar una cama escaseaba. En general, disfrutar de intimidad durante los viajes marítimos era un privilegio reservado a los viajeros distinguidos y a los altos oficiales; en todo caso, el dinero 
podía proporcionar esta conveniencia a los pasajeros dispuestos a pagar una 
especie de alquiler por un camarote improvisado por los carpinteros de a 
bordo.
La alimentación del pasajero y la tripulación no se caracterizaba por su 
variedad. El elemento esencial era el llamado "bizcocho", un pan sin levadura sometido a un doble proceso de cocción que lo preservaba durante 
mucho tiempo. Para poder comerlo era recomendable dejarlo en remojo 
durante unos minutos en agua o vino. La bebida favorita de los viajeros y tripulantes era el vino, pues el agua era escasa y además muchas veces adquiría un sabor y olor desagradables al estar guardada durante semanas en barriles viejos. En la cocina se preparaban menestras (arroz, habas, garbanzos) 
con pescado o carne en salazón cocida. Se hacían tres comidas: desayuno, 
almuerzo y cena. El desayuno consistía en algo de bizcocho y vino acompañado de tocino o sardinas. El almuerzo era la comida principal y se hacía 
hacia las once de la mañana y la cena al ponerse el sol. Los únicos que comían a mesa y mantel eran los oficiales y los pasajeros importantes. Los marineros extendían un mantel sobre sus cajas y se sentaban donde podían. No 
disponían de cubiertos, salvo un cuchillo, y las viandas eran servidas en grandes escudillas de barro o madera donde comían por grupos. La falta de vitaminas que se encuentran en las frutas y los vegetales frescos podía causar 
escorbuto a muchos viajeros y tripulantes, aunque la frecuencia de escalas 
como Canarias, Puerto Rico, La Habana y las Azores impedía que se pasase más de un mes sin tocar tierra donde poder consumirlos. La escasez de 
agua implicaba que los marineros ingerieran menos agua de la necesaria. 
Los maestres a veces sisaban a los marineros parte de sus raciones para poder 
vendérselas y endeudarlos; este abuso se daba con frecuencias en las armadas españolas organizadas en el Perú por la falta de la marinería (Pérez 
Mallaína, 1992: 152).


Para amenizar la larga travesía, marineros y viajeros podían entretenerse 
lícitamente jugando, contando historias y leyendo. Se jugaban a los naipes, 
a los dados y al ajedrez. Los juegos de naipes más usuales eran el "triunfo de 
bastos", la "malilla", los "cientos" y otros juegos livianos. Los alguaciles reales de cada armada vendían naipes para complementar su sueldo y alegando 
que de esa manera se evitaban apuestas de grandes sumas y naipes trucados, 
pues era ilegal jugar con dinero, aunque esta orden no se cumplía. La lectura de libros era frecuente. Como no había muchas personas que supieran leer, 
se trataba de una actividad colectiva, formándose un corro alrededor del lector. Los barcos llevaban sobre todo textos religiosos, libros de horas y hagiografías, en segundo lugar novelas de caballería en prosa y en verso, en tercer 
lugar libros de romances, coplas y cancioneros; por último, se leían libros de 
historia y viajes, novelas pastoriles y unas cuantas novelas picarescas. La moralidad a bordo se suponía estricta. La función religiosa más importante tenía 
lugar los sábados, presidida por el maestre, y consistía en una solemne salve 
seguida de letanías, a la cual asistía todo el pasaje y la tripulación. A excepción de los grandes galeones de guerra, que tenían capellanes, la misa no se 
oficiaba en la mayoría de embarcaciones, limitándose a oraciones al amanecer y al anochecer. En contraste, no eran infrecuentes los robos, el juego de 
sumas importantes, las peleas. En cuanto a la vida sexual, se prohibía la práctica del concubinato. Pero no era raro que los marineros y los mismos capi tanes y oficiales embarcaran a sus amantes. Hubo casos de relaciones entre 
pasajeras y marineros que, aunque llegaron a ser del dominio público, no 
fueron castigadas con rigor. En cambio, las acusaciones de homosexualidad 
sí que acarrearon para sus presuntos practicantes graves y terribles penas (Pérez 
Mallaína, 1992: 169-174).
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En la sociedad colonial se entrecruzaron diversas modalidades de estratificación social. Es posible encontrar claros signos de un orden estamental, 
pero también contradicciones propias de una sociedad clasista. Igualmente 
los factores étnicos parecieron constituir un sistema de castas (Mórner, 1983). 
En este acápite no se trata de determinar el sistema vigente de estratificación 
social sino el sistema de valores y los ámbitos en que la desigualdad se manifestó. Podía ocurrir que en determinadas circunstancias se manejara más un 
tipo de diferenciación basada, por ejemplo, en la oposición blanco/no blanco, mientras que en ciertos ámbitos lo importante fuera distinguir al hidalgo o noble del plebeyo, sin que la identificación racial tuviera relevancia.
El afán de disciplina social por parte de la elite burocrática buscaba graduar las diversas manifestaciones vitales. El trabajo, el vestuario, el consumo 
en general, merecían una clasificación estricta y disciplinada que, aunque no 
siempre se plasmaba en la práctica cotidiana, constituía el marco ineludible 
de las relaciones sociales. Esta clasificación debía asignar a cada persona un 
tipo de consumo y un comportamiento según fuera su "calidad". El término calidad englobaba tanto la condición fiscal de la persona, esto es, pechero (tributario) o no tributario, como su rango social: hidalgo, noble o plebeyo. La calidad y el honor estaban íntimamente relacionados, aunque en 
esta última noción había un énfasis en el comportamiento sexual como indicio de valía social (véase el apartado 4.3). Se suponía que una persona de 
"calidad" también tenía una riqueza suficiente como para mantener su status, expresándose esto en un estilo de vida distinguido, un consumo notable, una dignidad social evidente y una puntillosa preocupación por el honor. 
Sin embargo, había ocasiones en que la pobreza de una persona no era indi cio inequívoco de una "calidad" deficiente, situación que daba origen a soluciones institucionales y procesos ideológicos que trataban de subsanar las 
paradojas que la dinámica social generaba en la jerarquía existente.


Un principio omnipresente de la jerarquización social hispánica fue la 
"limpieza de sangre". Consistía en la exclusión legal de los descendientes de 
judíos, moros y condenados por la Inquisición de los cargos eclesiásticos y de las 
órdenes religiosas. La implantación de esta exclusión fue un proceso desigual 
que encontró resistencia en la propia península, notoriamente entre los jesuitas. No existe un examen detallado de su impacto en el Nuevo Mundo. Sin 
embargo, como valor social puede apreciarse huella de su importancia en obras 
literarias, expresiones populares y en el mundo personal de los colonizadores 
y aun de los colonizados. La "limpieza de sangre" junto con la riqueza, la lealtad y el servicio a la Corona y el servicio a la Iglesia eran ingredientes esenciales para mantener el status de nobleza (Villamarín, 1978). También los 
moralistas - sobre todo eclesiásticos y religiosos - trataban de instaurar ideales 
de conducta para cada estrato social. Dar "buen ejemplo" era una de las misiones de los estamentos superiores de la sociedad, mientras que a los subalternos les correspondía ser obedientes y actuar con "temor de Dios".
La noción de que a igual delito, igual pena, era desde luego extraña al ordenamiento de la sociedad colonial. El castigo a las infracciones y delitos dependía de la calidad de la persona. Las frecuentes transgresiones de los altos funcionarios que se servían de su posición en la administración para organizar una 
suerte de "tráfico de influencias", recibiendo cohechos y participando en el contrabando, generalmente se saldaban con fuertes multas (Pietschmann, 1982: 
27). La calidad de los implicados salvaba a éstos de las graves penas físicas que 
afectaban a los plebeyos. Sólo la deslealtad al rey podía implicar una deshonra irreversible para un miembro de la elite, pues se pagaba con la vida y la infamia hereditaria de la familia del reo. La herejía y otros delitos penados por la 
Inquisición podían afectar a un miembro de la elite, infamando no sólo al reo 
sino a su familia por varias generaciones, por lo cual los afectados se veían precisados a adoptar distintas formas de disfrazar esta "mancha". Estos casos fueron raros. Y aun hubo oportunidades de rehacer el prestigio familiar a través 
de formas indirectas.
3.1. Trabajo, oficios y holganza
Por lo general en las sociedades del antiguo régimen el trabajo manual 
era considerado una ocupación baja y sólo válida por su carácter de disciplina social. En la sociedad colonial, en consecuencia, los nobles, hidalgos y 
personas de calidad no debían ocuparse de estos quehaceres, pues en ese caso verían rebajada su "calidad". Estas diferencias se harán patentes entre la propia hueste conquistadora en el momento del reparto de recompensas de guerra. Los artesanos recibirán premios mucho menores que los nobles. Martín 
López, el constructor de los bergantines que permitieron a Cortés el asedio 
de Tenochtitlán, la capital azteca, se vería obligado a probar que su capacidad provenía de su ingenio y habilidad, y no de su experiencia, pues ello 
habría sido reconocer que era un "carpintero de ribera" y por tanto que carecía de hidalguía (Gardiner, 1974: 26).


Pero si los nobles, hidalgos y personas de calidad en general no debían 
ocuparse de los trabajos manuales, aquellos que careciendo de estos atributos se resistieran a ocuparse en estos quehaceres, se encontraban con una 
severa crítica emitida por las instancias del poder. En una instrucción dada 
al virrey Velasco en 1552 se decía: "Llamamos indios holgazanes los que no 
tienen oficios mecánicos de sus manos, ni tienen hacienda de que se poder 
sustentar, y lo mismo decimos de los mestizos y españoles, salvo si no vivieren con señores, porque justo es que pues acá en Castilla los tales holgazanes y vagamundos son compelidos a que trabajen y a que sirvan; que también lo sean los indios e mestizos y españoles en esa tierra porque la ociosidad 
no les sea causa de caer en muchos y diversos yerros y delictos" (Provisiones 
1945: 172). En este documento las autoridades no discriminan étnicamente la obligación de trabajar y servir. Todo aquel que no tenía oficio ni propiedad debía buscar ocupación, pues de lo contrario infringiría la ley. En 
1592 el virrey Velasco segundo decía que había "gran suma de gente ociosa 
y necesitada", sobrante en todos los oficios, que se hacían comerciantes "que 
no es lo peor", porque otros se convertían en pleitistas y vagabundos: "Médicos 
y letrados no tienen número". Pide al rey que sólo pasasen labradores casados, albañiles y canteros, y que si no trabajasen fuesen devueltos a España 
(Cuevas, 1914: 441).
Un enfoque del trabajo definido por la condición étnica lo encontramos 
en cambio en la justificación esgrimida para implantar el tributo indígena en 
el Perú de Toledo. Consideraba que el afán de trabajar y administrar bienes 
debía ser inducido en los naturales a la fuerza si fuera preciso, tal como los 
incas lo habían hecho "para que les fuese forzoso trabajar y hacerse inteligentes de sus granjerías, por ser gente viciosa y desinclinada a sus propios aprovechamientos, sin concierto de policía" (Capoche, 1968: 183). A esta visión 
reformadora del trabajo indígena se une la de Solórzano y Pereyra, que sostenía que para conseguir cristianizar a los indios era necesario desterrar los daños 
y vicios que se debían a su "flojedad y ociosidad", haciendo que ganasen lo 
necesario para su sustento y ayudasen al mantenimiento de la república 
(Solórzano, 1972, 1:388-389). También al trabajo en los obrajes este jurista 
le atribuía un efecto educativo y moralizador (Solórzano, 1972, 1:231).


3.2. Pautas alimenticias y consumo de bebidas y otras sustancias
En la época prehispánica una serie de alimentos básicos eran compartidos por todos los estratos sociales: maíz, patatas, etc. Pero había algunas bebidas 
y plantas que sólo podían ser consumidos por los miembros de la clase alta, 
casi siempre en un contexto ritual. Por ejemplo, la coca era una planta sagrada que, según Garcilaso de la Vega, los plebeyos no podían consumir porque el inca la reservaba a las familias reales y a los caciques. En general, los 
datos referentes al orden prehispánico indican que el consumo tenía un carácter ritual y no era demasiado extendido (Solórzano, 1972: 1: 215). Con la 
introducción de la circulación mercantil a raíz de la colonización española, 
la coca se convirtió en elemento fundamental de la dieta indígena, especialmente de aquellos que trabajaban en los centros mineros, pues les permitía 
soportar las largas jornadas de trabajo gracias a su contenido estimulante.
El hambre y 7 la sed acompañaron a los españoles en su travesía del Atlántico, 
sobre todo en los primeros viajes en que se internaban en territorio desconocido. Los integrantes de las huestes vivieron momentos de extrema inestabilidad en el abastecimiento de alimentos, pues pese a que desde sus primeras 
incursiones trataban de introducir las plantas y animales que se conformaran 
a sus preferencias y costumbres alimenticias, éstos no podían adaptarse con la 
rapidez necesaria para garantizarles suficientes provisiones. De todas formas 
hay que puntualizar que, a diferencia de las plantas, fueron los animales: vacas, 
caballos, cerdos, gallinas, los que más pronto se adaptaron al nuevo medio 
ambiente. Precisamente la rápida expansión de éstos desplazó a la flora y fauna nativas provocando la desaparición de especies enteras, lo cual afectó de 
forma radical el hábitat de la población americana nativa (Piqueras, 1997: 
85). Por otra parte, movidos por la necesidad, los conquistadores comenzaron a consumir una serie de alimentos propios de los indios. De resultas, el 
pan de cazabe, hecho a partir de la yuca (véase el punto 3 del apéndice documental), y el maíz se convirtieron en víveres esenciales en sus expediciones. 
Hubo de todos modos cierto tipo de alimentos que consumían los indios, 
como erizos, gusanos, langostas, etc., que los españoles encontraron incomibles, y cuyo consumo por parte de los indios vieron como un indicio de su 
condición salvaje e irracional. Sólo el hambre excesiva podía forzar a los integrantes de las huestes a consumirlos (Piqueras, 1997: 80-84, 134-135). Aunque 
no entra dentro del ámbito de lo alimenticio propiamente dicho, podemos 
considerar aquí la actitud de absoluto rechazo de los europeos frente al canibalismo, incluido el practicado en contextos rituales. Sin embargo, en las entradas a Tierra Firme hubo casos en que forzados por el hambre grupos aislados 
de conquistadores llegaron a comer carne humana, suscitando la condena inapelable de sus compatriotas (Piqueras, 1997: 150-158).


En el Nuevo Mundo los superávit de producción de algunos alimentos 
trastornaron los hábitos alimenticios europeos. Por ejemplo, en España el 
azúcar era un ingrediente caro y reservado para usos medicinales; sólo los 
enfermos podían consumirlo sin censura, siendo muy mal visto su empleo 
en confituras y dulces. En el Perú, en los primeros tiempos, se penó en Lima 
a quienes las elaboraran con multas y hasta con el destierro. Pero poco después la abundancia de la cosecha de caña de azúcar redujo de manera significativa los costos del azúcar, fomentando la fabricación de confituras, lo cual 
llevó al jesuita Bernabé Cobo a asegurar que esas golosinas eran la causa de 
daño a la república, porque el excesivo consumo de dulces y azúcar hacía a 
los hombres ociosos y vagabundos (Cobo, 1956a: 318). La asociación entre 
lo criollo y el excesivo consumo de dulces que más tarde aparecería en la crítica de los españoles peninsulares a los americanos ya asoma aquí.
Otro alimento polémico fue el chocolate. Originario de Mesoamérica y 
muy apreciado por los habitantes precortesianos, los granos de cacao eran utilizados como moneda. La confección del chocolate como bebida se hacía de 
diversas maneras, hasta el punto que dice un cronista: "Cada cual dama se precia hazer su nueva invención y modo de chocolate", aunque el consumo más 
común era en tabletas que se cocían en agua y fue popularizado por las damas 
de Guatemala (Cárdenas, 1988: 145). La contradicción suscitada en torno al 
chocolate tenía que ver con el hecho de si su ingestión quebrantaba o no el 
ayuno. Era este un punto sumamente importante en una sociedad donde la 
religión pautaba la vida diaria de los habitantes. Se esgrimieron argumentos en 
favor y en contra. Los que pensaban que el chocolate no quebrantaba el ayuno afirmaban que era sólo una bebida que servía para aplacar la sed y no daba 
mantenimiento al cuerpo. A esto respondían los opositores que para la sed bastaba el agua y que el chocolate como bebida densa y grasosa era más bien un 
alimento y por tanto quebrantaba el ayuno (Cárdenas, 1988: 148-154).
También llamaban la atención a los estudiosos hispánicos las maneras 
diferentes en que se realizaba el consumo de ingredientes conocidos en Europa. 
Por ejemplo, Cobo notaba que los indios no sazonaban sus comidas con sal, 
sino que ponían un poco de sal en el paladar o la lamían a la vez que iban 
ingiriendo los alimentos (Cobo,1956,1:113). Para el área michoacana, en 
Nueva España, el testimonio de los cambios que el "atole" básico experimentó 
con la introducción de las formas culinarias hispánicas es de mucho interés. 
El atole se hace a partir del grano de maíz molido desleído y cocido en agua 
al modo de una poleada. Señala un cronista que los indios de Michoacán no 
tenían demasiadas variedades de esta comida, pero los mestizos y mulatos 
introdujeron nuevos ingredientes y nuevos estilos de prepararlo, "les han 
enseñado toda esta variedad de apetitos no muy benéficos a la salud". La barbacoa, una formas de cocer la carne y otros alimentos con brasas bajo la tie rra, utilizada por los indios tarascos y chichimecas, fue incorporada a la cultura culinaria hispánica, en especial por los pastores del interior de Nueva 
España (Beaumont, 1873-1874, 3: 454, 458).


Los españoles trajeron a América el vino, bebida que además tenía un 
papel ritual en el sacramento de la eucaristía. Desde antiguo los moralistas 
cristianos habían censurado el consumo excesivo de esta bebida y habían exaltado si no la total abstinencia al menos el consumo moderado. En América 
las poblaciones aborígenes habían desarrollado sus propias bebidas alcohólicas. En México estaba el octli, llamado en la época colonial pulque, elaborado de maguey, y en los Andes la chicha, fabricada de maíz fermentado. Aunque 
los españoles preferían el vino de uva, éste no abundaba en los inicios de su 
establecimiento en las nuevas tierras. El franciscano Motolinía informaba de 
que el pulque les sabía a aguamiel fermentado y que aunque algunos lo encontraban repulsivo, a muchos otros les pareció bueno y se acostumbraron a 
beberlo. La incorporación del pulque al consumo de algunos colonizadores 
y sus descendientes no borró la fuerte identificación del pulque con el mundo indígena. El gran cambio que significó la supresión de la religión y ritualidad prehispánicas alteró los patrones que regulaban el consumo de bebidas 
embriagantes. El moralismo azteca contra los excesos entró en decadencia y 
los indios plebeyos con la facilidad que daba la comercialización creciente de 
esta bebida se convirtieron en asiduos consumidores de pulque, fuera en ocasiones festivas o de forma más espontánea. Esto causó alarma entre los sacerdotes y autoridades que atribuyeron al consumo alcohólico todos los pecados que cometían los indios, señalándolo como causa de las infracciones 
sexuales, las prácticas paganas y la violencia (Corcuera,1991:114-115). Por 
ello los predicadores trataban de inculcar en los neófitos la idea de que al 
embriagarse incurrían en el pecado capital de la gula, promovido por el mismo demonio con el fin de alejarlos de la fe (Corcuera, 1991: 136, 143).
En cuanto a la forma de consumir los alimentos, en los Andes el cronista 
Bernabé Cobo registraba que en el hogar campesino prehispánico habitualmente los hombres y mujeres comían separados, de espaldas uno respecto al 
otro, a ras del suelo. Este mismo orden se observaba en los banquetes públicos, aunque los caciques ocupaban sus "duhos" (asientos) mientras que los 
demás hombres se sentaban en el suelo. Cada convidado comía a su costa y llevaba a la fiesta lo que iba a comer, aunque en el curso del banquete se convidaban entre sí. Los hombres se sentaban en hileras, cada parcialidad frente a la 
otra en paralelo (Cobo, 1956, 2: 245). Es muy probable que este orden prehispánico del banquete perdurara en la etapa colonial, aunque quizá en algún 
momento incorporaría elementos del mobiliario hispánico. Los dibujos de 
Guamán Poma nos muestran escenas de comensales indios y españoles sentados a la mesa, libando licor servido por jóvenes indios (véase la figura 3.1). Poco a poco el estilo de comensalía hispánica se debió introducir en los pueblos a través de las autoridades y sus allegados y de los propietarios españoles.
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Figura3.1. Comensales a la mesa del cura, 
según Guamán Poma.
3.3. Lujo, indumentaria y disciplina social
Algunos testimonios de la época resaltaron el lujo que desplegaban los españoles en América. El arzobispo de México Zumárraga en carta de 1547 al rey llamaba 
a México "gran Babilonia" e informaba acusadoramente al rey: "Ni en la cámara de 
la Emperatriz bienaventurada vuestra madre vi tantas tapicerías, camas y tantas almohadas de seda. Y a dos desposorios que aquí se han hecho este año me dicen que han 
concurrido a cada uno cuarenta o cincuenta mujeres que han llevado a cuestas atavíos que valen lo de cada una tres y cuatro mil pesos" (Cuevas, 1914: 149). Son los miembros del clero los que parecen siempre dispuestos a señalar el exceso pecaminoso del boato que habría gravado el presupuesto de la elite local. Una opinión más matizada la formuló el virrey Velasco El Mozo que aseguraba en 1592 
que en la ciudad de México los vecinos ricos eran muy pocos y que la mayoría 
de ellos usaban unos carruajes bastante modestos (Cuevas, 1914: 439). En el 
otro extremo del lujo y el debate sobre la jerarquía del vestir, estaba el problema de la desnudez que era visto como una cuestión moral, consecuencia de la 
ociosidad. Por ello se exhortaba a los indios y a los mestizos a vestirse como signo de su adhesión al cristianismo. Sólo hacia mediados del siglo XVIII, la carencia de ropas de los plebeyos comenzó a verse en relación a causas socioeconómicas (Martin, 1972: 261-262).


Los indios del área andina se sorprendieron de que la hueste de españoles no mostrara diferencias en su vestimenta: "Todos parecían ermanos en el 
trage" (Guamán Poma, 1987, B: 388). Esta apariencia se diluiría pronto, al 
instaurarse en firme la sociedad colonial. En el mundo prehispánico el modo 
de vestir indicaba la pertenencia a un determinado grupo étnico, además de 
la posición social de una persona y su identidad sexual. Cieza de León en su 
viaje a través de los Andes observaba que "los indios de una nación no usaban el vestido y traje de la otra, sino que se diferenciaban los vestidos en los 
colores y labores con que estaban hechos, y los tocados con diversas insignias, con que quedaban diferenciados y conocidos de qué nación eran" (Cieza, 
1985: 140). La política uniformizadora de la población nativa exigió la supresión de los tocados distintivos, aunque es muy probable que dichos signos 
de identidad fueron reformulados y adaptados al nuevo estilo. Los hombres 
indígenas adoptaron con bastante rapidez el pantalón, la camisa y el sombrero hispánicos, en cambio la indumentaria femenina cambió a un ritmo 
más lento y primero en las ciudades (Lechuga, 1987: 100).
El traje en el mundo hispánico no servía para dar a conocer la afiliación 
étnico local, sino que era un marcador de la calidad de las personas y de su 
identidad sexual. Los hidalgos y caballeros, así como las damas de la elite, tenían la obligación y el derecho a vestir con toda ostentación. En cambio los plebeyos y plebeyas debían conformarse con trajes modestos y simples. En la sociedad colonial, la forma de vestir sirvió para identificar al colectivo indígena. En 
su vestimenta se mezclaban las prendas hispánicas y prehispánicas: los indios 
de las ciudades de México, Puebla y Tlaxcala utilizaban jubón corto y calzón 
ancho junto con el tilmatli o manto prehispánico de distintos colores. Las mujeres llevaban el huipil o blusa ancha y larga, un rebozo de fina tela de algodón 
y faldas estrechas con figuras de jaguares o pájaros o bordadas de plumas. En 
el Perú, sólo los indios e indias ricos adoptaron el traje español completo. Los 
hombres utilizaban ponchos y túnicas, se calzaban con ojotas de cuero o fibra, 
e indicaban su lugar de origen con cintas de colores alrededor de la cabeza. Las indias llevaban faldas hasta el tobillo, una camisa y una manta cuadrada que 
sujetaban con un alfiler decorado (tupu) (Baudot, 1983: 278-279).


Sin embargo, una manera de cambiar de estamento era justamente cambiar de traje. En sus viajes por las ciudades peruanas Guamán Poma observaba con disgusto que los indios e indias al adoptar el traje español se encaminaban hacia un proceso de mestizaje al que era contrario. En su ideal de 
dos repúblicas separadas, india y española, el transfugismo en el vestuario era 
un vicio más a corregir. Pedía el cronista a las autoridades que no se permitiera que los negros, mulatos y españoles se vistieran con traje de indios, ni 
que éstos adoptaran el vestido de los españoles (Guamán Poma, 1987, B: 
568). En su opinión, sólo los indios principales podían vestirse con traje español, mientras que los indios del común debían seguir usando la indumentaria tradicionales y llevar el cabello largo, tal como se aprecia en sus dibujos 
(véanse las figuras 3.2 y 3.3). Las autoridades coloniales consideraron tole rable la costumbre de los cabellos largos en los indios, porque muchos huían 
del bautismo si se les exigía antes cortarse el cabello (Solórzano, 1972, 1: 
387-388), pero este uso en los hombres era visto con desaprobación, incluso como un signo de afeminamiento, pues mostraba un exceso de cuidado 
por la apariencia física que no se estimaba masculino.
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Figura 3.2. Indio cacique vestido a la usanza 
española, según Guamán Poma.
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Figura 3.3. Indio común con un traje habitual 
trabajando como mensajero (chasqui), 
según Guamán Poma.
Los miembros de la elite urbana ostentaban ropas de tejidos suntuosos, 
pero había personas de inferior categoría social deseosos de imitarlos. Bernabé 
Cobo observaba que hacia 1630 en Lima los nobles, así como los que no lo 
eran, vestían costosa y ricamente porque no habían llegado las pragmáticas 
contra el uso universal de ropa de lujo publicadas en España. Los trajes excluidos en la Península eran enviados a Lima donde eran vendidos a buen precio. 
Cuando la flota no llegaba los precios se disparaban. Así, en 1624, la vara de 
ruán llegó a 16 reales (Cobo, 1956a: 320-321). En el México del siglo XVII el viajero irlandés Thomas Gage refería que las mujeres hacían alarde de un lujo 
excesivo en su vestuario. Durante todo el siglo XVI y XVII la exhibición de ropas 
de ricos tejidos como brocados, sedas, terciopelos, era el signo de distinción 
más apreciado. Esto comenzó a variar a inicios del siglo XVIII, en que el verdadero lujo se mostraba en la renovación frecuente del vestuario siguiendo en 
esto las pautas europeas (Gonzalbo, 1996: 74). Un indicador de rango exclusivamente masculino era el portar armas, las cuales eran un atributo propio de 
los caballeros, pero podía hacerse extensivo a sus servidores, de modo que a los 
esclavos de oidores y capitanes además de ir vestidos con toda ostentación se 
les permitía llevar espadas. Este privilegio lo deseaban también para sus esclavos algunos hombres distinguidos, aunque sin cargos burocráticos ni militares, y pugnaron por obtenerlo ante la autoridad virreinal (Bowser, 1977: 207; 
véase el punto 4 del apéndice documental).


El consumo de ropa fina fue notable en las ciudades mineras. En Potosí 
aumentó al asentarse en la ciudad los dueños de ingenios, grandes capitalistas que procesaban ingentes cantidades de plata. A partir de su afincamientos en la ciudad, Potosí se "ennobleció". Los antiguos mineros (muchos de 
ellos indios) que refinaban el metal con las "guairas" (hornos de barro) utilizaban simples trajes de paño pardo y botas de baqueta; los nuevos mineros 
en contraste lucían trajes de terciopelo y medias de punto, calzas con brocados y telas de oro, mientras que los mulatos y artesanos de la ciudad imitaban como podían estos lujos. El atavío de las mujeres de los residentes potosinos no tenía nada que envidiar a las de las demás ciudades del reino en 
ostentación, aparato y finura (Capoche, 1968: 76).
La preocupación de los moralistas por regular el traje según la calidad de 
las personas intentaba impedir que a través del cambio de vestimenta una 
persona adscrita a un determinado estamento pasara a otro. En México, las 
mujeres blancas deseosas de ocultar su identidad para esquivar la censura 
vecinal se vestían de indias, y algunos presuntos adúlteros trataban de confundir al espionaje vecinal recurriendo a la misma treta (Atondo, 1992: 8485). El viajero Gage veía el atavío de las mujeres negras y mulatas como una 
invitación a la pecaminosidad, pues afirmaba que los hombres terminaban 
abandonando a sus mujeres legítimas por ir en pos de estas seductoras (Baudot, 
1983: 278). Aunque Gage había renegado del catolicismo compartía con 
frailes y curas una visión negativa del gusto femenino por las galas y las joyas 
(véase el punto 5 del apéndice).
En la historia de la regulación del traje correspondió a las "tapadas" un 
lugar de excepción. Se denominó así a las mujeres que se cubrían todo el rostro excepto uno de los ojos, de forma que al pasear por las calles era difícil 
identificarlas. Las autoridades desaprobaban esta moda - originada en las costumbres árabes arraigadas en Andalucía - porque se prestaba a que una mujer noble fuera confundida con otra cualquiera y sufriera algún deshonor o que 
una plebeya se hiciera pasar por hidalga sin serlo. Peor aún este hábito podía 
encubrir casos de travestismo, pues algún hombre podía hacerse pasar por 
mujer con fines inconfesables. En suma, este uso del manto atentaba contra 
la clara demarcación social y sexual y las autoridades emitieron diversas prohibiciones contra las tapadas. Preocupaba sobre todo que las mujeres, sintiéndose libres con este cómodo anonimato, pudieran comportarse de manera 
deshonrosa para sus familias. Hubo algunos funcionarios que preferían que 
fueran los hombres de la casa los que se encargaran de corregir la indumentaria de sus mujeres, aunque admitían que la legislación debía hacerse eco de 
los clamores de los moralistas (Martín, 1983: 299-306). El fenómeno de las 
"tapadas" existió en varias ciudades de España e Hispanoamérica, pero gracias a la pluma del tradicionista peruano Ricardo Palma, la "tapada" limeña 
se convirtió en el tipo ideal de casquivana que habría abundado en las calles 
de la ciudad colonial.


3.4. Riqueza y pobreza
En líneas generales, la riqueza en la sociedad colonial se evaluaba en términos de la cantidad de caudales, propiedades (incluidos esclavos), rentas y 
derechos al trabajo de los subordinados (encomiendas) que un cabeza de 
familia controlaba. Una manera de exteriorizar esta situación de holgura era 
la obvia ostentación en el vestir, pero no era la única, ni la más infalible. La 
transformación de la riqueza públicamente apreciable en la ciudad de Lima 
la observó Bernabé Cobo a través del uso de los coches. Decía que antes de 
1599 había solo cuatro o cinco carrozas llanas y de poco valor, pero que en 
la década de 1630 había más de 200, todas costosísimas, guarnecidas de seda 
y oro. Una carroza con dos mulas podía valer 3.000 pesos y más. Lamentaba 
Cobo la falta de moderación en este gasto, pues los vecinos pasaban afán y 
congoja "en sustentar esta vana pompa, con tan gran menoscabo de sus haciendas, expendiéndolas en sustentar más lustre y autoridad que ellas sufren ni 
pueden llevar; aunque son bien gruesas, no sólo las de la gente que está en 
predicamento de rica, sino aún las de aquellos que son tenido por de moderado caudal" (Cobo, 1956a: 221). Por ello, este cronista consideraba que 
aunque a partir de la existencia de ricos coches podía concluirse que sus usuarios eran ricos, la verdad era que el exceso de gasto destruía el caudal que con 
más ahorro y austeridad hubiera sido tenido como riqueza.
Al decir de Cobo los ricos en Lima eran muchos, pero en términos relativos sólo aquel que pasaba de 100.000 ducados "se llama rico a boca llena". 
Los que tenían de 50.000 ducados para abajo eran "muchísimos" y eran repu tados como medianamente ricos. Aquellos que tenían de 20 a 40 mil ducados eran de "moderado caudal', no propiamente ricos. En cambio aquellas 
"personas de calidad" cuya hacienda no llegaba a los 20.000 ducados eran 
consideradas pobres. En esto influía la abundancia de metales, pues aun en 
la casa de los llamados pobres no faltaban objetos de oro o plata y joyas (Cobo, 
1956a: 321). De forma que este consumo suntuario, pero algo vaciado de 
su carácter de marcador social, no acababa de ser un criterio definitorio de 
la riqueza de una casa limeña.


Con todo, la riqueza era ingrediente esencial de la glorificación criolla 
de la tierra, aunque pasara por altibajos. Juan Suárez de Peralta, cronista 
novohispano, rememoraba la abundancia y baratura de los géneros en México: 
"Estava todo sobrado y no costaba nada el comer". Pero, puntualizaba con 
aire fúnebre, esta bonanza terminó cuando acabó el servicio personal y la 
esclavitud de los indios: "Antes que se quitase el servicio personal, todos [los 
vecinos] tenían sus casas llenas de todo quanto se cojía en la tierra" (Suárez 
de Peralta, 1980: 166-167). En estas nuevas circunstancias, los hijos de los 
conquistadores ("los beneméritos") no dejarán de elevar plañideras quejas 
sobre la pobreza en que se veían pese a los merecimientos de sus padres, y 
solicitaron sin descanso ser recompensados con cargos y mercedes para subsanar esta injusticia. Su argumento se fundaba en un principio tácito del 
orden hispánico: que la riqueza correspondiera a la calidad. Los virreyes, teóricamente encargados de hacer cumplir este principio, tratarán de distinguir 
en este grupo sediento de prebendas a aquellos que por su falta de calidad, 
en este caso carencia de hidalguía, no fueran dignos de recibir mercedes reales, pues señalaban que sólo podía premiarse a una tercera parte de los pretendientes (Cuevas, 1914: 441-442).
La imposibilidad de entablar una correspondencia real entre riqueza y 
calidad dio origen al fenómeno de los "pobres vergonzantes", esto es, personas que pese a tener una distinguida prosapia no contaban con los medios 
para llevar un tren de vida acorde con su status. Tampoco podían integrarse 
a las filas de los proletarios o artesanos sin más, pues trabajar en un oficio 
manual denigraría su calidad. Una solución para estos caballeros pobres y sus 
familias era irse a vivir al campo o a las ciudades provincianas donde el costo de mantener la calidad era menor.
Preocupaba a las autoridades la pobreza de los criollos, no por la pobreza en sí, sino porque podía darles pie a compartir los comportamientos reprobables de los subordinados indios, ocurriendo así la barbarización de aquellos que debían dar ejemplo de conducta cristiana. La dispersión de la 
población española en el medio rural predisponía a esta barbarización de la 
que los cronistas y funcionarios de la Corona dieron cuenta con precisión. 
Al visitar el virreinato del Perú en 1573, el virrey Toledo observó que en La Plata "ay mucho número de españoles poblados y que viven en sus chácaras 
[...] donde con algunos pocos de yndios que cada uno a podido recoger biven 
con libertad y en tanto barbarismo y sin doctrina, que ay poca diferenciación de los amos a los criados [...]" (cit. en Lavallé, 1982, 2: 788). También 
se supo que los blancos panameños vivían en bohíos de paja, sin camas y que 
su alimentación combinaba el maíz indígena con la leche y carne (poca) de 
unas cuantas vacas. Un cuadro parecido se registraba entre los vecinos de 
Buenos Aires a inicios del siglo XVII, vestidos de lana tosca, muy distintos de 
los engalanados vecinos de Lima o México. En Tucumán, a fines del siglo 
XVII el obispo se quejaba amargamente de la imposibilidad de dar instrucción cristiana a la población dispersas en rancherías. Circunstancias como 
las mencionadas contribuían a dar una imagen negativa de los criollos frente a los peninsulares (Lavallé, 1982: 2: 789-795). Los casos de aculturación 
de españoles y sus descendientes criollos fueron por lo general el resultado 
de los siguientes factores: aislamiento individual y relaciones de alianza por 
medio del concubinato, la crianza de los hijos a cargo de mujeres no blancas 
(Alberto, 1992: 81). Pero esto no quiere decir que al asumir estas características culturales esta población se equiparara socialmente con la población 
nativa, antes bien se integraba de manera jerárquica como notables locales, 
aunque la elite de los centros urbanos y los funcionarios metropolitanos 
encontraran muy cuestionables sus proclamas de superioridad social.


3.5. Condición étnica, calidad y virtudes morales
En la mentalidad colonial, por tanto, la condición étnica se asimilaba a 
una serie de características morales y sociales. Era un punto de partida para 
diversas actitudes y concepciones sobre la naturaleza de los distintos sectores étnicos que habitaban Hispanoamérica colonial. Para el jurista Solórzano 
los indios en su conjunto, incluidos los caciques, eran "miserables", es decir, 
personas "de quien naturalmente nos compadecemos por su estado, calidad 
y trabajos". Claro está que quienes administraban la compasión era el estrato superior de letrados y poderosos. Solórzano consideraba que la serie de 
rasgos que permitían reconocer la condición de "miserable" concurren "en 
nuestros indios por su humilde, servil y rendida condición". No se trataba 
de una definición racial. La rusticidad y el hecho de ser recién convertidos a 
la fe eran parte del ser "miserable" de los indios, lo cual no servía empero 
para descalificarlos alegando el principio de "limpieza de sangre", principio 
que parece no haberse aplicado a los indios en general. En cualquier caso, la 
rusticidad los excluía de importantes áreas de decisión, pues ser rústico significaba ser incapaz de usar correcta y acertadamente la libertad y la volun tad. Para equilibrar esta desventaja en caso de los indios era necesario un 
equipo especial de protectores que se hicieran cargo de asesorarlos sobre todo 
en cuestiones legales (Solórzano, 1972, 1: 427).


A los caciques o jefes indios Solórzano les reconocía la calidad de auténticos nobles, por lo cual no debían ser castigados de la misma manera que 
los indios plebeyos. Los indios del común tampoco debían ser castigados de 
forma drástica debido a su condición de "miserables". A su vez, el agraviar a 
un cacique merecía pena pero no tan grave en caso de que el agresor fuera un 
español, por ser los caciques indios y por tanto de condición más baja y humilde que un noble español a carta cabal (Solórzano, 1972: 421-422). 
Probablemente los caciques tlaxcaltecas que se preciaban de haber contribuido a la implantación del cristianismo en el reino y de haber luchado junto a Cortés habrían objetado los conceptos de Solórzano. Cuenta el cronista Diego Muñoz Camargo que los señores tlaxcaltecas descendientes de pileales 
o casas solariegas "son estimados como hombres calificados, que, aunque 
sean pobrísimos, no ejercen oficios mecánicos, ni tratos bajos [...] diciendo 
que no han de aplicarse a estas cosas soeces y bajas, sino en servir en guerras 
y fronteras como hidalgos [...] la cual locura virtuosa dura y permanece hasta agora, diciendo que son hidalgos y caballeros ab initio y que agora lo son 
mejor porque se convirtieron al verdadero Dios [...]" (Muñoz Camargo, 
1986: 133). Estos caciques descalificaban a los españoles que los agraviaban 
recurriendo a nociones de limpieza de sangre (acusándolos de ser judíos o 
moros) y asumían la ideología noble castellana, pues estimaban que su nobleza era equiparable a la de los españoles nobles.
En cuanto a los criollos, Solórzano refutaba enérgicamente a los que sostenían que no eran verdaderos españoles. Desestimaba las teorías que señalaban que la influencia de las estrellas los habían hecho degenerar al perder 
"quanto bueno les pudo influir la sangre de España" y refutaba al padre Josep 
de Acosta que decía que "maman en la leche los vicios o lascivia de los Indios 
y de las Indias". Atribuía estas teorías sobre todo a religiosos peninsulares que 
no querían que los criollos tuvieran autoridad en las órdenes, ni cargos eclesiásticos. Argumentaba el jurista que las naciones presentaban una distribución regular de vicios y virtudes, y que los criollos por ser vasallos del mismo rey merecían iguales honores. Respecto a los mestizos y mulatos, señalaba 
que siendo en su mayoría hijos ilegítimos, eran infames y tenían la "mancha 
de color vario y otros vicios que suelen ser como naturales y mamados en la 
leche" y por eso no tenían derecho a oficios en la república (Solórzano, 1972, 
1: 443-445). En el terreno de los mestizos había sin embargo cierta ambigüedad, porque si era hijo legítimo - decía Solórzano - se debía permitir, con 
la debida precaución, que se hicieran cargo de las doctrinas de indios. En 
suma, parece que fue el origen ilegítimo tanto como el vicio ingerido a tra vés de la inevitable leche materna lo que descalificaba al creciente conglomerado mestizo.


El elemento lácteo reaparece en Guamán Poma también para resaltar una 
relación entre etnicidad y cualidades morales. Así los criollos "que se crían con 
la leche de las yndias o negras o los dichos mestizos, mulatos, son brabos y 
soberbioso, haraganes, mentirosos, jugadores, avarientos, de poco caridad, 
miserable, tramposo, enemigo de los pobre yndios y de españoles" (Guamán 
Poma, 1987, B: 566). Esta poca halagüeña descripción también la aplicó a las 
mujeres de estos sectores étnicos: "Cómo las dichas criollas que se crió con la 
leche de las yndias son peores que mestizas y mulatas, negras, haraganes, mentirosas, enbusteras, bachilleras, golozas y no dizen la verdad, enemigo de los 
pobre yndios y no tiene caridad ni buena obra con los pobres" (Guamán Poma, 
1987, B: 568). El único sector no indio que se salva de esta desfavorable imagen es curiosamente el de los españoles y españolas nacidos en Castilla, a los 
que atribuye tener honra y estar "bien dotrinados". Incluso señala: "Más quieren ser pobres que rricos y grandes travaj adores, amigos de todos" (Guamán 
Poma, 1987, B: 570 y 572). Es probable que Guamán Poma ya no extendiera esta amable caracterización a su descendencia criolla, pues el hecho de que 
ésta fuera amamantada por amas indias (o negras) repercutiría en que no fueran hombres de provecho, argumento que quizá era más dificil de utilizar para 
los peninsulares (véase también en el apéndice el punto 6).
El "temor de Dios" era una virtud muy estimable porque equivalía a la 
obediencia. Con frecuencia a aquellos que se salían de las normas se les achacaba "poco temor de Dios". El mal ejemplo que dan las mestizas a las indias 
es resultado de la falta de temor de Dios, estrechamente asociada a la falta de 
temor a la autoridad: "Y las dichas mestizas son mucho más peores para las 
dichas yndias, sus tías y tíos y de sus madres, ama, que son contra los prógimos, pobres yndios. Destas dichas aprenden todas las dichas yndias a ser vellacas y enubedentas. No temen a Dios ni a la justicia. Como ven todo los dichos 
vellaquerías, son peores yndias putas en este rreyno y no ay remedio" (Guamán 
Poma, 1987, B: 568, 570). Para Guamán Poma la influencia negativa de las 
mestizas sobre las indias no podía sino reforzar sus exigencias de una separación efectiva de la "república de indios" respecto a la "república de españoles" 
y a las castas y mestizos en general. Al contrario que Solórzano, que afirmaba 
la incapacidad indígena para utilizar sus facultades de forma plena, para Guamán 
Poma la capacidad de los indios para autogobernarse era la garantía de la estabilidad del reino. Sin embargo, esta capacidad se concentraba en los caciques 
o señores naturales y no en los indios del común, mitayos o plebeyos, mucho 
menos en las mujeres indias, demasiado influenciables por lo visto.
En ciertos pasajes de su crónica, Guamán Poma parece asumir el principio de la "limpieza de sangre", pues condena a los plebeyos (de cualquier procedencia étnica) que no se conforman con esa condición: "De yndio tributario, mitayo, se hizo cacique prencipal y se llamaba `don', y sus mugeres, 
`doña'. Por ser perdido la tierra y el mundo, lo propio de los españoles pulperos, mercachifles, sastres, zapateros, pasteleros, panaderos, se llaman `don' 
y 'doña'. Los judíos y moros tiene `don', mundo al rreués" (Guamán Poma, 
1987, B: 416). Estos sectores arribistas que libremente se apropian de signos 
de jerarquía son tan amenazantes para el orden social - en la perspectiva de 
Guamán Poma - como los funcionarios y sacerdotes corruptos y abusivos que 
abundan en sus páginas. Su afán por criticar el "mundo al revés" no lo limitó a un único paradigma, como el de las drásticas caracterizaciones morales 
que asoció a las diferentes categorías étnicas, sino que también lo lanzó a 
explicaciones de origen fisonómico. Así por ejemplo, señalaba que los hombres y las mujeres, españoles, indios o negros, que eran gordos y "grandazos" 
eran pusilánimes y flojos, golosos, bebedores de vino y chicha; los flacos de 
cualquier raza eran flojos, enamoradizos y celosos. Por último, aquellos de 
proporciones regulares, eran sabios, grandes letrados, animosos, caritativos, 
etc. (Guamán Poma, 1987, B: 562).


3.6. Ideales de caridad y bien común
La caridad era una expresión de la generosidad, virtud propia de los caballeros y hombres nobles, cuyo ejercicio mostraba efectivamente su calidad de 
tales. Confundida con esta virtud teologal, aparecía la virtud cívica de procurar el bien común, que era estimada como propia de los hombres buenos 
de la república. La fundación de hospitales era muestra palpable de un mecenazgo benéfico y adornaba al potentado. Cuando Hernán Cortés fundó en 
México hacia 1533 el hospital de la Concepción de Nuestra Señora estaba 
cumpliendo a cabalidad con esta exigencia implícita de ser y parecer un caballero caritativo y preocupado por el bien común. La magnitud de las limosnas era una medida de la virtud de los ciudadanos. Así en Potosí, subraya el 
cronista Capoche, las limosnas eran tan magníficas, que en pocos años la 
Compañía de jesús acabó la casa e iglesia que había empezado a edificar para 
mayor gloria de Dios y era usual que los que pedían para hacer obras de esta clase sacaran de catorce a quince mil pesos (Capoche, 1968: 180).
El otro lado de esta magnificencia era sin embargo la falta de preocupación por los riesgos de trabajo que corrían los proletarios indígenas al entrar 
en los socavones, por lo que se podía decir que la plata allí producida era 
"más sangre que metal'. En la segunda mitad del siglo XVI, por ejemplo, el 
visitador real viendo que en la mina la Muñiza había peligro de accidente 
hizo suspender la extracción hasta que no se hicieran reparaciones. Sin embar go, el dueño ordenó a los indios que siguieran trabajando con el trágico resultado de que de los 56 trabajadores indios, perecieron 28 en el turno nocturno: "Por la mañana subieron al cerro todas las justicias, y gran suma de indios 
y sus mujeres, e hijos y parientes que rompían el cielo a gritos y a voces". Pese 
a los esfuerzos no pudieron sacar a los sobrevivientes. El dueño fue apresado 
y condenado por la Real Audiencia en ocho mil pesos ensayados, parte para 
la cámara y lo demás se repartió entre las viudas, conforme a los hijos que 
cada una tenía: "Por esto se puede inferir cuán humildes son los indios y simples, pues teniendo causa para no oír ni ver la mina se quisieron ofrecer a la 
muerte antes que hacer falta a su amo". Episodios como éste sólo podían 
reforzar la idea de los indios como "miserables". En la segunda mitad del siglo 
XVI, cada año morían más de cincuenta indios a causa de derrumbes y otros 
accidentes de trabajo, fuera de los muchos que quedaban lisiados y de los 
numerosos heridos que llenaban el hospital. Los tribunales potosinos estaban saturados de pleitos por compensaciones de estos accidentes que diezmaban a los trabajadores mineros debido a la codicia e irresponsabilidad de 
los propietarios (Capoche, 1968: 158-159).


La condición de los pobres ya había suscitado debates y propuestas en la 
misma península. Por una parte estaban quienes consideraban que la mendicidad debía prohibirse, pues justificaba la pereza, pecado capital, además de 
estar asociada a la vagancia, actividad ilícita que debía ser reprimida. Sin embargo, hubo teólogos que sostuvieron que privar a los pobres de libertad de movimiento iba contra la ley de Dios. La peregrinación, un tipo de vagancia sagrada, no podía ser reprimida. La vertiente teológica que hacía de la pobreza una 
virtud influyó sin duda en esta postura (Martin, 1972: XIII-XXI). En el mundo prehispánico, el socorrer a los pobres era una actividad de los grandes señores que debían, por ser quienes eran, dar de comer a los necesitados y aliviar 
la escasez en las épocas de hambre. En Mesoamérica no se trataba de una asistencia organizada de manera estatal, sino de formas de generosidad señoriales y festivas de fuerte base local. Sin embargo, los cronistas informan de épocas de hambruna que obligaban a los macehuales a entregarse como esclavos 
a quienes los pudieran alimentar. En los Andes la legendaria previsión incaica habría ayudado a los pobres mediante los grandes depósitos o tambos controlados por el estado. Las categorías indígenas de socorro y asistencia a los 
pobres se fusionaron con las europeas a través de la institución de las cofradías indígenas. Los grupos de parentesco extendido como el calpulli mexicano constituyeron la base de las cofradías. Más tarde el sistema de compadrazgo 
surgió para complementar el sistema de ayuda mutua.
El hospital era la institución paradigmática de la caridad que la sociedad 
colonial era capaz de ejercer. En 1559, una epidemia asolaba la ciudad de 
Lima. Los notables de la ciudad fueron exhortados por un predicador domi nico a hacer obras de caridad en los enfermos pobres, que según denunciaba más morían por falta de cuidados que por la enfermedad. Conmovidos 
algunos notables organizaron una hermandad de caridad y misericordia con 
24 hermanos, fundaron el Hospital de San Cosme y San Damián. Primero 
tuvo un edificio modesto, pero con las aportaciones de los hermanos y las 
limosnas del rey y particulares llegó a tener edificios bastante mejores. Pero 
el hospital era algo más que una institución médica. San Cosme y San Damián, 
especializado en atender a mujeres pobres, fueran españolas, mestizas o negras 
(las indias eran atendidas en el hospital de Santa Ana), no se limitaba a la 
asistencia médica, tenía aposentos donde se podían "recoger" mujeres, cuyos 
padres y maridos estaban ausentes de la ciudad, es decir, funcionaba también 
como una hospedería femenina. También concedió dotes a las doncellas españolas y mestizas que trabajaban en el hospital. Posteriormente, en 1614, se 
organizó un colegio para doncellas españolas pobres pero de buenas familias, 
que tenía local y gobierno separados dentro del hospital. En la iglesia del hospital se celebraban misas donde podía asistir el público en general, además 
de los enfermos y las estudiantes. Asimismo ofrecía cuidados médicos a domicilio a los pobres vergonzantes y el mayordomo de la hermandad se encargaba de repartirles cada semana una limosna en metálico. Otra obra pía que 
realizaba la hermandad del hospital era acompañar a los ajusticiados hasta el 
lugar del suplicio y luego enterrarlos. Asimismo se ocupaban de dar sepultura a los huesos de los ajusticiados que quedaban en los caminos, con toda 
solemnidad, incluso misa cantada y vigilia, además de numerosas misas rezadas (Cobo, 1956a: 447-448).


La adscripción étnica y de oficios pesó en la institucionalización de la 
caridad y el socorro a los pobres. Los indios generalmente tenían hospitales 
separados financiados con parte de sus tributos, además de las donaciones 
de particulares. En Potosí, el hospital de los indios recibía medio peso ensayado anual de cada indio, además se vendían los jornales de setenta indios 
de las parroquias para conseguir 4.000 pesos ensayados (Capoche, 1968: 146). 
En Lima el hospital de Santa Ana tenía secciones separadas para atender a 
hombres y mujeres. La introducción de hospitales implicó algunos cambios 
para los indígenas. Por ejemplo, el uso de camas era algo nuevo para ellos. 
Pero en Santa Ana se insistió en cocinar al estilo indígena para asegurar la 
pronta recuperación de los enfermos. También fue una experiencia desusada para los indios afrontar la posibilidad de morir en un hospital. Hacia 1555 
el Papa concedió indulgencias a las personas que fallecieran en el hospital de 
indios del Cuzco. El concentrar a los enfermos en hospitales debe haberse 
hecho necesario durante las epidemias como medio de controlar los contagios, de forma que la concesión de gracias y perdones por parte de la Iglesia 
debió de ser un medio para alentar a los indígenas a utilizar estos servicios en casos graves. Al menos es lo que podemos deducir de la actitud de una mujer 
de la nobleza inca que, sintiéndose próxima a la muerte, pidió ser llevada al 
hospital de indios del Cuzco para beneficiarse de las indulgencias, pero "Sus 
parientes le dijeron que no los afrentase con irse al hospital, pues tenía hacienda para curarse en su casa". La noble inca persistió en su demanda hasta conseguir su objetivo y se preparó para morir al costado de una sepultura que hizo 
abrir en la iglesia del hospital. Su actitud mereció la aprobación de las autoridades civiles y eclesiásticas y se quiso incitar a la población indígena a seguir 
su ejemplo: "La ciudad, viendo que una india había muerto tan cristianamente, quiso favorecer el hecho con honrar su entierro, porque los demás 
indios se animasen a hacer otro tanto, y así fueron a sus exequias ambos cabildos, eclesiástico y seglar, sin la demás gente noble, y la enterraron con solemne caridad, de que su parentela y los demás indios se dieron por muy favorecidos, regalados y estimados" (IncaGarcilaso,1976,2:114).


3.7. Jerarquía y muerte
La caridad no se limitaba al auxilio en vida, sino que debía ejercerse con 
más razón en momento de la muerte y aún después. La vida humana era un 
prepararse para morir, pues de ese tránsito dependía la salvación o la condena eternas. Era por tanto un acto de caridad preocuparse porque los miembros de la república tuvieran una buena muerte y para asegurarla era importante confesarse lo mejor posible. En las situaciones más extremas el asegurar 
la confesión para los moribundos era inexcusable. En uno de los tantos 
derrumbes de una mina en Potosí un portugués (o español) y siete indios 
quedaron atrapados mientras en el exterior se multiplicaban los esfuerzos por 
sacarlos. Al cabo de cinco días, viendo que ya era inútil intentar rescatarlos, 
llamaron a un padre de la Compañía de Jesús que los confesó a todos y pudo 
aun recibir la última voluntad del español y las palabras de los indios para 
sus mujeres e hijos (Capoche, 1968: 159). Pagar los costos del entierro, misas 
de difuntos y rezar por las ánimas del purgatorio eran muestras de caridad 
reconocidas y practicadas normalmente por todos en la medida de sus posibilidades.
Una de las tareas más importantes de la evangelización fue erradicar toda 
forma de culto a los muertos y sustituirlo por conmemoraciones controladas por la Iglesia en templos y cementerios sujetos al clero. Por ejemplo, el 
paseo de las momias de los incas fue sustituido por el paseo de sus retratos 
en las grandes fechas en el Cuzco. Las almas eran todas iguales pero las ceremonias fúnebres debían demostrar claramente las jerarquías existentes. La 
Corona tuvo pleitos con las grandes familias que en la Península se habían atrevido a exhibir insignias reales en los funerales de sus deudos, dado que 
éstas eran de uso exclusivo de la casa real (Soto, 1992: 73-82). Los funerales 
del rey eran un acontecimiento especial en la vida del reino. Combinaban la 
conmemoración religiosa con una muestra de política civil y eran ocasión 
para un gran despliegue público de signos de poder y prestigio.


El entierro en las iglesias era un privilegio buscado por los miembros de 
la elite. Los patronos de los conventos por ejemplo incluían este privilegio 
en las capitulaciones de patronazgo. En Hispanoamérica no existían cementerios propiamente dichos; como en Europa, se enterraba a los fallecidos en 
las iglesias y lugares sagrados como capillas, criptas y camposantos anexos. 
Cada parroquia debía tener su propio cementerio. En Lima las familias distinguidas poseían la mayoría de capillas de la iglesia de San Francisco. En el 
patio de los Naranjos del Sagrario se enterraba a los pobres y a los negros, 
mientras que la cripta de la catedral estaba reservada a los prelados. Por regla 
general los que tenían oportunidad de hacer testamentos indicaban el lugar 
donde querían ser enterrados, las misas que deseaban por sus almas y numerosos testadores pedían ser enterrados con el hábito de San Francisco. En 
1710 vino a Lima la orden de los Agonizantes de la Buena Muerte que tenía 
la misión de ayudar a los que estaban en trance de morir a arreglar sus cuentas espirituales y terrenas de la mejor manera posible.
La ceremonia de enterramiento no podía ser vendida. Los pobres de 
solemnidad eran con toda seguridad enterrados gratuitamente en iglesias y 
monasterios. Las obvenciones fúnebres correspondían a la elección del lugar 
de sepultura y del tipo de ceremonia deseada. A través de la escala de tarifas 
por estos servicios se transparentaba la jerarquía socioétnica existente. Cada 
nivel de la jerarquía social tenía un tipo de entierro mayor y de entierro menor, 
es decir, había un entierro mayor para un esclavo y un entierro mayor para 
un amo, cada uno con un precio distinto pero de jerarquía equivalente para 
cada casta. Los cortejos fúnebres que acompañaban al cuerpo del difunto 
dependían de su rango. Los indios del Sagrario podían pagar de 2 a 9 pesos 
por entierro, en cambio negros libres en el mismo Sagrario pagaban 20 pesos. 
Pero San Lázaro, quizá la parroquia más pobre de Lima, tenía derechos idénticos para todos los pobres fueran de la etnia que fuesen. El entierro era caro 
y podía llegar a sumar catorce jornadas de trabajo de un peón indio en San 
Sebastián. Para rebajar precios establecidos según jerarquía étnica no era raro 
encontrar que los curas especificaran que alguna persona de casta mulata o 
mestiza pagara la tasa correspondiente a un indio o a un esclavo en razón de 
su acreditada pobreza. A esto se sumaba el precio de las misas, que variaba 
según fueran cantadas o rezadas (Mazet, 1985: 156).
El enterramiento cristiano supuso un hondo cambio en el modo de afrontar la muerte para la población indígena. Pese a que la Iglesia compelía a todos los fieles a sepultar a sus difuntos en los templos y en los cementerios 
anexos, los indios trataron por largo tiempo de enterrar a sus muertos en los 
lugares que desde tiempo inmemorial consideraban sagrados. Aun en el caso 
en que los feligreses indios se plegaran a los mandatos funerarios de la iglesia, ciertas costumbres indígenas se mantuvieron vigentes: por ejemplo, la de 
poner oro, plata o comida en la cara, boca y manos del difunto y la de calzarlo con ojotas. Guamán Poma daba gran importancia a la actividad de las 
cofradías indígenas en lo concerniente a ayudar a sus miembros a tener una 
"buena muerte". Decía que la cofradía o el ayllu debía hacerse cargo de que 
el cuerpo del difunto fuera lavado y amortajado con la cara descubierta, y 
que, en caso de tenerlo, se le vistiera con el hábito de San Francisco. Debía 
ofrecerse un banquete fúnebre y rezarse una misa de cuerpo presente para 
luego llevarlo a enterrar con un acompañamiento adecuado. El papel central 
que daba este cronista a la cofradía india, como encarnación del ayllu o parcialidad, estaba relacionada con la necesidad de asegurar que las tierras de los 
difuntos permanecieran dentro de la comunidad. Por ello proponía que las 
autoridades indígenas vigilaran celosamente a las viudas para impedir amancebamientos que facilitaran a personajes ajenos a la comunidad el apropiarse de haciendas y chacaras (Guamán Poma, 1987, B: 664-666). El cronista 
consideraba que era muy importante fomentar entre los indios la devoción 
a las ánimas del purgatorio, fuera a través de cofradías específicas o de oraciones y misas dedicadas a ellas. Esta devoción sirvió para establecer una fuerte conexión entre el mundo terrenal y el más allá, pues al existir un lugar 
como el purgatorio donde las almas pecadoras padecían castigos que no entrañaban la condena final, la muerte no se constituía en un obstáculo insuperable para la salvación. Así podían los vivos colaborar con los difuntos en una 
empresa común, lo cual en última instancia no era opuesto a las ideas prehispánicas de comunión con los difuntos. Desde esa perspectiva quizá puede 
entenderse la fervorosa recomendación de Guamán Poma de hacer que los 
indios rezasen por las ánimas (Guamán Poma, 1987, B: 894-895).
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La perspectiva de género en la historiografía colonial es relativamente 
reciente y se ha visto impulsada de forma decisiva por los estudios específicos dedicados a la historia de las mujeres que a partir de 1970 enfocaron la 
diversidad y similitud de las actitudes sociales, condiciones de vida y/o trabajo y expectativas de las mujeres coloniales de diversa posición social y adscripción étnica (Lavrin, 1990: 109). Desde una óptica próxima, pero diferente, los nuevos estudios sobre la familia y el parentesco coloniales sacaron 
a la luz mucha información sobre la situación de las mujeres. Estas investigaciones permitieron constatar que la definición de lo que se entiende por 
identidad femenina era esencial para comprender el papel histórico de las 
mujeres, y a partir de allí se ha podido plantear que la identidad masculina 
tampoco se ha de tratar como una categoría estática. De modo que una comprensión cabal de la historia demanda el examen de la construcción de dichas 
identidades de género. Con todo, los avances en la comprensión de la masculinidad en el sistema colonial son aún escasos, limitándose a los inicios de 
la colonización (Trexler, 1995) o a las postrimerías de la etapa colonial (Stern, 
1997).
En la América prehispánica la precedencia social de los hombres respecto a las mujeres debido a su condición de guerreros y a su control del poder 
político y la vida ritual pública era un fenómeno extendido. Aunque hubo 
casos de mujeres a cargo de la jefatura de algunos señoríos, ni en la sociedad 
inca ni en la azteca las mujeres podían ejercer de manera formal el poder político. Esto se aplicaba por igual a las nobles y a las campesinas. En el imperio 
incaico hubo mujeres que tuvieron un papel destacado en la organización 
religiosa, eran las llamadas acllas o vírgenes del sol que llevaban un vida reclui da consagrada por completo al culto de dicho astro, deidad principal de los 
incas. En la sociedad azteca en cambio, la residencia de las mujeres en los 
templos fue sólo temporal, pues al llegar a determinada edad salían de ellos 
para contraer matrimonio. La poligamia estaba difundida entre la clase alta, 
las mujeres eran prendas de alianza política entre los señores indígenas (Lavrin, 
1990, 4: 129-130). Sin embargo, a diferencia de lo que ocurría en España, 
la herencia podía transmitirse a través de la línea femenina de madres a hijas 
y el linaje materno tenía incidencia en el destino del patrimonio de las familias (Murra, 1980: 64-65). También las mujeres de ciertos grupos indígenas 
realizaban una serie de labores que en la sociedad hispánica estaban asignadas a los hombres, por ejemplo, en el Paraguay, eran las mujeres las encargadas de cultivar la tierra (Pottasch, 1996: 32) y en Nuevo México eran las 
mujeres las que trabajaban en la construcción y los hombres en el tejido 
(Gutiérrez, 1991: 119).


La conquista española trastornó el mundo de las mujeres indígenas de 
forma drástica. Para muchas significó la esclavitud, la violencia sexual y/o la 
muerte. Algunas fueron entregadas a los conquistadores por las autoridades 
de sus comunidades como servidoras y/o concubinas. Desde la perspectiva de 
los jefes indios se trataba de crear alianzas de parentesco con los recién llegados, pero esto no se cumplió realmente ya que los indios en su conjunto 
quedaron relegados a la condición de inferiores (Pottasch, 1996: 34). A medida que la sociedad colonial fue estableciendo formas específicas de explotación de la población indígena, las mujeres debieron también soportar el peso 
del tributo y la obligación de trabajar para los colonizadores. En muchos 
casos a la explotación económica se aunó el abuso sexual perpetrado por los 
amos o sus lugartenientes. A la vez, la conquista sería inexplicable si se obviara la esencial participación de las mujeres que fueron auxiliares de los españoles. Basta mencionar el nombre de la legendaria intérprete y amante de 
Hernán Cortés, doña Marina - la Malinche - (Muriel, 1992: 38-49). A través de estas situaciones diversas y heteróclitas, se originaron uniones formales o informales y de estabilidad variable, entre hombres de origen europeo 
o africano y mujeres indígenas, de las cuales surgió una población mestiza 
cada vez más importante para el destino de los nuevos territorios.
4.I. Etnicidad y condición femenina
Las mujeres españolas que llegaron en la época de la conquista y durante los primeros años de la colonización fueron muy pocas. Entre éstas unas 
cuantas se destacaron por su valor "viril" y capacidad guerrera, en lo cual se 
habrían equiparado con los hombres como ejecutoras de la violencia colo nial (Muriel, 1992: 55-60; Pumar, 1988). Un cronista relata que Inés de 
Juárez mató con su propia mano a siete caciques prisioneros que trataban de 
escapar y combatió con arrojo contra los araucanos en la conquista de Chile 
(Mariño de Lobera, 1960: 264-265). Es probable que más que por sus esporádicas intervenciones bélicas, las mujeres españolas hayan sido indispensables auxiliares por sus habilidades culinarias y conocimientos curanderiles. 
Así lo podemos deducir a partir de las actividades de doña Inés Muñoz de 
Rivera, miembro de la hueste de Pizarro en el Perú. El cronista Bernabé Cobo 
la equipara con entusiasmo al conquistador del Perú porque a más de exhibir (figuradamente) un "varonil pecho y ánimo [...] esta señora lo alimentó 
y sustentó [a Pizarro] con regalos y comidas que por sí misma le aderezaba, 
para que pudiese perseverar en tantos reencuentros y batallas como cada día 
con los indios tenía" (Cobo, 1956a: 430).


Diferente fue la relación entablada con las mujeres de los pueblos conquistados. Las alianzas conyugales (sancionadas o no por la Iglesia) con las 
mujeres de la nobleza indígena permitieron a los españoles un mejor control 
de la población nativa. Así por ejemplo el conquistador Juan Cano Saavedra 
se referirá a su esposa, Isabel de Moctezuma, la hija del penúltimo emperador azteca, como muy buena cristiana y "útil e provechosa al sociego e comportamiento de los naturales de la tierra" (Muriel, 1992: 53). Dentro del 
esquema indígena las mujeres podían ser dadas a un grupo o individuo como 
prenda de alianza. Hernán Cortés recibió un grupo de mujeres, entre ellas 
cinco de la nobleza, que fueron bautizadas cuanto antes. Las uniones entre 
las indias y los españoles eran resultado de un entendimiento entre las partes masculinas implicadas en la transacción: por una parte los caciques o principales del lugar y, por otra, los capitanes españoles. Las noticias de la actitud personal de las mujeres implicadas en dicho intercambio son escuetas, 
se sabe que por ejemplo la princesa inca (ñusta) Beatriz Huayllas, hija del 
inca Huayna Cápac, fue presionada por un noble inca para que se casara con 
un español, a quien por ser sastre ella consideraba indigno de ser su esposo 
(Muriel, 1992: 223).
Las mujeres indias que convivían con los nuevos pobladores del territorio 
se vieron desplazadas por mujeres españolas que fueron llegando y con las que 
aquellos contraían matrimonio legítimo, sin que esto implicara automáticamente el abandono de sus convivientes indias. Paradigmático en este sentido 
es el caso del padre del cronista cuzqueño Inca Garcilaso de la Vega, que abandonó a la madre de éste, la princesa inca Isabel Chimpu Ocllo, para contraer 
matrimonio con una mujer española. Debemos observar empero que cuando 
el padre de Garcilaso se decidió por este enlace, era un hombre ya marcado por 
su asociación al bando derrotado en las guerras civiles de los conquistadores. 
De todas maneras es un hecho que incluso las mujeres indias de la nobleza per dieron posiciones a medida que la situación colonial se fue asentando y el honor 
se fue concentrando en los grupos de origen europeo y sus descendientes. Las 
mujeres españolas, aun en un número reducido, tuvieron una gran influencia 
en la instauración de la cultura hispánica a partir de la organización de la casa 
en los nuevos territorios. Dicha influencia fue notable en el Perú a partir de la 
segunda generación formada por los primeros descendientes de españoles en 
ese territorio, en la cual se puede contar a los mestizos, pues muchos colonizadores optaron por sacarlos de entre los indios y hacer que sus esposas españolas los educaran en sus hogares (Lockhart, 1968: 163-164).


La existencia de esta profunda desigualdad étnica, producto de la conquista, afectó a las relaciones de tipo consensual. No era infrecuente que hombres blancos, mestizos y de las castas, que ocuparan una posición de poder 
(curas, mayordomos, capataces) se unieran de modo informal con mujeres 
indias. Aunque tampoco eran raras las uniones consensuales entre hombres y 
mujeres de parecida situación social pero de diversa adscripción étnica. Como 
era lógico la Iglesia condenaba estas asociaciones. El cronista Guamán Poma 
condenó todas las relaciones sexuales entre mujeres indias y hombres no indios, 
fueran éstas forzadas o no, pues entendía que coadyuvaban al crecimiento del 
contingente mestizo. Afirmaba que en la época preincaica no habían existido 
ni adúlteras ni prostitutas y las mujeres se casaban vírgenes a los treinta años 
cumplidos (Guamán Poma, 1987, A: 56, 62-63). Con la instauración del orden 
incaico el matrimonio tardío se habría seguido practicando, pero las adúlteras 
y prostitutas hicieron su aparición en el orden andino. El inca castigaba sus 
infracciones con la muerte, pena que también se imponía a los jóvenes que 
entablaban relaciones sexuales sin haberse casado y al violador y a la violada 
por igual (Guamán Poma, 1987, A: 181, 210, 304-308).
Guamán Poma adjudicó a la mujer indígena el papel de preservadora del 
grupo indio y denunció enérgicamente a aquellos individuos españoles, mestizos, mulatos o negros que violentaban a las mujeres indias, interfiriendo así 
en el "multiplico" de los indios: así el abuso sexual de los curas contra las 
indias ocupa gran parte del capítulo que titula "Padres" (Guamán Poma, 
1987, B: 591-705). A la vez, calificó de prostitutas o "bellacas" a las indias 
que sin mediar la coerción se unieran a hombres no indios. Las indias de la 
provincia de jauja, vestidas a la usanza española y madres de niños mestizos 
le merecieron este comentario: "Traen faldellines, mangas, botines y camisas, todas cargadas media dozena de mestisos y mulatos, cholos, sanbahigos. 
De tan grandes putas ya no quiere casarse con sus yguales yndios." (Guamán 
Poma, 1987, C:1190). El cronista aseveraba que las indias interesadas en 
mantener relaciones con hombres ajenos a su grupo étnico, desestabilizaban 
al grupo indio y se sentían con "fuerza y ala" para acusar a sus maridos. Por 
ello el cronista recomendaba que las quejas de una india no fueran atendi das si se referían a su vida doméstica con un marido indio, pues no podía 
tener otro objeto que "quedar hecha puta bellaca" (Guamán Poma, 1987, C: 
1192-1193). El cronista vetaba el que las mujeres indias tuvieran alguna intervenctión en los pleitos legales: "Que a las yndias deste rreyno no se puede 
rrecibir por testigo en justicia de crimenal ni de cibil ni de pleytos porque 
son enbusteras y rreboltosas, enemigo mortal de los honbres y falso testimonieras y lloronas y pobres mugeres." (Guamán Poma, 1987, C: 929).


4.2. Hombres y mujeres en el espacio público y privado
En teoría la esfera pública colonial estaba monopolizada por los hombres de la clase alta, quienes valiéndose del privilegio que les permitía acceder a la educación superior podían detentar cargos políticos y dignidades 
eclesiásticas (véase el apartado 9.7). Asimismo, en su calidad de integrantes 
de corporaciones religiosas y laicas, los hombres tenían una presencia activa en las ceremonias públicas, mientras las mujeres eran en su mayoría meras 
espectadoras. En el ideal patriarcal (formulado de manera dogmática por la 
iglesia) las mujeres debían mantenerse retiradas de la vida pública, atendiendo a sus deberes domésticos en sus casas o rezando en los conventos. Se 
identificaba lo femenino con el mundo de la domesticidad (más o menos 
privada) y con el recogimiento. Este principio general no se cumplía de 
modo alguno ni en el campo ni en la ciudad coloniales, porque las mujeres 
de origen humilde se dedicaron a todo tipo de actividades económicas. Las 
esclavas de las haciendas realizaban muchas de las tareas agrícolas, en tanto 
que las que estaban en la ciudad debían salir a las calles a ganarse un jornal 
que luego entregaban a sus dueños. Lo mismo puede decirse de las vendedoras ambulantes y las comerciantas en los mercados. Las mujeres de la elite concurrían a las plazas, paseos e iglesias con bastante asiduidad. La identificación de las mujeres con el espacio doméstico proviene de que la gran 
mayoría de mujeres tenía a su cuidado las tareas del hogar que aseguraban 
la reproducción cotidiana del núcleo familiar. Incluso las mujeres de la clase alta, aunque no trabajaran con sus manos, eran las responsables exclusivas de la dirección de la casa.
Otra alternativa para las mujeres era vivir entre los muros de un convento o de una institución similar. La sociedad colonial daba un gran valor 
a la reclusión como garantía de la virtud femenina. Era el llamado "recogimiento", término que sintetizaba un valor teológico, una práctica institucional y una virtud moral (van Deusen, 1997). Obviamente, la Iglesia hacía 
hincapié en la vida retirada de los clérigos, en especial si se trataba de miembros de las órdenes religiosas, pero en el caso de los hombres además del con tenido de preservación de la castidad, el apartamiento del mundo expresaba 
una renuncia virtuosa a la ambición de poder y figuración, tendencias compatibles por entero con el papel social de los hombres, mientras que en una 
mujer la renuncia a la figuración política no habría sido alabada, pues era 
inconcebible que pudiera alimentar deseos de este tipo.


