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Introducción 
 
El año  d e 1 492 se h a extendido en e l d iscurso dominante d e la h istoria, como símbolo e 

idea de que en ese tiempo América fue “descubierta” y, posteriormente, “conquistada” por 

exploradores n avegantes d e o rigen eu ropeo, a unque d icho t erritorio fue h abitado p or l o 

menos 3,500 años antes por otras culturas,  no mbrado según la lengua y pensamiento de 

diversos pueblos. Distintos autores h an repensado este su ceso a l margen d e l a narrativa 

oficial del p asado, desde d iversas l ecturas y posturas ideológicas. Sin embargo, no to dos 

comparten la misma idea respecto a l as consecuencias de la colonización, cada uno desde 

su c ontexto profundiza e n u na l ectura c rítica d e e ste proceso. Para nu estro t rabajo 

proponemos retomar las diversas categorías utilizadas por ellos para el análisis de nuestra 

historia, comprendiendo que la colonización implica en diversos momentos y contextos la 

re-invención, en otros el vaciamiento, el encubrimiento y la ficcionalización del espacio, de 

la nat uraleza, de los se res y  su s cu lturas.1 Este a contecimiento es tablecido c omo el  

“descubrimiento y  conquista de A mérica”, a demás d e ser un m arcador te mporal para e l 

relato de l a historia, se estableció también c omo e lemento fundacional de u n m odelo de 

poder colonial, constituyendo un nuevo orden civilizatorio en diversos territorios y sobre 

diversas culturas. 

 
 Luego de explorar e i nvadir con la fuerza de las armas el llamado “Nuevo Mundo”, 

la Corona española i nició l a c olonización justificando jurídicamente sus a cciones co n e l 

derecho n atural y  d e g entes, m ientras q ue t eológicamente s e s ostenía en  el  m odelo d e 

extirpación d e i dolatrías, con u na g uerra d e m enor i ntensidad, a tra vés d e l a 

evangelización. En este trabajo, proponemos profundizar en torno a l a idea planteada por 

diversos pensadores respecto a  la colonización del territorio, su n aturaleza y los pueblos 

que l o h abitaban ant es d e l a i nvasión e uropea d el s iglo XVI , o bservando e l papel d e 

traducción y apropiación de las narrativas coloniales. En ese sentido, comprendemos que 

una colonización i mplica l a acción d e i nvadir v iolentamente u n t erritorio, o cupándolo e 

imponiendo nuevas formas de organización,2 lo cual: 

1 Cfr. Quijano (1 992, 1 997, 2 011), Mariategui ( 1969), F anon ( 1972, 1974 y  1 985), Dussel (2 008, 2 009 y  2 011), O’Gorman 
(2012), Pastor (1983), Zea (1985), Arrom (1991), Guzmán (1989), Rozat (2002), Tavárez (2009 y 2012), Mendiola (2003 y 
2010), Mires (2007), Rabasa (2009), Rodríguez (2010), Subirats (2012), Césaire (2006), Mignolo (2001, 2003, 2007 y 2011), 
Grosfoguel. (2006, 2011 y 2013), Lander (2011), Maldonado (2007), Estermann (2009), Rivera Cuisicanqui (2010 a y 2010 
b), Zavala (1972), Colombres (2004). 
2 En una d e l as v arias o bservaciones q ue s e d ieron e n e l t ranscurso d e e sta i nvestigación s urgió la  p regunta d e p or q ué 
consultamos ta l o  c ual d iccionario p ara c omprender los  s ignificados d e a lgunas p alabras q ue utilizamos e n nuestro 
vocabulario. Lo cual responde al largo proceso de colonización en el que la imposición del castellano implicó replicar la forma 
de explicar el mundo desde esta lengua, marginando las diversas lenguas indígenas y por lo tanto sus pensamientos. En este 
trabajo consultamos distintos diccionarios actuales y antiguos para observar las diversas formas en que se puede comprender 
un concepto, de acuerdo a la postura y contexto del emisor, lo a nterior daría para otro trabajo de investigación. Por ahora 
sólo un ejemplo: la palabra colonización deriva de colonizar, la cual en el diccionario de la Academia Mexicana de la Lengua 
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 Conlleva s iempre u n a specto d e a simetría y  hegemonía, tanto e n l o f ísico y 
 económico, c omo e n l o c ultural y  c ivilizatorio. L a p otencia c olonizadora no  s olo 
 ocupa t erritorio ajeno y  l o c ultiva, sino que l leva e  impone s u propia cultura y 
 civilización, incluyendo la lengua, religión y las leyes.3 
 

Esto fue l o q ue sucedió en  el  s iglo X VI cuando una p arte del m undo e uropeo 

invadió y colonizó la América antigua, con lo cual se vivió un choque4 de pensamientos o 

filosofías que generaron transformaciones culturales a las distintas formas de ver y vivir en 

el mundo.  

 
El p atrón d e d ominación e ntre l os c olonizadores y  l os o tros, f ue o rganizado y  
establecido s obre l a b ase d e l a i dea d e “ raza” [ …] Desde es a p erspectiva, l os 
colonizadores definieron la nueva identidad de las poblaciones aborígenes 
colonizadas: “ indios”. P ara e sas p oblaciones l a d ominación c olonial i mplicó e n 
consecuencia, el despojo y la represión de las identidades originales.5  
 
De e sta f orma, la c olonización implicó “el c omienzo d e l a domesticación, 

estructuración, colonización del ‘modo’ como aquellas gentes vivían y reproducían su vida 

humana”.6 El c hoque fi losófico s e d io e n t odos l os e spacios d e l a v ida social, pero s e 

manifestó c on m ayor f recuencia e n e l t ema d e las c ostumbres y  c reencias, y a q ue t anto 

indígenas como europeos tenían conocimiento de lo sagrado, pero la forma de nombrarlo, 

representarlo y rendirle culto era diferente entre unos y otros. 

 
En es te trabajo, comprendemos l o s agrado c omo a quello q ue es  r espetado y  

venerado por parte de distintos pueblos, quienes a partir de su propia explicación respecto 

a la vida en el universo, así como por su relación con lo que les rodea, lo han nombrado y 

representado d e d iversas f ormas a tra vés d e se res, su cesos u  o bjetos, e stableciendo 

distintos c ultos y  rituales.7 En e se sentido, n os r eferiremos a  l os símbolos d e l o sa grado 

(www.academia.org.mx) se explica como: “1. Poblar un territorio, cultivarlo y explotar sus recursos. 2. Establecer un dominio 
militar, político, económico y cultural sobre otro país o territorio: En el siglo XVI, España colonizó gran parte de América”. 
En el diccionario de la Real Academia Española (www.rae.es) dice: “1. Formar o establecer colonia en un país; 2. Fijar en 
un terreno l a morada d e sus c ultivadores”. Y  e n un di ccionario muy utilizado e n las p rimarias de n uestro p aís d e la 
editorial Larousse (www.larousse.mx) define dicho concepto como: “Transformar en colonia un territorio”. Evidentemente 
las explicaciones de origen francesa o española dejan fuera el dominio y explotación que implica ocupar un territorio.  
3 Cfr. Josef Estermann. “Colonialidad, descolonización e interculturalidad. Apuntes desde la Filosofía Intercultural”. En 
Interculturalidad crítica y descolonización. David Mora (comp.) Instituto Internacional de Integración Andrés Bello.  
Bolivia: 2009. p.3. 
4 La palabra chocar, hablando de dos partes, s ignifica encontrarse violentamente una con otra; esto es exactamente lo q ue 
aconteció en América, un choque entre diferentes pensamientos. Esta confrontación se manifestaría sobre todo en la forma 
de interpretar un mundo “nuevo”, totalmente distinto para una cultura que también vivía un proceso de transformación en 
su organización política, social y religiosa. 
5 Quijano, Aníbal. “Colonialidad del poder, cultura y conocimiento en América Latina”. En Anuario Mariateguiano. Vol. IX. 
No.9. Perú: 1997. p.120. 
6 Cfr. Dussel, Enrique. 1492 el encubrimiento del otro. Hacia el origen del “Mito de la modernidad”. Biblioteca Indígena. 
2008. p.48. 
7 Cfr. Diccionario de Antropología. T homas B arfield. S iglo X XI E ditores. Mé xico: 2 000. T ambién se p uede c onsultar u n 
diccionario histórico como la Enciclopedia del Idioma. Diccionario histórico y moderno de la lengua española. Siglos XII al 
XX. Tomos I, II y III. Martín Alonso Dámaso. Editorial Aguilar. España: 1947. Consultar también RAE: 2001. 
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para no mbrar a l as entidades que los europeos clasificaron c omo “dioses”, r etomando la 

idea de símbolo como “un signo que une dos cosas, dos elementos o dos dimensiones. Así, 

lo m aterial c on l o e spiritual, l o l iteral c on l o metafórico. E s factor de re unión d e l a 

comunidad”,8 cumpliendo l a f unción d e u nidad cultural de ac uerdo a l a f orma de v er y 

representar el mundo por cada pueblo.9 

 
Para algunos europeos del siglo XVI lo sagrado era representado por la imagen de 

un dios todo poderoso, siempre presente, todo el trabajo de creación y  sustento es de él 

sólo. E n este p ensamiento, dios es e l “sagrado ser s upremo, creador del u niverso, que lo 

conserva y  ri ge p or su  providencia”.10 Por o tro l ado, e n e l p ensamiento de l os ant iguos 

indígenas americanos, al igual que para muchas culturas del mundo, el origen del universo 

y de lo que hay en él tiene un principio sustentado en la dualidad,11 que implica la unión de 

elementos diferentes entre sí y, al mismo tiempo, complementarios. Esto se explica con la 

observación de los ciclos en la naturaleza: día y noche, vida y muerte, tiempo de lluvias y 

tiempo de secas, frío y calor, arriba y abajo, adelante y atrás, mujer y varón, sol y tierra. En 

este pensamiento, la conjunción de dos hacen uno, por ejemplo: la lluvia al caer en la tierra 

permite que brote el alimento; luego el agua se evapora, sube al cielo y vuelve a descender 

en una acción cíclica de la vida. De la misma forma, existe un momento en que todo florece 

sobre la tierra, luego se seca y después vuelve a florecer.12 Así se explican distintas 

dualidades en el universo, que en su conjunto, permiten la vida. 