4.3. Poder masculino y honor en el orden colonial
La experiencia de las mujeres coloniales, aunque marcada por la pertenencia a una clase social y una categoría étnica, presentaba rasgos comunes 
dado que estaban en posición de subordinación respecto a los hombres de su 
clase. Estos rasgos comunes como veremos no implicaron la existencia de 
una identidad femenina compartida, ni de una solidaridad que trascendiera 
las barreras de clase entre las mujeres. En cuanto a los hombres, todos, aun 
los que ocupaban una posición subalterna, tenían la facultad de tutelar a las 
mujeres de su familia y disponer de sus bienes. Aunque una articulación formal de la superioridad de los derechos del padre (ideología del patriarcado) 
no apareció en la sociedad iberoamericana sino hasta mediados del siglo XVIII 
(Seed, 1991: 141), sí existió una ideología que justificaba el desequilibrio de 
poder en favor de los hombres atribuyendo a las mujeres un menor temple 
moral y una dependencia excesiva de su cuerpo. El Estado y la Iglesia podían 
regular o interferir en los derechos que los hombres se arrogaran, pero la 
mayoría de las veces actuaban ante hechos consumados de apropiación ilícita del patrimonio femenino o de maltrato físico tipificado como excesivo. 
Esta situación además se veía agravada porque las mujeres - incluso las de la 
elite - no eran sujetos jurídicos plenos, sino que debían recurrir a la mediación masculina para presentar sus quejas ante la justicia civil o eclesiástica. 
De forma que la identidad de las mujeres frente a los aparatos burocráticos 
era la de un menor sujeto a tutela. La Iglesia y la ideología predominante las 
consideraban seres débiles, carentes de fortaleza de ánimo y que por tanto 
debían ser protegidas tanto física como moralmente. No obstante sobre ellas 
pesaba la responsabilidad de mantener el honor del linaje a que pertenecía 
(en el caso de las mujeres de clase alta) y muchas mujeres trabajadoras afrontaban solas la tarea de sostener a sus familias.
La preocupación por el honor se centraba desde luego en las mujeres de 
la elite, pues según la mentalidad jerárquica imperante las mujeres de estratos inferiores tenían un grado menor de honor (o ninguno) que resguardar. 
En el orden hispánico el honor pleno correspondía a los hombres de la elite 
y era un factor que regulaba las relaciones masculinas, de manera que sirvió 
a finalidades muy concretas de preservación del patrimonio dentro de un linaje. En la repoblación castellana, hubo leyes que sancionaron con graves 
penas el rapto y la violación de las mujeres de las familias de los pobladores, 
puesto que se trataba de evitar que los advenedizos se hicieran con el patrimonio de la familia imponiendo por la fuerza o la seducción un vínculo 
matrimonial inconveniente (Dillard, 1984: 135-147).


Esta concepción de honor, que subordinaba a las mujeres a las alianzas 
masculinas, se adaptó a la realidad americana. Allí se produjo una alteración 
de la jerarquización peninsular entre nobles y plebeyos, ya que colectivamente 
la masiva población india fue asimilada a la categoría plebeya, con lo que el 
honor terminó por incluir a todos los llamados españoles (peninsulares y 
criollos), es decir, a todos los integrantes del sector blanco con bastante independencia de su "calidad" (Seed, 1991: 37-38), de modo que a los hombres 
de las castas y a los indios se les atribuyó menos o ningún honor. Esto se 
expresó por ejemplo en la diferencia en la aplicación de castigos físicos. Se 
podía azotar y condenar a penas infamantes a los mestizos, mulatos, negros 
e indios, no así a los blancos. Parecida era la situación femenina, pues se estimaba que las mujeres de condición humilde y etnia no europea tenían menos 
honor. Por ejemplo, en Nuevo México en 1705 un hombre que había arrebatado la virginidad a dos mujeres fue obligado a casarse con la de mayor 
"calidad", pues el juez eclesiástico estimaba que ésta había perdido más honor 
(Gutiérrez, 1993: 287-288).
En esencia el honor femenino consistía en la reputación de virgen que 
tuviera una mujer soltera y en la reputación de mujer honrada y fiel de la 
casada (Twinam, 1991). El honor masculino en cambio se concretaba en la 
actividad guerrera, en los negocios y en el gobierno, y tenía como ingrediente 
importante el mantener la palabra dada. Un hombre podía ver dañado su honor 
por el comportamiento impropio de las mujeres de su familia, por lo cual 
algunos autores sostienen que el concepto de honor no es aplicable tal cual a 
las mujeres, y proponen en cambio el concepto asociado de "vergüenza" 
(Gutiérrez, 1993: 262). Éste fue el criterio de honor adoptado por los hombres y los jueces eclesiásticos que abordaban los casos de conflicto matrimonial o de promesas de matrimonio incumplidas, pues siempre estimaron 
como menos grave el adulterio masculino, mientras que estimaban que el 
femenino merecía fuertes castigos y encontraban muy justificable el que el marido agraviado matara a la adúltera.
Sin embargo, no se puede decir que el honor fuera un valor sometido por 
completo a los patriarcas de cada familia ni aun a los hombres, pues la Iglesia 
intervenía a veces modificando su significado. La preocupación por proteger 
la reputación de la doncella permitió que algunos hombres y mujeres lograran casarse con el cónyuge de su elección, pues se creía que la preservación 
del honor de la mujer virgen era un valor superior a los intereses de las alian zas familiares (Seed, 1991: 87-103). A su vez, las mujeres casadas buscaron 
establecer dentro del campo del honor cierta reciprocidad con sus maridos: 
ya que el honor masculino dependía del comportamiento virtuoso de las mujeres de la familia, en específico de la esposa, las mujeres estimaban que la fidelidad conyugal por parte del esposo garantizaba el honor femenino, al no deslustrar su condición de esposas legítimas. Es decir, las mujeres no cifraron el 
honor sólo en el recato sexual propio, sino que se consideraron deshonradas 
si sus cónyuges cometían adulterio (Mannarelli, 1993: 155-157).


La preocupación por el honor en tanto reputación pública no fue óbice 
para que algunas mujeres entraran en uniones consensuales. Se pensaba que 
la promesa de matrimonio permitía iniciar una convivencia abierta que 
muchas veces tenía el resultado de hijos nacidos antes del matrimonio. La 
dicotomía entre la realidad privada y la reputación pública permitió a muchas 
mujeres recobrar el estado honorable pese a haber tenido relaciones sexuales 
prematrimoniales. Esto sobre todo ocurría si se efectuaba el matrimonio, con 
lo cual los contrayentes recuperaban su honor y los hijos habidos durante la 
etapa prenupcial eran legitimados. Si el matrimonio no ocurría, las madres 
solteras se veían disminuidas socialmente, aunque hubo maneras de atenuar 
este efecto (Twinam, 1991: 143).
4.4. La educación de las mujeres
La educación de las mujeres no tenía una orientación académica. Para los 
sectores dominantes la educación de las niñas significaba ante todo proteger 
el honor familiar mediante el aislamiento que brindaban las escuelas, casi todas 
situadas en conventos (Lavrin, 1981: 278-313). Los hombres en cambio tenían muchas posibilidades de aprendizaje: desde el mundo académico y letrado (véase el capítulo 9) hasta la adquisición de diversos oficios. La educación 
de las mujeres se centraba en inculcar un modelo de conducta femenino imbuido de religiosidad. Desde el púlpito se insistía en la imagen dócil y sumisa de 
la Virgen María como modelo a imitar por las mujeres de toda condición. Se 
juzgaba que el encierro era el estado ideal para las mujeres, ya que así estarían 
protegidas de las amenazas a su castidad y se evitaría asimismo que se convirtieran en ocasión de pecado para los hombres. La realidad para la mayoría de 
mujeres era que debían trabajar en distintos ramos de la producción, aunque 
siempre sometidas a la tutela de sus parientes varones.
Otro motivo que hacía innecesario que las mujeres accediesen a un mayor 
nivel educativo era que por definición no se las consideraba capaces de desempeñar cargos públicos, ni de ser funcionarias del estado. Por descontado que la 
Iglesia no permitía (ni permite) que se dedicaran a la predicación ni al ejerci cio sacerdotal. Una mujer podía transmitir el derecho a ejercer un determinado oficio, pero sólo en circunstancias excepcionales podía ejercerlo ella misma. 
Para los padres de las clases más pudientes lo prioritario era formar una hija 
recatada y devota, que pudiera ser tenida por una buena esposa o convertirse 
en una buena religiosa. Una vía de realización personal para las pocas mujeres 
educadas era el mundo femenino de los conventos, donde las mejor preparadas podían acceder a los puestos administrativos conventuales.


En la formación femenina colonial no existieron valores tales como la 
erudición o el academicismo tan apreciados en el campo de la educación masculina. Una mujer instruida era una rareza y podía muy bien convertirse en 
objeto de crítica y desaprobación. La enseñanza se limitaba a unas nociones 
básicas de lectura y escritura, doctrina cristiana, costura, bordado y música. 
Los valores de la "educación femenina" no eran ni por asomo equiparables a 
los que guiaban la educación masculina. En la sociedad colonial había que 
contar además con el ingrediente de la diferenciación étnica. Los colegios de 
niñas indias que prosperaron brevemente en México en la década de 1530 
subrayaban la necesidad del encierro de las educandas bajo la dirección de 
beatas, de manera que el colegio fuera lo más parecido posible a un recogimiento o beaterio. Se suponía que allí las niñas indias aprenderían bien la 
doctrina cristiana y a comportarse a la manera española, mientras que el 
aprendizaje de la lectura y la escritura no era un objetivo prioritario. Se trajeron maestras españolas para educar a estas niñas, pero los salarios eran tan 
poco atractivos que aquéllas pronto dejaron esa tarea, por la más ventajosa de 
enseñar a niñas españolas o criollas en la ciudad, donde había gran demanda de maestras (Gonzalbo, 1990a: 80-84), por lo que la educación femenina entre los indios tuvo un impacto casi nulo.
Las mestizas fueron igualmente objeto de preocupación circunstancial 
para las autoridades novohispanas. Para ellas se creó el Colegio de la Caridad 
de niñas mestizas alrededor de 1548. Aceptó hijas de españoles pobres carentes de dote a partir de 1552 cuando la Cofradía del Santísimo Sacramento 
tomó el colegio bajo su protección y dio dotes cada año a diez jóvenes. Las 
constituciones de 1555 dispusieron que se diera preferencia a las huérfanas 
y a las hijas de españoles. A partir de 1585 la exclusión de las mestizas fue 
total. Esto no quiere decir que desaparecieran las mujeres procedentes de las 
capas mestizas en estos colegios o internados femeninos, sino que fue cada 
vez más rara su presencia como educandas y más común su presencia como 
sirvientas (Gonzalbo, 1990a: 209; 1990b: 327-329).
Dentro de este panorama de marginación femenina general, las niñas 
criollas o españolas quedaban a cargo de maestras de buenos modales y costura que también podían enseñarles a leer y escribir. En México, en 1601, 
los maestros lucharon porque el cabildo prohibiera terminantemente que las maestras admitieran niños junto con niñas, argumentando que la mezcla de 
sexos era inmoral y que los conocimientos que impartían no eran adecuados 
para los niños (Gonzalbo, 1990b: 39-40). La misma preocupación se manifestó en el Perú. Allí, desde inicios del siglo XVII, era normal que las familias 
pudientes pusieran a sus hijas en los conventos de monjas a partir de los siete años para que recibieran la educación femenina acostumbrada. Para ello 
era necesario tener permiso del obispo y que las monjas aprobaran el ingreso de la nueva alumna. Todos los costos eran cubiertos por la familia y la 
niña podía ingresar en el convento con su propia criada. La educación de niñas de la elite procuró ingresos apreciables a los conventos de la ciudad de 
Lima. Pero no fueron los únicos centros que educaron a las hijas de las familias pudientes de la ciudad. Catalina María Pérez de Silva fundó el exclusivo 
colegio de Nuestra Señora del Carmen, que fue casi la única institución donde las jóvenes recibieron clases de latín. A partir de 1627 ofreció una dote de 
1.000 pesos a las huérfanas que estudiaran allí. Con el objeto de dar educación a las jóvenes menos adineradas, se abrió el colegio de la Caridad, adscrito al Hospital San Cosme y San Damián. Recibía niñas pobres que llegadas a cierta edad debían convertirse en ayudantas del hospital. A cambio de 
sus servicios las mestizas (que debían ser un tercio del alumnado) recibirían 
300 pesos de dote y 400 pesos las españolas (Martín, 1983: 74-78, 87-88).


4.5. Hombres y mujeres en el matrimonio
Los promedios de edad de matrimonio parecen haber tenido gran variación regional en Hispanoamérica. En el área de Guadalajara en el siglo XVII 
se ha encontrado que era de 25 años para las mujeres (Calvo, 1991: 311-312), 
pero en Nuevo México las contrayentes eran mucho más jóvenes, pues el 80 
por 100 de las mujeres que se casaban lo hacían entre los 11 y 20 años de 
edad (cifras correspondientes a 1690-1846). En cambio, en Europa (incluida España) el promedio para contraer matrimonio para las mujeres iba de 
25 a 28 años. Éste es un tema que aún requiere mayor investigación para 
hacer afirmaciones más precisas. En general los hombres eran mayores que 
las mujeres, pero podía haber casos en que ocurría lo contrario.
Frente a la Corona el hombre casado era una persona respetable y las 
autoridades dieron medidas para promover que fueran a poblar las Indias 
hombres casados con sus familias. Hacia fines de la década de 1530 la Corona 
advirtió a los encomenderos que si deseaban dejar sus encomiendas a sus descendientes debían casarse, cosa que algunos hicieron para arrepentirse luego, pues la dación de las Nuevas Leyes en 1542 limitó la herencia de las encomiendas (Lockhart, 1968: 162). El estado matrimonial, no obstante, dio respetabilidad social a los hombres laicos y era una condición para convertirse en "vecino" de las ciudades y pueblos españoles de América, tal como 
había ocurrido desde antiguo en la Península (Bermejo, 1997: 151-152). En 
cambio, los funcionarios de la Corona vieron al emigrante soltero como una 
fuente de problemas para la moral pública. La misma óptica se aplicó a las 
mujeres solteras que emigraban, sobre todo cuando la colonización se fue asentando y dejó de ser necesario un fuerte aporte de población. Así, hacia 1562 
un eclesiástico escribía que si venía más gente a México se generaría una situación de descontrol por haber "diez ú once mil doncellas hijas de españoles [...] 
que cuasi todas no tienen con qué se casar, ni se sabe cómo podellas remediar; 
y sabe Dios lo que así doncellas como casadas harán, por no tener un pan que 
comer" (García Icazbalceta, 1968, V: 380). Una situación paralela ocurría en 
el Perú, donde en 1565 el gobernador Castro se mostraba alarmado por la 
carencia de medios económicos de las mujeres que llegaban al nuevo territorio. El precio de la dote tendía fuertemente al alza y el gobernador proponía 
que se fundaran conventos para dar cabida a las mujeres que no podían contar con una dote tan cuantiosa como la necesaria para casarse. El problema 
de la dote marcaba de manera inflexible el destino femenino en las clases 
pudientes, pues se tratara de casarse o de tomar los hábitos era un requisito 
esencial. La función de la dote era según algunos un medio de transferencia 
de capital de una familia a otra a través de las mujeres. Otros piensan que era 
un vestigio de la práctica tradicional de contribuir a equipar la nueva casa. Sin 
embargo, un estudio detallado de las dotes de la aristocracia limeña permite 
apreciar la estrecha relación entre la dote y la herencia femenina, puesto que 
los maridos debían responder por su monto ante los hijos habidos en el matrimonio y/o ante la familia de la esposa (Rizo Patrón, 1989).


Aunque las mujeres tenían dificultades para controlar su patrimonio no 
sólo por su situación legal, sino por la falta de conocimientos administrativos que eran casi siempre patrimonio de los hombres de la familia (López 
Beltrán, 1996: 219-220), algunas mujeres de la elite pudieron disponer de 
los bienes de la dote, por lo que había muchas que eran propietarias de esclavos, prestaban dinero a interés e invertían en el comercio (Lockhart, 1968: 
159-160). Incluso hubo casos en que las mujeres casadas tuvieron un papel 
activo en la conducción de la empresa familiar, actuando como "socios encubiertos" de los negocios de sus maridos. Algunas viudas pertenecientes a la 
clase dominante pudieron asumir el control de sus propiedades de forma 
directa, o con el auxilio de agentes especializados o de miembros de la familia, si la dispersión del patrimonio les impedía hacerlo directamente (Super, 
1983: 169-174). Las mujeres podían adquirir alguna experiencia administrativa no doméstica en los conventos y los pequeños negocios. En cualquier 
caso, la posición de las mujeres en general era vulnerable, máxime si no con taban con una fuerte red de parentelas y conexiones con hombres poderosos. Esta necesidad trazaba límites muy claros al desarrollo de la individualidad femenina, pues esta red protectora de parentesco exigía a cambio fuertes tributos emocionales, económicos y sociales (punto 7 del apéndice).


4.6. Violencia en la relación entre los sexos
El matrimonio ideal se basaba en la reciprocidad entre los cónyuges pero 
en realidad sancionaba el ejercicio de poder por parte del esposo. Los manuales de confesión y la literatura canónica permitían al marido aplicar castigos 
físicos a la mujer "moderadamente" con el objeto de que se "corrigiera" y 
cumpliera sus deberes domésticos y conyugales. Excederse o mostrar crueldad en el castigo físico (practicar la "sevicia") era un pecado mortal y un delito; sin embargo, la frontera entre la violencia admisible y la inadmisible era 
incierta. La Iglesia, pues, concedía todo el poder a los hombres y hacía depender de ellos incluso la moderación, con lo cual quedaban como árbitros absolutos de la relación matrimonial (Boyer, 1991: 275-276). No es sorprendente 
entonces que la violencia masculina fuera una experiencia común para las 
mujeres y demás miembros de la familia colonial.
De todas maneras las mujeres trataron siempre de controlar este factor 
imponderable recurriendo a la justicia eclesiástica. Por ello es frecuente en 
las cortes eclesiásticas de las ciudades encontrar casos de litigios matrimoniales, por medio de los que las mujeres intentaban conseguir que sus cónyuges cumplieran con lo acordado en el sacramento matrimonial. En cuanto a soluciones más drásticas respecto al problema de la convivencia doméstica 
era posible obtener de la justicia eclesiástica el divorcio o la separación. La 
nulidad del matrimonio en principio no está relacionada con la violencia, 
sino con un defecto en la constitución de la alianza que ameritaba la disolución del vínculo matrimonial: casamiento por obligación o engaño, impotencia del esposo (véase el apartado 5.5).
Hombres y mujeres de toda condición étnica y status social estuvieron 
involucrados en estos litigios, pero el predominio de las mujeres entre los 
demandantes sugiere que el divorcio era un asunto casi exclusivamente femenino. Entre 1651 y 1700, en la arquidiócesis de Lima, se presentaron 927 
demandas y de éstas sólo 35 fueron presentadas por hombres (4 por 100), 
en cambio en las querellas de nulidad, los hombres llegan casi al 25 por 100. 
Algunos estudiosos plantean que el concepto de masculinidad existente impedía a los hombres interponer sus demandas ante la corte. Sin embargo, el 
concepto de masculinidad indígena no parece haber sido el mismo, pues de los 
varones demandantes un 50 por 100 eran indios (Lavallé, 1986: 434-436). Los numerosísimos expedientes tramitados por las mujeres repiten hasta el 
cansancio una letanía de quejas de la violencia física que los hombres ejercen contra ellas, siempre acompañada de degradantes insultos, maniobras 
intimidatorias, despilfarro de su patrimonio y sinfín de privaciones. Forman 
un cuadro patético de la "mala vida" que los maridos daban a sus mujeres 
que llevaba a algunas a comparar su suerte a la de los esclavos. La situación 
en la península presenta una imagen similar. En la diócesis de Barcelona entre 
1565 y 1654 se presentaron 175 demandas de separación en las que el cargo de sevicia y maltratos apareció en 158 casos (Gil, 1994: 200).


4.7. Mujeres e instituciones: conventos, beaterios 
y recogimientos
Aunque el espacio conventual y el hogar eran espacios separados, no eran 
ni independientes ni mutuamente excluyentes. Al igual que la casa, el convento servía para reproducir los patrones de religiosidad y comportamiento 
social hispánicos, por lo cual su fundación constituye parte del proceso de 
definición del grupo social criollo que así marca su distinción respecto a los 
subordinados (López, 1991; Burns, 1995). Un análisis de las monjas del convento de la Concepción de Puebla (Nueva España) ingresadas entre 1593 y 
1647 muestra que hubo familias que hicieron ingresar a sucesivas generaciones de hijas, hermanas y sobrinas en dicho convento dotándolas de forma adecuada. Es así que el convento no fue una institución antagónica a la identidad familiar, como podría pensarse a primera vista y como induciría a creer 
la misma propuesta monástica de apartamiento del mundo, sino que se constituyó muchas veces en un elemento que colaboraba en el proyecto de perpetuación de los grupos familiares (López, 1991). Los conventos de monjas 
fueron además importantes instituciones de crédito, por lo que tuvieron un 
papel crucial en la "economía espiritual" de la elite, entendida como el entramado de prácticas espirituales y económicas destinadas a asegurar que los 
miembros de las familias poderosas pudieran dirigir las decisiones financieras 
que allí se tomaban de una manera favorable a sus intereses (Burns, 1995).
Por ello el ingreso de una hija al convento era parte de una estrategia 
familiar que buscaba la conservación y el aumento del patrimonio material 
y simbólico del linaje. El gasto en la dote era una inversión necesaria para 
definir la pertenencia de la familia o del individuo a un determinado grupo 
en la sociedad. La institución conventual también sirvió para unificar el espacio cultural de la elite, pues muchos de estos conventos especificaban que no 
debían profesar en ellos mujeres mestizas, indias o mulatas (López, 1991: 
170). En los inicios de la colonización el convento sirvió sobre todo para ase gurar la reproducción del grupo colonizador criando a las hijas de los españoles de acuerdo a las pautas hispánicas, aun en el caso que estas hijas fueran mestizas, pues la identidad paterna al menos en este momento era la que 
más pesaba para definir la identidad de la prole. Además estas hijas - incluidas las mestizas - eran portadoras de derechos de herencia muy codiciados 
por los colonizadores, lo cual hacía que sus padres se preocuparan mucho por 
protegerlas de posibles raptos y/o violaciones que permitieran a los perpetradores forzar un matrimonio conveniente (van Deusen, 1990: 261-262). 
Se repitió así la experiencia de la repoblación castellana, que hemos referido 
antes, aunque no se instituyeron penas tan graves contra estos delitos como 
en la Península.


El convento de Santa Clara del Cuzco, fundado en 1551, cumplió precisamente esta función de reproducción étnica y cultural, pues allí se educaron las hijas mestizas de los conquistadores obedeciendo al ideal español de 
la doncella, hasta que optaran por los hábitos o por el matrimonio (van 
Deusen, 1990: 251-254). No obstante los muros del convento no fueron 
suficientes para proteger a María Díaz de Betanzos Yupanqui, hija del cronista español Juan de Betanzos y de Angelina Anas Yupanqui, hija del inca 
Huayna Cápac. La joven era heredera de una gran fortuna y fue raptada y 
violada por el español Juan Bautista de Vitoria, quien buscaba imponer por 
la fuerza una alianza conyugal que le diera acceso al patrimonio familiar, pero 
Betanzos desheredó a su hija por creer que su honor había quedado manchado sin remedio (cit. van Deusen, 1990: 278).
Las contradicciones étnicas de la sociedad colonial y su jerarquía social 
se reflejaron en la estructura de poder de los conventos. Las familias ricas 
podían pagar las dotes más elevadas, lo cual permitiría a sus hijas y parientas ocupar los puestos de gobierno del convento (usaban como distintivo el 
velo negro), mientras que las familias de menos recursos que pagaban dotes 
menos cuantiosas nunca podrían conseguir que las suyas (religiosas de velo 
blanco) tuvieran ningún papel importante en la jerarquía conventual. En los 
conventos femeninos no faltaron los conflictos que afectaban a la elite blanca en general, es decir, la división criollo-peninsular, y se suscitaron disputas 
sobre la legitimidad del nacimiento y la condición étnica. La posibilidad de 
que mujeres indias que habían profesado ocuparan algún puesto directivo 
eran limitadas. De manera que a la larga surgieron propuestas para dar a las 
mujeres indias un espacio conventual propio, aunque éstos nunca fueron 
numerosos. Destaca el convento de Corpus Christi de indias caciques fundado en México en 1727, regido por la orden franciscana (Muriel, 1946: 
217). Allí podían profesar las hijas de los indios nobles, aunque para esta 
época la nobleza indígena mexicana estaba ya en franca decadencia y bastante empobrecida (Muriel, 1963: 30).


Las mujeres que tomaron los hábitos no renunciaron sin embargo a ciertas experiencias consideradas más propias de las mujeres en el siglo. Así la 
vivencia de la maternidad no fue algo ajeno a las monjas, pues muchas aceptaron a bebés de sexo femenino en sus conventos. En los conventos de Lima 
del siglo XVII se acogía a las huérfanas de familias ricas que no podían ser 
enviadas a los orfanatos para las pobres; muchas de las niñas criadas por las 
monjas al llegar a la adolescencia pedían el velo y permanecían para siempre 
en el monasterio. También se criaban entre los muros de los conventos las 
hijas de esclavas y criadas negras y mulatas. De forma que los conventos no excluían la experiencia familiar, pero era una situación que la jerarquía eclesiástica (controlada por hombres) encontraba irregular y trató de reformar. 
En 1687 el arzobispo de Lima quiso prohibir que en los conventos residieran niñas menores de siete años, pero encontró una seria resistencia (Martin, 
1983: 80-85), lo cual indica que este mundo familiar femenino pudo mantenerse por encima de las reglas más estrictas promovidas por la jerarquía clerical masculina. Problemas similares se suscitaron en México, donde los prelados trataron de restringir las visitas de los seglares a las monjas, e incluso 
quisieron aplicar a las criadas la rigurosa clausura que en teoría debían acatar las monjas, sus amas (Gonzalbo, 1987: 231-233).
Otra institución que ofreció una alternativa de existencia recogida a las 
mujeres fue el beaterio. Las beatas eran mujeres que prometían llevar una vida 
de recogimiento, penitencia, castidad y oración por su cuenta; aunque nunca profesaron, sí usaban los hábitos de la orden religiosa con la que mantenían 
un vínculo formal. Podían vivir solas o en grupo en el beaterio. El concilio de 
Trento las puso bajo la supervisión del clero regular, es decir, los obispos, y 
perdieron su autonomía. En Lima se fundaron varios beaterios entre 1540 y 
1669 que poco después se convertirían en conventos de alguna orden. La beata era un personaje ambiguo, pues podía representar muy bien un ideal de 
mujer casta, capaz de controlarse y llevar una vida religiosa autónoma. A algunas beatas esta circunstancia les permitió crearse un aura de autoridad y publicidad que llegó a ser inquietante en el medio en que se desenvolvían. Fue el 
caso de Ángela de Carranza que en la Lima del siglo XVII llegó a gozar de gran 
fama, aunque finalmente su excesivo apetito de poder e influencia y sus escritos de pretensiones teológicas y proféticas suscitaron la alarma de la Inquisición, 
que la hizo detener y procedió a juzgarla por proposiciones escandalosas y aun 
por "costumbres desenfrenadas" (Sánchez, 1993).
Además de los conventos y beaterios, existían los recogimientos, instituciones fundadas con el propósito específico de dar amparo a mujeres de varia 
condición y situación: huérfanas, educandas, pobres y "arrepentidas". Asimismo 
sirvieron para dar asilo a las mujeres de diversa procedencia étnica involucradas en litigios matrimoniales, juicios de divorcio y anulación de matrimonio. En estos casos las mujeres de clase alta tenían la posibilidad de quedar "depositadas" en los conventos, mientras que las de origen menos distinguido debían 
quedarse en dichos recogimientos. No era infrecuente que los maridos llevados ante el tribunal eclesiástico en los juicios de divorcio vieran estas instituciones con desconfianza, pues pensaban que allí las mujeres podían vivir en 
"libertad" a costa de ellos y hubo algunos que deseaban que los recogimientos 
fueran convertidos en prisiones con todas las de la ley donde sus descarriadas 
esposas estuvieran sometidas a una estricta disciplina y se las hiciera trabajar 
duramente. En los recogimientos moraba una población femenina heterogénea con diferentes intereses y preocupaciones. Aunque algunas mujeres buscaban en estos recintos un alejamiento del hogar conflictivo que les asegurara 
una protección de la violencia de sus esposos, otras veían estos recintos como 
cárceles y se sentían víctimas de un castigo injusto, ya que pensaban que eran 
sus maridos quienes debían ser encerrados por sus abusos de autoridad. En 
suma, hombres y mujeres trataron de hacer del recogimiento una institución 
conforme a sus intereses concretos y de proteger sus respectivos intereses dentro de dicho marco institucional y cultural (van Deusen, 1997a: 381-382).


El recogimiento podía adquirir visos de institución penitenciaria femenina. En México se abrió el recogimiento de San Juan de la Penitencia en 
1572 con el expreso fin de fomentar el arrepentimiento de las mujeres que 
ejercían de una u otra forma la prostitución. Una vida de enclaustramiento, 
oración, penitencia y trabajo era preconizada como la solución a este desvío 
femenino. Este recogimiento en particular parecía destinado a acoger a "pecadoras de calidad", pero en menos de un siglo se vio en la decadencia dada la 
precariedad de sus medios financieros. Hacia 1667 las pecadoras arrepentidas fueron desplazadas por la fundación del convento de Nuestra Señora de 
la Balbanera, una institución de prestigio intachable que ya no las acogía. 
Con un perfil correccional más nítido fue fundado el Hospital de la Misericordia en 1577, donde debían ser castigadas las que ejercieran la prostitución. Este centro también decayó, de modo que en 1682 trató de reconstruirlo el arzobispo de México Aguiar y Seixas. Su intento no produjo un 
resultado duradero y en 1716 fue otra vez refaccionado y rebautizado como 
Recogimiento de la Misericordia y destinado a recibir a "mujeres casadas discordes con su maridos". Las "mujeres honradas", sin embargo, se resistían a 
ir a este nuevo recogimiento, temiendo que su antigua condición de centro 
correccional perjudicara su reputación personal (Muriel, 1974: 47-64).
Entre otros recogimientos fundados en el virreinato novohispano destaca 
el de San Miguel de Belem fundado en México por iniciativa de un miembro 
de la Sala del Crimen en 1683. En sus inicios alojó a unas cincuenta recogidas 
que llegaron a ser 150 a fines del siglo XVII. Las moradoras de San Miguel debían someterse a un severo régimen de clausura. El fundador no estimó ade cuado separar a las "honradas" de las "pecadoras", aunque sí estableció una 
severa vigilancia sobre las conductas con el fin de atajar cualquier "mal ejemplo". El edificio se dividía en pequeñas viviendas donde vivían grupos de seis 
a diez mujeres, de diferentes edades, bajo la dirección de una de ellas, a la que 
llamaban "señora mayor" o "nana" y que a su vez estaba bajo las órdenes de la 
rectora. Hacia mediados del siglo XVIII San Miguel fue dando mayor relevancia a la tarea educativa, de forma que el recogimiento comenzó a extinguirse 
paulatinamente para dar cabida al colegio (Muriel,1974:93-102).


Los cambios en la percepción social del recogimiento se traslucen en el 
destino de otro recogimiento mexicano: el de Santa María de la Magdalena, 
que acogía a las "arrepentidas" - mujeres recluidas a causa de una vida "irregular" y "escandalosa" - y que fue fundado en 1692 a cargo de la Sala del 
Crimen. Clausurado a inicios del siglo XVIII, renació en la segunda mitad de 
dicho siglo, en un momento en que a la palabra "recogida" - siempre ambigua por otra parte - se le atribuye un significado denigratorio sin atenuantes 
y asumir esa condición entraña la total pérdida del honor para una mujer 
(Muriel,1974:110-116).
Situaciones de desplazamiento de las "recogidas" y de las instituciones femeninas no monacales se experimentaron en otras ciudades coloniales. Las monjas de Santa Rosa de Santa María en Lima reclamaron el edificio de la Casa de 
las Amparadas para convertirlo en el Monasterio de las Rosas (denominado así 
en homenaje a la peruana Santa Rosa de Lima), aduciendo que el beaterio era 
sólo un refugio de mujeres pobres y abandonadas, que no estaban consagradas 
a Dios, y consiguieron expulsarlas de ese local (van Deusen, 1997). Igualmente 
el recogimiento de Santa Marta de Quito fundado en 1595 con el intento de 
acoger mujeres "perdidas", esposas abandonadas o maltratadas y niñas huérfanas para que fueran educadas, se fue transformando insensiblemente hacia fines 
del siglo XVII en una cárcel de mujeres destinada a albergar a las prostitutas y 
adúlteras (Viforcos, 1993). Mientras los conventos de monjas disfrutaban de 
una muy buena fama en la sociedad colonial, los recogimientos y beaterios suscitaban una opinión dudosa, y dados sus constantes problemas económicos se 
veían obligados a subsistir mediante las limosnas y la venta de trabajos realizados por las "recogidas" y beatas. Los mecenas mostraban una decidida preferencia por los conventos como destinatarios de sus donaciones, pues esto redundaba también en su prestigio personal.
4.8. Cultura conventual y misticismo
En los conventos algunas mujeres pudieron crear una cultura que podemos llamar "femenina", aunque siendo conscientes de que esta creación cul tural no fue producto exclusivo de las mujeres allí reunidas, pues la constante interacción con el mundo exterior y el control que ejercían los clérigos sobre 
las actividades literarias y artísticas de las monjas impide utilizar esta etiqueta sin más. Quizá el ejemplo más saltante de esta situación ambigua sea el de 
la poeta mexicana Sor Juana Inés de la Cruz (1651-1695), que eligió la carrera religiosa y escribió numerosas composiciones profanas así como piezas de 
teatro y villancicos. Aparentemente celebrada por los dignatarios eclesiásticos, 
tropezó con los límites impuestos a su condición femenina cuando escribió 
un tratado criticando un sermón del orador sagrado portugués Antonio de 
Vieiria. Había excedido lo permitido a las mujeres al tomar la palabra en cuestiones teológicas, por lo que fue criticada con dureza por algunos de sus antiguos protectores. La religión era por tanto un campo en que las mujeres podían expresarse, pero dentro de parámetros muy definidos. La experiencia mística 
con su énfasis en la subjetividad fue por ello una vía más o menos abierta para 
ellas. Isabel de la Encarnación, monja de velo negro del convento del Carmen 
de México, que había manifestado desde joven una aguda sensibilidad religiosa, asombró a sus contemporáneos comentando y citando las sagradas escrituras, cosa por demás sorprendente dada la somera educación que recibían las 
mujeres. Era una lectora asidua de Santa Teresa de jesús, cuya obra tuvo un 
enorme impacto en la mentalidad de la época y particularmente en la vida 
femenina en los territorios hispánicos (Medina, 1990: 45-46).


La oración asidua era para las místicas una forma de entrar en íntimo 
contacto con Dios, al propiciar arrobamientos y éxtasis espirituales. Aunada 
a mortificaciones y privaciones físicas, servía para combatir las inclinaciones 
del cuerpo, en especial los deseos sexuales motivados siempre por el demonio, al cual ni las místicas ni sus coetáneos vieron como una presencia remota o ajena. La literatura espiritual que crearon a partir de sus vivencias apenas se puede separar de la autobiografía, pues trataban de retratar la experiencia 
de lo sagrado tal como la recibían y percibían en sus personas. Sor María 
Magdalena de Lorravaquio Muñoz (1576-1636), monja novohispana, es considerada como la primera escritora mística de México. Su obra ha llegado 
hasta nuestros días porque durante su vida se hicieron ya copias del manuscrito original, certificadas y aprobadas por eclesiásticos autorizados (Muriel, 
1982: 319-329). El destino de los escritos de las monjas no fue, pues, la publicación. Se difundían en el círculo restringido que permitían las copias manuscritas y el archivo monacal. Monjas y beatas crearon así un corpus semipúblico de literatura espiritual a través de la cual transmitían su experiencia de 
oración y su religiosidad bajo la atenta mirada de sus confesores y padres espirituales.
Las mujeres que asumieron la tarea de escribir sobre sus visiones y éxtasis místicos dieron una importancia crucial a su género en la definición de su escritura. Esto no ocurría con los escritores místicos, pues al ser la condición masculina la norma, su identidad sexual no tenía ninguna relevancia 
literaria. Para estas mujeres - o para aquellos que escribieron sobre ellas - era 
digno de admiración que, a pesar de serlo, pudieran recibir estas iluminaciones y llevar una vida espiritual. Eran conscientes de que se movían en un 
terreno erizado de dificultades, ya que debían atender tanto las exigencias de 
la autoridad eclesiástica como esforzarse por cumplir la voluntad divina, tal 
como sentían que les era comunicada. El confesor actuaba como mediador 
y hasta cierto punto censor exigiéndole confesiones orales y escritas que dieran cuenta exacta de sus experiencias místicas (Myers, 1997: 478-524).


Algunas monjas dirigieron sus esfuerzos intelectuales a la historia. Cada 
convento tenía una cronista que trataba de recopilar los datos que existían 
sobre su fundación y evolución. Mientras que los frailes cronistas generalmente escribieron tomando como referente a toda la provincia de la orden 
religiosa a que pertenecían, el referente de las monjas cronistas era el ámbito restringido de su propio convento. No era raro que los frailes cronistas 
consiguieran publicar sus obras, que alcanzaban así una mayor difusión y 
atraían hacia los autores el consiguiente reconocimiento social. En cambio, 
aunque los conventos de monjas eran instituciones muy prestigiosas y su 
existencia era motivo de orgullo local, las religiosas cronistas no tuvieron 
oportunidad de ver sus obras impresas. Eso sí, sus escritos fueron utilizados 
como fuente y copiados en buena parte por cronistas profesionales que sentían que su práctica de reescribir las obras de las monjas estaba justificada 
por la razón evidente de la superioridad intelectual del hombre (Lavrin, 
1995: 157). Como ejemplo de esta situación puede mencionarse la obra del 
polígrafo mexicano Carlos de Sigüenza y Góngora, Parayso occidental, Plantado 
y Cultivado por la liberal benefica mano de los muy Catholicos y poderosos Reyes 
de España... en su magnifico Real Convento de jesus Maria de México (México, 
1684). Este autor utilizó las relaciones y autobiografías escritas por las monjas Mariana de la Encarnación e Inés de la Cruz, con la finalidad de crear 
una historia que exaltara el fervor cristiano de la colectividad criolla (Ross, 
1995: 1993).
4.9. Socialización y vida cotidiana de las mujeres de elite
La posibilidad de movilidad geográfica autónoma diferenciaba de manera radical el mundo femenino del masculino. La monja mexicana Sor María 
de San José (1656-1719) narraba que su madre, Antonia Menéndez Berruecos, 
se había educado en la ciudad de Puebla de los Ángeles; al casarse sin embargo, su esposo Luis de Palacios Solórzano la llevó a la hacienda propiedad de la familia y nunca más le permitió salir de allí ni aun para visitar su ciudad 
natal. De todas maneras la hacienda era casi un pequeño pueblo con su propia capilla donde se decía misa y donde fueron bautizados los numerosos 
hijos de esta familia. Allí las mujeres de la familia se dedicaban todo el día a 
coser y preparar alimentos ayudadas por una numerosa servidumbre, mientras los hombres se ocupaban de la hacienda y de dirigir el trabajo de los peones. Al mediodía se reunía la familia para comer y después hacían la siesta. 
Más tarde continuaban cosiendo y bordando. Hacia las ocho la familia se 
reunía nuevamente y rezaba el rosario, después cenaban y, acabada la cena, 
mientras las mujeres seguían con sus inacabables bordados, tejidos o costuras, los hombres les leían literatura religiosa. Finalmente toda la familia se 
retiraba a descansar (Myers, 1993: 71-72).


Las mujeres de la clase alta utilizaban su vestimenta para hacer demostración de su rango social, aunque las menos ricas también buscaban distinguirse vistiéndose de forma ostentosa. Como no se consideraba lícito que 
personas de menor categoría se apropiaran de signos de distinción social que 
no les correspondían, la Corona prohibió que las mujeres de rango inferior 
se vistieran de manera llamativa y rica. El vestido podía proporcionar a las 
mujeres una manera de evadir el estrecho control al cual se trataba de someterlas. Cubierta por un manto una mujer podía desenvolverse en las calles y 
otros espacios sin comprometer el buen nombre de la familia a que pertenecía (véase el apartado 3.3). A través de las diversas devociones la Iglesia propició la existencia de espacios de sociabilidad femenina que se manifestó en 
actividades como las celebraciones de las cofradías, la asistencia a sermones 
y novenas, la realización de actos de penitencia y caridad. En sus sermones 
los predicadores exhortaban a las feligresas a imitar las virtudes de la Virgen 
María y a rechazar de todo corazón los defectos que se suponían propios de 
las mujeres, tales la vanidad y la locuacidad. En unión con sus maridos o por 
su cuenta, algunas mujeres de la elite se convirtieron en patronas de obras 
pías y aportaron donativos importantes a la Iglesia (Muriel, 1992: 294-297). 
Participaban en cofradías mixtas o exclusivamente femeninas, e incluso las 
notables de los pueblos de indios encontraron en las cofradías un espacio 
para ejercer cierta influencia en la vida religiosa de su comunidad, pues se ha 
comprobado que en Tula, el centro de México, hubo cofradías donde las 
mujeres tuvieron cargos de "diputadas" (Lockhart, 1999: 226-227)
Los juegos de azar fueron una diversión que sedujo a las mujeres de la elite novohispana (al menos durante el siglo XVI). Las autoridades que ya reprobababan que los hombres practicaran el juego, pusieron el grito en el cielo al 
detectar que las damas respetables caían presa de este vicio. Para poner remedio se pregonó en 1583 una ordenanza en la ciudad de México que prohibía 
expresamente que las mujeres jugasen en sus casas, fuera en tertulias, almuer zos u otras reuniones, ya que habían perdido cantidades significativas acarreando la ruina de las familias. Se les imponían las mismas penas que a los hombres, pues las autoridades temían mayores males (Cuevas, 1914: 329-330).


Los conventos eran otro espacio de sociabilidad femenina. Allí existía una 
estructura de poder dominada por las monjas de velo negro, profesas provenientes de familias pudientes que habían pagado una dote importante. Entre 
ellas se elegía a la priora y a las que ocuparían los cargos de dirección del convento: sacristana, subpriora, maestra de novicias, etc. Las monjas de velo blanco se encargaban de las tareas domésticas: cocinar, limpiar y cuidar la enfermería. La principal obligación de las monjas era la oración y el rezo del oficio 
divino según un horario muy estricto que organizaba la vida diaria institucional. Había conventos con reglas más y menos estrictas. El convento carmelita 
descalzo de México por ejemplo era muy exigente en el cumplimiento de estas 
obligaciones y en el cultivo de la austeridad, mientras que otros conventos permitían un despliegue más ostentoso de riqueza y eran más laxos. Así el vestuario de las carmelitas era mucho más modesto que el de las concepcionistas 
y jerónimas (Medina, 1990: 153-156). Las monjas tenían muchas sirvientas y 
esclavas, recibían con frecuencia la visita de mujeres nobles y virreinas, así como 
de prelados y altos funcionarios, realizaban tertulias a través de las cuales se 
mantenían al tanto de las últimas noticias del acontecer local y mundial. Un 
hábito arraigado era que los hombres de la corte galantearan a las monjas, lo 
cual era censurado por los confesores y prelados, aunque sus reprensiones no 
lograron desterrar esta costumbre (Gonzalbo, 1987: 267-268).
4.10. Situación de las mujeres indias y de la plebe: el trabajo
En términos relativos las mujeres del pueblo tenían una mayor movilidad 
que las mujeres de la elite por la sencilla razón de que sus actividades económicas y la lucha por la subsistencia así lo exigían. Numerosas mujeres eran 
cabezas de familia y debían alimentar a los hijos muchas veces sin ayuda masculina, con lo que su precaria situación no puede considerarse independiente, ya que generalmente se trataba de las familias más pobres, lo cual apunta 
a un patrón difundido de pobreza femenina (Calvo, 1991: 315). Había una 
serie de ocupaciones económicas donde era frecuente encontrar un buen número de mujeres de la plebe urbana: la costura, el bordado, la elaboración de alimentos, la atención a los partos, la fabricación de remedios, el curanderismo, 
etc. En Lima la fabricación de pan y galleta para el consumo local y de las flotas se hacía en gran medida bajo la supervisión de las mujeres. Muchas mujeres españolas y mulatas y negras libres dirigían panaderías, aunque la elaboración de los productos corría por cuenta de hombres o mujeres de condición esclava e indios. Algunas propietarias de inmuebles se desempeñaban como 
mesoneras, actividad que complementaban con la venta de baratijas. Había 
muchos tipos de mesoneras: algunas "humildes pero honradas" y otras de credenciales más cuestionables (Lockhart, 1968: 160).


Las mujeres indias tuvieron un papel esencial en asegurar la subsistencia 
de la familia indígena. Acompañaban a sus maridos a los obligados turnos de 
trabajo (mitas y repartimientos) y muchas de ellas también estaban sujetas 
al servicio doméstico en casas de encomenderos, hacendados, curas y autoridades. La presencia de las indias era notable en los mercados. Dominaban 
la venta minorista en Potosí: situadas en puestecillos en los caminos que subían 
al cerro mineral vendían pan y coca a los indios que trabajaban en las minas, 
quienes les pagaban en trozos de metal que luego vendían a los mineros propietarios de ingenios que refinaban la plata (Capoche, 1959: 165). No era 
raro que las indias trabajaran en el mismo proceso de selección de metal y 
otras tareas en la superficie. También trabajaban en las chicherías, vendiendo la chicha, bebida alcohólica de maíz, indispensable en las fiestas indias tan 
criticadas por las autoridades coloniales (Capoche, 1959: 141).
La colonización no sólo introdujo a las mujeres en vastas redes mercantiles que no existían durante el incario en los Andes, sino que mantuvo y reforzó la participación mercantil de las mujeres en las redes comerciales mesoamericanas. Bajo la confederación azteca muchas mujeres habían comerciado 
con el producto de sus telares. La división sexual del trabajo prehispánica había 
creado una identidad entre las mujeres y el trabajo textil, hasta el punto de que 
al morir se las enterraba con sus husos y demás instrumentos de tejido. La colonización dio continuidad a esta identificación, y el tejido de algodón siguió 
siendo la tarea tradicional de las mujeres indígenas, aunque el producto del trabajo femenino fuese a parar a manos de la elite colonial, y sobre todo de la 
Iglesia, institución que sustituyó a los templos aztecas como gran consumidor 
de tejidos. Además los textiles se convirtieron en una de los principales mercancías en la economía colonial, hecho que probablemente incrementó la explotación del trabajo de las tejedoras (Villanueva, 1985: 17-40).
Algunas mujeres indias pudieron "manipular" la legalidad colonial para 
mantener los sistemas antiguos de herencia que permitían la transmisión de 
riquezas de madres a hijas (Salomon, 1988), sin embargo muy pocas indias 
tenían la oportunidad y el dinero para hacer un testamento. Un examen detenido de la población india en contextos urbanos coloniales muestra que de 
67 pleitos interpuestos por indias sólo 12 implicaron a mujeres con alguna 
propiedad, el resto de casos concernía a mujeres que eran sirvientas y pequeñas comerciantes que trataban de recuperar magros salarios o se veían involucradas con la justicia por el pago de pequeñas deudas (Zulawski, 1993: 79-80). 
Los sirvientes domésticos en la ciudad de La Paz en el siglo XVII eran en su mayoría mujeres que residían en las viviendas de sus amos, lo que puede indicar su empleo en el sector manufacturero textil, además de las tareas domésticas. Los varones en el servicio doméstico eran pocos y en su mayoría casados; en cambio, la amplia mayoría de mujeres en el servicio doméstico eran 
solteras. De un total de 648 sirvientas sólo 83 vivían con sus parejas. Muchas 
de estas mujeres solas tenían hijos a los que criaban en las casas de sus amos, 
con lo cual éstos tenían asegurada una nueva generación de sirvientes. Con 
frecuencia una buena parte de sirvientes se declaraban huérfanos. Algunos 
eran entregados a sus amos no sólo por las autoridades españolas, sino por las 
propias autoridades indias o sus familias. El servicio doméstico creó situaciones de desintegración social y desconexión con los lugares de origen, que dieron paso a una nueva estructuración cultural del mestizaje (Glave, 1989: 305362). Algo parecido pero más extremo por la vulnerabilidad absoluta de su 
posición ocurría con las indias esclavas en Nuevo México (Gutiérrez, 1993: 
232-243). En suma, las mujeres indígenas que pudieron acumular algunos 
bienes fueron pocas y necesitaron de estrechos vínculos de parentesco para 
mantener su patrimonio (Zulawski, 1993: 85-86).
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Al llegar a América los españoles encontraron sociedades estructuradas 
según diversos sistemas de parentesco. En el territorio correspondiente al 
imperio incaico el referente principal del parentesco era el ayllu, término quechua de significado polivalente. Según el Vocabulario general de la lengua 
quechua de Diego González Holguín, significa: "Parcialidad, genealogía, linaje o parentesco o casta" (cit. Murra, 1980: 24). En el espacio mesoamericano, la célula básica de los pueblos nahuas era el calpulli (literalmente "gran 
casa") constituido por unidades familiares cuyo número podía oscilar entre 
veinte y treinta (Lockhart, 1992: 16-17). La palabra "familia" en náhuatl no 
existía y las palabras nahuas (cencaltin, cencalli, etc.) que fray Antonio de 
Molina da como equivalentes, se traducirían con más exactitud como "personas que viven juntas en una casa", con lo cual se percibe que el énfasis recaía 
más en el hecho de compartir un espacio que en los vínculos de parentesco 
existentes entre sus miembros (Lockhart, 1992: 59). Por ello la forma castellana más adecuada de nombrar estas unidades domésticas es la de "casa", en 
el sentido de linaje, familia, descendencia común. Se debe además subrayar 
que en el castellano de la época la palabra "familia" no tenía la íntima asociación con la familia nuclear que mantiene en la actualidad (Bermejo, 1997: 
24-26). Aunque la relación padre-hijo era fundamental, la familia hispana 
de la época era una unidad más amplia donde la posición de padre la ocupaba el hombre más importante de la casa.
Con la conquista ocurrió pues una redefinición institucional y lingüística de las formas de parentesco y linaje. La conmoción de la guerra, la migración forzada, la esclavización, significaron la desintegración de muchas "casas" 
nativas. Sin embargo, cuando la colonización se consolidó reaparecieron las unidades familiares complejas (Kellogg, 1988: 492). Por otra parte, incluso 
en las adversas condiciones de la temprana colonización de las Antillas, se ha 
rastreado la formación de vínculos familiares entre algunos colonizadores y 
miembros de linajes nativos (Guitar, 1998), un proceso que continuó a medida que avanzó la conquista en Tierra Firme.


El tema de la familia y el parentesco se ha desarrollado en los últimos 
años gracias a dos enfoques: el demográfico y el de los estudios de historia 
de las mujeres. En cuanto al primero, la preocupación por establecer unidades 
de análisis confiables ha proporcionado datos sobre vínculos familiares y de 
parentesco a través de diversos registros y fuentes. La segunda perspectiva ha 
buscado examinar la familia como un contexto decisivo para la vida de las 
mujeres, lo que ha permitido plantear nuevas investigaciones sobre la familia como institución clave en las relaciones entre individuo y sociedad.
Relativamente abundantes son los estudios sobre la familia de elite, en 
especial de los sectores de la aristocracia y de los grandes mercaderes, aunque por lo general se concentran en la segunda mitad del siglo XVIII y los inicios del siglo XIX. Escasean aún los estudios sobre grupos profesionales y sus 
redes de parentesco, pese a que existe la conciencia de que las relaciones familiares influyeron en las opciones económicas. También se ha tratado de desentrañar problemas como el tamaño de la unidad doméstica, la persistencia de 
la familia extensa y de las formas de herencia prehispánicas en el orden colonial en lo cual se ha destacado el aporte de la etnohistoria. Los aspectos menos 
estudiados corresponden al abandono de niños, el destino de los huérfanos 
y los conflictos en el seno de las familias.
5.1. La cristianización de los patrones nativos de parentesco 
y alianza
La instauración del régimen colonial español en el territorio americano 
alteró las relaciones de parentesco de una manera fundamental al imponer 
la monogamia generalizada. La aparición del celibato religioso masculino fue 
una innovación, ya que el celibato sólo tenía un papel social destacado en el 
imperio incaico, donde las acllas, mujeres vírgenes consagradas al dios sol, 
ostentaban una alta posición social. Debemos observar no obstante que el 
celibato religioso no afectó de manera significativa a los pueblos indígenas 
durante el coloniaje, pues el número de indios que llegaron a formar parte 
del clero fue ínfimo.
La poliginia no era un fenómeno difundido en las sociedades indígenas, 
sino que era privilegio de los nobles. Es así que los jefes y soberanos tenían 
verdaderos harenes. Es posible que los múltiples enlaces que permitía la poli ginia facilitaran una flexible política de alianzas. Tampoco carecía el sistema 
de significativas ventajas económicas, al menos para el esposo, pues las diversas esposas aportaban muchas veces su propio trabajo a estas uniones. La poliginia indígena suscitó una polémica entre los letrados y los misioneros. Los 
primeros sostenían que los indios no tenían verdadero matrimonio y los frailes afirmaban lo contrario. La bula Altitudo del papa Paulo III dada en 1537 
reconoció el matrimonio de derecho natural de los indios, pero su interpretación suscitó diversidad de pareceres y soluciones entre los sacerdotes radicados en América (Rípodas, 1977: 169-185). Como la instauración del matrimonio cristiano implicaba deshacerse de todas las esposas menos una, gran 
parte de los esfuerzos de los polemistas se dedicaron a tratar de distinguir a 
la que debía ser la esposa legítima entre las concubinas. Se percataron de que la 
realización de algunas uniones suponía observar ciertos ritos mientras que 
otras prescindían de los mismos. Asimismo advirtieron que la separación o 
el repudio de una mujer requería a veces la simple voluntad de los interesados y en otros casos la intervención de algún funcionario. Obviamente el 
desconocimiento de la lengua y la sociedad indígena limitaron en un primer 
momento sus decisiones, por lo cual trataron de conseguir el auxilio de los 
expertos indígenas para resolver con qué mujer debía quedarse el interesado 
en cada caso (García Icazbalceta, 1968, 5: 174-178).


Otro tema que debían aclarar los predicadores y letrados fue el de los 
grados de parentesco y afinidad para determinar los casos en que el sacramento del matrimonio podía ser recibido. Hubo variedad de opiniones. El 
cronista franciscano Bernardino de Sahagún se preocupó por confeccionar 
una lista de los grados de parentesco y afinidad y las cualidades respectivas 
de cada elemento de la familia, desde los suegros hasta los entenados (Sahagún, 
1990, A: 666-673). Fray Motolinía también investigó la cuestión y señaló 
que sólo halló cuatro o cinco casos de hermanos casados, fuera de aquellos 
casos correspondientes a algunos nobles. Observó que los hijos, una vez muerto el padre, podían tomar como esposas a las que éste había dejado, siempre 
y cuando éstas no hubieran tenido hijos del difunto. Esta costumbre sin 
embargo era menos frecuente en el centro de México, donde además hacer 
vida marital con la suegra era motivo de escándalo. Los otomíes y otros pueblos periféricos practicaban la exogamia, es decir, evitaban tomar esposa entre 
su parentela (Motolinía, 1996: 448-449).
En Nueva España se escribieron importantes tratados sobre la cuestión 
del matrimonio indígena. Fray Alonso de la Vera Cruz, agustino, escribió 
Speculum coniugiorum (México, 1556), donde trataba por aclarar puntos 
como el libre consentimiento, el problema de los impedimentos por parentesco teniendo en mente sobre todo su experiencia en la zona de Michoacán. 
Su posición era de mantener una cierta flexibilidad respecto al matrimonio concertado por las familias y a los grados de consanguinidad directa. Pensaba 
que los polígamos podían elegir entre sus esposas a la que quisieran para formar una unidad monógama tal como lo exigía la Iglesia. En cambio el dominico fray Bartolomé de Ledesma en su obra De septiem Novae Legis sacramentis summarium (México, 1566), que escribió ateniéndose a las resoluciones 
del Concilio de Trento, adoptó una posición más intransigente, pues consideraba que los polígamos debían unirse en matrimonio cristiano con la primera de sus esposas, y señalaba que las disposiciones sobre grados de parentesco debían ser aplicadas de forma estricta (Ortega, 1986: 30-32, 39-41). 
El Segundo Concilio Limense autorizó a los indios a casarse dentro del tercer y cuarto grado de consanguinidad siguiendo la Bula Altitudo divini de 
Paulo III de 1537 (Peña, 1996, 2: 234).


La penetración del matrimonio cristiano se inició a partir de los elementos de la nobleza indígena, sobre todo los hijos de los grandes señores indios 
que se educaban en los conventos. No es sorprendente por ello que el primer 
matrimonio solemne entre indios fuera el de don Hernando Pimentel, hermano del señor de Texcoco el 14 de octubre de 1526. Al mismo tiempo se 
casaron otros siete jóvenes educados también por los frailes franciscanos. El 
domingo siguiente se velaron junto con sus legítimas mujeres con la pompa 
de las arras y los anillos. Tuvieron como padrinos a españoles devotos junto 
con sus respectivas esposas, todos los cuales debían dar ejemplo a los recién 
casados de cómo era un matrimonio cristiano. Hubo grandes celebraciones y 
un baile en que participaron de mil a dos mil principales. Los parientes y amigos de los novios les entregaron regalos siguiendo el uso de Castilla: "Ajuar de 
casa y atavíos para sus personas" (Motolinía, 1996: 275-276). Durante estos 
primeros años, los jóvenes dispuestos a casarse por la iglesia fueron muy pocos, 
pues la mayoría seguían las costumbres prehispánicas y los individuos de las 
generaciones anteriores continuaban practicando la poliginia. Sin embargo, 
hacia mediados del siglo XVI el cronista fray Toribio de Benavente "Motolinia" 
aseguraba que, gracias al auxilio divino, la poliginia había desaparecido y los 
indios habían adoptado plenamente el matrimonio cristiano (Motolinía, 1996: 
278). Aunque su visión puede estar condicionada por sus afanes proselitistas, 
no se debe olvidar que un sector que presentó un índice bastante bajo de nacimientos ilegítimos fue el indígena, lo cual indica que el matrimonio sí arraigó entre ellos, quizá porque la institucionalización de las uniones conyugales 
les permitía una mejor defensa legal. No obstante, prácticas como el concubinato no desaparecieron. Cuando los frailes fueron desplazados de las parroquias indígenas, una real cédula de 1552 ordenó que sólo los obispos diocesanos y sus oficiales tuvieran conocimiento de las causas matrimoniales.
En los pueblos andinos predominaba la endogamia, es decir, el casamiento dentro de la parentela, exceptuando a las hermanas. La casa de la nue va pareja era edificada de forma colectiva por los miembros del ayllu (Inca 
Garcilaso, 1976: 185-186). La organización de la gran mita minera para abastecer de trabajadores al mineral de Potosí y otras minas modificó drásticamente las condiciones de vida de la unidad doméstica andina. Por ejemplo, 
la provincia de Charcas estaba obligada a dar 4.405 indios "que han de asistir con sus casas e hijos y mujeres" en la villa de Potosí (Capoche, 1968: 138). 
La intervención de la Iglesia tendió a modificar la organización del parentesco indígena, y la imposición tributaria fue un factor que creó presiones 
que, como veremos más adelante, significaron la fragmentación de muchos 
hogares andinos. Pero las familias trataron de mantener sus vínculos para 
poder solventar mejor las exigencias fiscales y los problemas de subsistencia. 
La masiva presencia del fenómeno de los "forasteros", indios que dejaban sus 
pueblos originarios, para asentarse temporal o permanentemente en diferentes poblaciones, fue motivo de preocupación para la Iglesia, que exhortó a los 
curas a averiguar con exactitud el estado civil de un indio forastero que quisiera contraer matrimonio. En específico, el sínodo de Quito ordenó a los 
curas de esta provincia que realizaran las amonestaciones de rigor en los pueblos originarios de los contrayentes para evitar engaños (Peña, 1996: 2: 234).


Una práctica de los pueblos andinos que sorprendió a los predicadores 
fue el matrimonio de prueba o servinacuy, el cual relacionaron con la despreocupación por la virginidad de las mujeres. El servinacuy consistía en que 
las parejas comenzaran a hacer vida común sin casarse con el fin de comprobar si se avenían. Para los hombres - dice un cronista - la preocupación 
principal era si la mujer era trabajadora, pues las mujeres eran virtuales esclavas de sus cónyuges (Cobo, 1956: 2: 22). En cambio, no se especifica lo que 
esta experiencia significaba para las mujeres. Los Andes presentaban así un 
panorama bastante diferente al de Mesoamérica, al menos en lo que respecta a los nahuas, para quienes la falta de virginidad de la novia era motivo de 
repudio y una vergüenza pública para sus padres (López Austin, 1982: 160161). Los nahuas valoraban la abstinencia sexual en la nobleza porque mostraba su capacidad de conservar la fuerza vital o tonalli para gobernar y dirigir los destinos del pueblo, pues una excesiva actividad sexual la desgastaba; 
en cambio la exigencia de abstinencia sexual no pesaba sobre los plebeyos de 
la misma manera ni por las mismas razones (López Austin, 1982: 155). De 
todas maneras la abstinencia sexual era valorada en tanto práctica ritual circunscrita, y el celibato absoluto no tenía el prestigio que le otorgaba la sociedad cristiana (Gruzinski, 1982: 179).
La erradicación de la poliginia en los Andes fue una tarea que se propuso la Iglesia, pero consiguió un éxito limitado. Puede servir de ilustración el 
caso del pueblo de Sonqo en las yungas de La Paz, esto es, la llamada "ceja 
de selva" donde se cultivaba coca y otros productos tropicales como la yuca (mandioca). Uno de los ayllus de Sonqo, el presidido por el cacique Martín, 
tenía en 1568 un total de 97 personas: 48 hombres y 49 mujeres de distintas edades y estados civiles. Estas personas estaban distribuidas en 17 "casas" 
de composición variada. La casa del cacique don Martín Coati tenía en total 
15 personas: dicho cacique, su madre, su esposa, su hermano, su hijo don 
Alonso (habido con una india llamada Ochamba), una india anciana, dos 
"yanaconas" (siervos de la casa del cacique) con sus respectivas esposas. 
Curiosamente, de Ochamba, madre de Alonso, se informaba que había huido hace dos años, es decir, habría dejado al niño con apenas seis meses, pues 
éste tenía en ese momento dos años y medio. En una segunda visita, realizada un año después, Alonso fue declarado "niño bastardo", y esta vez no 
hubo ninguna referencia a la fugitiva Ochamba (Murra, 1991: 24-25, 286). 
En una situación semejante se encontraba el cacique Alfonso Guah, que además de los tres hijos habidos con su mujer tenía otros tres hijos habidos con 
una india llamada María Tabicho, que tampoco se hallaba presente sino que 
estaba en las chacras de coca. En la revisita de 1569, María Tabicho o Taicho 
sí estuvo presente junto con sus tres hijos, los cuales fueron registrados como 
"bastardos" (Murra, 1991: 28, 287). A la vez que persiste la poliginia prehispánica para los hombres de rango, se adoptó la terminología hispánica que 
diferenciaba la categoría de los descendientes según fueran hijos de una unión 
legitimada por la iglesia o no.


5.2. Familias y legalidad
El concilio de Trento estableció en 1564 todos los requisitos formales 
que debían seguirse para que el matrimonio fuera válido ante la Iglesia, y por 
tanto ante la sociedad. Era esencial la libre elección del cónyuge, pues ni aun 
la esclavitud eliminaba este derecho. Se fijó la participación de testigos y se 
permitió la intervención de los padrinos. Todos los fieles cristianos podían 
recibir este sacramento con independencia de su condición social y de su adscripción étnica. La iglesia prohibía la convivencia y las relaciones sexuales 
prenupciales en general, pero muchos pensaban que la promesa de matrimonio era suficiente para iniciar relaciones maritales y actuaban en consecuencia. Los contrayentes en primer lugar debían hacer una información 
sobre sus personas, luego recibían las amonestaciones, se efectuaba el casamiento y por último la velación. El casamiento era una ceremonia básicamente laica en que participaba el cura, dos padrinos y tres testigos y se realizaba en un domicilio particular; la velación, en cambio, era religiosa y se 
celebraba, bien en la entrada de la iglesia o en su interior. La Iglesia trató 
durante todo el siglo XVII de hacer coincidir el casamiento y la velación para así afianzar las reglas que había instituido, cosa que consiguió en buena medida ya en el siglo XVIII (Calvo, 1991 a: 103-105).


La Corona quiso que la formación de familias sirviera de herramienta de 
disciplina social promoviendo que fueran a establecerse en América familias 
enteras. La segunda audiencia de México que gobernó en 1530-1535 trató 
de fomentar el matrimonio de los solteros e instó a los españoles casados que 
tenían a sus esposas en España a que regresaran allá a reunirse con ellas (Atondo, 
1992: 40). A partir de 1544 la Corona emitió una serie de cédulas reales pidiendo a los eclesiásticos que vigilaran a los casados que estaban en América sin 
sus mujeres y que se les exigiera que se reunieran con ellas (Recopilación, lib. 
7, tit. 3, ley 1). Desde 1546 la Corona exigió que los hombres españoles casados que habían viajado a Indias sin sus mujeres e hijos enviaran por ellos en 
el plazo de dos años, y les vetó la posibilidad de que fueran nombrados a cargos u oficios (Sarabia, 1978: 287). Sólo exceptuó a los mercaderes casados 
dándoles el plazo de tres años para permanecer alejados de sus familias; la 
licencia para esta estadía debía expedirla la Casa de Contratación de Sevilla 
(Provisiones, 1945, ff. 175-175 v). Los hombres solteros, que fueron de hecho 
la mayoría de colonizadores, eran vistos con preocupación por las autoridades, ya que algunos vagabundeaban entre los indígenas y mantenían relaciones con las indias. De todas maneras, cuando la Corona iba a dar medidas para 
expulsarlos de Nueva España, el virrey informó de que muchos ya se habían 
establecido y ejercían oficios beneficiosos para el reino. En 1563 se prohibió a 
los solteros españoles que fueran a vivir a los pueblos indígenas, pero no parece que esta ley se haya aplicado puntualmente (Sarabia, 1978: 288-289).
Otro aspecto importante en la formación de familias y en que intervino 
la Corona fue la regulación de los matrimonios de los funcionarios reales con 
el objetivo de impedir que estos contrajeran compromisos que impidieran la 
buena administración del reino. Una cédula real prohibió en 1575 los matrimonios de los oficiales reales y de sus hijos con vecinos del territorio sometido a su jurisdicción (Recopilación, lib. 2, tit. 16, ley 82). Hubo, sin embargo, quienes contravinieron esta orden. En 1599 un hijo del licenciado Gaspar 
de Ayala, alcalde del crimen de la Audiencia de México, huyó de la casa familiar para casarse con la hija de unos vecinos de México. El virrey en consecuencia emprendió acciones legales contra el licenciado Ayala, quien acabó 
privado de su puesto. Aunque era posible sustraerse de la prohibición consiguiendo una licencia real, una real cédula de 1619 prohibió al Consejo de 
Indias que admitiera solicitudes de ese tipo (Recopilación, lib. 2, tit. 16, ley 
85). Estas disposiciones obstaculizaron este tipo de alianzas, pero no las impidieron del todo. A veces los gobernantes se sentían inclinados a intervenir 
en los matrimonios de las herederas de las familias más ricas de la colonia. 
Por ejemplo, el virrey marqués de Villamanrique consiguió evitar que doña Francisca Infante, heredera de una familia importante, se casara con el hijo 
del oidor Pedro Farfán, y que se casara en cambio, luego de largos pleitos y 
apelaciones que llegaron hasta el Consejo de Indias, con Diego de Velasco, 
miembro del séquito virreinal (Schwaller, 1991: 65-67).


5.3. El parentesco y la alianza frente a la etnicidad
Las diversas adscripciones étnicas existentes en la sociedad colonial condicionaron la formación de vínculos de parentesco y alianza entre los habitantes autóctonos y los colonizadores. Durante los inicios de la colonización 
predominaron los casamientos entre españoles y mujeres indias, y fueron 
muy raros los casos de matrimonios entre hombres indios y españolas. Entre 
éstos se destaca el matrimonio de Diego Luis Moctezuma, nieto del emperador azteca, que se casó con una mujer española y dio inicio a la casa de los 
condes de Montezuma. Al arraigar la casta de los conquistadores, las uniones legítimas con mujeres indias fueron perdiendo atractivo (véase el apartado 4.1). Sin embargo, ya avanzado el siglo XVI, se volvió más frecuente el 
matrimonio de españoles con herederas indias y viudas dueñas de tierras y 
cacicazgos, hasta el punto de sembrar la alarma entre los caciques de Tlaxcala, 
que en 1585 pidieron al rey que instituyera la tutela de huérfanos para impedir que los bienes de la descendencia india acabaran en poder de los consortes españoles y sus hijos. En estos matrimonios interétnicos se aprecia que el 
rango de las indias dentro de la estratificación social indígena era decisivo 
para explicar la unión con españoles (Carrasco, 1991: 13-19).
Los colonizadores trajeron consigo un contingente de esclavos de origen 
africano que debió adaptarse a la nueva situación. La familia también fue vista en su caso como factor de estabilidad, pues en 1517 el emperador ordenó 
que se embarcase por lo menos un tercio de mujeres con el propósito de facilitar la formación de familias esclavas. La Iglesia por su parte, sin cuestionar 
nunca la privación de la libertad para el esclavo, afirmó continuamente su 
derecho a la libre elección de cónyuge. Hacia 1526 el rey promovió una política de alicientes para que los esclavos permanecieran durante cierto tiempo 
trabajando para sus amos, al cabo del cual se les daría la libertad junto con 
sus mujeres e hijos para que no se ausentasen ni fugasen (Provisiones, 1945, 
f 10). Los esclavos de los colonizadores se consideraron beneficiarios de una 
ley de las Siete Partidas que daba la libertad a los esclavos que contrajeran 
matrimonio con una mujer libre con el consentimiento de su amo. Ello incentivó las uniones de esclavos negros con mujeres indias, pues así conseguían 
ser libres y además los hijos de estas uniones no eran esclavos, aunque ya una 
real cédula de 1538 trató impedir que los esclavos lograran la libertad por esa vía (Tardieu, 1984: 159-160). En 1574, el virrey Enríquez, que gobernaba Nueva España, pidió al rey que ordenara que todos los hijos de indias 
y mulatos heredaran la esclavitud y que además prohibiera las uniones de 
indias con mulatos y negros. La Corona no aprobó esta medida, pero el que 
haya sido propuesta indica el afán de los sectores coloniales por evitar que la 
familia interracial se convirtiera en una vía de escape de la esclavitud. En 
cambio las mujeres negras no tuvieron esta oportunidad de liberar a sus hijos 
al casarse con un indio (Cortés, 1982). La iglesia trató de asegurar la estabilidad del matrimonio esclavo al prohibir ventas que separaran a las parejas 
casadas (Tardieu, 1984: 161). Sin embargo, la familia esclava se caracterizó 
por un bajo índice de natalidad, explicable por la precariedad emocional y 
vital a que los hijos estaban destinados, pues la Iglesia ni ninguna otra institución planteó objeciones a la venta de los hijos de los esclavos.


En México entre 1628 y 1634 se comprueba una acusada tendencia a 
la endogamia dentro del propio grupo de origen africano. Así por ejemplo 
sólo 50 de un total de 624 personas negras intentaron casarse con personas 
de distinta etnicidad. De los 325 varones negros de esta muestra sólo 20 
pretendieron casarse con mujeres indias, lo cual indica una disminución 
drástica del matrimonio con mujer libre, fórmula que había sido empleada 
para lograr la libertad en los inicios de la colonización. Entre 1646-1670 el 
matrimonio entre indios y negros seguirá siendo poco frecuente (Villafuerte, 
1990: 94-97).
La práctica de la endogamia era un medio de preservar el honor para el 
sector tipificado como español, el cual, según se ha planteado, experimentó 
en las condiciones coloniales una mayor expansión del honor en oposición 
a la vasta mayoría indígena y de personas de color (Seed, 1991: 98). La intervención de la familia para limitar la libre elección de sus miembros a personas de la misma adscripción étnica podía tener consecuencias extremas. En 
el México del siglo XVI la hija de Gil Gonzáles de Benavides, hermano del 
conquistador de México Alonso de Ávila, pese a vivir muy resguardada por 
su familia, que esperaba casarla "conforme a su calidad", dio su palabra de 
matrimonio a un mestizo "bajo en tanto estremo que aun paje no merecia 
ser". Al saber del romance, sus hermanos obligaron al prometido con amenazas de muerte a marcharse a España adonde le enviaban dinero para mantenerse, mientras que a ella la hicieron entrar en un convento. La joven se 
resistió tanto como pudo a profesar y sólo lo hizo cuando supo por sus hermanos que su prometido había muerto. Éste, luego de una larga residencia 
en España, regresó y la buscó; en cuanto la joven supo que vivía, sumida en 
la desesperación, se ahorcó. La desgracia familiar - a juicio del cronista - era 
el castigo que recibía la casa de González de Benavides por el despojo que 
había obrado contra su propio hermano (Suárez de Peralta, 1990: 213-214). Es decir, formaba parte de una cadena de deshonor en que este linaje se había 
precipitado como secuela de las acciones indignas de su fundador.


Pero la elección de un cónyuge de calidad "inferior" no era sólo un infortunio terrible para los sectores encumbrados, estas ideas de honor y "calidad" 
se manifestaron con fuerza en ámbitos más humildes. Por ejemplo, los esclavos "criollos", es decir, nacidos en las colonias, consideraban deshonroso casarse con esclavos "bozales", esto es, aquellos recién llegados del África, y hubo 
algunos que pidieron la nulidad de estos matrimonios por haberse hecho 
contra su libre voluntad (Lavallé, 1986: 452).
5.4. Uniones informales: el amancebamiento o concubinato
Por diversidad de razones, hubo personas que no buscaron la bendición 
nupcial de la iglesia para iniciar la vida en común. La legislación civil castellana admitía la fórmula de la barraganía, una institución que permitía a un 
hombre y una mujer solteros convivir maritalmente sin casarse. Se afirma que 
esta institución sirvió en Castilla de apoyo a la endogamia de las familias privilegiadas, al permitir la formación de parejas sin afectar a las mujeres de la 
clase alta (Dillard, 1984: 133). De todas formas, la Iglesia estimaba que este 
tipo de conducta no era admisible y una multitud de párrocos auxiliados por 
sus fiscales estaban alertas para descubrir en las parroquias coloniales a su cargo casos de convivencia marital sin matrimonio y llevar a los infractores al 
altar o hacer que se separaran. No obstante, no hubo una persecución generalizada del concubinato, y en numerosos casos la acusación de amancebamiento sólo aparece en casos de conflictos más generales que llegaban a la justicia. Prácticas locales de convivencia marital sin matrimonio eclesiástico como 
el servinacuy en el área andina fueron denunciadas como casos de amancebamiento por los párrocos locales y consecuentemente perseguidas en ciertos 
momentos. Pero no era extraño que los propios curas entablaran este tipo de 
relaciones en los pueblos que tenían a su cargo, generando así una trama de 
compromisos y favores en función de un parentesco no admitido. Guamán 
Poma denuncia la formación de alianzas espurias al referir que los indios llevaban a sus parientas a casa de los curas con diversos propósitos: para comer 
a costa de otros, para obtener dinero del tributo o hacerse con algún cargo de 
fiscal, alcalde o sacristán (Guamán Poma, 1987, B: 658).
Aunque el amancebamiento se asociaba con la esclavitud y el mestizaje, 
a mediados del siglo XVII aparece como una práctica bastante extendida en 
todos los sectores étnicos (Calvo, 1991: 319). Muchas veces una pareja consideraba que bastaba la promesa del matrimonio para mantener relaciones 
sexuales y convivir sin esconderse, a lo cual la Iglesia se oponía enérgicamente. La existencia de una promesa matrimonial podía servir a los hijos naturales 
resultantes de esta unión no consagrada por la iglesia, cuando solicitaran la 
gracia de ser reconocidos como legítimos; pero esta petición casi siempre la 
hacían personas de una categoría social elevada que podían pagar los trámites ante el Consejo de Indias (Twinam, 1991: 128). Las instancias legales 
mostraban cierta tolerancia con el amancebamiento sobre todo en el caso de 
los solteros. En el caso de mujeres de la elite, había una preocupación especial por proteger el honor femenino, en tanto encarnaba el prestigio de la 
familia. Por su parte la Inquisición se encargaba de vigilar que nadie se pronunciara en favor del amancebamiento como una alternativa superior al 
matrimonio; quienes llegaran a hacerlo se veían en más graves aprietos que 
aquellos que simplemente lo practicaran sin dedicarse a formular teorías justificatorias de sus prácticas poco ortodoxas (Atondo, 1986: 129-163). El 
mayor número de uniones informales existente en América hace pensar que 
ese fenómeno reflejó un desequilibrio demográfico en el que las mujeres eran 
más numerosas que los hombres. Además la amplitud del territorio y la movilidad de los hombres ocupados en tareas que requerían grandes desplazamientos, favoreció las relaciones de amancebamiento y el adulterio.