 
En e se s entido, l os d ioses g riegos y  romanos t ambién f ormaban c omplementos 

duales como muchas otras culturas del mundo, lo anterior fue utilizado en la relación 

analógica utilizada por los europeos al describir y catalogar a los indígenas americanos. A 

partir d el s iglo XV I, las d istintas nar rativas q ue d escribieron el supuesto pensamiento 

indígena en torno a lo sagrado formaron parte esencial en el proceso de apropiación sobre 

las c ulturas del te rritorio a mericano, y a q ue su s d escripciones y c lasificaciones 

8 Mauricio Beuchot. Hermenéutica, analogía y símbolo. Editorial Herder. México: 2004. p.143-167. 
9 En las discusiones generadas con este trabajo analizamos la pertinencia de seguir nombrando como símbolos de lo sagrado 
a las representaciones indígenas, pensando que alternativas se podrían utilizar, algunos autores manejan la idea de entidades 
de lo sagrado. En nuestra lectura, ambas formas de nombrarlas (símbolos o entidades de lo sagrado) corresponden al bagaje 
cultural impuesto por el pensamiento occidental en el control de la lengua y sus significados. Lo cual plantea la posibilidad de 
renombrar el mundo desde las propias epistemologías indígenas, ya que lo sagrado y sus diversas representaciones se han 
nombrado de acuerdo a la forma de ser y estar de cada cultura, en su propia lengua. Por lo tanto, otro trabajo pendiente será 
el nombrar con las categorías indígenas a lo sagrado y sus manifestaciones. 
10 Ver el significado desde el siglo XII al XX sobre la palabra Dios en Enciclopedia del Idioma. Damaso: 1947. p.1568-1569. 
Sobre las palabras-conceptos dios, diosa, dualidad, t ambién s e puede co nsultar e l Diccionario Latino Español de M anuel 
Valbuena: 1840. 
11 Para el caso de los pueblos nahuas en un estudio sobre los llamados Veinte himnos nahuas, Ángel María Garibay señaló en 
su momento que “Ometeotl es Dios-2, o  s ea un numen que afecta la doble realidad de masculino y femenino; de lúcido y 
oscuro” (Garibay: 1958. p.71). Para ampliar la información respecto a  la dualidad. Cfr. López Austin: 1996 y 2 001; Limón: 
2001; Báez-Jorge: 1988; Broda: 2001. 
12 Cfr. Garibay: 1998. pp.1-3 y Eudave: 2013. 
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interpretaron l as c ostumbres i ndígenas c omo “idolatrías” por realizar c ultos y  

representaciones a símbolos distintos a  l os c ristianos. E sta idea e staba su stentada 

principalmente en  l a B iblia, l a c ual es tablece q ue a quellos “ gentiles” q ue p rofesen otros 

cultos c ometen u n “ pecado” c ondenable e n e sa f ilosofía, pues como s upuestamente 

estableció el  p ropio Dios c ristiano a t ravés d e l os l lamados diez m andamientos, 

dirigiéndose en primera persona a q uien lo pretenda seguir: “No tendrás otro Dios que a 

mí. No te harás esculturas ni imagen alguna de lo que hay en lo alto de los cielos, ni de lo 

que h ay ab ajo sobre l a tierra, ni  d e l o q ue hay e n l as ag uas d ebajo de l a t ierra. N o te 

postrarás ante ellas, y no las servirás”.13 Asimismo, e l clasificatorio para identificar a las 

personas por s u “ gentilidad” las relacionaba con l a i gnorancia d e l a f e cristiana, l o c ual 

implicaba que cometían un pecado, lo cual tiempo después se modifica y se explica que no 

es u n p ecado c onsciente, s ino u na f alta q ue h ay q ue r eparar. L o ant erior permite 

comprender las d istintas posturas frente a l o tro y  lo o tro no cristiano en A mérica en las 

distintas etapas de la evangelización. 

 
Lo que proponemos con este trabajo es revisar la relación y continuidad en la forma 

de d escribir l as c ostumbres y  religiosidades d e otros pueblos n o cristianos, a sí como l os 

modelos empleados en la América antigua. Para ello, analizamos cómo se utilizó la idea de 

la idolatría como parte de la colonización cultural indígena, estableciendo un modelo que 

fue a plicado e n d iversos c ontextos p or l os e vangelizadores, re novando l a j ustificación 

teológica a l h acer l a g uerra a  p ueblos q ue p rofesaban e l c ulto d e otros “dioses”. E n e ste 

contexto, proponemos revisar una parte del trabajo de Bernardino de Sahagún, franciscano 

que en sus obras estableció una serie de informaciones en torno a la naturaleza y los seres 

que habitaban una parte de la América antigua, centrándonos en la Historia general de las 

cosas de Nueva España, e n l a cu al estableció l os a rgumentos c ristianos f rente a  l as 

costumbres indígenas, como se puede observar al leerlo: 

 
A este p ropósito se ponen la s f ábulas y  f icciones qu e estos n aturales 
tenían cerca de sus dioses,14 porque entendidas las vanidades que ellos tenían 
por f e c erca d e su s m entirosos d ioses, ve ngan m ás f ácilmente p or l a d octrina 
evangélica a  c onocer a l verdadero d ios; y  q ue aquellos que el los tenían p or 
dioses, no  eran dioses, s ino d iablos me ntirosos y engañadores… S é d e 
cierto que el diablo ni duerme ni está olvidado de la honra que le hacían 
estos naturales, y que está esperando coyuntura para si pudiese volver al señorío 
 que h a tenido; y fácil cosa l e será para entonces despertar todas las cosas que se 

13 Biblia (Sagrada Biblia). Versión directa de las lenguas originales, por Eloíno Nacar Fuster y Alberto Colunga Cueto. 
Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid: 1971. Éxodo 20. 
14 A lo la rgo d e este trabajo remarcamos en n egritas distintas i deas que n os i nteresa subrayar de a cuerdo a  lo q ue vamos 
analizando en el cuerpo de la investigación. 
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dice e star o lvidadas ce rca de  la id olatría, y p ara entonces b ien es  q ue 
tengamos a rmas g uardadas para s alirle al  e ncuentro. Y p ara esto n o 
solamente a provechará l o q ue es tá es crito en  es te t ercero Libro, p ero también l o 
que está escrito en el Primero, Segundo, Cuarto y Quinto.15 
 
Con estas afirmaciones el fraile estableció su postura filosófica en la que su verdad 

confrontó l a s upuesta f alsedad d e l os o tros, r especto a l os c ultos i ndígenas s eñaló “ que 

aquellos q ue te nían p or dioses, n o e ran d ioses, s ino diablos m entirosos y e ngañadores”, 

renovando un juicio pre-establecido en la Biblia, al observar y clasificar las formas de ver y 

vivir de algunos pueblos como “idolatría”. Apuntando además que su labor era explicar lo 

que juzgó como “fábulas y ficciones” a otros evangelizadores, clasificando las formas de ver 

y es tar en  el  m undo d e los i ndígenas, ya que “ el d iablo n i duerme n i es tá o lvidado d e la 

honra q ue l e h acían e stos nat urales”, l o c ual i mplicaba q ue l as c reencias y  r ituales 

continuaban realizándose a pesar de las diversas campañas de evangelización, frente a ello 

Sahagún pensaba que “para entonces bien es que tengamos armas guardadas para salirle al 

encuentro”. E n c onsecuencia, s u Historia general fue c oncebida c omo u na h erramienta 

que e l f ranciscano ap ortaba e n l a g uerra c ontra l os p ueblos q ue e n s u i maginario se 

explicaban como “ infieles” e  “ infantiles”. D e a cuerdo a e sta i dea “la imagen p aternal 

invocaba q ue l a r elación e ntre f raile e  i ndio n o e staba f undada e n l a l ey, s ino e n l a 

naturaleza. L os i ndios e ran h ombres “ naturales” y  e l r égimen s ocial b asado e n l a l iga 

natural d e padre e  h ijo era l a f orma m ás ap ropiada p ara e llos”,16 según e l p ensamiento 

cristiano-imperial. 

 

Evangelizar, escribir y colonizar. Sahagún y el modelo franciscano  
 
Bernardino d e Sahagún nac ió e n L eón, E spaña, en 1 499. E studió e n l a U niversidad d e 

Salamanca entre 1520 y  1527, donde adquirió conocimientos de latín, historia, fi losofía y 

teología. E n es e t iempo, decidió s eguir l os i deales de  F rancisco de  A sís i ngresando a  l a 

orden r eligiosa d e l os franciscanos, d icha d ecisión e s d eterminante para c onocer e l 

contexto previo a su trabajo evangelizador en la América antigua, así como la postura 

ideológica que sostendrá desde entonces siguiendo los pasos de Cristo con base en la regla 

franciscana. En esa época, se presentó una crisis en los ámbitos político, social y cultural 

en E uropa, t ambién l a I glesia C atólica vivió diversas tra nsformaciones a l su rgir u n 

15 Sahagún, f ray B ernardino de . Historia general de las cosas de Nueva España. Editorial Porrúa. México: 2 004. p . 1 89. 
Cuando citemos la Historia general nos referimos a esta versión. También se puede consultar el estudio introductorio de la 
obra por Josefina García Quintana y Alfredo López Austin, México. 3ª ed. 3 v. Consejo Nacional para la Cultura y las Artes. 
México: 2000. 
16 Phelan, J hon. El reino milenario de los franciscanos en el Nuevo Mundo. T rad. J osefina Vázquez. In stituto d e 
Investigaciones Históricas. UNAM. México: 1972. p.94. 

13 
 

                                                 



movimiento que criticaba el olvido de los principios cristianos, la opulencia de los jerarcas 

y la caída en pecados mundanos por algunos religiosos. “Durante su formación académica 

[a S ahagún] l e tocó vi vir (…) l a c onmoción d e l os movimientos re formistas e ncabezados 

por Martín Lutero, y  ahí conoció a  los humanistas seguidores de las ideas de Erasmo de 

Rotterdam”.17 Estas c orrientes d e p ensamiento i nfluyeron e n l as posturas f ilosóficas d e 

algunos franciscanos, las cuales se ligaban a l os principios e ideales que en otro tiempo y 

contexto, se habían propuesto para renovar los principios del cristianismo por el fundador 

de dicha orden religiosa. Esto nos lleva a un tiempo en el que: 

 
 La o posición e ntre l a re alidad so cioeconómica y  l os principios predicados por e l 
 cristianismo produjeron un fenómeno cultural que tuvo como centro a Francisco de 
 Asís y c omo objetivo l a e xaltación de l a p obreza e vangélica como u n medio d e 
 salvación, alrededor del cual se desarrollaron afanes culturales y misionales.18 
 

En 1209, el papa Inocencio III aprobó la regla de la orden encabezada por Francisco 

de Así s, desde e ntonces l os f railes menores s e d istribuyeron por toda E uropa. A sí, 

comienzan l as p rimeras exploraciones f ranciscanas p or A sia y  Áf rica, au spiciadas por l a 

Iglesia Católica que envió misiones para intentar atraer a l a fe cristiana a los mongoles, al 

mismo tiempo que buscaba expandir su influencia.19 En el año 1246 un monje franciscano 

llamado Pian Carpino exploró y describió otras culturas no cristianas en su Historia de los 

mongoles. Después, en 1254, Guillermo de Rubruck fue enviado por el rey Luis de Francia 

a los territorios del Gran Khan; estas primeras exploraciones y descripciones: 

 
Conllevan, e n r ealidad, u n t rasfondo e spiritual y  p olítico bastante e specífico. S on 
 indagaciones c uidadosas s obre s ociedades q ue se s ospecha p ueden o frecer f ácil 
conversión y permitir una cristianización acelerada del Asia gengiskánida. Se trata 
de conocerlas mejor para poder inculcarles con mayor eficacia el mensaje de Cristo 
y llevarlas a un discurso nuevo.20 

 
Con la misión de evangelizar a l os pueblos del mundo la orden mendicante de los 

franciscanos estableció una tarea de larga duración frente a otras culturas, otras 

costumbres, o tros dioses y  o tros c ultos.21 En es e c ontexto, el  l lamado R enacimiento y  l a 

Reforma fueron movimientos que buscaron renovar los ideales sostenidos en las fuentes de 

17 Cfr. L eón-Portilla, M iguel. Bernardino de Sahagún, Pionero de la antropología. Universidad N acional A utónoma d e 
México y El Colegio Nacional. México: 1999. En el mismo sentido se puede consultar: Phelan, 1972; Rubial, 1996; Browne, 
2000. 
18 Rubial García, Antonio. La hermana pobreza. El franciscanismo: de la Edad Media a la evangelización novohispana. 
Facultad de Filosofía y Letras. UNAM. México: 1996. p.7. 
19 Cfr. Mires, F ernando. La Colonización de las almas. Misión y conquista en Hispanoamérica. Li bros de  l a A raucaria. 
Argentina: 2 007. p . 2 16. T ambién s e p uede co nsultar: Sanfuentes, O laya. Develando el Nuevo Mundo. Imágenes de un 
proceso. Ediciones Universidad Católica de Chile. Chile: 2013. p.34 y 35. 
20 Cfr. Baudot: 2001. p.160 y 161. 
21 Cfr. Gernet, Jacques. Primeras reacciones chinas al cristianismo. Fondo de Cultura Económica. México: 1989. 
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las cu lturas h elena y romana, as í como en l a religión c ristiana, pretendiendo retornar al 

ideal primitivo de este pensamiento. En ese sentido: 

 
 El r einado de l os r eyes católicos representó para E spaña l a t ransición en tre el  
 Medioevo y  el  R enacimiento. L a u nificación t erritorial, l a c onsolidación d e u na 
 burocracia c entralizadora, l a r eforma r eligiosa y  u na e conomía b asada en la 
 acumulación d e metales preciosos m arcaron lo que serían l as líneas b ásicas de la 
 política p eninsular e n l os s iguientes siglos. De t odas e llas, l a r eforma r eligiosa, 
 arraigada e n l os valores h eredados d e l a E dad M edia, f ue q uizá l a q ue mayor 
 impacto tuvo en la creación de una conciencia colectiva.22 
 

En l a p enínsula h ispánica, dicha reforma c ontó c on e l i mpulso d e u n personaje 

clave para ese momento y en el posterior trabajo evangelizador en América, nos referimos 

a f ray F rancisco J iménez d e C isneros, co nfesor de l a reina I sabel, l o cual b enefició a l a 

orden franciscana para ser los primeros misioneros enviados a e vangelizar el renombrado 

“Nuevo Mundo”, desembarcando en 1493. Después, otras órdenes religiosas mendicantes 

que llegaron a evangelizar a los pueblos de América y que habían surgido también en el 

siglo X III b ajo l a i dea de v ivir de l a m endicidad, f ueron l os d ominicos e n 1 526 y  l os 

agustinos e n 1 533. P osteriormente, vinieron los jesuitas, otra o rden re ligiosa q ue 

evangelizó al sur del territorio americano en 1549. 23 

 
La figura d e fray F rancisco J iménez d e C isneros representó la r enovación d e u n 

pensamiento donde sus ejes r ectores s e guiaban bajo la i dea d e que se v ivía el  f in de los 

tiempos con “la imagen del Apocalipsis y la santificación de la pobreza como medios para 

alcanzar l a p erfección as cética”.24 El C ardenal C isneros f ue i mpulsor d el tra bajo 

colonizador en América expandiendo la antigua lucha frente a pueblos c lasificados como 

idólatras, l o c ual, él m ismo, había p racticado p reviamente al  e vangelizar a l os m oros d e 

Granada y  e n l a c olonización d e O rán e n t ierras af ricanas. C on s u ap oyo, los p rimeros 

religiosos e n l legar a estas t ierras f ueron l os h ermanos m enores q ue ac ompañaban a 

Cristóbal Colón, p or lo q ue, ya d esde l as p rimeras o cupaciones e n l as i slas d el C aribe, 

fundaron escuelas y  hospitales, trabajo característico de la expansión encabezada por los 

franciscanos. 

 
 

22 Rubial. Op. cit. p.38 y ss. 
23 Cfr. Rubial, Antonio. “Las órdenes mendicantes evangelizadoras en Nueva España y sus cambios estructurales durante los 
siglos v irreinales”. E n La Iglesia de Nueva España. Problemas y perspectivas de investigación. María de  P ilar M artínez 
(comp.) Instituto de Investigaciones Históricas. UNAM. México: 2010. p.216 y 217. 
24 Phelan. Op. cit. p.27. 
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Cisneros y  l a o rden m endicante a l a q ue p ertenecía f ueron p romotores d e l as 

reformas encabezadas por la Corona Española, generando cambios políticos, sociales y 

culturales e nmarcados e n l os p rincipios c ristianos. E n e ste contexto, en  E xtremadura a l 

inicio del siglo XVI se fundó una comunidad que buscaba vivir de acuerdo a los ideales de 

Francisco d e Asís, retomando los principios básicos de las enseñanzas de Cristo, 

llamándose Santo Evangelio en sus inicios y luego, al obtener el título de Provincia, cambió 

a San Gabriel, lugar de enseñanza extrema en los principios cristianos y del cual salieron 

los primeros misioneros a  la empresa colonial en la antigua América. Este lugar es clave 

para c omprender l a f ormación de f ray B ernardino d e Sahagún c omo observante 

permanente, viviendo día con día bajo la regla de su fundador, ahí se estableció y se formó 

en los años previos a su viaje rumbo al llamado “Nuevo Mundo”. 

 
Una obra que influyó en las ideas generadas con el l lamado Renacimiento y  en la 

Reforma fue Philosophia Christi de Erasmo de Rotterdam, reflexiones en las que mezclaba 

el humanismo grecolatino con el cristianismo en la búsqueda de una renovación religiosa, 

“su meta e ra b uscar l o o riginal, l o puro, y  re gresar a l cristianismo p rimitivo si n el 

formalismo ni las definiciones dogmáticas; para ello estudiaba los l ibros sagrados en sus 

textos originales auxiliada por san Pablo y por los primeros padres de la Iglesia”,25 dicha 

postura fue retomada por diversos religiosos, sobre todo por los franciscanos que llegaron 

a América con la idea de que el fin de los tiempos estaba por venir, se anunciaba entonces 

la necesidad de evangelizar a todos los seres posibles para “salvarlos” antes de que acabara 

el mundo según las profecías del Apocalipsis establecidas en la Biblia. Bajo esta lógica, se 

explican los objetivos y mecanismos utilizados en las obras de fray Bernardino de Sahagún,  

así c omo s u postura a nte e l l lamado p ara i r a  e vangelizar “n uevos se res” e n u n “Nuevo 

Mundo”, interpretado b ajo e l i deal d el c ristianismo primitivo e n la tarea p rimordial d e 

difundir y expandir sus creencias. 

 
 No e s de e xtrañar q ue fueran los f ranciscanos españoles l os q ue siguieron e sta 
 corriente, p ues e l m esianismo l es l legaba p or varias p artes: por u n l ado E spaña, 
 más que ningún otro país, se sentía la elegida de Dios para la defensa y propagación 
 de la fe; por el otro los frailes menores, ya desde su mismo fundador y después por 
 influencia d el jo aquinismo, se c onsideraban l os p ortadores de u na m isión d ivina 
 de reformación eclesiástica.26 
 
 

25 Rubial. Op. cit. p.67 y ss. 
26 Ibíd. p.74. 
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Las i deas d e Joaquín d e F lora e n e l p ensamiento d e l os franciscanos p ermiten 

comprender la lectura de su misión ante la aparición del llamado “Nuevo Mundo”, ya que 

este profeta místico dividía la historia de la humanidad en tres épocas: “La edad que iba de 

Adán a Cristo correspondía a Dios Padre. Esta era la Iglesia seglar. La edad de Cristo, hasta 

1260, correspondía a Dios hijo. Esta era la Iglesia de los sacerdotes […] la tercera edad, la 

del Espíritu Santo, empezaría en 1260. Esta sería la Iglesia de los monjes”.27 No es difícil 

comprender que la interpretación de los franciscanos identificó a su fundador, Francisco 

de Asís, con el Mesías que volvería según las ideas joaquinistas, y  ellos, sus seguidores a 

continuar la tarea de divulgar el Evangelio por todo el mundo. El trabajo de los hermanos 

menores fue visto, por ellos m ismos, como una e xtensión d e s u misión antes del fin del 

mundo, e n l as ú ltimas horas d el t iempo, l o c ual ac eleraba e l t rabajo de ev angelización, 

reflejándose en los bautizos masivos como preparación de los gentiles para el Apocalipsis, 

así c omo l a d ifusión d e los principios c ristianos contenidos e n e l E vangelio. La l abor d e 

esta orden religiosa se puede dividir en una primera etapa, que va de 1492 a  1569, fecha 

para l a c ual h abía y a c erca d e 3 00 f ranciscanos e n l a llamada Nueva E spaña, 

administrando 96 conventos y mil iglesias, divididas en cuatro provincias, lo cual refleja su 

expansión en la primera etapa colonial.28 

 
Una muestra del poder adquirido y  e jercido en América por ésta orden t iene que 

ver con el trabajo de difundir el Evangelio, lo que explica también el gran número de obras, 

basadas e n s u f ilosofía, t raducidas a l enguas i ndígenas. En l a p rimera etapa c olonial, la 

imprenta llega a América con la intervención de otro franciscano, Juan de Zumárraga, con 

ello, desde 1539 se imprimieron “obras místicas, vocabularios, artes y doctrinas en lengua 

indígena para ayuda de la evangelización y obras de física, medicina, cirugía, derechos civil 

y canónico y hasta la primera gaceta de Nueva España en 1541”,29 todo bajo la vigilancia y 

filtro de los r eligiosos. Continuando c on la ant igua t area m isionera d e conocer m ediante 

las lenguas y costumbres a los pueblos que se pretendía evangelizar, en la llamada “Nueva 