S.S. Disolución de la unidad familiar: divorcios y nulidades
Aunque el matrimonio (figura 5.1) era una unión indisoluble, existían 
situaciones que llevaban a alguno de los cónyuges a intentar suspender la 
vida en común por tiempo indefinido. Se trataba de entablar un proceso de 
divorcio ante el juzgado eclesiástico que determinaba el conceder o no la 
separación. La obtención de ésta no implicaba la posibilidad de un nuevo 
matrimonio para ninguno de los implicados. Dadas las dificultades para conseguir el divorcio, muchos optaban por el abandono sin más del domicilio 
conyugal, alternativa seguida por los hombres, pues el divorcio era una iniciativa fundamentalmente femenina, ligada a problemas insolubles de violencia ejercida por los hombres al menos en el siglo XVII. Las personas que 
interponían demandas de divorcio procedían de todos los niveles sociales, 
pero predominaban las mujeres y la violencia masculina figuraba como la causa preponderante del litigio (véase el apartado 4.6). Una manera de equilibrar esta situación era recurrir al apoyo de una familia dispuesta a controlar 
la agresividad del cónyuge y vigilar que el patrimonio entregado a las mujeres mediante la dote quedara a salvo de posibles despilfarros. Pero las actitudes de las familias estuvieron influidas por una diversidad de variables: lugar 
de residencia de la pareja, posición de la hija en la línea de sucesión, prejuicios religiosos, etc. Muchas veces en el curso del pleito del divorcio surgían otros problemas de fondo que habían llevado al fracaso del matrimonio: la 
presión de la familia para que el casamiento se realizara, o por el contrario 
su oposición, la carencia de medios de vida adecuados.
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Figura5.1. Sacerdote casando a pareja de indios, 
según Guamán Poma.
La nulidad en cambio no tenía como causa la violencia conyugal per se, 
sino la carencia de algún requisito básico para que el matrimonio fuera válido: 
la ausencia de libre consentimiento, la impotencia sexual, el engaño sobre la 
condición del cónyuge. Las personas implicadas en estos procesos pertenecían 
a todos los estratos de la sociedad, pero aparecen también miembros de las 
capas superiores de la sociedad que muchas veces buscaban librarse de cónyuges de un nivel social inferior al suyo. Por ejemplo, en Lima, hacia 1658, doña 
Jerónima de Sotomayor y Haro, hija de un caballero de Santiago, pidió la nulidad del matrimonio contraído con don Juan de Herrera y Castilla, que se había 
hecho pasar como "caballero de mucha calidad", siendo su madre india. No sólo los miembros de la elite demandaban la nulidad por casos de engaño sobre 
la "calidad". Una mestiza de Ica exigió la anulación de su matrimonio al descubrir que su esposo era indio tributario. Una esclava mulata interpuso una 
demanda de nulidad contra su esposo esclavo por no ser mulato como había 
dicho, sino "morisco y descendiente de ververiscos" (Lavallé, 1986: 450-451).


Según los datos de la segunda mitad del siglo XVII procedentes de Lima, 
es notable la tendencia al alza de ambos mecanismos de separación matrimonial. Esta tendencia (por lo menos allí) parece haber sido atajada, sea por 
los requisitos más estrictos para demandar el divorcio o sea por la menor propensión de las partes a presentar sus casos ante la justicia, pues para fines del 
siglo XVIII los casos de nulidades y divorcios son comparativamente mucho 
menores (Lavallé, 1986: 431).
5.6. Uniones sacrílegas: la bigamia
La bigamia era el delito de contraer un segundo matrimonio religioso 
sin que hubiera fallecido el anterior cónyuge. Merecía la severa condena de 
la Iglesia y las autoridades civiles, pues los bígamos no eran simples "amancebados", sino que cumplían todos los requisitos del sacramento del matrimonio, excepto el más importante: ser soltero, con lo cual cometían sacrilegio. Este delito, por tanto, quedaba sujeto a la jurisdicción del Santo Oficio 
de la Inquisición. Al parecer, en América la mayoría de los que perpetraban 
este delito eran hombres, pues en la Península hubo bígamos y bígamas por 
igual (Kamen, 1985: 206). Los bígamos, aprovechando la movilidad geográfica que les permitían sus ocupaciones y su posición social, formaban una 
nueva familia en una comarca alejada de su lugar de origen o de donde residía su primera familia.
Una característica sobresaliente de los bígamos era su fácil adaptación al 
lugar donde migraban y contraían el nuevo matrimonio. Realizaban un gran 
esfuerzo por ser reconocidos como fieles cristianos por la comunidad con la 
que entraban en contacto a partir de sus segundas nupcias. Muchas veces su 
actuación no era impedida por los parientes de la novia, sino que el silencio 
o la actitud dubitativa que mantenían los ayudaba a cumplir su objetivo. 
Ante el fracaso del matrimonio legítimo el bígamo creaba una vía alterna de 
reincorporación a un medio familiar y social (Enciso, 1995: 131-133).
5.7. Orfandad y abandono de niños
La preocupación por mantener el honor social era un condicionante para 
que los padres abandonaran a los niños producto de relaciones ilícitas. Pero no todo abandono era exactamente orfandad o desentendimiento absoluto 
del menor. En Lima, los niños expósitos eran aquellos abandonados a las 
puertas de las casas de familias blancas o en el hospital de Niños Huérfanos 
de la ciudad. Los expósitos eran tenidos por legítimos y hubo casos en que 
los padres después de un tiempo reconocían como suyo a un niño expuesto. 
Los niños expuestos pertenecían casi todos a los sectores de ascendencia europea, para ellos se creó en Lima el Hospital de los Niños Huérfanos de Atocha 
en 1603, aunque con el tiempo fueron recibidos también niños de color, 
pero se les asignó las tareas serviles y al crecer eran colocados como sirvientes en las casas particulares o en las instituciones (Mannarelli, 1993: 273279). La preocupación por las niñas blancas expósitas llevó a un vecino de 
Lima a fundar el Colegio de las Niñas Expósitas de Santa Cruz de Atocha en 
1653, con el fin de prevenir cualquier riesgo para su honestidad y de mantenerlas recogidas.


Existen en general muchos más datos e información sobre los huérfanos 
de origen español que sobre la situación de los de color, los cuales debieron 
experimentar con más frecuencia el abandono puro y simple y no tuvieron 
soportes institucionales específicamente destinados a mejorar su suerte. Ya 
se ha señalado que aquellos admitidos en el Hospital de los Huérfanos de 
Lima tenían como futuro el servicio doméstico. Una condición semejante a 
la orfandad era la de los niños enviados como sirvientes a las casas-hacienda 
o a las residencias urbanas de los señores y propietarios, pues se veían apartados de su familia y su comunidad y debían integrarse al opresivo microcosmos de la servidumbre doméstica, destino que sobre todo afectaba a las 
niñas (Glave, 1989: 334).
5.8. Ilegitimidad, mestizaje y transmisión cultural
Aunque a lo largo de la época colonial (y aún después) la ilegitimidad 
fue un estigma social que recaía sobre el hijo ilegítimo y disminuía sus oportunidades en la vida social, no se trató de un fenómeno irreversible ni uniforme. En los inicios de la colonización estuvo estrechamente asociado a la 
condición de los mestizos que en esta etapa fueron hijos del reducido grupo 
español y mujeres indias. La preocupación por este nuevo grupo social llevó 
al rey a dar medidas específicas para ellos. En 1533 una real cédula ordenaba que los hijos de los españoles con mujeres indias no debían quedarse en 
las familias maternas sino que debían ser trasladados junto con sus madres a las 
casas de sus padres para que fueran educados como cristianos en pueblos y 
ciudades habitados por españoles. Los que no tuvieran padres debían asimismo ser recogidos y puestos a aprender oficios o encargados a dueños de encomiendas para que los mantuvieran y educasen hasta alcanzar la mayoría de edad (Provisiones, 1945, £ 88). Esta primera generación mestiza novohispana que en la fecha de esta disposición tendría entre diez y quince años suscitó preocupación y cuidado. Una cédula de 1553 dispuso que sólo aquellos 
hijos de conquistadores que fueran legítimos serían preferidos en el nombramiento a corregimientos y otras mercedes, y podrían heredar las disputadas encomiendas (Provisiones, 1945, f£ 148-148v.). En el Perú, resultaron 
notables los esfuerzos por asegurar la hispanización de las hijas mestizas de 
los españoles que fueron separadas de sus madres y encerradas en los conventos donde serían "remediadas" dentro de los patrones culturales españoles (van Deusen, 1990: 261). A medida que el sector mestizo se convirtió en 
un grupo más numeroso, su imagen se deterioró. Se les atribuyó una propensión al desorden y se presupuso la ilegitimidad de su origen, tomándose 
una serie de medidas para controlarlos.


Sin embargo, la ilegitimidad no era patrimonio exclusivo de los mestizos. Su difusión en las colonias hispánicas era muy superior a la que existía 
en la Península. Por lo general, las ciudades presentaban un alto nivel de ilegitimidad. Una razón para esta situación era el desequilibrio suscitado por 
la baja masculinidad allí existente. La parroquia de San Sebastián de Lima 
presenta un nivel de ilegitimidad alta, típico de las ciudades hispanoamericanas de esa época: en 1594-1604 del 50 por 100; 1618-1629, del 74 por 
100 y 1640-1649, del 69 por 100 (Mazet, 1976: 62). En la parroquia del 
Sagrario de México, la ilegitimidad entre las mujeres españolas llegaba más 
o menos al 33 por 100 entre 1640 y 1700 (Seed, 1991: 90-91). Comparables 
son las cifras procedentes de Guadalajara (México), donde a inicios del siglo 
XVII la ilegitimidad general llegaba al 40 por 100, a mediados al 60 por 100 
y a fines al 50 por 100. Notándose en este caso que la ilegitimidad creció 
entre los blancos y que los indios (que en el campo alcanzaban sólo el 10 
por 100 de ilegitimidad) en la ciudad llegaban a casi el 50 por 100 (Calvo, 
1984: 210-211).
De todas formas, tal como lo muestran las cifras del cuadro 5.1 procedentes de Zamora (México), entre mediados del siglo XVII y la tercera década del siglo XVIII parece haber ocurrido un descenso de la tasa de ilegitimidad que pasa de 23 por 100 a 17 por 100. Esto se relaciona con el creciente 
éxito de la Iglesia en imponer el modelo de matrimonio tridentino (Calvo, 
1991a: 107). El sector más receptivo sería el de los esclavos que pasan de 
tener un 94 por 100 de ilegítimos a 68,3 por 100 y el grupo étnico de los 
mulatos que de 46 por 100 pasan a 21 por 100. También es significativo el 
descenso de ilegítimos entre los españoles que pasan de 13,5 a 3,8 por 100, 
las castas igualmente bajan y los únicos que permanecen estancados con tendencia a subir son los mestizos (del 12 por 100 al 13 por 100).


Cuadro 5.1.
Ilegitimidad en Zamora, 1645-1734
[image: ]
Aunque la sociedad parece haber mostrado cierta flexibilidad para absorber la ilegitimidad y aun las uniones consensuales como parte de la vida cotidiana, el hecho es que ser hijo ilegítimo era un legado dificil de sobrellevar. 
El ser reconocido como natural, es decir, hijo de padres solteros, mejoraba 
ligeramente esta situación, pero dicho reconocimiento dependía muchas veces 
de la condición social de la madre, lo que fomentó que algunos padres rehusaran a reconocer hijos tenidos con esclavas (Mannarelli, 1993: 53). Sin el 
reconocimiento del padre, el ilegítimo no podía heredar. Hubo padres que 
trataron de paliar esta situación ordenando en sus testamentos que se les diera 
algún pequeño legado. En general era más fácil para un padre soltero hacerlo así. En cambio, la existencia de matrimonio formal con descendencia legítima actuó en contra del reconocimiento de los hijos naturales. No era infrecuente que el descendiente ilegítimo al ser llevado a casa de su padre ocupara 
un papel ambiguo entre sirviente y pariente, lo cual podía dar lugar a situaciones de abuso, pues dentro de su grupo social ocupaba un lugar inferior frente a los hijos legítimos. El núcleo familiar legítimo con hijos que tenían todos 
los derechos a la herencia estipulados por la ley tenía muchas ventajas frente a los hijos ilegítimos que primero se veían en aprietos para ser reconocidos como naturales y luego tenían grandes dificultades para acceder a cua lesquiera bienes que su progenitor hubiera decidido dejarles. Muchas veces 
eran apartados por completo de cualquier derecho a la herencia del padre. 
Era bastante raro que un hijo natural fuera nombrado heredero pleno de los 
bienes paternos, antes bien, recibían el legado los parientes colaterales; era 
más frecuente que a los ilegítimos se les diera dinero por vía informal sin 
especificarlo en el testamento. De todas maneras el marco legal colonial daba 
la posibilidad de hacer valer los derechos de los naturales y de contrarrestar 
la arbitrariedad de las familias legítimas y del progenitor en cuanto a la herencia (Mannarelli, 1993:181-203).


5.9. Vínculos de parentesco e influencia social
Los vínculos de parentesco tuvieron un peso importante en la empresa 
de la conquista. Baste detenernos en el célebre Hernán Cortés, quien al casarse con Catalina Marcayda recibió la adhesión total del hermano de ésta, Juan 
Suárez de Ávila, adhesión que llevó a éste al extremo de matar al correo que 
había enviado el gobernador de Cuba, Diego de Velázquez, con la orden de 
despojar a Cortés del título de jefe de la expedición, con lo cual preservó para 
su cuñado la jefatura de la conquista de Nueva España (Suárez de Peralta, 
1990: 83). Una vez pasada la primera etapa bélica de la conquista, cobra 
mayor importancia la institución de la "casa poblada", es decir, la casa presidida por un patriarca, por lo general un gran señor o propietario, del cual 
depende la familia, con una innumerable corte de allegados, criados y sirvientes. Así por ejemplo el virrey Antonio de Mendoza era recordado por 
haber tenido una "muy principal casa" donde "hazía plato ordinario de más 
de treynta o quareynta de mesa, todos los dias desta bida a los que quería yr 
a ella", aunque el cronista especifica que se trataba de "personas que mereciessen el lugar", entendiéndose que se trataba de caballeros hidalgos (Suárez de 
Peralta, 1990: 161).
El fundador de una casa poblada no siempre era un hombre casado, en 
muchos casos los prebendados de las catedrales y curas cumplían esta función patriarcal pues solían ser el hombre de más edad de la familia. Se encargaba de administrar la riqueza familiar, de encaminar a los jóvenes, de arreglar los matrimonios. El vínculo fraterno era importante para organizar 
este tipo de familia, formada por los hermanos y hermanas y sus respectivos descendientes y allegados (Ganster, 1991: 161). Dada esta situación, 
no es sorprendente que un fraile escribiera desde México al Consejo de 
Indias en 1554, diciendo que los prelados estaban cargados de sobrinos y 
parientes "por los cuales enriquecer se empobrecen a sí", creando "hambre 
espiritual' entre sus feligreses (Cuevas, 1914: 219). Aunque los frailes no estaban libres de estas relaciones, era vox populi que los prelados y clérigos 
dedicaron buena parte de sus esfuerzos a satisfacer las demandas económicas y sociales de sus parientes, descuidando por eso su desempeño como 
ministros de la iglesia.


A medida que la colonización se consolidaba y la Corona iba asentando 
su fuerza rectora en las colonias, los conquistadores que tenían convivientes 
indias y descendientes mestizos intuyeron que una manera de consolidar su 
posición e influencia en la Península era buscar alianzas matrimoniales entre 
la nobleza peninsular, lo cual desplazó a buena parte de las mujeres indias y, 
a la larga, a los parentescos indios locales (véase el apartado 4.1). Pedro de 
Alvarado, que tuvo como constante compañera a doña Luisa Xicontencatl, 
princesa tlaxcalteca, optó sin embargo por contraer matrimonio con doña 
Francisca de la Cueva, emparentada con el poderoso duque de Albuquerque 
y con don Francisco de los Cobos, secretario personal del emperador Carlos, 
a través de estas influencias logró que se olvidaran sus abusos contra la población indígena y se le restituyeran los bienes incautados, se le confirmaron los 
repartimientos de indios. Lamentablemente doña Francisca murió apenas 
llegó a América. Alvarado permaneció viudo durante diez años, al cabo de 
los cuales volvieron a planteársele problemas. Resolvió entonces casarse con 
su cuñada Beatriz de la Cueva y movilizar estas alianzas para solucionar su 
situación (Ortiz de la Tabla, 1996: 148-149). La segunda esposa de Cortés 
en cambio cumplió otra función: la de insertar al célebre conquistador dentro del esquema nobiliario peninsular. Doña Juana de Zúñiga era hija del 
conde de Aguilar, cuya "calidad es la quel mundo sabe, pues que con todas 
las más principales casas de España tiene deudo [=parentesco]" - escribía un 
cronista criollo - (Suárez de Peralta, 1990: 144). El esfuerzo de los encomenderos por entablar fuertes alianzas con los los personajes relacionados 
con las altas magistraturas de la Audiencia, titulares de corregimientos en el 
distrito y oficiales de Real Hacienda, abrió paso a la metamorfosis de la elite encomendera (Ortiz de la Tabla, 1996: 168).
Este proceso de consolidación de los nuevos grupos dominantes fue crucial para el destino de los mestizos en la sociedad. Los hijos mestizos de 
Francisco Pizarro fueron legitimados atendiendo a que habían nacido de padres 
solteros, con lo que quedaron en una buena posición para heredar los bienes 
de su padre, incluida la encomienda, aunque esto fue una medida excepcional porque en términos generales la legitimación no incluía el derecho a heredar la encomienda (Lockhart, 1968: 155). Doña Francisca Pizarro, hija del 
conquistador y de doña Inés Huayllas Yupanqui, se convirtió en encomendera y marquesa de Atavillos. Contrajo matrimonio con su tío Hernando 
Pizarro. Acabó viviendo en Extremadura y al enviudar contrajo nuevo matrimonio dentro de la nobleza lugareña. Se ha observado, sin embargo, que en los litigios que tuvo por encomiendas en el Perú se intentó utilizar su nacimiento ilegítimo y su condición de mestiza como arma para privarla de estas 
posesiones. En cambio, en Extremadura y en Castilla nadie cuestionó jamás 
su pertenencia a la nobleza local (Ortiz de la Tabla, 1996: 152). En términos relativos la primera generación de mestizos fue más afortunada que las 
subsiguientes, pues aunque en su mayoría no heredaron encomiendas sí pudieron recibir otros legados que sirvieron para convertirlos en personas de caudal. De todas formas a mediados del siglo XVI en el Perú ya era patente que 
el numeroso contingente de jóvenes mestizos criados a la manera española 
no tenían un futuro asegurado, aunque la suerte de las mujeres mestizas fue 
relativamente mejor que la de los hombres mestizos, con algunas excepciones (Lockhart, 1968: 167).


La integración social de los encomenderos se desarrolló con rapidez en 
Nueva España, donde el fuerte regionalismo peninsular se vio subordinado, 
en las alianzas matrimoniales, a las asignaciones de encomiendas y a las sociedades empresariales organizadas, privilegiando los vínculos creados en el nuevo entorno. Aunque no hubo nobles entre los 345 encomenderos que llegaron a las Indias antes de la caída de Tenochtitlán algunos - como hemos vistohicieron matrimonios en los que intercambiaron la posición adquirida en la 
conquista y los ingresos derivados de la encomienda por un linaje superior. 
Sin embargo, se vieron con frecuencia alianzas entre familias encomenderas 
que sólo tenían origen conquistador por ambos lados (Himmerich, 1991: 67). A ello contribuyó el que los conquistadores trajeran a sus parientas solteras: hermanas, sobrinas e hijas, para casarlas con sus compañeros de armas, 
generando así la base social de la elite colonial (Schwaller, 1981: 189). La 
misma tendencia a utilizar criterios locales se observa tanto en los matrimonios de viudas encomenderas, como en las uniones de hijos e hijas de encomenderos. La práctica de la encomienda fraccionaria redujo la significancia 
de los orígenes regionales españoles, al requerir alguna forma de cooperación 
económica entre los encomenderos que llegaban a Nueva España en diferentes momentos y circunstancias. Surgieron nuevos complejos familiares 
entrelazados, algunos de cuyos miembros consiguieron puestos en la burocracia local. A fines del período 1521-1555, muchas familias encomenderas 
habían construido una base económica diversificada que les permitiría retener su posición en el país, incluso aunque la encomienda como institución 
decayera (Himmerich, 1991: 84-85).
En el Perú, la formación de esta aristocracia encomendera, aunque atravesó por momentos traumáticos (debido a las guerras civiles), tuvo a grandes rasgos las mismas características que en Nueva España. El regionalismo peninsular persistió en muchas áreas de la actividad, pero fue superado 
en el matrimonio con hijas o parientas de encomenderos de diversas regio nes de España, lo cual dio origen a un nuevo regionalismo (Lockhart, 1968: 
156-157). Tal como ocurrió en Nueva España, los encomenderos del Perú 
compensaron a las futuras esposas que aportaban un nombre distinguido 
con cuantiosas dotes - lo que alteró transitoriamente la práctica regular de 
la dote como aportación de la esposa al matrimonio-. Asimismo, los matrimonios entre familias encomenderas hicieron que éstas entablaran estrechos lazos que les llevó a compartir una misma visión histórica de su valía como 
conquistadores de la tierra, base de la identidad criolla de elite. Este complejo mental persistió pese a que la encomienda fue decayendo como fuente 
principal de ingresos de estas familias y a que diversificaron sus negocios, 
de manera que lograron mantener su influencia social. Un caso donde este 
proceso tuvo una particular transparencia fue el del Cuzco, donde se ha 
detectado que un sector de las grandes familias obrajeras se caracterizó por 
asegurar su reproducción social a través de casamientos dentro de la elite 
local, mientras que otro sector absorbió a nuevos migrantes españoles a través del matrimonio de las herederas hasta adquirir mayor relevancia social 
a inicios del siglo XVIII (Escandell-Tur, 1997: 71-82). Este proceso no ocurrió sin conflictos, como lo evidencia la enconada disputa entre el endeudado marqués de Vallehumbroso y un mercader sevillano casado con una 
viuda obrajera de la elite cuzqueña (Lavallé, 1988).


La familia como organización empresarial y aparato político contiene 
muchas claves sobre la evolución histórica local. Aunque fuera una institución muy flexible y persistente, estas cualidades no bastaban por sí mismas 
para garantizar su éxito económico y político, puesto que también dependía 
de factores aleatorios, tales como la existencia o no de descendencia, el número y el sexo de los hijos, sus elecciones matrimoniales, el ciclo vital de los 
padres, etc., elementos que necesitan ser especificados en cada caso.
5.10. Familia, sociabilidad y opresión social
En la sociedad colonial, jerarquizada según la adscripción étnica y las 
diferencias de clase, la familia era el foco de una socialización congruentemente dirigida a la perpetuación y reciclamiento de estas diferencias. Las 
casas de las familias pudientes tenían una numerosa servidumbre, dedicada 
las veinticuatro horas del día a su servicio. Los sirvientes podían ser libres o 
esclavos. Algunos eran huérfanos criados por la familia para que al crecer se 
fueran ocupando de las tareas domésticas e incluso productivas. Los niños 
abandonados podían quedar adscritos a una familia en una condición subordinada a través de vínculos de padrinazgo, una forma de parentesco que aunque en principio debía servir para asegurar el bienestar de los menores, creaba un marco adecuado que permitía su subordinación. En Tula, muchos de los 
1.898 niños abandonados que fueron bautizados entre 1683-1730, tuvieron 
como padrinos a indios caciques y españoles empresarios. La dueña de un 
obraje, por ejemplo, fue madrina de dieciocho niños que a la larga se convertirían en trabajadores de su empresa (Malvido, 1980: 538-552).


El número de esclavos domésticos, los cuales se encontraban en una situación relativamente privilegiada frente a los esclavos rurales, era una indicación 
del prestigio de una casa. En esta situación de estrecho contacto entre la servidumbre y los amos era muy importante mantener las barreras de clase, para 
lo cual se adiestraba desde la niñez a los miembros de la elite. Así por ejemplo, el cronista guatemalteco Francisco Antonio de Fuentes y Guzmán (16431700) recuerda que durante su niñez sus padres y abuelos le recalcaron la 
necesidad de tener a raya a los indios y descartar toda familiaridad en el trato que pudiera abrir puertas a la insubordinación (Martínez Peláez, 1981: 
19). La familia de elite era un poderoso núcleo de transmisión y recreación 
de los prejuicios frente a las capas populares y los sectores no blancos.
Los niños de las familias de la elite estaban a cargo de sirvientas y "amas 
de leche" (nodrizas) de raza negra o india. Las más de las veces eran éstas, y 
no sus madres, las que asumían la tarea de amamantarlos. Para los moralistas 
esta costumbre era dañina, pues los niños, al ingerir la leche de estas mujeres, 
recibían los vicios presuntamente propios de su humilde condición social. 
Este mismo argumento sería empleado para descalificar a los criollos (véase 
el apartado 3.5). Más allá de esta visión sesgada por el prejuicio, la tarea de 
amamantar a los niños fue una forma de explotación que podía ser muy dura, 
tal como denunciaban los franciscanos de Guadalajara en 1616. En América 
era costumbre que el ama de cría residiera en la casa de la familia que recibía 
su servicio, con lo cual se veía sometida a un mayor control y explotación, en 
desmedro de sus propios hijos que muchas veces quedaban desnutridos (Calvo, 
1991: 313-314). También en Yucatán las mujeres indias ejercían como nodrizas de los hijos de los encomenderos, quienes justificaban esta práctica alegando que se trataba de mujeres solteras que llevaban una vida "licenciosa" o 
de casadas abandonadas por sus maridos (García, 1972: 123). En todo caso, 
lo que es evidente es la falta de alternativas de estas mujeres, que no pocas 
veces permanecían toda su vida en casa de los amos (Glave, 1989: 358-361).
Otra manera de imposición de las familias era decidir el destino más conveniente para sus jóvenes miembros. El matrimonio conveniente era una pieza esencial para la concentración del patrimonio en los linajes de elite, lo cual 
significaba muchas veces tener que doblegar la resistencia de los hijos a contraer nupcias con la persona que los padres consideraban más adecuada. De 
todas formas, los jóvenes empeñados en defender su propia elección tenían 
oportunidad de recurrir a los jueces eclesiásticos, pues la Iglesia establecía que era esencial el libre consentimiento para que un matrimonio fuera válido (Seed, 1991). Los padres podían imponer a sus hijos o hijas el seguir una 
carrera religiosa y hacerlos entrar en un convento en contra de su voluntad. 
O podían oponerse a una auténtica vocación religiosa, porque iba en contra 
de los intereses de la familia. En los procesos de anulación de la toma de hábitos, hubo querellantes que denunciaban haber sido obligados a tomarlos porque la familia deseaba incrementar las dotes de las hermanas haciéndolos 
renunciar a la parte que le correspondía de la herencia familiar (la "legítima") 
(Lavallé,1982,2:117-118).


5.11. Ideologías de herencia y linaje
El sistema de herencia castellano tuvo plena vigencia en los territorios 
coloniales americanos. Se adoptaron las Leyes de Toro que habían establecido que la herencia debía dividirse en cinco partes. De éstas, cuatro partes 
constituían la legítima, la cual se debía distribuir entre los herederos forzosos. De la quinta parte restante podía disponer libremente el testador. Las 
cuatro partes de la legítima a su vez se dividían en tres partes, dos de ellas se 
repartían de manera igualitaria entre los herederos forzosos, y el tercio que 
quedaba (la mejora), el testador podía emplearlo en aumentar el legado que 
correspondía a uno o más herederos. Como la ley permitía acumular el quinto de libre disposición y la mejora de un tercio en una sola masa, se llamó a 
esta fracción "mejora de tercio y quinto". Los herederos forzosos eran los 
hijos legítimos o legitimados del testador. En caso de que no los tuviera, eran 
llamados a heredar los parientes colaterales hasta el décimo grado (Gacto, 
1987: 51-53, 64).
Hay, sin embargo, pocos estudios detallados de las prácticas de la herencia en Hispanoamérica colonial. Los que hacían un testamento eran una 
minoría reducida y en estos documentos no están representados todos aquellos que tenían algo para dejar a sus descendientes. Por otra parte la práctica 
de la herencia estaba vinculada entre los miembros de la elite con una fuerte adhesión a la idea de que la nobleza e hidalguía castellanas se encarnaban 
de forma directa en sus linajes. A esto se aunaba naturalmente una preocupación por el honor en tanto reputación de "limpieza de sangre", es decir, 
que en el linaje de un individuo noble o hidalgo no hubiera antecesores judíos, moros, gentiles, ni condenados por la Inquisición. Este cúmulo de 
nociones de superioridad social fueron importantes para la reproducción 
social de la clase alta colonial (Villamarín, 1978). Se operaron, sin embargo, 
cambios interesantes y de base local. Así por ejemplo, en Guatemala, la exaltación de los conquistadores como fundadores de los linajes distinguidos ocu pó un papel importante como justificación de los derechos adquiridos por 
la elite criolla hasta un momento muy avanzado de la época colonial (Martínez 
Peláez, 1981: 51-54).


Una manera de plasmar tanto el ideal de honor y continuidad genealógica fue la institución castellana del mayorazgo. Al principio los conquistadores habían querido hacer que sus encomiendas fueran asimiladas a mayorazgos, pero esta facultad les fue negada por la Corona en las Leyes Nuevas 
de 1542. El destacado jurista Juan de Solórzano y Pereira, que dedicó todo 
el segundo tomo de su Política Indiana a examinar la cuestión de la encomienda negó la identidad de encomienda y mayorazgo. Excluidas las encomiendas de este tipo de asociación, el rey concedió a sus súbditos indianos 
la facultad de fundar mayorazgos. El mayorazgo era un vínculo legal que se 
imponía sobre una propiedad o conjunto de propiedades, las cuales debían 
pasar unidas a poder del heredero designado, siempre prefiriendo al varón, 
aunque hubo herederas de mayorazgos en no pocos casos. Para obtener la 
autorizacion para fundar un mayorazgo era necesario presentar una información donde constara que el interesado tenían los bienes suficientes para 
instituir el vínculo, así como que provenía de un linaje con "limpieza de sangre". El objetivo de fijar un patrimonio para el mayorazgo y establecer la valía 
del linaje fue un empeño que requirió la constante atención de las familias 
de la clase alta y ese afán se reprodujo en sucesivas generaciones, cuyos miembros invirtieron recursos en la compilación y probanza genealógicas de forma significativa (Chocano, 1995: 129-146).
Pero el prestigio nobiliario no sólo se limitaba a las fórmulas hereditarias, también el conseguir la entrada a determinados cuerpos caracterizados 
por la nobleza de sus miembros era una manera de hacer que se reconociera 
públicamente la calidad de una persona y por lo tanto de su linaje. Por ello 
muchos hombres de la clase alta colonial se preocuparon por obtener el hábito que los acreditara como miembros de órdenes de caballería. Las principales para los americanos durante los siglos XVI y mediados del siglo XVIII 
fueron la de Santiago, la de Calatrava y la de Alcántara (Lohmann, 1947). 
Esta sed de signos de distinción dio lugar a episodios pintorescos, como el 
que involucró al gran hacendado Nuño Chávez Pacheco de Córdoba y 
Bocanegra, que compró un hábito de la inexistente orden de San Jorge 
(Chevalier, 1976: 365). En cualquier caso postular al hábito de alguna de 
estas órdenes obligaba al pretendiente a permitir que sus antepasados fueran 
sometidos a un cuidadoso escrutinio, trámite complicado y costoso, ya que 
no siempre los documentos que acreditaban la calidad de todos y cada uno 
de ellos se habían conservado; peor aún, podía ocurrir que se descubriera 
algún dato sospechoso que hiciera peligrar las aspiraciones de la familia. Estas 
realidades impusieron un condicionamiento a la memoria genealógica de la elite, que se veía compelida a seleccionar las ramas del linaje más adecuadas 
para sustentar sus ambiciones sociales (Chocano, 1998).


El sistema hispánico de herencia y sucesión fue adoptado con rapidez 
por la clase alta indígena. Los caciques indios por ejemplo se confeccionaron árboles genealógicos destacando su ascendencia por "línea recta de varón", 
obedeciendo a los términos hispánicos que daban prioridad a la línea masculina en todos los derechos de señorío (punto 8 del apéndice). Aunque los 
indios entraban en la categoría de "gentiles", los caciques quedaron protegidos de las implicaciones adversas que esto podía tener, pues se reconoció su 
derecho natural al señorío, siempre y cuando mostraran que nunca habían 
sido tributarios. Las familias cacicales se adhirieron asimismo al concepto de 
mayorazgo hispánico, desplazando con ello otros tipos de sucesión (por turno, por línea paralela, por capacidad, etc.), aunque esto no implicaba que 
los elementos prehispánicos carecieran de prestigio en la genealogía cacical, 
así los curacas de Asillo (pueblo al norte del lago Titicaca) hacían remontar 
su linaje a las casas reales incaicas 
(panacas) (Glave: 281-284).
Las nociones del buen nombre de la familia, hidalguía, nobleza y limpieza de sangre, no se limitaron a los miembros privilegiados de la familia, 
es decir, los hijos legítimos, sino que incluso los hijos ilegítimos de una familia distinguida defenderán y proclamarán el prestigio de sus progenitores. 
Notorio al respecto es el cuidado con que el Inca Garcilaso de la Vega resaltó en su crónica tanto la estirpe real incaica de su línea materna, como los 
hechos notables de su padre como corregidor de la ciudad del Cuzco. El Inca se 
esforzó por borrar la sospecha de que su padre había colaborado con el rebelde Gonzalo Pizarro porque tenía la aguda conciencia de que la deslealtad al 
rey era una mancha para la hidalguía de su linaje paterno (Inca Garcilaso, 
1976:2:112-114,169). A esta preocupación por el ennoblecimiento no 
escaparon los sectores económicamente dinámicos: ya logrado el éxito empresarial buscaban situarse en la cúspide social tratando de entablar alianzas 
matrimoniales con casas de antigua nobleza, o sacaban a relucir sus orígenes 
hidalgos, oscurecidos de forma coyuntural por ocupaciones mercantiles, y 
compraban títulos nobiliarios, tierras para fundar vínculos de mayorazgo o 
puestos burocráticos que aseguraran la dignidad social de sus vástagos 
(Hoberman, 1991: 223-263).
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La constante fascinación que el mundo religioso colonial ejerce sobre los 
estudiosos proviene de que es un ámbito en que se produjo el enfrentamiento 
y a veces la síntesis (no siempre integral) entre tradiciones religiosas muy distintas procedentes del Viejo y del Nuevo Mundo. Además de la oposición 
entre el politeísmo autóctono y el monoteísmo de raigambre judeocristiana 
traído por los españoles, hubo procesos menos espectaculares que conviene 
tomar en cuenta, pues aun dentro de la religiosidad occidental cabe distinguir una vertiente popular de la vertiente teológica y culta, las cuales convivieron en cierta armonía hasta la época de la Contrarreforma, cuando la jerarquía católica trató de disciplinar y controlar las manifestaciones de la 
religiosidad popular. En el mundo religioso autóctono tenemos que diferenciar asimismo la esfera de las religiones estatales de las religiones locales.
En la sociedad prehispánica los lugares, objetos y seres sagrados saturaban la naturaleza y el entorno humanamente transformado. Los indios tenían 
una actitud de sacralización activa de la realidad que contrastaba con la tendencia de la Iglesia a limitar la experiencia de lo sagrado a los templos y al 
culto regular, y a acotar y vigilar las devociones cotidianas. Aunque en el 
orden hispánico la secularización de la vida social no estaba muy desarrollada, buena parte de la vida civil podía mantenerse, si no concebirse, con independencia de una referencia a lo sobrenatural. En cambio, para los pueblos 
prehispánicos todos los aspectos de la actividad humana estaban sujetos a 
exigentes entidadades sobrenaturales y sus demandas no podían ser omitidas 
sin graves consecuencias para la vida de un individuo y la comunidad.
Es un lugar común decir que la empresa colonial fue inseparable de la 
llamada "conquista espiritual", lo cual refleja ante todo la mentalidad de los colonizadores, para los cuales la religión cristiana era la única digna de tal 
nombre y las demás eran falsas religiones, paganismo o "idolatrías". Con 
todo, al examinar de forma concreta el proceso de introducción del cristianismo, se pueden percibir un panorama más complejo. Por ejemplo, los conquistadores le daban un cariz guerrero a la práctica religiosa, mientras que 
los frailes predicadores insistían en el aspecto ético normativo de la religión 
(Lockhart, 1994: 260). También se debe tomar en cuenta que para la mayoría de la población europea la religión tenía un sentido corporativo, ritual y 
propiciatorio que no estaba ausente en las religiones indígenas.


6.1. Actitudes ante las religiones autóctonas: el problema 
de la religiosidad indígena
Uno de los grandes problemas para los colonizadores fue entender la 
naturaleza de la relación con lo sagrado de los diversos pueblos indígenas. 
Los europeos entendían el libro del Génesis como una narrativa histórica, 
con la cual tenían que compatibilizar los mitos de las poblaciones indígenas, 
por ello dedicaron un gran esfuerzo a historizar el pasado incaico en relación 
a los grandes acontecimientos de la historia sagrada (MacCormack, 1991: 
83). Así por ejemplo, el cronista Cieza de León, que recorrió el Perú en la 
década de 1550, encontró que los indios de Jauja y el Collao hablaban de un 
gran diluvio que en tiempos remotos habría cubierto hasta las montañas más 
altas de la serranía. No obstante, Cieza comentaba "no creo yo que estos 
indios tengan memoria del Diluvio, porque cierto tengo para mí ellos poblaron después de haber pasado y haber habido entre los hombres la división 
de las lenguas de la Torre de Babel" (Cieza, 1985: 32). Otro cronista lamentaba la confusión entre la Creación y el Diluvio que mostraron muchos de 
sus informantes indios (Cobo,1956:1:149-150).
Análogamente, el cronista dominico fray Diego Durán creía que los antiguos mexicanos eran descendientes de las diez tribus perdidas de Israel y equiparó la historia de la migración de los fundadores del imperio azteca a un vago 
recuerdo del Éxodo (Durán, 1995: 1: 53-60), comparando a cada paso los 
rituales mesoamericanos con ceremonias judaicas. Esto no libró a los dioses 
aztecas de la rutinaria identificación con el demonio, cosa que también ocurrió en los Andes, donde los cronistas consideraron que las religiones autóctonas eran producto de la intervención demoníaca entre los indígenas y/o 
resultado de las maquinaciones de astutos sacerdotes y brujos (MacCormack, 
1991: 63). De esta tendencia trataron de escapar el Inca Garcilaso de la Vega 
y Fernando Ixtlilxóchitl, cronistas mestizos que configuraron una imagen de 
la historia prehispánica, en que no aparecía ninguna referencia al demonio y su presunta influencia en el paganismo indígena, planteando en cambio que 
los indios se habían aproximado a los principios éticos del cristianismo y a la 
intuición de un único dios (Cervantes, 1996: 119-120).


La interpretación demoníaca de los cronistas convivía, sin embargo, con 
una preocupación por la posibilidad de que en el Nuevo Mundo hubieran 
quedado rastros de una predicación evangélica insinuada por algunos pasajes de la Biblia. Por ejemplo, Cieza recogió hacia 1550 la leyenda de Ticiviracocha, al que los indios describían como un hombre blanco de poderes 
sobrenaturales, que habría creado a los hombres "amonestándoles que fuesen buenos y los unos a los otros no se hiciesen daño ni injuria, antes, amándose, en todos hobiese caridad" (Cieza, 1985: 35-36). Estas exhortaciones 
de Viracocha evocan curiosamente el mandato cristiano "Amaos los unos a 
los otros", lo cual puede muy bien reflejar tanto la conocida visión proincaica del cronista, como el afán de sus informantes, que ya en esa fecha tenían 
conocimientos de los principios básicos del cristianismo, por construir una 
imagen ideal del pasado religioso incaico lo más cercana posible al cristianismo. En el mismo sentido apunta otra historia recogida por Cieza que habla 
de otro hombre semidivino capaz hacer curaciones milagrosas, quien, a punto de ser apedreado por los naturales de Canas, fue salvado por un fuego 
celeste, transformando las amenazas de los indios en súplicas que el semidiós 
atendió con piedad.
La idea de un cristianismo previo a la predicación española no fue sólo 
insinuada por los informantes indios de los cronistas. Incluso los españoles 
del Alto Perú publicaban y afirmaban que un "ídolo de piedra" hallado en el 
lugar era la figura de algún apóstol e indicaba por tanto que el evangelio se 
había predicado en esta tierra antes de la llegada de Pizarro (Cieza, 1985: 3639). Esta idea de un cristianismo prehispánico cobró un cariz reivindicativo 
en la obra del cronista Felipe Guamán Poma de Ayala con el fin de deslegitimar el derecho de jurisdicción sobre la población indígena que se arrogaban los encomenderos a raíz de la conquista (Adorno, 1987: xxv-xxvi). En 
su crónica habla de indios prehispánicos que habrían vivido en la segunda 
edad del mundo adorando al Creador y guardando sus mandamientos 
(Guamán Poma, 1987, A: 50). Este presunto monoteísmo inicial, sin embargo, no sobrevivió a los incas, quienes influidos por el demonio desde sus orígenes, habrían sido los verdaderos introductores de la idolatría en los Andes 
(Guamán Poma, 1987: A: 74-75).
Entre el demonio como inspirador de las religiones indias (consideradas falsas) y el tenue rastro de una presunta evangelización prehispánica, 
también existió una corriente de aprobación hacia la religiosidad indígena, 
aunque no hacia sus objetos de culto. Al describir las costumbres de los 
indios era habitual señalar que eran asiduos practicantes de ceremonias reli giosas, y esto era visto como algo bueno por los cronistas, sobre todo por 
los que eran eclesiásticos. En el caso de los incas, se apreciaba que hubieran 
llegado guiados por la sola razón natural a conocer que había un solo dios 
que era causa de todo y hacedor del mundo, aunque dada la incesante intervención del demonio padecieran de la confusión de adorar también a las 
creaturas (Cobo,1956,2:147). Otro punto favorable para los incas era que 
concordaban con los cristianos en que el alma era inmortal (lo mostraban 
en el cuidado que dedicaban a las sepulturas) y que después de esta vida el 
bueno tiene la gloria, y el malo, la pena - era patente por las exhortaciones 
de sus sacerdotes - (Cobo, 1956, 2: 153-155). En el virreinato de Nueva 
España, las nociones morales de los nahuas o aztecas suscitaron gran simpatía e interés entre los frailes franciscanos, que aprobaron su ética de moderación y en general trataron de aprovechar todas las creencias que encontraban parecidas al cristianismo para atraer a la elite indígena (Burkhart, 
1989: 168).


Pero estas coincidencias a veces resultaban incómodas y eran atribuidas 
a la obra del demonio: "Cosa es que pone gran admiración ver que hubiese 
introducido el demonio en estos indios el uso de la confesión vocal tan universalmente, que viniese a ser una de las ceremonias más bien recibidas dellos 
y que con más devoción ejercitaban". Pese a la existencia de esta "confesión" y 
a su creencia en la inmortalidad del alma, sorprendía al cronista Bernabé 
Cobo que los indios no pareciesen tener el concepto de obras interiores, es 
decir, los deseos y afectos "desordenados" no eran tenidos por pecados que 
se debía confesar. En cambio, en lo que el cronista llama "las obras exteriores", los indios conceptuaban que había muchas maneras de pecar: descuido 
en adorar a las guacas, matar a otro fuera de la guerra, o con hechizos, etc. 
También tenían por pecado tomar mujer ajena y corromper a una doncella, 
no porque consideraran mala la fornicación per se, sino porque el inca lo 
había prohibido. Consideraban que las desgracias que sufrían los hombres 
se debían a sus malas acciones, y que llevar una vida de sufrimientos era indicio seguro de ser un gran pecador, pero si el soberano padecía adversidades 
o enfermedades, esto no se debía a sus faltas, sino a los pecados de sus súbditos (Cobo, 1956: 2: 206). Los indios carecían - desde este punto de vistade una interiorización del pecado, cosa que causó gran preocupación a los 
sacerdotes. Este problema y sus implicaciones ha sido examinado para el caso 
de México utilizando el enfoque del historiador francés Michel Foucault, 
según el cual la confesión católica se constituyó en arma del poder en una 
estrategia global de dominación. Los interrogatorios diseñados por los confesores para los penitentes indígenas estaban destinados a inculcarles nociones y prácticas que no habían existido en las concepciones prehispánicas: el 
alma, el libre albedrío, la introspección, la culpabilización de la sexualidad. La penetración de estas nociones y de la práctica de la confesión habría contribuido a un proceso de individualización de los indios, que era a su vez un 
proceso de aculturación (Gruzinski, 1984).


6.2. La introducción de la religión cristiana en los pueblos 
indígenas
6.2.1. Virreinato de Nueva España
Una vez derrotada la Triple Alianza, la gran estructura del culto estatal 
azteca desaparece, y con ella las temibles divinidades guerreras asociadas a su 
proyecto de expansión imperial en Mesoamérica (Demarest, 1984: 67) caen 
poco a poco en el olvido. Los príncipes nahuas parecen dispuestos a convertirse al cristianismo, pues en el mundo mesoamericano la victoria misma era 
ya una indicación de la potencia del dios de los vencedores, en este caso 
Cristo, a quien los indios esperaban propiciar como habían venido haciendo desde hacía siglos con sus divinidades ancestrales. A la inversa, la resistencia al nuevo régimen se manifestó en el intento de mantener el panteón 
tradicional de dioses. Pero en general, los indios, que negar al dios cristiano, 
intentaron hacerlo coexistir antes con sus antiguas deidades, actitud que los 
frailes naturalmente encontraban inaceptable (Lockhart, 1994: 203).
Aunque los conquistadores pensaban que su empresa tenía como finalidad implantar la fe cristiana, hubo momentos en que este objetivo ocupó un 
lugar secundario debido a urgencias tácticas. Así por ejemplo, al aliarse con 
los tlaxcaltecas, antiguos enemigos de Tenochtitlán, su conversión quedó aplazada por un tiempo, hasta que se cristianizaron a fines de la década de 1520, 
aunque con un entusiasmo tan grande que ha dado origen a la leyenda de una 
rápida e inmediata conversión de los señores de Tlaxcala, que habría ocurrido apenas a los veinte días de la llegada de los españoles a su territorio, relato que ha terminado por ser una pieza fundamental de la historia patriótica 
de Tlaxcala. La realidad es que este proceso tuvo altibajos y hubo incluso episodios violentos, como la ejecución de cuatro jefes tlaxcaltecas acusados de 
idolatría (Gibson, 1991: 40-48). El proceso de evangelización además causó 
a veces rupturas en las familias indias, pues los frailes atrajeron a los niños y a 
los más jóvenes dándoles autoridad frente a sus mayores practicantes de la 
antigua religión (Mendieta, 1973, 1: 135; Gutiérrez, 1993: 119).
Una de las características de la evangelización en Mesoamérica fue la 
enorme inicial influencia del clero regular, esto es, los frailes de diversas órdenes religiosas. A Nueva España llegaron los "doce apóstoles franciscanos" en 1524 y poco después los dominicos. Los primeros dieron un fuerte impulso a la formación de una cristiandad indígena, planteándose incluso educar 
a los hijos de los señores nativos de forma que pudieran ejercer como clérigos, programa que tuvo resultados limitados (véase el apartado 9.2). Se preocuparon mucho por aprender las lenguas nativas para poder predicar sin 
intermediarios a los neófitos. Esto tuvo el efecto lateral de fomentar los primeros estudios lingüísticos de los idiomas amerindios. También utilizaron 
la imprenta para facilitar la reproducción de manuales y libros de devoción 
en lenguas indígenas (subapartado 10.3.2).


En su labor pronto encontraron dificultades teológicas, pues se trataba 
de vertir conceptos estrechamente ligados a la orientación monoteísta del 
cristianismo en lenguas imbuidas de concepciones politeístas. Por ejemplo, 
en el náhuatl los frailes encontraron tantas dificultadas para traducir la palabra Dios, que algunos franciscanos propusieron introducir tal cual la palabra 
castellana, porque pensaban que utilizar la palabra teotl - traducción exacta 
de "dios" en náhuatl - habría sido inducir a los neófitos a creer que Dios era 
uno más entre otros tantos dioses. En cambio había quienes consideraban 
que era posible hacer una traducción literal sin caer en dicho peligro. Los 
frailes también hicieron que muchos de los epítetos que habían correspondido al dios Tezcatlipoca (dios de la magia y la brujería) pasaran al Dios bíblico (Duverger, 1993: 151-152; Ricard, 1986: 130-132).
La enorme influencia que los frailes adquirieron en la sociedad indígena a través de su labor evangelizadora fue pronto cuestionada, pues se les acusó de querer constituir una sociedad teocrática, marginando a los laicos y a 
los clérigos seculares, dependientes de los obispos. La Corona decidió entonces que los frailes dejaran las parroquias indias a los clérigos seculares. Este 
proceso no estuvo exento de contradicciones y en algunos casos hubo episodios de violencia. Así, en 1559 los clérigos seculares tomaron por asalto el 
convento de Santo Domingo de Puebla y, después de golpear al prior y a los 
religiosos, lo saquearon. En Pátzcuaro, los clérigos rompieron las pilas bautismales del templo franciscano, y en México ocuparon las capillas franciscanas. En estos encuentros, la población indígena no permaneció inactiva, 
tomando partido muchas veces en favor de los frailes, con quienes mantenían ya una relación estrecha aunque no exenta de conflictos. Los frailes por 
supuesto respondieron a los ataques con iguales bríos. Por ejemplo, los franciscanos reunieron a 1.500 indios de Toluca para destruir la iglesia de San 
Pedro de Calimaya, mientras otros se encargaban de hacer lo propio con la 
iglesia de San Pablo Tepamachalco (Baudot, 1983: 292-293). De todas formas, a la larga los frailes debieron abandonar las parroquias indias, con lo 
cual el proceso intensivo de cristianización se detuvo, pues los clérigos se 
limitaban al cumplimiento del ritual mientras que se dedicaban a sus nego cios, sin interesarse por las cuestiones sociales y religiosas de las comunidades indias (Nutini, 1989: 359).


En el área maya, la evangelización también tuvo como principales inductores a los franciscanos, cuya acción afectó sobre todo el ámbito público de 
la religión nativa. Los mayas intentaron incorporar los elementos cristianos 
a su propio sistema de creencias. La cruz se asimiló al "árbol primigenio del 
mundo", que unía el cielo y la tierra. En la costa oriental maya, el culto a 
Kukulkán, que estaba asimilado a Venus, la estrella matutina, cuyo ciclo de 
aparición y desaparición se asociaba al nacimiento, vida y muerte del dios, 
fue vinculado a Cristo (Farriss, 1992: 466-467). La religiosidad maya, pues, 
incorporó los elementos cristianos para enriquecer los rituales ligados a las 
creencias autóctonas. Los franciscanos, que habían dado por total su conversión, al descubrir en 1562 la persistencia de una ritualidad clandestina 
más bien pagana, iniciaron una drástica persecución de los promotores de 
este culto. El proceso causó gran escándalo por la violencia de la represión y 
el uso de torturas contra los neófitos mayas (Farriss, 1992: 445-453).
6.2.2. Virreinato del Perú
En los Andes la evangelización fue más tardía por el hecho mismo de que 
la llegada de los españoles se produjo más de diez años después que la conquista de México. Además dicha tarea no fue asumida por un grupo organizado con la innegable dedicación que tuvieron los frailes llegados a México. 
En general, fueron más numerosos los clérigos seculares, en tanto que los frailes llegaron tiempo después en menor número. Los primeros - si atendemos a 
las quejas repetidas que se presentaron contra ellos - se caracterizaron por un 
interés prioritario en las actividades económicas y una preocupación secundaria por la evangelización de los indios. Hacia 1550 los dominicos y los mercedarios ya se habían instalado en el Perú. Los franciscanos y los agustinos, que 
llegaron en 1548 y en 1552 respectivamente, progresaron con rapidez en los 
pueblos españoles. Sólo en Quito los franciscanos desarrollaron un programa 
de evangelización parecido al que plasmaron en México. La evangelización en 
el Perú estuvo muy vinculada con la encomienda; el encomendero debía pagar 
a un sacerdote (llamado "doctrinero") para que diera instrucción a los indios 
encomendados, pero había pocos eclesiásticos y los encomenderos podían contratar en ese caso a un doctrinero laico que solía ser también el mayordomo de 
su empresa. En general predominaban en número los doctrineros clérigos y no 
los frailes. Por otra parte las guerras civiles en el Perú hicieron que la evangelización tuviera un impacto limitado, quedando al margen zonas donde se inició mucho después (Lockhart, 1968: 49-60).


El culto incaico al dios solar Inti decayó, pero no ocurrió lo mismo con 
el culto a las momias de los incas, que se conservaron por largo tiempo como 
símbolo de la identidad de los linajes incaicos unidos en las llamadas panacas. El culto a los difuntos llegó a ser considerado el factor más perjudicial 
para la conversión de los indios en el Perú (Cobo, 1956, 2: 163). Por ello se 
combatió con empeño la manera en que se realizaban los funerales de los 
caciques y nobles indios, que eran enterrados junto con esposas y criados 
vivos, sobre lo cual se dio cédula en 1552 (Solórzano, 1972: 2: 393). La jerarquía eclesiástica en el Perú entendía que era esencial la transformación de 
costumbres, es decir, la evangelización se concebía como una inmersión en 
un nuevo modo de vida: dormir y comer en lo alto, limpieza de la casa, etc. 
(Solórzano, 1972, 2: 384). No se ha estudiado si algún sector clerical intentó recuperar principio éticos indígenas para el cristianismo, como ocurrió en 
el caso mexicano.
Más difíciles de erradicar fueron los cultos locales de las llamadas "huacas", palabra quechua que designa todo objeto o lugar sagrado. Frente a los 
intentos sincréticos que pudieron existir por parte de los eclesiásticos, los indios 
parecen también haber probado los suyos. Informa un cronista de que 
Pachacámac, el gran dios costeño, a través de sus sacerdotes "procuraba estorbar que los demás no recibiesen el agua del santo bautismo con nuevos embustes y engaños que pretendía persuadirles, diciendo que el dios que los cristianos predicaban y él eran una misma cosa [...]" (Cobo, 1956, 2: 189).
6.3. La organización religiosa: parroquias y cofradías
Con la destrucción de los templos e ídolos comienza a afianzarse institucional y materialmente la Iglesia en los nuevos territorios. En Nueva España, 
donde los frailes desempeñaron un papel tan destacado en la cristianización, 
los indios edificaron templos cristianos en los mismos lugares sagrados tradicionales, de modo que la iglesia del pueblo dio continuidad a una seña de 
identidad colectiva. Para la edificación de las capillas e iglesias los frailes 
tuvieron que apoyarse en las jerarquías prehispánicas tradicionales (Gibson, 
1967: 121-122). Los pobladores de cada aldea se esforzaron por enriquecer 
su respectiva iglesia, tratando de hacerla lo más bella posible, con los ornamentos más ricos, aspirando a sobrepasar a los vecinos en la magnificencia 
del culto (Lockhart, 1992: 209-210). En muchos casos, los nobles indios 
ocuparon los cargos importantes de la administración religiosa local, aunque rara vez fueron ellos párrocos titulares de las doctrinas. Sólo a fines del 
siglo XVII surgen sectores indios que tratan de conseguir ser nombrados 
párrocos titulares (Gruzinski, 1991a).


El funcionario llamado fiscal de doctrina era muy importante, sólo lo 
precedía en rango el cacique gobernador; por lo general el fiscal era un indio 
noble, que cumplía el papel de intermediario entre el pueblo y el sacerdote, 
se encargaba de los negocios de la iglesia, cobrando los derechos y actuando 
como testigo en los testamentos, lo cual le daba ocasión para negociados de 
provecho propio que suscitaban quejas en sus pueblos (Lockhart, 1992: 210211). Pero también se ocupaba de vigilar que los indios no retornaran al paganismo, cosa que éstos hacían con gran facilidad - según decían los obispos 
de Nueva España en 1565-. Además debía juntar a los indios (niños y adultos) para oír la doctrina y ayudar en determinar los impedimentos para el 
matrimonio, y vigilar que no hubiera amancebamientos ni borracheras 
(Cuevas, 1914: 285). Otros oficios de la iglesia ocupados por indios eran los 
de cantor, de alguacil de la iglesia, de notario de la iglesia, y de "topile" o 
encargado de limpiar el templo (Lockhart, 1992: 217-218).
Las cofradías fueron un tipo de organización que se difundió rapidamente en los territorios hispanoamericanos en la época colonial. En México 
central comenzaron a arraigar a fines del siglo XVI. Cada comunidad trataba de desarrollar las suyas, pero se ha notado que tendían a predominar en 
la periferia antes que en México central y Oaxaca, donde los mecanismos 
comunales de gobierno no existían. Para ser reconocida de modo oficial una 
cofradía debía tener licencia del obispo, y pertenecer a una iglesia consagrada; un sacerdote estaba a cargo de inspeccionarla regularmente y supervisar 
sus elecciones. Ocupaban los cargos principales aquellos que se encargaban 
también del gobierno civil en la comunidad y solían ser reelegidos. Los miembros de las cofradías podían ingresar desde niños. Las mujeres pudieron participar en las cofradías, siendo a veces la mayoría de la membrecía, y en las 
cofradías de Tula del siglo XVII algunas llegaron a ser elegidas diputadas. En 
las cofradías mixtas de indios y españoles, las cuotas de los indios eran más 
bajas y recibían menores honores gratis en el entierro (Lockhart, 1994: 218227). En el medio indígena las cofradías permitían combinar la piedad personal de cada feligrés, el patriotismo local y las luchas de facción. Estos elementos se transparentan por ejemplo en el énfasis con que el historiador 
nativo Cimalpahin evocaba el mayor esplendor de las imágenes de las cofradías mexicas frente a las de los mixtecas y de los tlatelolcos (Lockhart, 1994: 
219-220). Los caciques encontraron así un espacio para ejercer el mecenazgo en sus pueblos, donando dinero y bienes para enriquecer a las iglesias o 
los altares de sus cofradías (Lockhart, 1994: 230-235).
Entre los mayas, las cofradías cobraron impulso al ofrecer un ámbito 
colectivo para la participación ritual. Los santos se convirtieron en ejes de la 
identidad corporativa de los grupos mayas diseminados en parcialidades, pueblos y haciendas. Este proceso de exaltación religiosa local era un síntoma de la decadencia de la cosmovisión universalista nativa a raíz de la conquista. 
Los mayas de la etapa colonial se concentraron en sus preocupaciones inmediatas: la vida comunal y la economía de sus "milpas" (parcelas de tierra), y 
este proceso se reflejó en su visión religiosa. El dios omnipotente creador se 
convierte en un concepto remoto. Se instaura en cambio una nueva coherencia conceptual de nivel corporativo y parroquial mediante la fusión de 
deidades tutelares y santos. Pero la expresión ritual de dicha coherencia suscitó graves contradicciones entre los mayas y el aparato eclesiástico colonial, 
pues aquellos consideraban que el mantenimiento de los vínculos entre lo 
humano y lo divino era una tarea colectiva y por tanto las tareas rituales no 
podían delegarse sin más en un sacerdote ajeno a su comunidad. Los españoles querían controlar todo acceso a lo sagrado y cualquier apropiación de 
los símbolos y la liturgia cristiana representaba un desafio a su monopolio. 
Las aspiraciones religiosas indígenas encontraron cierta vía para satisfacerse 
a partir del desarrollo de las cofradías y el culto a los santos, pues a partir de 
estas instituciones las comunidades mayas legitimaron su participación colectiva en el ejercicio ritual (Farriss, 1992: 469-470, 486-487).


En el Perú, la institución de las doctrinas o curatos se relaciona estrechamente con el establecimiento de las "reducciones de indios" (Málaga, 
1992: 125-154; véase el apartado 2.3), es decir, de pueblos donde se erige 
una iglesia o parroquia a cargo de un cura. Estos pueblos podían subordinar 
asentamientos más pequeños que carecían de iglesia o tenían una pequeña 
llamada "de visita", donde se celebraba la misa. Todo esto contribuye a disgregar las unidades mayores del poder indígena y los pueblos se convierten 
en entidades cuasi independientes, dentro los cuales pervivían los ayllus distribuidos en barrios que se convertirán en los principales referentes frente a 
la disgregación de las instancias más amplias.
Las cofradías aparecen en el Perú, primero en las ciudades y villas. La primera cofradía fue la del Santísimo Sacramento, fundada por los dominicos 
en su convento de Lima en 1539. Luego se fundó una cofradía con la misma 
advocación en la catedral de la ciudad apoyada por el arzobispo, que terminó unida a la anterior en 1558. El objetivo de esta cofradía era dar culto al 
santo sacramento, custodiarlo cuando saliese del templo y cuando fuera llevado a los enfermos Las cofradías de santos no perdonaban esfuerzos para exaltar a sus respectivos patronos organizando fiestas imponentes el día que les 
estaba señalado en el calendario religioso. Estas fiestas implicaban un gran 
desembolso; las cofradías también podían ofrecer dotes a algunas jóvenes 
"huérfanas". Típicas del medio urbano eran las cofradías de artesanos que se 
organizaban sobre la base de los gremios, las cuales al no tener bienes que les 
produjeran renta eran consideradas hermandades menores. Además de su función religiosa, ofrecían ayuda mutua a sus miembros. Las cofradías de la ciu dad de Lima estaban clasificadas según la pertenencia étnica de sus miembros, 
es decir, había cofradías de españoles, de indios, de negros y de mulatos 
(Celestino/Meyers,1981:114-124). El desarrollo de cofradías rurales es más 
tardío, pues corresponde a inicios del siglo XVII. Para los curas las cofradías 
serán organizaciones para mantener e incentivar la religiosidad, para los indios 
serán instancias de cohesión social en un mundo disgregado (Celestino/Meyers, 
1981: 105-106; véase el apartado 3.7).


6.4. Santidad y canonización
La santidad es uno de los aspectos más complejos de la religiosidad católica y se trasladó al Nuevo Mundo una vez asentada allí la sociedad cristiana. 
La santidad presenta un doble aspecto: es una experiencia humana subjetiva 
de intensa comunicación con la divinidad, que para ser reconocida como tal 
precisa de una institucionalización exclusivamente controlada por la Iglesia a 
través de los procesos de beatificación y canonización. Las dos facetas del fenómeno, pues, aunque se condicionan, no son idénticas ni toda presunta experiencia de santidad es coronada con la canonización. La concesión del título 
de santo era (yes) monopolio de la Iglesia y ésta procuró administrar dicha 
distinción con cautela, sobre todo a partir de la Contrarreforma. Pero la elevación de una determinada persona a los altares también era el resultado del 
empeño y la inversión de recursos de una colectividad en mantener viva la 
memoria del candidato o candidata mediante reliquias, milagros y relatos 
hagiográficos (Cummins, 1994).
La santidad como experiencia era un fenómeno inscrito en la religiosidad cotidiana de la sociedad colonial y creaba expectativa pública, pues muchas 
veces el prestigio de una localidad se cifraba en estar asociada a un santo o 
santa. La importancia de la literatura hagiográfica difícilmente puede exagerarse. El análisis del fenómeno de la santidad en las colonias iberoamericanas es bastante reciente. La interpretación más difundida de su significado 
es relacionar la santidad colonial con las necesidades de afirmación criolla en 
México (Rubial, 1993: 77-78). Se observa, sin embargo, que las canonizaciones y beatificaciones en México fueron pocas en comparación con las que 
se concedieron a las solicitudes del Perú. Este hecho se relaciona con la mayor 
solidez de la evangelización mexicana, mientras que en el Perú, donde ésta 
era más débil, la elite habría necesitado de santos locales para atraer a la reacia feligresía indígena (Cummins, 1994: 14). También para el caso del Perú 
se ha recurrido a la noción de protonacionalismo en relación con la canonización de Santa Rosa de Lima, proceso que habrían promovido las nuevas 
élites urbanas con el fin de tener una representante suya en los altares de la Cristiandad (Hampe, 1997: 121; 1998: 51-59). Otro planteamiento advierte no obstante que el fenómeno no se agota en los casos exitosos de canonización, sino que comprende una variedad de situaciones que es necesario 
explorar para llegar a una imagen más exacta de la religiosidad colonial. En 
el caso peruano se ha examinado la cultura hagiográfica colonial y los sectores a que estaba dirigida, a partir de lo cual se ha concluido que la canonización de Santa Rosa de Lima en 1670 y los intentos fallidos de canonizar o 
beatificar a otros personajes obedecieron a la necesidad de moralizar al clero, el cual vivía en una presunta y generalizada disipación de costumbres en 
el siglo XVII (Iwasaki, 1994: 53).


Las numerosas variables que cabe tomar en cuenta para analizar la cuestión de la santidad colonial sugieren que no es posible considerar de forma 
independiente la santidad canonizada y la no canonizada, tema que se complica cuando se toma en cuenta la condición femenina en la época colonial. 
Un estudio del círculo de beatas contemporáneo a Santa Rosa de Lima muestra que la mayoría de ellas tuvo que hacer frente a acusaciones de la Inquisición 
por las mismas razones que sirvieron, en cambio, para elevar a los altares a 
dicha santa. La santidad era el eje de una sociabilidad de pretensiones místicas cuyas protagonistas eran mujeres arrobadas y visionarias. Los detractores de estas manifestaciones aseguraban que se trataba de embustes y se admiraban de que hombres letrados y rectos como eran los confesores y directores 
espirituales de estas mujeres se dejaran engañar de esa manera. Esta interpretación convive con otra según la cual estos hombres con su gran ascendiente sobre estas mujeres ignorantes las indujeron al engaño y la superstición, a lo cual contribuyó una cultura hagiográfica que saturaba el ambiente 
(Iwasaki, 1993: 590-596). En suma, la interpretación de la santidad femenina colonial aun parece oscilar entre dos polos irreconciliables y permanece como un fenómeno que se resiste a una aprehensión más matizada.
6.5. Culto a la Virgen y a los santos
Aunque el cristianismo es una religión monoteísta, en la vertiente católica dicho carácter se ve atenuado por la presencia constante de seres sobrenaturales como la Virgen, los santos y los ángeles. Por tanto, la religión que llevaron los españoles a América, aunque enfáticamente monoteísta, daba un 
lugar importante en el culto diario a toda esta población de seres sobrenaturales. Es posible que los santos se hicieran populares en los pueblos rurales a medida que los indios tuvieron mayor contacto con los españoles (Lockhart, 1994: 
243). Pero también se puede plantear que la devoción a los santos fue resultado de una especie de "sincretismo dirigido" promovido por los frailes, que incentivaron la institución del santo patrono, una práctica medieval española, 
para asimilar las cualidades atribuidas a dioses prehispánicos asociados a una 
función determinada o a una comunidad específica. Ejemplos de dicho proceso serían la asimilación del dios Tezcatlipoca al apóstol San Juan en el poblado de Tianguismanalco, haciendo de la característica común de la juventud el 
elemento que permitió transformar al dios pagano en un santo cristiano, o la 
asimilación de la diosa Toci, la abuela de los dioses mesoamericanos, a Santa 
Ana, abuela de Cristo (Nutini, 1989: 292-296). Sin embargo, el llamado proceso de sincretismo no siempre fue dirigido, y requiere una investigación más 
profunda. A través de los santos los pueblos indios pudieron repoblar de seres 
sagrados su universo de una manera aceptable para los eclesiásticos. Asimilaron 
la manera en que los españoles imaginaban una relación entre los santos y una 
región particular, un oficio, grupo social, pueblo, barrio, etc. La popularización de los santos entre los indios de México tuvo igualmente como escenario 
privilegiado a la unidad doméstica; cada familia tenía imágenes propias de santos, a los cuales se les adjudicaba tierras que podían estar en usufructo privado 
o comunal (Lockhart, 1994: 239-244).


En los Andes los indios transitaron de la reverencia a Illapa, dios del 
trueno, a la devoción de Santiago, el patrón guerrero de los españoles, 
pues en el sitio del Cuzco lo vieron acudir en auxilio de los cristianos: "Y 
como cayó en tierra se espantaron los yndios y digeron que abía caydo 
yllapa, trueno y rayo del cielo, caccha de los cristianos, fabor de cristianos. 
Y anci auajó el señor Santiago a defender a los cristianos" (Guamán Poma, 
1987, B: 416). Se atribuyeron a Santiago todas las características que tenía 
Illapa. En el pueblo de Asque un niño de nariz hendida y su madre fueron expulsados del pueblo hacia un cerrillo donde debían vivir como 
"muger e hijo de Santiago yllapa". Al morir el niño se le ofrecieron sacrificios a Santiago-Illapa y la mujer recibió grandes honores (Guamán Poma, 
1987, B: 968-969).
Quizá el culto popular más importante en todas los dominios españoles 
era el dedicado a la Virgen María, en especial la advocación de la Inmaculada 
Concepción. Aunque este misterio sólo se convirtió en dogma de la Iglesia 
en el siglo XIX, la Corona española, sobre todo con Felipe IV, había intentado hacer que fuera proclamado por la Santa Sede ya en el siglo XVII. La única orden religiosa que no se avino a aceptar dicho misterio fueron los dominicos, actitud que les atrajo la hostilidad popular, a veces alentada por las 
demás órdenes. Otra devoción también importante fue la dedicada al 
Santísimo Sacramento, promovida por las cofradías respectivas, pero también identificada con la casa reinante de los Austrias, que inauguraron la fiesta de las cuarenta horas en atención al salvamento de las flotas reales de los 
ataques corsarios (Chocano, 1994: 326-333).


En las ciudades también tuvieron un papel destacado las devociones a 
determinados santos o las advocaciones marianas. En México era tradicional invocar a la Virgen de los Remedios en caso de inundación. La Virgen 
de Guadalupe era muy venerada como protectora en caso de sequías. San 
Agustín se convirtió en el santo patrono de Potosí, por ser abogado de los 
vientos, tan necesarios para el funcionamiento de las "guayras", hornos de 
barro para purificar la plata utilizados de manera generalizada por los mineros antes de que se comenzara a procesar la plata por medio del azogue 
(Capoche, 1968: 130).
La devoción a la virgen tuvo también aspectos locales que facilitaron la 
creación de cultos con pretensiones identitarias a partir de apariciones milagrosas. El caso más notable es el de la Virgen de Guadalupe, que empezó a 
desarrollarse entre los clérigos a mediados del siglo XVII, si bien se cree que 
la historia de la aparición existía desde antes desde mediados del siglo XVI. 
El mito inicial era un calco de las historias europeas de apariciones marianas, que usualmente tienen como protagonista a un hombre humilde a quien 
la Virgen se le aparece y brinda auxilio, luego de lo cual el personaje afronta las típicas dificultades para convencer a los dignatarios de turno de que la 
aparición había ocurrido en realidad (Lockhart, 1992: 246-251). La devoción a la Virgen de Guadalupe ha planteado dificultades analíticas, pues la 
imagen se convirtió en el símbolo del nacionalismo mexicano. En consecuencia algunos autores concluyeron que el culto colonial de esta imagen era 
expresión de un "protonacionalismo" y que fue parte de la formación de la 
conciencia nacional mexicana (Lafaye, 1977). Nuevos estudios han comprobado que durante buena parte del siglo XVII los principales devotos de la 
Virgen fueron los clérigos criollos (Taylor, 1987: 11). En el siglo XVIII, gracias a la constante actividad propagandística del clero, la devoción a la Virgen 
de Guadalupe se expandió en las provincias mexicanas ante todo entre la 
colectividad criolla, para la cual tenía un papel integrador y reivindicador 
frente a los peninsulares (Poole, 1995: 171-191).
Hubo casos de devociones en que los indios llevaron la iniciativa. La aparición de la Virgen de Cancuc en los Altos de Chiapas en 1712 fue presenciada por indios mayas que a partir de esta experiencia crearon un saber profético que anunciaba el fin de los tiempos señalado por el cese del tributo y 
la liberación de obligaciones laborales hacia la minoría blanca y ladina del 
lugar y hacia las autoridades eclesiásticas. En esta manifestación se mezclaron elementos de la religiosidad indígena tradicional: hombres dioses, mujeres diosas y una profetisa que se confundía por momentos con la misma 
Virgen. A través de este acontecimiento se hizo evidente el afán de los auxiliares indios de las iglesias por asumir el papel sacerdotal exclusivamente controlado por el sector blanco, pues para honrar a la aparición crearon una jerar quía calcada de la eclesiástica, aunque con la novedad de incorporar mujeres en el papel de oficiantes de los ritos. Esta devoción fomentó entre los 
indios un espíritu de rebelión y guerra abierta con los sectores blancos y ladinos, a los que atribuyeron una fe cristiana deficitaria, a lo que estos replicaron achacando al demonio las acciones de los indios (Viqueira, 1993). Otras 
devociones indígenas encontraron, sin embargo, modos de acomodarse e 
incorporarse al statu quo. En Lima los indios de San Lázaro, obligados a trasladarse al Cercado donde estaba concentrada la población india de la ciudad, 
hallaron en la Virgen de Copacabana y sus presuntos milagros un eje para la 
reconstrucción de su identidad colectiva, que les permitió presionar por el 
retorno a su barrio original, cosa que consiguieron después de un prolongado activismo religioso-político (Amino 1990).


El que los santos cumplieran la función de proteger ramas de la actividad 
humana creaba un fuerte vínculo entre los colectivos basados en dicha actividad y la devoción al santo. Resulta paradigmático en este sentido el comportamiento de la gente de mar. Los navegantes y marineros, conocidos por su 
facilidad para la blasfemia y los juramentos, y su descuido en el cumplimiento de los mandamientos de la Iglesia, desde el punto de vista del culto a los 
santos eran sin embargo un colectivo caracterizado por su fervor. Todos los 
buques llevaban nombres de santos o de vírgenes. Al embarcar se confesaban 
y comulgaban y recogían limosnas para el culto a los santos, práctica no muy 
bien vista por los eclesiásticos que luchaban contra las supersticiones de la gente de mar. La propia Inquisición escrutaba sus oraciones para descubrir desviaciones heterodoxas. La gente de mar creían que los santos guardaban los 
parajes peligrosos de la travesía, al pasar por los cuales los tripulantes debían 
ofrecer un saludo para no suscitar el rencor del santo lugareño. Esta creencia 
que rozaba lo supersticioso, era compartida incluso por personas por encima 
de toda sospecha: el cronista carmelita fray Antonio Vázquez de Espinosa pensaba que los incidentes sufridos durante un viaje entre Veracruz y Sevilla se 
debieron a que no se hicieron salvas de saludo desde el barco a Nuestra Señora 
de la Concepción, patrona de uno de los puertos que visitaron en su travesía. 
Los fuegos de San Telmo eran considerados encarnación del espíritu protector 
de los marineros (Pérez-Mallaína, 1992: 247-251).
6.6. La presencia diabólica en la esfera humana
Los hombres europeos del siglo XVI, y por tanto los conquistadores, creían a pie juntillas en la existencia del diablo, negarlo o vivir como si no existiera habría sido caer en la herejía o el ateísmo. Al avanzar la colonización, el 
diablo se convirtió en una presencia constante y familiar en la vida cotidiana de los habitantes de Hispanoamérica colonial. La manera en que el demonio 
se introducía en la vida de la gente común y corriente era explotando no sólo 
sus ambiciones desmesuradas, sino también a través de sus aspiraciones más 
elementales y justas. En el primer caso podemos referir la historia del encomendero de Tiahuanaco, Juan de Vargas, tío del cronista Inca Garcilaso de la 
Vega, al cual un misterioso personaje (el demonio por descontado) indicó 
dónde estaba escondido un tesoro prehispánico. El encomendero cavó en el 
sitio indicado y encontró chaquiras, tejidos de cumbi, objetos de oro y plata; 
sin embargo, no pudo disfrutar de sus riquezas porque murió repentinamente al día siguiente, quedando el episodio como escarmiento para los buscadores de tesoros (Cobo, 1956: 2: 198). Para el segundo caso, podemos referirnos a los numerosos esclavos que se acusaron ante la Inquisición de hacer 
pactos con el diablo para librarse de los castigos y la mala vida que sus amos 
les daban (Cervantes, 1996: 123-125). La adoración al demonio era el recurso desesperado para solucionar situaciones para las que un remedio normal, 
o aun el milagro, se consideraban dudosos: escapar de una cárcel, enriquecerse, lograr el retorno de un amante. Pero el maligno no se limitaba a explotar a las gentes comunes y corrientes, sin especiales compromisos religiosos, 
sino que acechaba sobre todo a aquellas personas que trataban de llevar una 
vida espiritual. No era infrecuente que una monja virtuosa lo viera deslizarse 
en su celda con aspecto agradable o desagradable, según se le ofreciera. Podía 
ser tocado y tocar a su vez. Cuando la fundadora del Carmelo de México, Inés 
de la Cruz, lo vio aparecer en figura de mancebo en el coro, sin arredrarse, 
procedió a apresarlo y a encerrarlo hasta el día siguiente en que lo soltó ordenándole marchar a donde Dios lo había destinado (plausiblemente el infierno) sin importunar a nadie (Ramos Medina, 1990: 168). La acción del diablo no se consideraba del todo autónoma, porque se creía que Dios le permitía 
actuar con el fin de probar la fortaleza de las almas. La intensidad de la acción 
del demonio respecto a una persona se interpretaba como una prueba de su 
progreso espiritual. En la literatura hagiográfica la descripción de las continuas tentaciones y tremendos maltratos que el diablo hacía padecer a los santos tenía la función de suscitar en los lectores admiración por la resistencia y 
perseverancia religiosa de estas personas (Cervantes, 1996: 151-164).


La actitud de las autoridades ante la presunta intervención diabólica en 
las vidas de las personas fue cambiando a través del tiempo. A fines del siglo 
XVII, la misma Inquisición tendió a descartar el papel tan importante que 
antes se le había adjudicado. Ante las confesiones de algunas personas (especialmente mujeres) de haber mantenido pacto con el demonio y una serie de 
actividades inspiradas por él, que incluían relaciones sexuales, los inquisidores adoptaron una actitud indulgente y calificaron a los inculpados de ser 
personas carentes de juicio, ignorantes o meros embusteros. Este cambio de actitud se debería a que no se quería que la imagen del demonio se vulgarizara ni cayera en el ridículo (Cervantes, 1996: 189-192, 213).


6.7. Devoción y catástrofe
La visión providencial de los fenómenos naturales estaba enraizada tanto 
en la religión autóctona como en el cristianismo. Pero inducía a actitudes diferenciadas. Por ejemplo, en 1600 ocurrió la erupción del volcán Omate, en el 
sur del Perú, acompañada por temblores, lluvias de ceniza y ruidos pavorosos 
que duraron más de una semana. Los animales salvajes corrían a refugiarse en 
las poblaciones, mientras que los pueblos indios quedaban asolados y la ciudad de Arequipa permanecía sumida en la oscuridad. Los residentes creyeron 
que se acercaba el fin del mundo. Los vecinos españoles y muchos indios de 
Arequipa se dispusieron a morir cristianamente: se confesaban y comulgaban, 
iban a las iglesias abiertas día y noche a adorar al Santísimo Sacramento, elevaban plegarias, hacían procesiones incluso "de sangre" (es decir, de fieles azotándose); muy otra era la actitud de los indios de algunos pueblos, que se dedicaron a comer y beber hasta emborracharse "conforme a la bárbara costumbre 
que tenían en su gentilidad", comiendo las gallinas y los carneros que tenían, 
aunque era cuaresma, porque decían que si habían de morir, no tenía sentido 
guardarlos. Otros indios de pueblos cercanos al volcán optaron por suicidarse, para librarse de una muerte tan penosa (Cobo,1956,1:98-99).
La gran inundación de 1629 en México también generó un despliegue 
inusitado de devoción popular. La Virgen de Guadalupe fue traída a la ciudad por orden del arzobispo; la fiesta del patrón de las inundaciones, San 
Gregorio Taumaturgo, fue celebrada con todo el esplendor posible en esas 
condiciones (Hoberman, 1974: 218-219). También las frecuentes epidemias 
que sufrió la población indígena motivaron el recurso a los seres sobrenaturales. Entendidas como castigo divino, al igual en la época prehispánica, los 
fieles de cada localidad imploraban el auxilio de multitud de vírgenes: la 
Virgen de Guadalupe, la Virgen de la Salud en Pátzcuaro, Nuestra Señora 
de Ocotlán en Tlaxcala, Nuestra Señora de los Remedios, etc.
La voluntad de Dios explicaba tanto la salvación como la ruina causada 
por las catástrofes. A raíz de un terremoto en 1604, el mar se retiró del litoral en el puerto de Pisco (Perú), pero luego volvió con enormes olas causando terror a los curiosos congregados en la playa, que "clamaron a Dios misericordia (cosa maravillosa): vertió el mar sus aguas a una y otra parte del 
pueblo, corriendo gran trecho de tierra adentro, y por la parte que había de 
embestir y anegar las casas con toda la gente, por estar en un mismo plano, 
el agua frontera del pueblo se quedó a vista de todos suspensa [...]". Con este tipo de sucesos, escribía el corregidor de Arica a la Audiencia de Charcas, 
"mostró Nuestro Señor que era azote y justo castigo de nuestros pecados" 
(Cobo, 1956, 1: 105-106; véase el punto 10 del apéndice).


6.8. Las órdenes religiosas y la identidad criolla
La división entre peninsulares y criollos se manifestó de forma notoria 
en el clero. En primer lugar las órdenes religiosas se convirtieron en una 
opción atractiva para muchos españoles que se sentían insatisfechos con otras 
profesiones o con la actividad económica, y también era una opción atractiva para los criollos de familias distinguidas. Esto hizo engrosar el número de 
religiosos, lo cual causó cierta preocupación a las autoridades. En Lima, los 
intentos de reformar los conventos de forma que siguieran más estrictamente 
la regla monástica no progresaron. Las pugnas por el gobierno de los conventos se convirtieron en un factor de la política virreinal. Los criollos deseaban que se mantuviera su derecho de "prelación", que correspondía a los llamados "beneméritos" (es decir, los conquistadores y sus hijos) con la intención 
de que fueran preferidos siempre en los oficios a otros candidatos que venían 
de fuera (Lavallé,1982,2:1145-1149).
La alternativa, una solución que favorecía a la minoría de peninsulares por 
encima de la mayoría de criollos al concederles un período de gobierno obligado, suscitó la enérgica oposición de los criollos y la periódica intervención 
de las autoridades. En México, el sector criollo, al menos en la orden de San 
Agustín, parece haber conseguido un mayor reconocimiento social. El ideal de 
vida monástica a duras penas conseguía plasmarse en este clima de pugnas y 
politización (Rubial, 1994). Pero a su vez esta situación impulsó el surgimiento 
de cronistas conventuales que se encargaron de escribir la historia de sus órdenes muchas veces con el fin expreso de alabar la virtud de sus compatriotas 
americanos y ponerlos en pie de igualdad con los hombres santos de Europa.
6.9. La persecución de la religiosidad heterodoxa en América 
hispánica
6.9.1. La "idolatría" indígena y desviaciones conexas
Hemos señalado antes que los eclesiásticos consideraron que las religiones 
prehispánicas eran resultado de la influencia diabólica sobre la población india. 
Por tanto se trataba de religiones falsas o "idolatrías". Con la cristianización se esperaba que estas religiones quedaran definitivamente desplazadas del mundo mental y emocional de los indios, y quedara bien establecida la religión 
católica. En México los frailes mostraron repetidas veces su satisfacción al considerar que su labor evangelizadora había tenido éxito. Los ritos y creencias 
prehispánicas que los indios todavía practicaban fueron vistos como rezagos 
supersticiosos, equiparables a las supersticiones de los campesinos europeos, 
que irían desapareciendo con el tiempo. La visión optimista del cristianismo 
indígena no perduró por mucho tiempo, y ya en la segunda mitad del siglo 
XVI algunos frailes manifiestan su preocupación por la persistencia de ceremonias paganas en los pueblos indígenas. Los casos denunciados no eran asunto de la Inquisición, sino de jueces eclesiásticos de los obispados. En el área de 
Yucatán, la represión contra la idolatría indígena fue muy dura y estuvo a cargo de los propios franciscanos. En México central la preocupación por la idolatría llevó a algunos eclesiásticos a realizar visitas a las parroquias rurales y a 
escribir informes concernientes al tema. Sobre todo en la segunda mitad del 
siglo XVII, algunos - respaldados al parecer por los jesuitas - plantearon la idea 
de lanzar una campaña general contra la idolatría, pero no lograron crear el 
consenso necesario entre las autoridades para emprenderla. La idolatría siguió 
siendo combatida de forma local, sin que se atendiera a las propuestas de realizar una amplia campaña. Esto pudo deberse a la fuerte pugna entre los principales poderes del virreinato y a que buena parte de la elite eclesiástica no estuviera convencida de que la cuestionable religiosidad de los indios fuera capaz 
de poner en peligro al reino (Chocano, 1994: 161-197).


En los Andes una evangelización más tardía, con un personal eclesiástico menos motivado para la tarea, incidió en la persistencia de los cultos indígenas locales, que una vez defenestradas las divinidades imperiales incaicas 
resurgieron con ímpetu. Ocupa un lugar importante entre éstos el llamado 
Taqui Onkoy (podría traducirse como "danza de posesión"), un movimiento indígena que reivindicaba el culto a las "huacas" locales de la región de 
Huamanga, en el actual departamento de Ayacucho. En un primer momento hubo estudiosos que atribuyeron a este culto un alcance supraandino y el 
intento de restaurar el imperio incaico. Plantearon que se trataba de un "movimiento milenarista" o "nativista" dirigido a acabar con la religión cristiana y 
en consecuencia con el poder español en el Perú. Más tarde, el análisis más 
concienzudo de las fuentes ha definido que su alcance fue local y que se centró en la reivindicación de las divinidades lugareñas buscando entablar una 
amalgama con el cristianismo. También se ha señalado que es importante 
determinar hasta qué punto los encargados de perseguir este culto han dejado descripciones fidedignas del mismo, pues se ha detectado que el principal perseguidor del Taqui Oncoy, el clérigo Cristóbal de Albornoz, a medida que fue avanzando en el escalafón eclesiástico presentó versiones que atribuyeron a este culto aspiraciones más complejas y peligrosas para el orden 
establecido. Incluso el baile de posesión, elemento distintivo de este culto, 
sólo fue mencionado en sus informes más tardíos (Ramos, 1993).


En el Perú del siglo XVII, a diferencia de México, la organización de campañas generales de "extirpación de idolatrías" sí contó con el apoyo entusiasta 
de autoridades civiles y eclesiásticas y los jesuitas tuvieron un papel muy activo en su desarrollo. Íntimamente conectada con dicho proceso estuvo la fundación de colegios de caciques de Lima y del Cuzco, diseñados con el fin de 
erradicar la idolatría de entre los miembros de la elite indígena (véase el apartado 9.2). En 1610 se creó el cargo especial de "visitador de idolatrías", un 
sacerdote que tenía la misión de ir a los distintos pueblos indios y recoger 
denuncias contra los presuntos idólatras y hechiceros para luego someterlos 
a un interrogatorio, juzgarlos y sentenciarlos (véanse las figuras 6.1 y 6.2). El objetivo principal era ubicar al promotor o promotora del culto anticristiano: los llamados "dogmatizadores", "doctores de las huacas", a los cuales 
se les atribuía un rango superior y una mayor responsabilidad que a los indios 
o indias del común que solicitaban sus servicios o eran sus seguidores. Los 
culpables debían luego ser llevados a una "casa de corrección" situada en el 
Cercado, suburbio indio de la ciudad de Lima.
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Figura6.1. El visitador Cristóbal de Albornoz, 
juez extirpador de idolatrías en los Andes, 
según Guamán Poma.


Es muy posible que al inicio de una campaña contra la idolatría contribuyeran determinadas situaciones afrontadas por los curas en sus parroquias, 
por ejemplo, denuncias contra sus abusos de autoridad y extorsiones económicas, o su afán de hacerse con todo el poder en los pueblos (Acosta, 1982). 
A esto habría que sumar la mentalidad de los llamados "visitadores de idolatrías", cuyas biografías han sido estudiadas con interesantes resultados por varios 
historiadores (Acosta, 1987; García Cabrera, 1993; Guibovich, 1993). Es decir, 
aunque las prácticas paganas indígenas existieron de forma más o menos constante, sólo en determinadas circunstancias el cura y la sociedad local reaccio naron contra ellas de forma contundente. A ello debe agregarse el interés por 
parte del clero secular de aumentar su influencia o en todo caso controlar a las 
órdenes regulares que pretendían expandirse en el medio rural (Guibovich, 
1993: 181). En general los clérigos acabaron propalando una concepción del 
indio como idólatra congénito, que a la larga contradecía el dogma del libre 
albedrío, don intrínseco del alma humana según la Iglesia (punto 9 del apéndice). El tratadista Peña Montenegro afirmaba a propósito de la idolatría: "Assi 
los descendientes con el mismo ser que recibieron de sus padres y en la misma 
sangre que heredaron, se estampó en el alma [...] y assi aunque nacieron con 
libertad en el alvedrio, con todo esso el vicio que viene con la sangre, y se mamó 
en la leche, trae consiguo vn imperio interior que avassalla toda la república 
del hombre" (Peña Montenegro, 1996: 1: 460).


[image: ]
Figura 6.2. Ánima en el purgatorio, según Guamán Poma.


Los documentos generados por los procesos de idolatrías han permitido 
una constante de estudios y publicaciones que intentan acercarse a las características de la religiosidad india de la época. Esto permite resaltar el carácter local o regional de la absoluta mayoría de los casos juzgados o denunciados. Mientras los visitadores parten de una clasificación global de fuentes 
escolásticas, cada pueblo o localidad indígena se descubre con "huacas" particulares. Se trata de momentos de tránsito cultural y religioso que quedaron 
codificados o congelados en la visión de los clérigos "extirpadores". La idea 
de que los indios encubrían cultos paganos a través de la veneración a los 
santos y otras imágenes sagradas, fue popularizada por algunos eclesiásticos 
que veían con gran desconfianza y pesimismo el cristianismo indígena. Han 
dado cierta continuidad a esta perspectiva algunos investigadores actuales, 
que consideran que los pobladores andinos siguieron practicando secretamente sus religiones autóctonas con algunos aditamentos cristianos, mientras afectaban cumplir con los rituales cristianos. Este enfoque "esquizofrénico" ha sido criticado porque no permite entender cómo los habitantes de 
los Andes asimilaron la presencia occidental y crearon un nuevo lenguaje que 
expresara su realidad espiritual (Urbano, 1991).
Algunos estudios destacan el papel de las mujeres en la brujería-idolatría 
y la conectan con una lucha por la preservación del orden autóctono 
(Silverblatt, 1986). En tanto la adivinación, la brujería y la magia suponían 
algún grado de comunicación con el demonio, sea por pacto implícito o 
explícito, es dificil separarlas con nitidez del delito de idolatría propiamente dicho. La práctica de la hechicería, la magia y la brujería era muy antigua 
en el continente americano y no cesó con la instauración del cristianismo, 
antes bien, se mezcló con tradiciones procedentes de Europa, sobre todo en 
las ciudades y centro urbanos donde se encontraba una población de diversa procedencia étnica. Un cronista informa que en los Andes los indios consideraban que el oficio de brujo o "sortílego" era lícito, útil y necesario a la república, y que era practicado tanto por hombres como por mujeres, aunque más por los hombres. Los practicantes eran pobres y de "baja suerte", 
siendo además nombrados por los caciques (Cobo, 1956: 2: 225).


El cristianismo trastornó esta visión, convirtiendo a estos personajes en 
elementos perniciosos para la comunidad. La clasificación de los "visitadores 
de idolatrías" admitía tres grandes oficios dentro de este grupo: los hierberos 
o curanderos, los sanadores y los "doctores de la idolatría". Los hierberos eran 
tolerados, pues se ocupaban de ejercer la medicina haciendo uso de medicamentos tradicionales en la farmacopea andina unidos a los procedentes de la 
tradición ibérica y la africana (Sánchez, 1991: XXXII). Caso diferente era el 
de los hechiceros que oficiaban de sanadores y mediante sus técnicas de "limpia", que consistían casi siempre en chupar o sobar con un cuy (conejillo de 
Indias) el cuerpo del enfermo, expulsaban la enfermedad de un paciente. Los 
dogmatizadores eran en cambio los que predicaban la adoración de las "huacas". Contra ellos se dirigieron las campañas de idolatría en el medio andino. 
Sin embargo, era dificil determinar si un sospechoso era un simple curandero o si además ejercía como "dogmatizador". Tomás Acauchanca, un indio de 
sesenta años del corregimiento de Checras, se vio precisado a confesar en un 
careo con una mujer que solicitó sus servicios que muchas de sus curas habían 
incluido adoración a las "huacas" (Sánchez, 1991: 133-134).
Se ha estudiado la cuestión de la idolatría colonial distinguiendo una esfera pública, dominada por el cristianismo, de una esfera privada dominada por 
una religión "nativa" modificada por el cristianismo, pero básicamente autóctona (Griffiths, 1996). Este enfoque se ha empleado en relación a la religiosidad maya en Mesoamérica (Farriss, 1992: 445-453). Otros planteamientos 
han localizado la política de la extirpación en las pugnas de los eclesiásticos por 
espacios de poder en la estructura eclesiástica (Acosta, 1982), mientras que 
otros enfoques se centran más bien en la política indígena, tal como se proyectó desde el nivel de las parroquias afectadas por las visitas de idolatrías (García 
Cabrera, 1997). Por último, los juicios de idolatría han servido para explorar 
los enfrentamientos de tipo moral entre extirpadores e "idólatras", pues la acusación religiosa se expresó casi siempre en términos de descalificación moral 
contra los presuntos idólatras (Sánchez, 1991; Mills, 1996). En suma, las manifestaciones paganas indígenas son cada vez menos un tema en sí mismo y se 
busca a través de ellas explorar problemas sociales y culturales más generales.
6.9.2. Las minorías religiosas: clandestinidad y persecución
A partir del decreto de expulsión de los judíos no convertidos al cristianismo dado por los Reyes Católicos en 1492, muchos judíos optaron por convertirse. La sinceridad de su conversión se vio cuestionada por la persistencia ritual de algunos de los convertidos y la situación en general de los 
conversos fue difícil a partir de la aprobación del estatuto de "limpieza de 
sangre", según el cual todos los descendientes de judíos y moros no podían 
ocupar puestos eclesiásticos y otras dignidades (Domínguez Ortiz, 1988: 
79-104). Hubo algunos que optaron por migrar al Nuevo Mundo para superar los impedimentos sociales con que tropezaban en la Península y algunos 
con el fin de continuar en la práctica de su religión. Al instalarse la Inquisición 
en Nueva España estos migrantes se encontraron en aprietos y muchos acabaron en sus cárceles. La colectividad judía que se reconstruyó a partir de 
estos migrantes vivía bajo fuertes presiones y amenazas de delación, tanto 
por parte de aquellos que sinceramente se habían convertido al cristianismo, como por parte de elementos más oportunistas y desleales, los llamados "malsines". A fines del siglo XVI la Inquisición mexicana fue activísima 
en la represión contra los "criptojudíos". El caso más sonado fue el que involucró a los miembros de la familia Carvajal. Luis de Carvajal el Viejo, que 
había sido nombrado gobernador de Nuevo León, pese a su condición de 
converso, se vio arrastrado a un proceso inquisitorial como resultado de las 
actividades de su sobrino Luis de Carvajal el Mozo, quien poseído de un 
ardiente misticismo trataba de recuperar la religión de sus padres y practicarla de forma ortodoxa en Nueva España. La Inquisición lo condenó a la 
hoguera, aunque luego le fue conmutada la pena por su conversión de última hora (Liebman, 1971).


En el siglo XVII, la colectividad de judíos practicantes se reconstruye a 
partir de los comerciantes portugueses de origen judío español que migraron primero a Portugal y luego a Nueva España y al Perú, en su condición 
de súbditos de Castilla, al estar Portugal incorporada a la Corona hispánica 
desde 1580. Es probable que los judíos conversos de origen español para esta 
época hubieran abandonado definitivamente su religión y se hubieran integrado en las filas de los colonizadores (Israel, 1980: 131). La mayoría de los 
criptojudíos eran comerciantes y se desenvolvían en tres sectores: el tráfico 
de esclavos, la importación de cacao de Venezuela y el comercio de telas. En 
el Virreinato del Perú los jueces de la Inquisición iniciaron la persecución 
contra la llamada "gran complicidad" en el año 1635 a partir de denuncias 
puntuales de costumbres sospechosas (insistencia de presuntos "judaizantes', 
en rechazar la carne de cerdo y en guardar el sábado). Como resultado de 
estas investigaciones fueron encarceladas 108 personas de las que salieron 51 
en el auto general celebrado en la ciudad de Lima en 1639. Entre ellos hubo 
11 condenados a la pena de muerte. En estos procesos era habitual el empleo 
de la tortura, sobre todo en los casos en que el reo permanecía "negativo", y 
significaron la ruina de muchos comerciantes que sufrieron la confiscación de sus propiedades (Lewin, 1960: 53-57). Después de esta fecha sólo hubo 
casos aislados de "judaizantes" (Domínguez Ortiz, 1988: 137-141). El episodio de la persecución antijudía en el Perú se cierra cuando comienza en firme la persecución en Nueva España. Entre 1620 y 1650 los inquisidores procesaron en México a más de 200 judíos, la mayor parte entre 1642 y 1646, 
período que coincidió con el estallido de la revuelta de Portugal contra la 
Corona de Castilla. Se les detuvo y decomisó sus bienes, fueron luego obligados a "reconciliarse" en multitudinarios autos de fe (Israel, 1980: 130-136).


La religiosidad de este grupo se veía constreñida por la clandestinidad en 
que debían practicar el culto. Los conocimientos teológicos de los criptojudíos eran muchas veces limitados, dadas la persecución y aislamiento en que 
vivían. Incluso, al no poder acceder a las fuentes esenciales de su religión, 
algunos buscaron en la literatura cristiana indicios de la "ley de Moisés", prefiriendo por ejemplo las narraciones del Antiguo Testamento, cuyas diferencias con la biblia hebrea ignoraban. Gran parte del bagaje teológico judío 
era inalcanzable para esta minoría porque no tenían medios para procurarse 
los comentarios posbíblicos de las Sagradas Escrituras. Por eso el ritual practicado por estas comunidades clandestinas era tomado directamente de la 
Biblia. Entre las oraciones favorecidas estaban los salmos de David, pero 
muchos rezos e invocaciones fueron transmitidas en forma oral de generación en generación. Trataban de observar los ayunos y el régimen alimenticio judío, excluyendo por todos los medios el cerdo. La iniciación de nuevos 
miembros en la religión era un momento muy peligroso. Por lo general, esperaban a que los varones cumplieran trece años, aunque las mujeres podían 
ser iniciadas antes. Pero era una decisión de gran riesgo porque los jóvenes 
muchas veces podían inconscientemente delatar el judaísmo de sus padres al 
ser interrogados por la Inquisición (Lewin, 1960: 121-123).
En este clima de represión y desconocimiento se produjo una simbiosis 
de creencias. Por ejemplo los criptojudíos incorporaron la noción de salvación al credo judío, o se preocuparon de que las mujeres guardaran las observancias posparto respecto al templo, que en este caso era la parroquia y no 
el templo judío (Lewin, 1960: 126-127). La persecución desataba una diversidad de reacciones en la colectividad asediada. Con frecuencia se trataba de 
estrategias familiares. El más célebre de los judaizantes en Nueva España, 
Tomás Treviño de Sobremonte, consiguió evadir los rigores de la Inquisición 
fingiéndose católico mientras que su esposa y suegra se confesaron judaizantes, por lo cual éste aparentó rechazarlas ya que sólo la intervención de la 
Iglesia lo podía obligar a reanudar la vida conyugal y familiar con éstas. Sin 
embargo, las enormes presiones de la Inquisición acabaron por desmoronar 
las solidaridades del parentesco porque en su segunda detención, los cargos 
de judaísmo fueron confirmados por su propio hijo, de forma que Treviño terminó siendo ajusticiado en el gran auto de fe de 1649 en la ciudad de 
México. Su negativa a la conversión hizo que sufriera la pena de ser quemado vivo (Lewin, 1960: 74-83).


La persecución de protestantes ocurrió sobre todo del siglo XVI. A partir de 1538 quedó prohibida la migración de extranjeros a las colonias americanas españolas. Desde esa fecha en adelante se concedieron autorizaciones puntuales y hubo procesos de "composición" para aquellos extranjeros 
que residían ilegalmente en las Indias (Tardieu, 1995: 20). La entrada de 
extranjeros se convirtió en una preocupación para la Inquisición, toda vez 
que se les identificaba con la práctica de la herejía protestante. Les inquietaba sobremanera la presencia de numerosos flamencos, franceses y griegos en 
la marinería de Tierra Firme. El problema consistía en definir si debían ser 
juzgados por la Inquisición, pues muchos piratas capturados eran herejes no 
por opción propia sino debido a su origen, al provenir de reinos donde no 
se enseñaba el catolicismo. Subordinado a los intereses políticos de la Corona, 
el asunto de los piratas herejes muchas veces tomó rumbos inesperados como 
en el caso de Hawkins y sus compañeros capturados en Lima para ser más 
tarde trasladados a España y liberados, habiendo mostrado su conversión al 
catolicismo (Tardieu, 1995: 42-45). Pero la Inquisición y la justicia real se 
mostraron más severas con aquellos piratas procedentes de estas zonas que 
en sus actos de rapiña hubieran atacado los santuarios católicos, destruido 
imágenes sagradas, lanzado blasfemias e incitado a la población a la herejía. 
Fue el caso de los miembros capturados de la expedición de Drake en Panamá, 
quienes a más de aliarse a los cimarrones de la zona, cometieron actos sacrílegos y blasfemos en 1580, por lo que fueron condenados a galeras después 
de salir en el auto de fe (Tardieu, 1995: 50-53).


[image: ]
 


[image: ]
La fiesta es un fenómeno omnipresente en las sociedades humanas a través del cual una colectividad traza una perspectiva de su futuro y su pasado. 
La interrupción de la rutina y de los usos cotidianos que caracteriza a la fiesta ha permitido a veces crear una igualación momentánea de los miembros 
de la colectividad (Schultz, 1998: 12-13), pero en la sociedad colonial la fiesta era una ocasión privilegiada para realizar una ostentosa representación del 
orden y la jerarquía existentes. Ello podría explicar el hecho de que el carnaval, fiesta muy extendida en Europa, no arraigara en el medio urbano hispanoamericano aunque sí en el medio rural (Gonzalbo, 1993: 31). Grosso 
modo se puede distinguir entre celebraciones laicas o profanas y religiosas, 
pero el destacado papel de la Iglesia en el funcionamiento de la sociedad hace 
que sea dificil hablar de festividades seculares o cívicas en el sentido actual. 
La participación de los habitantes en la fiesta colonial debía ser idealmente 
mediada por la organización corporativa: gremios, consulados, cofradías o 
hermandades. Esto no excluía pero sí encauzaba la participación y presencia 
de los sectores plebeyos. Se suponía que en las ocasiones festivas los espectáculos debían cumplir un fin didáctico y moralizador, no de puro entretenimiento, ya que se trataba de reafirmar ante el pueblo principios religiosos y 
políticos fundamentales. Por ello los moralistas y eclesiásticos trataban de 
distinguir entre diversiones sanas y peligrosas o pecaminosas, aunque había 
posiciones más extremistas que arguían que cualquier entretenimiento, arte 
o actividad lúdica era una puerta abierta al pecado y al desorden. Este enfoque moralista y dirigista propiciaba que los castigos tuvieran también visos 
de espectáculo, llegándose a montar un verdadero teatro y un ceremonial 
estricto cuyo ejemplo más severo fueron los autos de fe, que desde cierta pers pectiva constituían rituales de purificación para librar a la república de las 
consecuencias perniciosas que dejaban las acciones corruptoras de algunos 
de sus miembros, posibilitando con ello una regeneración.


7.I. Festividades domésticas
La religión creaba las pautas a que se atenía el ciclo festivo doméstico al 
dar la sanción a la incorporación de los niños a la colectividad cristiana 
mediante el bautismo y al legitimar las uniones maritales entre hombres 
y mujeres mediante el sacramento matrimonial. Con todo, la información 
disponible para trazar un cuadro detallado de los festejos familiares en la 
sociedad colonial es reducida. Los matrimonios y los bautismos debieron ser 
sin duda ocasiones para convocar no sólo a la parentela, sino también al vecindario. Es claro que el boato de estas celebraciones dependía del rango social 
de la familia o familias implicadas y que los sectores pudientes aprovechaban 
la oportunidad para hacer ostentación de su riqueza y poderío. Pedro de 
Cortés, hijo de Hernán Cortés y segundo Marqués del Valle, celebró el bautismo de su primogénito por todo lo alto en la ciudad de México. Desde la 
casa del marqués, situada en la plaza mayor, se hizo un pasadizo hasta la catedral, con un enramado de arcos triunfales y flores, al cabo del cual había una 
puerta guardada por dos caballeros armados que defendían el paso y combatían con los que llevaban al niño a bautizar, hasta que el padrino los vencía y el cortejo podía ingresar al templo para que el niño recibiera el sacramento. Finalizada la ceremonia religiosa hubo torneos caballerescos, grandes 
banquetes y lucidas máscaras. Se trataba de una celebración espectacular que 
proclamaba la grandeza, aspiraciones y significación de la familia del conquistador de México, y tenía por tanto un cariz político innegable, y contribuyó no poco a generar la sospecha de que el segundo marqués pretendía 
alzarse con el reino de México (Suárez de Peralta, 1990: 198-199). De todas 
maneras, esta descripción ilustra el perfil caballeresco de las fiestas de elite 
de la temprana colonia. Los caballeros hispanoamericanos continuaron cultivando este gusto medievalizante por los torneos que insinuaban alardes feudales en los llamados "juegos de cañas", ingrediente constante de las celebraciones virreinales.
El cronista Guamán Poma era partidario de que los indios hicieran grandes celebraciones en ocasiones de bautizos y bodas. Recomendaba que los 
invitados, y especialmente los padrinos, asistieran engalanados y vestidos con 
sus mejores trajes. El niño debía ser llevado al son de chirimías, flautas, trompetas y "hayllis" (canción quechua de regocijo) desde la casa familiar pasando por un arco de flores hasta el templo (igualmente decorado con flores). Luego debía haber un gran banquete y celebración en que las danzas no estaban excluidas, pero sí y de forma estricta las borracheras. Las bodas debían 
organizarse de modo similar, pero esta vez la música y los cánticos debían 
acompañar al desposado desde su casa al templo (Guamán Poma, 1987, B: 
658 y 662). En cada una de estas celebraciones es de suponer que las inversiones de la familia serían considerables, pero no existen estudios sobre las 
bodas y bautizos plebeyos pese a su interés para tener un panorama completo 
de la fiesta colonial.


La celebración del aniversario de cada persona parece haberse limitado 
a los miembros más importantes de la elite. Nos han llegado testimonios de 
fiestas de aniversario del rey y a veces de virreyes y virreinas. Según la calidad de los personajes festejados, estas celebraciones podían trascender el ámbito doméstico y convertirse en actos públicos u oficiales. En el caso del aniversario del rey era frecuente que se hiciera una misa de acción de gracias, se 
engalanaran las calles y se corrieran toros (Guijo, 1953, 2: 13). La celebración del aniversario de los virreyes o de miembros de su familia era una ocasión que aprovechaban los aduladores para ofrecer grandes dádivas con la 
esperanza de que el favor virreinal les permitiera obtener cargos y mercedes. 
Así en 1662 la virreina Condesa de Baños celebró su cumpleaños con grandes fiestas en palacio, donde asistieron las principales damas del reino ataviadas con sus mejores galas. La Condesa recibió costosos regalos de acaudalados personajes y ofreció a sus convidados una comedia representada por 
los miembros de su séquito. Este derroche sin embargo no era bien visto por 
muchos republicanos y el nombramiento de uno de los promotores del festejo como corregidor de México fue criticado, pues su interesada generosidad rozaba la corrupción (Rubio 1983, 1: 277-278).
7.2. Fiestas y celebraciones reales y virreinales
7.2.1. Fiestas reales
Estas celebraciones eran de carácter eminentemente político, aunque buscaban transmitir al público la imagen de los gobernantes como verdaderas 
encarnaciones del "príncipe cristiano", figura que se consolidó en la mentalidad política de la época como una alternativa a las tendencias secularizantes existentes, en especial la formulada por Maquiavelo (Mínguez, 1995: 15). 
La distancia fue un factor determinante en la elaboración de la imagen real 
oficial, a ello contribuyó la fiesta barroca convirtiéndose en un aparato para 
generar y explicitar la cohesión política imperial en las regiones más remo tas. Los recibimientos a los virreyes, las fiestas de coronación de los reyes, las 
exequias reales, se realizaron siguiendo modelos europeos, pero el estilo barroco tenía la capacidad para asimilar sin alteración fundamental los elementos 
propios de la estructura social colonial, como el desfile de caciques y de cofradías de negros. El objetivo de estas festividades era la elite criolla, pero adquiriendo así un carácter integrador, pues los demás grupos sociales eran instados a participar de forma corporativa (Mínguez, 1995: 18-24). En la jura de 
lealtad al rey Felipe IV en México en 1623, las autoridades indígenas hicieron el juramento en náhuatl como parte de una política deliberada de comprometer al conglomerado indígena con la estructura de poder existente:


Que era justo que también ellos como miembros del cuerpo de la 
corona, reconociesen a su rey y señor, pues eran naturales de estos sus 
reinos y señorío [...] a que con alegría no pequeña respondieron dándole la aclamación [...] pues los naturales, con nuevas relaciones de los 
tiempos, y desvastados de la corteza de sus padres, se encresparon de 
gozo, viendo que de ellos hacía el Rey, nuestro Señor, por sus ministros, el caso que de sus vasallos debe, y que, entre los españoles ellos 
también representaban figura [...] (cit. Chocano, 1999: 91).
Para las honras fúnebres de Carlos V en México se realizó una procesión 
en la que desfilaron los señores indios en orden jerárquico según la categoría 
de su señorío haciendo grandes demostraciones de tristeza (suspiros y sollozos). Los de Tlaxcala, como aliados de Cortés, ocupaban el lugar preferencial. 
Todos iban de luto, incluso los plebeyos que sumaban unos cuarenta mil. El 
luto indígena y la participación de cofradías de negros y mulatos eran elementos que los cronistas de estos acontecimientos solían destacar como prueba irrefutable de la lealtad del reino a la Corona (Chocano, 1999: 90).
La aclamación era una ceremonia por la que la república manifestaba su 
adhesión al rey, que ascendía al trono representado en las lejanas capitales hispanoamericanas a través de un retrato. En Lima se aclamó a Carlos II en 1666. 
El acto tuvo lugar en la plaza de armas donde se colocó un trono. A los pies de 
éste se colocó el retrato de un inca y una coya en actitud de ofrecer una corona imperial y otra de laurel al nuevo soberano. Varias compañías de caballería 
de españoles y dos escuadrones de indios se situaron en la plaza. Al ingresar el 
retrato real para ser colocado en el trono, la concurrencia prorrumpió en vivas 
al rey y la artillería disparó una salva. El alférez real presentó el Real Estandarte 
a la autoridad máxima del virreinato, que por muerte del virrey era el oidor 
más antiguo. El rey de armas exclamó: "¡Oíd, oíd, oíd!", después de lo cual el 
presidente repetió tres veces: "¡Castilla, León y Perú por el rey nuestro señor 
don Carlos II, que viva muchos años!", mientras el real pendón se inclinaba tres veces, a lo que siguieron las vivas de los capitanes y escuadrones y del pueblo congregado; estas exclamaciones se repitieron una vez más y fueron seguidas por salvas de artillería y reverentes saludos al retrato del rey y a su estandarte. Después de este acto todos los participantes se dirigieron a la catedral, 
donde se entonó un Te Deum Laudamus (Mugaburu, 1936: 81).


En ceremonias como éstas la figura real debía ser realzada por todos los 
medios ofrecidas por la tradición heráldica y emblemática, que los diseñadores locales emplearon con profusión. En México, en 1748, en la aclamación 
de Fernando VI el programa ¡cónico se concentró en asimilar al rey a la imagen solar. No era esta la primera vez que esta simbología se empleaba para la 
figura real aludiendo a la universalidad benéfica del sol que ilumina y alimenta 
la vida en todos los lugares del planeta, de la misma manera que el buen príncipe vela por el bienestar y la salvación de sus súbditos en los diferentes hemisferios de sus dominios. Pero en esta ocasión el uso del simbolismo astrológico permitía unir el astro solar con el símbolo del león, emblema tradicional 
de España. El jesuita Mariano de Abarca, creador de la iconografía del acto, 
jugaba con la tradición astrológica que hace de la constelación Leo la "casa" 
del sol, para resaltar la venturosa majestad del príncipe al unir dos venerables 
símbolos de poder en la imagen del nuevo rey Fernando VI:
[image: ]
(cit. Mínguez, 1995: 70-71).
El sol triunfante era la vibrante encarnación del nuevo rey, en contraste, 
la imagen del eclipse de sol permitía una adecuada referencia a la muerte del 
rey que fue utilizada por los panegiristas de la Corona (Mínguez, 1995: 6264). El bagaje ¡cónico de los diseñadores de estas celebraciones no se limitaba al mundo estelar, antes bien, saquearon sin remordimientos el amplio 
bagaje mitológico de la antigüedad para encontrar recursos con que alabar 
al príncipe cristiano. En celebración del príncipe Luis Felipe en 1709 en 
Puebla de los Ángeles se pintaron ocho lienzos que mostraban los triunfos 
de Hércules en la cuna. Por lo general los reyes eran representados con las 
figuras de los dioses más poderosos: Júpiter, Mercurio, Apolo. Los temas de 
la mitología clásica eran utilizados igualmente por los sectores menos aris tocráticos que participaban en los festejos reales, cada uno tratando de sobrepujar al otro en el despliegue de imaginación y suntuosidad. En las festividades por el nacimiento del príncipe Baltazar Carlos en Lima, los mercachifles 
de la plaza de Armas la transformaron en el bosque mitológico de Colcos para 
escenificar la historia de Jasón y el Vellocino de oro. Por su parte los mulatos 
de la ciudad intervinieron escenificando la guerra de Troya y el rapto de Helena 
durante varios días (Ramos Sosa, 1992: 91, 95-96). De forma parecida, a 
mediados del siglo XVIII los gremios artesanos mexicanos celebraban el ascenso al trono de Fernando VI empleando ideas alegóricas y figuras mitológicas 
en sus desfiles. El gremio de pulperos utilizó un carro con los cinco sentidos 
y las potencias del alma personificados en héroes clásicos: Orfeo, Argos, Ulises, 
Hércules, Ganímedes. Los panaderos escoltaron un carro que mostraba a 
Ceres, diosa de las mieses (elemento claramente relacionado con su oficio), 
coronando con ellas al nuevo rey. El carro de los tabaqueros representaba la 
historia de Orfeo adaptada a la ocasión (Mínguez, 1995: 54-55).


Todos estos recursos mitológicos, astrológicos y hasta zoológicos apuntaban a crear la imagen del rey benefactor y amable. Así en el túmulo que 
levantó la catedral de México para las honras de Felipe IV éste aparecía transfigurado en una bondadosa águila real que adoptaba a los polluelos abandonados de otra águila "bastarda" que representaba a los monarcas del derrotado imperio azteca. Con ello se aludía a las leyes protectoras que este monarca 
había promulgado para favorecer a los indios, figurados como polluelos indefensos necesitados de protección. Todas estas imágenes apuntalaban el paradigma del rey piadoso, al cual se adherían los sermones fúnebres que en la 
ocasión pronunciaban los mejores oradores del lugar. Así los predicadores 
mexicanos que solían pronunciar los sermones fúnebres en las exequias de 
los monarcas del siglo XVII subrayaron la piedad de cada rey relacionándola 
íntimamente con su obediencia a la Iglesia. Antes que construir una imagen 
de rey todopoderoso, los predicadores gustaban hacer un paralelo entre el rey 
y Cristo, dispuesto a sufrir por los pecados del pueblo y a obedecer a la Iglesia, 
y por lo tanto digno de ser amado antes que temido, a diferencia del reprobable y despiadado príncipe maquiavélico que veía en la religión sólo un 
arma más de la política, concepto que los predicadores combatían con todo 
el poder de su oratoria (Chocano, 1999: 97-103).
En estas festividades se infiltraba la legitimación del régimen español en 
América mediante el recurso a temas y personajes de la historia indígena. Ya se 
ha referido la inclusión de los retratos de un inca y una coya en la aclamación 
de Carlos II en Lima. En las fiestas por el nacimiento del príncipe Felipe Andrés 
Próspero, los indios de la ciudad de Lima escenificaron una lucha entre el inca 
y dos reyes, de la que salía victorioso el primero para ofrecer las llaves de la fortaleza al príncipe representado en un retrato (Ramos Sosa, 1992: 106). También con motivo de la jura de Felipe III en 1600 se preparó una mascarada que presentaba como una serie continua a los incas y a los monarcas españoles, conformando un único conjunto sucesivo que hacía patente la continuidad política y que de alguna manera hacía caso omiso de la conquista propiamente dicha. 
Estas formas de utilizar la historia local se enfilaban a crear una atmósfera de 
legitimación de la monarquía hispánica (Gisbert, 1983: 155-156).


El diseño de la celebración era una tarea que requería una gran inversión 
de trabajo y recursos para construir aparatos que se constituían en audaces 
muestras de la llamada "arquitectura efímera". Era habitual la edificación de 
túmulos o piras funerarias en las iglesias catedrales o en los templos más señalados. Además se engalanaban los balcones y se limpiaban y adornaban las 
calles por donde el cortejo o procesión pasarían, lo cual suponía un gasto 
para las familias propietarias de estas viviendas, que en algunos casos solventarían sus gastos alquilando los balcones. Las instituciones como la 
Audiencia, el Cabildo, el Cabildo catedralicio, designaban comisarios especiales para organizar estas fiestas y administrar el presupuesto necesario para 
equipar tanto los aparatos como para la lujosa vestimenta que debían lucir 
en el desfile. A fines del siglo XVII sin embargo la Corona trató de limitar el 
gasto en trajes de sus súbditos con ocasión de los fallecimientos reales (Mejías, 
1992: 191) Otra inversión necesaria era la construcción de tablados para los 
espectadores y los escenarios. La misma actividad constructiva era un espectáculo para el pueblo, por ejemplo en México hubo tal multitud de curiosos 
inspeccionando la construcción de la pira funeraria de Felipe N que fue necesario destacar guardias para controlar posibles desórdenes (Chocano, 1999: 
89). En estas actividades conmemorativas y festivas en torno a la figura del 
rey, los practicantes de la alta cultura ponían sus conocimientos del bagaje 
histórico, mitológico y clásico al alcance de los elementos plebeyos o iletrados para constituir universos de referencias políticas comunes.
7.2.2. Entradas y recibimientos a virreyes y arzobispos
La llegada de virreyes y dignatarios era un acontecimiento digno de la 
mayor atención por parte de los habitantes de las colonias. El ceremonial que 
acompañaba estas ocasiones tenía por objeto explicitar una determinada 
visión de las virtudes del gobernante con que los súbditos se verían complacidos. El elemento más importante de la entrada de los virreyes era el arco 
de triunfo, el cual se decoraba generalmente con figuras mitológicas (Moralez 
Folgueras, 1991:114-116). El virrey Marqués de Villena recibido en México 
en 1640 fue homenajeado con un arco que tenía como protagonista principal a Apolo, representante del rey, y a Mercurio, que representaba al virrey. Apolo señalaba a Mercurio la ciudad de México "como quien le embía 
Caduceador o Embajador de paz" (Gutiérrez de Medina, 1945).


En estos arcos la idea del príncipe como elemento de concordia era muy 
importante, sobre todo si se toma en cuenta las frecuentes disputas entre el 
poder virreinal y el episcopal en México. El barroco con su constante capacidad de absorber motivos heterogéneos y cosmopolitas permitió a Sigüenza 
y Góngora diseñar el arco triunfal del virrey conde de Paredes en 1680, que 
le encargó el cabildo de la ciudad de México. Utilizó la historia indígena tal 
como él la entendía para trazar un paralelo entre los emperadores romanos 
y los soberanos aztecas, asomo ya de la ambición criolla prolongada luego 
entre los pensadores republicanos de dotar a la historia prehispánica de un 
prestigio semejante al que la antigüedad clásica posee. De esta manera 
Moctezuma Ihuicaminan resultaba homologado al emperador romano Numa 
Pompilio, porque ambos se dedicaron a realzar y organizar mejor el culto. 
Aunque se trataba de religiones paganas, Sigüenza ponía el acento en el concepto de religión, afirmando su centralidad en la vida política y exorcizando 
cualquier tendencia secularizadora que pudiera remotamente cuestionarla. 
Por ello, Sigüenza subraya que si bien los paganos estaban equivocados en el 
objeto de su devoción, no lo estaban en su reverencia por el principio mismo de la religión (Sigüenza, 1984).
Los costos de las entradas de los virreyes causaron cierta preocupación a la 
Corona, de modo que Felipe III decretó que se gastasen sólo ocho mil pesos 
en México y doce mil en Perú, pero es probable que se sobrepasara esta cifra 
repetidas veces. En Lima tenían que financiarse los trajes del cortejo virreinal, 
el caballo del virrey, la comida y los refrescos, y la estancia en el Callao. En un 
alarde de esplendidez los notables peruanos gustaban empedrar las calles con 
barras de plata para el paso de la comitiva virreinal (Durán, 1994: 224-227). 
En México se sobrepasó con mucho el límite fijado por Felipe III. En 1640, 
para recibir al Marqués de Villena, el Cabildo de la ciudad se dispuso a tirar la 
casa por la ventana gastando cuarenta mil pesos en el agasajo:
Porque es justo festejar á su excelencia los dichos comisarios dispongan representaciones de comedias y que las vestiduras se hagan al 
proposito de las comedia costeándolas por cuenta de los propios desta 
ciudad asi teatros como invenciones composiciones premios y satisfaciones librando todo lo necesario como y de la manera que le pareciere 
sin límites y asimismo mitotes fuegos danzas saraos músicas y todo lo 
demás que en cualquier manera les pareciere (Actas Antiguas, 31: 91, 96).
En este esfuerzo por crear un ambiente de efímera magnificencia colaboraban los mejores poetas, escritores y artesanos del reino. Como en el caso de las celebraciones reales, los autores del programa ¡cónico desplegado en los 
arcos de triunfo virreinales también recurrían a la antigüedad clásica. Exploraban 
los repertorios de emblemas y jeroglíficos con fruición. Basta señalar que los 
Emblemata de Alciato, fueron impresos ya en el siglo XVI en México, y este 
título solía aparecer en los envíos de libros de las prensas europeas a las distintas capitales de Hispanoamérica colonial (Kropfinger, 1973: 31). Además fueron usados los Hyerogliphica (1575) de Pierio Valeriano, (Edipus 'Egyptiacus 
(1652 - 1654) de Atanasio Kircher, Teatro de los dioses de la gentilidad (1620- 
1623) de fray Baltasar de Vitoria y otros tratados emblemáticos y mitológicos. 
Pero los artistas locales no se limitaron a transcribir y mezclar laboriosa y profusamente las figuras contenidas en estos repertorios, antes bien, aun en el marco pautado por el protocolo y la deferencia a la autoridad, estas ocasiones festivas alentaron su creatividad. La poeta Sor Juana Inés de la Cruz creó alguno 
de sus versos más logrados para la entrada en 1680 del virrey Marqués de la 
Laguna, publicados luego en su Neptuno alegórico (México h. 1681):
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(cit. Paz 1983, 216).
Los tradicionales rivales del poder virreinal, los arzobispos, no dejaron 
de ser festejados con gran pompa en su entrada a sus respectivas sedes, aunque quizá el fausto desplegado fuera menor dados los imperativos morales 
de modestia y discreción a que debían atenerse en teoría.
7.3. El teatro del castigo: autos de fe y ejecuciones
Aunque el auto de fe era en lo fundamental un caso de aplicación de la justicia inquisitorial, su carácter de espectáculo y ejemplo público es incuestionable. Es significativo que en los textos de la época se llamara "el teatro" al espacio donde aparecían públicamente los reos a oír sus sentencias. Había dos tipos 
de auto de fe: los particulares, de menor envergadura, que se diferenciaban de 
los autos generales de la fe porque no había ningún condenado a la pena capital y se celebraban en el recinto de una iglesia. Los autos generales, en cambio, 
se realizaban en las grandes plazas ante las más altas autoridades, las congregaciones religiosas y las corporaciones de la república en pleno, además del públi co plebeyo. Las corporaciones y autoridades de la ciudad donde se celebraba 
el auto general salían en una gran procesión siguiendo un orden jerárquico de 
acuerdo a su rango y antigüedad, aunque a veces esto podía causar algunos quebraderos de cabeza a los organizadores. Los autos generales necesitaban un presupuesto bastante abultado. Por ejemplo, para el auto general de la fe celebrado en México en 1649 los gastos sumaron más de nueve mil pesos sólo en la 
construcción de un enorme tablado y un toldo. Salieron 109 reos, todos acusados de judaizar (García Icazbalceta, 1954: 456-457).


La celebración de un auto general de la fe concitaba la expectativa general. Además la asistencia a uno de ellos procuraba indulgencias. En cada ciudad y en cada auto variaba el número de reos y la calidad de las autoridades 
asistentes, pero sus principales elementos eran idénticos. El auto general acontecido en México en 1649 es un buen prototipo de este evento. Apunta el 
diarista Guijo que a la víspera de dicho auto salió una procesión del convento 
de Santo Domingo (la orden dominica mantenía una estrecha relación con 
la Inquisición) portando el estandarte real uno de los nobles más importantes residentes en México a la sazón, el conde Santiago Calimaya, seguido por 
la nobleza del reino, los familiares de la Inquisición y los religiosos; cerraba la 
comitiva la orden de Santo Domingo, presidida por el prior que llevaba la 
cruz verde, símbolo de la Inquisición. Se dirigieron al tablado, donde dejaron la cruz y el estandarte, y se quedaron como custodios los monjes dominicos que velaban la cruz por turnos. Esta vigilia era compartida por buena 
parte del público, que se había quedado a dormir en el tablado y en aposentos provisionales edificados para la ocasión. A las seis de la mañana salieron 
en procesión los penitenciados de la casa de la Inquisición, iban primero 66 
estatuas de hombres y mujeres difuntos que habían practicado el judaísmo; 
a cada penitenciado, incluidas las estatuas, lo acompañaban dos padrinos. 
Los huesos de los reos difuntos eran llevados en sus correspondientes ataúdes, dándose el caso de que los indios de los pueblos vecinos habían traído 
algunos. Detrás de las estatuas venían los reos vivos, y tras ellos el clero de la 
ciudad con sus cruces, seguidos por un caballo enjaezado que llevaba un baulito donde estaban las relaciones de las causas que se debían leer en voz alta 
conforme fueran presentados al público los reos. Fue asignado un lugar a 
cada corporación, notándose que todos los inquisidores y su presidente se 
sentaron bajo dosel y que a su lado derecho se puso al cabildo de la iglesia. 
No asistió en cambio ningún otro tribunal real (la Audiencia), lo cual indica una situación de conflicto con la Inquisición, nada rara por otra parte en 
la vida política del reino (Guijo,1953,1:38-39).
El espectáculo del castigo emulaba el Juicio Final con el fin de provocar 
un sentimiento de reverencia en los asistentes y suscitarles horror ante las faltas que habían cometido los reos encausados. Los sentenciados a la hoguera figuraban con su suplicio el castigo que sufrirían los pecadores en el infierno 
(Cañeque, 1996: 325-329). Con todo, el castigo físico no se aplicaba durante los autos, sino que los reos acreedores del mismo eran "librados al brazo de 
la justicia secular", de suerte que los azotes y la pena capital se efectuaban en 
otro espacio, donde ya no parece haber sido necesaria la pomposa presencia 
de las corporaciones de la república, sino puramente la disciplinada acción de 
los ejecutores de la represión y la multitud curiosa. En el auto mexicano citado, los condenados a la hoguera fueron llevados por el corregidor - representante de la justicia secular - al tianguis, es decir, al mercado, donde estaba el 
brasero. Para asistir a la quema se habían construido tres tablados alrededor 
que se alquilaban a quienes deseaban ver la ejecución (Guijo, 1953: 1: 43). 
De manera similar, en 1664, un auto de fe realizado por la Inquisición de 
Lima se inició el 22 de enero y concluyó al día siguiente a las cuatro de la tarde. Sin embargo, el castigo de azotes decretado para las acusadas de brujería 
se ejecutó el día 24 a las cinco de la tarde (Mugaburu, 1936: 63).


Las relaciones de autos de fe se comenzaron a imprimir en Nueva España 
a mediados del siglo XVII, aunque hay referencias a los autos anteriores en 
otras obras. En ellas se narraban los acontecimientos ocurridos durante el 
enjuiciamiento y se transcribía la relación de cargos de cada reo que se había 
leído en el auto. Por ellas sabemos que el público que asistía a los autos de fe 
solía quedar consternado con la lectura de los delitos de los herejes, apóstatas y demás incansables enemigos de la religión católica. La proclamada perfidia de los herejes contrastaba violentamente con la sencilla fe de los asistentes y auxiliares del auto de fe. Al menos en referencia al citado auto de 
1649, el diarista Guijo anotaba, para "confusión de los españoles", la piadosa actitud de los indios encargados de tirar de la bestia en que iba el recalcitrante reo de judaísmo Tomás Treviño de Sobremonte, que le decían a lo largo del camino que creyese en Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espíritu Santo, 
y lo exhortaban a convertirse (Guijo, 1953, 1: 44). En algunos casos las acciones de los reos suscitaron indignación bastante como para mover a algunas 
turbas a intentar actuar por su cuenta. El doctor don César de Bandier, acusado de haber matado a más de dos mil indios en el Real Hospital de Santa 
Ana en Lima, de negar la inmortalidad del alma y de blasfemar y escarnecer 
en público a la imagen de la Virgen de la Soledad, fue condenado en 1667 
en un auto particular en Lima a cárcel perpetua, a usar el sambenito y al exilio definitivo del Perú; pero este castigo no satisfacía a algunos cientos de personas que esperaron a la puerta de la catedral donde era llevado a que oyera 
misa con el ánimo de lapidarlo. La Inquisición, que podía ver con complacencia el fervor popular contra la herejía, no permitía empero este tipo de 
justicia espontánea y atajó de forma drástica el conato de linchamiento 
(Mugaburu, 1936: 86-87).


Los castigos aplicados a delitos comunes también podían convertirse en 
un espectáculo ejemplarizador utilizado por las autoridades con fines moralizadores y represivos. Por ejemplo, en Lima, un capitán de la caballería de 
Santiago de Chile fue ejecutado en 1664 por haber matado a su esposa. Una 
vez cumplida la sentencia, se le cortó la mano derecha a su cadáver para colocarla en el lugar donde el crimen había sido perpetrado (Mugaburu, 1936: 
63-64). Pero esto no ocurría siempre, pues había ejecuciones en las cárceles 
y espacios menos públicos.
7.4. Festividades religiosas, teatro edificante y evangelización 
indígena
Los frailes habían percibido el esplendor de la vida ceremonial prehispánica y juzgaron necesario que en este aspecto la ritualidad cristiana ofreciera espectáculos equiparables (Gonzalbo, 1993: 26). Se veía en las ceremonias y aparato del culto divino un medio de inculcar el conocimiento de 
la doctrina y la devoción cristianas a la población. Es dentro de este marco 
en que hemos de entender la aparición del "teatro edificante" en la evangelización americana, principalmente novohispana (Ricard, 1986: 304-319). 
El teatro como tal no existía en la época prehispánica, aunque sí había representaciones que escenificaban los actos de un dios, pero éstas no podían ser 
ejecutadas fuera del entorno ritual en que tenían lugar. No ocurría así con la 
escenificación de autos sacramentales y piezas sacras cristianas que se montaban en ocasiones de fiestas religiosas. Aunque la relación entre la escenificación y la ocasión celebrada era muy estrecha, la representación y la ceremonia eran dos eventos distinguibles con claridad en el tiempo yen el espacio.
El teatro de evangelización alcanzó en México un gran esplendor, sobre 
todo por iniciativa de los franciscanos, que lo emplearon con entusiasmo y 
trabajaron arduamente traduciendo los textos del original castellano al náhuatl. 
Se cree que la dificultad de comunicación lingüística entre predicadores y 
neófitos fue el acicate para que apareciera una síntesis entre el areito (danza) 
prehispánico y el canto litúrgico, al cual se aunó la pantomima. El teatro apareció como un medio "masivo" de convencimiento religioso y de rápida penetración en la mente de los posibles conversos (Arróniz, 1979: 183-184). En 
la fiesta de San Juan Bautista en Tlaxcala se representaron cuatro autos inspirados en temas del Antiguo y Nuevo Testamento. El más elaborado fue 
quizá el auto de Adán y Eva, financiado y representado por la Cofradía de la 
Encarnación de Tlaxcala en lengua náhuatl. Los indios construyeron una 
especie de paraíso terrenal lo más realista posible, en el que había animales 
vivos, algunos típicos de la fauna americana como los papagayos, cuyo gri terío estorbaba por momentos la representación. Árboles cargados de verdaderos frutos y algunos fabricados de oro y plata junto con jóvenes disfrazados de mansas fieras completaban el cuadro armónico de este Edén. Parece 
haber suscitado gran emoción entre los espectadores el momento de la expulsión de Adán y Eva a raíz de su desobediencia, pues muchos lloraron con esta 
escena (Motolinía, 1988: 129-131).


Los indios de México representaron los autos de la conquista de Jerusalén, 
y compitiendo con ellos los de la ciudad de Tlaxcala representaron la conquista de Rodas. Se trataba de una serie de batallas teatrales entre el ejército 
de España, de Nueva España y del Gran Soldán. El ejército de España estaba dividido en escuadrones que representaban a las distintas regiones del país 
y a algunos pueblos europeos (alemanes, italianos). Con el pequeño detalle 
de que los trajes correspondientes no iban diferenciados correctamente, pues 
los indios no tenían conocimiento directo de estos detalles. En cambio los 
escuadrones del ejército de la Nueva España, dividido también en capitanías 
que correspondían a los distintos pueblos, sí mostraba una cuidadosa diferenciación de tocados y trajes. El ejército del Soldán que defendía Jerusalén 
estaba formado por soldados que vestían el traje genérico atribuido a los 
moros. El escenario fue la plaza principal de la ciudad de Tlaxcala, donde se 
había construido un escenario que representaba bastiones, murallas, torres, 
etc. El guión de la obra satisfacía por completo los deseos de exaltación local. 
Un ángel aparecía prometiendo a los valerosos guerreros tlaxcaltecas: "[...] 
Dios ha oído vuestra oración, y luego vendrá en vuestor favor el abogado y 
patrón de la Nueva España, San Hipólito, en cuyo día los españoles con vosotros los tlaxcaltecas ganásteis a México" (Motolinía, 1988: 138).
El hecho de que el gran Soldán, es decir, el infiel, estuviera representado por Hernán Cortés ha sugerido que existía un "guión oculto" que permitía a los indios expresar su resistencia a la dominación colonial (Harris, 
1996: 245-246). Otros autores consideran que las representaciones pertenecientes a la tradición de "moros" y "cristianos" eran muestra de un "teatro de humillación", por el cual los indios aceptaban su derrota (Trexler, 
1984). Menos popular en la interpretación de estas festividades ha sido la 
idea de "sublimación" o disipación de los conflictos a través del uso de la 
teatralidad. En todo caso es de interés observar que los indios implicados 
fueron los tlaxcaltecas, aliados de los españoles, que así reafirmaban su 
recién adquirido cristianismo; quizá habría sido inadecuado y hasta impolítico hacerles representar el papel de los infieles, aunque para saberlo con 
precisión sería interesante conocer los criterios de los organizadores de la 
representación en lo que respecta al reparto. El gran teatro de evangelización caracterizado por grandes movilizaciones de recursos y hombres entró 
en receso cuando los frailes franciscanos vieron recortada su preponderan cia en la cristianización indígena con la mayor presencia del clero regular 
(Arróniz, 1979: 92-95).


Las fiestas religiosas se regían por el calendario eclesiástico, pero no todos 
los integrantes de la sociedad tenían que acatarlas por igual. En 1537 la bula 
Altitudo del papa Paulo III dispuso que los indios guardasen, además de los 
domingos, las siguientes fiestas: la Circuncisión, la Epifanía, el primer día de 
la Pascua de Natividad, de Resurrección y de Pentecostés, la Ascensión, el 
Corpus Christi, la Natividad de la Virgen, la Anunciación, la Purificación y 
la Asunción, la fiesta de San Pedro y San Pablo. En el Perú los españoles a 
más de éstas, debían guardar la Purificación, San Matías Apóstol, San Marcos 
Evangelista (sólo en la ciudad), San Felipe y Santiago, la Invención de la 
Cruz, San Juan Bautista, San Bernabé (en la ciudad), Santa Magdalena (en 
la ciudad), Santiago Apóstol, Santa Ana (en la ciudad), la Transfiguración, 
Santo Domingo (en la ciudad), San Mateo, San Lorenzo Mártir, San Miguel, 
San Bartolomé Apóstol, Todos los Santos, San Lucas, San Simón y San Judas, 
San Andrés, la Concepción de Nuestra Señora (en la ciudad), Santo Tomás 
Apóstol, San Esteban, la Natividad de Nuestro Señor, San Juan Evangelista 
y los dos días siguientes de las Pascuas. En total los indios celebraban doce 
fiestas mientras que los españoles debían guardar treinta y siete, con lo que 
la celebración adquiría un carácter socialmente diferenciado (Acosta, 1997: 
47-48). En México las fiestas de guardar de los indios eran las mismas, pero 
el III Concilio Mexicano dispuso que los españoles guardaran cuarenta y dos. 
Esta diferencia permitía a los indios no asistir en esos días a las empresas españolas y dedicarse a trabajar en sus tierras (Gonzalbo, 1993: 23).
Las fiestas "universales" eran ocasiones para sacar a relucir la creatividad 
local, como ocurrió en la ciudad de Tlaxcala en la primera fiesta del Corpus 
celebrada en 1538. Los tlaxcaltecas utilizaron el tradicional arte plumario 
para confeccionar los adornos y tapices de las andas y los estandartes. Asimismo 
fue la primera vez en que los tlaxcaltecas exhibieron orgullosamente el escudo de armas, que les había concedido el emperador Carlos V en reconocimiento de la ayuda que dieron a Cortés en la conquista del reino (Motolinía, 
1988: 122-125). La fiesta del Corpus se celebró en toda América hispana y 
fue promovida aun más a partir del Concilio de Trento. En el Perú el virrey 
Toledo dispuso en 1572 que el Corpus se celebrara en cada provincia, pues 
antes se celebraba sólo en las ciudades. Incluso en lugares remotos o de difícil implantación del cristianismo, los españoles hicieron del Corpus un ceremonial imprescindible. Así el gobernador don García Hurtado de Mendoza 
en la ciudad de La Serena en Chile, sometida al continuo embate de los araucanos, ordenó que se hicieran las fiestas del Corpus con toda la pompa posible en esas condiciones. Con el fin de edificar a los indios, se tendió en el 
suelo al paso del Santísimo Sacramento haciendo que éste pasara sobre él, mostrando la absoluta reverencia que se debía a este sacramento (Mariño de 
Lobera, 1970: 358-359).


El desfile de Corpus en los pueblos americanos tenía los mismos elementos que en España. Iba precedido por tarascas, mascarones o mojigangas, gigantes cabezudos, enanos, diablillos. Estas figuras representaban quizá a los demonios y a la idolatría que huían temerosos del Señor, el dragón 
o tarasca representaba al pecado conquistado por el Espíritu Santo (Curcio 
Nagy, 1994: 5-6; Acosta, 1997: 61). Junto con estas figuras venían grupos 
de danzantes, a veces en carros y detrás los gremios llevando a sus santos 
patronos muy adornados, con sus banderas y cirios del color respectivo. A 
continuación marchaban las cofradías, seguidas por las órdenes religiosas, el 
clero secular, los inquisidores. El Santísimo Sacramento bajo palio venía detrás 
seguido por el virrey, la audiencia, el cabildo, la universidad y los demás oficiales reales (Curcio Nagy, 1994: 6). De esta manera la sociedad en pleno 
manifestaba su adoración y devoción al Santísimo Sacramento. Durante la 
fiesta del Corpus se representaban algunas piezas dramáticas, ya fuera dentro de los templos o en sus inmediaciones. Se construían tablados especiales 
para que las autoridades pudieran tomar asiento, mientras que los espectadores comunes y corrientes se arremolinaban en torno al escenario. Además 
había fuegos artificiales, corridas de toros y juegos de cañas. Al final las campanas de la ciudad sincronizaban sus clamores en un "volteo teológico". En 
esta festividad los notables indios mantuvieron al principio las galas propias 
de la etapa prehispánica. Las calles y balcones eran decoradas con los mejores tapices, pinturas y joyas. En Lima, en las vísperas de la fiesta de Corpus, 
se encendían luminarias y fuegos artificiales en la plaza de la ciudad. Los plebeyos cantaban coplas con contenidos a veces críticos del acontecer cotidiano. Los negros sacaban a sus "reyes" con bandera y quitasol al son de tambores (Acosta, 1997: 60). El participar en la fiesta según la calidad social y 
el rango político era una cuestión importante en la sociedad colonial. Desde 
esa perspectiva se explica el énfasis que el cronista indio Guamán Poma de 
Ayala hizo en que fueran los caciques principales y sus hijos legítimos los que 
danzaran "taquíes" y "hayllis" delante del Santísimo Sacramento y de la Virgen 
María y los santos en todas las fiestas de la iglesia, so pena de ser castigados, 
pues así dejarían la idolatría (Guamán Poma, 1987, B: 840).
7.5. Festividades e identidad corporativa y local
Uno de los rasgos más notables del orden colonial fue la jerarquización 
corporativa que existía simultáneamente a otras formas de diferenciación 
social de tipo étnico y clasista. Hemos señalado antes que las formas de par ticipación colectiva en los diferentes actos festivos, sobre todo en los oficiales, necesitaban la sanción corporativa, es decir, que los individuos participaban en cuanto pertenecientes a una institución cerrada y reconocida como 
tal por las autoridades, legitimada por tanto frente al resto de la sociedad. 
Según estos parámetros la festividad podía convertirse en un instrumento de 
afirmación del orden corporativo idealizado, pero también daba satisfacción 
a los afanes de prestigio que cada corporación abrigaba. Estas aspiraciones 
podían a su vez crear contradicciones entre las distintas corporaciones.


Una fiesta en que la Real Universidad de México puso especial empeño 
fue la de la Inmaculada Concepción, que aunque no había sido aceptada aún 
como dogma por la Iglesia era tenida como la opinión más piadosa y popular. 
Con motivo de esta fiesta se realizaron certámenes literarios, cuyos premios 
eran objetos de plata donados graciosamente por el gremio de los plateros, el 
más prestigioso y rico de la ciudad. En 1653 la fiesta fue espectacular, pues el 
visitador del reino deseaba que se celebrase con el mismo esplendor que lo hacían las universidades de Castilla. Los franciscanos se encargaron de la fiesta, los 
vecinos se sumaron decorando las calles; el gremio de los plateros puso un altar 
en forma de castillo, con una imagen de su patrono san Eligio y de la Virgen, 
ambas de plata. Las órdenes religiosas - excepto los dominicos que no admitían 
la idea de la Inmaculada - salieron en procesión junto con el virrey. Al día 
siguiente se hizo una misa solemne, y después continuaron las fiestas con una 
comedia patrocinada por los plateros, una corrida de toros en la plazuela de las 
escuelas, máscaras y certamen poético (Guijo, 1953, 1: 206-208). Sin embargo, como el costo de la fiesta podía ser motivo de rencillas, el virrey dispuso 
que sólo se gastaran cien pesos en ello, cosa que llevó a la universidad a buscar 
fuentes privadas de apoyo que encontró con relativa facilidad. El alboroto de 
los preparativos estorbaba el normal desenvolvimiento de los estudios, por lo 
que se trató de limitar la celebración (Plaza,1951,2:53,119)
La fiesta era asimismo una expresión de la identidad local. Al menos así 
la retrataban los cronistas convertidos en portavoces de las demandas de sus 
ciudades. Por ejemplo en Potosí, las fiestas de 1555 de la jura del Santísimo 
Sacramento, la Inmaculada Concepción y Santiago como patrones perpetuos de la ciudad concitaron los esfuerzos económicos de los mineros y los 
indios, construyendo cada grupo quince suntuosos altares para la procesión. 
Los indios trajeron ricas mantas para adornar el paseo por donde ésta pasaría, así como flores y yerbas aromáticas. Desfilaban primero quince compañías de indios vestidos con sus trajes típicos y armados con armas de madera pintadas de plateado y dorado, a las que seguía una procesión que 
representaba a los reyes incas, incluido Atahualpa, vestidos con trajes reales 
e insignias de su soberanía. Venían luego grupos que representaban a las diversas "naciones" indígenas y cuadrillas de jóvenes bailarines. A éstos los seguía un contingente de nobles y caballeros de Santiago que acompañaban a la 
imagen de este santo, junto con varias compañías de infantería que portaban estandartes alusivos a sus santos patronos. Enseguida aparecían los gremios de artesanos, y después los indios tributarios y luego los mineros capataces seguidos por los dueños de minas. Todos vestidos con sus mejores galas. 
Cerraba esta procesión un carro triunfal que llevaba una representación del 
cerro de Potosí, sobre el que se colocó la imagen de la Inmaculada Concepción. 
La procesión terminó al anochecer, pero la fiesta continuó con fuegos artificiales, representaciones teatrales, corridas de toros y música por quince días 
más (Arzáns, 1965: 95-97; véase el punto 11 del apéndice).


La ciudad de México se empeñaba por su parte en la gran fiesta de San 
Hipólito para conmemorar la fecha en que la ciudad fue conquistada. Había 
un desfile solemne presidido por el pendón con las armas reales y las de la ciudad. La fiesta significaba un fuerte dispendio para los haberes de la ciudad y 
el cabildo muchas veces se vio en aprietos para sufragar los gastos, dándose el 
caso de franca renuencia de algunos miembros del cabildo a organizar la fiesta para evitar sus costos. Otras fiestas en que se vio involucrada la ciudad tuvieron un carácter más esporádico, pero no menos importante. En ocasión del 
salvamento de la flota en 1638 el cabildo acató la orden virreinal de festejar 
al Santísimo Sacramento. Se hizo una procesión general el día de San Miguel 
Arcángel, fuegos artificiales en la noche y corridas de toros durante tres días 
en la Plaza del Volador (Actas antiguas de Cabildo, 1910: 31, 272-273).
7.6. El arte dramático: entre lo sacro y lo profano
El teatro no era sólo un espectáculo edificante para los indios recién convertidos, sino que tenía un lugar de honor en las grandes celebraciones cristianas para toda la población. Sin embargo, los eclesiásticos tenían una actitud 
ambigua y dudosa sobre sus efectos. Las directivas de los generales de la Compañía 
de jesús mostraban una inequívoca prevención contra el teatro en general, sin 
embargo los jesuitas fueron señalados promotores del espectáculo dramático. A 
la llegada de las reliquias que les envió el papa a México en 1578, organizaron 
una fastuosa representación del auto sacramental El triunfo de los santos, cuya 
autoría se atribuye a los padres Juan Sánchez Baquero y a Vincencio Lanucci. El 
texto fue impreso en México en 1579 junto con una relación completa de las 
festividades que incluyeron danzas y certámenes literarios (García Icazbalceta, 
1965:301-308). Otra vertiente del teatro jesuítico eran las representaciones 
escolares, es decir, las que estaban a cargo de los estudiantes de los colegios. 
Algunas piezas fueron escritas en latín con fines didácticos para hacer que el estudiante absorbiera mejor el estilo y la retórica latinas (Quiñones, 1982: XLVIII).