España” de “109 obras dedicadas a las lenguas indígenas (…) o redactadas en estas lenguas 

en el siglo XVI, los frailes menores habían escrito 80, es decir el 75 por ciento”.30 

 
Una etapa de menor esplendor comenzó con la pérdida del gran poder que habían 

obtenido l os h ermanos menores h asta e se m omento, a poyados p or p ersonajes c omo la 

reina I sabel, C ristóbal C olón, H ernán C ortés, así c omo e n las p rimeras a utoridades 

27 Phelan. Op. cit. p.27 y ss. 
28 Rubial. Op. cit. p.91. 
29 Ibíd.p.151. 
30 Baudot, Georges. La pugna franciscana por México. Patria-CONACULTA. México: 1990. p.31. 
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virreinales. E n 1 555, con l a l legada d e u n nu evo ar zobispo de M éxico, el d ominico f ray 

Alonso de Montúfar, se impuso el pago de diezmos a  los espacios administrados por l os 

franciscanos y  a l os indígenas, lo cual d ividió aún más al  c lero regular y  al  secular.31 Las 

posturas d e la o rden m endicante f rente a l a A udiencia d e l a l lamada Nueva E spaña, as í 

como c on otras órdenes r eligiosas, chocaron e n e ste ca so y  e n d istintos m omentos a  l o 

largo d e l a e tapa c olonial d ebido a l as d iferentes l ecturas d e l a r ealidad am ericana. 

Respecto a l cobro d e i mpuestos los f ranciscanos d efendían los principios d e v ivir, con e l 

ejemplo, las enseñanzas de Cristo, establecidas como regla de vida por Francisco de Asís, 

viviendo e n l a p obreza y e n l a ac ción permanente p ara d ifundir e l E vangelio. E n e se 

sentido, un elemento de sobreposición, al observar y clasificar a l os indígenas americanos 

por parte de los frailes, fue la sencillez en la vida cotidiana indígena, en su vestir, comer, 

celebrar, educarse, etc., interpretándolo como la pobreza que ellos conocían y divulgaban 

bajo “el anhelo de que el hombre volviera a nacer con toda la s implicidad e  inocencia de 

Adán ( antes de l a c aída) e stuvo l igado e n f orma i nseparable al  c ulto d e l a p obreza 

apostólica de fines de la Edad Media”.32 

 
Un conflicto permanente para los franciscanos se presentó frente a los dominicos 

con quienes desde un inicio tuvieron diferencias en torno a cómo difundir e implementar el 

Evangelio. Un tema que causó largas controversias fue el de los bautizos masivos, ya que 

no s e r ealizaba e l ceremonial c ompleto, a demás s e c uestionaba el  h echo d e q ue r epetir 

fragmentos del p ensamiento c ristiano e n l engua i ndígena no  significaba q ue l os pueblos 

invadidos estuvieran convencidos y cristianizados. Por si fuera poco, “durante las décadas 

de 1 560, 1 570 y  1 580 l os f ranciscanos e stuvieron p rofundamente d ivididos por f eudos 

políticos, discordias entre criollos y peninsulares y por una fricción creciente entre las 

facciones p ro-india y  ant i-india”.33 Además, al interior de la orden m endicante no todos 

seguían al pie de la letra la regla de su fundador, ya que también existían lecturas divididas 

frente al  i ndígena y  l o indígena, “ entre l os e spirituales –que p ugnaban por l a ap licación 

rigurosa del voto de pobreza franciscano- y los conventuales –que no la aplicaban–”.34 

 
 

31 Las personas que han sido ordenadas en el servicio religioso pertenecen al clero, el cual se divide en dos: 1. El secular que 
vive en el “siglo”, es decir, en su tiempo y contexto, participando públicamente en la sociedad, es una organización jerárquica 
sujeta al Papa y a los obispos. 2. El clero regular sigue una regla atemporal, fuera de las normas de la sociedad; formado por 
diversas ó rdenes r eligiosas s ujetas a  s us p rovinciales y  g enerales. L os f ranciscanos p ertenecían a u no d e l os grupos 
mendicantes que llegaron a América. Cfr. Phelan, 1972 y Rubial, 1996 y 2010. 
32 Phelan. Op. cit. p.89 y ss. Sobre el mismo tema ver Rubial Op. cit. p.133 y ss. 
33 Ibíd. p.86. 
34 Ibíd. p.70 y ss. 
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Bernardino de Sahagún también participó de la vida política, interviniendo hacia el 

final de su vida como autoridad dentro de su orden, continuando la lucha de los primeros 

franciscanos frente a las otras órdenes religiosas y con las autoridades virreinales. En 1585, 

ocupó el c argo d e primer d efinidor, tratando d e d efender l as p osturas y a cciones de l a 

orden f ranciscana en la Colonia. “Sobresale, e l h echo d e que en 1 586 manteníase v ivo el 

espíritu que animara la evangelización primitiva con sus claras miras apocalípticas, y que 

tal concepción de la obra seráfica en México contaba, a la vez, con el apoyo del virrey y con 

la hostilidad de los altos cargos procedentes de la península”.35 

 
Todo lo a nterior explica, en p arte, por q ué la Historia general de las cosas de 

Nueva España, investigación p ensada y  e laborada d esde e l m odelo f ranciscano de 

evangelización q ue c ompila e l t rabajo d e i ndígenas e n v ías d e c olonización y  e l d e f ray 

Bernardino de Sahagún que coordinó dicha labor, fue vetada por las d isposiciones reales 

de confiscación de 1577.36  

 
Después d e a lgunos a ños, v olviendo d e c apítulo g eneral el p adre fray Mi guel 
Navarro, el cual vino por Comisario de estas partes, con censuras tornó a recoger 
los dichos libros […] hasta que el padre Comisario general fray Rodrigo de Sequera 
vino a estas partes y los vio, y se contentó mucho de ellos, y mandó al autor que los 
tradujese en  r omance y  p roveyó d e t odo l o n ecesario para q ue s e es cribiesen d e 
nuevo.37 
 
De esta forma, el fraile se vio obligado a r eelaborar parte de su trabajo a partir de 

los m anuscritos en lengua náh uatl que g uardaba.38 “Muchos fueron los sinsabores y  aun 

persecuciones q ue exp erimentó S ahagún a  l o l argo d e s us i nvestigaciones. U nas 

provinieron d e sus h ermanos franciscanos, q ue l o a cusaron d e i ncurrir en  g astos q ue 

tuvieron p or i nútiles. O tras se  d ebieron a  d enuncias q ue f ueron c ausa d e l a d ispersión 

temporal d e sus m anuscritos”.39 Entre las razones para c ensurar su  o bra, se  debe te ner 

presenta la lectura política y teológica respecto al contenido de los libros recopilados por 

Sahagún, ya q ue su puestamente p odría a yudar a re cordar e l p asado cultural, o  i ncitar a  

retomar las formas y modos de vida indígenas previos a la invasión europea, debido quizás 

a que la parte escrita en lengua náhuatl por los llamados informantes indígenas contiene  

35 Baudot, 1990. p.252. 
36 Cfr. L eón-Portilla, M iguel. Bernardino de Sahagún, Pionero de la antropología. Universidad N acional A utónoma de 
México y El Colegio Nacional. México: 1999. 
37 Sahagún. Op. cit. p.75 
38 Baudot, 1990: 243 y ss. y Phelan. Op. cit. p.87. 
39 León Portilla Miguel. “Memoriales, relaciones, crónicas e historia. Sahagún en la historiografía del XVI”. En El Universo 
de Sahagún. Pasado y presente. Segundo Coloquio 2008. R omero G alván, R ubén y  M áynes Pilar, c oordinadores. IIH - 
UNAM. México: 2011. p.47. 
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explicaciones q ue no  s on t raducidas al  e spañol, o q ue so n re interpretadas a lterando su s 

contenidos, lo c ual p ermitiría a portar otra l ectura e n to rno a  l as f ormas d e ve r y  vi vir 

indígenas antes de la invasión, guardadas en lengua náhuatl.40  

 
De l os m ateriales recuperados, el fraile r eescribe dos obras que se conocen como 

Kalendario Mexicano, Latino y Castellano y Arte Adivinatoria, Libro de la Conquista, en 

los que retomaba los temas que más le habían interesado remarcar y atacar respecto a la 

cultura i ndígena, “ es t ambién l a d emostración de u na o bsesión, d e u na ‘ demono-fobia’ 

cada ve z m ás i nsistente”,41 lo c ual m uestra q ue su  tra bajo f rente a  l o q ue v io c omo 

idolatrías nu nca c esó, debido a  q ue l as n ormas ét ico-religiosas c ristianas no lograron 

implantarse del todo. 

 
De ahí, también, que, en el rescate, urgente y de última hora, de los elementos más 
 útiles de su obra etnográfica, Sahagún insista tanto en la persistencia de los ritos y 
 creencias i dolátricas, para i ntentar p robar q ue los evangelizadores í ntimamente 
mezclados a la auténtica realidad indígena de México, eran aún indispensables.42 

 
 
La Historia general de las cosas de Nueva España 
 
Con el llamado de la o rden f ranciscana a evangelizar a los pueblos del m undo, en u n 

contexto donde la novedad y oportunidad que representaba para esta tarea la aparición de 

América, f ray B ernardino d e S ahagún l legó a l a l lamada “ Nueva E spaña” e n 1 529 p ara 

ejercer s u l abor m isionera e n l os p ueblos d e Tlalmanalco, Xo chimilco, P uebla, T ula y  

Tepepulco. A partir de 1536, se estableció en Tlatelolco al tiempo que se fundaba el Colegio 

de Santa Cruz, donde fue profesor de latín y gramática. Asimismo, fue uno de los religiosos 

traductores m ás reconocidos, d esde 1 540 y a componía sermones e n náhuatl para s u 

trabajo evangelizador y a p artir de 1547 comenzó a r ecoger los llamados huehuetlahtolli o 

pláticas de ancianos. 

 
Las etapas y resultados del trabajo de este franciscano se reflejaron en el l lamado 

Códice Matritense, después en el Códice Florentino y finalmente en la Historia General de 

las cosas de Nueva España. A demás de  l as f ojas de l Códice Matritense donde s e 

encuentran los Memoriales con escolios. Otra obra preparada por Sahagún es Coloquios y 

40 Cfr. Klor de Alva (1992) y, Berenice Alcántara (2007, 2008 y 2010). Hay que señalar que dicho temor es olvidado tiempo 
después, ya en el siglo XVIII y XIX con la construcción del mexicano y lo mexicano, sostenido en el indígena reinventado, 
mezclado con el europeo y lo e uropeo, dando como consecuencia el ser mestizo producto de la colonialidad, utilizado para 
imponer la idea de la nacionalidad en la construcción del Estados-nación, como veremos más adelante. Para prundizar en 
este tema ver: Navarrete, 20015; Bonfil Batalla, 1972; Castro-Gómez, 2010; Rivera Cuisicanqui, 1993. 
41 Baudot, 1990. p.262. 
42 Ibíd. p.264. 
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doctrina christiana, que presenta una supuesta recreación del diálogo que sostuvieron los 

primeros 12 franciscanos llegados al llamado “Nuevo Mundo”, en 1524, con algunos sabios 

indígenas; y también está el trabajo Psalmodia Christiana, publicada en 1583, única obra 

que vio editada en vida, con metáforas y expresiones indígenas recopiladas por algunos de 

sus estudiantes del Colegio de Tlatelolco.43  

 
Junto con los estudiantes a s u cargo, Sahagún r ecopiló la p alabra y  s aberes d e 

algunos i ndígenas e n e l año  d e 1 547, l o q ue d espués sistematizó y t radujo a l e spañol a 

partir de 1577, dando origen a la llamada Historia General de las cosas de Nueva España, 

obra colectiva elaborada con un grupo de escritores y pintores de origen nahua, en la que el 

trabajo d e l os i ndígenas e s f undamental para la t raducción q ue S ahagún r ealizó 

finalmente. En su narrativa el fraile: 

 
Menciona a cuatro coautores principales y los denomina “gramáticos” por ser 

 capaces d e l eer y  e scribir e n l atín, e spañol y  náh uatl: A ntonio Val eriano de 
 Azcapotzalco, A lonso V egerano de  Cuauhtitlan, M artín J acobita d e T latelolco y  
 Pedro d e S an B uena A ventura d e C uauhtitlan […] Además de  e llos, S ahagún 
 proporciona l os n ombres d e l os a manuenses q ue e scribieron l os te xtos: D iego d e 
 Grado y Bonifacio Maximiliano, vecinos de Tlatelolco, y Mateo Severino, vecino de 
 Xochimilco. Sin e mbargo, c ontribuyeron m uchos m ás i ndividuos d e l os q ue 
 menciona Sahagún.44 

 
En la creación del Códice Florentino, además de los llamados indígenas gramáticos, 

participaron al  m enos 2 2 p intores i ndígenas;45 de e sta f orma, u na c aracterística d e e ste 

trabajo es “su polifonía, pues esta magna obra concebida por Bernardino de Sahagún en su 

organización g eneral y  su t emática, r ecupera t ambién l os t estimonios y  l as i deas, l os 

dibujos y las palabras de un numeroso conjunto de informantes, colaboradores y artistas 

indígenas”.46 Antes d e i niciar s u t rabajo f ray B ernardino e laboró u na m inuta d e aq uello 

que iba a  investigar, es  decir, un borrador que funcionaba para estructurar su narración, 

43 Cfr. Alcántara Rojas, Berenice. Cantos para bailar un cristianismo reinventado. La nahuatlización del discurso de 
evangelización en la Psalmodia Christiana de fray Bernardino de Sahagún. Tesis de  do ctorado e n E studios 
Mesoamericanos. UNAM. México: 2008. 
44 Cfr. M agaloni K erpel, Di ana. Los colores del Nuevo Mundo. Artistas, materiales y la creación del Códice florentino. 
Universidad Nacional Autónoma de México y The Getty Research Institute, Los Ángeles. UNAM. México: 2014. p.2 y ss. 
45 En e se s entido, s e p uede co nsultar l os t rabajos d e M agaloni K erpel, D iana. Los colores del Nuevo Mundo. Artistas, 
materiales y la creación del Códice florentino. Universidad Nacional Autónoma de México y The Getty Research Institute, 
Los Á ngeles. UNAM. México: 2 014. Y  t ambién H ernández, A scención. “ Los g ramáticos d e S ahagún y  l a f undación d e l a 
Universidad de México”. En Ortega Ojeda, Lina. Diferentes perspectivas de la obra de fray Bernardino de Sahagún. UNAM. 
México: 2008. p.p.25-33. 
46 Alcántara Rojas, Berenice y Navarrete, Federico. ¿Cómo nombrar un nuevo mundo? Los neologismos en el libro XII sobre 
la Conquista. En  El Universo de Sahagún. Pasado y presente. C oloquio 2 011. R omero Galván, R ubén y  M áynez P ilar, 
coordinadores. IIH- UNAM. México: 2014. En el mismo sentido, respecto a diversos participantes de la misma obra se puede 
consultar los trabajos de: Klor de Alva, 1992; Browne, 2000; Magaloni, 2014 y 2003. 
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trabajo que desde el siglo XV se conocía como hacer una memoria.47 El propio franciscano 

explica que por mandato: 

 
Hice en lengua castellana una minuta o memoria de todas las materias de que había 
de tratar, que fue lo que está escrito en los doce libros, y la apostilla y los cánticos. 
Lo cual se puso de prima tijera en el pueblo de Tepepulco, que es de la provincia de 
Acolhuacan o Tezcuco, hízose de esta manera. En el dicho pueblo hice juntar todos 
los p rincipales c on el  señor d el p ueblo […] señaláronme h asta d iez o  d oce 
principales ancianos y dijéronme que con aquellos podía comunicar y que ellos me 
darían razón de todo los que les preguntase.48 
 

 El t rabajo d e S ahagún r epitió f órmulas e stablecidas p or l a o rden f ranciscana e n 

otros espacios y tiempos de su historia en el trabajo de llevar su Evangelio por donde les 

fuera posible, expandiendo una forma de ver y vivir el mundo desde su religiosidad. Para 

ello, c omenzó p or e ntablar su puestos d iálogos o  i ntentos d e e llos co n “p rincipales” y  

ancianos de algunos pueblos: 

 
Sobre varios aspectos de su  cultura y  creencias. Las respuestas fueron e laboradas 
mediante documentos pintados de acuerdo con su propia tradición histórica; estas 
“pinturas” f ueron a  su  v ez i nterpretadas p or l os “g ramáticos” i ndígenas y  p or l os 
pintores, quienes ayudaron a conformar con ellas los textos en náhuatl alfabético y 
las imágenes del Códice florentino.49 
 
De esta forma, a p artir de 1558 inició su trabajo entrevistando a varios ancianos y 

principales del pueblo de Tepepulco, lugar en el que recogió la información que dio forma a 

la ob ra c onocida c omo l os Primeros Memoriales o Códice Matritense, s obre el lo f ray 

Bernardino señaló que: 

 
Todas l as c osas q ue c onferimos m e l as d ieron p or p inturas, q ue a quella e ra l a 
escritura q ue e llos ant iguamente u saban, y  l os g ramáticos l as d eclararon e n s u 
lengua, e scribiendo l a declaración al  p ie d e l a p intura. T engo aú n ahora e stos 
originales. También en este tiempo dicté la apostilla y  los cantares: escribiéronlos 
los latinos en el mismo pueblo de Tepepulco.50 

 
 Siguiendo un m odelo e nciclopédico medieval, Sahagún le dio u na estructura 

jerárquica y  re tórica a  su  Historia general, comenzando por d escribir l as s upuestas 

percepciones re specto a  l o sa grado y  q ue é l n ombraría como “dioses” d e l os a ntiguos 

mexicas; d espués d escribió l o h umano: su s c eremonias, c reencias, ri tuales y  astrología, 

describiendo l o q ue v io c omo a güeros y p remoniciones, as í c omo l a f lora y  l a f auna; 

47 En e se s entido, Alfredo L ópez Austin s eñala q ue co n l a minuta S ahagún b uscó “ obtener d e s us l ibros e l v ocabulario 
suficiente para hacer un calepino, recogiendo textos previamente y dando cuerpo a obras que no existían en un pueblo sin 
escritura fonética”. Cfr. López Austin: 2011. p. 356. 
48 Sahagún. Op. cit. p.73. 
49 Magaloni. Op. cit. p.3. 
50 Sahagún. Op. cit. p.74. 
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concluyendo c on l a d escripción s obre l a g uerra d e i nvasión. “La c ultura o ccidental, a l o 

largo de veintidós siglos, basó su producción de conocimiento en prácticas retóricas”,51 por 

ello, el fraile utilizó en sus descripciones, como veremos en este trabajo, una herramienta 

narrativa conocida desde el tiempo de los antiguos griegos: la analogía,52 la cual asociaba 

imágenes y  p alabras c onocidas e n l a l engua y p ensamiento e uropeo p ara tratar d e 

explicarse el  m undo que le r odeaba, al  encontrar alguna s emejanza o  parecido con o tros 

pueblos y sus culturas. 