El teatro de entretenimiento (llamado "comedia" aun cuando se tratara 
de dramas) tuvo pronta difusión en las colonias americanas. Pero topó con 
la enérgica desaprobación de algunos elementos puristas del clero, mientras 
otros clérigos asistían con gran gusto a las representaciones teatrales y algunos se dedicaron con entusiasmo a escribir piezas dramáticas. Para el severo 
obispo de Puebla, Venerable Juan de Palafox, las comedias eran "la peste de 
la república", "el tribunal del demonio", "cátedra de pecados", etc., pues "ver 
hombres enamorando, mujeres engañando, perversos aconsejando y disponiendo pecados", no podía sino llevar al espectador por el camino de la perdición. Tenía la misma actitud que los moralistas actuales que condenan las 
películas o libros que muestran actos violentos o escabrosos porque temen 
que predispongan al espectador a imitarlos. Para Palafox el ambiente teatral 
predisponía a la riña y al conflicto, cosa que probaba ampliamente relatando algunos episodios luctuosos ocurridos durante las funciones.
Lo que más alarmaba al Venerable era que estas representaciones profanas se hacían muchas veces en conventos de monjas. En una carta pastoral 
sobre el tema se amparaba en una tradición antiteatral extraída de las autoridades de la Iglesia: Tertuliano, san Cipriano, san Juan Crisóstomo, san 
Agustín. Incluso refería que san Francisco prohibió practicar la caridad con 
los comediantes. Las comediantas aún eran personajes más peligrosos que los 
actores porque tentaban a los hombres a "desnudar a sus mujeres e hijos" 
para vestirlas a ellas. Las comedias eran sin duda alguna causa de males para 
la república y su ruina porque despertaban la sensualidad y concupiscencia. 
Afirmaba que los ciudadanos de los imperios antiguos, por gustar del teatro, 
vieron debilitado su honor y temple moral, lo que a su vez disminuyó su 
capacidad militar, circunstancia aprovechada por sus enemigos para menoscabar su poderío. Es decir, para Palafox, el celebrado arte dramático del siglo 
de oro ¡habría sido la causa de la decadencia del imperio español! Con su exageración característica dilucidaba los males que causaba la comedia antigua, 
frente a la comedia "moderna": en efecto - decía - los estragos de ésta eran 
inconmensurables porque
Todos los espectáculos antiguos no se podían gozar si no los iban a 
ver, y así sólo hacían daño a los presentes; pero las comedias, como se han 
reducido a impresiones, y se pueden leer por los ausentes, no hay doncella tan retirada, ni casada tan guardada que no pueda beber y morir a este 
veneno, y así inflaman la imaginación y oscurecen la razón y de esta ruina se han visto grandes y deplorables ejemplos [...] (Palafox 1968, 2: 457).
Es significativo que Palafox señalara a las mujeres como las principales 
víctimas de estas perniciosas lecturas, pese a que su propósito declarado era persuadir a los sacerdotes de que dejaran de asistir al teatro o contratasen 
comediantes para actuar dentro de los templos y conventos. El único tipo de 
teatro tolerado por Palafox era el que hacían los estudiantes en las escuelas.


En el Perú fue el arzobizpo Pedro de Villagómez el abanderado de la cruzada antidramática. Suprimió en 1646 las representaciones teatrales que se 
realizaban en las fiestas del Corpus, pues sostenía que bajo ese pretexto los 
actores cometían todo tipo de excesos exhibiendo actitudes profanas y poco 
ejemplares, si no indecentes. Los miembros del cabildo eclesiástico no se mostraron muy dispuestos a seguir en esto a su prelado y, antes bien, se apresuraron a organizar las fiestas con "comedias" incluidas. Con todo, parece que 
la tendencia puritana consiguió prevalecer, pues se registra en Lima una retracción del arte teatral que no consigue superarse pese a haberse suspendido el 
auto de Villagómez en 1652. Se asegura que en 1680 el arte dramático en la 
ciudad estaba en franca decadencia. Al parecer esto se debió a que la fiesta 
del Corpus fue perdiendo importancia en favor de la Inmaculada Concepción, 
pero pudo influir la situación de penuria de la ciudad castigada por malas 
cosechas, terremotos y ataques piratas (Lohmann, 1945: 230-235; 290-291). 
El renacimiento del teatro limeño ocurrió ya en el siglo XVIII, bajo el gobierno del marqués de Castell Dos Rius, que además introdujo la zarzuela y patrocinó a dramaturgos como el Conde de la Granja, Pedro Peralta y Barnuevo 
y Pedro José Bermúdez de la Torre (Lohmann, 1945: 322-324).
La acritud antiteatral de ciertos sectores indica que durante la época colonial el teatro gozó de gran aceptación y éxito de público. No se actuaba en 
teatros propiamente dichos, sino en los llamados corrales de comedias o en 
espacios abiertos como atrios, plazas, cementerios, a falta de otros. Se considera que México tuvo el primer teatro de América: la Casa de Comedias, de 
la que hay noticias hacia 1597. El patio del local estaba cubierto con maderas y en la planta alta estaba la cazuela o galería para las mujeres. Esta separación por sexos se estimaba necesaria para guardar la moralidad pública. En 
el patio, en cambio, estaba el lunetario donde, ya fuera sentada o de pie, debía 
congregarse la concurrencia masculina. El foro era un tablado de casi un 
metro sobre el nivel del suelo. Se cobraba uno o dos reales por espectador, 
aunque había a veces entrada libre (Saz, 1963, 2: 35-36). En Lima el Corral 
de Comedias se inauguró en un espacio que pertenecía al convento de Santo 
Domingo. La Hermandad del Hospital de San Andrés era concesionaria de 
las representaciones. En 1614 se construyó un nuevo teatro a espaldas del 
convento de San Agustín, pero quedó arruinado, hasta que se construyó un 
coliseo inaugurado a espaldas de San Agustín inaugurado en 1662. Las autoridades limeñas emularon a las de otros puntos del imperio en su lucha por 
que hombres y mujeres guardaran la compostura. Hacia 1630 se denunciaba con escándalo que hombres y mujeres entraban por la misma puerta, que se pasaban los unos a los aposentos de las otras y que al salir en la oscuridad se 
producían "inconvenientes" no especificados. Se ordenó entonces que las 
representaciones terminaran a la campana de la oración y que se separasen 
con un tabique los sitios de los hombres y de las mujeres, así como que entrasen por puertas distintas (Durán, 1994: 157-158).


De los actores del siglo XVI se conoce muy poco, pero en el siglo XVII la dramaturgia parece ya estar en manos de profesionales. Su arte, capaz de apasionar 
y emocionar al público, no les reportaba demasiada estimación social, antes bien, 
había quienes - como el obispo Palafox - los juzgaban dignos de condena en el 
cielo y en la tierra por promover las bajas pasiones humanas. Se considera que 
en Lima el arte dramático con todas sus formalidades se desarrolló a partir de 
la década de 1580, fecha en que aparece la primera compañía dirigida por un 
"autor de comedias", personaje que en la época combinaba las funciones del 
director y del autor, y a veces hasta la de actor (Lohmann, 1945: 55, 66).
El arte dramático atrajo entusiastas de todas las capas sociales y orígenes 
culturales. El noble inca Melchor Carlos Inga, por ejemplo, era un entusiasta del teatro y acogió en el Cuzco al dramaturgo-mercader Jácome Lelio 
(Lohmann, 1945). En las fiestas reales de proclamación de los santos patronos de Potosí, en 1555, se representaron cuatro piezas teatrales "con general 
aplauso de los nobles indios"; estas obras estaban inspiradas en episodios de 
la historia incaica: la fundación del imperio por Manco Cápac, los triunfos 
de Huayna Cápac, la vida de Huáscar y la ruina del imperio con la llegada de 
los españoles (Arzáns, 1965: 98-99). Muchos dramaturgos eran sacerdotes, 
pese a la oposición tradicional de la iglesia. Escribían tanto piezas profanas 
como religiosas, aunque quizá sobre todo estas últimas (o por lo menos son 
las que se han conservado en más número).
Una buena relación con las autoridades y las instituciones era un requisito indispensable para los autores, pero esto exigía a veces equilibrios imposibles; sobre todo cuando había fuertes contradicciones en las altas esferas un 
autor podía resultar perjudicado. Precisamente el escritor sevillano afincado 
en México, Fernán González de Eslava, célebre por sus Coloquios, fue víctima de las rencillas entre el arzobispo Moya de Contreras y el virrey Martín 
de Enríquez cuando en 1574, durante el intermedio de su "Coloquio III" se 
representaron dos entremeses (piezas antiguas recitadas muchas veces en 
España y México de las que no era autor) que el virrey encontró ofensivos 
porque entendió que satirizaban las recién impuestas alcabalas. Irritado ya el 
virrey por estas alusiones, la aparición de un pasquín en que se le atacaba fue 
la gota que colmó el vaso de su paciencia, por lo que ordenó prender a Eslava, 
al poeta Francisco de Terrazas y a otros que habían participado en la representación teatral. Aunque fue liberado de la cárcel al cabo de dieciocho días, 
sólo después de varios meses se vio exento de cargos (Frenk, 1989: 16-18). Personajes más encumbrados que se involucraran en las lides teatrales en son 
de polémica y crítica tampoco estaban libres de atraer un nivel de represión 
adecuado a su condición. El capitán Fernando Carrillo de Córdoba, regidor 
del cabildo de Lima, compuso una obra autobiográfica con alusiones a personas importantes de la ciudad y pretendió representarla en 1614 en el Corral 
de Santo Domingo, intento del que fue disuadido por uno de sus colegas del 
cabildo. La representó entonces en su propia casa ante gran número de asistentes, algunos de los cuales se sintieron aludidos y tan indignados que exigieron el encarcelamiento del autor y lo lograron. Poco después el autor fue 
liberado debido a la amenaza corsaria en las costas de Lima y ser requeridos 
sus talentos militares (Lohmann, 1945: 130-138).


En el repertorio teatral de la época las obras de Lope de Vega y de Calderón 
de la Barca eran éxitos asegurados. También se representaban obras de autores 
locales en que se recreaba el ambiente propio siguiendo los cánones establecidos por el teatro del Siglo de Oro. Francisco Bramón en México compuso un 
Auto del triunfo de la virgen y gozo mexicano en donde aparecían seis caciques y 
una personificación del reino mexicano, con música interpretada con instrumentos indígenas dando una coloración diferente a la estructura hispánica en 
la que ya puede reconocerse la expresión criolla (Saz, 1963, 2: 49-50). En estos 
dramas hispanoamericanos aparecen indios perfectamente integrados en una 
acción prescriptiva. Por ejemplo, en la obra de fines del siglo XVII, Comedia 
nueva: La conquista de Santa Fe de Bogotá, que se atribuye a Fernando Orbea, 
el indio Chirubina es el gracioso típico de la escena española que da la réplica 
al soldado español Martín. Incluye asimismo cánticos en lengua indígena, 
romances y desafíos entre los caudillos indios y los guerreros españoles (Saz, 
1963, 2: 56-58). Es dificil categorizar a estas obras, por una parte gozaban de 
gran aceptación popular, pero su escritura no era ni simple ni espontánea, pues 
los autores hacían gala de complejos procedimientos alegóricos, empleaban vastos conocimientos teológicos y eran muy conscientes de la poesía escrita por 
los más cultos vates. Se sitúan en un territorio único que no puede someterse 
dócilmente a la oposición binaria entre lo culto y lo popular.
7.7. El cultivo de la música y la danza
En 1540 el obispo de México, Juan de Zumárraga, escribía al emperador que los indios eran muy dados a la música y que los frailes le informaban de "que más que por las predicaciones se convertían por la música". 
Muchos indios venían incluso de lugares remotos para oír y aprender música (Cuevas 1914, 99). Es decir, al igual que ocurría con el teatro, la difusión 
de la música servía como un poderoso auxiliar de la evangelización. Pero no toda música resultaba adecuada para fomentar los sentimientos religiosos. 
Había en el medio colonial formas de cultivar la música que causaban un 
franco disgusto a las personas respetables: en 1563 el cabildo de Lima recibió quejas de que los días de fiesta los esclavos bailaban con gran alboroto al 
son de los tambores en las calles, dificultando el tránsito y espantando a los 
caballos. Por ello el cabildo ordenó que se realizaran esas danzas sólo en la 
plaza mayor (Bowser, 1977: 291). La separación entre música profana y música sacra era muy importante desde el punto de vista de los eclesiásticos y los 
moralistas. Esto no impedía que la Iglesia aprobara los intentos de "colonizar" las formas musicales profanas dándoles un contenido religioso con el fin 
de atraer a los fieles. Desde esta perspectiva resultaba justificado el uso de la 
música en la estrategia de cristianización (Estenssoro, 1989: 81-82).


Los frailes alentaron las inclinaciones musicales de los neofitos y encomiaron las habilidades que en su cultivo mostraron algunos de ellos. Ya antes 
de 1541, en Tlaxcala, un indio cantor había compuesto una misa entera y el 
coro de Tlaxcala con cuarenta cantores, acompañados de rabeles, interpretó 
motetes españoles para el Corpus Christi. Más tarde aparecieron motetes en 
lengua indígena a través de los cuales se ha podido distinguir algunas características de la composición cindígena. Por ejemplo, en sus composiciones demostraron mucho dominio de las complejidades rítimicas, pero cierto desaliño en 
el tratamiento de las voces contrapuntísticas, que se explica porque en la tradición musical nativa predominaban los instrumentos rítmicos, lo cual inclinaba a dar gran importancia a las figuras rítmicas. Por ello se especula que la 
formación que recibieron de sus maestros españoles, religiosos y laicos, les proporcionó suficientes conocimientos rítmicos y melódicos para estar al servicio 
de la capilla catedralicia, pero no les permitió dominar el contrapunto para 
poder convertirse en buenos compositores de música a varias voces (Stevenson, 
1986: 14). La actividad del Colegio de Santiago de Tlatelolco favoreció las aficiones musicales de algunos indios nobles. Hacia la década de 1550, los indios 
recopilaron las canciones aztecas que narraban episodios de su historia antigua 
y reciente (Stevenson, 1990: 307-308). La actividad musical permitió a algunos indios talentosos escapar de los trabajos más duros. Por tanto, las autoridades trataron de limitar el tiempo que los indios dedicaban a la música, y el 
número de cantores e instrumentistas (Guzmán, 1986: 102).
Los maestros de canto y música no fueron sólo religiosos, antes bien, 
hubo numerosos instrumentistas y profesores de música españoles laicos que 
llegaron a las poblaciones indígenas para enseñar a los indios la forma de 
tocar los instrumentos europeos: el rabel, la chirimía, la flauta dulce, el arpa, 
el bajón (semejante al fagot), la vihuela, la guitarra, etc. (Stevenson, 1986: 
24-25). La imprenta mexicana publicó por encargo de los agustinos el primer 
opúsculo musical: Ordinarium sacri ordinis haeremitarum sanctiAugustini (1556), con partituras para el canto de maitines y vísperas de la congregación. Siguieron 
otros libros de música sacra: Missale Romanum Ordinarium (1560); Graduale 
dominicale (1576), Psalterium Anifonarium [sic] Sanctorale (1584), pero hacia 
inicios del siglo XVII este tipo de impresos dejó de publicarse en México 
(Guzmán, 1986: 103-107). Tampoco hay rastros de impresos musicales producidos por otras prensas hispanoamericanas.


El maestro de capilla de la catedral era figura clave en la vida de la colonia: adiestraba a cantores del coro y a los instrumentistas, componía y dirigía las piezas que se ejecutaban en toda clase de ceremonias y festividades, 
proporcionaba música a otras iglesias (Estenssoro 1989, 110). Entre los maestros de capilla de Hispanoamérica se destacaron por sus composiciones los 
siguientes: el extremeño Hernando Franco (1532-1585), que trabajó primero en Guatemala y a partir de 1575 en México, donde compuso muchas 
obras de las que se conservan 14 "magnificat" y unas 22 obras litúrgicas dispersas en manuscritos en diversas bibliotecas y archivos; Juan Hernández, 
cuya voz era muy admirada y que recopiló el Graduale dominicale ya mencionado, en donde introdujo algunas de sus composiciones. Se ocupó de 
aumentar el archivo de la catedral de México con obras de los mejores compositores renacentistas: el italiano Palestrina (1524-1594), los españoles 
Cristóbal de Morales (1550-1553), Tomás Luis de Victoria (1548-1611) y 
Francisco Guerrero (1528-1599, según refiere Stevenson (1986: 48-49). En 
América del Sur los compositores más destacados fueron: Gutierre Fernández 
Hidalgo (activo 1584-1620), Tomás de Torrejón y Velasco (1644-1728), 
Roque Ceruti (h. 1686-1728), que introdujo la influencia italiana, la notación musical moderna, el violín y un nuevo repertorio, y José de Orejón y 
Aparicio (1715-1765), que compuso cantatas para solistas (Estenssoro, 1989: 
115). La subida de la dinastía borbónica al trono español hizo que la ópera 
española desapareciera en favor de la ópera italiana. Hacia 1760 la ópera se 
independiza de la festividad donde originalmente tenía lugar y se convierte 
en un espectáculo independiente que ya no se representa en la plaza o en los 
jardines del palacio, sino en un recinto cerrado, con sus reglas propias 
(Estenssoro, 1989: 42-46).
En líneas generales la Iglesia ofrecía el patronazgo más amplio para el 
desarrollo de la música. Las catedrales irradiaban su influencia musical hacia 
las parroquias de menor rango. Es probable que en los colegios de indios 
la materia estudiada con mayor esmero fuera la música, dado que incidía 
en el prestigio local el tener el mejor coro y los mejores instrumentistas que 
dieran lucimiento a los oficios religiosos y las festividades. Los conventos 
también tenían un papel destacado en la actividad musical, sobre todo los 
de monjas. Había allí compositoras, tañedoras, cantantes, maestras de música. En Nueva España destacaron las monjas bajonistas Catalina Álvarez de Arteaga y Petra de Alvarado y Luna, ambas del convento franciscano de 
San Juan de la Penitencia. Sor Juana Inés de la Cruz compuso varios villancicos y un tratado, El caracol (perdido), sobre la música (Muriel, 1982: 
486-487).


La reglamentación de la música fue una ocupación principal de los eclesiásticos, que trataban de determinar hasta qué punto se podían tolerar o 
incluir las formas profanas de música: arias, villancicos, etc. En las coyunturas más ortodoxas se ordenaba sólo canto llano en las funciones litúrgicas. 
En los primeros concilios limenses y en las constituciones sinodales de los 
arzobispos de Lima figuran prohibiciones precisas de la ejecución de música y bailes profanos al interior del templo y al excesivo uso de los villancicos 
en los conventos de monjas y pueblos de indios. Se hacía hincapié en que se 
cantara sólo en latín. Las funciones musicales en los conventos de monjas 
atraían una gran afluencia de público, incluso parecen haber asistido músicos que con sus propios instrumentos acompañaban a las monjas. Las autoridades eclesiásticas mostraron su desacuerdo con esta sociabilidad, pues deseaban que el ideal de vida retirada de las monjas se hiciera una realidad patente 
(Estenssoro, 1989: 86-88).
Hablar de música profana implica abordar la cuestión de la danza. La 
música de los tambores estaba asociada a las danzas de los esclavos y no suscitaban aprobación. Había numerosas danzas en corrales donde asistían 
muchas personas. En México, el llamado "tocotín" de los indios era admitido incluso en procesiones, pero la llamada "cuecueheuycatl", en que los hombres se vestían de mujer para bailar, era tenida por inmoral por los eclesiásticos. Parece haber tenido alguna relación con la "zarabanda", a la que, al 
igual que a la "chacona", se le atribuye origen mexicano. Ambos bailes eran 
considerados demasiado sensuales y extravagantes. La influencia de los negros 
en la danza fue motivo de preocupación para las autoridades. En 1569 el 
virrey Luis de Velasco limitó las horas de baile en la plaza principal de la ciudad a sólo los domingos y feriados desde las 12 del día hasta las 6 de la tarde. La ciudad de Puebla también dio medidas contra los excesivos bailes de 
los negros en público. De todos modos los negros parecen haberse introducido en las danzas indígenas con bastante aceptación por parte de los indios. 
Por ejemplo, en 1624 un negro en traje indígena dirigió a los huastecos de 
Pánuco en una danza prehispánica llamada payá. Aunque los indios conservaron sus instrumentos tradicionales como el teponaztle (parecido al xilofón) o las sonajas de madera, el tambor africano parece haber desplazado al 
tambor tradicional azteca - huéhuetl - (Stevenson, 1986: 28, 35). En el siglo 
XVIII, algunos bailes surgidos de la mezcla entre tradiciones indígenas, africanas y europeas comienzan a ser desplazados por las formas de baile importadas de Europa.


7.8. La fiesta brava
La corrida de toros se propaga en el Nuevo Mundo al ser parte de las 
celebraciones civiles y religiosas. En Lima la costumbre de las corridas parece establecida desde 1559. Se realizaban cuatro veces al año por la fiesta de 
la Epifanía, de San Juan, de Santiago y de la Asunción. Los gremios de la ciudad organizaban corridas en honor de sus santos patronos, compitiendo en 
el mayor lucimiento de su respectiva corporación. A raíz de una bula papal 
que prohibía las corridas en fiestas religiosas se suscitó una disputa con el 
poder civil. El arzobispo de Lima encontraba que un argumento de peso para 
la prohibición era el hecho de que con frecuencia muriesen los indios que se 
lanzaban a la arena en estado de embriaguez, sobre todo al ejecutar el llamado "lance de las mohanas", que consistía en que los indios esperaran sentados al toro empuñando unos cortos rejones. El toro casi siempre los embestía causándoles heridas mortales, lo cual motivó que se prohibiera a los indios 
saltar al ruedo. Los diestros eran generalmente caballeros y se ocupaban de 
las tareas auxiliares los negros y mulatos. El uso de hierros como forma de 
distinguir a la ganadería de cada hacendado se generalizó a fines del siglo 
XVII en el Perú (Iwasaki, 1992: 313-314, 319-320).
En la tauromaquia colonial se combinaba el toreo a caballo como el toreo 
a pie, hasta que terminó imponiéndose el segundo al igual que en la Península. 
Como en España, el sitio donde se toreaba no era en esa época el redondel 
que caracteriza a las plazas de toros actuales. El coso en el siglo XVI se llamaba "corral de toros", tenía una puerta levadiza para que entrara el toro y 
otra de salida, pues no se acostumbraba a matar a todos los animales. Solían 
ser cuadrilongas como las españolas, pues allí se escenificaban además torneos, cucañas, mascaradas y otros espectáculos. El redondel se instituyó mucho 
después. En México hacía las veces de plaza de toros la Plaza Mayor o la vecina Plaza del Volador. Otras diversión afín a la tauromaquia era el "encierro", 
semejante al que ocurre actualmente en Pamplona; consistía justamente en 
cerrar las bocacalles y correr ante los toros. Se sabe que en México y Jalapa 
se realizaron encierros (Amerlinck, 1983: 394-395).
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Al ser la religión un referente vital en la sociedad colonial, las desviaciones 
de las reglas, leyes y modos de conducta preceptuados eran concebidas esencialmente como pecados. El fundamento de la ética era religioso y en consecuencia 
las anomalías, actitudes transgresoras e infracciones eran vistas como manifestaciones del mal supremo por antonomasia: el demonio. La conciencia de que las 
infracciones contra los mandamientos divinos y las leyes del reino podían acarrear el castigo divino a toda la colectividad, hacía que se interpretaran en este 
sentido las catástrofes naturales, las plagas y epidemias que ocurrían (véase el 
apartado 6.7). De manera más prosaica, la institucionalidad colonial se encargó 
de castigar y perseguir a aquellos que infringían las leyes y daban motivo de escándalo a la república. Las audiencias contaban con una sala del crimen o un funcionario encargado de llevar los casos de delitos contra la vida, la propiedad y las 
buenas costumbres. También había cuerpos especiales encargados de tareas policiales, como la Santa Hermandad y los alguaciles. Por último, la Inquisición se 
encargaba de vigilar que la ortodoxia reinara sin alteración en la mente de los 
súbditos. A través de la acción de estas instituciones, los historiadores han podido averiguar las formas de transgresión existentes en la sociedad colonial.
Ubicar en el sistema jerárquico colonial una cultura de la transgresión y 
la marginalidad entraña algunos problemas. Se habla de "subcultura" plebeya para designar las prácticas culturales específicas del colectivo plebeyo, pero 
esta especificidad no implica que se le pueda tipificar como un estrato marginal, pues de alguna manera para la mentalidad de la elite era esperable que 
los plebeyos tuvieran manifestaciones diferenciadas y hasta cierto punto contrarias a la ley. Por otra parte, la transgresión no era un patrimonio del colectivo plebeyo, podía ocurrir en las altas esferas como era el caso de la corrup ción. Sin embargo, el tratamiento legal de ambas formas era diferenciado 
según los principios jerárquicos.


Por otra parte, si bien la marginalidad comprendía las actitudes transgresoras en la medida en que éstas situaban a una serie de personas fuera de lo admitido moral y socialmente, la marginalidad no se agotaba en la transgresión, pues 
en extensas zonas geográficas donde la presencia de la autoridad colonial era 
más tenue y las ciudades más escasas surgieron formas sociales propias, con su 
peculiar dinámica de relaciones a la que se amoldaron distintos sectores sociales. Entre estas colectividades marginales, tales como las sociedades de frontera 
en guerra contra pueblos indígenas no conquistados y las surgidas a partir de la 
abierta transgresión de la legalidad, como los pueblos de esclavos fugitivos o los 
refugios de piratas, la diferencia era de grado, antes que cualitativa.
8.1. Transgresiones sexuales
Lo sexual era casi por definición el ámbito de lo peligroso y marginal. 
Puesto que la única actividad sexual permisible era la procreativa conyugal, 
todas las relaciones sexuales que no entraran dentro de esta tipificación eran 
pecaminosas y socialmente reprobables. Sin embargo, en la época no parece 
haber existido una clasificación demasiado precisa de estas transgresiones. 
Por ejemplo, al decir de Guamán Poma, una mujer amancebada o adúltera 
era equivalente a una prostituta. Es decir, en Hispanoamérica, al menos durante los siglos XVI y XVII, la prostitución, en el sentido moderno, no se distinguía con claridad de otras conductas desviadas en la relación entre los sexos.
La moral cristiana consideraba la existencia de mujeres públicas como 
un mal necesario para proteger el honor de las mujeres tenidas por honestas 
o virtuosas. Por su parte la autoridad civil veía en los lupanares una solución 
de orden público. En cambio, la Iglesia condenaba a los proxenetas con severidad, pues atentaban contra la caridad al explotar a mujeres sumidas en la 
prostitución (Atondo, 1992: 23-27). De esto podemos concluir que idealmente - al menos para la Iglesia - la prostituta debía ejercer su oficio sin 
mediaciones de ningún tipo. La realidad era muy distinta ya que las autoridades, al dar licencia a las casas públicas, instituían la mediación de sujetos 
particulares. Por ejemplo, en 1526, se autorizó la apertura de una casa pública en San Juan de Puerto Rico y en 1538 otra en la ciudad de México, donde no llegó a construirse sino hasta fines del siglo XVIII (Atondo 1992, 3841). En cambio, parece haber proliferado la prostitución clandestina, si es 
que se han de tomar como prueba las medidas dadas en 1544 contra alcahuetes y rufianes, repetidas en 1552 y 1566 que agravaban las penas e incluían 
a los maridos que indujeran a sus mujeres a la prostitución. El 111 Concilio Mexicano se refirió de manera explícita a la necesidad de castigar a los proxenetas y también a los concubinarios, con lo que establecía una relación casi 
de identidad entre ambas desviaciones. Ambos tipos de infractores merecían la vergüenza pública y públicos azotes, y en caso de reincidencia habían 
de ser desterrados (Atondo, 1992: 57-60)


Las madres solteras (dependiendo de su calidad) eran con frecuencia señaladas como mujeres de mal vivir. En 1665, el obispo de Puerto Rico, fray 
Benito de Rivas, ordenó que las mujeres públicas no fueran enterradas en los 
cementerios ni en los lugares sagrados de la iglesia, esperando así frenar la 
"disolución" que reinaba en la isla. Esta medida fue confirmada en 1674, y 
en 1707 fue ampliada a las mujeres solteras muertas en el parto como castigo a sus "escandalosas libertades" (Atondo, 1992: 156-157). El perfil social 
de la prostituta es incierto. En general se encuentran referencias en los documentos legales a mujeres blancas, mestizas y mulatas como protagonistas de 
una vida escandalosa. Es más rara la referencia a la mujer india. Algunas eran 
esclavas obligadas por sus amos a ejercer la prostitución (Baudot, 1983: 280). 
En 1674 vivían unas veinte cortesanas en la ciudad de México, que vestían 
con gran ostentación y paseaban en lujosas carrozas, atendidas por servidores y esclavos que lucían librea. Se las desterró a las afueras de la ciudad, pero 
debieron contar con alguna protección, pues se las puso en un recogimiento temporalmente (Atondo, 1992: 185-188).
Los casos de "amancebamiento" o concubinato solían ser tipificados como 
casos de proxenetismo si afectaban a una pareja casada, en la que el marido 
consintiera la relación extramatrimonial de su esposa. En un proceso en 1577 
en México contra Martín de Vildósola, acusado de prostituir a su esposa y 
atentar contra el sacramento del matrimonio al permitir que ésta mantuviera relaciones con un individuo, se encuentran tantos rasgos de entendimiento 
doméstico en el triángulo que resulta interesante observar que los jueces, 
antes que criminalizar esta conducta como concubinato o adulterio, la adscribieron al proxenetismo (Atondo, 1992: 69-72). Se temía que la disolución de convivencia conyugal fuera una posible fuente de escándalo. En 1601 
el virrey de Nueva España, conde de Monterrey, ponía en cuestión la práctica de enviar a algunos hombres casados en las flotas como castigo, pues con 
ello se propiciaba la desintegración del hogar al dejar a mujeres "mozas y 
pobres". Sospechaba incluso que algunas mujeres podían formular acusaciones contra sus esposos con el solo objeto de que fueran castigados y verse libres para continuar llevando una "mala vida" (Atondo, 1992: 166). Lógicamente las conductas sexuales irregulares se asociaban a ciertas actividades 
y emplazamientos. Así, para las autoridades, la venta de licor (pulque) en las 
"pulquerías" y el ejercicio de cierta prostitución iban hermanados. Asimismo se 
sospechaba de los "temazcales", baños de vapor públicos de origen prehispáni co, que el conde de la Monclova ordenó cerrar en 1687 para evitar que homosexuales y otras parejas ilícitas se dieran cita allí (Atondo, 1992: 175-176).


Las mujeres solas que por razones diversas vivían sin sus maridos se exponían a la fuerte vigilancia de sus vecinos. Dos mujeres casadas que vivían solas fueron investigadas en 1607 en Acapulco por orden del virrey marqués de Guadalcázar, 
pues se entendía que su conducta había dado motivos para "escándalo público". 
Otra mujer sola, en este caso una viuda, propietaria de un mesón, fue acusada de 
facilitar en su establecimiento las relaciones entre parejas no casadas e incluso el 
adulterio. Esta mujer tuvo la posibilidad de movilizar una efectiva red de protectores y testigos favorables con una sólida posición que consiguieron que en poco 
tiempo fuera absuelta, aunque recomendándole que rompiera una relación de 
concubinato con un huésped de su mesón (Atondo, 1992: 94-123).
A través de estos casos observamos que el terreno de las infracciones sexuales no estaba parcelado de forma clara. Es parte de una preocupación general por evitar el escándalo y por reprimir los "pecados públicos", que muchas 
veces algunos vecinos compartían con las autoridades. A esto se aúna una 
preocupación por unificar criterios sobre lo que es pecado, falta, escándalo, 
etc. que se reflejó en el deseo de controlar la desviación del discurso referido 
a la conducta sexual. La Inquisición se encargó de perseguir a aquellos que 
sostuvieran nociones opuestas al sexto mandamiento. La polémica abierta 
entre las clases populares de la Península en torno a las relaciones sexuales y 
la monogamia (Sánchez Ortega, 1992: 25-35) se trasladó tal cual al medio 
hispanoamericano. En el siglo XVI en México hubo quienes sostuvieron que 
mantener relaciones sexuales con una mujer pagándole no era pecado, tampoco las relaciones sexuales entre solteros de mutuo acuerdo. Estos puntos 
de vista tendían a expresar, al menos en los inicios de la colonización, las ideas 
de un contingente humano formado en su mayoría por hombres jóvenes, 
soldados y marineros que trataban de justificar su conducta en el Nuevo 
Mundo (Schwartz, 1997: 59-63). La represión inquisitorial logró efectivamente desterrar el discurso permisivo sobre la sexualidad venal en el siglo 
XVII en México, pero más resistente parece haber sido el que se refería a la 
sexualidad consensual (Atondo, 1986; Atondo, 1992: 153-154)
Las penas contra el ejercicio de la prostitución no eran demasiado severas, en cambio la homosexualidad era considerada un crimen y un pecado 
contra natura, pues no tenía ningún fin procreativo y trastornaba los papeles 
tradicionales de hombre y mujer. Los cronistas señalaban con patente horror 
que en la época prehispánica hubo prácticas homosexuales (el "pecado nefando"). Cieza de León refiere que entre los pueblos de la comarca de Puerto 
Viejo (actual Ecuador), los señores y sacerdotes la practicaban ritualmente por 
"engaño del demonio" (Cieza, 1985: 93-94). Es decir, la homosexualidad 
resulta ser la expresión patente del dominio demoníaco sobre las sociedades prehispánicas. En un esfuerzo por desmentir esta imagen el Inca Garcilaso 
subrayaba que los incas castigaban con severidad a los homosexuales: el quinto inca, Cápac Yupanqui, en su avance por los valles de Arequipa recibió 
denuncias de que había "algunos sodomitas", a los cuales mandó quemar vivos 
e hizo que sus casas y heredades fueran arrasadas porque los incas guardaban 
un odio particular al pecado nefando (Inca Garcilaso, 1976, 1: 146-147). Ya 
en plena época colonial el cronista de Potosí, Bartolomé Arzáns Orsúa y Vela, 
rememora con acentos bíblicos algunos episodios de conductas homosexuales acontecidos en su entorno. Narra que dos parejas casadas de indios chiriguanos salían a las afueras de la ciudad para realizar actos homosexuales. Un 
día que estaban entregados al "pecado nefando" un tremendo rayo cayó sobre 
ellos dejándolos muertos al instante. Los pobladores acudieron al paraje atraídos por el extraordinario ruido y sufrieron una gran consternación al descubrir a estos pecadores. De igual manera los indios del pueblo de Anco Anco, 
cercano a La Paz, eran idólatras y sodomitas recalcitrantes que se burlaban del 
cura que los exhortaba a cesar de pecar. Indignado el ser supremo con esta 
Sodoma andina hizo que las aguas la anegaran de modo tal que quedó convertida en una ciénaga para siempre (Arzáns, 1965, 1: 128-129).


En un plano más terrenal, era la justicia civil la que se hacía cargo de castigar con rigor a los homosexuales. Entre 1657 y 1658, en México, hubo 123 acusados de este delito y fueron ajusticiados 14. Eran llamados "sodomitas" o "seméticos", y en el lenguaje popular "putos" (término utilizado aún en nuestros días). 
Entre estos acusados sólo figuraron plebeyos de diverso origen étnico. De modo 
clandestino estas personas trataban de desarrollar una sociabilidad lo más parecida a la normativa; los sospechosos temazcales y pulquerías eran sus lugares de 
encuentro favoritos, pero también los domicilios particulares. En algunos centros de trabajo como los obrajes la promiscuidad forzada parece haber favorecido el surgimiento de relaciones homosexuales: siete trabajadores (mulatos, negros 
y mestizos) del obraje de Mixcoac fueron quemados en 1673 acusados de haber 
tenido relaciones homosexuales (Gruzinski, 1985). La pena podía suavizarse 
considerablemente dependiendo del rango del culpable. Un eclesiástico acusado de homosexualidad recibía una sentencia más blanda que sus cómplices laicos, pues la justicia actuaba, bajo el principio de que debía preservarse a toda 
costa la dignidad de su status y aplicar una pena infamante, habría dado origen 
al escándalo y a cuestionar el sistema de honor existente (Spurling, 1998).
8.2. Universos mágicos y marginalidad
En Hispanoamérica colonial muchas personas esperaban que la cuidadosa observancia de sus deberes religiosos les traería una mejor suerte. Cuando 
las devociones lícitas a santos y vírgenes, la asistencia a misas, las rogativas y otras ceremonias propias de la Iglesia no les bastaban, los fieles más impacientes o desesperados, sin dejar del todo el culto cristiano, buscaban la ayuda de aquellos que podían entenderse con otras ambiguas fuerzas sobrenaturales para conseguir sus objetivos. Entraban en escena entonces los 
hechiceros, brujos y curanderos. Quienes con más frecuencia parecen haberse encontrado en esta situación de aflicción fueron principalmente las mujeres, explicándose en ambos casos por las grandes trabas que tenían para controlar las relaciones sociales en que estaban inmersas y las muchas veces 
agobiante tutela masculina (Sánchez, 1992: 85).


El campo de la hechicería y las prácticas mágicas ofreció un terreno fértil para la convergencia de tradiciones culturales distintas. Las tradiciones 
indígenas, africanas y europeas contribuyeron a enriquecer el repertorio de 
los sortílegos y hechiceras americanos. Las hechiceras criollas, mestizas y 
mulatas de Lima introdujeron en sus rituales el uso de idolillos rescatados de 
las "huacas" (lugares sagrados) andinas. El nombre de "inca" fue dado al 
demonio en sus invocaciones: "Yo te conjuro con el Inga, con todos sus vasallos y secuaces, Lucifer, Barrabás, Belcebú y Satanás [...]" - repetía una de 
estas mujeres en el siglo XVII-. Por otra parte, el conjuro pronunciado por 
una tal Francisca Ana Rodríguez en Lima, "El corazón te parto/ la sangre te 
bebo/ a mi amor te llamo/ que vengas quedo, lelo/ atado de pies y manos" 
(Mannarelli, 1985: 147-148), evocaba de forma muy directa las fórmulas 
castellanas más castizas: "Con dos te miro/ con cinco te ato/ la sangre te bebo/ 
el corazón te parto" (Sánchez, 1992: 148). Los conjuros citados servían para 
efectuar una "ligazón de voluntades", operación favorita de las clientes de 
estas especialistas, a través de la cual pretendían obligar a sus esposos o amantes a someterse a sus demandas amorosas o simplemente a que las trataran 
mejor (lo cual significaba casi siempre dejar de sufrir maltratos físicos). A 
ambos lados del Atlántico la magia femenina se concentró en la vida erótica 
y demuestra la posición subordinada de las mujeres respecto a los hombres 
(Mannarelli, 1985: 150-151; Sánchez, 1992: 85). Hubo casos de hechiceros, pero no han merecido demasiada atención por parte de los investigadores, lo que nos ha privado de una oportunidad de conocer qué intereses unían 
o diferenciaban a este colectivo mágico que se alimentaba de las aspiraciones 
más concretas y sentidas de sus semejantes.
Alrededor de la práctica mágica se formaban conventículos de mujeres. 
En Lima los círculos de hechiceras pertenecían a las clases bajas urbanas, en 
su mayoría se trata de solteras y viudas, es decir, mujeres al margen de una 
fuerte estructura familiar bajo la égida masculina. La clientela era también 
de sexo femenino en su mayor parte (Mannarelli, 1985: 144). La iniciación de 
la hechicera hispanoamericana fue probablemente muy semejante a la de su 
colega peninsular: interesada en la magia primero como dienta, poco a poco iba adquiriendo mayores conocimientos y técnicas hechiceriles gracias a su 
contacto asiduo con las practicantes más expertas (Sánchez Ortega, 1992: 
149). Se formaba así una cadena de aprendizaje disimulada y marginal frente a las autoridades y los individuos respetables de la colectividad, aunque 
distaba de presentarse como una alternativa o una negación de la religión 
aceptada de forma explícita. Cuando alguno de estos conventículos era descubierto por autodelación, denuncia de un cliente frustrado o casualidad, las 
autoridades inquisitoriales solían adoptar una actitud paternalista que libró 
a las hechiceras de sufrir graves penas. En general, se las consideraba mujeres mal instruidas y de poco seso. Es probable que aquellos o aquellas que 
creyeran haber sido víctimas de sus conjuros reclamaran una actitud más 
drástica, pero la Inquisición asumió una postura escéptica racionalista frente a las acusadas, aplicándoles los consabidos castigos de azotes, instrucción 
y destierro (Sánchez Ortega, 1992: 160; Alberto, 1989: 307-312).


La brujería no era sólo una herejía en el sentido pleno del término, sino 
además un crimen perseguido por el poder civil. A las demás operaciones de 
carácter mágico, como la hechicería y el curanderismo en las que la Iglesia suponía que había podido intervenir el diablo o una utilización de ritos y oraciones sagradas, si bien eran punibles, no se les atribuía una criminalidad tan absoluta como a la brujería. La Inquisición las castigaba con azotes y sesiones de 
reeducación religiosa; la pena más grave era el destierro. Las prácticas supersticionas abarcaban un espectro muy amplio: a) rituales llevados a cabo por individuos - hombres en su mayoría - que se ocupaban de sanar enfermedades, alejar la langosta y curar ganados; b) conjuros, maleficios, oraciones y filtros 
manejados por un grupo bastante amplio - sobre todo de mujeres - que adivinaban el porvenir, intentaban ligar y desligar voluntades mediante polvos, ceremonias, etc. (Sánchez, 1992: 133). Es decir, la magia ejercida por los hombres 
parece haber tenido como ambiente principal el mundo agrario y los intereses 
económicos, mientras que las mujeres hechiceras parecen haber tendido a concentrarse en las relaciones personales y en el medio urbano.
En el medio rural, la necesidad de pactar con las fuerzas sobrenaturales 
resultaba mucho más apremiante. Algunos esclavos sometidos a castigos excesivos se implicaban en pactos con el demonio con el fin expreso de provocar 
la intervención de autoridades y poder dar publicidad a sus quejas (Cervantes, 
1996: 123-124). La precariedad en que vivía la gran mayoría de habitantes, 
su sometimiento a relaciones abusivas, la imprevisibilidad de la naturaleza, 
colaboraban en crear una actitud alerta a todas las posibilidades de conjurar 
estos peligros invocando a los seres sobrenaturales. Según Hernando Ruiz de 
Alarcón, un cura rural del pueblo de Atenango en Nueva España y hermano del célebre dramaturgo barroco Juan Ruiz de Alarcón, los feligreses indios 
realizaban para sus actividades, incluidas las más insignificantes, todo tipo de invocaciones, conjuros, actos propiciatorios. Este sacerdote relataba desanimado las numerosas discusiones que tenía con sus feligreses para hacerles 
entender el dogma del libre albedrío, cuya admisión - suponía - debía hacerles abandonar sus vanas supersticiones (cit. Chocano, 1994: 180). Otro grupo significativo de supersticiosos eran los curanderos y curanderas que acudían a aliviar las enfermedades y malestares de la población rural y urbana, 
aunque sus pacientes no siempre se limitaban a los indios y plebeyos.


8.3. Vagancia, crimen y vicio
En la sociedad colonial que se va conformando se insistió en el orden 
urbano de poblamiento, que era contemplado como verdadero garante de 
policía. No se hizo esperar la aparición de individuos inconformes - sobre 
todo de sexo masculino - que mostraron una acusada preferencia por un 
modo de vida menos sedentario. Para las autoridades eran vagabundos todos 
los hombres que no se dedicaban al trabajo habitual teniendo capacidad para 
ello (Martin, 1957: 36). Llegaban noticias de españoles que vivían entre 
indios aprovechándose del trabajo y recursos de éstos sin tener título para 
ello, es decir, no eran encomenderos ni curas ni funcionarios. La manera en 
que lo lograban nunca es del todo clara, pero un oficial real de Nueva España 
sugería que azuzaban los pleitos legales del común de indios contra caciques 
y encomenderos y los reclamos de nuevas tasaciones del tributo para hacerse pagar y mantener a cambio de sus servicios de asesoría legal. Eran pues los 
adelantados de los tinterillos o picapleitos pueblerinos. A raíz de esta perniciosa influencia, "anda todo el pueblo perdido y desasosegado y en ir y venir 
a las audiencias" (Cuevas, 1914: 344).
Pronto este grupo desarraigado dejó de estar formado sólo por españoles, y fue adquiriendo un carácter multirracial: "En Nueva España hay gran 
cantidad de mestizos y mulatos y negros y otras gentes holgazanas y que no 
saben oficio y si lo saben no lo quieren usar" (Cuevas, ibídem). Otra de sus 
ocupaciones recurrentes es el juego, van a caballo de un poblado a otro alentando la embriaguez, la gula y excesos diversos. El vagabundaje y los vicios 
forman una estrecha alianza cuyos efectos perjudiciales se trata de remediar 
insistiendo en que se aplique la separación residencial entre indios y no indios. 
En consecuencia, la Corona fomentó la fundación de pueblos españoles como 
medida preventiva y como solución represiva organizó la Santa Hermandad, 
encargada de patrullar el área rural (Martin, 1957: 39-42, 69-70). No obstante, los presuntos vagabundos fortalecieron sus lazos con la sociedad aborigen mediante su conocimiento de la lengua, de los mecanismos legales del 
sistema que podían necesitar los indios. Pero a su vez evitaron toda sujeción a los caciques. Es posible que su actuación como intermediarios diera una 
salida legal a conflictos que de otra forma no habrían encontrado fórmulas 
de negociación, aunque para los miembros de la elite gobernante eran elementos disociadores sin más, potencialmente tan amenazantes como el mestizo Juan Gaitán, que alzó los pueblos desde el Salvador a Nicaragua, o 
Gonzalo Pizarro y Francisco Hernández de Girón en el Perú (Cuevas, 1914: 
444-445).


El fenómeno de la vagancia no se limita a estas personas de condición 
étnica híbrida o a los españoles, sino que también aparece entre los indígenas. Las congregaciones novohispanas fueron la solución intentada para el 
problema (Martin, 1957: 135). En los Andes - según denuncia el cronista 
Guamán Poma - los indios, pobladores originarios del territorio se dejaban 
seducir por la atracción de una vida vagabunda. Sin embargo, el cronista 
advierte que habían diversas condiciones dentro de esta apariencia uniforme 
del fenómeno. Estaban, en primer lugar, los indios que se ausentaban de sus 
pueblos debido a la fuerte presión de las autoridades (los llamados "forasteros"; véase el apartado 2.2); en segundo lugar, los huérfanos, sacados forzosamente de sus pueblos para servir en casa de los parientes de las autoridades (apartado 5.10). Por último estaban los que practicaban la auténtica 
vagancia: "cimarrones guagamundos", en quechua quita suua (ladrones huidizos), poma ranra (bandillas de pumas). Su catadura moral dejaba mucho 
que desear, pues su existencia era un compendio de vicios: "Salieron de sus 
pueblos por ser ladrones y salteadores y jugadores, borrachos, peresosos, comedor de coca" (Guamán Poma, 1987, C: 1063-1064).
Guamán Poma hace recaer en el vagabundo español la sospecha de no 
ser de "sangre limpia", sugiriendo que podría tratarse de un judío o moro. 
Este vagabundo, pese a carecer de medios de vida evidentes, posee uno o dos 
esclavos, ropa más que suficiente y tiene hasta dos caballos; se permite abusar violentamente de los servidores indios de los tambos (posadas en los Andes) 
y vive a costa de ellos:
Muchos españoles andan por los caminos reales y tanbos y por 
los pueblos de los yndios, que son los dichos guagamundos, judíos, 
moros. Entrando al tanbo alborota la tierra; toma un palo y le da 
muchos palos a los yndios, pidiendo [...]. No trayendo otro caudal, 
el más rrico tray un negro y un muchacho y dos bestias y uno para él 
y el otro para su almofres. Y tray un bestido de camino, y otro de ciudad; gasta y come cada día doze pesos a costa de los yndios. Y dize 
que es cavallero, apo, dotor, lesenciado y sale cin pagar en cada tanbo y pueblos de yndios. Desta manera anda en el rreyno, ciendo hombracho, no quiere avajar su lomo ni traer leña, paxa, agua ni servir a otro, como en Castilla los que no tiene plata no puede salir ni andar 
de su casa y pueblo. Y ací ay salteadores y guagamundos en Castilla y 
en este rreyno (Guamán Poma, 1987, B: 558).


Destaca el hecho de que a este vagabundo (casi un salteador) no le bastaba con llevar una existencia parasitaria, sino que intentaba trastornar las 
categorías sociales apropiándose de títulos que no le correspondían: se hacía 
llamar don, se proclamaba doctor o licenciado. No respetaba la "limpieza de 
oficios", pues pese a sus humildes antecesores insistía en fingirse caballero: 
"Se llama don y doña los españoles y señoras pulperas y judías y xente vaja; 
sus padres an usado de pulpería y mercachifle, jastre y sapatero, otros oficios 
mecánicos y muy vajo" (Guamán Poma, 1987, B: 558). Estos españoles daban 
muy mal ejemplo al utilizar sin derecho la partícula de distinción "don", pues 
entonces los mestizos e indios del común se sentían autorizados a apropiársela con la consiguiente confusión de las jerarquías. Para Guamán Poma el 
vagabundaje, fuera de los perjuicios económicos que implicaba, atentaba contra su ideal de repúblicas jerarquizadas y separadas. La cultura de vagancia 
conectada al robo y a la estafa estaba de alguna manera integrada en el universo popular, aunque sólo fuera porque buena parte de los agresores y agredidos procedían de los sectores populares.
Guamán Poma comparaba la situación colonial con el estado idílico incaico en que se desconocía el robo, compañero inseparable de la vagancia. Para 
el cronista el robo es una consecuencia directa del pecado capital de la pereza: "Agora ay grandísimos ladrones que desserraxan y hurtan y rroban los 
yndios como los españoles y peor que negros. En esta vida los yndios que no 
tienen oficio lo que no travajan quiere y entiende sólo bestir y enborrachar 
y jugar a los naypes entre ellos con los españoles y negros en este reyno" 
(Guamán Poma, 1987, C: 1022). Pero el universo de los ladrones no era tan 
anómico como podría deducirse de esta imagen veterotestamentaria, aunque 
muchos ladrones y vagos provenían de hogares en crisis, el hecho es que a 
veces la fuerza de la institución familiar contribuyó a estructurar estas prácticas delictivas al generar una cadena de aprendizaje y complicidades que 
amparaban la acción delictiva individual (Giraud, 1995: 197).
La vida disipada del ocioso vagabundo y ladrón se coronaba con una 
estudiada dedicación al vicio de la bebida y el juego. Se suponía que la ingestión de bebidas intoxicantes, como el pulque en Mesoamérica y la chicha en 
los Andes, había estado muy regulada en la época prehispánica. En todo caso, 
el papel de dichas bebidas en contextos rituales excluía un uso secular que 
habría facilitado un consumo más generalizado (véase el apartado 3.2). Con 
la colonización, estas barreras culturales se rompieron y las bebidas alcohólicas, a la que se agregó el vino, comenzaron a independizarse del universo ritualizado, con lo cual se abrió paso a la "secularización" del consumo de 
alcohol en el siglo XVII y aun más a inicios del XVIII (Gruzinski, 1991: 274). 
Las autoridades mostraron repetidas veces su preocupación por los excesos 
alcohólicos de la población aborigen y plebeya en general (véase el punto 12 
del apéndice para Cuba). Una cédula de 1545 para Nueva España ordenaba 
que no se vendiera vino a los indios porque "se ponen fuera de sí y idolatran", tampoco debía venderse a los negros ni a los esclavos y se prohibía 
hacer brebajes alcohólicos. Además ponía la vigilancia del cumplimiento de 
esta ley en manos de las autoridades españolas, porque los alguaciles de indios 
no lo hacían (Provisiones, 1945, f 169). La pulquería, taberna colonial mexicana, se les presentaba como la sede de todos los vicios y el refugio de los elementos de la más dudosa catadura moral. Efectivamente, en las pulquerías 
solían reunirse las gentes de "vida airada": prostitutas, rufianes, homosexuales, ladrones, vagabundos, etc. Así se desarrollaba una sociabilidad alternativa en que se confundían indios "ladinos" o españolados que huían de la condición indígena amestizándose, mestizos y españoles pobres que tejían vínculos 
de amistad e intercambio, pues aunque estallasen conflictos y riñas, éstas surgían a partir de una proximidad social opuesta a la rígidez estamental preconizada por las autoridades. Los indios que se fugaban de sus comunidades 
rurales tuvieron en el mundo de la pulquería la visión de "otro Occidente", 
mucho más secularizado e individualista que el favorecido por la Iglesia 
(Gruzinski, 1991: 274-277).


Finalmente, los juegos de azar (figura 8.1) completan el panorama de 
degeneración moral denunciado por los eclesiásticos y comentaristas. Desde 
el instante en que los europeos pusieron el pie en el nuevo continente se 
introdujo el juego. El conquistador Mancio Serra de Leguizamo recibió 
como recompensa por su participación guerrera el gran disco de oro del 
Coricancha, el templo del sol del Cuzco, pero lo jugó y perdió en una 
noche, de lo cual nació el refrán "Juega el Sol antes que amanezca". Con 
el tiempo Serra ocupó cargos públicos y terminó por aborrecer el juego 
(IncaGarcilaso,1976,1:163). De don Pedro de Valdivia, conquistador 
de Chile, se refiere su extremada afición al juego y se relata que ganó a un 
capitán en una sola mano del juego de la dobladilla la suma de catorce mil 
pesos de oro (Mariño de Lobera, 1960: 337). Suárez de Peralta cuenta que 
los caballeros del entorno del hijo de Hernán Cortés incurrieron en grandes deudas por vivir con todo lujo y jugar (Súarez de Peralta, 1990: 189). 
De forma que el vicio del juego no sólo hacía estragos en los sectores plebeyos y en el hampa, sino que también obsesionaba a los patricios. En 
México, en 1539, el virrey Antonio de Mendoza dio unas ordenanzas específicas contra el juego porque arruinaba a los mercaderes de la ciudad. 
Autorizó los juegos de naipes de "tres dos y al triunfo, malillas ganapierdes de cartas y no otro alguno", y que no se jugasen más de seis pesos de oro 
común al día. Prohibía el tener tablas de juego en las casas particulares y 
en las tiendas so penas pecuniarias de progresiva gravedad por cada reincidencia (Cuevas, 1914: 91-92). El virrey Velasco dio como Mendoza órdenes contra el juego, imponiendo multas de hasta veinte mil maravedíes tanto a jugadores como a espectadores (Sarabia, 1978: 291). Años después, en 
1583, se volvieron a reiterar las penas contra el juego, pero esta vez los ludópatas en cuestión no eran los mercaderes, sino las mujeres principales de 
la ciudad de México que entregadas a esta actividad ponían en peligro moral 
al reino con su "mal ejemplo" (apartado 4.9).
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Figura8.1. El vicio del juego, según Guamán Poma.
Por su parte la plebe no se privaba de jugar en lugares públicos. En Lima, 
los esclavos solían juntarse en el cementerio de la catedral para jugar por las 
noches (Bowser, 1977: 218), al igual que hacían los elementos de la plebe sevillana en el siglo XVI. En ambas ciudades los plebeyos aprovechaban la condición de santuario que tenía la catedral que no podía ser violado por los guar dianes del orden público (Pike, 1978: 206-207). Los marineros eran grandes 
jugadores, pese a las prohibiciones que se supone pesaban sobre el juego en 
los navíos. El juego en las naos no se limitaba a cosas sin valor o frutos simbólicos, sino que los marineros llegaban a jugarse literalmente "la camisa", 
pues empeñaban para ello las pocas ropas que tenían. Los más acomodados 
jugaban oro y plata. Se jugaban juegos prohibidos como el de "parar" (o parear), consistente en distribuir a cada jugador una carta, y luego se distribuía el 
resto del mazo hasta que alguien conseguía el mismo número (es decir, pareaba o paraba); otro juego era el de "treinta por fuerza", semejante al actual de 
las "siete y media", pero donde el punto ganador era treinta. Al hechizo del 
juego sucumbían incluso los altos mandos navales. El capitán Toribio de Lara, 
durante un viaje hacia Tierra Firme, pasó el tiempo jugando y ganando importantes sumas a los viajeros, algunos perdieron más de mil pesos de oro así 
como barras de plata y oro. Las multas que se imponían no eran suficiente 
para disuadir a los jugadores, algunos de los cuales eran verdaderos tahures. 
Los avatares del juego suscitaban violencias y blasfemias que agitaban la estrecha y forzosa convivencia en las naves, pero mientras la situación no se desbordara en una amenaza real a la disciplina necesaria para conducir la nave a 
buen puerto, los superiores hacían la vista gorda frente a las actividades lúdicas de sus subordinados, a las que también solían ser aficionados (PérezMallaína, 1992: 159-161). La literatura picaresca peninsular ha dejado amplio 
testimonio de la vida de estos tahures y rufianes; los testimonios literarios hispanoamericanos sobre estos personajes son en cambio mucho más parcos. Es 
probable que en la documentación guardada en los archivos se pueda encontrar indicios más abundantes sobre sus andanzas (Pérez-Mallaína, 1992: 227).


8.4. Esclavos prófugos y asentamientos alternativos: 
cimarronaje y palenques
Desde los inicios de la colonización los habitantes nativos empeñados en 
escapar de las exigencias del tributo se refugiaron en poblados apartados donde preservaron sus formas tradicionales de vida. En Cuba los indios formaron asentamientos independientes en las impenetrables selvas de Bayamo, 
Trinidad, Santiago y Baracoa, donde vivían con cierta estabilidad, sustentándose de la agricultura. Realizaban periódicamente incursiones contra las 
haciendas españolas y contra los poblados de indios "mansos" para robar alimentos y raptar mujeres. Es muy probable que ya entonces algunos esclavos 
de origen africano se unieran a estos indios "cimarrones". Para combatirlos, 
los españoles organizaron bandas de indios leales, a los que recompensaron 
por la destrucción de estas aldeas rebeldes (Pérez de la Riva, 1981:55-56).


Dondequiera que hubiera esclavos y amos, aquéllos buscaban ocasiones para 
evadirse y éstos los medios para retenerlos. Fuera recurriendo a la fuga definitiva o a ausencias más o menos cortas, los esclavos trataban de mejorar sus condiciones de vida. El sistema esclavista tendía a generar una arraigada cultura de 
la violencia que descargaba todo su horror sobre las espaldas de la población 
esclava (figura 8.2; también el punto 13 del apéndice documental). Las fugas 
temporales eran un mecanismo para negociar su posición subordinada y lograr 
una mejora relativa, mientras que la fuga definitiva o cimarronaje propiamente dicho era una fórmula que perseguía una alteración total del tipo de vida del 
esclavo que así aspiraba a convertirse en un sujeto libre y dueño de su albedrío.
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Figura 8.2. Escena del maltrato físico contra 
esclavos, según Guamán Poma.
Las posibilidades legales de obtener la libertad eran lentas y muchas veces 
estaba fuera del alcance de la mayoría de los esclavos el poder reunir después 
de una vida de trabajo el dinero suficiente para comprar su propia libertad o la de sus seres queridos. Hubo algunos que se tomaron la libertad por su 
propia cuenta y riesgo fugándose de los centros de trabajo donde los retenían 
sus amos y para asegurarse esta independencia fundaron pueblos autónomos 
("palenques") donde incluso pudieron recuperar tradiciones del lejano continente africano. En todas las áreas de Hispanoamérica donde se desarrolló 
con más fuerza la esclavitud y que además presentaban condiciones geográficas favorables surgieron los palenques o caseríos de esclavos prófugos ("cimarrones"). El proceso de formación de palenques y su desaparición fue continuo durante toda la época colonial. Las motivaciones que los esclavos tenían 
para fugarse más frecuentes eran el maltrato físico, la mala alimentación y el 
temor al castigo en general. Había también quienes huían para reunirse con 
sus parientes, de los que habían sido separados por ventas o decisiones de los 
dueños. Menos frecuentes eran los casos de huida por haber atentado contra la vida de sus amos o superiores (Lavallé, 1997: 276).


Lo primero que hacía una banda de cimarrones era elegir un capitán o jefe 
que se encargaba de dirigir la vida en el palenque. Como se le atribuían superiores astucia, valentía y conocimiento del terreno, asumía la tarea de elegir un 
lugar apropiado para el palenque y planear su defensa. El palenque consistía 
en unas quince o veinte chozas hechas de barro y carrizo, que acababan conformando un asentamiento disperso oculto entre la vegetación. Los caminos 
que conducían al mismo eran sembrados de trampas con estacas afiladas. Además 
de las incursiones para robar ganado, pólvora y armas, los cimarrones cultivaban pequeños huertos de boniatos (camotes) y mandiocas (yucas). Pero el aislamiento de los prófugos del palenque era relativo, pues mantenían relaciones 
comerciales con los capataces de las haciendas y pequeños mercachifles con los 
que intercambiaban miel y cera de abeja por pólvora, azúcar, ropa, armas y 
herramientas a veces utilizando un intermediario. El capitán del palenque ponía 
a buen recaudo el dinero obtenido. Surgió así la leyenda de los "entierros", tesoros supuestamente escondidos en los palenques abandonados a toda prisa en 
caso de represión (Pérez de la Riva, 1981: 57-59).
La formación de palenques se veía favorecida en el Caribe, donde la espesa flora podía encubrir a los fugitivos y desorientar a sus perseguidores. En 
Cuba llegaron a organizarse algunos de cierta significación a inicios del siglo 
XVIII y sobre todo en la región llamada Oriente. El más importante fue el 
palenque llamado El Portillo, destruido en 1747, que llegó a tener una población de más de veinte esclavos prófugos (La Rosa, 1991: 48-53). En México 
se formaron palenques en Orizaba y Veracruz. Los ataques de los esclavos huidos en la zona se incrementaron a inicios del siglo XVII, sembrando la alarma 
con audaces incursiones en pueblos y haciendas en las que raptaban esclavos 
domésticos y amenazaban a los amos; además realizaban continuos robos en 
perjuicio de los viajeros del camino entre México y Veracruz. El Cofre de Perote fue el palenque mejor organizado y estaba dirigido por Yanga, un fugitivo que había vivido libre durante treinta años. Tenía unas sesenta chozas que 
albergaban a 80 varones y 24 mujeres negras e indias, con niños. Hacia 1608 
este asentamiento apenas tenía nueve meses de fundado, pero ya había tierras 
sembradas de las que se ocupaba la mitad de la población, mientras la otra 
mitad tenía a su cargo tareas de vigilancia y defensa. Los habitantes no parecen haber retornado a sus creencias africanas, sino que se empeñaron en preservar el catolicismo improvisando una capilla con altar, cirios y efigies 
(Davidson, 1981: 90-91). Luego de una expedición fallida que causó graves 
bajas tanto entre el contingente español como entre los defensores del palenque, las autoridades españolas accedieron a que el asentamiento de Yanga se 
transformara en el pueblo libre de San Lorenzo de los Negros. Un tratado 
especificaba que el pueblo tendría su propio cabildo y un justicia mayor español, pero los españoles sólo podrían entrar en el pueblo los días de mercado 
y la administración religiosa quedaría a cargo de los franciscanos. La Corona 
debía financiar la ornamentación de la iglesia. Por su parte, Yanga y sus hombres se comprometían a capturar a los esclavos fugitivos a cambio de una paga 
y darían apoyo a la Corona en caso de un ataque exterior. Todos los que hubieran habitado el palenque antes de setiembre de 1608 serían declarados libres, 
pero los que hubieran huido después de esa fecha debían ser devueltos a sus 
amos. Estos esclavos fugitivos lograron convertirse en integrantes de un pueblo libre alternando la guerra y la negociación en una coyuntura apropiada y 
en un terreno favorable (Davidson, 1981: 92-94).


En otras zonas la constitución de palenques propiamente dichos era más 
dificultosa. Los esclavos prófugos de los valles costeños del Perú acampaban 
en zonas inhóspitas situadas en los contrafuertes de la sierra, organizándose 
en bandas de salteadores de unos quince a veinte hombres. A veces se integraban a estas bandas algunos españoles vagabundos, como ocurrió a mediados del siglo XVI. Asaltaban a los viajeros indios y españoles, robaban a las 
haciendas y huertas vecinas y a veces se atrevían a penetrar en la ciudad, donde cometían crímenes y robos (Bowser, 1977: 243; Lavallé, 1997).
No todos los esclavos se decidían a una ruptura tan drástica con sus amos, 
pues sabían que esto podía acarrearles graves consecuencias. Al ser capturados 
eran sometidos a graves penas como el destierro (venta en un lugar lejano y por 
lo general inhóspito), la castración o la muerte (Bowser, 1977: 251-252). Había 
quienes optaban por fugas temporales como forma de sortear los rigores de sus 
amos. El desarrollo de cierta integración al medio social en que vivían les permitía buscar intercesores y protectores, e incluso explorar la posibilidad de una 
servidumbre más benigna con un nuevo amo (Bowser, 1977: 243). Para la tarea 
de capturar a los esclavos huidos los amos y las autoridades utilizaban a personas de color libres o incluso esclavos e indios que tuvieran buen conocimiento del terreno, dándoles a cambio una recompensa que en el caso de esclavos 
podían ser la libertad y en caso de los libres el derecho a llevar capa y espada o 
dinero. Pero la vida del fugitivo y del perseguidor no eran mundos aparte; fuera 
del desenlace trágico que a veces se imponía, podía ocurrir que los cazadores de 
esclavos prófugos se convirtieran en agentes negociadores con el fin de sacar el 
mayor partido posible de su posición (Bowser,1977:251-263).


El esclavo era considerado por la justicia como un menor, pues aunque 
sus delitos eran castigados con severidad, su amo quedaba obligado por la 
ley a pagar multas y daños ocasionados por su esclavo revoltoso. Por ejemplo en las riñas entre esclavos con resultados mortales, el propietario del 
esclavo agresor debía compensar al propietario perjudicado con el precio del 
esclavo muerto en la reyerta. Algunos esclavos se valieron del patronazgo de 
sus amos para seguir una carrera delictiva. El toque de queda vigente para 
todos los esclavos en general a veces era burlado por algunos amparándose 
en el permiso de sus amos (Bowser, 1977: 216-217). Las principales víctimas de los robos cometidos por los esclavos limeños eran los indios y 
los españoles, pero el mayor número de afectados por la violencia mortal 
y las heridas eran otros esclavos (Bowser, 1977: 226). A esta situación de 
violencia de baja intensidad protagonizada por los esclavos contribuía el 
hecho de que las autoridades tenían el privilegio de armar a los esclavos de 
su séquito, lo cual era imitado por otros miembros de la elite, de modo que 
en las ciudades de Hispanoamérica el número de personas de color armadas se equiparaba al de los blancos. Para la conciencia de los gobernantes 
los esclavos siempre fueron un conglomerado problemático. En el Perú se 
llegó a especular sobre una posible alianza entre los filibusteros holandeses 
que asediaban las costas y los esclavos descontentos, y más tarde, en la década de 1640, se temió que se sumaran a los portugueses residentes en la capital para alzarse con el reino. Ninguno de estos peligros se concretó, pero los 
virreyes se esforzaron periódicamente por evitar que los malos tratos llevaran a la población esclava a desesperarse y a rebelarse en masa. Contra la 
unidad esclava frente a los amos conspiraba la fuerte división entre bozales 
(esclavos recién llegados de África) y criollos (esclavos nacidos en la colonia), así como la existencia de diferentes adscripciones étnicas africanas 
(Bowser, 1977: 237-240).
8.5. Vidas fronterizas
La frontera como territorio caracterizado por su maleabilidad, porosidad y 
movilidad generaba una experiencia diferente a la regulada vida del medio agrícola y pastoril y de las ciudades coloniales. En Nueva España la frontera inicial del siglo XVI fue todo el territorio que se extendía al norte de Querétaro, comprendiendo grandes tramos de la Audiencia de Nueva Galicia y toda la ruta a 
Zacatecas, el gran centro minero. En esta zona minera, el camino entre México 
y Guanajuato era un territorio inseguro cuyos viajeros, recuas y caravanas fueron presa de los ataques de los guerreros indígenas. Los que migraban a esta zona 
en busca de las riquezas mineras, fueran españoles, criollos, castas, indios, debían estar preparados para la lucha y la violencia. El primer enfrentamiento, llamado la "guerra del Mixtón", ocurrió hacia 1540, y tuvo como protagonistas a 
los caxcanes, un pueblo sedentario agricultor que ocupaba la zona entre Zacatecas 
y Guadalajara. Más allá se encontraban los nómades, los llamados "chichimecas", cuyas principales naciones eran los zacatecos, tepehuanes y guachichiles. 
Vivían de la recolección y de la caza y mantenían guerras constantes entre ellos. 
El avance español sobre estas tierras se caracterizó por las instituciones de la 
misión y el presidio. Indios del centro de México, agricultores y sedentarios, 
migraban con sus amos españoles y se asentaban en los territorios norteños convirtiéndose en avanzadillas de poblamiento de tipo hispánico.


De todos modos, la hostilización constante de los indios nómades a quienes los españoles trataban de sojuzgar con expediciones esclavistas y crueles 
represalias, hizo que persistieran situaciones de suma inestabilidad donde la 
muerte violenta era una posibilidad constante. Pocas veces los colonos se atenían a los dictados de las leyes, de modo que se pasaban por alto los decretos contra la esclavización de los indios (Powell, 1980: 45), con lo cual se 
exacerbaba el clima de guerra endémica. Sólo la erección de fuertes o "presidios" a lo largo del camino tuvo cierta efectividad en dar protección a los 
viajeros y traficantes, pero el estado de guerra continuó porque los soldados 
norteños persistieron en sus actividades esclavistas contra los nómades indígenas. A partir de 1585, el virrey marqués de Villamanrique trató de acabar 
con la política de represalias y esclavización de los colonos, haciendo cumplir los decretos de liberación de los esclavos y de prohibición de la esclavitud, con lo que abrió el camino para consolidar la paz con los pueblos nómadas. Hacia 1590, las autoridades ofrecieron la paz a cambio de proveer a los 
indios de textiles y herramientas, para lo cual se organizó un sistema de almacenes localizados en los principales centros poblados. Para reforzar esta política, el virrey Velasco El Mozo ordenó que se asentaran en esta zona indios 
sedentarios del sur y centro de México, y asimismo apoyó la evangelización 
como método de atraer a la población nómada.
Una situación similar pero mucho más prolongada existió en Chile, donde la resistencia araucana a la penetración hispánica fijó como límite el río 
Biobío, a inicios del siglo XVII. Mientras no se hallaron zonas de explotación 
económica importantes, Chile era un lugar de castigo donde se enviaba a los 
criminales, incluidos esclavos delincuentes, que eran vendidos expresamen te para ser llevados allí. Algunos criminales podían obtener la libertad a cambio de ofrecer sus servicios en la lucha contra los araucanos (Bowser, 1977: 
226). Más al sur se estableció un fuerte, Valdivia, donde se estacionaron tropas. Entre 1608 y 1674 siguió vigente la esclavitud de los indios enemigos 
capturados. La guerra endémica no creó un territorio impenetrable y cerrado, por el contrario la frontera pronto se convirtió en un área de intercambios forzados y voluntarios. En primer lugar, los indios se apropiaron del 
caballo, lo cual les permitió defenderse con mayor eficacia de la expansión 
hispánica y, más tarde, establecida la frontera entre Chile colonial y la 
Araucanía, vigorizar su economía con la cría equina. Intercambiaban con los 
colonos ganado, caballos y ponchos por herramientas, vino y diversos artículos manufacturados (Collier-Sater, 1998: 18-19).


En estas tierras de frontera era posible actuar con menos disimulo y gozar 
pese a ello de un mayor grado de impunidad que en un centro colonial. Un 
célebre ejemplo de comportamiento desaforado por parte de una persona de la 
elite fue el de doña Catalina de los Ríos, La Quintrala, encomendera en segunda vida de varias encomiendas de indios en Chile. Fue acusada de parricidio 
hacia 1622, pero no se pudo comprobar su crimen, por lo que quedó libre. Las 
víctimas más numerosas de sus crímenes fueron empero los sirvientes y esclavos que trabajaban en sus haciendas, aplicándoles sistemáticas torturas y causándoles tal pánico que hacia 1660 los siervos de su encomienda habían huido 
aterrorizados de su sevicia. Fue entonces formalmente acusada pero, como contaba con el aval de muchos jueces de la audiencia emparentados con ella, no 
pudo ser juzgada por los crímenes que se le imputaban (Vicuña, 1972: 124127). En las tierras de frontera los órdenes prefijados se descomponían con frecuencia. Durante el siglo XVI en el proceso de asentamiento del reino de Chile, 
los colonos se vieron reducidos a cultivar porque los indios, cansados del maltrato que sufrían, dejaron de roturar la tierra con la esperanza de que se marcharan los españoles. Estos colonos pasaron siete años de aislamiento y sitio de 
manera que "las personas de más calidad andaban en la agricultura teniendo en 
una mano el arado y la lanza en otra' (Mariño de Lobera, 1960: 272-273).
En cierta medida, los asentamientos de piratas y bucaneros en el Caribe 
tuvieron los rasgos inestables de una sociedad de frontera, donde la ley y el 
orden quedaban hasta cierto punto en entredicho, aunque no totalmente 
ausentes, pues existían fórmulas y canales propios para resolver los conflictos. Hasta 1600, la mayoría de bucaneros eran protestantes flamencos, holandeses y franceses hugonotes. A partir de esa fecha comenzaron a hacerse bucaneros algunos refugiados de las guerras de religión europeas, marineros 
escapados de un naufragio o de las condiciones intolerables de a bordo. Hacia 
1620 se integraron además esclavos fugitivos. El nombre de bucaneros proviene del término "bucan", que designaba tanto el soporte donde se coloca ba la carne para curarla como el lugar donde se almacenaba. Esta carne curada era esencial para su subsistencia y aprendieron la técnica de ahumarla de 
los indios caribes. Los animales que la proporcionaban eran vacas, caballos 
y puercos, aunque los bucaneros también se aprovisionaban de la pesca y caza 
de otros animales de las islas, como las tortugas. Casi no se dedicaban a la agricultura. Los bucaneros tripulaban pequeñas embarcaciones de poco calado 
aptas para navegar en aguas poco profundas y esconderse. Sus ataques eran despiadados y creaban gran terror entre los viajeros y pobladores de las islas y las 
costas. Se asentaron en la periferia española del Caribe, islas de Las Bahamas, 
la isla de Pinos, zonas del norte de La Española y Puerto Rico. La población 
bucanera persistió hasta principios del siglo XIX (Watts, 1992: 180-183).
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Ya antes de volcarse a la conquista ultramarina, España se encaminaba 
hacia una "revolución educativa" que afectaría al destino y las ambiciones 
de significativos sectores sociales. Para administrar sus dominios la monarquía hispánica utilizó los servicios de cientos de funcionarios, los cuales 
debían tener ciertas credenciales educativas que los capacitaran para desempeñar los cargos que les confiaba la Corona. Al convertirse en un requisito 
que todos los funcionarios del estado con atribuciones jurisdiccionales hubieran cursado al menos cinco años de estudios universitarios o, en su defecto, se procuraran asesores con esta calificación, los Reyes Católicos abrieron 
un espacio para que individuos procedentes de grupos distintos a la nobleza tradicional ocuparan puestos en el estado. Aunque bajo sus sucesores las 
exigencias educativas se mantuvieron, su potencialidad para promover la 
movilidad social fue decreciendo, toda vez que los grupos ya instalados en 
la carrera funcionarial empezaron a crear verdaderas dinastías de letrados 
que controlaban el acceso a los cargos más prestigiosos y mejor remunerados. La Iglesia no se mantuvo al margen de esta corriente, pues preocupada por la creciente disidencia religiosa fomentó la formación de un clero 
educado, lo cual a la larga también contribuyó a la expansión educativa 
(Kagan, 1981: 33-34, 130-131).
Los colonizadores, deseando consolidar las posiciones ganadas en el proceso de conquista, buscaron contar con la capacidad de influir en las decisiones de la Corona que los afectaran. De allí el temprano interés de los colonos porque en los nuevos reinos se establecieran instituciones de enseñanza 
de todos los niveles que prepararan a sus herederos y descendientes para competir por puestos en la administración civil y eclesiástica en ciernes y que estaban llamados a desempeñar un papel decisivo en la integración del sistema colonial. La carrera eclesiástica especialmente fue un medio adecuado 
para conseguir prestigio social e influencia y asegurar la subsistencia y el decoro de las familias colonizadoras. La educación tuvo asimismo un papel en 
relación con la población nativa, en la medida en que sirvió como instrumento para la evangelización indígena.