 
La lógica retórica está basada en estructuras analógicas; es una forma de 
conocimiento q ue s e c onstruye a p artir d e s emejanzas, a d iferencia d el 
razonamiento d e l a c iencia m oderna, q ue e n l ugar d e s er anal ógico ( metafórico) 
pretende se r u nívoco (literal) [ …] El p ensamiento anal ógico f unciona a partir d e 
imágenes, y no como el científico a partir de conceptos.53  

 
 Con e sta h erramienta se  d escribió y  cl asificó a  d iversos pueblos y  su s 

manifestaciones c ulturales, r ealizando u na t raducción a p artir d e s emejanzas. D e e sta 

forma, l as i nterpretaciones d el f ranciscano s e su stentaron e n u na serie d e “i deas” 

establecidas principalmente en la Biblia, herramienta para organizar y explicar su forma de 

ver y vivir en el mundo, así como en diversas obras atribuidas a los profetas y doctores de 

su I glesia. E n d iversos estudios se h a i dentificado q ue l a o bra d el f ranciscano tuvo l a 

influencia de autores como Evémero de Mesina, Isidoro de Sevilla, Agustín de Hipona y 

Tomás de Aquino. 

 
La formación recibida en la Universidad de Salamanca fue clave en la construcción 

de s u p ensamiento, reproduciendo conocimientos e stablecidos e n textos como “ el 

Physiologus, un  bestiario del Siglo IV que fue el libro de cabecera de naturalistas por lo 

menos hasta e l siglo XI II, verdadero manual d e z oología s imbólica”.54 También s e h an 

señalado como antecedentes e influencias en la obra de Sahagún “la Arqueología de Flavio 

Josefo, la Historia de los animales y Las partes de los animales de Aristóteles, las obras de 

Alberto de  C olonia y , s obre t odo, l a Historia natural de P linio”,55 enciclopedia utilizada 

por m ucho tiempo para c lasificar e l m undo y  que t ambién  “fue un o d e l os m odelos 

51 Mendiola, Alfonso. Retórica, comunicación y realidad. La construcción retórica de las batallas en las crónicas de la  
conquista. Universidad Iberoamericana. México: 2003. p.119 
52 Sobre este tema ver las obras de Miguel León Portilla “Primeros años de Sahagún en Tlatelolco” (2007) y  “Memoriales, 
relaciones, c rónicas e  h istoria. Sahagún e n l a h istoriografía d el X VI” (2 011). A demás, e stán l os t rabajos d e A lfredo L ópez 
Austin, El texto sahaguntino sobre los mexicas (1985), Estudio acerca del método de investigación de fray Bernardino de 
Sahagún (2011), y Fray Bernardino de Sahagún frente a los mitos indígenas (2001). Y e l trabajo de Ascención Hernández 
“Analogía y antropología: la arquitectura de la Historia General de las cosas de Nueva España” (2007). 
53 Mendiola. Op. cit. p.179 y 180. 
54 Salvador, Reyes Equiguas. “Juego de espejos: concepciones castellanas y nahuas de la Naturaleza tras la conquista”. En El 
Universo de Sahagún. Pasado y presente. Coloquio 2005. Romero Galván, Rubén y Máynez Pilar, coordinadores. IIH-  
UNAM. México: 2007. p.115. 
55 Cfr. López Austin: 2011 p.362 y 363. 
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seguidos para la elaboración del Códice Florentino y sabemos que existía una copia […] en 

la Biblioteca del Colegio de santa Cruz Tlatelolco”.56  

 
Por otra parte, en las descripciones sobre los tipos de personas y representaciones 

de los seres vivos, Bernardino de Sahagún adaptó modelos establecidos en diversas obras 

como la del franciscano Bartolomé de Glanville, De Proprietatibus Rerum,57 la cual estaba 

organizada e n 1 9 l ibros, jerarquizando l a i nformación d e l a s iguiente fo rma: Di os, l os 

ángeles y demonios; la mente o el alma humana; la vida familiar y doméstica; la medicina, 

el universo y los cuerpos celestes; el t iempo, la forma y la materia; el aire y su formas; el 

agua y  s u f ormas; la t ierra y  s us f ormas, i ncluyendo l a g eografía, g emas, m inerales y 

metales; los animales, e l c olor, e l o lor, e l s abor y  lo s lí quidos. En e l mismo sentido, otra 

enciclopedia basada en el trabajo de Plinio y que sirvió de modelo para estructurar parte de 

la Historia general fue una obra del siglo XV conocida como Hortus sanitatis del médico 

alemán Johann von Cube, de la cual se sabe existió un ejemplar en el Colegio de Tlatelolco. 

“En conjunto, estas obras fueron determinantes en la confección del Florentino, ya fuese 

porque d e ellas se  c opiaron e scenas q ue re producían p asajes bíblicos o n aturalistas, o  

porque sirvieron de modelo en el esqueleto de la obra”.58 En el trabajo de evangelización en 

la A mérica ant igua e l franciscano s iguió básicamente l a Biblia, pero t ambién un 

pensamiento que retomó como sustento ideológico fue el de Agustín de Hipona, uno de los 

pilares de la filosofía cristiana, quien se encargó de argumentar: 

 
Su destino como religión d e s alvación hasta u n punto que concierne a s u h istoria 
entera. Como e ra d e e sperar, e sta d imensión e strictamente religiosa e stá 
profundamente vinculada a l a au tocomprensión d e l a i nstitución ec lesiástica y a  
una conceptualización adecuada de sus relaciones con el poder político. Por fin, con 
Agustín, se llega a plena conciencia de que religión de salvación y teología imperial 
son irreconciliables.59 

 
Bajo la lógica del poder imperial y de salvación, en la obra de Agustín de Hipona el 

franciscano encontró diversas herramientas para explicarse la aparición de América y  de 

los indígenas. En ese sentido, para justificar las analogías que utilizó en su obra al intentar 

describir e l m undo mexica, e l f ranciscano t omó un p asaje de l l ibro V I de “ La ci udad d e 

56 Magaloni. Op. cit. p. 19. 
57 Cfr. López Austin (2011), Oliver (2007) y Baudot (2001). 
58 Salvador Reyes Equiguas. “Las representaciones de los seres vivos en el Códice Florentino y en otras obras españolas de su 
época”. En El Universo de Sahagún. Pasado y presente. Segundo Coloquio 2008. Romero Galván, Rubén y  Máynez Pilar, 
coordinadores. IIH-UNAM. México: 2011. p.224 Ver también Olivier. Ibíd. p.130. 
59 Villacañas, José Luis. Teología política imperial y comunidad de salvación cristiana. Una genealogía de la división de 
poderes. Editorial Trotta. España: 2016. p.516 y ss. 
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Dios”, obra que renovó en su momento los argumentos ideológicos en la confrontación de 

otras espiritualidades y cultos no cristianos, señalando que: 

 
No tuvo por cosa superflua ni vana el divino Agustino tratar de la teología fabulosa 
de l os g entiles en  el  sexto l ibro d e La ciudad d e Dios, p orque como él  d ice, 
conocidas las f ábulas y  f icciones v anas que los gentiles t enían c erca de sus dioses 
fingidos, pudiesen f ácilmente d arles a  en tender q ue a quéllos n o er an d ioses ni 
podían dar cosa ninguna que fuese provechosa a la criatura racional.60 

 
 Para Sahagún la obra de Agustín de Hipona fue una de sus principales fuentes de 

conocimiento al describir los supuestos cultos idolátricos, pues “como él dice”, dicha tarea 

no s ería “cosa s uperflua ni  v ana”, dado que, para s us ant ecesores f ranciscanos, y p ara é l 

mismo, desde un principio observaron que los indígenas americanos realizaban rituales a 

símbolos que su pensamiento explicaba como “dioses fingidos”. De esta manera, “así como 

Sahagún tomó como modelo a fray Ambrosio Calepino en su proyecto de vocabulario, san 

Agustín fue su inspirador en el registro de la mitología”.61 En torno a e stas obras hay que 

señalar que se encontraban tanto en la Universidad de Salamanca como en la biblioteca del 

Colegio de Santiago Tlatelolco, por lo que tuvieron influencia en las descripciones sobre los 

supuestos “dioses” en las diferentes crónicas coloniales.62 

 
 Las descripciones de Sahagún y de otros evangelizadores en torno a las formas de 

ver y vivir lo sagrado por otras culturas no cristianas, también tuvieron la influencia de un 

pensamiento originado en l a l lamada ant igüedad c lásica, s iguiendo a un h istoriador y 

filósofo griego q ue vi vió e ntre l os si glos I V y  I I a .C., Evémero d e M esina, el  c ual en  s u 

tiempo i ntentó d emostrar q ue l os l lamados d ioses p aganos, re firiéndose a l os s ímbolos 

divinos de otros pueblos, habían sido seres humanos que al morir y con el paso del tiempo, 

sus hijos y nietos los divinizaron y les rindieron culto. En ese sentido: 

 
Las creencias mesoamericanas, mal entendidas por los españoles, dieron pie a que 
el ev emerismo se f ortaleciera en  l a N ueva E spaña. E ntre es tas c oncepciones 
indígenas mal  interpretadas puede mencionarse la creencia en los hombres-dioses, 
las p articularidades d e l os d ioses patronos y  l a d eificación de a lgunos se res 
humanos por la especificidad de su muerte.63 
 

60 Sahagún Op. cit. p.189. 
61 Alfredo López Austin: 2001 p.7. 
62 Cfr. Phelan, 1972; Rubial, 1996 y 2010; Ricard, 2004; Baudot, 1990, 1997 y 2001; Olivier, 2007 y 2010. 
63 Cfr. Alfredo López Austin, “Fray Bernardino de Sahagún frente a los mitos indígenas”. En Revista Ciencias 60-61 octubre 
2000-marzo 2001. p.10. También se puede consultar del mismo autor el libro Hombre-dios. Religión y política en el mundo 
náhuatl (1998); así como a Guilhem Olivier con su trabajo “El panteón mexica a la luz del politeísmo grecolatino: el ejemplo 
de la obra de fray Bernardino de Sahagún” (2010). 
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De esta forma, las interpretaciones que realizaron los cronistas del llamado “Nuevo 

Mundo” establecieron una serie de clasificatorios a partir del juicio frente a otras culturas 

con otras costumbres. En ese sentido, la justificación de la guerra y la posterior esclavitud 

en América se sostuvieron en los argumentos de autores que, para los europeos, eran sus 

autoridades. 

 
Desde la Suma Teológica de Tomás de Aquino, en el siglo XIII, se encuentra ya una 
madura doctrina cristiana acerca del problema de la guerra. La doctrina escolástica 
exige que la guerra sea declarada por una autoridad legítima… que la guerra tenga 
causa justa, es  decir, que hay de ejercitarse en virtud de culpa del enemigo y para 
satisfacer la injuria que éste haya causado.64 
 

 La obra de fray Bernardino de Sahagún ha sido estudiada desde diversos contextos 

y l íneas d e i nvestigación, p or l o t anto, existen m últiples relecturas e  i nterpretaciones d e 

sus contenidos. De los diversos estudios que existen podemos ubicar al menos tres líneas: 

una lectura lo ha visto como u n pre-antropólogo, por el  m étodo que s iguió a l realizar su 

labor, partiendo de una serie de entrevistas con indígenas, centrándose en la aportación de 

su obra para el conocimiento de lo que supuestamente fueron los antiguos m exicas, 

analizando diversos aspectos del trabajo de la orden franciscana y, en especial, la obra de 

Sahagún.65 Ampliando l a i nformación e  i nterpretación s obre Sahagún, o tras l ecturas 

encuentran e n l a o bra d el f raile u n r eflejo d e l a i ncertidumbre g enerada ta nto p ara l os 

europeos c omo p ara l os i ndígenas, en  u n proceso en  el  q ue l as mezclas c ulturales 

permitieron l a a propiación d e e lementos c ulturales p ertenecientes a  ambos m undos, 

logrando transmitir de forma velada elementos propios de la antigua cultura indígena.66 

 
 También se ha releído y ubicado el trabajo de este fraile como parte de la invasión 

cultural implantada en América sobre los pueblos indígenas, continuador de un modelo de 

evangelización sobre distintas culturas no cristianas, contribuyendo con su narrativa en la 

colonización del territorio, los seres y la naturaleza.67 En ese sentido, la intención de este 

64 Cfr. Zavala, Silvio. La colonización española en América. SEP-Setentas. México: 1972. p.60. 
65 Dentro de este grupo de estudios podemos mencionar los  trabajos de Ángel María Garibay (1958), Miguel León Portilla 
(2007 y 2011), Alfredo López Austin (1985, 2001, 2011), Arthur Anderson (1994), Georges Baudot (1997 y 2001), María José 
García Quintana (2004), Guilhem Olivier (2007 y 2010), Rubén Romero Galván y Pilar Máynez (2007, 2011 y 2014). 
66 En esta lí nea de trabajo ubicamos los  trabajos de: J orge Klor de Alva (1992),Walden B rowne (2000); Daniéle Dehouve 
(2002), Robert Ricard (2004), Berenice Alcántara (2007, 2008 y 2010), Diana Magaloni (2014 y 2003), Sergio Botta (2008), 
Francisco Morales (2011). 
67 De esta lectura seguimos las obras de José Rabasa (1993 y 2009), Mauricio Solodkow (2009 y 2010), Mónica Ruiz Bañuls 
(2009 y 2010), Klaus Zimmermann (2014), Guy Rozat (2002), Marialba Pastor (2011 y 2013), Miguel Ángel Segundo (2012 y 
2014), Gertrudis P ayás P uigarnau (2 010), y Victoria R íos C astaño (2 014). Respecto a  una le ctura c rítica d el p roceso d e 
reinvención, encubrimiento, vaciamiento y  colonización de América seguimos a : Si lvio Zavala (1972),Edmundo O’Gorman 
(2012), Enrique Dussel (2008, 2009 y 2011), Beatriz Pastor (1983), Eduardo Subirats (2012), David Tavárez (2009 y 2012); 
Alfonso Mendiola (2003 y 2010), Fernando Mires (2007), Jimena Rodríguez (2010), León Rozitchner (1996 y 2013), Aníbal 
Quijano (1992 y 2011), Walter Mignolo (2007, 2001 y 2003), José Gandarilla (2012), Ramón Grosfoguel (2006, 2011 y 2013), 
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trabajo es vincular las diversas lecturas e investigaciones que se han elaborado en torno a 

las n arrativas c oloniales, c entrándonos e n l a Historia general, i ntentando construir u n 

diálogo d e s aberes, realizando una r electura c rítica al  t ema de l o q ue e l propio Sahagún 

estableció como “las cosas divinas, o por mejor decir idolátricas y humanas y naturales de 

esta Nueva España”.68 

 
 Hemos planteado el estado de las cosas respecto al trabajo que proponemos, para 

ello h emos señalado al gunas d e l as f uentes e  i nfluencias e n e l pensamiento d e f ray 

Bernardino d e Sahagún, l as c uales s erán r etomadas y  anal izadas a l o l argo de esta 

investigación. P ara e llo d esmenuzaremos l as d escripciones sobre lo q ue s upuestamente 

habría sido la forma de ver y vivir por parte de los mexicas, para lo cual el fraile siguió un 

modelo q ue e stableció a nalogías si mbólicas para c lasificarlos, c entrándose e n at acar l as 

supuestas “enfermedades e spirituales” c onocidas c omo “ pecados”, c ometiendo, por l o 

tanto, una de las mayores faltas en el cristianismo: la idolatría. De esta forma, en América 

fue r enovada y  j ustificada l a i dea d e h acer l a g uerra a l os pueblos q ue rindieran c ulto a  

otros “ dioses” q ue n o f ueran l os c ristianos, i niciando as í, u n l argo p roceso d e 

colonización.69 

 
 Con e l anál isis a l a o bra d e S ahagún pretendemos profundizar e n al gunas i deas 

planteadas e n d iversos estudios e n r elación a  s us m odelos nar rativos, los m ecanismos 

utilizados, a demás de re visar el u so d e herramientas re tóricas; así c omo l os p osibles 

antecedentes e i nfluencias que sustentaron el proceso de sobreposición de estereotipos de 

origen g reco-romanos a l d escribir l as c ulturas i ndígenas am ericanas. P ara ab ordar e ste 

proceso, analizaremos los clasificatorios coloniales utilizados al describir lo sagrado, la 

forma de nombrarlo y representarlo en la narrativa de fray Bernardino, deteniéndonos en 

la apropiación respecto a l os llamados “dioses”, para lo cual empleó permanentemente la 

analogía e n l a r econstrucción d el s er y  el estar m exica, g enerando nu evos c lasificatorios 

coloniales al describir al otro y lo otro. 

 
 Luego d el a nálisis r especto a l s er y  a ccionar del m exica, según l as d escripciones 

establecidas por fray Bernardino de Sahagún en torno a la forma de nombrar, representar 

y r elacionarse c on l o s agrado, p roponemos hacer u na r eflexión r especto a c ómo e sta 

resignificación “ del i ndígena” y  “ lo i ndígena” f ormó parte d e la c olonización en A mérica, 

María Jesús Benites (2004), Loreley Eljaber (2011), José Juan Arrom (1991), Eulalia Guzmán (1989), Serge Gruzinsky (1992, 
2006 y 2001). 
68 Sahagún Op. cit. p.17. 
69 Cfr. Ricard, 2004; Phelan, 1972; Castañeda, 1996. 
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dando origen a un modelo de poder y control social sobre diversos aspectos culturales de 

los pueblos i nvadidos, lo c ual i mplicó, d esde e ntonces, e l i ntento d e ap ropiación y 

organización del mundo para su dominio. De esta manera, el control sobre el ser y el deber 

ser de los diversos sujetos coloniales fue una tarea imprescindible para la imposición del 

nuevo modelo d e vida. A es ta parte d el proceso d e c olonización se l e h a l lamado 

colonialidad del p oder,70 refiriéndose a  l as f ormas p articulares en  q ue s e i mpone l a 

organización de la vida bajo un modelo civilizatorio hegemónico sobre otros pensamientos 

respecto a cómo ver y vivir en el mundo. 

 
 La invasión en América se logró con el dominio cultural sobre los diversos pueblos 

indígenas y sus conocimientos. La colonización del otro y lo otro, lo no europeo, fue parte 

fundamental en el control sobre las culturas invadidas, de esta forma, el dominio sobre el 

ser y  el  c ómo s e d ebía ser en  el  m undo c olonial, f ue e stablecido d esde p arámetros 

cristianos e imperiales, reclasificando al otro y lo otro con nuevas identidades coloniales. 

 
Fue impuesto así un patrón de poder cuyos ejes específicos eran: a) la existencia y 
la reproducción continua de esas nuevas identidades históricas; b) la relación 
jerarquizada y de desigualdad entre tales identidades “europeas” y “no europeas” y 
de dominación d e aquéllas s obre é stas, en c ada instancia de poder, e conómico, 
social, cultural, inter-subjetiva, política; c) debido a eso las instituciones y  
mecanismos d e l a d ominación so cietal, l os subjetivos y  l os políticos e n p rimer 
lugar, tenían que ser diseñados y destinados, ante todo, para la preservación de ese 
nuevo fundamento histórico de clasificación social.71 

 
Dicha forma de organizar el mundo para su control se ha mantenido a lo largo de la 

historia, d e d iversas maneras, e n d iversos contextos y  ti empos, pero sosteniendo u n 

modelo d e poder sobre los pueblos y  s us culturas, s obre s us f ormas d e ver y  vivir e n e l 

mundo. En ese sentido: 

 
La lógica de la colonialidad ha existido desde la conquista y colonización de México 
y P erú h asta d espués de l a g uerra d e I rak, si  bien e n l os ú ltimos 500 a ños d e 
historia ha sufrido cambios superficiales en cuanto a las proporciones y los agentes 
de la explotación-control. Cada uno de los dominios se entrecruza con los demás: la 

70 Sobre l a colonialidad de l P oder, como h erramienta de  análisis de  nuestras realidades, s e pueden revisar di versas o bras, 
aunque s e a tribuye a  A níbal Q uijano l a co nstrucción d e e sta ca tegoría, o tros p ensadores d e l os d istintos p aíses co loniales 
generaron p ensamiento c rítico f rente a l d ominio i mpuesto a p artir d e l a r aza y  la  c lasificación d el Mu ndo, p ara e l c aso 
americano podemos nombrar a José Carlos Mariategui, Frantz Fanon, Aimé Césaire, Walter Mignolo, Enrique Dussel, 
Ramón Grosfoguel, Santiago Castro-Gómez, Silvia Rivera Cuisicanqui, Catherine Walsh, entre otros. 
71 De a cuerdo co n Aníbal Quijano “del p atrón d e p oder c onfigurado c on e sas b ases, r asgos y  te ndencias d e m ovimiento o 
desenvolvimiento histórico y de sus implicaciones en el largo plazo es de lo que da cuenta. […] La colonialidad del poder y la 
dependencia histórico-estructural implican ambas la hegemonía del eurocentrismo como perspectiva de conocimiento”. Cfr. 
“Colonialidad del poder, cultura y conocimiento en América Latina”. En Anuario Mariateguiano. Vol. IX. No.9. Perú: 1997. p. 
121-124. 
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apropiación de l a t ierra y  l a e xplotación d e l a mano d e obra s e v inculan c on e l 
control de las finanzas, la autoridad, el género, y el conocimiento y la subjetividad.72 

 
Lo anterior se manifiesta actualmente en diversos espacios culturales de los pueblos 

que h an vi vido e ste l argo p roceso de c olonización, s obre t odo, en l a v ida c otidiana, 

renovando clasificatorios c oloniales q ue e stablecieron l a d iscriminación, e l d ominio y  l a 

explotación en las relaciones con otros seres y con la Naturaleza, como modelo de vida, lo 

cual e s p reciso repensar y  re flexionar p ara tra nsformar n uestra re alidad. En es te p unto 

radica nu estra tesis c entral, r astrear e n e l p asado e l s ustento y  l a l ógica c on q ue ha 

imperado el  m odelo d e poder s obre c omo v er y  v ivir en  el  m undo. En es te contexto, s e 

explica l a t area d e r eleer y  r epensar l as h istorias q ue d an c uenta d e l a i nvasión y  

colonización europea iniciada durante el largo siglo XVI. 