Los estudios existentes sobre el tema de la educación en Hispanoamérica 
presentan un desarrollo desigual. En términos generales se puede decir que 
México es el área más investigada, tanto en lo que respecta a la educación 
indígena como a la educación universitaria. En segundo lugar, a bastante distancia, están los estudios dedicados a la educación en Perú y Nueva Granada. 
Sobre otras áreas americanas el conocimiento es aún más disperso e intermitente. Las instituciones más importantes, como son las universidades y los 
colegios regentados por los jesuitas, son mejor conocidas que otros centros 
educativos. Inicialmente la historiografía se concentró en determinar cuestiones como la fundación de las universidades, atendiendo en menor grado 
el funcionamiento de la universidad y su contexto. En las últimas décadas se 
ha tratado de aclarar muchos aspectos inciertos de la universidad colonial 
(por ejemplo el carácter de los órganos de gobierno, los tipos de funcionarios, la asignación de cátedras) y de entenderla como una institución inmersa en las luchas de poder de la sociedad colonial. En cuanto a los estudios 
sobre la educación elemental y secundaria la escasez de fuentes parece haber 
planteado un límite importante, aunque siempre el tema de la educación 
indígena ha suscitado una atención constante. Existen planteamientos sobre 
grupos profesionales específicos, como los médicos y los sacerdotes, en trabajos más amplios dedicados sea a la institucionalización de la medicina o al 
papel del clero en la sociedad, pero sin que se hayan cubierto todas las áreas 
geográficas de Hispanoamérica.
9.1. Educación y ordenamiento social
En la sociedad colonial la educación institucionalizada era un bien escaso y no era concebida como un medio para cambiar las perspectivas de un 
individuo, sino como un recurso para mantener la jerarquía social. Las divisiones étnicas también pesaron en el acceso a la educación, que quedó asociada (o mejor dicho, reservada) - sobre todo si se trataba de la educación 
superior - a los miembros de la elite hispanocriolla. El dominio de la escritura y la lectura no era considerado esencial para el desempeño cotidiano de 
las grandes mayorías, aunque fuera crucial para la fiscalización de sus vidas 
por parte de las autoridades civiles y religiosas y sus posibilidades de acudir a la administración dependieran de conseguir la asistencia de personas con 
capacidad letrada. Una capa profesional no muy amplia de escribientes y 
escribanos se encargaba de suplir las necesidades escriturarias del grueso de 
la población. Para la práctica religiosa no era indispensable la educación, pues 
bastaba conque los plebeyos cumplieran sus obligaciones rituales mediante 
la repetición de oraciones y la observación de los sacramentos. El conocimiento de la doctrina era importante, pero el método de transmisión utilizado por la Iglesia de forma preferente no era la lectura, sino la predicación 
oral. En lo referente a la vida económica, la contabilidad de las pequeñas propiedades no requería un uso profuso de libros y papel. Incluso se dio el caso 
de la persistencia de instrumentos prehispánicos de información, como el 
quipu (véase el apartado 10.2). No ocurrió así con las autoridades y los hacendados, que por razones económicas y administrativas empleaban personal 
con un dominio básico de las técnicas de contabilidad y la escritura alfanumérica. En propiedades más grandes se podía encontrar a administradores 
más profesionalizados y en el caso de haciendas como las de los jesuitas, éstos 
llegaban a tener un nivel bastante elevado. Estos temas merecerían más estudios, pero en líneas generales se puede afirmar que la gran mayoría de hombres en la sociedad colonial era analfabeta, y que en el caso de las mujeres 
esta situación era aun más frecuente.


9.2. Educación y evangelización indígena
Antes nos hemos referido a las premisas para el desarrollo educativo 
tomando como eje las necesidades de los sectores colonizadores. Sin embargo, el hecho mismo de la colonización planteó un problema más fundamental: la incorporación de las masas indígenas al orden colonial. En la 
medida en que la Corona asumió la tarea colonizadora también como una 
tarea de propagación de la fe católica, la cuestión de la evangelización ocupó un lugar de privilegio en sus decisiones, aunque sólo a partir del avance 
sobre el continente americano, pues en la etapa precedente de colonización 
insular en el área del Caribe los indígenas sometidos a la presión conquistadora fueron apenas evangelizados, creándose fuertes contradicciones entre 
los escasos evangelizadores y los colonizadores más interesados en explotar 
a los indios como "mano de obra" que en verlos convertidos en "súbditos 
cristianos". En 1500 los franciscanos se habían ya establecido en la isla La 
Española (actual Santo Domingo), pero se limitaron a enseñar nociones 
cristianas a unos cuantos hijos de caciques sin enfrentarse a la abusiva conducta de los colonos. En 1510 llegaron los dominicos y lanzaron una campaña contra la esclavización indígena, que llevó a la Corona a plantearse seriamente la evangelización. Las leyes de Burgos de 1512 dispusieron que 
de cada cincuenta indios debía tomarse uno al que se le enseñaría los principios básicos del cristianismo para que éste a su vez catequizara al resto. En 
un contexto signado por la persistente guerra contra los indígenas, su esclavización y su continua disminución demográfica, estas medidas tuvieron un 
impacto mínimo (Moya, 1986: 79-89).


En Mesoamérica el panorama era distinto. La llegada de los franciscanos 
en 1524 a Nueva España marcó un hito en la relación entre población indígena y colonizadores. Al saber los frailes que los indios tenían sus propios sistemas de escritura, pensaron en adaptarlos para transmitir las enseñanzas cristianas. El ejemplo más famoso es el de los catecismos testerianos, de fray 
Jacobo de Testera, quien ideó un alfabeto basado en los "jeroglíficos" aztecas para transmitir los conceptos cristianos. A su vez fray Pedro de Gante 
compuso un "catecismo jeroglífico" (Gonzalbo, 1988: 14-16). Estos ensayos 
no cuajaron en un sistema de escritura normalizado que fuera una alternativa a la escritura alfabética que terminó predominando en la difusión de la 
instrucción religiosa. Tampoco significó esto que los sistemas de escritura 
nativos desaparecieran por completo, aunque sí hizo que no tuvieran importancia en lo que se refería a la vida religiosa ortodoxa, por lo cual su empleo 
suscitó la suspicacia del clero.
El inicial entusiasmo de algunos indios (sobre todo de la región de 
Tlaxcala, aliados de Cortés contra Tenochtitlán) por la nueva fe (Gibson, 
1991: 41-45), llevó a los franciscanos en México a desarrollar un ambicioso 
programa de incorporación indígena, preocupándose ante todo por atraer a 
los indios de la nobleza en la creencia de que los plebeyos imitarían simplemente lo que sus superiores hicieran. Pidieron a los señores o caciques nahuas 
que les dieran sus hijos para educarlos en la religión cristiana dentro de sus 
monasterios, con la idea de que un apartamiento de un contexto pagano y 
politeísta aseguraría su total inmersión en la nueva religión. Se aunó a este 
esfuerzo la iniciativa de fray Pedro de Gante de fundar una escuela de artes 
y oficios: San José de los Naturales, donde se les enseñaba imaginería, pintura, sastrería, carpintería, etc. (Gonzalbo, 1990a: 49-50). Tal vez a través de 
estas escuelas los indios pudieron preservar oficios prehispánicos como el arte 
plumaria, esto es, la fabricación de prendas y decorados con plumas de aves. 
Habida cuenta de que en la sociedad prehispánica muchos indios nobles ejercían algunos oficios manuales que eran bien considerados, es probable que 
los estudiantes de esta escuela hayan provenido también de la elite indígena.
A la vez que inculcaban el cristianismo a los plebeyos mediante una catequización elemental, los franciscanos procedieron a enseñar latín a los hijos 
de los nobles con el objetivo de prepararlos para la carrera eclesiástica; pensaban que al tener sacerdotes nativos capaces de predicar en su propio ¡dio ma a los indios plebeyos las conversiones serían más eficaces. El Colegio de 
Santa Cruz de Tlatelolco, inaugurado en 1536 con ochenta alumnos hijos 
de principales, fue la institución que debía cumplir con esta misión impartiéndoles clases de latín, filosofía y teología. En 1545, a raíz de una epidemia de peste, los franciscanos entregaron su dirección a los mismos indios. 
Diez años después el colegio entró en decadencia debido a que el Concilio 
mexicano de 1555 dio normas contrarias a que se formara un clero indígena. A fines del siglo XVI quedó convertida una escuela de enseñanza primaria para los indios (Kobayashi, 1974: 337, 391-392). De todas maneras, 
los indios educados en Tlatelolco constituyeron una generación especial en 
la historia de la cultura colonial. Destacó entre ellos Antonio Valeriano, que 
escribía latín y llegó a ser gobernador de los indios de la ciudad de México, 
y el traductor indio Juan Badiano, que tradujo al latín un tratado sobre plantas medicinales escrito por el médico nahuátl Martín de la Cruz (véase el 
punto 14 del apéndice). Algunos indios que llegaron a un nivel medio de 
educación se desempeñaron como traductores e intérpretes en las oficinas 
virreinales (Kobayashi, 1974: 361-387).


La decadencia del colegio de Tlatelolco, el proyecto más ambicioso de 
educación indígena, tuvo también que ver con la creciente presión de grupos de interés, como los dominicos y muchos clérigos seculares que estaban 
en contra de la ordenación de sacerdotes indios, pues les atribuían todo tipo 
de vicios y debilidades morales (Osorio, 1990: xxxix-xlv). Los dominicos no 
creían que ningún indio tuviese la capacidad suficiente para ir más allá de 
los principios elementales del cristianismo y se opusieron con toda energía 
a los esfuerzos de los franciscanos por dotar a los indios nobles de una educación equivalente a la de los europeos de clase alta (Ricard, 1983: 343-349). 
Aunque juristas como Juan de Solórzano y Pereyra o tratadistas eclesiásticos 
como el obispo de Quito, Alonso de la Peña Montenegro, señalaron que no 
estaba prohibido que los indios fueran ordenados, la realidad fue que 
los indios ordenados no fueron muchos y si se ordenaban era casi siempre 
en los niveles más bajos de la jerarquía. Incluso los franciscanos que inicialmente habían defendido la posibilidad de un clero indígena, llegaron a referirse a cierta incapacidad indígena para aprender materias abstractas como 
la filosofia y la teología y para ejercer autoridad. Los cronistas fray Juan de 
Torquemada y fray jerónimo de Mendieta representan este modo de pensar. 
Por ello, se admitió a clérigos indígenas según los casos particulares y como 
suplentes a "título de idioma", es decir, el conocer la lengua de los feligreses 
indígenas les abría la oportunidad de ser aceptados en los niveles inferiores 
de la estructura eclesiástica (Taylor, 1996: 94-96). En las órdenes los indios 
fueron admitidos como donados y legos sin que se les permitiera tomar los 
hábitos.


En cambio, la Corona sí veía con buenos ojos la fundación de colegios de 
caciques (cuadro 9.1), "donde sus hijos desde sus tiernos años sean instruidos 
con mucha enseñanza, y fundamento de nuestra Santa Fé Católica, y en costumbres políticas, y en la lengua Española, y comunicación con los españoles, 
para que así salgan, y sean, quando grandes, mejores Christianos, más entendidos, y nos cobren más afición, y voluntad, y puedan enseñar, persuadir, y 
ordenar después a sus sujetos todo esto con mejor disposición y mayor suficiencia" (Solórzano, 1972,1:413-414). Para la Corona la educación de la elite indígena era necesaria para poder contar con mediadores aptos hacia el mundo indígena que a su vez contribuyeran a la disciplina social. Por el contrario, 
la educación indígena con miras a crear un sacerdocio indígena, planteada en 
los inicios de la colonización de Nueva España, fue un camino sembrado de 
tentativas de éxito efímero, proyectos truncados y considerable polémica.
Cuadro 9.1,
Instituciones educativas de indios y mestizos
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Los jesuitas compartían el enfoque inicial de los franciscanos y realizaron algunos intentos por suplir a los hijos de la nobleza india (los futuros 
caciques) de una educación de nivel secundario por lo menos. Incluso intentaron reavivar la educación superior para los indios nobles en México planteando que se les enseñaran "unas Artes fáciles y una teología clara" y se les 
inculcaran hábitos de religiosidad estricta, para seleccionar de entre ellos a 
los más aptos para el sacerdocio. La propuesta fue rechazada por los superiores de la Compañía, pero se aceptó que debían hacerse cargo de la educación de los caciques e indios principales enseñándoles lectura, escritura, 
doctrina cristiana y música. Con este objeto se fundó el Colegio de San 
Martín de Tepotzotlán hacia 1582; se abrió con unos ochenta niños hijos 
de los principales de la comarca. Pero en general los jesuitas dieron prioridad a los colegios destinados a educar a jóvenes criollos y a sus seminarios, 
de forma que en 1592, el colegio, originalmente destinado a los indios nobles, 
tenía cientos de estudiantes criollos y apenas cuatro estudiantes indios 
(Gonzalbo, 1990a: 155-162).
En la ciudad de México, los jesuitas fundaron el Colegio de San 
Gregorio en 1586, que incluía un seminario para principales y una escuela pública para los indios del común. En 1591 llegó a tener cuarenta niños 
indios nobles, pero pronto se vio sumido en la desorganización y tuvo 
momentos de decadencia recurrentes. De todas maneras, la importancia 
que el colegio dio a la educación musical o convirtió en un centro de actividad religiosa para los indios de la ciudad a través de sus cofradías y de las 
fiestas religiosas (Gonzalbo, 1990a: 164-166). Algunos de los poquísimos 
indios que aprendieron bien el latín en los colegios jesuitas lograron obtener grados de bachiller en la universidad, siempre y cuando hubieran acreditado su condición de indios nobles.
Algunos investigadores concluyen que aquellos caciques que lograron 
asimilarse a la sociedad criolla trataron de olvidar sus nexos con el mundo 
indígena, mientras que los que permanecieron en sus comunidades perdieron la confianza en la educación como medio para lograr mejores oportunidades de acomodo en la nueva sociedad (Gonzalbo, 1990a: 166). No obstante hubo entre la elite indígena quienes apelaron a los derechos que la 
Corona les reconocía como súbditos indios para conseguir instituciones educativas propias. Dentro de esta corriente deben entenderse los intentos de 
reactivar el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco en 1724 y hacer que retomara su objetivo originario de educar a la elite indígena. Esto iba acompañado por la aspiración de acceder a cargos y mercedes otorgados por la Corona. 
Pertenece asimismo a esta coyuntura el intento de que se fundara el Colegio 
San Carlos Borromeo en México. Esta iniciativa fue impulsada en 1753 por 
el presbítero Julián Cirilo de Castilla Aquihualcatehutle, tlaxcalteca de ori gen noble, que se quejaba del descuido en la administración religiosa de los 
indios, pues los párrocos no conocían el idioma de sus feligreses. Proponía 
que en el proyectado colegio los indios nobles se prepararan para predicar la 
doctrina en los pueblos indígenas. La propuesta no fue aprobada por el 
Consejo de Indias, pero sin duda reflejaba los intereses de un sector de la elite indígena que luchaba por consolidar posiciones en la estructura administrativa colonial (Menegus, 1997: 197-201).


En el caso del Perú se ha notado que la implantación de escuelas de 
caciques se relacionó con el desarrollo de las campañas represivas contra la 
llamada idolatría indígena en el siglo XVII (Flores Galindo, 1987: 99); véase el apartado 6.9.1). En efecto, Felipe II había dado instrucciones al virrey 
Toledo ya en 1573 y 1576 para que fundara colegios para los hijos de caciques, asignando incluso rentas de repartimiento (Cárdenas, 1975/1976: 
6), pero sólo en 1620 se fundó en Lima el Colegio del Príncipe y en 1621 
el Colegio de caciques de San Francisco de Borja en el Cuzco, encargándose de ambos la Compañía de Jesús. Los niños debían ser admitidos a partir de los diez años y salir cuando tuvieran edad de casarse o heredar el cacicazgo, por lo que permanecían entre ocho y diez años en el colegio. La 
instrucción que recibían consistía en lectura, escritura, cálculo, doctrina 
cristiana y algunas veces latinidad, pero sólo a fines del siglo XVIII estos 
colegiales pudieron ingresar a la universidad y postular a curatos (Cárdenas, 
1975/1976, 9: 16-17). La tendencia de matriculaciones en el colegio de 
caciques de Lima fue más bien decreciente, pese a que hubo años en que 
llegaron a ingresar más de diez hijos de caciques. De todas maneras, cabe 
preguntarse si el fin de estas instituciones de educación indígena era el control ideológico, tal como generalmente se entiende, pues en realidad estas 
cifras son ínfimas incluso frente al número de caciques existentes en el 
virreinato. Sería necesario examinar con exactitud quienes eran los privilegiados asistentes de estas escuelas para formular una interpretación más 
exacta de estas instituciones en el contexto colonial peruano.
La educación de los indígenas fue un problema debatido en el marco de 
la evangelización, intentándose una síntesis entre el afán imperial y el afán 
de conversión. No se puede entender este problema al margen de las políticas diferenciadas que mantuvieron las órdenes religiosas y el clero secular, y 
de las ambiciones de poder de estos colectivos en cada territorio concreto. 
Las instituciones educativas para indios se desenvolvieron en el contexto de 
rivalidades entre los sectores religiosos y eclesiásticos de la colonia. En el 
Cuzco, mientras los jesuitas fundaban colegios para indígenas, los clérigos 
seculares representados por el cabildo catedralicio del Cuzco trataban de 
imponer su propia red de escuelas. En 1622 protestaban porque el ruido del 
colegio de caciques (al que denigraban llamándolo "una junta de yndios") impedía la correcta ejecución de los oficios divinos. Señalaban además que 
se gastaba dinero de la caja de comunidad de indios "en cuatro yndios" con 
lo que se perjudicaba las pagas que se debían al rey, los tributarios ausentes 
e impedidos (Vargas Ugarte, 1938, 2: 110-111).


Los jesuitas de Ju1i (Alto Perú) se enorgullecían de haber fundado una 
escuela donde doscientos niños aprendían las primeras letras, rudimentos 
de aritmética y el catecismo. Tomando en cuenta que en 1682 la población de las parroquias a su cargo se cifraba en catorce mil indios, doscientos escolares puede parecer un número insignificante. Sin embargo, para 
los propósitos de los religiosos podrían haber sido suficientes, ya que deseaban que este pequeño grupo instruido sirviera de ayuda en las tareas de 
predicación y catequesis. Por medio de estas escuelas dominicales, organizadas no sólo por las órdenes sino también por algunos clérigos, se formó 
un pequeño grupo con conocimientos elementales de lectura y escritura, 
y de doctrina cristiana, que proporcionaron los cantores, maestros de doctrina, fiscales y otros auxiliares que colaboraban con los curas - que eran en 
su mayoría criollos o españoles - en las tareas de las parroquias rurales (Vargas 
Ugarte, 1938, 2: 64, 67).
El cronista Guamán Poma abogó por la educación de los indios e indias 
centrada en la enseñanza de lectura y escritura y de la doctrina cristiana, y 
se quejó de que muchos párrocos y caciques no tenían interés en que los 
indios se instruyeran. Consideraba este cronista que los párrocos no deseaban que hubiera indios "ladinos" (esto es, que conocieran el castellano) y 
que supieran leer y escribir, porque deseaban que la ignorancia de los indios 
favoreciera sus manejos para explotarles, aunque por otra parte los párrocos no se negaban a aliarse con indios ladinos que buscaban participar en 
sus malos manejos (Guamán Poma, 1987: B: 720, 722, 668, 775). Guamán 
Poma deseaba que los indios conocieran la lengua española, porque así la 
cristiandad indígena progresaría, tendría doctores, santos y santas, etc. Estas 
propuestas suyas se integraban en una visión más general de autogobierno 
indígena, directamente dependiente del rey, que no debía ser interferido 
por funcionarios españoles, pues sostenía que los españoles y sus descendientes criollos eran "extranjeros" y no podían por tanto encargarse de 
administrar las doctrinas indígenas ni el reino (Guamán Poma, 1987, B: 
839, 705).
En síntesis, la educación indígena entendida como la implantación de 
escuelas primarias en los virreinatos fue muy limitada. Cuando la Corona u 
otras instituciones propusieron proyectos de educación indígena, siempre 
tuvieron en la mira al sector noble indígena - idea que sólo cambia en la 
segunda mitad del siglo XVIII - (Menegus, 1997: 205), pero es dudoso que 
estos proyectos alcanzaran de manera amplia incluso a este minoritario sec tor. Para algunos indios de la elite la ambición de ser aceptado en algún nivel 
de la jerarquía religiosa fue el acicate de las peticiones que hicieron ante el 
rey para que reabriera o fundara colegios para indios.


La educación elemental que los curas impartieron a sus feligreses en 
sus parroquias no fue continua, ni abarcaba al conjunto del pueblo. Tampoco existió en América la institución de la educación municipal que sí 
existió en España, con lo que el conocimiento de la lectura y escritura 
entre la población indígenas, rural en su mayoría, tuvo escasa difusión. 
Obviamente presentar cifras no es posible, pero en muchos pueblos fuera del cura, algún escribiente, los propietarios y administradores de haciendas, y unos cuantos auxiliares indígenas, pocos conocían el manejo de la 
palabra escrita.
9.3. Mestizaje y educación
Los sectores mestizos pronto preocuparon a la Corona, ante todo por 
el problema de desarraigo social. En los inicios de la colonización las autoridades temían que niños mestizos hijos de españoles que andaban "perdidos" entre indios, no recibieran una adecuada educación cristiana, ni se 
criaran según las costumbres - tenidas por mejores - de sus padres españoles. Preveían que si estos niños continuaban así, el problema del vagabundaje y la mendicidad se agudizaría, pues pensaban que las familias 
indias no los integrarían. Primero se intentó crear asilos para darles amparo, pero al mismo tiempo las autoridades llegaron a la conclusión de que 
la educación podría ser una solución más efectiva para este problema. En 
México, se fundó el Colegio San Juan de Letrán a cargo del cabildo de la 
ciudad en 1547. Pronto fue puesto bajo el patronato real. El colegio nunca adquirió el carácter pleno de centro educativo, y mantuvo cierto sesgo 
de asilo u orfanato. De todas maneras llegó a tener 200 alumnos en 1552. 
A medida que el contingente mestizo se hacía más grande y autónomo de 
los indios y españoles, los sectores dominantes pasaron a verlos como una 
amenaza para la estratificación social del virreinato. Mientras tanto el funcionamiento del colegio dejaba cada vez más que desear, aunque en sus 
mejores momentos aprovecharon sus servicios incluso niños españoles de 
familias pobres que conseguían así educar a sus hijos. A partir de la década de 1570, San Juan de Letrán fue perdiendo su función de colegio y asumió cada vez más la función de una casa de expósitos o asilo. Los repetidos intentos de revitalizarlo como centro educativo no prosperaron 
(Gonzalbo, 1990a: 198-207).


9.4. La educación elemental y secundaria o preparatoria
Tratamos aquí básicamente de la educación impartida a los varones, ya 
que era el único tipo de formación institucionalizada (sobre la educación 
femenina, véase el apartado 4.4). En los primeros momentos de la colonización fueron los frailes los que abrieron las puertas de sus conventos a los hijos 
de los colonizadores para enseñarles las primeras letras y los rudimentos de 
la doctrina cristiana. En México, uno de los primeros centros dedicados a la 
enseñanza elemental fue el Colegio de San Pablo, en el convento de los agustinos, fundado alrededor de 1537. Esta orden tuvo también dos colegios para 
jóvenes criollos, uno en Guadalajara desde 1578, donde se enseñaba gramática y retórica, y otro en San Luis Potosí, dedicado a enseñar primeras letras 
y latín (Gonzalbo, 1990b: 26-28). En Guatemala la orden betlemita tuvo un 
papel destacado en la educación de los niños en el siglo XVIII. Las escuelas 
de los conventos por lo general tenían como interés prioritario preparar novicios para su futuro ingreso en las órdenes religiosas, aunque esto no impidió 
que brindaran servicios educativos a un público más amplio. Lo mismo se 
puede decir de las iglesias catedrales cuyo interés principal eran los seminarios para la formación de clérigos, pero que de forma subsidiaria educaban 
a algunos niños en las primeras letras y daban clases de gramática. En cambio, los ayuntamientos o cabildos no tuvieron un papel destacado en desarrollar la educación primaria.
Fuera de estas instituciones, hubo profesores que establecieron escuelas 
de primeras letras por su cuenta. Sólo en 1601 el cabildo de México expidió unas ordenanzas que debían acatar los maestros de primeras letras. En 
primer lugar señalaba que debían rendir un examen para obtener un título 
que les permitiera ejercer como tales. En segundo lugar, exigía el cabildo que 
el maestro fuera español y cristiano viejo y que bajo ninguna circunstancia 
pudiera ser negro, ni mulato ni indio, y que debía dar una información de 
vida y costumbres. Los conocimientos básicos que habían de recibir eran 
saber leer romance en libros, cartas y procesos y escribir letras de forma 
redondilla y bastardilla, ambas en tamaño grande, mediano y chico, y saber 
las cinco reglas de cuenta de guarismos (sumar, restar, multiplicar, medio 
partir y partir por entero). Con estas exigencias se trataba de impedir que 
maestros antiguos que no conocían las nuevas formas de escribir siguieran 
enseñando escritura y que se limitasen a enseñar a leer (Solano, 1992: 122123). Pese a estas ordenanzas hubo algunos maestros que no se sometieron 
al examen del cabildo y por tanto siguieron trabajando sin autorización. 
Para no cumplir con el reglamento estos maestros se escudaban en el hecho 
de haber recibido las órdenes menores y los órdenes sacros. Es decir, se valían de estar sujetos al fuero eclesiástico para no someterse a la legislación secular, maniobra utilizada con frecuencia en otros ámbitos de la vida colonial (Solano, 1992: 144-147).


En el Perú la situación de inestabilidad y las conmociones experimentadas debido a las guerras civiles de los conquistadores, causaron cierto retraso en la institucionalización de la enseñanza, aunque no impidieron completamente labores educativas independientes, como la del licenciado Juan 
de Cuéllar, canónigo originario de Medina del Campo, que en el Cuzco fue 
profesor de latinidad del Inca Garcilaso de la Vega y otros jóvenes mestizos 
e indios "entre sangre y fuego de las guerras que entonces hubo de los levantamientos de don Sebastián Castilla y de Francisco Hernández Girón [...]" 
(Inca Garcilaso, 1976, 1: 121). Además hubo maestros que por su cuenta 
enseñaban a escribir y contar, entre los que alguno llegaba incluso a enseñar 
gramática latina y castellana de nivel avanzado. El clero también se preocupó por abrir escuelas elementales. Los frailes agustinos, dominicos y franciscanos, además de enseñar a algunos niños indios, admitieron a niños españoles. No era raro que algunas catedrales de las ciudades tuvieran escuelas de 
primeras letras impulsadas por sus prelados, y centros de mayor nivel con 
miras a establecer seminarios. Precisamente, el arzobispo de Lima abrió una 
escuela de niños españoles en 1561, donde se enseñaba gramática y música 
por 25 pesos cada semestre (Martín, 1968: 4-5). La llegada de la Compañía 
de jesús al Perú, y después a México y otras ciudades de Hispanoamérica, 
fue vista con complacencia por las familias locales acomodadas porque satisfacía sus demandas de una educación buena y disciplinada.
En Lima los jesuitas, que habían fundado el Colegio de San Pablo en 
1568, pronto encontraron la oposición del virrey Francisco de Toledo que, 
en su calidad de protector de la Universidad de San Marcos, deseaba que San 
Pablo se limitara a organizar una suerte de "escuelas menores" para la universidad. Al resistirse los jesuitas, Toledo impuso a los estudiantes la obligación de asistir a la universidad y les prohibió asistir a clases en San Pablo. Los 
jesuitas lograron reanudar sus clases porque una real cédula de 1580 zanjó 
la cuestión por un tiempo: los autorizó a impartir clases de lengua y humanidades a cualquier estudiante, pero indicó que sólo enseñaran filosofía y 
teología cuando la universidad no ofreciera clases regulares de estas materias 
y les fue prohibido dar grados. Si los estudiantes deseaban un grado oficial 
debían asistir a la universidad (Martín, 1968: 30-31). A fines del siglo XVI 
los jesuitas consiguieron del virrey Marqués de Cañete el derecho exclusivo 
de enseñar humanidades de forma que el Colegio de San Pablo se convirtió 
en la antesala obligada para ingresar luego a la Real Universidad de San 
Marcos, esta concesión fue aprobada por una real cédula de 1620. No hay 
cifras regulares del número de estudiantes pero el cuadro 9.2 nos da una idea 
de la población escolar.


Cuadro 9.2.
Estudiantes en el Colegio 
de San Pablo de Lima, 1568-1648
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Estos colegios no estaban al margen de los conflictos existentes en la 
sociedad en general. La disputa entre criollos y peninsulares no se limitó a 
conflictos entre frailes. En el Cuzco, era notoria la rivalidad entre el Real 
Colegio Seminario San Antonio el Magno, dirigido por los dominicos, donde se seguían las doctrinas de santo Tomás de Aquino y se matriculaban los 
hijos de la aristocracia local y ciudades circunvecinas, y el Colegio de San 
Bernardo, a cargo de los jesuitas, donde se seguía sólo a los "autores de la 
Compañía" y se matriculaban los hijos de los peninsulares. Sus reyertas callejeras alteraban "la paz de la república" y cada colegio intentaba además anular los privilegios del otro, creándose una situación de encono permanente 
(Lavallé,1982,1:265-266).
Los jesuitas llegaron a Nueva España en 1572, algún tiempo después de 
haberse establecido en el Perú, pero de inmediato procedieron a fundar colegios, de modo que a fines del siglo XVI ya gobernaban casi una decena de 
estas instituciones. En 1574 se iniciaron las actividades de su Colegio Máximo 
en la capital del virreinato, suscitándose las habituales disputas con la universidad. Posteriormente los jesuitas abrieron nuevos colegios en las ciudades provinciales de Pátzcuaro, Valladolid, Antequera, Puebla y Guadalajara 
(Gonzalbo, 1990b: 165-189). La importancia de los jesuitas y su influencia 
en la formación de la elite colonial es indudable. En su plan de estudios tuvo 
un papel esencial la retórica, mientras que las ciencias en general tuvieron 
poca relevancia. El libro de texto para los estudios de retórica era De institutione grammaticae libri tres del padre Manuel Álvarez. Hubo ediciones en 
América de este libro. En las clases de Latín los estudiantes leían a Cicerón, 
Salustio, Julio César, Virgilio y Horacio, debidamente expurgados de la "inde cencia" pagana. A través de estas lecturas los jóvenes absorbían una perspectiva imperial del orden mundial, lo cual influía en la formación política de 
la joven elite colonial (Liss, 1973).


9.5. Colegios de las órdenes religiosas
Es difícil distinguir de manera estricta los colegios de las órdenes religiosas, entendidos como centros dedicados a formar a sus propios frailes, de 
los colegios mencionados en el anterior apartado. De todas formas es importante hacer hincapié en que se trataba de orientaciones distintas, aunque 
pudieran coincidir en determinados espacios y momentos. Los colegios o 
estudios de los conventos tenían derecho a emitir sus propios títulos, que 
eran pasante, lector, maestro y licenciado. Y se regían por su propio currículo. Algunas órdenes preferían que se leyera a determinado teólogo. Así los 
franciscanos favorecían las doctrinas de Duns Escoto y expresamente rechazaron las de santo Tomás de Aquino. Los jesuitas entretanto inculcaban las 
doctrinas de los teólogos de su orden.
En Lima se fundó el Colegio Real de San Martín en 1582 a cargo de la 
compañía de Jesús para formar sólo a sus novicios. Obtuvo en 1695 la regencia de la cátedra del "Maestro de las Sentencias" (Pedro Lombardo - 
11001160-, teólogo medieval cuyo tratado sistemático de teología, Quattuor libri 
sententiarum, se convirtió en libro de texto para las universidades desde el 
siglo XII) en la facultad de Cánones de la Universidad de San Marcos. Por su 
parte, los agustinos fundaron en su convento el Colegio de San Ildefonso en 
1612. Allí daban Artes y Teología y los cursos se seguían tanto en el convento como en la universidad. El régimen era algo distinto al existente en los 
colegios descritos antes, notándose a las claras la impronta monacal en su 
horario de clases: se levantaban a las cuatro de la mañana para estudiar sus 
lecciones hasta las seis, en que comenzaban las lecciones de prima de Teología 
y la de Artes. Pero además cumplían con todas las obligaciones del coro, y 
asistían a la universidad; por ejemplo a las 8 de la mañana se dirigían a oír la 
cátedra de Sagrada Escritura en las aulas universitarias. Los agustinos llamaban a su colegio "universidad pontificia", pues tenían derecho a conferir los 
grados de pasante y maestro, válidos solamente para la Iglesia. Los estudiantes de teología se examinaban tomando puntos del Maestro de las Sentencias 
y disertaban una "hora entera de ampolleta", recibiendo luego la réplica de 
tres padres examinadores, quienes decidían en votación secreta si lo aprobaban o no. Si lograba aprobar, permanecía en el colegio con título y privilegio de pasante de Teología. Si desaprobaba debía ocuparse en los ejercicios 
determinados por sus superiores. También había concursos para ocupar las cátedras del colegio entre los pasantes. Aquel que superaba a sus competidores recibía el título de lector. El claustro de este colegio estaba formado 
por todos los maestros de la provincia agustina y por los doctores en teología de la Real Universidad de Lima (Torres, 1938: 291-303).


Los ejercicios académicos eran una actividad regular de estos colegios. 
En el ya mencionado de San Ildefonso, las llamadas "conclusiones" o "palestras" se hacían dos veces al mes y consistían en que dos estudiantes arguyeran y contrarguyeran sobre una cuestión tomada al azar del cuaderno del lector 
y que habían preparado durante veinticuatro horas. Se trataba de verdaderas 
contiendas verbales y lógicas, cuyo ganador era designado por votación secreta de los maestros, lectores y pasantes asistentes al acto. Estos actos más o 
menos comunes iban preparando al aspirante para las grandes pruebas de los 
grados (Torres, 1938: 293-294). El programa de estudios de estos colegios 
seguía las directivas emanadas de los capítulos generales de las órdenes, introduciendo en los casos necesarios el estudio de las lenguas indígenas para preparar al personal que se encargaba de la catequización.
9.6. Educación del clero secular
Una de las grandes preocupaciones de los obispos de las sedes americanas fue la formación de los clérigos. Se vieron en los inicios de la colonización en gran desventaja frente a los frailes que con sus propias escuelas podían 
formar un personal mucho más eficaz para asumir la evangelización. Los frailes, además, hicieron de su labor cristianizadora un elemento clave de la política colonizadora y con ello gozaron durante largo tiempo de gran autonomía de los obispos. Debido a ello, para hacer frente a los problemas de control 
de sus respectivas diócesis, los prelados se vieron en la necesidad de organizar seminarios y colegios donde se brindara una formación mejor a los eclesiásticos para afrontar la competencia con los frailes. Por eso, entre las prioridades del arzobispo de México, Pedro Moya de Contreras, estuvo la de 
mejorar la preparación de los clérigos. Bajo su gobierno (1571-1591), el 
número de curas con título universitario aumentó significativamente en la 
arquidiócesis de México (Schwaller, 1987: 97). Las iniciativas episcopales del 
siglo XVI fomentaron pequeños colegios adjuntos a las catedrales que por lo 
general daban mucha importancia a la preparación musical.
También intentaron formar seminarios siguiendo las directivas del Concilio 
de Trento. Los jesuitas se convirtieron en auxiliares de los obispos en esta 
tarea, pero surgieron conflictos por la excesiva influencia que el control de 
la formación eclesiástica les daba en las sedes obispales. El caso más sonado 
de este tipo de enfrentamiento fue la lucha entre Juan de Palafox, obispo de Puebla de los Ángeles, en Nueva España, contra los jesuitas del obispado, 
porque éste deseaba dotar de rentas su propio Colegio Seminario de San 
Pedro, cobrando diezmos a las propiedades jesuitas, cosa que la Compañía 
rechazó de plano. El conflicto tuvo largas consecuencias, reflejándose en la 
negativa de los jesuitas a que Palafox fuera canonizado (Bartolomé, 1990).


Otro seminario tridentino se fundó en Ciudad Real de Chiapa en 1678 
con fondos donados por el obispo Marcos Bravo de la Serna y con becas para 
doce jóvenes hijos legítimos de españoles de la región. Se admitió que los 
dominicos, la orden preponderante en la región, tuvieran dos cátedras. 
También apareció una institución semejante en Oaxaca hacia 1681. México 
tuvo su propio seminario tridentino con el impulso del arzobispo Aguiar y 
Seixas en 1685, aunque fue erigido oficialmente en 1697. En todos estos 
seminarios, además de las materias de gramática, filosofía, teología y sagrada escritura, se enseñaron las lenguas de los nativos del obispado, aunque 
entre éstas tuvo más importancia el náhuatl, que llegó a servir como una especie de lingua franca para la predicación (Gonzalbo,1990b:311-316).
En América del Sur, el Concilio Limense de 1583 decidió la fundación de 
un seminario, pero las diferencias con el virrey Marqués de Cañete impidieron que se concretara. Santo Toribio de Mogrovejo consiguió licencia para fundar un colegio seminario en 1592, lo que se hizo en 1594 aunque sólo comenzó a funcionar en 1596. Ya en el siglo XVII Cobo dice que los estudiantes 
iniciaban allí la latinidad hasta hacerse consumados letrados en Teología, 
Cánones y Leyes, aunque no menciona las lenguas nativas (Cobo, 1956a: 440442). En Nueva Granada muchos seminarios estuvieron a cargo de los jesuitas, lo cual fue a veces motivo de serios conflictos (Salazar, 1946: 310).
9.7. Universidades
La educación universitaria estuvo reservada a un grupo muy pequeño de la 
clase dominante hispanocriolla de las colonias. Aquellos pobladores que tenían 
un elevado poder económico se preocuparon porque sus hijos varones tuvieran acceso a esta institución académica que les permitiría optar a una carrera 
burocrática civil o eclesiástica. Las principales ciudades y algunos centros urbanos de importancia menor se dotaron de universidades con este propósito (cuadro 9.3). Las universidades hispanoamericanas tomaron como modelo a la universidad de Salamanca y a través de su existencia lucharon por alcanzar los 
mismos privilegios de que gozaba aquélla (Rodríguez Cruz, 1977). En Santo 
Domingo, el estudio general de los dominicos se convirtió en universidad por 
la bula papal de 1538 y comenzó a funcionar en 1539; aunque no alcanzó el 
rango de universidad mayor, se la considera como la primera universidad fun dada en el Nuevo Mundo (Rodríguez, 1992: 370-372). También fueron los 
dominicos - unidos al cabildo - quienes impulsaron la creación de la que sería 
la Real y Pontificia Universidad de San Marcos en Lima, capital del virreinato 
del Perú, con la real orden del 12 de mayo de 1551. La lucha por despojar a 
los dominicos de la excesiva influencia que habían adquirido al ser sus principales promotores de la misma fue larga y enconada. El virrey Toledo se opuso 
de forma tajante a que permaneciera su local en el convento de estos frailes y 
le dio constituciones propias en 1578 (Ajo, 1957, 2: 145, 154).


Cuadro 9.3.
Estudiantes en el Colegio de San Pablo de Lima, 1568-1648
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En México, la Real Universidad se fundó gracias a la iniciativa del arzobispo y del cabildo, que obtuvieron la Real Cédula del 21 de setiembre de 
1551. El 3 de junio de 1553 el humanista Cervantes de Salazar inauguró la 
cátedra de retórica. En 1562 se le concedieron los mismos privilegios que a 
Salamanca (Gonzalbo, 1990b: 68-69). La polémica sobre la antigüedad de 
las universidades se inició aun en la misma época colonial. Ya en 1630 el cronista limeño fray Buenaventura de Salinas y Córdova, de la orden franciscana, afirmaba la prioridad de Lima sobre México (Guibovich, 1995: 236).
Las universidades fueron financiadas por la Corona, aunque en sus inicios comenzaron sus actividades en locales prestados por las órdenes religiosas, como ocurrió en el caso ya mencionado de San Marcos. La universidad 
de México fue dotada con dinero procedente de los repartimientos de indios, 
pero tuvo que solicitar repetidas veces a la Corona la asignación de un terreno donde construir su propia sede (Ajo, 1957, 2: 166-168). Surgieron universidades en ciudades más pequeñas. En Santo Domingo se fundó la 
Universidad de Santiago de la Paz, cuya erección final es de 1558 tuvo un 
funcionamiento irregular hasta que la fundación del seminario conciliar la 
absorbió en 1629 (Rodríguez, 1992: 383-386). En la década de 1570, tanto en Bogotá como en Quito, los dominicos consiguieron bulas papales que 
les autorizaban a fundar universidades, cosa que llevaron a efecto tiempo después: la Universidad de San Fulgencio de Quito comenzó a funcionar en 
1603, mientras que la Universidad Tomista de Santafé en Bogotá se estableció en 1639 (Rodríguez, 1992: 620-622). Estas universidades fueron fundadas casi siempre por iniciativa de las órdenes religiosas o de los obispos. 
Muchas veces su carácter "universitario" no es del todo claro, puesto que el 
término "universidad" tenía un sentido más amplio que el actual, que designa exclusivamente una institución académica autorizada a conferir los más 
altos grados académicos. En las fuentes de la época colonial, se habla incluso de "universidad de mercaderes", pues la palabra universidad era sinónimo 
de corporación en general. Lo que distinguía a la universidad académica era 
su capacidad de otorgar grados en nombre del rey. Los cronistas de las órdenes suelen referirse a sus colegios como "universidades pontificias", porque 
habían sido autorizadas por la Santa Sede a emitir grados, aunque éstos no 
eran equivalentes a aquellos emitidos por las universidades reales, de las cuales en estricto sentido sólo hubo dos en América: la de San Marcos en Lima 
y la Real Universidad de México en Nueva España. Por ello, dominicos y 
jesuitas durante todo el siglo XVII hicieron enormes esfuerzos en obtener el 
pase regio para las facultades de graduar que habían conseguido de la Santa 
Sede. La facultad para graduar y el alcance de los grados otorgados es un elemento importante para el análisis de la influencia de cada universidad. Según 
el tipo de grados que expedían y el tipo de facultades que tenían se diferen cian en universidades mayores y menores, siendo estas últimas semejantes a 
los colegios de las órdenes. Entre las universidades menores se incluyen aquellas fundadas por los obispos en sus sedes.


9.7.1. Gobierno y población de la universidad
En este aspecto, como en muchos otros, nuestro conocimiento de la universidad colonial acusa notables altibajos. El caso mejor estudiado es el de la 
Real Universidad de México, que recibió al fundarse los mismos privilegios 
que la Universidad de Salamanca, aunque pronto contó con sus propios estatutos. Los primeros fueron los dados por el oidor Farfán en 1580. Le siguieron los estatutos (perdidos) del arzobispo Moya de Contreras en 1586, los 
del marqués de Cerralvo en 1626 y finalmente los de Palafox, que comenzaron a regir en 1649. Esta legislación sólo se aplicó en forma parcial debido a la fuerte lucha de bandos, que tenía como escenario el estudio universitario. El arzobispo de México, fray Alonso de Montúfar como cabeza del 
clero secular pugnó porque en la universidad entraran en vigor los estatutos 
de Salamanca (González, 1987: 221). Este afán por asentar el modelo "autónomo" salmantino iba contra la estrecha tutela con que la audiencia la sujetaba, siempre aprovechando su carácter de fundación real. Al clero secular le 
interesaba controlar este importante centro de formación e hizo todo lo posible por desplazar al clero regular del control que sobre las cátedras de teología iban obteniendo al amparo de la audiencia y el virrey (González, 1991: 
25). La Universidad de San Marcos de Lima también recibió los privilegios 
salmantinos en 1589. El primero en dar constituciones a la Universidad fue 
el virrey Toledo en 1585; a estas disposiciones se agregaron otras del virrey 
Marqués de Monteclaros en 1624. Finalmente en 1735 se imprimieron las 
nuevas constituciones que regirían de ahí en adelante el gobierno de la universidad.
La autoridad máxima de la universidad era el rector, tenía la función de 
presidir el claustro de consiliarios y los claustros plenos, era la figura más 
importante en los actos públicos en que participaba la universidad y decidía 
las cuestiones académicas y financieras que atañían a la universidad. Otra 
autoridad importante era el maestrescuela, que era un miembro del capítulo catedralicio que se encargaba de todos los asuntos educativos en una sede 
obispal u arzobispal; a este funcionario se le nombró miembro del claustro 
de consiliarios y como tal debía encargarse de los grados universitarios. Sin 
embargo su papel institucional no se ha aclarado del todo (González, 1997: 
109-110). El claustro de los consiliarios estaba formado por representantes 
elegidos por los estudiantes. El claustro de diputados lo formaban los cate dráticos. El claustro pleno reunía al conjunto de los maestros, licenciados y 
doctores de la universidad.


En principio el rector debía ser elegido por el claustro de consiliarios tal 
como ocurría en Salamanca, pero en las universidades hispanoamericanas la 
autoridad virreinal tuvo mucha ingerencia en la elección de rectores, algunos de los cuales fueron directamente nombrados por el virrey, alimentándose con ello los conflictos entre el poder virreinal y el poder arzobispal. Más 
tarde, a mediados del siglo XVI la universidad de México fue regularizando 
el mecanismo de elección, aunque no por ello el virrey dejó de intervenir, 
favoreciendo a veces que se eligieran como rectores a canónigos y dignidades de la catedral metropolitana (Pavón, 1997: 70-79). Entre 1574 y 1601, 
los rectores fueron todos oidores, cosa que se alentó por considerar que éstos 
darían más "lustre" a la universidad. El gobierno de los rectores-oidores dio 
a la universidad mexicana la posibilidad de consolidar mecanismos institucionales, por ejemplo se abrieron nuevas cátedras y se reguló el sistema de 
acceso a las cátedras por oposición (Pavón, 1997: 90). Después, los miembros de las órdenes religiosas quisieron también ocupar la rectoría logrando 
que se alternara un religioso y un seglar en el cargo. En Lima, en cambio, 
oidores y miembros de la audiencia se alternaron con elementos del clero en 
el rectorado. Entre los rectores limeños figuró el notable erudito Pedro de 
Peralta y Barnuevo, que gobernó San Marcos por un trienio (1715-1717).
La irregularidad de las fuentes ha impedido a los historiadores presentar una imagen precisa de la población estudiantil. Se han podido distinguir diferentes grupos de estudiantes, aunque la precisión numérica sea dificil de conseguir. La universidad integró a graduados por "suficiencia", los 
cuales no habían seguido los cursos en la universidad sino en otros centros 
de enseñanza (colegios conventuales), por lo que este contingente estaba en 
su mayoría formado por frailes. Incluyó asimismo a los "incorporados", que 
eran aquellos graduados de otras universidades que se convertían en miembros de la universidad receptora. Los estudiantes propiamente dichos eran 
los cursantes que habían ido aprobando año a año sus cursos (Pavón, 1989: 
57-56). Las matrículas de la Universidad de México presentan un panorama fluctuante. En la facultad de Artes se produjeron altibajos muy pronunciados que iban de 30 a 184 matriculados; estas oscilaciones dependían 
de que se matriculasen o no para obtener el grado alumnos que habían cursado sus estudios en otros centros educativos. La facultad más exclusiva era 
la de Leyes, con alrededor de diez estudiantes matriculados cada año, aunque tenía un alto índice de grados otorgados. La Facultad de Teología llegó a tener cien estudiantes sólo durante el siglo XVIII; antes tenía entre setenta y ochenta matriculados. La facultad de Medicina en el siglo XVI tuvo una 
decena de estudiantes que luego pasaron a la veintena en el XVII. La más poblada entre las facultades mayores parece haber sido la facultad de Cánones, 
pasando en algunos momentos del siglo XVII de las 200 matrículas, aunque 
tenía un bajo índice de graduados. Esto puede haberse debido a que la carrera eclesiástica ofrecía mejores posibilidades a los criollos que la burocracia 
laica (Gonzalbo, 1990b: 117-118, 107).


9.7.2. Organización de los estudios: facultades, cátedras y grados
Los estudios en las universidades americanas se fueron asentando paulatinamente. En principio, las universidades mayores debían tener cinco facultades: Artes (que cumplía la función de preparar al estudiante para ingresar 
a las demás facultades), Leyes, Cánones, Teología y Medicina. Universidades 
menores como la del Cuzco y la de Huamanga en el Perú se limitaron a enseñar Teología y Artes. La universidad de Santo Tomás de Aquino (Santo 
Domingo), siendo la primera universidad americana, nunca tuvo facultad 
de Leyes. La universidad de México se inauguró con ocho cátedras: prima de 
Teología, Sagrada Escritura, Teología Escolástica, Decreto, prima de Cánones, 
Instituta para Leyes, Gramática, Retórica. La facultad de Medicina se establecería más tarde hacia 1574, aunque la universidad incorporó doctores en 
Medicina desde 1553 (Gonzalbo, 1990b: 107).
La facultad de Artes comprendía las cátedras de Física, Lógica y Filosofía, 
que enseñaban sólo la doctrina de Aristóteles. Las cátedras de Gramática y 
Retórica, dedicadas a la enseñanza del latín (indispensable para poder graduarse en la universidad y seguir cualquiera de las carreras ofrecidas), no pertenecieron a ninguna facultad y tuvieron una situación precaria, dado su 
carácter intermedio y preparatorio. Los colegios conventuales y, sobre todo, 
la aparición de los colegios jesuitas tanto en Lima como en México, restaron 
estudiantes en estas materias a la universidad. La universidad no logró monopolizar la enseñanza de la gramática y al final cedió. En México, la cátedra 
de Gramática fue eliminada en la década de 1640 (Gonzalbo, 1990b: 98-97).
La cátedra de Retórica tuvo también que soportar la competencia de los 
colegios jesuitas y los colegios conventuales. Hubo quejas constante de la 
fuga de estudiantes hacia estas instituciones. Incluso la cátedra de Artes, donde se impartían conocimientos de Lógica y Filosofía, se vio amenazada por 
la preponderancia de los estudios conventuales. El resultado de esta situación fue que muchos estudiantes cursaban los estudios de Artes, Retórica y 
Gramática en los conventos y en los colegios de la Compañía y se presentaban a graduarse en la universidad, para lo que tenían que pasar un examen 
de suficiencia (Gonzalbo, 1990b: 101-102). Todo ello significó que la facultad de Artes fuera bastante débil en la universidad y se limitara a dar el vis to bueno a los candidatos que aspiraban al grado de bachiller o de licenciado en Artes.


La facultad de Leyes era equivalente al derecho civil; en los documentos 
a veces se habla de derecho regio. La facultad de Cánones comprendía el estudio de la legislación eclesiástica: decretos de los concilios y todos los documentos emitidos por la Santa Sede. En la Universidad Real de México, esta 
facultad se organizó con mayor solidez y rapidez que la de Leyes (PavónRamírez, 1989). La facultad de Teología comprendía las siguientes cátedras: 
de prima y de vísperas de Teología, Sagrada Escritura, Teología escolástica. 
Luego se fundó una de Santo Tomás de Aquino (a cargo de los dominicos), 
y entre 1658 y 1733 se abrieron cuatro cátedras más: la cátedra de Escoto 
(regentada por los franciscanos), la de Suárez, la de vísperas de Santo Tomás 
y la del Maestro de las Sentencias (Aguirre, 1997: 183). La inauguración de 
estas cátedras (Santo Tomás de Aquino, Escoto, Suárez) respondía a los intereses de las órdenes religiosas, que habían luchado para fundar cátedras que 
les permitieran propagar sus respectivas escuelas teológicas en todas las universidades del ámbito imperial español.
Un tanto tardíamente la universidad de México contó con cátedras de 
lenguas indígenas. A partir de 1640 hubo una cátedra conjunta de las lenguas náhuatl y otomí, que fueron separadas en 1670 (Plaza y Jaén, 1951, 1: 
352-353). Los cursantes de estas cátedras eran los numerosos clérigos, que 
pretendían ocupar un curato en las parroquias mexicanas, para lo cual era 
indispensable demostrar conocimientos de la lengua de los feligreses indios. 
Como fundamento para crear la Universidad de San Carlos de Guatemala, 
la audiencia de Guatemala alegó la necesidad de que los curas pudieran aprender las lenguas indígenas, por lo cual desde el momento de su fundación 
(1676) se proveyó una cátedra de náhuatl y otra de maya cakchiquel. Sin 
embargo, la enseñanza de estas lenguas fue pronto abandonada y estas cátedras languidecieron hasta ser abolidas en 1778 (Lanning, 1956: 9-18).
Aunque la Universidad de San Marcos instituyó formalmente las facultades de Artes y Teología, el núcleo de la enseñanza universitaria lo constituían las cátedras de Leyes y Cánones. La cátedra de prima se impartía en la 
mañana y la de vísperas en la tarde; su prestigio desigual se reflejaba en el 
mayor salario de las cátedras de prima (cuadro 9.4).
La cátedra de quechua venía funcionando desde 1551 en el estudio dominico y continuó en manos de importantes quechuistas de esa orden que escribierían obras básicas para el estudio de este idioma (Rose-Fuggle, 1993). La 
facultad de Cánones sanmarquina comprendía las cátedras de prima de 
Cánones, de Decreto, Clementinas y Sexto. Estuvo dominada por clérigos 
seglares. En la primera década los profesores fueron señalados directamente 
por el virrey y la audiencia, además al ser incorporados los oidores como doc tores de la universidad pudieron controlar la provisión de cátedras. Se erigió 
la cátedra del Maestro de las Sentencias para el Colegio de San Martín en 
1695 (véase el subapartado 9.6.4). Esta cátedra sólo se inauguró en la universidad de México en 1733. Aunque en el papel la Universidad de San Marcos 
fue fundada con cátedra de Medicina, ésta no se leyó sino hasta mucho después. Sólo en 1690 se inició la cátedra de Método Médico. La cátedra de prima de Matemáticas comenzó a funcionar en 1678 (Ajo, 1957, 3: 364).


Cuadro 9.4.
Provisión económica de las cátedras de la Universidad 
de San Marcos de Lima, 1576
[image: ]
La lengua usada en la enseñanza universitaria y en los colegios de enseñanza media y superior era el latín. Se suponía que los estudiantes ya lo dominaban al ingresar en la universidad. En la cátedra de Leyes de Lima, los estudiantes copiaban las palabras del maestro, quien repetía los pasajes hasta que 
pudieran transcribirlos fielmente. Aunque la lección se daba en latín, muchas 
veces el profesor se veía obligado a traducir a la lengua castellana para que 
los estudiantes pudieran entenderle a cabalidad (Eguiguren, 1951, 1: 431).
La obtención del grado era un trámite costoso sobre el cual la Corona 
dictó repetidas disposiciones. El graduando debía rendir un examen de carácter secreto ante un determinado número de doctores que, luego de argumentarle, depositaban un voto de aprobación o desaprobación. Después de 
un acto público, el graduando debía ofrecer una cena, cuyo costo era muchas 
veces prohibitivo (Gonzalbo, 1990b: 110). Llegó a ser tal el gasto de los grados que las constituciones de la Universidad de San Marcos limitaron a dieciséis el número de doctores y maestros presentes en los exámenes secretos de teología, leyes y cánones. Los abusos en el cobro o en la exención del pago de 
propinas fueron una preocupación constante en la vida universitaria. Se 
denunció reiteradamente que los oidores que se incorporaban a las universidades hispanoamericanas lograban eximirse de pagar estas cuotas, pero muchas 
veces no se molestaban en cumplir con las obligaciones académicas. Los grados obtenidos en las universidades de Nueva España y Perú habilitaban a los 
graduados a opositar a todas las prebendas de la Península en pie de igualdad con los nacidos en ella (Ajo, 1957, 3: 368, 370-371).


9.7.3. El acceso a las cátedras
Las cátedras eran de "propiedad" (con una duración de veinte años) o 
temporales (de cuatro). A partir de 1618 los profesores de todas las universidades debieron prestar juramento de defender la creencia en la Inmaculada 
Concepción (Baudot, 1983: 315). En Lima se llegó a amenazar con pérdida de la cátedra a quienes no enseñaran el misterio de Inmaculada y a los 
estudiantes con la nulidad de los cursos seguidos si no se adherían (Ajo, 1957, 
3: 360). El acceso a las cátedras fue uno de los problemas recurrentes de la 
universidad colonial, marcada por la lucha de los bandos: virrey y audiencia, 
arzobispo y clero, órdenes religiosas, podían tejer alianzas tercas y beligerantes produciendo situaciones de zozobra. En México el arzobispo y algunos 
graduados lograron imponer en 1560 el mecanismo de la oposición para 
decidir en concurso público quien era el más apto de los candidatos para ocupar las cátedras vacantes. Por su parte, los frailes lograron controlar la facultad de Teología en detrimento de los clérigos, pero éstos consiguieron a través del voto de los estudiantes acceder a las cátedras de Sagrada Escritura y 
prima de Teología y la de Artes hacia 1586 (Aguirre, 1997: 177).
Siendo el voto estudiantil el factor decisivo para determinar el acceso a 
las cátedras, su control presentaba un problema espinoso para los grupos de 
interés en conflicto. En general, los clérigos estaban en buena posición para 
dirigir a los estudiantes porque la mayoría de ellos iba en pos de una carrera 
eclesiástica, pero la influencia de las órdenes religiosas no era desdeñable. 
Hacia 1621 un clérigo profesor de la Universidad de México aseguraba que 
los agustinos y mercedarios ocupaban las cátedras de Teología y Sagrada 
Escritura gracias a que hacían matricular a los frailes de sus órdenes para que 
votaran por ellos, de manera que sumaban 54 frente a 40 seglares y clérigos 
(Ajo, 1957, 3: 372). Años después se encontrará referencias a la existencia 
de "cuadrilleros", estudiantes organizados para capturar votos en favor de 
determinados candidatos a las cátedras. En 1676 una real cédula abolió definitivamente el voto estudiantil y nombró una junta especial que decidiría quién debía ocupar la cátedra. Pero este sistema no dejó de tener detractores, pues los oidores y otros estudiantes laicos denunciaron que la junta, dominada por los clérigos, no permitía que se eligieran seglares. El resultado de 
esta avasalladora influencia clerical fue que desde fines del siglo XVII los clérigos acabaron controlando incluso la cátedra de Leyes, valiéndose además 
de que las constituciones de la universidad de México no los descalificaban 
para ser catedráticos en esa facultad (Aguirre, 1997: 180-184).


En Lima el virrey Luis de Velasco hacia 1600 consideró que era mejor 
elegir al catedrático por "suficiencia", es decir, al más capaz según su criterio, 
pues pensaba que si se dejaba la votación a los cursantes, habiendo de ser la 
cátedra por veinte años en propiedad, elegirían al más amigo y no al más idóneo (Ajo, 1957, 3: 355). En 1665 el oidor Juan Cornejo, visitador de la universidad, emitió un auto de reforma de provisión de cátedras reduciendo el 
número de votantes y prohibió acompañamientos y cortejos que daban lugar 
a choques entre los bandos. Sin embargo la universidad reclamó y consiguió 
que se restituyera el voto a los graduados de bachilleres (Vargas Ugarte, 1971, 
2: 329). En 1676 la Corona quiso limitar la votación para la provisión de 
cátedras, pero la universidad logró resistir y consiguió mantener el voto de 
los estudiantes aunque con algunas restricciones (Ajo, 1957, 3: 364-366)
9.7.4. Colegios universitarios
En la Península existían los llamados colegios mayores, que eran instituciones de elite formadas por estudiantes universitarios con el grado de 
bachiller. Con el tiempo estas instituciones se convirtieron en verdaderos 
núcleos de decisión en lo concerniente a la captura de los mejores puestos de 
la administración estatal. Sus miembros pertenecían a las familias de la aristocracia de toga española y pudieron monopolizar los mejores puestos en la 
administración (Kagan, 1981: 168-172). En América se trató de crear estos 
colegios. Aunque fueron muy pocos y sólo después de mucho porfiar llegaron a obtener el título de mayor, sus miembros tenían las mismas aspiraciones y un espíritu similar al de los peninsulares.
En México se fundó el Colegio de Santa María de Todos los Santos, llamado "colegio viejo" en alusión a su mayor antigüedad, que le fue disputada por los colegios jesuitas en repetidas ocasiones. Fue fundado por el doctro Francisco Rodríguez Santos, un canónigo tesorero de la catedral de México, 
nacido en Castilla, que inspirándose en el Colegio Mayor de Santa Cruz de 
Valladolid dejó su fortuna para proveer diez becas a estudiantes que hubieran ya alcanzado el grado de bachiller y que debían seguir estudiando y reuniéndose a hacer sus ejercicios hasta conseguir los grados superiores. Logró abrirlo en 1573 y sus constituciones fueron aprobadas en 1574, eligiendo 
como fundadores a ocho colegiales pasantes de las tres facultades mayores: 
Teología, Leyes y Cánones (Rubio Mañé, 1983, 4: 278; Ocaranza, 1933: 
127). Aunque la provisión era de diez becas, por dificultades económicas casi 
nunca se cubrieron todas. Para la admisión era indispensable demostrar limpieza de sangre. Cada mes los estudiantes sustentaban una conclusión y cada 
semana ofrecían una conferencia. Las relaciones entre la universidad y el colegio no fueron siempre armónicas. El colegio pretendió designar siempre un 
consiliario y también regentar en propiedad la cátedra de Instituta en la facultad de Leyes. Pero cuando el Colegio de San Ildefonso, fundado por los jesuitas, quiso incorporarse a la universidad con preeminencias frente al Colegio 
de Todos los Santos, la Universidad se puso de parte de éste.


En el siglo XVI pasaron 55 alumnos por este colegio, que en su mayoría 
lograron puestos de distinción: 27 tuvieron grados mayores, 6 fueron catedráticos, muchos formaron parte del alto clero y cuatro llegaron a oidores. 
En el siglo XVII, fueron 139 los becados, de los que 79 alcanzaron los grados 
superiores, 19 ganaron cátedras y muchos consiguieron una destacada carrera eclesiástica. Pero su fortuna en el ámbito de la administración real no progresó, pues sólo seis ocuparon el cargo de oidores. En el siglo XVIII, en cambio, aunque fueron sólo ocho los oidores, el número de los que asumieron 
puestos en la administración civil aumentó, llegando a sumar 21 del total de 
los 103 becarios que hubo hasta 1795 (Gutiérrez, 1992: 28-29).
Sólo en 1700 el Colegio de Todos los Santos obtuvo el rango de Colegio 
Mayor, aunque nunca pudo controlar la propiedad de la cátedra de Instituta 
que venía solicitando desde antiguo al rey (Rubio Mañé, 1983, 4: 281; Zepeda, 
1933: 129). En cambio, en el Perú, el Colegio Mayor de San Felipe y San 
Marcos, fundado en Lima en 1592, obtuvo el título de mayor muy pronto 
y se le otorgó a sus colegiales la propiedad de la cátedra de Digesto en la Real 
Universidad de San Marcos, es decir, el catedrático que ocupara dicha cátedra debía pertenecer a ese colegio (Luque - Sarinyana, 1992: 284).
9.7.5. Universidad, cultura letrada y sociedad
El tener un título universitario confería una suerte de nobleza a su portador. La "limpieza de sangre" estrechamente conectada a la cuestión de la 
diferenciación étnica en la sociedad colonial era un requisito para ser aceptado en la universidad. Las constituciones de la Real Universidad de México de 
1645 especificaron por primera vez que debía admitirse a los indios en tanto 
eran vasallos libres del rey, pero excluían a todos los mestizos, mulatos, negros, 
esclavos y exesclavos. Dada la creciente importancia del contingente mestizo, la idea no era tanto permitir el acceso a los indios (que debían además probar 
que no eran tributarios), sino excluir a los grupos emergentes que comenzaban a presionar sobre los cargos reservados a españoles y criollos (Menegus, 
1989: 71-75). Los mestizos y las llamadas "castas" en su conjunto tropezaron 
con graves impedimentos a la hora de hacer uso de la educación como medio 
de progreso social. Además de la específica prohibición de que los mestizos y 
otros individuos de color recibieran el orden sacerdotal, los que lograron 
matricularse en la universidad toparon con el rechazo y la protesta de los criollos que deberían ser sus colegas. En 1634 los estudiantes de Medicina se quejaron de que un mulato había logrado matricularse en esa facultad, pero el 
rector rechazó la petición de exclusión que le cursaron, sosteniendo que además de su capacidad, el referido mulato no manifestaba en su persona ni por 
otra vía "el defecto que se le pone" (Gonzalbo,1990b:115-116). Es decir, 
que su aspecto físico podía disimular su presunta identidad racial mulata. Un 
caso semejante sucedió en 1761, en que un joven fue descalificado para dar 
el examen de bachiller en Artes por ser hijo de una mulata. Al final el caso se 
resolvió en favor del estudiante cuestionado, pues a pesar de que los testigos 
aseguraron que la madre tenía aspecto mulato, el joven por ser hijo de un español ("ilustre" además) no era mulato, sino cuarterón y por tanto no se le podía 
aplicar la exclusión (Menegus, 1989: 79-80).


El mundo letrado era pues un mundo elitista y que, no obstante, buscaba ecos en la vida citadina de una manera constante y ruidosa. Por ejemplo las celebraciones por la obtención de grados eran llamativas y costosas, 
el graduado desfilaba por las calles de la ciudad acompañado de doctores 
y maestros, todos vestidos suntuosamente, y se presentaba ante el virrey. 
Era habitual ofrecer un fastuoso banquete y asistir a una corrida de toros 
(véase el apartado 7.5). La universidad era un eje importante para las redes 
clientelares tejidas en torno al poder virreinal y al del clero. Los sectores 
del clero y los funcionarios de alto rango luchaban por obtener el predominio en ella, fuera a través del control de las cátedras o del rectorado. La 
cátedra, además de ser un oficio real, servía como un mérito que los catedráticos utilizaban para promoverse en las esferas de la burocracia civil o 
eclesiástica, de la misma manera que ocurría en la Península (Kagan, 1981: 
133-134). De forma que la vida académica estaba en estrecha interdependencia con las ambiciones burocráticas de cada individuo y corporación, 
o subordinada a éstas. En México, al igual que en el resto de Hispanoamérica, era muy importante tener méritos universitarios para acceder a un beneficio parroquial, la vía más importante de ascenso burocrático abierta a los criollos (Ramírez, 1997: 19). Esto se tradujo en los pleitos 
sobre el protocolo, que desde una perspectiva actual parecen incomprensibles o insignificantes, pero eran cruciales en una sociedad donde la jerar quía y el grado de honor debían explicitarse en todos los actos de la vida 
social.


La Real Universidad de México hacía celebraciones cada año en la fiesta 
de Santa Catarina, nombrada patrona de la universidad desde 1565, con una 
misa cantada, paseos en la víspera y el día de la santa. Así mantenía un compacto espíritu de cuerpo y en todo momento sus miembros mostraban ser muy 
conscientes de la importancia y los privilegios de la institución a la que pertenecían. Esto hizo que la Universidad acudiera repetidas veces ante la Corona 
para quejarse de los intentos de corporaciones como el cabildo, el tribunal de 
Consulado o la Inquisión de desplazarla de los lugares preferenciales en las celebraciones públicas (Ajo, 1957, 3: 374-376). La Real Universidad de San Marcos 
tampoco estuvo exenta de estas preocupaciones: en 1616 solicitó y obtuvo la 
merced de elevar su propio tablado "apartado y superior a los otros" desde donde las autoridades académicas pudieran ver las corridas de toros y otros espectáculos que tenían lugar en la plaza mayor de Lima. En 1646 consiguió la 
Universidad que el rey instara al virrey a amparar el lugar de precedencia que 
tenía frente al Tribunal del Consulado (la influyente corporación de los mercaderes). Y en 1689, el rey amparó a la Universidad frente al presunto desaire 
del Cabildo de Lima, que al iniciar la representación de un auto sacramental 
no pidió antes la venia del rector (Ajo, 1957, 3: 359). En suma, las autoridades universitarias y los académicos en general permanecían en una actitud alerta en los despliegues públicos, donde el protocolo expresaba y creaba las tensiones y conflictos que enfrentaban a las diversas corporaciones.
Ninguna corporación religiosa quería estar excluida del prestigio de la 
participación universitaria. Hemos visto que la Real Universidad de México 
se inauguró con pocas cátedras, aun así presentó la anomalía de tener dos 
cátedras de prima de Teología. Ello se debió al doble deseo de no ofender al 
gran erudito agustino fray Alonso de la Vera Cruz y de no malquistar a la orden dominica, que también quería controlar la cátedra de teología (Gonzalbo, 
1990b: 69-70). En efecto, las órdenes disputaban porque se atribuían un 
tácito derecho patrimonial a determinadas cátedras. Por ejemplo, en San 
Marcos, los dominicos tradicionalmente ocupaban las de Teología Moral, la 
de prima de Teología y la de Filosofía. La de prima y víspera de Dogmas se 
atribuían a los agustinos, y la de prima de Santo Tomás a la orden de la 
Merced.
Hubo ocasiones en que estas contradicciones de la elite académica estallaron de manera pública, concitando la atención incluso de los sectores plebeyos de la ciudad. Los acontecimientos que rodearon la instauración del 
culto a la Inmaculada Concepción en México son ejemplares en este sentido. Debemos recordar que el dogma de la Inmaculada Concepción sólo fue 
proclamado por la Iglesia en 1854. Antes de esto era sólo una "opinión" muy piadosa y loable, pero sólo eso. Este culto provocó espectaculares movilizaciones masivas en todo el ámbito del imperio español. La Real Universidad de 
México, imitando a Salamanca, exigió que todos los catedráticos y los graduando, juraran la "opinión" para poder optar a los grados académicos. Los dominicos se negaron y en consecuencia vieron bloqueadas sus aspiraciones 
de hegemonía intelectual. Se fundaban ellos en que la opinión de la 
Inmaculada Concepción había sido desechada por santo Tomás de Aquino, 
su guía intelectual. Pero la masa popular, los franciscanos, los jesuitas y la 
mayor parte del clero secular eran partidarios enfervorizados de la Inmaculada. 
La Universidad bloqueó la aprobación de la cátedra de santo Tomás de Aquino, 
que favorecía a los dominicos, y en las calles los franciscanos se dedicaron a 
agitar al pueblo contra los dominicos por su reprensible resistencia a aceptar 
esta devoción. Finalmente, gracias al apoyo del virrey y la audiencia, la cátedra de Santo Tomás se inauguró. Los franciscanos siguieron pugnando por 
conseguir su propio espacio en la Universidad y lo lograron al instituirse la 
cátedra de Escoto, defensor de la Inmaculada Concepción (Chocano, 1994: 
249-256). Enfrentamientos semejantes ocurrieron en Lima y en Cartagena 
(Lavallé, 1982, 1: 268-269).


Por un lado, la vida universitaria colonial se proyectaba bajo el aspecto 
solemne e imponente de las ceremonias y los debates académicos, pero por 
otro, estaba llena de incidentes que rozaban lo delictivo. En 1688, cuando 
se abrió la oposición a la cátedra de prima de Leyes, uno de los opositores 
fue atacado por unos espadachines, lo cual a la vez suscitó la intervención de 
una "chusma de mulatos y negros", quedando heridos varios colegiales procedentes del exclusivo Colegio de San Martín (Vargas Ugarte, 1971, 2: 329). 
Estos episodios no impedían que los académicos cultivaran una elevada imagen de sí mismos. Eran los letrados, los que conocían el latín, las leyes del 
reino y la legislación papal. El pueblo - al que veían como un conjunto de 
seres naturalmente ignorantes - debía ser orientado y encaminado por ellos, 
mediante la propagación dogmática y la intensa predicación de la doctrina 
cristiana elemental.
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En la sociedad colonial - como ocurría en general en el antiguo régimenla educación superior sólo estaba al alcance un reducidísimo grupo de personas. La minoría educada, sin embargo, tenía una influencia enorme, pues estaba preparada para ejercer el poder burocrático que articulaba la sociedad colonial. Las comarcas más remotas del imperio hispánico en América se hallaban 
entrelazadas al aparato estatal, centralizado por una burocracia experta en manejar el sistema de signos que vehiculaba el discurso legal canónico y civil que 
regía la sociedad. Dominar la técnica de la escritura, de la interpretación y construcción de los textos era el fundamento del poder social. El orden colonial era 
por tanto un orden letrado, en cuya cima estaban los grandes burócratas de 
formación académica, y en su base la capa profesional de notarios, escribanos, 
escribientes y copistas, socialmente secundarios pero esenciales para el funcionamiento de la maquinaria letrada (Mignolo, 1989: Rama 1991).
El asentamiento de la colonización supuso desde sus inicios una tarea de 
ingente recopilación de datos sobre la lengua, la organización social y religiosa y las costumbres de los diversos pueblos con claros fines de optimizar 
la extracción económica, la dominación política y la evangelización. La preocupación por resaltar el mérito personal y colectivo en la conquista y colonización impulsó asimismo el desarrollo de las letras en los nuevos territorios. Fuese a través de sencillas "relaciones de méritos" o a través de elaboradas 
crónicas como la Historia verdadera de la conquista de la Nueva España, de 
Bernal Díaz del Castillo, los hombres que participaron en la conquista debieron usar la pluma antes que la espada para hacerse valer y obtener recompensas y mercedes de la Corona. Las crónicas de las órdenes religiosas elaboradas por los frailes exaltaron la labor desempeñada en la conversión de los indios y son testimonio de una tendencia menos individualizada pero 
igualmente apologética. Los miembros de las aristocracias indígenas sojuzgadas pronto aprendieron las nuevas formas de expresión escrita para promover sus reivindicaciones, mientras que las ambiciones de las elites hispánicas se manifestaron a través de escritores criollos que produjeron un 
sinnúmero de textos abogando por un mayor papel en la gobernación y administración de las colonias para el elemento local. La búsqueda estética a través de la palabra escrita impulsó la amplia producción poética en el Nuevo 
Mundo y el desarrollo de gustos y modas literarias, que construyeron un orbe 
de referencias comunes con Occidente mediante una creación original.


10.1. Los idiomas indígenas y los alcances de la castellanización
Los religiosos que se hicieron cargo de la evangelización se vieron obligados a plantearse una serie de cuestiones didácticas concernientes a la forma de 
comunicar la nueva fe a pueblos de lenguas distintas y que no compartían la 
concepción monoteísta cristiana. La prédica oral, forma secular de comunicación entre la Iglesia y los fieles, requería que los misioneros aprendieran las lenguas que aquéllos hablaban. La diversidad de lenguas les planteó un inmenso 
problema a los frailes. En la isla La Española, el padre Ramón Pané, quien llegó a aprender la lengua del pueblo del cacique Macorix, al intentar convertir 
al cacique Guaironex y su pueblo tuvo que recurrir a un indio cristianizado 
que dominaba ambas lenguas (Pané, 1954: 60-62). Estas situaciones se repetirían conforme avanzaba la conquista en nuevos territorios y se trataba de 
implantar en ellas la fe cristiana. El uso de intérpretes indígenas en la predicación, las ceremonias y los sacramentos está ampliamente documentado. Incluso 
el tratadista Peña Montenegro dio recomendaciones a los párrocos para la confesión por medio de intérpretes (Peña Montenegro, 1996, 2: 135-138)
Los monarcas españoles hasta mediados del siglo XVIII consideraron que 
era importante que los sacerdotes hablaran la lengua de su feligresía. Era requisito indispensable para ganar un curato que los sacerdotes conocieran la lengua indígena correspondiente. A su vez recomendaron que los caciques y 
gobernadores indígenas conocieran el castellano para que se hicieran "políticos". En cambio, la preocupación porque los indios en general aprendiesen el 
castellano no guió la política de la Corona bajo la dinastía de los Austrias. Sólo 
bajo los Borbones hubo intentos de fomentar el aprendizaje del castellano 
para los indios en general y de que éstos abandonaran sus idiomas habituales. 
La frase lapidaria que el humanista Antonio de Nebrija escribió en su Gramática 
castellana (Salamanca, 1492), "siempre la lengua fue compañera del imperio", 
no se convirtió en una directiva de la política aplicada por la Corona, que más bien optó por una línea pragmática en función del objetivo de la evangelización y de la comunicación del cuerpo político (Zavala, 1996: 37-40).


Antes de la conquista española, las lenguas de los pueblos dominantes 
habían experimentado cierta expansión: "Los incas hicieron aprender su lengua a todos los pueblos del imperio, hombres y mujeres" - apuntaba Cieza 
de León (Cieza, 1985: 92), aunque la realidad fue que al lado del quechua, 
idioma de los incas, siguieron existiendo multitud de otras lenguas. La segunda en importancia en el área andina fue el aymara, lengua general en el Collao 
o Alto Perú. En cuanto a México, el uso del náhuatl, idioma de los derrotados aztecas, fue promovido como lengua general a partir de la llegada de los 
españoles. En suma, los colonizadores españoles - en especial los frailes-, ante 
la diversidad lingüística de los pueblos indígenas, optaron por dar impulso 
a las lenguas generales prehispánicas, y sólo en una segunda instancia promovieron el uso del castellano (y aun el del latín, como veremos).
Muy pronto los frailes comenzaron a sistematizar sus nuevos conocimientos lingüísticos en diversos manuales gramaticales ("artes") y diccionarios ("vocabularios"). Para organizar la gramática de las lenguas indígenas 
tomaban como modelo las lenguas clásicas (el griego y al latín), a las que miraban como superiores. Su visión lingüística jerárquica hizo que establecieran 
un rango entre las lenguas indígenas. Tendían a pensar que las lenguas habladas por los pueblos nómades eran inferiores a las de los pueblos más "civilizados", como el náhuatl; esta lengua en especial fue tenida en gran aprecio 
entre los frailes predicadores por sus cualidades retóricas que estimaban como 
muy hermosas. Los cronistas Bernardino de Sahagún y fray Diego Durán 
hicieron encendidas alabanzas de la oratoria náhuatl y resaltaban que dicha 
arte era muy valorada por los aztecas. Respecto al quechua, el jesuita Bernabé 
Cobo dejará testimonio de su gran estimación por ella señalando que era muy 
fácil de aprender, y que su difusión había sido promovida en los Andes por 
los incas mediante la instalación de colonos (mitimaes) en las tierras que iban 
siendo incorporadas al imperio (Zavala, 1996: 38-40). Pero pese a estas apreciaciones favorables, hubo quienes concluyeron que las lenguas indias, con 
sus muchas cualidades, eran defectuosas a la hora de traducir conceptos teológicos cristianos, por lo que propusieron usar en castellano los sustantivos 
problemáticos (Dios, Espíritu Santo, Trinidad, etc.). Al margen de estas polémicas, los hablantes de lenguas nativas incorporaron algunos vocablos castellanos para su uso cotidiano por necesidades prácticas.
Los franciscanos en México, en los momentos iniciales de la evangelización, intentaron que sus estudiantes indios sólo aprendieran el latín, evitando el castellano en un esfuerzo deliberado por limitar el contacto con los 
colonos españoles seculares, quienes - en opinión de los frailes - sólo estaban 
interesados en explotarlos y darles mal ejemplo. La evangelización de los ple beyos indígenas debía, en cambio, hacerse en sus propias lenguas vernáculas. La latinización de los indios nobles no tuvo continuidad. Los dilemas en 
torno a la lengua se volvieron a plantear con cada fase de la expansión colonial hacia nuevos territorios. Así en Nueva Galicia, al norte de México, se 
discutió si para evangelizar sería necesario utilizar el náhuatl o el castellano. 
Las órdenes reales muchas veces eran vagas, dejando la decisión final en manos 
de las autoridades locales. En ese sentido es dificil hablar de una política de 
castellanización en referencia a los siglos XVI y XVII. Además, la insistencia 
en que los curas hubieran de conocer la lengua de sus feligreses limitó la 
expansión del castellano. Por otro lado, en la vida diaria en los pueblos y 
regiones rurales, es presumible que la comunicación entre indios y españoles fuera en náhuatl, con lo cual el proceso de hispanización fuera bastante 
lento aunque hubiera muchos españoles (Lockhart, 1975: 487).


Esta misma ambigüedad puede apreciarse en el Virreinato del Perú. En 
las Ordenanzas del virrey Toledo de 1575 se ordena que en todos los pueblos de indios haya escuelas donde se enseñe a leer y escribir en lengua castellana a los hijos de caciques e indios ricos. Este tipo de disposiciones no 
sólo reflejaba una concepción señorial de la lengua, sino también el interés 
en que la capa dominante indígena tuviera conocimiento de la lengua de la 
administración. En cuanto a la predicación religiosa, ésta debía hacerse en 
lengua de los lugareños y así lo afirmó también el Concilio Limense en 1583. 
Algunos clérigos, sin embargo, pensaban que la mejor manera de lidiar con 
el problema de la diversidad lingüística indígena era el castellano. Así el clero de Charcas pidió al rey que autorizase la enseñanza obligatoria del castellano porque las lenguas de los indios eran demasiado diferentes e inadecuadas para enseñar la doctrina cristiana, aunque a la vez sostenía que los curas 
destinados a las parroquias indias debían demostrar conocimientos de las lenguas de sus feligreses. El rey ordenó en 1586 que el virrey del Perú determinase lo más conveniente (Zavala, 1996: 50-51). A fines del siglo XVI se reanudaron los debates sobre la lengua. Se planteaba que las lenguas nativas eran 
transmisoras de las supersticiones y creencias idolátricas, por lo que debían 
ser desterradas mediante una enseñanza intensiva del castellano. Además, 
aducían algunos que el uso de las lenguas nativas en la evangelización favorecía a los clérigos criollos y mestizos, que las conocían desde su niñez, pero 
que no tenían un talante moral adecuado para la administración de almas. 
Felipe II consideró todos estos argumentos de poco peso y reiteró la obligación de los curas de conocer la lengua de sus feligreses, y sólo admitió que 
los indios aprendieran el castellano voluntariamente (Zavala, 1996: 50-57).
En el Paraguay, en las misiones instaladas por los jesuitas, se enseñaba el catecismo en las lenguas nativas de la zona: el guaraní, el gorgotequí y el idioma de 
los chanes, aunque al final sería el guaraní la lengua que prevalecería en la evan gelización. En la primera mitad del siglo XVII el padre Antonio Ruiz de Montoya 
escribió un Arte de la lengua guaraní, que fue impreso en 1724 (Duviols, 1993).


10.2. La escritura y sistemas de información; alfabetismo 
y analfabetismo
Uno de los criterios de civilización adoptado por los españoles era la carencia o presencia de escritura alfabética. Los pueblos mayas y nahuas prehispánicos habían desarrollado sistemas de escritura propios ("jeroglíficos"), por lo 
que su cultura fue vista en este aspecto bajo luz favorable frente a los incas, que 
no habían desarrollado formas escriturarias reconocibles. La lengua náhuatl no 
diferencia conceptualmente entre dibujar y escribir: el verbo "icuiloa" significa tanto pintar como escribir. "Tlacuilo" se puede traducir por pintor tanto 
como por escribiente. Los documentos nahuas prehispánicos tenían como función predominante la numérica y contable. El verbo "pohua" tenía el significado principal de "enumerar", pero también podía querer decir "relatar, hacer 
una relación de algo" y, de forma secundaria, escribir, pues los documentos 
prehispánicos tenían como función predominante la numérica. En la escritura nahua había también transcripciones fonéticas en que las pinturas convencionalizadas eran utilizada para representar las diversas raíces según su sonido, 
sin tener en cuenta la idea asociada originalmente con la figura. Pero este sistema no se utilizaba para guardar las noticias históricas o míticas del pueblo, 
ni para preservar las piezas oratorias que eran tan importantes en vida de los 
antiguos pueblos nahuas (Lockhart, 1992: 331-332).
La escritura en lengua maya no fue descifrada sino hasta el siglo XX, 
en que gracias a los estudios del científico soviético Yuri V.Knorosov se aceptó que se trataba de un sistema que combinaba la fonografia con la escritura 
silábica y la pictografía. En este descubrimiento fue fundamental la información recogida sobre los glifos mayas por el franciscano fray Diego Landa, evangelizador del Yucatán. Landa contó con la confianza absoluta de los principales dirigentes mayas, que llegaron a mostrarle sus códices sagrados. Este profundo 
conocimiento de la cultura maya no le impidió ordenar la quema de los códices que atesoraban los conversos mayas cuando en 1562 desató la persecución 
contra la idolatría (Clendinnen, 1987: 69-70). Su actitud encarna las paradojas de la colonización como empresa de conocimiento y destrucción, pues no 
fue el único caso en que se destruyeron los textos nativos al sospechar que transmitían las enseñanzas del demonio. No todos los religiosos aprobaron estas 
medidas, pues pensaban que mediante estos textos conocerían mejor a los nuevos fieles y podrían llevar a cabo una evangelización más informada.
La escritura alfabética en náhuatl - impulsada por los frailes evangelizadores - se expandió con gran rapidez a partir de 1540, de forma que hacia 1570 incluso los pueblos indígenas más pequeños tenían un notario o dos adjuntos 
al cabildo y la Iglesia (Lockhart, 1992: 326-330). En la segunda mitad del siglo 
XVI los escribas-pintores que conocían los glifos prehispánicos siguieron utilizándolos en los documentos que producían, aunque influidos en mayor o menor 
grado por las convenciones y temas europeos, creando una síntesis entre el viejo y nuevo estilo. Por ejemplo, adoptaron los atributos visuales de los santos para 
significar los nombres, así, una llave representaba el nombre Pedro, una espada 
el de Pablo, a la manera en que los dioses prehispánicos eran representados por 
sus atributos. La expansión de la escritura fonética, sin embargo, hizo desaparecer el estilo pictográfico ya a partir de 1600 (Lockhart, 1972: 331-332).


Los documentos de esta transición escritura) presentan un diálogo particular entre la forma picto-logográfica de escritura y la alfabética. Así el Códice 
Otlazpan elaborado en 1549, y que ofrece una relación de los emolumentos de 
los funcionarios del pueblo y de los impuestos pagados, contiene muchos elementos pictográficos a la vez que el texto en castellano que los acompaña contiene mucha información que no está en el documento pictórico. En cambio, en 
el Códice Aubin de la segunda mitad del siglo XVI, que contiene los anales de 
Tenochtitlán desde alrededor de 1562, los elementos pictóricos identifican el tema 
y dan la información básica, mientras el texto alfabético transcribe el componente 
oral prehispánico (Lockhart, 1992: 344, 351). Los documentos relacionados con 
tierras e inmuebles que contenían elementos pictóricos desaparecieron a inicios 
del siglo XVI, pero hacia 1650 ocurrió un renacimiento del pictorialismo en los 
títulos compilados de fuentes orales, con el fin de autentificar los reclamos de 
determinados pueblos sobre sus territorios (Lockhart, 1992: 357-362).
FI sistema de contabilidad europeo fue rápidamente introducido para garantizar una mejor explotación económica, así como la eficiencia de la administración fiscal. Pero los elementos prehispánicos no fueron desechadas por completo, sino que se hicieron funcionales dentro del nuevo marco de relaciones 
coloniales. Fue el caso de los quipus, un sistema para guardar información utilizado en los Andes y potenciado por la administración inca. Un quipu consistía en una cuerda de la cual colgaban varias cuerdas paralelas, en las cuales se 
hacía nudos por cada dato que se quisiera registrar. Los colores de las cuerdas y 
el número de nudos integraban la clave del sistema. Incluso bajo la tremenda 
desestructuración de la conquista, el mantenimiento de esta forma de contabilidad contribuyó a la sobrevivencia colectiva, pues durante las guerras civiles de 
los conquistadores, los señores de la región de jauja determinaron que se llevara la contabilidad de los daños causados a través de los quipus para poder organizar la compensación mutua de los perjucios recibidos (Cieza, 1985: 59-60).
Posteriormente, ya consolidado el sistema colonial, los "capitanes de mita', 
caciques nombrados por el rey para administrar los turnos de trabajo de los indios 
mitayos en Potosí, tenían alguaciles que los ayudaban a cumplir sus tareas y


quipocamayos que son contadores de la comunidad, que tienen cuenta y razón por unos hilos de diversos colores, cuyas descripciones significan los ayllos y parcialidades, los pueblos y los indios, con los ganados, plata y ropa, y las casas con todos los demás géneros en los cuales 
por unos nudos que van dando se entienden de manera que no les 
hace falta la letra para la cuenta de las tasas y negocios. Y aunque tengan indios ladinos que sepan leer y escribir, como los hay en los repartimientos no les encargan ni fían de la tinta y papel esta razón.
Es decir, aun bajo la dominación española, los indios en tareas administrativas mantenían sus sistemas de contabilidad ancestrales a través de los "quipus". 
Como vemos en la figura 10.1, los administradores indios parecen haber combinado el sistema de quipu con el uso de los libros de cuenta. Sin embargo los 
quipus no constituían un sistema normalizado, existiendo más bien notables diferencias regionales: "La inteligencia de estos hilos no es general, porque si en 
una provincia significa lo amarillo la cuenta de la plata, en otra se entiende por 
lo negro, estando diferenciadas en los colores" (Capoche, 1968: 137-138).
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Figura10.1. Contador indígena, según Guamán Poma. 
Además del quipu en su mano derecha, sostiene en su 
izquierda lo que parece ser un libro.


Si bien la introducción de la escritura alfabética como sistema de transmisión de las lenguas nativas dio un gran papel a los religiosos, también permitió a los indios contar con una nueva forma de administrar la vida cotidiana y preservar sus tradiciones históricas. Los municipios indígenas de 
Tlaxcala redactaban sus actas en náhuatl y los escribanos indios pudieron 
registrar en sus libros notariales las diversas transacciones de los nahuas. Entre 
los mayas, la escritura alfabética fue utilizada por los sacerdotes para escribir 
Los libros del Chilam Balam y otros textos, en los cuales vertieron una interpretación de la conquista y de la nueva religión que les era impuesta (Farriss, 
1992: 480). En los Andes, sin embargo, la escritura del quechua tuvo un 
desarrollo menor. Los escribanos indios en los Andes (figura 10.2) tendían a redactar los documentos en castellano y el cronista Guamán Poma recomendaba que los curas lo enseñasen a los indios caciques, para que pudieran 
acceder directamente al sistema legal y judicial y defenderse mejor ante los 
funcionarios (Guamán Poma, 1987, B: 839).
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Figura 10.2. Escribano indígena, según 
Guamán Poma.


Pese a su prestigio como elemento de la civilización cristiana, el dominio de la lectura y escritura alfabéticas no era una habilidad que caracterizara al conjunto de los colonizadores. El número de los analfabetos aumentaba a medida que descendía la posición social y ocupacional. Un estudio de 
una muestra de casi ochocientos tripulantes de la carrera de Indias en el siglo 
XVI muestra que todos los oficiales de plana mayor de las armadas sabían firmar, de entre los dueños y maestres de buques un 83 por 100, y entre los 
pilotos un 74 por 100; los oficiales de mar, un 44 por 100, artilleros más del 
50 por 100, y entre marineros, grumetes y pajes sólo un 21 por 100. Llama 
la atención que entre los pilotos, una profesión que requería una preparación técnica por encima de la media, una cuarta parte fuera analfabeta. Esta 
situación era general en las sociedades europeas del antiguo régimen (PérezMallaína, 1992: 241-242).
10.3. La introducción del libro impreso: comercio, imprenta 
y lectura
10.3.1. El comercio de libros
Los libros acompañaron a los primeros colonizadores desde su primeros 
momentos en los nuevos territorios. Ya hemos señalado que los viajeros y tripulantes, al cruzar el Atlántico, edificaban la travesía con la lectura de libros 
devotos y se entretenían con los profanos. Los primeros frailes y predicadores portaron consigo breviarios y libros de devoción y, tal y como los escritos de los conquistadores dieron más tarde testimonio, los miembros de las 
huestes tenían una familiaridad notable con la literatura caballeresca. La 
demanda de novelas caballerescas era la que generaba más ganancias a los 
libreros. Se prohibió la introducción de esta literatura en 1531, porque podía 
perjudicar a los indios, creándoles confusión en cuanto a la religión. Esta 
prohibición fue reiterada en 1536, 1543 y 1552, porque se pensaba que la 
población indígena que sabía leer podía imitar los malos ejemplos que supuestamente abundaban en las páginas de estos libros (Leonard, 1992: 81-82). 
Pero esta medida no parece haber afectado el comercio de novelas caballerescas y de ficción entre los españoles, quienes siguieron leyéndolas sin trabas. A partir del siglo XVII, sin embargo, el interés por este tipo de novelas parece haber decaído mucho. En líneas generales, los eclesiásticos y moralistas consideraban necesaria la prohibición de libros de ficción, pues distraían 
a la población de la obligación de rezar, pero no consiguieron imponer su 
criterio de forma absoluta al resto de la sociedad.


A la luz del material impreso dedicado a los viajes y nuevas tierras en los 
diversos países europeos se puede concluir que la curiosidad que los descubrimientos suscitaron en Europa fue muy desigual. Pero en España, a partir del 
ascenso al trono de Carlos V, las publicaciones relacionadas con estos temas 
aumentaron coincidiendo además con la conquista de México (Hirsch, 1976). 
Con Felipe II la política respecto a la publicación de textos sobre los territorios americanos cambió. Una real cédula de 1560 exigió que todo libro que 
tratara "asuntos de Indias" portase la licencia del Consejo de Indias (Provisiones, 
1945, 210). Esto dificultó que los pocos impresores americanos que operaban 
entonces pudieran sacar obras de este tipo, ya que era necesario primero hacerlas llegar a España para conseguir el visto bueno del Consejo de Indias. Se considera que ésta fue la razón por la que las crónicas y relaciones de la conquista 
y las obras etnohistóricas de los misioneros no fueron impresas en México o 
Lima, sino en España y otras partes de Europa (Martínez, 1986).
Aunque el comercio del libro no era un rubro de gran significación económica en los intercambios entre colonias y metrópoli, podía rendir importantes beneficios, sobre todo si mediaba un control monopólico, como el que 
lograron los Cromberger, familia de libreros e impresores de origen alemán 
radicados en Sevilla. Sevilla no sólo era el centro principal del comercio en 
general con las llamadas Indias, sino el principal centro de edición y comercio de libros. Los Cromberger gozaron a partir de 1539 del derecho exclusivo de proveer libros a los territorios de la Nueva España, con un margen de 
ganancia del 100 por 100 (Griffin, 1988: 93-94). Sin embargo, ya en la segunda mitad del siglo XVI, nuevos proveedores aparecieron dejando sin validez el 
privilegio de los Cromberger (Fernández del Castillo, 1982: 255, 258, 283).
En cuanto a los títulos exportados a América todas las evaluaciones 
muestran que eran los textos religiosos y teológicos los más numerosos. 
Una muestra tomada de los libros exportados desde la Península a América 
establece que los títulos con mayor número de ejemplares enviados (en 
orden decreciente) eran: Libro de la oración y meditación de fray Luis de 
Granada (el libro más leído en España e Hispanoamérica en los siglos XVI 
y XVII), El Quijote de Miguel de Cervantes, Oficio de Semana Santa, 
Breviario, El modo de rezar el rosario y corona de Nuestra Señora de Gaspar 
de Astete, Horas dominicas, Diurno dominico, Los cuatro evangelios, Arte de 
la lengua castellana de Antonio de Nebrija y el Libro de parábolas (González 
Sánchez, 1989: 100). Aunque todas las estimaciones de listas de libros 
exportados, de librerías y bibliotecas muestran que la temática religiosa teológica era la más importante, hay que señalar que los libros de literatura representaban un cuarto de la exportación de libros en las últimas décadas del siglo XVI, y que en dicha porción la parte del león correspondía a 
la novela caballeresca (Kropfinger, 1973: 13).


10.3.2. La imprenta hispanoamericana
En la temprana colonización los colonos aficionados a la lectura disponían de los libros que importaban de España y Europa. Sólo a partir de la 
evangelización en México, quizá para oponerse a las formas escritas y a los 
libros o códices de los sacerdotes nativos, comenzó a plantearse la necesidad 
de la introducción de la imprenta. En esta tarea fue crucial la actuación del 
entonces primer obispo de México, fray Juan de Zumárraga, que entró en 
conversaciones con la casa Cromberger, la cual finalmente envió al impresor 
Juan Pablos, quien inició sus trabajos en Nueva España en 1539 publicando 
Breve y mas compendiosa doctrina christiana en lengua mexicana y castellana.
En la evolución de la imprenta novohispana se puede observar que durante el siglo XVI la edición obedeció en líneas generales al propósito de la evangelización, como se puede apreciar por el alto porcentaje de obras en lenguas 
nativas. Estas obras podían incluir traducciones en castellano y en latín junto a los textos en lenguas nativas. La imprenta novohispana fue la más importante de Hispanoamérica, llegando a duplicar el número de títulos publicados en Lima. En el siglo XVII el predominio del castellano en la impresión 
de textos se vuelve abrumador, magnificado por el aumento absoluto del 
número de títulos publicados en México (cuadro 10.1). En el siglo XVIII esta 
situación se mantuvo invariable: de los 2.146 títulos publicados entre 1701 
y 1760, sólo unos treinta correspondían a obras en lenguas indígenas, incluidas las gramáticas (Medina, 1909: vols. 4-5).
La fundación de la imprenta en Puebla en 1640 no alteró en modo alguno este reparto lingüístico de la edición, antes bien, reforzó el predominio 
del castellano en el texto impreso, pues de los 246 títulos publicados en esa 
ciudad en el siglo XVII sólo 4 pertenecían a obras en lenguas indígenas, incluidas aquellas para la enseñanza de estas lenguas. La lengua náhuatl era la que 
acumulaba más títulos publicados en la imprenta mexicana con 90 obras 
entre 1539-1700, seguida por la lengua tarasca con 22 para el mismo período. 
El resto de los títulos se dispersaba entre las numerosas lenguas indígenas 
novohispanas, incluidos cuatro títulos publicados en lengua maya. Una buena parte de estos títulos correspondía a obras de tipo lingüístico: "artes" y 
"vocabularios", cuyo público eran presumiblemente los curas y aspirantes a 
curas que necesitaban conocer la lengua de sus feligreses indígenas, pero la mayoría correspondía a obras de tipo religioso, en las que predominaban los 
catecismos y libros sencillos de devoción. No faltaron, aunque en menor 
número, los tratados devocionales y sermonarios redactados por completo 
en náhuatl, lo cual implicaba un trabajo más profundo tanto teológico como 
lingüístico. Podemos señalar entre éstos: Dialogo de doctrina christiana, en la 
lengua de Michoacan (México: Juan Pablos, 1559) del franciscano fray 
Matutino Giberti y Espeio divino en lengua mexicana (México: Diego López 
Dávalos, 1607) del agustino fray loan de Mijangos.


Cuadro 10.1.
Títulos publicados en la ciudad de México, 1539-1700
[image: ]
En el Perú, la imprenta en Lima inició sus trabajos en 1584 (cuadro 
10.2) con el expreso propósito de imprimir textos en quechua y aymara 
para la evangelización. Fue el primer impresor, Antonio Ricardo, de origen italiano, quien habiéndose radicado inicialmente en México migró en 
forma clandestina al Perú, donde consiguió el patrocinio de los jesuitas y 
el arzobispado para iniciar sus actividades tipográficas (Medina, 1958, 1: 
438-443). Con todo, las lenguas indígenas andinas no llegaron a tener en 
la impresión limeña una importancia comparable a la que tuvo la lengua 
náhuatl y otras en el siglo XVI en Nueva España. Para esto hay varias explicaciones posibles: la imprenta se instauró en Lima cuando ya había transcurrido más de medio siglo de la conquista ocurrida en 1532, en tanto que 
en México apareció en pleno auge de la evangelización a los veinte años de la llegada de Cortés en 1521. El retraso limeño tiene que ver también con 
las incertidumbres de las guerras civiles de los conquistadores, que a su vez 
limitaron el impacto de la cristianización en las primeras décadas de la colonización. En el siglo XVIII se confirma la preponderancia del castellano: de 
los 465 títulos publicados entre 1701 y 1760 sólo 5 corresponden a lenguas indígenas (Medina, 1985: vol. 3).


Cuadro 10.2.
Títulos publicados en la ciudad de Lima, 1584-1700
[image: ]
En Guatemala, donde había una importante población indígena maya, 
la implantación de la imprenta, antes que provenir de algún interés por la 
evangelización, se produjo en estrecha vinculación con las inquietudes místicas del obispo Payo Enríquez de Ribera, de la Orden de San Agustín (quien 
sería luego arzobispo de México) y sus deseos de propagar la devoción al misterio de la Inmaculada Concepción. El primer impresor fue José de Pineda 
Ibarra, que había trabajado en México y Puebla de los Ángeles cuando empezó sus labores tipográficas en Guatemala en 1660 (Medina, 1964: x-xiii). 
Entre 1660 y 1700 la imprenta guatemalteca sacó a la luz 84 títulos, la mayoría de ellos en castellano y unos cuantos en latín. Las lenguas indígenas, en 
cambio, estuvieron rigurosamente ausentes del panorama tipográfico.
En las misiones del Paraguay los jesuitas se encargaron de introducir una 
imprenta, en 1705, que funcionó con tipos de madera extraída en el lugar; 
su funcionamiento duró hasta 1727 más o menos. Allí se imprimió la obra 
mencionada del padre Ruiz de Montoya (véase el apartado 10.1), y traducciones de obras del padre Nieremberg, acompañadas por grabados del indio 
Juan Yapari. El cacique Nicolás Yapugay, dirigido por un sacerdote jesuita, 
escribió y publicó en dicha imprenta (Duviols, 1993) Sermones y exemplos en lengua guaraní (Pueblo de San Francisco Xavier, 1727). La limitada presencia de las lenguas nativas en la producción tipográfica hispanoamericana no 
debe llevarnos a concluir que éstas no fueran importantes. Por el contrario, 
eran esenciales para la predicación y en la vida religiosa cotidiana de sinfín 
de pueblos. La imprenta era un auxiliar entre otros, pero no el principal para 
una población que en su gran mayoría era iletrada.


La gama de títulos publicados en castellano era bastante más amplia que 
la de las lenguas indígenas, aunque la mayoría de tratados teológicos y jurídicos, obras científicas de envergadura, novelas y piezas de teatro eran impresas en Europa y exportadas a Hispanoamérica. La tipografía americana adolecía de dos graves inconvenientes: la escasez e irregularidad de la provisión 
de papel y la baja calidad de la impresión en general, motivada por la escasez de tipos y otras deficiencias. Por ejemplo, la primera imprenta en Cuba 
imprimió con viejos tipos para francés generando textos con una curiosa ortografía (Ricardo, 1989: 12-13).
Los costos comparativos hacían que algunos autores prefirieran correr el 
riesgo de enviar sus obras a imprimirse en España y aun en Italia, antes que 
sufragar los altos costos y las deficiencias de la imprenta local. Pero enviar los 
textos a imprimir a Europa tenía el riesgo de la pérdida del original y, en caso 
de que se tratara de imprimir en lenguas no europeas, parecía entrañar dificultades insalvables que podían inutilizar una edición entera. Fray Gregorio 
de Movilla, que hizo imprimir su Explicacion de la doctrina por el Cardenal 
Bellarmino, en lengua timuquana de la Florida en Madrid en 1631, descubrió 
que la edición resultante era casi inservible dada la cantidad de errores. Además 
le enviaron a México tan pocos ejemplares de la infortunada obra que tuvo 
que volver a imprimirla esta vez en México en 1635, con resultados más satisfactorios. En general, es raro encontrar obras en lenguas indígenas del área 
novohispana impresas en Europa. En cambio obras fundamentales para el 
aprendizaje de lenguas indígenas peruanas y aun para la predicación se imprimieron en Italia: Ritual o manual de párrocos (Nápoles, 1602) del obispo Luis 
Gerónimo Oré, Arte y Grammatica muy copiosa de la lengua Aymara (Roma, 
1603) y Arte breve de la lengua aymara (Roma, 1603), ambas del padre 
Ludovico Bertonio, entre otras (Chocano, 1995a: 17-18).
La imprenta hispanoamericana mantuvo un carácter fuertemente centralizado, pues fuera de México (1539), Lima (1584), Puebla (1640) y 
Guatemala (1660), no hubo más ciudades con talleres tipográficos entre los 
siglos XVI y XVII. Durante la primera mitad del siglo XVIII comenzaron a funcionar imprentas en La Habana (1707) y Bogotá (1739), pues el único impreso que se publicó en Oaxaca en 1720 no permite contarla como un centro 
tipográfico (Medina, 1964a). Las demás ciudades no tendrían talleres de 
impresión sino hasta bastante avanzado el siglo XVIII.


10.3.3. Lectura y lectores
Existen numerosos estudios que examinan la posesión de libros por individuos e instituciones y la formación de bibliotecas. Los inventarios de los 
libros dejados por españoles difuntos en el virreinato del Perú confirman una 
tendencia general: el exiguo número de personas que poseían una biblioteca propiamente dicha y el predominio en este grupo del clero y los funcionarios (González Sánchez, 1996: 19; Rípodas, 1974). Tomando en cuenta 
la reducida producción librera de las prensas hispanoamericanas no es sorprendente que la proporción de libros impresos en ellas fuera ínfima en las 
colecciones de estos notables. El mismo rasgo se observa en la composición 
de las librerías hispanoamericanas, donde la producción editorial del Viejo 
Mundo en latín y castellano superaba ampliamente a la local (Chocano, 1997: 
70). En teoría el análisis del contenido de las bibliotecas permitiría conocer 
la difusión de ideas en el medio colonial y la mentalidad de los sectores letrados, pero en ese campo los hallazgos tienden a ser algo parcos, pues no siempre es fácil precisar la manera en que un determinado individuo usó un libro 
o una serie de libros (Guibovich, 1993; Hampe, 1996). Se puede reseñar de 
forma genérica las aficiones o preferencias del poseedor de la biblioteca, pero 
es dificil pasar de la lista de títulos a comprender la manera concreta en que 
su propietario utilizó un libro.
La biblioteca institucional apareció también en el Nuevo Mundo. Es probable que las bibliotecas más grandes de este tipo estuvieran en los conventos y secundariamente en las catedrales. El Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco 
albergó una de las primeras bibliotecas institucionales del Nuevo Mundo 
(Mathes, 1982). La Biblioteca Palafoxiana fundada como su nombre lo indica por el obispo Juan de Palafox fue célebre en toda América y fue enriquecida por los sucesivos obispos de Puebla (Specker, 1973). Las bibliotecas jesuitas eran igualmente muy ricas, si nos atenemos a los ingentes inventarios 
realizados en el momento de su expulsión en 1778.
El comercio y la publicación de libros eran materia de una vigilancia bastante cuidadosa. La censura formalmente encarnada en la Inquisición con 
su equipo de calificadores, es decir, un grupo de personas educadas y capacitadas para discernir la ortodoxia de los textos que cayeran en sus manos, 
era la más evidente. Otras formas de censura más difusas pero no menos 
importantes las ejercieron los grupos de interés que protestaban contra determinadas publicaciones y finalmente conseguían cédulas de prohibición que 
se cumplían o no dependiendo de las circunstancias. Una real cédula de 1550 
obligó a los exportadores a inscribir los libros uno por uno para permitir que 
fueran despachados a América. El embarque de libros era registrado al ser 
despachado, luego a la llegada al puerto. El receptor de los libros también podía ser sometido posteriormente a la visita. El Index Librorum Prohibitorum 
del inquisidor general Gaspar Quiroga de 1583 diferenció los libros que debían ser prohibidos por completo y los que debían ser expurgados, esto es, 
sufrir la tachadura de los pasajes inconvenientes o volver a ser impresos con 
las correcciones pertinentes. Los romances caballerescos tan detestados por 
los moralistas no fueron incluidos en el Index, por lo cual los funcionarios 
de la Inquisición no se ocuparon de decomisarlos y pudieron seguir siendo 
leídos en América (Kropfinger, 1973: 9-10).


La circulación de textos entre los indios era sobre todo de manuscritos. 
En su afán por difundir la fe cristiana muchos religiosos alentaron la traducción de libros bíblicos. Al consolidarse la Iglesia mexicana, pronto surgieron voces críticas que denunciaron el desorden en las versiones que circulaban y la necesidad de ordenar esta cuestión. La Inquisición, al no tener 
jurisdicción sobre los indios, hizo consultas ante el Consejo Supremo de la 
Inquisición, pero apoyada por el clero procedió a la expropiación de las versiones manuscritas de las Epístolas, del Eclesiastés y otros textos bíblicos que 
estaban en poder de los indios, y sólo permitió a los sacerdotes guardar copias 
de los mismos (Medina, 1903: 411-413).
10.4. La producción letrada inicial: pareceres y crónicas 
sobre la conquista y evangelización
El derecho de España a gobernar las nuevas tierras dio origen a discusiones y debates en que participaron los intelectuales más destacados de España: 
entre otros Francisco de Vitoria (1485-1546) y Francisco Suárez (1458-1517). 
Por otra parte, las atrocidades cometidas contra la población nativa en las sucesivas etapas de la conquista suscitaron indignadas denuncias. En este clima 
destacó la figura del dominico fray Bartolomé de las Casas (1470-1566), que 
se convirtió en el paladín de los derechos de los pueblos conquistados y enemigo de la causa de los conquistadores, que pretendían instaurar para sus descendientes un régimen cuasi feudal sobre la población indígena. Sustentaba 
que los derechos de España en América se debían única y exclusivamente a la 
donación papal, que tenía la finalidad de la conversión pacífica de los indios 
al cristianismo. Reprobaba por tanto todas las opiniones que justificaban su 
despojo valiéndose del pretexto de su paganismo. Su más destacado opositor 
en este punto fue Juan Ginés de Sepúlveda (1490?-1573), notable humanista que opinaba empero que la guerra contra los indios y su posterior esclavización estaban justificadas. Las tesis de De las Casas consiguieron pronta difusión, mientras que las de Sepúlveda fueron prohibidas. La denuncia de De las 
Casas fue utilizada por las potencias europeas rivales de España para propa gar la "leyenda negra'. Pero a la vez impulsó a la Corona a dar las Leyes Nuevas 
(1542), a las que se opusieron con todas sus fuerzas los conquistadores, sobre 
todo en el Perú, donde sólo tras cruentas guerras civiles se pudo imponer ciertas limitaciones a los abusos de la encomienda (Hanke, 1988).


Por otra parte, la empresa colonial como empresa de conocimiento exigió una ingente acumulación de información sobre las sociedades recién conquistadas. En esta tarea, con diferentes ópticas, la labor de los frailes encargados de la tarea de evangelización tuvo un papel destacado. En Nueva España 
los cronistas franciscanos alentaron una corriente de cristianización animada por el milenarismo y las esperanzas utópicas, que se reflejó en los trabajos de fray Toribio Benavente "Motolinía" (1490-1569), de fray Bernardino 
de Sahagún (c. 1500-1590), fray jerónimo de Mendieta (1525 - 1604) y otros 
(Baudot, 1983a). Ninguna de sus crónicas se publicó, en parte debido a la 
prohibición de Felipe II de que salieran a la luz obras tratando cosas de Indias 
sin la debida autorización del Consejo de Indias, y en parte debido a las contradicciones que vivía la propia orden franciscana.
El destino de la obra de Bernardino de Sahagún es hasta cierto punto 
ejemplar. Era este cronista natural de Sahagún en León. Llegó a México 
en 1529. En 1540 compuso ya un libro de sermones en lengua náhuatl. Hacia 
1558 emprendió la investigación y escritura de la historia y costumbres de 
los antiguos mexicanos por orden de su superior, con el objeto de mejorar la 
evangelización de los indios, asunto que ya le preocupaba porque pensaba 
que éstos mostraban signos de recaer en el paganismo al haber incluido a 
Jesucristo como uno entre otros de sus dioses. Buscó la ayuda de diez o doce 
informantes ancianos principales y cuatro discípulos del Colegio de la Santa 
Cruz de Tlatelolco, quienes le proporcionaron datos sobre las creencias, costumbres, sistema de gobierno y religión de los vencidos aztecas. Fue organizando pacientemente sus materiales con la ayuda de asistentes indios. Su plan 
era redactar una obra en tres idiomas dispuestos en columnas paralelas. In - 
terrumpida su labor por los conflictos intestinos de la orden franciscana en 
México, sólo pudo reanudar sus trabajos en 1575. La obra de Sahagún permaneció inédita y fue dispersada en diversas bibliotecas. Sufrió los cambios 
de la política imperial respecto a las obras de contenido americano, por una 
parte, y por otra las contradicciones internas de la propia orden (Temprano, 
1990). La obra del franciscano fray jerónimo de Mendieta sirvió de base a 
la Monarquía indiana (Madrid, 1610) de fray Juan de Torquemada (c. 15601624), que sí fue publicada, aunque despojada de los aspectos mesiánicos y 
de la propuesta de una iglesia indígena dirigida por los frailes y separada de 
la feligresía no india (Phelan, 1972).
Una vez agotado el ciclo heroico de la primera evangelización, la presencia de los conventos en los centros urbanos cobra mayor importancia en la ins titucionalidad religiosa y en consonancia surgen los cronistas dedicados a escribir grandes narraciones, que tienen como héroe colectivo a sus respectivas órdenes. Entre este tipo de crónicas podemos destacar la Historia de la fvndacion y 
discvrso de la provincia de Santiago de Mexico de la Orden de los predicadores Por 
las vidas de sus varones insignes, y casos notables de Nueua España del dominico 
mexicano fray Agustín Dávila Padilla (1562-1604), publicada en Madrid en 
1596. Paralelamente surgió también una cronística cultivada por las monjas, 
pero que tuvo mucho menor fortuna editorial, dadas la condiciones particulares del ejercicio femenino de la escritura (véase el apartado 4.8).


En el Perú las crónicas de la evangelización temprana son más escasas, 
debido al carácter tardío e irregular de la predicación. Se destacan mucho 
más las obras de escritores laicos, como la Crónica del Perú, publicada en 
varias partes entre 1553 y 1554, de Pedro Cieza de León (1518-1560), y 
Suma y narración de los incas, publicada en 1551, de Juan de Betanzos (c. 
1510-1576). Estas crónicas explican la organización del imperio incaico y el 
proceso de conquista. Hacia finales del siglo XVI, el espíritu sistemático de 
los jesuitas se manifiesta en la Historia Natural y Moral de las Indias (Sevilla, 
1590) del padre José de Acosta (1539-1600). Ya en el siglo XVII, los cronistas religiosos trabajan en las llamadas "crónicas conventuales", centradas en 
la historia de las órdenes a que cada uno pertenece. Aunque los frailes cronistas pudieran recopilar una ingente información sobre distintos aspectos 
de la sociedad colonial, en el punto de vista de sus narraciones se transparentaba que la descripción y la historia del país eran "accesorias a las de un 
convento" (Riva Agüero, 1965: 213). Paradigmática en este sentido es la 
Crónica moralizada de la provincia de San Agustín de fray Antonio de Calancha 
(1584-1653), natural de Chuquisaca (actual Sucre, Bolivia), cuyo primer 
tomo se publicó en Barcelona en 1638 y el segundo en Lima en 1653.
10.5. Identidad y ecumenismo en la escritura hispanoamericana 
colonial
El horizonte común que los creadores de obras literarias hispanoamericanos compartían con la metrópoli era la pertenencia a un mundo católico, 
la fidelidad al rey como defensor y adalid de la Iglesia militante y el horror 
a la herejía. Pero la perspectiva con la que cada escritor contemplaba ese horizonte y lo reinterpretaba en su escritura creaba un tono diferente, marcado 
por deseo de exaltar la "patria" a la que cada uno pertenecía. Esta patria sin 
embargo no se definía a la manera del nacionalismo moderno. El patriotismo criollo que va cobrando forma en el nuevo mundo se basaba en afirmar 
que los descendientes de los colonizadores de un determinado espacio tenían "mejor derecho" a gobernarlo en nombre del rey que las sucesivas oleadas de 
funcionarios españoles enviados por la Corona. Sin embargo, esa no era la 
única manera de situarse en el medio local, pues los escritores indígenas reivindicaban el ser la población originaria de la tierra como el "mejor derecho" 
a la protección del rey y a un autogobierno verdadero. Para los escritores criollos la tierra era el paisaje y sus riquezas, su actitud hacia los indios era, en el 
mejor de los casos, compasiva, y en el peor, hostil. Ambas actitudes (que distaban de ser las únicas posibles) evidencian un inconformismo que más que 
producir una escritura de "resistencia" al orden colonial, generó una escritura reivindicativa que reflejaba una intencionalidad política antes que una 
mentalidad utópica más o menos clandestina, pues planteaba un enfoque 
articulado en función de una conciencia de las relaciones de poder existentes en un medio determinado.


El Inca Garcilaso de la Vega (1539-1616) reivindicó la historia incaica, 
construyendo una narración centrada en la descripción de un orden social 
armonioso y perfecto atribuido a la acción benéfica de los incas, a los cuales 
estaba ligado por relaciones de parentesco directas al ser su madre una princesa inca o palla de la casa del inca Huayna Cápac. Los vínculos de presunta cercanía de su padre con el rebelde Gonzalo Pizarro pesaron en el porvenir del Inca Garcilaso, que viajó a España a conseguir mercedes y privilegios. 
Esta sospecha, que el Inca consideraba infundada y maliciosa, fue quizá causa de que no consiguiera las mercedes a las que sentía tener derecho por ser 
hijo de padres nobles. De todos modos su familia paterna no lo desamparó 
y así pudo instalarse en España, primero en Montilla y luego en Córdoba. 
Inició allí la tradución de la obra renacentista Diálogos de Amor de León 
Hebreo (Abrahám Abrevanel), publicada en Madrid en 1590. Su siguiente 
obra fue La Florida del Inca, relato de la conquista de la Florida basada en el 
testimonio de un soldado que la vivió. La primera parte de su obra más importante, Comentarios Reales, fue publicada en Lisboa en 1607; póstumamente 
sería publicada la segunda parte en Córdoba en 1617 (Miró Quesada, 1976). 
Allí configuró una visión idealizada de los incas subrayando la racionalidad 
de sus instituciones y la justicia de sus leyes. En el prólogo al lector declaraba su propósito de evitar la óptica general de los escritos hasta entonces publicados sobre México y Perú, buscando en cambio precisar la grandeza de su 
patria, el Cuzco, "Roma de aquel Imperio". Aunque hacía profesión de creer que su obra es una mera glosa de esos escritos (Inca Garcilaso, 1976, 1: 56), en realidad estaba dando profundidad histórica a las pretensiones de la 
aristocracia andina, que entonces pugnaba por abrir y consolidar un espacio 
en la estructura colonial. Fueron ellos sus principales lectores.
Otro escritor mestizo, esta vez del virreinato de Nueva España, Diego 
Muñoz Camargo (1528/9-1599), originario de Tlaxcala, hijo natural de un poblador español y de una mujer india, ejemplifica una trayectoria diferente. Educado a la española, se convirtió pronto en organizador de las empresas ganaderas familiares en Tlaxcala, donde los Muñoz eran un clan importante. Estaba muy vinculado al gobierno español de la provincia de Tlaxcala 
siendo primero teniente del alcalde mayor, y más tarde intérprete vitalicio. 
Su esmerada educación hispánica le permitió convertirse en un valioso auxiliar para la elite indígena local, cuya lengua también conocía. De su talento 
como escritor han quedado inequívocas muestras, pero su dedicación a otras 
múltiples tareas, sobre todo la administración de la empresa familiar y sus 
cargos públicos, limitaron sus logros estilísticos. Su Historia de Tlaxcala fue 
redactada como un documento a ser presentado a Felipe II en España, adonde viajó en 1584 acompañando como intérprete a los nobles tlaxcaltecas, que 
iban con la misión de suplicar mercedes y exenciones en recompensa por su 
ayuda en la conquista de Nueva España. El éxito de la misión hizo que lo 
nombraran procurador del cabildo indio, lo que le permitió infiltrarse con 
más seguro pie en la política local de los caciques tlaxcaltecas, cosa que de 
otra forma le habría sido imposible dada su condición de mestizo.


La Historia de Tlaxcala exalta la alianza hispano-tlaxcalteca. Muñoz Camargo 
interpreta los hechos desde un punto de vista anclado en el providencialismo: 
atribuye la voluntad de los señores tlaxcaltecas de seguir a Cortés a una inspiración divina que hacía palidecer la lealtad étnica. La formación hispánica de 
Muñoz Camargo se trasluce en la manera en que dota a los miembros de la elite indígena de todos los valores caballerescos: honor, lealtad, fama, nociones 
por otra parte no muy alejadas de las cualidades que apreciaban las elites prehispánicas en general, aunque colocadas en un marco providencial netamente 
europeo (Vázquez, 1986). Este mismo fenómeno de síntesis se observa en otro 
cronista mexicano, el también mestizo Fernando Alva Ixtlixóchitl (c. 15781650), que realizó la tarea análoga de ensalzar la contribución del señorío de 
Texcoco a la derrota de los aztecas. La madre de Ixtlixóchitl era bisnieta del 
último señor de Texcoco y su padre era español. Texcoco había sido parte de 
la Triple Alianza dominada por los aztecas. Ixtlixóchitl, no obstante, construyó un enfoque diferente al de Muñoz Camargo, pues sí había sido educado 
como en el Colegio de Santa Cruz de Santiago de Tlatelolco por pertenecer a 
la nobleza india (Adorno, 1989). Su afán por ensalzar las virtudes guerreras del 
pueblo texcocano era no sólo un encargo político, sino el resultado de un auténtico compromiso con un "nosotros" que representaba a la elite indígena texcocana, mientras que para Muñoz Camargo, identificado con su linaje paterno, los indios eran siempre "ellos", aunque su escrito representara tan eficazmente 
como era posible las reivindicaciones de los nobles tlaxcaltecas.
El cronista indio Felipe Guamán Poma de Ayala no tuvo la gran formación humanista que caracterizó al Inca Garcilaso, ni alcanzó la celebridad que éste tuvo en vida. Su obra cumbre, Nueva corónica y buen gobierno permaneció desconocida hasta 1908, en que fue descubierta en la Biblioteca 
Real de Dinamarca (Copenhague). Guamán Poma era originario de Huánuco 
(Perú), debió de nacer alrededor de 1530, pues en 1615 decía tener 80 años 
o más. No se conoce la fecha de su muerte. Su formación es una incógnita, 
aunque su vinculación con la Iglesia era muy estrecha, pues participó en las 
campañas antiidolátricas en los Andes como asistente del visitador Cristóbal 
de Albornoz; también fue intérprete. Declaraba ser "cacique principal" y de 
condición noble. La escritura reivindicativa de Guamán Poma se sitúa ante 
el horizonte católico ecuménico, pero desde un punto de vista que excluye 
al mundo criollo, al cual desea mantener separado de un orden indígena que 
se mantendría cerrado con sus propias autoridades y que respondería de forma directa, sin intermediaciones al rey de España. El autogobierno indígena 
es el más caro deseo de Guamán e insufla sus críticas más acerbas a los comportamientos que contempla a su alrededor, incluso sus reproches a los indios 
que con sus actitudes comprometen esta propuesta al actuar en favor del mestizaje cultural o racial. Guamán Poma es de una ortodoxia cristiana impecable y desde ella condena las actitudes no cristianas de los miembros de la 
"república de españoles", incidiendo especialmente en los curas y autoridades que intervenían en los asuntos de los pueblos indígenas. Su denuncia 
escrita aparece acompañada por ilustraciones que retratan cada episodio moral 
(Adorno, 1987). Guamán Poma no se centra en una reivindicación localista, sino que plantea el problema de la situación india en general en los Andes. 
Se retrata como sabio errante que a cada paso va encontrando muestras de 
la injusticia de las autoridades nombradas por el rey y de los mandones indios 
que se han hecho ilegítimamente con el poder en los pueblos. El autor transcribe las conversaciones, las quejas, las lamentaciones y sermones amenazantes que configuran el "mundo al revés" al que trata de remediar haciendo llegar sus recomendaciones al rey (Guamán Poma, 1987, C:1176-1179).


Para los criollos el remedio del reino estaba muy claro: bastaba que el rey 
encargara a la elite local la administración y nombrara entre ellos a todos los 
funcionarios. Ésa es la propuesta que recorre la obra Cautiverio feliz y razón 
individual de las guerras dilatadas de Chile (c. 1673), de Francisco Núñez de 
Pineda y Bascuñán (1608?-1680). El autor había estudiado latín y gramática 
hasta los 17 años, pero se enroló como soldado en 1627 para combatir contra los indios araucanos. Tuvo una actuación destacada en la defensa del reino de Chile contra el gran alzamiento araucano de 1655, pero perdió en ello 
buena parte de su fortuna. Además se vio desplazado de los puestos de influencia y, aunque intentó hacerse valer ante la corte virreinal en Lima, sólo obtuvo nombramientos que encontraba muy por debajo de sus méritos. Su declive personal tiene que ver con que en la nueva sociedad chilena ya no se apreciaba el valor militar como antes. En su escrito trata de ponderar la experiencia y conocimientos del lugareño frente a la ambición e injusticia del 
gobierno de "forasteros" (generalmente comerciantes y burócratas). Sostenía 
que la combinación de injusticia e ignorancia traía como consecuencia el favoritismo y los abusos en contra de los indios, que a la larga provocaba que se 
sublevaran y mantuvieran el reino en vilo (Chang-Rodríguez, 1982: 63-83).


La Historia de la villa imperial de Potosí de Bartolomé Arzáns de Orsúa 
y Vela (1676-1736), que permaneció inédita hasta el siglo XIX, resume la historia de esta famosa ciudad minera marcada por las pendencias de las "naciones", primero incidentales duelos de bandos regionales, que a medida que la 
crisis se profundiza degeneran en enconados enfrentamientos que desembocan en la "guerra de los vicuñas y vascongados" (1622-1625), en que se oponen por una parte el colectivo vasco, privilegiado por los virreyes, y por otra 
un amplio frente de andaluces y criollos. El autor ensalza en cada episodio 
las virtudes morales de los "españoles de las Indias", es decir, los criollos: siempre caritativos, generosos y nobles (no se aplican a "artes mecánicas") frente 
a los españoles "chapetones" (procedentes de la Península), sistemáticamente codiciosos, desleales al rey, abusivos, etc., a la vez que lamenta la progresiva decadencia de Potosí (Hanke-Mendoza, 1965).
En la mentalidad de los apologistas criollos coloniales hay dos Españas: 
la ideal, perdida en el pasado de los conquistadores, verdaderos padres de la 
"patria del criollo", y la España de los advenedizos comerciantes, burócratas 
y negociantes que compiten por sacar provecho económico del Nuevo Mundo. 
Ambas se oponen en Recordación Florida. Discurso historial y demostración 
material, militar y política del Reyno de Goathemala de Antonio de Fuentes y 
Guzmán (1643-1699), guatemalteco de una antigua familia vinculada al cronista y conquistador Bernal Díaz del Castillo. Fuentes era regidor y cronista del ayuntamiento de Guatemala. La idealización de la conquista patente 
en su obra se funda en reconocer en los conquistadores a los "padres de la 
patria", que dieron la tierra en herencia directa al grupo criollo, el cual reclama por ello el mejor derecho a gobernarla. El sentido elogio a la tierra como 
posesión y patrimonio del criollo va acompañada por una actitud propietaria que se prolonga sobre la población indígena, vista como parte del paisaje y la riqueza naturales (Martínez Peláez, 1981).
En el contexto colonial el escribir debía justificarse desde el punto de vista de la utilidad pública y la edificación moral. Para el autor radicado en 
Hispanoamérica, la publicación de su obra era a veces bastante dificultosa, 
y aun imposible por las condiciones generales de la imprenta. Las instituciones que sustentaron con mayor continuidad las ocupaciones letradas fueron las de la Iglesia. Las órdenes patrocinaron la impresión de crónicas sobre 
su historia y otras publicaciones relacionadas. El patronazgo de los virreyes, aunque importante, era en cambio menos continuo. Las instituciones locales como los ayuntamientos promovieron la crónica, pero en pocas ocasiones destinaron fondos a su publicación, por lo que gran parte de este tipo de 
escritos permaneció inédito.


10.6. Preocupaciones estéticas
Desde el inicio de la colonización las formas sencillas y complejas de 
la poesía comienzan a aparecer: romances y coplas son repetidos y recreados en América. Junto a los religiosos que laboran casi etnográficamente, 
aparece el poeta soldado que busca trasladar a una épica bella la experiencia de guerra y devastación que lo rodea y en la que participa. Dentro de 
este género, La Araucana de Alonso de Ercilla y Zúñiga (1533-1594), nacido en Madrid, se convirtió en el poema épico más famoso de la conquista de América. Es probable que el autor comenzara su poema en Chile, 
pero lo concluyó al retornar a España, donde publicó una primera parte 
en 1569 y las siguientes en 1578, 1589 y 1590. El poema contiene excelentes descripciones y en concordancia con la visión caballeresca que la 
anima concede a los araucanos una nobleza guerrera equiparable a la española. La Araucana generó gran entusiasmo entre los lectores y dio larga 
fama a su autor. El más exitoso de sus imitadores fue el soldado poeta Pedro 
de Oña (c. 1570-h. 1643) nacido en Chile, con su obra Arauco domado, 
publicada en 1596. Ercilla tuvo también otros seguidores, entre los que 
cabe mencionar a Juan de Miramontes y Zuázola (-h. 1614) autor del poema inédito Armas antárticas, dedicado al virrey del Perú don Juan de 
Mendoza y Luna, marqués de Montesclaros (1571-1628), considerado, 
por su cultivo de la poesía y la protección que dispensó a los poetas durante su gobierno (1607-1615), como el primer virrey poeta de América (Miró 
Quesada, 1962).
Paralelamente a este cultivo de la épica se desarrolla de forma creciente 
la poesía cortesana y la religiosa. Bernardo de Balbuena (1568-1627) crea la 
Grandeza mexicana para retratar a México como asiento de refinada cultura 
y sociabilidad. En Lima, surge la Academia Antártica, cuyos poetas fueron 
ensalzados en uno de los poemas más logrados escritos a fines del siglo XVI 
en el Perú: el Discurso en loor de la poesía, por la Anónima. Amarilis (pseudónimo probable de María de Rojas Garay) escribe la notable Epístola en 
honor de Lope de Vega. La poesía religiosa alcanza su cima en la obra de 
Diego de Hojeda (1570?-1615), fraile dominico, originario de Sevilla, que 
escribe en el Perú el bello poema religioso La Cristiada, publicado en Sevilla 
en 1611 y dedicado al virrey-poeta Marqués de Montesclaros.


Todos los poetas mencionados transitan desde las influencias italianizantes hacia el barroco (Bellini, 1990: 132-140). La mexicana Sor Juana Inés 
de la Cruz (1651-1690) pertenece ya de lleno a este último estilo. Fue llamada la Décima Musa y sus obras causaron gran admiración. Su poesía fue 
publicada con el título de Inundación Castálida en Madrid, en 1689, gracias 
al patrocinio de la virreina condesa de Paredes, inspiradora de muchos poemas de la religiosa. Con todo, se considera que su obra maestra es el poema 
Primer sueño, cuya temática era el conocimiento, apasionadamente buscado 
por una monja en una sociedad que se empeñaba en alejar de la educación 
y el saber a las mujeres. El barroco peruano formula su doctrina a través de 
Juan de Espinosa Medrano (1632-1688), llamado "el Lunarejo", sacerdote 
cuzqueño, que escribió Apologético en favor de Luis de Góngora, defendiendo 
a este poeta y a su escuela de las críticas formuladas por un poeta portugués. 
Con ello inauguró este tratadista una tradición de defensa y loa de Góngora, 
que se manifiesta intermitentemente entre los poetas hispanoamericanos, por 
ejemplo en el siglo XX con la Sierpe de don Luis de Góngora del poeta cubano José Lezama Lima. Los poetas satíricos no estuvieron ausentes del panorama creativo. Uno de los más notables fue el sevillano, afincado en Lima, 
José del Valle y Caviedes (c. 1652-c. 1698), que escribió Diente del Parnaso, 
donde somete a una feroz burla a la profesión médica y al saber de la medicina académica de su tiempo. La rusticidad de su versificación es deliberada 
y su calidad poética, si no su temática, es equiparable a la de Sor Juana Inés 
de la Cruz (Bellini, 1990: 157-164).
Aunque sólo fuera porque los predicadores sacros buscaban inspirarse 
en los logros literarios para pronunciar sermones más atractivos para los fieles, estas búsquedas estilísticas llegaron aun en forma transmutada a la colectividad más amplia, que incluía amplios sectores iletrados. El público celebraba a determinados oradores y asistía con gusto a sus sermones. Surgió 
así también en América la polémica en torno a los estilos de predicación. El 
despliegue de la vasta erudición con el fin de encandilar a la audiencia fue 
muy criticado por los moralistas eclesiásticos, que extrañaban una predicación que hiciera hincapié en la edificación moral, no en la retórica. La voluntad estética en la oratoria sagrada era vista como expresión de la vanidad 
individual y acremente reprobada por los superiores, pero el público parece haber sido reacio a atender sermones desprovistos de adornos y por largo tiempo preponderó un estilo de predicación muy rebuscado (Cerdán, 
1994: 21-22).
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En su acepción originaria el término "arte" se aplicaba tanto a actividades manuales como intelectuales que actualmente catalogamos como ciencias. La filosofía era la forma más sublime de arte, y era arte también la creación artística. La amplitud y la ambigüedad del término permanecieron por 
largo tiempo, pues en la medida en que se entendía como tal el desarrollo de 
un método para realizar una determinada actividad había tantas artes como 
tipos de objetos y estas artes se organizaban de forma jerárquica (Ferrater, 
1965,1:142-143). El lugar inferior correspondía a las artes manuales o serviles y el más elevado a las artes donde se consideraba que estaba manifiesto 
el intelecto. Sin embargo, había actividades en que esta diferencia entre lo 
manual y lo intelectual no era del todo clara. Tenemos el caso de la pintura 
y escultura, que exigían no sólo una ideación previa sino una labor artesanal 
que implicaba esfuerzo físico. En otras esferas de actividad, como la náutica 
o la metalurgia, la experiencia con todas sus implicaciones de trabajo manual 
era el medio inescapable de conseguir mejoras.
Inmersos en una cosmovisión teológica, los estudiosos hacían esfuerzos 
por separar una esfera en que las verdades de la experimentación quedaran 
libres de los dogmas metafísicos de la religión. Pese a esto, ya desde fines del 
siglo XV se comienza a sentir que los nuevos conocimientos y técnicas que se 
van adquiriendo obligaban a replantear la imagen del mundo que se manejaba hasta entonces. El universo, tal como había sido descrito obedeciendo 
la palabra bíblica, no era compatible con el que sugerían los nuevos hallazgos. Pero una ruptura drástica con la cosmovisión vigente sólo se produjo de 
manera parcial y progresiva. La explicación de todas las cosas estaba en Dios 
y a ella debían ceñirse los artistas. En efecto, la producción artística de esa época se concentra en el arte religioso y se traslada tal cual al Nuevo Mundo. 
La salvación era la tarea más importante asignada al hombre y desde ese punto de vista la idea de progreso no tenía sentido. Se negaba que entre Dios y 
el hombre hubiera un mecanismo predeterminado, pues se entendía que el 
hombre estaba en posesión de un libre albedrío que le permitía mostrar su 
superior razón y su capacidad moral para salvarse. Son éstos los dilemas y las 
creencias que los colonizadores de manera consciente o inconsciente trasladan a las nuevas sociedades que fundan. Los afanes de crear un arte para 
mayor gloria de Dios y de cultivar los conocimientos de manera que no cuestionaran la visión providencial serían las características del ejercicio técnicoartístico y de la indagación científica que aparece en América hispánica.


11.1. Artes plásticas: pintura y escultura
La introducción de las formas plásticas europeas supuso una variación 
radical en las formas de representar el mundo utilizadas hasta entonces por 
los artistas autóctonos. En Mesoamérica había una rica tradición pictográfica que se debió adaptar a las nuevas realidades. Surgió así una "nueva mirada" para captar los cambios a que se veía abocado el mundo indígena. El 
Lienzo de Tlaxcala presenta una combinación entre la estilización característica de la figuración nativa y el "realismo" de la representación occidental. 
Los palacios y personajes indios están dibujados siguiendo los cánones autóctonos, y aun se aplica la estilización a los objetos provenientes de Europa, 
pero se incorporan ya principios de tridimensionalidad que insinúan la perspectiva. La fusión de símbolos europeos e indígenas en la heráldica configura un espacio político que permiten situar, en el caso de Tlaxcala, el poder 
autóctono respecto al aparato del estado colonial. Los tlacuilos o pintores 
tlaxcaltecas buscaban afirmar formalmente la especificidad autóctona y local 
y a la vez vincularla a la cultura de los vencedores (Gruzinski, 1991: 29-33).
El influjo de los pintores europeos no sólo llegó a América a través de 
sus obras, sino a través de estampas, reproducciones y dibujos impresos. En 
el arte religioso hispanoamericano se pueden reconocer los estilos de la historia del arte europeo en una selección y yuxtaposición que indican las preferencias locales. En el siglo XVI el Nuevo Mundo recibe las formas del 
Renacimiento en sus variantes española, italiana y flamenca. En México penetran a través del flamenco Simón Pereyns, activo allí desde 1588 (Rojas, 1963: 
185-192). Pero será el manierismo, estilo que surge de la necesidad de renovar los moldes renacentistas mediante la experimentación formal (alargamiento de las figuras, dislocación de los espacios, dramáticos contrastes entre 
luz y sombra, estudiada distorsión en los movimientos - Gombrich, 1984: 277-279-), el que más larga vigencia alcance en las representaciones plásticas hispanoamericanas. En México los representantes del manierismo fueron Andrés de la Concha, que había trabajado en El Escorial, activo en México 
de 1570 a 1599, y Baltazar de Echave Orio, natural de Guipúzcoa, que llega en 1573. En los Andes el manierismo tuvo una gran influencia en la formación de las escuelas pictóricas quiteña, limeña y cuzqueña y fue fomentado por tres pintores de origen italiano que habían trabajado largo tiempo 
en Sevilla. El primer lugar corresponde al jesuita Hno. Bernardo Bitti (15481610), quien después de una estadía sevillana pasó al Perú, allí residió en 
Lima, Cuzco, Juli, Potosí y Chuquisaca (Sucre), donde se conservan muchas 
obras suyas en iglesias y conventos. En segundo lugar está Mateo Pérez de 
Alesio, nacido en Nápoles (1547-1620), cuyas obras muestran en algunos 
casos la impronta de Miguel Ángel, pues trató de imitarlo al recibir el encargo de pintar una de las paredes de la Capilla Sixtina. Al parecer llegó a Lima 
como parte del séquito del virrey don García Hurtado de Mendoza en 1590. 
Todo indica que trabajó principalmente en Lima. Por último, se debe mencionar a Angelino Medoro (h. 1567-1633), romano, que de Sevilla viajó a 
Tunja (actual Colombia) y luego al Perú. Hacia 1600 estaba en contacto con 
la orden mercedaria para la cual realizó algunos trabajos. Permaneció en Lima 
por lo menos hasta 1619, en que regresó a Sevilla, donde continuó activo 
hasta su muerte (Chichizola, 1983: 107-136; Mesa-Gisbert, 1985: 409-420). 
Sucede a Bitti, Diego de la Puente, que trabaja en el Perú al servicio de la 
Compañía de jesús hasta su muerte en 1663. Este pintor encuentra en la 
Adoración de los Reyes un modo de expresar el medio local, al convertir al rey 
Baltasar en un inca, aludiendo así a las tres razas existentes en América 
(Gisbert-Mesa, 1986: 92-93). En Quito, durante el siglo XVI la pintura no 
alcanzó mayor desarrollo, a excepción del trabajo del dominico fray Pedro 
Bedón. Se supone que Bedón conoció el arte de Bitti en Lima, pues estuvo 
en esa ciudad entre 1575 y 1586. Se destacó en el arte mural. Aunque su 
obra presenta huellas manieristas, el énfasis de su trabajo es devocional 
(Sebastián, 1985: 310).


En el siglo XVII, sin perderse por completo el gusto manierista, se propaga por todo el continente el influjo barroco de Zurbarán (1598-1664), 
caracterizado por el tenebrismo y el realismo de sus cuadros. La influencia 
zurbaraniana se hizo sentir en México a través del pintor sevillano Sebastián 
López de Arteaga (1610-1656), que llegó a México en 1640. Entretanto, 
continuaron las tendencias ya presentes a fines del siglo XVI, destacándose 
tres pintores: Luis Juárez (¿?-1639) y Baltasar de Echave Ibía (1583-¿?), hijo 
de Echave Orio, manieristas ambos, mientras que el "Divino Herrera' (Alonso 
López de Herrera), activo entre 1609-1634, es un artista que conserva los 
rasgos renacentistas clásicos en que se destaca su calidad de dibujante con gusto por la precisión y el detalle. José Juárez, hijo de Luis Juárez, fue seguidor de López de Arteaga. Pedro Ramírez (1653-1677) fue posiblemente español y su obra Cristo servido por los ángeles se considera una de las cumbres del 
tenebrismo mexicano (Rojas, 1963: 186-196; Mesa-Gisbert, 1985a: 529536). En Puebla, el tenebrismo se introduce a través de Pedro García Ferrer 
(1583-1661), aragonés, que vino en el séquito del obispo Juan de Palafox y 
Mendoza. Estuvo nueve años en México, donde además de pintor, ejerció 
de arquitecto en la terminación de la catedral, decorador y escultor (Galí, 
1996). La prolongada popularidad del estilo flamenco en México se encarna en el éxito del pintor Diego Borgraf (h. 1610-1686), nacido en Amberes, 
que insiste en un estilo prerrubensiano, marcado por el manierismo. Finalmente 
se impone el barroco de la escuela sevillana, surgiendo en esa línea un maestro tan destacado como Juan Tinoco (-1702), influido por Zurbarán (MesaGisbert, 1985a: 540-543).


La consolidación del barroco mexicano se manifestó en los pintores Juan 
Correa (-1739), Cristóbal de Villalpando (h. 1655-1714) y Nicolás Rodríguez 
Juárez. Correa realizó grandes lienzos para la Catedral de México y sus obras 
llegaron hasta Guatemala. Villalpando fue el pintor más importante del 
México virreinal y uno de los grandes pintores hispanoamericanos coloniales. Natural de Nueva España, su obra se difundió por todo el ámbito mexicano, incluida Guatemala, y llegó hasta Europa. Es un pintor que se lucía en 
las grandes ejecuciones. Le fue encargado pintar la cúpula principal de la 
catedral de Puebla. Allí realizó los cuadros de los arcángeles utilizando como 
modelo el San Miguel del flamenco Martín de Vos. Una de sus obras más 
importantes fue La plaza mayor de México, en que conjugó una gran calidad 
artística con la fidelidad a lo representado (Mesa-Gisbert, 1985a: 546-553).
El florecimiento de la escuela quiteña de pintura ocurrió en pleno siglo 
XVII. Con la llegada del presidente de la Audiencia de Quito en 1616, Antonio 
de Morga, que era un gran coleccionista y trajo numerosos tapices y cuadros, 
los pintores locales contaron con nuevas fuentes de inspiración. La mayor figura de la escuela quiteña fue Miguel de Santiago (h. 1630-1706), al que se puede calificar como neto pintor de la Contrarreforma por su dedicación a los 
temas hagiográficos y de corte doctrinal. En sus cuadros combina la influencia de Zurbarán y la de Murillo. Su extrema devoción a la Inmaculada se muestra en las repetidas veces que representó el tema de la "Inmaculada Eucarística', 
forma iconográfica original, en que aparece la madre de Dios llevando en sus 
manos la hostia y el caliz. Una hija suya, Isabel de Santiago, siguió pintando 
cuadros religiosos (Sebastián, 1985b: 620-622).
En el barroco de América del Sur sobresalen dos grandes pintores. Melchor 
Pérez Holguín (1660-h.1729), nacido en Cochabamba, trabajó en Potosí. 
Creó un estilo muy intenso y personal con ascetas de rostro duro y místicos de suaves facciones. En su primera época pintó sobre todo monjes y anacoretas, aunque después introdujo un mayor colorido a sus realizaciones. Entre 
sus mejores obras figuran Juicio Final, Triunfo de la Iglesia, Entrada del virrey 
Morcillo (Gisbert-Mesa, 1985: 102-104). En Nueva Granada, Gregorio 
Vázquez de Arce y Cevallos (1638-1711), de quien se conservan muchos 
lienzos, cultiva la tradición zurbaraniana en sus elegantes figuras. Entre sus 
mejores cuadros figuran El sueño de San José, La creación de Eva, Sueño de 
Elías (Ballesteros, 219-220).


La escuela cuzqueña siguió cultivando en el siglo XVII el estilo manierista hasta el punto que se sugiere que llegó a confundirse con el rococó dieciochesco (Macera, 1977: 388-390). Diego Quispe Tito (1611-1681) es el 
pintor más importante de esta escuela, pues introduce algunos de los elementos que la caracterizarán: dibujo muy fino, inspiración en fuentes grabadas, trajes muy decorados, pájaros en florestas, lejanías con montañas. Sin 
embargo, ya a mediados del siglo XVII los pintores de la escuela cuzqueña 
incorporan la influencia de Zurbarán. Se destaca entre éstos el pintor Marcos 
de Ribera, activo entre 1660-1680. Basilio Pumacallao (1661-1699) asume 
la influencia del barroco madrileño. A fines del siglo XVII la escuela cuzqueña produce sus cuadros emblemáticos: la serie del Corpus y el Matrimonio de 
Beatriz Ñusta, de autor anónimo. En ellos se aprecian plenamente desarrollados los rasgos típicos de dicha escuela: supresión de la perspectiva, estilización del paisaje, convencionalismo de las figuras, abundante uso del sobredorado. Los cuadros del Corpus resaltan el papel de la nobleza indígena en 
su mejor momento. El Matrimonio representa la boda de la hija del inca Sayri 
Túpac con Martín de Loyola, emparentado con San Ignacio, el fundador de 
la orden jesuita. También aquí se trata de hacer irradiar el prestigio de la 
nobleza indígena, pero también de dar legitimidad y arraigo a la Compañía 
(Gisbert-Mesa, 1986: 93-99).
A fines del siglo XVII corresponde también el exuberante desarrollo del 
tema de los ángeles en la pintura andina. Existen claros antecedentes españoles en esta temática: el maestro español Bartolomé Román (1608-1669) 
pintó una serie de ángeles para el convento de La Encarnación de Madrid. 
Todos estos ángeles visten faldas y sobrefaldas, muestran la pierna con coturnos o grebas a la romana y llevan coronas de rosas. Una copia de esta serie se 
encontraba en la iglesia de San Pedro de Lima. Otra influencia importante 
fue la escuela sevillana, en especial los ángeles de Zurbarán y su taller. Existe 
una serie de estos ángeles zurbaranescos en el convento de la Concepción de 
Lima. Con todo, la iconografía angélica llegó a formas realmente depuradas 
y originales en América. La serie de ángeles más completa es la que existe en 
Calamarca (Bolivia), donde además de las jerarquías celestes están representados los ángeles "arcabuceros". Se les representaba vestidos como los tercios, con armas, lanzas, espadas y, por supuesto, arcabuces (Gisbert-Mesa, 1986: 
110-112).


La escultura hispanoamericana surgió, como la pintura, marcada por el 
manierismo, pues se importaron piezas de ese estilo a la vez que maestros 
formados en esa tradición se radicaron en América. En Lima las realizaciones manieristas pueden apreciarse en la sillería del coro de la iglesia de San 
Agustín y la cajonería de la sacristía de la catedral (Chichizola, 1983: 83-97). 
En la transición al barroco tuvo un importante papel la llegada de obras del 
escultor andaluz Juan Martínez Montañés (1568-1649). Envió varias estatuas desde 1590. Realizó el retablo de San Juan Bautista para el monasterio 
de la Concepción de Lima, el cual envió en 1622. Su influencia se hizo patente en la obra de la sillería del coro de la catedral, en que colaboraron maestros vinculados a su escuela: Luis Ortiz de Vargas (h. 1590-1649), Pedro de 
Noguera (¿?-h.1655) y Martín Alonso de Mesa. Esta sillería se convirtió en 
un modelo para las piezas de este tipo que se modelaron en las demás catedrales del virreinato peruano. En el último tercio del siglo XVII, el escultor 
más destacado es el mestizo Baltasar Gavilán. Su estatua Alegoría de la muerte es una pieza impresionante que se conserva en el convento de San Agustín 
de Lima. En el Cuzco, destaca el indio noble Tomás Tuyru Túpac, cuya talla 
Virgen de la Almudena (1686) es muy hermosa. La escultura cuzqueña de la 
primera mitad del siglo XVIII es no obstante un terreno poco conocido todavía (Bernales, 1987: 306-319). La escuela quiteña de escultura presenta realizaciones más modestas en comparación con la pintura. En Nueva España 
destaca la factura de relieves para colocar en las portadas de las iglesias. Uno 
de los más notables es el relieve que representa a San Agustín, en la antigua 
iglesia del mismo nombre (Sebastián, 1985a: 522) (verfigura11.1).
11.2. Arquitectura
En la arquitectura hispanoamericana los diversos estilos europeos coincidirán de una manera peculiar. El anacronismo - respecto a Europa - en los 
estilos utilizados en muchas construcciones, las inéditas combinaciones de 
formas, la recuperación de elementos desechados en el Viejo Mundo en una 
nueva integración, han llamado la atención de los estudiosos del arte. La catedral de Santo Domingo es una muestra patente de los "destiempos" que rigen 
el desarrollo arquitectónico colonial hispanoamericano. Se empezó a construir en 1521 y se consagró en 1541. El interior es decididamente gótico, 
con los característicos arcos ojivales. La portada en cambio es clásica, con un 
friso de finos grutescos de inspiración renacentistas y a la vez presenta 
un toque medieval con una puerta central doble (Sebastián, 1985: 99-103). Un tipo de villa renacentista de planta rectangular que se difundió antes en 
América que España se construyó en la Isla. El ejemplar más conocido es la 
llamada Casa del Almirante (Sebastián, 1985: 106-109)
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Figura11.1. Relieve de la portada de la Iglesia de San Agustín, 
siglo xvii, México (foto Joan Cabanovas Codina).
La influencia de los patrones arquitectónicos europeos tuvo como herramienta indispensable la difusión de tratados de arquitectura que se detecta 
con precisión a partir de 1584, cuando el librero Benito Boyer envió a México 
ejemplares del tratado de Sebastián Serlio. También se enviaron estampas 
del diseño de El Escorial del arquitecto Juan de Herrera. El tratadista más 
influyente fue Sebastián Serlio con sus libros de arquitectura, el primero de 
los cuales se publicó en 1537, mereciendo traducciones al castellano, al francés, al alemán, etc. El segundo en importancia fue Giacomo de Vignola, 
con sus Regole delli cinque ordini d architectura (Venecia, 1562), que sistematizó el manierismo arquitectónico. También circuló con profusión el tratado de Andrea Palladio, I Quatro Libri dell Architectura (Venecia, 1570). 
En diversos edificios coloniales puede apreciarse el influjo de los diseños 
que aparecieron en estos y otros tratados, por lo que constituyen una fuente importante para la historia del arte hispanoamericano (Sebastián, 1985: 
78-85).


Las necesidades iniciales de la evangelización impulsaron la difusión de 
conjuntos de atrio y posas. En Nueva España fueron construidos sobre todo 
entre 1540 y 1580 para dar cabida a las multitudes de indios convertidos en 
las misas y otras ceremonias, mientras que en el Perú parecen haberse empezado a construir a partir de 1560. La gran explanada que antecedía a la iglesia, el atrio convencional, quedaba cerrada por paredes con arcos, en el centro se levantaba una cruz y en las cuatro esquinas se levantan cuatro capillas 
(posas). Esta forma se adapta a las necesidades litúrgicas y catequéticas de grandes multitudes y parece haber sido influida por formas de arquitectura religiosa prehispánicas. En Nueva España uno de los conjuntos de atrio y posas 
más hermosos es el del convento franciscano de Tlalmanalco, cerca de México, 
levantada a fines del siglo XVI. En el Perú, se destaca el de Copacabana. También 
se construyeron "capillas abiertas" que imitaban las existentes en España. Las 
de planta alta fueron muy populares en el Perú. La forma más usual era un 
balcón colocado en la portada de la iglesia, donde se decía misa para que la 
multitud que acudía al mercado los domingos y días de fiesta pudiera escucharla (Sebastián, 1985: 143-148; Mesa-Gisbert, 1985: 326-334).
La superposición de estilos era un hecho común en muchos de los templos debido al largo tiempo que solía tomar su edificación. La catedral de 
México tuvo un inicio gotizante en 1573, pero su acabamiento a fines del 
siglo XVII estuvo guiado por parámetros del barroco. Para la catedral de Lima 
hubo asimismo sucesivos planteamientos. El grandioso proyecto de una catedral semejante a la de Sevilla impulsado por el arzobispo Loayza no se realizó. El segundo proyecto debido al arquitecto extremeño Francisco Becerra 
plasmó formas manieristas; la obra se inauguró sin concluir en 1622. A partir de 1625 estuvo a cargo de Juan Martínez de Arrona, quien persistió en el 
estilo manierista, pero a partir de 1637, su sucesor, el escultor Pedro Noguera, 
introdujo modificaciones de tipo barroco (Chichizola, 1983: 84-87). El barroco se convirtió en el estilo preponderante de 1650 a 1770. Hacia fines del siglo 
XVII se acogieron con entusiasmo las novedosas variaciones del estilo propuestas 
por el arquitecto madrileño José Benito Churriguera (1665-1735), en especial 
el uso de las columnas salomónicas. Las obras maestras del barroco peruano 
son la portada de la iglesia de San Francisco y la de San Agustín, ambas en 
Lima (Gisbert-Mesa, 1985: 39-44; Bernales, 1987: 269-270). En México, la 
arquitectura barroca llega a su paroxismo en la primera mitad del siglo XVIII 
con los arquitectos Jerónimo de Balbás (¿?-1748), nacido en Zamora, y de 
Lorenzo Rodríguez (1704-1774), natural de Granada. Ambos crearon una forma característica del barroco novohispano: el estípite, el cual se puede definir 
como una pilastra a la manera de un obelisco invertido, formada por varios 
cuerpos y molduras, coronada por una capitel corintio. Balbás tomó este elemento de Churriguera y lo llevó a México, donde la introdujo en la arquitec tura de su obra más importante: el retablo de la capilla de Los Reyes de la Catedral de México (Sebastián, 1985: 192-199; Ballesteros, 1987: 84-86). Rodríguez 
llegó a México en 1731 y llevó el barroco del estípite a su culminación en la 
portada de la iglesia del Sagrario de México (Ballesteros, 1987: 87-89).


11.3. Las ciencias
11.3.1. Cosmografía y astrología
El descubrimiento de un nuevo continente impulsó el desarrollo de la náutica y de los aparatos de navegación. A su vez las nuevas exploraciones fomentaron la cartografía y el levantamientos de mapas. La existencia del nuevo territorio fue redefiniendo la comprensión del mundo que se tenía hasta entonces. 
El afán exploratorio propició un desarrollo de la astronomía con fines prácticos. La astronomía era parte de la cosmografía. Los cosmógrafos se ocupan de 
calcular las conjunciones, el ciclo solar, disertar sobre la esfera, las mareas y la 
meteorología con el fin de ayudar a los marinos prácticos. Había sin embargo 
ciertos impedimentos para que el saber reunido y sistematizado por los cosmógrafos fuera asimilado por los navegantes. Los cosmógrafos eran los autores de los libros de navegación que los pilotos debían teóricamente estudiar, 
pero despreciaban a los destinatarios por considerarlos poco más que marineros con alguna experiencia. La experiencia sin embargo era para los navegantes un bien supremo, la cultura oral más valorada que la escrita. La navegación 
se hacía midiendo la latitud por la altura del sol al mediodía y la determinación de la longitud por estimaciones a base de rumbo y distancia recorrida, y 
sólo se solucionó de modo científico hacia la segunda mitad del siglo XVIII 
(Pérez-Mallaína, 1992: 241-245; véase el punto 15 del apéndice).
La visión geocéntrica del universo siguió imperando entre los sabios que 
escribían sobre América. El jesuita padre Joseph de Acosta, en su Historia 
natural y moral de las Indias (Sevilla, 1590), exponía que el cosmos era finito, limitado por la esfera de estrellas fijas en cuyo centro estaba la tierra. Esta 
concepción era la que predominaba entre los estudiosos hispanoamericanos 
y aun europeos. La teoría heliocéntrica de Nicolás Copérnico (1473-1543) 
había sido condenada, y sólo la reformulación de Tycho Brahe (1546-1601), 
que buscó conciliar heliocentrismo y geocentrismo fue abriéndose paso: la 
tierra permanecía fija mientras el sol giraba en torno a ella, a su vez los planetas giraban alrededor del sol.
La enseñanza formalizada de los estudios de matemáticas y astrología 
tuvo un tardío inicio. La cátedra de matemáticas en la Real Universidad de México se abrió en 1637 a cargo del mercedario mexicano fray Diego Rodríguez 
(1596-1668). Escribió varios tratados sobre ecuaciones, logaritmos, relojes y 
eclipses que permanecieron inéditos. Sólo publicó el opúsculo Discurso 
Ethereológico del Nuevo Cometa visto en aqueste Hemisferio Mexicano y generalmente en todo el mundo (México, 1652). Aunque asumió la teoría de Tycho 
Brahe algunos de sus cálculos y demostraciones sugieren que se basó disimuladamente en el heliocentrismo copernicano (Trabulse, 1991). La astronomía cometaria tuvo un lugar privilegiado en las preocupaciones científicas de los eruditos novohispanos. En cambio la astrología judiciaria, con su 
pretensión de leer el destino de las personas en las posiciones de planetas y 
estrellas, era condenada por negar el dogma del libre albedrío y perseguida 
por la Inquisición. Esto no impedía que algunos frailes y otros interesados 
por las ciencias se aplicaran también a "levantar figuras", es decir, a hacer 
horóscopos. Muchos fueron mencionados en el proceso contra Melchor Pérez 
de Soto, alarife de la catedral de México, cuya profunda afición por la astrología lo llevó a acumular una de las mayores bibliotecas registradas en el 
Nuevo Mundo (Trabulse, 1991: 153-157).


Rodríguez contó entre sus discípulos a Francisco Ruiz Lozano (¿?-1677) 
un peruano que se convirtió en el primer titular de la cátedra de Matemáticas 
establecida en la Universidad de San Marcos en 1657. Se dedicó también a 
la observación de los cometas. Publicó Tratado de cometas (Lima, 1665), donde describía sus observaciones sobre un cometa que apareció a fines de 1664. 
Al morir Ruiz Lozano ocupó la cátedra y la plaza de Cosmógrafo Mayor del 
Reino el flamenco Ramón Koenig (h. 1632-h. 1708), que había al parecer 
estudiado en París con el astrónomo Picard. Su sucesor fue el famoso polígrafo limeño Pedro de Peralta Barnuevo (1664-1743), quien escribió un tratado (hoy perdido) sobre los cometas, muy apreciado por las autoridades. 
Fue nombrado catedrático de Matemáticas en la Universidad de San Marcos 
y Cosmógrafo Mayor del Reino, pero sus ocupaciones científicas se redujeron a continuar sacando el almanaque llamado El conocimiento de los tiempos, que se había comenzado a publicar en 1721, a imitación de La 
Connaissance des Temps, que se publicaba desde 1679 en París (Keenan, 1993).
En cambio, en México, el erudito Carlos de Sigüenza y Góngora (16451700) cultivó con dedicación los estudios astronómicos. Se hallaba influido 
por las nuevas corrientes cartesianas que cuestionaban el imperio de Aristóteles. 
En 1672 obtuvo la cátedra de Matemáticas y Astrología en la Universidad de 
México, pero no se ocupó demasiado de la enseñanza, distraído tanto por sus 
investigaciones como por la necesidad de buscar medios económicos que complementaran su insuficiente salario. Ocupó el cargo de Cosmógrafo Mayor 
del Reino y estudió con ahínco la cuestión de los cometas. Sostuvo una polémica con el jesuita padre Eusebio Francisco Kino sobre este tema. Pensaba Sigüenza que los cometas eran fenómenos puramente naturales y que no eran 
una señal divina para anunciar calamidades. La opinión más popular y la aprobada por los jesuitas era la contraria: los cometas eran indicio seguro de sucesos portentosos y desgraciados. Kino sostuvo este punto de vista ortodoxo en 
su opúsculo publicado en México: Exposicion astronomica (1691). Sigüenza, 
sintiéndose aludido aunque no había sido mencionado, publicó Libra astronómica yfilosófica (1690) para rebatirlo (Leonard, 1984: 1).


Los avances de la navegación requirieron también el concurso de la geografía. Cuando América fue descubierta se estaba ya recuperando la geografía 
matemática de Tolomeo, consistente en el uso de paralelos y meridianos, aunque esto hizo que los datos de sus mediciones y su cartografía se convirtiera en 
la fuente incuestionable. Se constituyó así una ciencia geográfica que tardó en 
asimilar los nuevos descubrimientos. Éstos fueron incorporados al saber geográfico por el humanista Pedro Mártir de Anglería (1457-1526) en su Orbe 
Novo, que fue recogiendo noticias sobre América entre 1494 y 1526, y por 
Martín Fernández de Enciso, que publicó una Suma de Geografía (1519) donde incluye datos geográficos sober el nuevo continente y un derrotero en el que 
expone las costas de las tierras con sus alturas y grados. La organización del 
Consejo de Indias transformó los estudios geográficos de América. En 1530 
se ordenó hacer una "descripción de la tierra' de Nueva España y en 1533 otra 
del Perú. Se creó también el cargo de cosmógrafo cronista que debía ordenar 
las "tablas de cosmografía de las Indias", señalando en ellas la longitud, latitud 
y distancias de las provincias, mares, islas, ríos, montes, etc. que luego se habrían de dibujar. También debía calcular los eclipses de luna y enviar memoria de 
los tiempos en que hubieran de ocurrir e instrumentos para que las capitales 
de provincias americanas cuya longitud no se hubiera establecido la observaran. Asimismo, el cosmógrafo debía recopilar las derrotas, navegaciones y viajes en función de la información que le dieran los pilotos y marineros (López 
Piñero, 1979: 79-83). Las necesidades prácticas ya habían incitado a algunos 
viajeros y exploradores a trazar los primeros mapas del territorio y los litorales 
de Nueva España. En 1521 Francisco de Garay trazó el primer mapa del Golfo 
de México. En 1527, Diego de Rivero recopiló los datos existentes para dibujar un elemental mapa de buena parte del virreinato novohispano. La costa del 
Pacífico fue delineada en 1541. El erudito Sigüenza y Góngora, a fines del siglo 
XVII, levantó una carta general de Nueva España (Trabulse, 1983, 1: 54-55).
11.3.2. El arte de los metales
La explotación de metales en el Nuevo Mundo fue sin duda el mayor 
acicate para la innovación tecnológica metalúrgica. En España la minería en la época de la colonización no era particularmente destacada, limitada por la 
falta de capital y la extrema subdivisión de la propiedad minera. Las minas 
más importantes eran las de Almadén, productoras de azogue. Para fundir el 
metal se empleaban hornos simples llamado "castellanos" (Sánchez Gómez, 
1997: 39-45). En cambio, en Europa central, en las zonas de intensiva explotación mineras, y en Polonia occidental, se produjo una serie de innovaciones que sin ser espectaculares permitían ante todo un mejor aprovechamiento 
de la extracción de metal. Se recuperaron principios técnicos de la antigüedad que habían sido abandonados y se crearon nuevos procedimientos para 
drenar las minas, ampliar los pozos subterráneos, aumentar la temperatura 
de los hornos, etc. En la metalurgia se utilizaban, además de los hornos simples, los hornos de "rebervero", que evitaban el contacto directo entre el combustible y el metal, mejorando la calidad de éste.


Las técnicas mineras y metalúrgicas europeas en el Nuevo Mundo pasaron por una etapa de adaptación. Las herramientas de hierro rápidamente 
sustituyeron a las indígenas, de materiales más blandos, en la extracción de 
minerales. En Potosí la refinación del mineral se comenzó a efectuar por 
medio de los hornos indígenas llamados "guairas", hechos de barro con varias 
aberturas para aprovechar la fuerza del viento. Los hornos "castellanos" no 
permitían una explotación eficiente en Potosí, aunque parecen haberse utilizado en otros centros mineros andinos. La guaira fue perfeccionada por 
Juan de Marroquí, que la convirtió en portable y parece haberle dado la forma cuadrada propia del horno castellano. Gracias a esta innovación Marroquí 
consiguió muchas riquezas y premios, e incluso un escudo de armas en donde figuraba una guaira que labró en el dintel de su casa en Sevilla (Sánchez 
Gómez, 1997: 85-76; Capoche, 1968: 110-111)
Los problemas de rendimientos decrecientes en las minas y el alto costo 
del combustible hizo que los mineros comenzaran a buscar nuevas soluciones y procedimientos de refinación de los minerales. El uso de azogue en el 
tratamiento de la plata era ya conocido en el Véneto, pero alcanzó un desarrollo inédito en México. El sevillano Bartolomé de Medina, entre 1553 y 
1567, realizó una serie de experimentos en sus haciendas mineras en Pachuca 
utilizando el azogue, que dieron como resultado el método de beneficio "de 
patio". Consistía en mezclar el azogue y el mineral de plata para obtener una 
amalgama de la cual se extraía finalmente el metal. En el Perú el procedimiento de patio fue introducido en Potosí en 1571. A partir de este nuevo 
sistema se produjo una serie de innovaciones en diferentes partes del proceso con el fin de ahorrar tiempo y materiales y mejorar la cantidad y ley de la 
plata extraída (Sánchez Gómez, 1997: 83-90).
Al parecer la forma más usual de difusión del conocimiento minero y 
metalúrgico era la observación y el aprendizaje directo en las minas, y las enseñanzas de los mineros que viajaban de un lugar a otro llevando sus conocimientos. Muchas obras permanecieron en forma manuscrita, incluidas las 
cartillas que proporcionaban los conocimientos básicos, y pasó algún tiempo antes de que los procedimientos mineros se difundieran a través de la 
imprenta local. No hay indicios de que circularan libros importados de Europa 
que tratasen del tema de la metalurgia durante el siglo XVI, ni las imprentas 
hispanoamericanas produjeron ningún texto relacionado al mismo (Sánchez 
Gómez, 1997: 154-157). En el Perú se imprimió Beneficio común o Directorio 
de beneficiadores de metales y arte de ellos (Lima, 1638). La primera obra que 
presentó in extenso una exposición del método del azogue según lo utilizaban los mineros peruanos fue Arte de los metales (Lima, 1640), de Álvaro 
Alonso Barba. Poco después apareció en Nueva España el Informe del nuevo 
beneficio que se ha dado a los metales ordinarios de plata por azogue y filosofía 
natural a que se reduce le método y arte de la minería (México, 1643), de Luis 
Berrio de Montalvo. Hubo otras publicaciones de este tipo dirigidas a terminar con el empirismo que guiaba el trabajo de los mineros. Señalaba Berrio 
que los mineros, al carecer de una comprensión del "humor o cualidad del 
metal", se basaban en experiencias puntuales que luego al ser aplicadas a 
minas diferentes llevaban al fracaso. Las autoridades procuraron que estos 
textos se difundieran en los reales de minas, pero es probable que los mineros se mantuvieran escépticos frente a estos textos teóricos que muchas veces 
pretendían explicar desde la "generación de los metales" hasta la utilización 
de sales (Sánchez Gómez, 1997: 226-229).


11.3.3. Historia natural y medicina
La estrecha relación de la medicina con la historia natural es resultado de 
que importantes aportaciones a ésta procedieron de médicos interesados en 
descubrir nuevos medicamentos. La descripción de la naturaleza por eso se hizo 
en estrecha relación con las aplicaciones médicas (López-Pardo, 1996: 25). 
En las nuevas tierras, la diferencia de alimentos, la curiosidad de su preparación y diversidad de sus efectos causó el interés de algunos eruditos que escribieron obras llenas de información sobre la variedad de plantas, animales y 
elementos diferentes que hallaban en las llamadas Indias. Destacan así la 
Historia del Nuevo Mundo (que permaneció inédita) del jesuita Bernabé Cobo, 
centrada en el Perú, y los Problemas y secretos maravillosos de Indias (México, 
1543) de Juan de Cárdenas, dedicados a México. El panorama de estos desarrollos es no obstante muy complejo y heterogéneo. México parece haber sido 
un área privilegiada, tanto en publicaciones como en individuos que además 
de ejercer la medicina teorizaron sobre ella. Lima y otras ciudades hispanoa mericanas no tuvieron en términos de un desarrollo intelectual de la medicina entre el siglo XVI y mediados del XVIII un desempeño que podamos calificar de brillante. En Lima la imprenta inició su tardía producción de textos 
médicos con un folleto sobre el sarampión en 1616 del médico sevillano 
Francisco Figueroa (Guerra, 1999, 1: LXXXV-LXXXVII).


El Colegio de Santa Cruz de Santiago de Tlatelolco creó el ambiente para 
que surgiera la primera obra de medicina indígena del continente: Libellus 
de medicinalibus indorum (1552), del médico azteca Martín de la Cruz, traducida del náhuatl por Juan Badiano (punto 14 del apéndice). Al parecer 
esta obra está estrechamente ligada a la obra etnográfica de Sahagún en todo 
lo que concierne a la información medicinal (Vilchis, 1988: 32-33). En el 
Códice de la Cruz Badiano se exponen las enfermedades en una secuencia 
que va de la cabeza a los pies, en lo que puede verse una influencia del orden 
galénico o la confluencia con el orden anatómico indígena, pues en las descripciones de los dioses se sigue el mismo orden. Algunos opinan que fue 
ésta la primera obra de medicina mestiza (Viesca, 1995: 78-84). El Venerable 
Gregorio López, eremita, escribió Tesoro de Medicina o De la virtud de las yerbas, en el hospital de Huaxtepec, entre 1580 y 1589, publicado con alteraciones sólo a fines del siglo XVII. Se observa una gran semejanza en el orden 
de exposición de las recetas (de la cabeza a los pies) y las formas de aplicación entre la obra de Badiano y la de López (Vilchis, 1988: 34).
Con la introducción de la imprenta, México experimenta un auge de la 
publicación de obras de medicina notable en comparación con etapas posteriores, de modo que puede considerarse el siglo XVI como la época dorada 
de la medicina novohispana, en que aparecieron textos que recogían teorías 
clásicas junto con descripciones de los nuevos remedios americanos. Vieron 
la luz entonces Opera medicinaba (1570) de Francisco Bravo, Svmma y recopilacion de Chirvgia (1578) del jesuita Hno. Alonso López de Hinojosos 
(h. 1535-1597), Tractado breve de Anothomia y Chirvgia (1579) del doctor 
fray Antonio de Farfán (Guerra, 1999, 1: LXXIII-LXXVII). Posteriormente 
se publicaron sobre todo tesis de medicina, y algunos textos importantes relacionados con la medicina aunque su número fue bastante menor: Reportorio 
de los tiempos y Historia natvral de la nueva España (1606), de Enrico Martínez, 
y Sitio naturaleza y propiedades de la ciudad de México (1618) del doctor Diego 
Cisneros.
La exploración sistemática de la materia médica americana fue obra de 
Francisco Hernández (1514-1587), quien fuera enviado como Protomédico 
de Indias a Nueva España en 1570. Estudió las plantas medicinales mexicanas durante siete años asistido por médicos y dibujantes indígenas. Volvió a 
Madrid en 1578 con varios tomos de sus investigaciones. La obra de Hernández no se publicó en su forma original y permaneció guardada en El Escorial donde se quemó en su mayor parte durante el incendio de 1671. 
De todos modos sus conocimientos se divulgaron porque Felipe II hizo que 
su médico Nicolás Rechi formase un extracto, que se publicó en Roma en 
1628. Antes (México, 1615) había sido publicada en Nueva España una traducción hecha por fray Francisco Ximenez, dominico: Qvatro libros de la 
natvraleza y virtudes de las plantas y animales que estan receuidos en el vso de 
Medicina en la Nueua España (García Icazbalceta, 1965: 232-233; Guerra, 
1982, 1: 314-315).


La divulgación de los conocimientos sobre la materia médica americana 
fue obra de Nicolás Bautista Monardés (h. 1512-1588), médico sevillano que 
escribió sobre diversos temas: las drogas tradicionales, la rosa, la flebotomía y 
los cítricos. Se le considera el fundador de la farmacognosia al haber identificado cada droga y sus caracteres (Guerra, 1982, 1: 314). Monardés publicó 
su obra en partes entre 1568 y 1574. Su obra completa, Primera y Segunda y 
Tercera Partes de la Historia Medicinal de las Cosas que se traen de nuestras Indias 
Occidentales que sirven en medicina (Sevilla, 1575), tuvo pronta difusión, siendo traducida primero al italiano y luego al latín por el médico y botánico flamenco Charles de l'Escluse, relacionado con los banqueros Fugger y con quien 
Monardés pudo haber tenido contacto. Estos financistas tenían el monopolio del comercio del guayaco y otros productos americanos utilizados para 
combatir la sífilis (Guerra cit. López Piñero, 1989: 19-20).
Los problemas surgieron al tratar de conciliar la clasificación europea 
de la materia médica con la adecuada descripción de los especímenes encontrados en el Nuevo Mundo. Hernández recurrió a los términos nahuas y 
vocablos del otomí y el tarasco para clasificar las especies vegetales que iba 
encontrando, de modo que tropezó con las limitaciones de las clasificaciones tradicionales griegas de árboles, arbustos y hierbas (López-Fresquet 
1995). Otra preocupación de los médicos de esta época era distinguir el 
milagro providencial de las operaciones mágicas. Aceptaban que los astros 
influían sobre los cuerpos inferiores, pero nunca en detrimento del libre 
albedrío, que se atribuía a los seres humanos. Los médicos de formación 
europea que se enfrentaron a las curas y a la farmacopea nativa sintieron la 
gran necesidad de afianzar una teoría que combatiera la empiria asociada a 
la superstición y al paganismo. Los médicos que escribieron después de Cruz 
Badiano, Sahagún y Hernández, se plegaron a la teoría humoral de forma 
ortodoxa (Vilchis, 1988: 35-37).
El interés especial por estudiar las condiciones astrológicas de los lugares, así como sus cualidades, provenía de que en la medicina de la época se 
consideraban necesarios los auxilios de la astrología para determinar los 
momentos más adecuados para las curas y las llamadas "crisis" de las distintas enfermedades. Esto dio origen a la publicación de folletos conteniendo lunarios y almanaques. Preocupaba sobremanera a los médicos mexicanos el 
emplazamiento de la ciudad de México. Hernández consideraba que era insalubre, pero para otros médicos la ciudad era un lugar primaveral y salutífero. A inicios del siglo XVII Enrico Martínez reiteró las afirmaciones de Hernández, agregando que regía a la ciudad una mala constelación, pero Diego 
de Cisneros lo rebatió enérgicamente. La glorificación astrológica de la ciudad de México y el encubrimiento de sus problemas de salubridad podría 
haber estado ligada a la ideología criollista (Vilchis, 1988: 40-48). En todo 
caso, muchos eruditos criollos - algunos de ellos médicos - se sirvieron de la 
astrología para refutar las descalificaciones que sufrían por parte de los europeos (Cañizares, 1999).


El ejercicio práctico de la medicina estaba regulado por el Tribunal del 
Real Protomedicato, que era un cuerpo de doctores encargado de examinar, 
aprobar y dar licencia a los médicos que iban a ejercer. El principal requisito era tener un grado universitario en Medicina y haber hecho dos años de 
práctica con un médico acreditado (Lanning, 1985: 18-19). Antes del establecimiento del Protomedicato en América, fueron los cabildos los que se 
encargaron de regular la práctica de la medicina. Eran frecuentes los problemas de ejercicio ilícito de la medicina por la escasez de médicos y cirujanos. 
El Real Protomedicato de México se organizó de forma más estricta a partir 
de 1646. Además de examinar a los postulantes a ejercer como médicos, tenían a su cargo visitar las farmacias para vigilar que vendieran medicamentos 
en buen estado (Valverde-Martín, 1981: 223-229).
Los estudios de Medicina también tardaron en formalizarse en el Nuevo 
Mundo. En México la cátedra de prima de Medicina se abrió en 1578 y sólo 
se presentó un opositor, que fue quien obtuvo la plaza. La cátedra de vísperas se inauguró en 1598. Por último la cátedra de cirugía y anatomía se inició en 1617 para cumplir con el requisito de que sólo las universidades que 
tuvieran tres cátedras de Medicina podían acreditar a sus médicos ante el 
Protomedicato. En Lima, la enseñanza de Medicina comenzó aun más tardíamente. San Marcos sólo tuvo cátedra de Medicina en 1634 y la tercera 
cátedra necesaria para acreditar médicos se fundó en 1690. En Hispanoamérica 
hasta mediados del siglo XVIII sólo tres universidades cumplían con los requisitos para tener facultades de Medicina, siendo la tercera la de la Habana, 
cuyas constituciones fueron ratificadas por el rey en 1717. Las demás universidades debieron esperar a finales del siglo XVIII para abrir cátedras de 
Medicina (Lanning, 1985: 325-328).
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Los textos seleccionados a continuación responden a la temática planteada en los capítulos de este libro, lo cual va indicado entre paréntesis.
1. El emplazamiento y la edificación de Puebla de los Ángeles 
según un cronista franciscano (véase el capítulo 2)
Luego aquel día comenzaron los indios a levantar casas para todos los moradores con quien se habían señalado los suelos, y diéronse tanta prisa que las acabaron 
en aquella misma semana; y no eran tan pobres casas que no tenían bastante aposentos. Era esto en principio de las aguas, y llovió mucho aquel año; y como el pueblo aún no estaba sentado ni pisado, ni dadas las corrientes que convenía, andaba el 
agua por todas las casas, de manera que había muchos que burlaban del sitio y de la 
población, la cual está asentada encima de un arenal seco, y a poco más de un palmo tiene un barro fuerte y luego está la tosca. Ahora ya después que por sus calles 
dieron corrientes y pasada al agua, corre de manera que aunque llueva grandes turbiones y golpes de agua, todo pasa, y desde a dos horas queda toda la ciudad tan limpia como una Génova. Después estuvo esta ciudad tan desfavorecida, que estuvo 
para despoblarse, y ahora ha vuelto en sí es la mejor ciudada que hay en toda la Nueva 
España después de México; porque informado Su Majestad de sus calidades, le ha 
dado privilegios reales.
El asiento de la ciudad es muy bueno y la comarca la mejor de toda la Nueva 
España, porque tienen a la parte del norte a cinco leguas la ciudad de Tlaxcala; tiene 
al poniente a Huexzinco a otras cinco leguas; al oriente tiene a Tepeaca a cinco leguas; 
a mediodía, que es tierra caliente, están Yzuca y Cuauquechula a siete leguas; tiene a 
dos leguas a Cholola, Totomiaucan; Calpa está a cinco leguas; todos estos son pueblos grandes. Tiene el puerto de la Veracruz al oriente a cuarenta leguas; México a veinte 
leguas. Va el camino del puerto a México por medio de esta ciudad; y cuando las recuas 
van cargadas a México, como es el paso por aquí, los vecinos se proveen y compran 
todo lo que han de menester en mejor precio que los de México; y cuando las recuas 
son de vuelta cargan de harina, y tocino, y bizcocho, para matalotaje de las naos. Por 
lo cual esta ciudad se espera que irá aumentándose y ennobleciéndose.


Tiene esta ciudad una de las buenas montañas que tiene ciudad en el mundo, 
porque comienza a una legua del pueblo, y va por partes cinco y seis leguas de muy 
grandes pinares y encinares, y entra esta montaña por una parte a tres leguas aquella sierra de San Bartolomé que es de Tlaxcala. Todas estas montañas son de muy 
gentiles pastos, porque en esta tierra, aunque los pinares sean arenosos, están siempre llenos de muy buena yerba, lo cual no se sabe que haya en otra parte en toda 
Europa. Demás de esta montaña tiene otras muchas dehesas y pastos, adonde los 
vecinos traen mucho ganado ovejuno y vacuno, y yeguas. Hay mucha abundancia 
de aguas, así de ríos como de fuentes. Junto a las casas va un arroyo en el cual están 
ya hechas tres paradas de molinos, de a cada dos ruedas. Llevan agua de pie que anda 
por toda la ciudad. A media legua pasa un gran río, que siempre se pasa por puentes; este río se hace de dos brazos, el uno viene de Tlaxcala, y el otro desciende de 
las sierras de Huejuzinco.
Fuente: Fray Toribio de Benavente "Motolinía". Historia de los indios de Nueva 
España. Alianza Editorial (Madrid, 1988: 297-298).
2. Los trabajos y los días en una hacienda de caña en Nueva 
España (véase el apartado 2.6)
Directorio
en el qual se da noticia al que ubiere de administrar este Ingenio de Xochimancas 
de lo que ha de hacer para su buen gobierno cada día, cada semana y cada mes y 
cada año.
Cada día
A las 4 de la mañana se toca la campana a los negros a moler, y muelen 8, 9 o 
10 calderas según la caña y el tiempo.
Al amaneser se toca otra vez la campana a la faena, que es pasar azúcar de la 
casa de calderas a la de purgar, sacar azúcar blanco para el asoleadero, y si no ay que 
hazer de esto, juntar leña en las ornallas, o otra cosa si se ofreciere o ordenare el 
Padre, como juntar materiales si ay obra, acarrear adobes, etc.
Acabada la faena, van a sus casas por su comida y se disponen para ir al campo, 
lo quales van divididos en quatro quadrillas: la primera, de cortadores de planta, la segunda, de cortadores de soca, la tercera, escardadoras, la quarta de muchachos y 
muchachas que plantan.


Las cortadoras así de planta como de soca, cortan sinco o seis caminos de caña. 
Si ay mucha soca, van tres carretas a la planta y tres a la soca, y lo ordinario es quatro a la planta y dos a la soca. Fuera de estas carretas, van dos, una a la planta y otra 
a la soca para el cogollo que es la semilla que se, planta; e cada carreta se ocupan tres 
negras, y cuando la caña es pequeña, quatro.
A la quadrilla de las escardadoras, se les da a cada una su tarea, concho de 25, 
30, 40 hasta 60 sulcos, según viere el Padre que ay más o menos zacate; y a la tarde, 
guando vuelven a casa traen sacate de apantle para las mulas; y procure el Padre ir 
en persona a dar estas tareas y repartirlas iguales, que no trabajen unas más que otras 
por evitar inconvenientes que de lo contrario de siguen, y a la tarde reconoser si an 
escardado bien, que suelen cubrir el sacate por acabar presto su tarea, y lo que se abía 
de hazer con una escarda, no se haze con dos.
La quarta quadrilla de muchachos y muchachas, en llegando al campo, mondan, 
limpian el cogollo antes de sembrarlo, que con eso nase más presto; no se las da tarea, 
porque siembran quanto les llevan. Quando vuelven a casa, vienen cantando las oraciones, con que con facilidad las aprenden todos; y si alguna mañana no tienen que sembrar, se ocupen en pepenar cogollo de alguno de los cortes o en escardar en alguna de 
las plantas vesinas de la que siembran.
Todas las quadrillas sobredichas tienen cada una su mandadora y an de ser de 
brío que sepan mandar y les tengan respeto y miedo, porque sino se hazen; del conchavo, oy por mí (como ellas dizen) y mañana por ti, con que trabajan poco y malo, 
y en particular en el corte de la planta, que si no cortan la caña entre dos tierras, sino 
que de floxera la arrancan, no salen buenas socas y lo mismo se a de hazer en las socas 
guando son buenas y nasen mejores resocas que las mismas socas, como tengo experimentado.
Fuente: Jean-Pierre Berthe. "Xochimancas: les travaux et les jours dans une 
hacienda sucriére de Nouvelle-Espagne au XVIIe siécle". Jahrbuch für Geschichte von 
Staat, Wirtschaft und Gesellschaft Lateinamerikas, vol. 3 (1966: 109-112).
3. Descripción de la yuca y el cazabe, elementos esenciales de la 
dieta indígena en el Caribe y Tierra Firme (véase el apartado 3.2)
Capítulo XII. Por qué causa el sumo de la yuca, si lo toma crudo, mata y cozido es de muy buen mantenimiento.
La yuca es una raíz parda, leñosa y no muy gruessa, cuya mata se levanta de la 
tierra lo que es la estatura de un hombre, tiene la hoja semejante a la del cáñamo, 
nace esta raíz o siémbrasse en todas las islas de Sancto Domingo, Ocoa y Sanctiago 
de Cuba, y assí mesmo en muchas partes de la Tierra Firme. El fin para que esta raíz se siembra y cultiva con mucho cuidado en tantas partes de la India es para hazer 
cierto género de pan, llamado comúnmente cacave, y házese desta suerte: toman la 
dicha raíz y rállanla muy bien y después de rallada exprímenle muy bien el sumo, 
que es la parte venenosa, y aquella ralladura molida fórmanla en tortas y tuéstanlas 
en unos comales o cacuelas al fuego y quedan formadas unas tortas blancas, duras y 
delgadas, que comer dellas es como comer unas asserraduras de un palo, y esto se 
llama pan de cacave; llegándonos pues a la dubda digo que el sumo de la yuca, que 
es la parte venenosa, tiene esta propiedad, que si se come cruda despacha con gran 
brevedad al que le toma y si a este mismo sumo se le da un simple hervor o cozimiento, no sólo no mata, pero es de sano y sabroso mantenimiento, la razón que 
aquí ay de dubdar es ésta: todo veneno cálido, como éste lo es, y aun el veneno frío 
cobra con el calor agilidad y presteza, para más presto passar al coracón y despachar 
en más breve spacio, luego según esto, este sumo que de la yuca se esprime, antes se 
avía de doblar su malicia con el fuego que no convertirse en mantenimiento, pídese pues agora la causa desta difficultad.


A lo cual se responde que la causa desto consiste en que este sumo tiene dos 
partes o sustancias differentes, la una es muy sutil, delgada y vaporosa, que es aquella en quien consiste y está depositado el veneno, otra es dulce, gruessa y viscosa, que 
es amiga y familiar a nuestra naturaleza. Cuando el sumo de la yuca se cueze se ha 
de presumir que con la fuerca y calor del fuego se consume, exhala y evapora aquella parte subtil y vaporosa, en quien el dicho veneno estava depositado, la cual gastada, queda libre y desembaracada la parte dulce para poder dar sustento y assí sustenta sin hazer daño; pero si el dicho sumo no se cueze, como falta calor del fuego 
que consuma la parte subtil y venenosa, quédase el tal veneno mezclado y encorporado con la parte buena y dulce, y assí es fuerca despache tomándose crudo.
Fuente: Juan de Cárdenas. Problemas y secretos maravillosos de las Indias. Alianza 
Editorial (Madrid, 1988: 161-163).
4. Restricciones del uso de armas a los esclavos 
y excepciones a esta regla en la Cuba del siglo xvi 
(véase el apartado 3.3)
Ordenanzas de La Habana de 1574 del oidor Alonso de Cáceres.
52. Que ningun negro cautivo, pueda traer espada, ni cuchillo, ni otra arma 
alguna, aunque sea yendo con su amo, salvo que de noche yendo con su amo la pueda llevar, y no de otra manera, é yendo al campo con su amo de día, so pena que pierda las armas que trajere la primera vez y por la segunda pierda las armas y le dén 20 
azotes á la seiba é picota é á la puerta de la cárcel. Y porque los negros baqueros y 
del campo traen desjarretaderos, puntas y cuchillos de desollar y otras armas: Que 
estos tales no se le pueda quitar, ni incurran cuando vinieren del campo con ellas en 
casa de sus amos hasta llegar á sus casas ó salir de ellas para volverse al campo ó sus 
haciendas.


53. Que los negros horros por haber en esta villa muchos que son vecinos y oficiales y por ser puerto, si les cabe la vela, es bien tengan armas que las puedan traer, 
salvo si por alguna causa la justicia las prohibiere que no las traigan algunos.
Fuente: Francisco Carrera y Justiz. Introducción a la Historia de las Instituciones locales de Cuba, 2 vols. Lib. é Imp. "La Moderna Poesía". La Habana, 1905, vol. 2, pp. 275276. Textos Clásicos de la Historia de Cuba. A.García Álvarez y L.M.García Mora 
(comps.) Publicaciones Digitales (Madrid, 1999).
5. Un modelo para la indumentaria femenina 
(véase el apartado 3.3)
Su vestido fue siempre cortado a la medida de su modestia: porque huía cualquier 
exceso en la preciosidad, curiosidad, y blandura y escogía lo más usado, y ordinario, 
con la limpieza, y decencia conveniente a su estado. Los zapatos eran de dos suelas, 
llanos, y muy honestos, al modo de los que usan los religiosos, y no pulidos, estrechos ni puntiagudos. Toda la ropa interior, era de algodón, que es el género más basto, y menos costoso, salvo las camisas, que las traía de ruán, y otro lienzo de Castilla 
por sus achaques, y por ser dictamen, y mandato de sus confesores. Los faldellines, 
y vestido interior usaba de paño, y bayeta, y el jubón de picote negro, o pardo oscuro con las mangas estrechas, y cerradas; que llegaban hasta la mano. Del mismo género traía la saya con poco vuelo, en todo humilde, honesta, y nada pomposo; era larga, porque tapase los pies, pero no tanto, que pareciese arrastada la santidad [...]. 
Las tocas, o cofias, que usaba eran comúnmente blancas, y bastas, de poco precio, 
acomodándose al uso de la tierra, cerradas, y ajustadas a la garganta, y prendidas con 
un alfiler de manera, que servían de velo a la mayor parte del rostro. Con la misma 
atención traía el manto de suerte, que miraba adonde ponía los pies, y no podía ver 
ni ser facilmente vista, de los que encontraba en la calle, y en las iglesias [...].
Fuente: Fray Alonso Ramos. Los prodigios de la omnipotencia y milagros de la gracia en la vida de la venerable sierva de Dios Catharina de San Joan [Puebla, 1689]. 
En: Cien impresos coloniales poblanos. Instituto Mora (México, 1991: 59-60).
6. Un cronista peninsular critica la crianza y educación 
de los descendientes de los españoles nacidos en el Nuevo 
Mundo o criollos a fines del siglo xvl (véase el apartado 3.5)
Habiendo dicho la razón por qué los naturales se consumen, estamos obligados 
a decir si los hijos de los nuestros se multiplican, y cómo se crían; multiplicarse los 
hijos de los españoles no es necesario probarlo, porque las escuelas de los muchachos en todos los pueblos son bastantes testigos. Pero críanse o críanlos sus padres muy mal, con demasiado regalo, y no ha nacido el muchacho, cuando ya le tienen 
hechos los griguiescos, monteras, etc., y lo llevan a la iglesia, cuando lo van a baptizar, en fuentes de plata grandes; un abuso jamás oído, digno de ser prohibido. Nacido 
el pobre muchacho, lo entregan a una india o negra, borracha, que le críe, sucia, 
mentirosa, con las demás buenas inclinaciones que habemos dicho, y criase, ya grandecillo, con indiezuelos, ¿cuál ha de salir este muchacho? sacará las inclinaciones que 
mamó en la leche, y hará lo que hace aquel con quien pace, como cada día lo experimentamos. El que mama leche mentirosa, mentiroso; el que borracha, borrachos; 
el que ladrona, ladron, etc., y si de Cayo Calígula vemos haber salido cruelisimo, 
porque su ama, cuando le criaba, untaba los pezones de la teta con sangre humana, 
¿qué diremos en estas partes? Tito, hijo de Vespaciano, se crió enfermo porque su 
ama era enfermiza. Pues ya que así los crían las amas negras, e indias, después de cinco años para adelante, ¿crianlos con el rigor que es justo para que lo malo que mamaron en la leche pierdan? No por cierto; con todas sus ruines inclinaciones los dejan 
salir, por lo cual, viendo el descuido de los padres en criar sus hijos he dicho a alguno: Señor, ¿por qué no crías a vuestros hijos con el rigor y disciplina que os criaron 
vuestros padres? ¿es mejor que vos? Pero en esto pueden tanto las madres, que no 
consienten castiguen a los hijos. Acuérdome que en los sermones que el Ilímo. de 
Los Reyes, fray jerónimo de Loaisa, predicaba, cuotidianamente reprehendía a los 
vecinos de Lima la mala crianza de sus hijos, el regalo con que los criaban, y amas 
que íes daban, los vestidos e compañías, ¿para qué buscan a los hijos de los príncipes y reyes, los médicos, amas de buenas costumbres y buena leche? Luego algo va 
en esto, y porque no quiero cansar al prudente lector, le ruego lea el segundo libro 
del Teatro del mundo, donde verá los inconvenientes irremediables que de las malas 
costumbres de las amas han subcedido, y ganado los niños, y cuánta ventaja en este 
particular hacen los animales a los hombres, porque no consienten otros que ellos críen sus hijos. Pues aunque me den con una higa en los ojos de las que dicen hay en 
Roma, si los que gobiernan este nuevo mundo mandasen, y con mucho rigor y pena, 
y la ejecutasen en los maridos, que a ningún mero español criase negra ni india, otras 
costumbres esperaríamos; y desto no más, no se conjure todo el reino contra nos. 
De las costumbres de los nacidos de españoles e indias (que llamanos mestizos) o 
por otro nombre montañeses, no hay para qué gastar tiempo en ello.


Fuente: Reginaldo de Lizárraga. Descripción del Perú, Tucumán, Río de la Plata y 
Chile. Ignacio Ballesteros, ed. Historia 16 (Madrid, 1987: 253-254).
7. Una "perfecta casada" en Nueva España 
(véase el apartado 4.5)
Con la muerte del capitán Miguel de Sosa, [...] quedó Catarina libre, y huérfana 
de padre (que como a tal reverenciaba, y obedecía a su padrino) llevóla a su casa el 
licenciado Pedro Suárez, que había vuelto poco años antes de Filipinas, y vivió, y murió, en esta ciudad, con opinión de muy ejemplar sacerdote. [...] Dispuso, o permitió, la 
Divina Providencia, para ensalzar más a esta esclarecida virgen, que el dicho Pedro 
Suárez, intentase casarla con un esclavo suyo, llamado Domingo Suárez. [...] Respondió 
Catarina una, y muchas veces, que no. [...] Así en medio de esta desecha tempestad le 
alumbró Dios a Catarina, para componer aquellos dos imposibles extremos, asegurando su pureza, sin faltar a su obediencia; y fue convenirse, y pactar con Domingo, 
que ella se casaría, y serviría como esclava, [...] con expresa condición, de que habían 
de vivir juntamente castos [...] propuso a Domingo esta su resolución, y condición; y 
él se dio por contento, y respondió: que se hiciese así el casamiento. Con este presupuesto se celebró a primero de mayo de 1626, con mucho gusto de los casados, y consuelo de los casamenteros; pero se les aguó el contento presto; porque declaradas con 
sus mismas diferencias la forma, y condición, con que se había efectuado el casamiento, 
volvieron a alborotarse las olas de la tribulación, sin esperanzas de bonanza. [...] Lloraba 
amargamente su desdicha el recién desposado, [...] mucho más padecía Catarina. [...] 
Servíale como fiel esclava, acariciábale como madre, [...] vendió sus joyas, y preseas 
para libertarle. [...] Todas estas beneficencias, que experimentaba Domingo, no fueron suficientes. [...] Determinó agraviarla, haciendo gala de que ya no la había menester, por haber hallado otra más de su gusto; de la cual hubo una hija, que llevó a su 
casa, para que la criase Catarina, como la crió [...] permitió Dios que se juntasen otros 
[martirios] más crueles, y más intolerables. Porque después que libertó a su marido, le 
entró la codicia, y escogió el oficio de tratante para llegar a ser mercader de lo grueso; 
y aun para esto se valió de Catarina, rogándole le alcanzase un mandamiento de amparo del señor arzobispo virrey, para tratar y contratar en estos reinos; y se le consiguió 
[...] como consta de la carta siguiente que para en mí poder entre otras del venerable 
padre Juan de Sangüesa de la Compañía de jesús. [...] "Hijo Domingo, remítote este 
mandamiento de amparo del señor arzobispo virrey (que según la fecha de la carta, era 
el ilustrísimo [...] don Juan de Palafox y Mendoza, benefactor, y muy cuidadoso pastor de esta su querida oveja) en que se manda a las justicias de toda la Nueva España, 
so graves penas, te dejen tratar, y contratar libremente, en todos los lugares de ella: goza 
del en buena hora, y mira que el trabajo, que he tomado en sacar este mandamiento, 
ha sido grande y a fin, de que asistas a tu mujer Catarina de San Juan, y puedas pagar 
tus deudas. Por amor de Dios te pido Domingo hijo, que trates bien a tu mujer Catarina, 
pues te lo merece ella con su buena y santa vida, y lo mucho que te quiere, y desea tus 
aumentos. Yo te alcancé este mandamiento precisamente por su respeto; y así por esta 
causa, y por lo que debes a cristiano, que la quieras, y estimes como es razón, en que 
me darás mucho gusto, y me pagarás algo de la mucho, que te he querido. Dale a tu 
mujer Catarina mis encomiendas, y que le ruego pida a Nuestro Señor me tenga de 
su mano, y me haga un gran siervo suyo. A Dios, que te guarde como deseo. Tepozodán, 
y agosto seis de 1642 años. Juan de Sangüesa".


Con este favor, y merced comenzó a tratar y contratar Domingo con tanta libertad [...] y atrevimiento [...] que a los dos años quebrase con cantidades de hacienda 
y se escondiese, viviendo más en los montes que en poblado; de donde recurría a su 
caritativa esposa, y se valía del sudor de su rostro, y obras de sus manos para sus tentarse, y de algunas limosnas, que le hacían sus bienhechores, para componer parte de sus deudas; y finalmente por medio de ella consiguió que los demás acreedores le hiciesen alguna espera; y con esta diligencia se volvió a la casa de su esposa...


Fuente: Fray Alonso Ramos. Los prodigios de la omnipotencia y milagros de la gracia en la vida de la venerable sierva de Dios Catharina de San Joan [Puebla, 16891. 
En: Cien impresos coloniales poblanos. Instituto Mora (México, 1991: 59-62).
8. Genealogía de los descendientes de Moctezuma 
en petición de mercedes y privilegios ante la Corona 
(véase el apartado 5.11)
Moteczuma el mozo tuvo dos hijos legítimos, uno varón llamado Axayacatl como 
su abuelo, que es muerto; diremos cómo murió. El otro es mujer: dícese doña Isabel, 
mujer de Juan Cano, español, que ya dije al principio. Otros hijos muchos tuvo. Tres 
son muertos. Después que venimos conocimos vivos seis: dos varones y cuatro mujeres. El hijo varón legítimo llamado, Axayacaci, que había de ser señor, a él y a su padre 
bien saben los españoles cristianos que le mataron los mexicanos, porque el padre se 
dio de paz; y el padre muerto, el hijo quiso seguir la voluntad del padre por obedecerlo, que ansi se lo había mandado, que fuese amigo de los españoles, y obedeciese al 
emperador y a su capitán en su nombre. Mucho había que decir aquí acerca desto, que 
todo hace en favor de Moteczuma y sus hijos, porque nos parece segund Dios y nuestra conciencia, que deben ser favorecidos y amparados de S.M., en especial la dicha 
doña Isabel, que es la legítima, y después della doña Leonor, que es casada con otro 
español que se dice Cristóbal de Valderrama; y otra su hermana que tiene consigo, que 
se dice doña María, no es casada aunque es mayor de días. Estas dos son hijas de una 
madre, sonde parte de su madre de linaje, cuyo abuelo era de los más privados de 
Moteczuma. Son muy buenas personas y nobles de condición; y otra que tiene doña 
Isabel consigo, que se dice doña Francisca, ésta es de menos edad que ninguna. De los 
hijos varones, el mayor se dice don Martin: ha ido dos veces a España, este es muy para 
poco. El otro dice don Pedro, buena persona. Poco ha que a petición de los principales de Tula, el presidente y oidores de S. M. le hicieron señor del dicho pueblo 
de Tula que sus primeros antepasados fundaron, que diz que le pertenece de parte de 
su madre, que es de allí, hija del señor ya difunto. Afirman que Moteczuma antes que 
fuese señor tenía de su patrimonio que su padre le había dado, estos pueblos: Izquinqui, 
Tíapilco, Cinacantepec, Xiquipilco, Xilotepec, Zacualpa, Ixtlahuaca, y tierras y estancias en los términos de México, Aquixuca y otras cosas y huertas que por prolijidad no 
digo. Y en Tíacupa y Atlacuyhuaya y Azcapuzalco y Chalco y Xuchimilco y Cuytlahuac 
y muchas tierras que tenía de su patrimonio, fuera aparte del señorío.
Su legítima mujer dicen que tenía a Xilotepec y a Cuyltongo y Atlatlahuca y 
Alatlauco y Calpa, y Iztactepec, Quahuxumulco; y en los términos de Cuitlahuac e 
Mizquic y Tlalmanalco ciertas tierras que había heredado y comprado de sus antepasados, de todo lo cual está desposeída y desheredada la dicha doña Isabel.


Aquesto hemos escrito porque nos fue pedido por caridad [que sin] sernos pedido [no] nos habíamos de mover a ello; y así nos lo dicta la conciencia de todos los 
religiosos, que sus hijos de Motezuma sean aprovechados; que esto cumple a la conciencia de S.M.; y de sus personas, especial de las cuatro mujeres que dicho tengo, 
estamos muy satisfechos en que cabe en ellas todo beneficio que se les haga. Los que 
la hemos confesado y más conversado sabemos bien la pureza de sus conciencias; 
alliende de se le deber, sería mucha parte para la conversión de sus parientes y naturales, y conversación de ellas, si toviesen posibilidad: que yo sé que dotrinan y enseñan en sus casas, y el concierto que tienen de hacer rezar sus criadas a noche y a 
mañana, doña Isabel cien mujeres y más, y tiene este ejercicio, y una maestra con el 
azote en la mano para las enseñar, y asimismo doña Leonor que está casada con el 
dicho Cristóbal de Valderrama.
Fuente: "Relación de la genealogía y linaje de los señores que han señoreado esta 
tierra de la Nueva España...... En: Relaciones de la Nueva España. Germán Vázquez, 
ed. Historia 16 (Madrid, 1991: 124-125).
9. Las supersticiones en un pueblo al norte 
de la Sierra Madre del Sur en el actual estado de Guerrero 
según un informe de 1629 redactado por un sacerdote 
mexicano (véase el apartado 6.9.1)
En el pueblo de Tasmalaca, me sucedió, que habiendo cogido de improviso a un 
Miguel de Escobar, cantor de la iglesia en el choro della, me confesó tenía en su casa 
un ídolo, como yo se lo había averiguado. Yo encerré al dicho indio luego porque no 
diese orden de ocultar el dicho ídolo mientras se llegaba a su casa, a donde fui con toda 
diligencia y enderecé a su oratorio, donde mientras pregunté a su suegra dónde estaba 
una piedra blanca que su hijo me había confesado tenía la mujer del dicho Miguel de 
Escobar, había sacado tres ídolos que tenía dejando sola una piedra blanca. Remitióme 
la vieja a la hija, y la hija negaba protervamente; pero fue Dios servido que en sus ademanes eché de ver que tenía consigo lo que negaba: hice a los ministros que la requisiesen y habíalos ya la india cubierto con su faja donde los hallaron, la cual los había 
apartado de la otra piedra blanca que el marido adoraba, porque el marido sólo había 
heredado de sus antepasados la dicha piedra y ella los tres ídolos.
De aquí colegirán los ministros la sagacidad que es menester con esta gente, porque ni temor de Dios, ni juramento ni otra cosa, es parte con los indios para que 
confiesen la verdad, sino que han de estar antes convencidos, para que por vía de 
temor confiesen, porque no se haya otro camino para con ellos, o como dicen han 
de ser cogidos con el hurto en las manos para que no puedan negarlo.
La superstición de los tecomates, que son los vasos en que ellos beben de ordinario, tiene su principio y fundamento en usar dellos como de cosa que está consagrada 
y dedicada para sus ofrendas y sacrificios idolátricos; y es el caso que cuando hacen pulque (que es su vino) de magueyes nuevos, esto se entiende cuando estrenan la viña, 
el primer vino que hacen a su modo, el primer fruto que es el dicho género de vino, 
lo ofrecen al dios que se les antoja, como al fuego a algún ídolo, y esta ofrenda se hace 
en los dichos tecomates hinchiéndolos del dicho pulque, y poniéndolos en el altar con 
mucha veneración los acompañan con incienso y veías encendidas, y de alli a un rato 
derraman allí un poco en señal de sacrificio, y luego de la resta de los tecomates y de 
lo que tienen las ollas, que son sus cubas, los dueños y los combidados, dan, como 
dicen, buena cuenta, o por mejor decir, mala y tan mala, que con ella pierden la de su 
vida y costumbres, quedando todos fuera de juicio, y lo que después desto suele seguir, 
y más donde en semejantes juntas concurren hombres y mujeres, de donde suelen 
seguir tantas ofensas a nuestro Señor y tantas grangerías al demonio, autor de todo 
mal. Después desta tormenta se guardan los dichos tecomates que no sirven para otro 
uso, y éstos con la superstición heredan hijos y descendientes, y usan dellos para semejante ocasión, o si por otro fin, o para principio de alguna obra hacen tales sacrificios.


Fuente: Hernando Ruiz de Alarcón. Tratado de las supersticiones y costumbres gentílicas que hoy viven entre los indios naturales desta Nueva España. Escrito en 1629. 
Secretaría de Educación Pública (México, 1988: 45-46).
10. Devoción en Lima en tiempos de catástrofe 
(véase el apartado 6.7)
Hay en esta ciudad muchos temblores; y después que pasó uno muy grande, que 
derribó mucha parte de las casas, no ha habido después acá otro ninguno que haya 
hecho semejante daño; pero temblores pequeños, muchos, particularmente a la entrada del verano; y cuando comienzan las aguas también hay muchos porque es muy 
porosa esta tierra y con las aguas se cierran las venas y no pueden expeler ni exhalar el 
viento y así tiembla en este tiempo más que en otros; y como las casas son de adobes 
secos al sol, aunque es buen edificio y fuerte, pero en temblando con fuerza no la tiene para tenerse.
Sucedió en esta ciudad, después de Pascua de Navidad el mismo año de 1605, 
que estando con algún temor de haber sabido cómo la mar había salido de sus 
límites y había anegado todo el pueblo y puerto de Arica, y puesto por tierra el 
temblor a la ciudad de Arequipa, predicó en la plaza un fraile descalzo de san 
Francisco y en el discurso del sermón dijo que temiesen semejante daño como 
aquél y que según eran muchos los pecados de esta ciudad que les podría venir 
semejante castigo aquella noche, antes de llegar el día. Y los oyentes no percibieron bien sino que había dicho el fraile que se había de hundir toda la ciudad, y 
con esto pasó la palabra por toda ella y fueron añadiendo que había dicho que 
Dios se lo había revelado que lo dijese, para que no los cogiese descuidados el castigo del cielo. Y con esta nueva se alborotó tanto la ciudad que después que soy 
hombre no he visto ni espero ver semejantes cosas como aquella noche pasaron, porque en todos los conventos se abrieron los sagrarios y se encendieron muchas 
luces y cirios y el Santísimo Sacramento estuvo descubierto en todas las parroquias 
y conventos; y todos los frailes en las iglesias y clérigos arrimados por las paredes 
confesando a la gente, las cuales se confesaban algunos a voces y de dos en dos 
aquella noche por las calles, muchos penitentes azotándose como noche de jueves 
Santo; hiciéronse muchas restituciones, diéronse muchas limosnas, muchos que 
estaban amancebados se casaron y hubo muchos desposorios; y toda la gente de 
la ciudad por las calles y en las iglesias todos llorando y dando gritos, todos gimiendo y suspirando, diciendo que aquella noche un retrato del día del juicio y toda 
la ciudad haciendo verdadera penitencia, pidiendo a Dios misericordia y haciendo los religiosos muchas plegarias.


Al fin de todo esto llamaron al fraile descalzo el arzobispo y el virrey y sus prelados y le preguntaron si le había revelado Dios si había de vivir aquesta ciudad aquella 
noche; el cual respondió que no había tenido revelación ninguna y que él no había 
dicho que se había de hundir, sino que temiesen no les viniese el castigo semejante al 
de Arequipa, y que según eran grandes los pecados de la ciudad, que le podían esperar aquella noche antes que mañana; y que esto había dicho porque se enmendasen y 
no porque hubiese tenido revelación de ello. Y cuando se vino a hacer aquesta declaración eran las diez de la noche, porque el convento de los descalzos está fuera de la 
ciudad, de la otra parte del río; y primero que trajeron al fraile y se hizo esta declaración era ya mediá noche y en los conventos todos estaban predicando en los púlpitos 
que hiciesen penitencia. Y después fue toda la Justicia por las calles y por las iglesias, 
mandando que las cerrasen y a la gente que se fuera a recoger, que no era ansi lo que 
había dicho y predicado el fraile. Y la gente quedó y estaba tan temerosa que no hubo 
quien reposase aquella noche, que fue la más confusa que debe haber sucedido en el 
mundo, porque no había madre que se acordase de hijo de padre y amigo de pariente; todo era llorar cada uno sus pecados, entendiendo todos aquella noche ser hundidos en las entrañas de la tierra para siempre jamas.
Fuente: Diego de Ocaña, A través de la América del Sur. Arturo Álvarez, ed. 
Historia 16 (Madrid, 1987: 98-99).
11. Fiesta en Potosí: comedias, toros y música para celebrar 
a sus santos patronos en 1555 (véase el apartado 7.5)
Pasados los 15 días en que los moradores de Potosí solamente se dedicaron a la 
asistencia de los Divinos Oficios, acompañando al Santísimo Sacramento, que al 
descubierto se declaraba por su Patrón, y a la Santísima Virgen y Apóstol Santiago, 
trataron de continuar las fiestas con demostraciones de regocijos varios. Imponiéndolo 
en efecto, les dieron principio con 8 comedias: las cuatro primeras representaron 
con general aplauso de los nobles Indios. Fué la una el origen de los Monarcas Ingas 
del Perú, en que muy a lo vivo se representó el modo y manera con que los Señores y Sabios del Cuzco introdujeron al felicísimo Manco Cápac primero a la Regia Silla, 
cómo fué recibido por Inga (que es lo mismo que grande y poderoso Monarca), las 
10 Provincias que con las armas sujetó a su dominio y la gran fiesta que hizo al Sol 
en agradecimiento de sus victorias. La segunda fué los triunfos de quayna Cápac, 
11.0 Inga del Perú: los cuales consiguió de las tres naciones, Changas, Chunchus, 
Montañeses, y del Señor de los Collas, a quien una piedra despedida del brazo poderoso de este Monarca por la violencia de una honda, metida por las sienes, le quitó 
la corona, el Reino y la vida; batalla que se dió de poder a poder en los campos de 
Jatuncolla, estando el Inga Huayna Cápac encima de unas andas de oro fino, desde 
las cuales hizo el tiro. Fué la tercera las tragedias de Cusi Huáscar, 12.° Inga del Perú: 
representóse en ella las fiestas de su coronación: la gran cadena de oro que en su 
tiempo se acabó de obrar, y de quien tomó este Monarca el nombre: porque Cusi 
Guáscar es lo mismo en castellano que soga del contento; el levantamiento de 
Atahuallpa, hermano suyo, aunque bastardo; la memorable batalla que estos dos hermanos se dieron en Quipaypan, en la cual, y de ambas partes, murieron y 150.000 
hombres; prisión e indignos tratamientos que al infeliz Cusi Huáscar le hicieron; 
tiranías que el usurpador hizo en el Cuzco, quitando la vida a 43 hermanos que allí 
tenía, y muerte lastimosa que hizo dar a Cusi Huáscar en su prisión. La cuarta fué 
la Ruina del Imperio Inga: representóse en ella la entrada de los Españoles al Perú, 
prisión injusta que hicieron de Atahualpa, 13.° Inga desta Monarquía; los presagios 
y admirables señales que en el Cielo y Aire se vieron antes que le quitasen la vida; 
tiranías y lástimas que ejecutaron los Españoles en los Indios; la máquina de oro y 
plata que ofreció por que no le quitasen la vida, y muerte que le dieron en Caxamarca. 
Fueron estas comedias (a quienes el Capitán Pedro Méndez y Bartolomé de Dueñas 
les dan el titulo de sólo Representaciones) muy especiales y famosas; no sólo por lo 
costoso de su tramoyas, propiedad de trajes y novedad de Historias, sino también 
por la elegancia del verso, mixto del idioma castellano con el indiano. Pasadas las 
comedias, se corrieron cinco días de toros, con grande regocijo de los diestros 
Españoles, que la braveza de aquellos brutos quedaba aniquilada a la fortaleza de sus 
brazos y rejones, con mucho aplauso del numeroso gentío que los veía. A este regocijo se siguió otro sumamente costoso: el cual fué un paseo que anduvo por la mayor 
parte de las calles desta Villa con el Estandarte de su Patrón Santiago. Iban por delante muchos Indios, con varios instrumentos de música y cajas españolas...


Fuente: Bartolomé Arzáns de Orsúa y Vela. Historia de la villa imperial de Potosí. 
Lewis Hanke y Gunnar Mendoza, eds. 3 vols. John Carter Brown Library (Providence, 
1965, vol. 1: 98).
12. Limitaciones al consumo de alcohol 
por parte de los indios y negros en Cuba (véase el apartado 8.3)
Ordenanzas de La Habana de 1574 del oidor Alonso de Cáceres.


47. Que porque los indios beben el vino muy desordenadamente y por experiencia se ha visto que mientras lo tienen no trabajan, ni entienden en cosa alguna y 
de ello suceden otros muchos inconvenientes; que ninguna persona pueda vender vino 
en el pueblo de los Indios, ni Guanabacoa ni en otra taberna, ni llevarlo en botijas para 
lo vender, so pena que el que lo vendiere que por la primera vez pague veinte ducados, 
y la quinta parte para el diputado é juez que lo sentenciare, y las otras para el arca del 
consejo; y por la segunda sea la pena doblada y esté en la cárcel diez días, y por la tercera sea desterrado un año de esta villa y su jurisdicción demas de la dicha pena pecuniaria, y que en esta villa no lo puedan vender á los dichos indios so pena de dichos 
ducados, repartidos en la dicha forma. Y que si algún indio tuviere necesidad de beber 
vino por alguna razón, que el protector de los indios le pueda dar licencia para que le 
puedan dar el vino que le pareciere, y no habiendo protector la dé el gobernador estando presente, y en su ausencia un alcalde (p. 274).
49. Que ningun tabernero pueda vender vino a negros cautivos, pero porque 
hay muchos que andan á ganar, que sus amos los traen á ellos y les acuden con su 
jornal, y los tales negros trabajan y andan en oficio de trabajo y tienen necesidad de 
beber algunas veces vino; que los tales taberneros puedan darles en sus tabernas á 
beber hasta medio cuartillo de vino y no más, y que á éste no le puedan dar más, ni 
que lo saquen en jarro, ni vasija, sino que lo haya de beber allí en la taberna, so pena 
que el tal tabernero que de otra manera lo vendiere que por la primera vez pague 
dos ducados, la tercia parte para el denunciador y juez que lo sentenciare, y las dos 
partes para el arca del consejo: y por la segunda la pena sea doblada, y por la tercera pague así mismo la pena doblada y que no pueda usar mas oficio de tabernero; y 
que en esta pena incurra cualquiera que lo vendiere, aunque sea mercader que lo haya 
traido de Castilla y lo venda en su casa (p. 275).
Fuente: Francisco Carrera y Justiz. Introducción a la Historia de las Instituciones locales de Cuba, 2 vols. Lib. é Imp. "La Moderna Poesía'. La Habana, 1905, vol. 2, pp. 274275. Textos Clásicos de la Historia de Cuba. A.García Álvarez y L.M.García Mora (comps.). 
Publicaciones Digitales (Madrid, 1999).
13. Maltrato fisico de los esclavos y cimarronaje en Cuba 
del siglo xvl (véase el apartado 8.4)
61. Porque hay muchos que tratan con gran crueldad sus esclavos, azotándolos 
con gran crueldad y mechándolos con diferentes especies de resina, y los asan, y hacen 
otras crueldades de que mueren, y quedan tan castigados y amedrentados que se vienen 
a matar ellos, y á echarse á la mar, ó á huir ó alzarse y con decir que mató á su esclavo 
no se procede contra ellos: que el que tales crueldades y escesivos castigos hiciere á su 
esclavo, la justicia lo compela á que lo venda el tal esclavo y le castigue conforme al esceso que en ello hubiere fecho.
62. Que porque muchos negros se van á los montes y arcabucos y andan mucho 
tiempo alzados y fugitivos, y no pueden bien ser presos sino fuese por los mayora les y estancieros donde algunas veces, ó por los vaqueros de los criaderos de puercos: 
ordenarnos y mandamos que el tal negro fugitivo que cualquiera le pueda prender 
y que el estanciero ó mayoral ó baquero, ú otra cualquier persona que prendiere 
negro fugitivo fuera de esta villa hasta dos leguas, le dé y diere mas lejos de las dichas 
veinte leguas hasta cuarenta leguas le dé doce ducados, y si lo prendiere de cuarenta leguas en adelante, le pague quince ducados.


Fuente: Francisco Carrera y Justiz. Introducción a la Historia de las Instituciones locales de Cuba, 2 vols. Lib. é Imp. "La Moderna Poesía". La Habana, 1905, vol. 2, pp. 281282. Textos Clásicos de la Historia de Cuba. A.García Álvarez y L.M.García Mora 
(comps.). Publicaciones Digitales (Madrid, 1999).
14. Dedicatoria del Libellus de medicinalibus indorum herbis 
al hijo del virrey traducida del náhuatl al latín por el indio 
Juan Badiano (véanse los capítulos 9.2 y 10.1)
Clarissimo domino Francisco de Mendoza, ilustrissimi superioris huius Indiae 
proregis, domimi Antonii de Mendoza filio optimo Martinus de la Cruz, indignus 
servus, salutem precatur plurimam et prosperitatem.
Cum in te omnium virtutum decora atque ornamenta et bonorum munera, quae 
a quovis mortati desiderantur reluceant, domine magnificentissime, nescio profecto, 
quid in te potissimum laudem. Equidem non video, quibus laudibus efferam insignem vestrum amorem, quibus verbis gratias agam vestro beneficio quam maximo. 
Pater enim tuus, vir christianissimus simul et piissimus, verbis consequi nequeam, 
quam maxime omnium mihi benefecerit. Quicquid enim sum, quicquid possideo et 
quicquid nomimis habeo, illi debeo. Nihil parmihilve dignum invenire possum illius 
beneficentiae. Ingemtes quidem gratias agere possum Maecenati meo, sed referre minime. Quam ob rem me, quantus quantus sum, offero dedico consecroque in mamcipium; neque vero el soli, sed etiam tibi, mi domine clarissime, obtestamtissimum singularis amoris signum et testimonium. Non enim alía de causa ut ego quidem suspicor 
humc libellum herbarium et medicamentarium tantopere efflagitas, quam ut Indos 
apud Sacram Caesaream Catholicam Regiam Majestatem etsi inmeritos commendes. 
Utinam librum regis conspectu dignum Indi faceremus, hic enim prorsus indignissimus est, qui veniat ante conspectum tantae majestatis. Sed memimeris nos misellos 
pauperculos Indos omnibus mortalibus inferiores esse, et ideo veniam nostra a natura nobis insita parvitas et tenuitas meretur. Nunc igitur humc libellum, quem tuo 
nomini, vir magnificentissime, omni iure debeo nuncupare, precor ut co animo de 
manu servuli tu¡ suscipias quo offertur, aut quod non mirabor ejicias quo meretur. 
Vale. Tlatilulci, auno Domimi Servatoris 1552. Tuae excellentiae servus addictissimus.
Traducción:
Martín de la Cruz, siervo indigno, desea mucha salud y prosperidad al clarisimo Señor 
Francisco de Mendoza, óptimo hijo de dom Antonio de Mendoza, ilustrísimo pri mer virrey de estas Indias. Ignoro en realidad qué preferentemente te alabe, magnifentisimo señor, puesto que en ti relucen las bellezas y ornamentos de todas las virtudes y los dones de los bienes que desearia cualquier mortal. Ciertamente, no veo 
con que alabanzas ezalte vuestro amor insigne, con qué palabras dé las gracias por 
vuestro beneficio, el mis grande. No puedo expresar en palabras cómo tu padre, varón 
cristianísimo y al mismo tiempo piísimo, me ha beneficiado más que a todos. Lo que 
yo soy, lo que poseo y lo que de honra tengo, a él lo debo. No puedo encontrar nada 
igual o nada digno de su beneficencia. Puedo dar, ciertamente; ingentes gracias a mi 
Mecenas, pero apenas referiré lo menos. Por lo cual, todo cuanto yo soy me ofrezco, 
consagro y dedico en propiedad; y no sólo a él sino también a ti, señor mío clarisimo, como muy evidente signo y testimonio dél singular amor. Así pues, yo sospecho 
que reclamas insistentemente este pequeño libro sobre hierbas y medicamentos, no 
por otra causa que para recomendar a los indios, aunque indignos, ante la Sacra, 
Cesárea, Católica y Real Majestad. Hojalá los indios hagamos un libro digno de la 
mirada del rey, pues este ciertamente es muy indigno de venir ante la presencia de 
tanta majestad. Pero recordarás que nosotros, los pobrecitos indios, somos inferiores 
a todos los mortales, y por ello nuestra pobreza y debilidad, puesta en nosotros por 
la naturaleza, merece la venia. Ahora pues, con todo derecho, debo publicar este pequeño libro a tu nombre, el cual, varón magnifentísimo, ruego que recibas de mano de 
tu pequeño siervo, con aquel ánimo con que es ofrecido o, lo cual no me sorprenderá, lo arrojes a donde merece. Adiós. Tlatelolco, año del Señor Salvador 1552. El siervo más adicto de tu Excelencia.


Fuente: Ignacio Osorio Romero, La enseñanza del latín a los indios. Universidad 
Autónoma de México (México, 1990: XXXII-XXXIII).
15. Problemas de la navegación y el instrumental náutico 
en un recorrido del Estrecho de Magallanes 
(véase el subapartado 11.3.1)
Desde el sábado hasta el Domingo á mediodía primero de Noviembre, la mitad 
al Sudueste quarta al Sur, y la otra mitad al Susudueste 30. leguas. Este dia tomé el 
altura en 26. grados y un tercio largo, y sumando lo que anduvimos dende 28. de 
Octubre, estando en 21. grados, hasta este punto, son ciento y catorce leguas y dós 
tercios de legua. Va de diferencia deste camino, que es el vero al del arbitrio, cinco 
leguas y un tercio que había hurtado la fantasía á la altura. Hallámonos este dia 
Lesteoeste con Copayapo ciento y ochenta leguas; y halléme apartado del meridiano de Lima al Oeste ciento y cincuenta leguas, estando con Lima docientas y ochenta y cinco leguas Nordeste-sudueste quarta de Norte-Sur. Pasamos por el Oeste 18. 
leguas de las Islas Desventuradas, que están en 25. grados y un tercio, las quales año 
de 1574, Juan Fernandez, Piloto, yendo á Chile acaso las descubrió segunda vez, que 
desde que Magallánes las descubrió año de 1530. no se habían visto mas; y se lla man agora San-Felix y San-Ambon. Son pequeñas, tres cuerpos de tierra, despobladas, sin agua. Tienen mucha paxarería y lobos-marinos, y mucha pesquería. No se 
fien los navegantes en este parage de los reloxes hechos en España y Francia y Flandes 
y partes de mas altura para fixar el Sol con él Astrolabio ordinario; ni tampoco por 
el Aguja-de-Marear, porque cuando lo marcares al Norte pensarás que es Mediodía 
y habrá ya pasado mas de una quarta. Por tanto, téngase aviso que guando se tomare el Sol se espere con el Astrolabio en mano hasta que le vean subir por la pínula 
baxa, que es baxar por la parte de arriba: y este es el mas perfecto y preciso relox para 
todas partes para el Meridiano del altura. La causa es, que las Agujas-de-marear tienen trocados los azeros quasi una quarta del punto de la flor-de-lis, teniendo respecto los que las hacen al nordestear y noroestear, y quieren que una regla valga para 
todo el Mundo, como ya que fuese así cierto, como algunos lo enseñan, es mas y 
ménos; y en el Meridiano del Cuervo dicen que no nordestéa, ni noroestéa; pero la 
verdad es ser tal regla falsa por la experiencia que yo he hecho [en] muchas, varias y 
muy diferentes partes del Mundo, orientales, occidentales, septentrionales y meridionales, en mas de ciento ochenta grados de longitud, y mas de ciento cincuenta 
de latitud, habiendo pasado por diferentes partes la Equinocial muchas veces: y los 
reloxes que no son hechos generales, solo son precisos para aquella altura para donde se hacen, ó para poca mas ó ménos, aunque algunos piensan que al Mediodía 
todos los reloxes sirven bien: lo uno y lo otro es error notabilisimo y dañoso, que 
conviniera haber advertido y emendado; pero si las Agujas agora se enmendasen, 
sería nuevo [yerro] mayor que el primero, porque ya las tierras están arrumbadas por 
estas Agujas de azeros cambiados: y así para ir en busca de las Costas hase de usar 
destas Agujas necesariamente, so pena que si se van á buscar con Agujas buenas y 
precisas, no las hallarán, ó se ha de volver á arrumbar la tierra toda de nuevo, por lo 
qual se sufre y va con este yerro de indescripcion por evitar otro mayor hasta que 
haya quien lo mande hacer de intento.


Fuente: Pedro Sarmiento de Gamboa, Derrotero al Estrecho de Magallanes. Juan 
Bautista, ed. Historia 16 (Madrid, 1987: 56-57).
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