 
 

72 Mignolo, Walter. La idea de América Latina. La herida colonial y la opción decolonial. Gedisa. España: 2007. p.36. 
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1. Los dioses ajenos en el “Nuevo Mundo”. La idolatría como justificación para 
hacer la guerra al otro y lo otro 
 

Y h abló D ios to e sto, diciendo: Yo soy Yavé tu Dios, q ue t e s aqué d e l a t ierra d e 
Egipto, de la casa de la servidumbre. No t endrás otro Dios que a  mí. No te 
harás esculturas n i imagen alguna de lo qu e hay e n los a ltos de l os 
cielos, ni  de lo  qu e h ay a bajo s obre la t ierra, ni de lo  qu e h ay en  las 
aguas debajo de la t ierra. No te  postrarás ante ellas, y  no las servirás; 
porque yo soy Yavé, un Dios celoso, que castiga en los hijos las iniquidades de los 
padres h asta l a t ercera y  c uarta g eneración d e l os q ue m e odian, y h ago 
misericordia hasta m il generaciones d e los que m e am an y  g uardan m is 
mandamientos.73 

 
Estas palabras forman parte de la Biblia, una de las herramientas para organizar la forma 

de ver y vivir en el mundo para distintos pueblos en los que se ha transmitido como parte 

de su identidad cultural, encontrando en ella una explicación en torno al origen e historia 

de al gunos p ueblos de l a ant igüedad. E n l as p alabras at ribuidas a Yavé, se exp lica l a 

existencia d e u n p acto e ntablado p ara s er v enerado p or e l p ueblo he breo, luego de  

ayudarlos a liberarse de la servidumbre a la que habían estado sujetos en Egipto, lugar en 

el que convivieron con otras costumbres, otros dioses y  otros cultos. El segundo l ibro de 

esta obra conocido como Éxodo cita las palabras de un dios descrito como “celoso”, el cual 

estableció en  l os llamados diez m andamientos, la base del p ensamiento c atólico, 

instaurando desde entonces uno de los ejes de larga duración en la confrontación ante las 

costumbres y creencias de otros pueblos. 

 
A partir de las normas de conducta social que se deben practicar según esta 

filosofía, su dios demanda a quienes sacó de “casa de servidumbre”, a sus hijos y a quienes 

la profesen que no  podrán t ener “ dioses ajenos”, e nfatizando la negación ant e la posible 

idea d e se guir c ultos d e o tros p ueblos y  q ue h abrían e laborado i mágenes se mejantes a  

distintos elementos de la Naturaleza. Por ello, remarca que no se debe hacer culto a nad a 

“de lo que hay en los altos de los cielos, ni de lo que hay abajo sobre la tierra, ni de lo que 

hay e n l as ag uas debajo d e l a t ierra.”, señalando q ue no  se d ebe ofrecer ni ngún t ipo d e 

ceremonia q ue l as h onre o  r ecuerde. D e es ta f orma, se c omprende l a p etición d e t otal 

entrega a l cu lto del que será nombrado como el verdadero dios, e l cual puede castigar a 

quienes lo “odian” o ser misericordioso con quienes lo “aman” y guardan sus 

mandamientos. 

 

73 Biblia (Sagrada Biblia). Versión directa de las lenguas originales, por Eloíno Nacar Fuster y Alberto Colunga Cueto. 
Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid: 1971. Éxodo 20. El subrayado con negritas es nuestro. 
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En ese sentido, las descripciones e interpretaciones que hicieron los seguidores de 

esta religión sobre las costumbres de otras culturas que fueron encontrando a l o largo del 

tiempo, se sustentaron en u na serie de i deas establecidas previamente en d iversas obras 

atribuidas a  los p rofetas y d octores de la I glesia Católica, pero, sobre todo, en este l ibro 

sagrado c onocido c omo l a B iblia, e n l a que, a l o l argo d e l os d istintos l ibros q ue l a 

conforman, encontramos la repetición del mandato divino frente a la idolatría, al describir, 

juzgar y combatir las costumbres y cultos de otros pueblos en diversos tiempos y contextos 

históricos. Los l ibros d el An tiguo T estamento en l os q ue e ncontramos l a re petición y  

justificación de tales juicios son: Éxodo 34:11; Deuteronomio 4:15 y 5:8; Salmos 106:19 a 

106:31, 115:5-8 y  1 35:15-18; Isaías 40:18-26 y  44:13; Jeremías 2:11, 10:14, 13:15 a  13:25; 

Ezequiel 8 y Amós 2:4. Asimismo en los libros del Nuevo Testamento donde encontramos 

la m isma f órmula s on: Hechos 17:29-30; Romanos 1:18 a  1 :32, 2 :7; Corintios 12:2; 

Tesalonicenses 1:9; 1 Pedro 4:3; 1 Juan 2: 8 y 5:20; y Apocalipsis 9:20. 

 
Algunos d e l os e vangelizadores q ue l legaron a l a A mérica ant igua c onsultaron y 

citaron la Biblia Vulgata, una versión escrita en latín popular y de la cual se tradujo una 

versión al español. De esta obra, fray Bernardino de Sahagún tomó partes del libro llamado 

Sabiduría, especialmente la parte en que se describe y ataca los cultos paganos de origen 

griego. D e l as d istintas j ustificaciones para l uchar c ontra la i dolatría q ue ap arecen e n l a 

Biblia, en el libro llamado Deuteronomio se leen las palabras que Moisés dirigió al pueblo 

de I srael, r ecordando e l p acto de  o bediencia co n s u di os a l h aberlos s acado de  E gipto, 

señalando una tarea a largo plazo:  

 
Cuando Yavé, tu Dios te introduzca en la tierra que vas a poseer y arroje delante de 
ti a muchos pueblos […] y Yavé, tu Dios, te las entregue, y tú las derrotes, las darás 
al anatema, no harás pactos con ellas, ni  les harás gracia […] Así por el contrario, 
habrás de h acer con el los: derribaréis sus a ltares, ro mperéis su c ipos ( estatuas), 
abatiréis sus aseras (figuras de piedra) y daréis al fuego sus imágenes talladas.74  
 
De esta forma, las posteriores ocupaciones territoriales y guerras frente a culturas 

no cristianas, así como los m étodos para erradicarlas, fueron justificadas e n narraciones 

humanas que sostenían su “verdad” en el supuesto deseo del propio dios, imponiendo un 

modelo de larga duración en diversas guerras frente al otro y lo otro. “El monoteísmo es 

una religión cuyos textos canónicos conceden un lugar sorprendente a los temas de la 

violencia, del o dio y  de l p ecado, y  e n l a q ue t oman o tro s ignificado, específicamente 

74 Deuteronomio 7. Biblia. Op. cit. 
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religioso, c on r elación a  l as r eligiones paganas tradicionales”.75 Así, e n e l li bro lla mado 

Amós del Antiguo Testamento se justifica, desde entonces, la permanente guerra contra las 

naciones v ecinas, e specialmente, sobre l os pu eblos d e D amasco y  A món, con l o c ual se 

confrontaba a c ulturas más ant iguas, con o tros c ultos, como l os sirios y  l os e gipcios. 

También en  el  m ismo r elato b íblico s e en cuentra el  j uicio c ontra T iro, pueblo d e o rigen 

fenicio, contra Moab hoy Jordania y contra Edom, que fue una región histórica ligada a la 

raíz se mita. Asimismo, s e juz ga a  l os p ueblos de G aza y  J udá, e sta ú ltima o cupada 

supuestamente por una de los doce tribus perdidas de Israel.76 (Ver Cuadro 1) 

  
 La religión bíblica ―que constituye el modelo de todas las religiones monoteístas 
 actuales― no debe considerarse como la heredera de las religiones anteriores, sino 
 más b ien co mo l a h eredera de l E stado ci vilizado a ntiguo, de l t ipo de  E gipto o 
 Mesopotamia […] Dios toma e l l ugar d el f araón y  d e l os g randes re yes a sirios y 
 babilonios, de cuyas manos libera al pueblo judío.77 
 

Luego de ser perseguido y juzgado por largo tiempo el pensamiento cristiano y sus 

costumbres fue ron p ermitidos, y plenamente asumidos e n l a ú ltima etapa d el i mperio 

romano, que hacia su caída la tomó como religión oficial, surgiendo así una nueva etapa en 

las formas de control y organización del mundo bajo el binomio del poder imperial 

católico.78 “El vínculo entre ambas viene dado por la noción de deificatio […] en la medida 

en q ue t ambién e l I mperio romano s e b asaba e n u na deificatio imperial c on fi nes 

legitimarios gubernativos, hay trasvases interesantes y  analogías impresionantes entre la 

concentrada deificatio imperial y la teología de la religión de salvación cristiana”.79 En ese 

sentido: 

 
Es l a p rimera r eligión e vangélica y  c atólica, e s decir, i mperial, q ue se pr opone l a 
expansión u niversal y  política de s u v erdad, considerada c omo ú nica y  ab soluta, 
convirtiendo p or l a am enaza y  l a m uerte a l os q ue no  c reen e n ella. E l i mperio 
romano del Bajo Imperio, ‘el más antiguo de los totalitarios’ triunfaba, en su caída, 
arrastrando con e l c ristianismo de E stado a  todos l os í dolos d e l as múltiples 
culturas que había albergado en su panteón; quedaban reducidas todas ellas a e sta 
forma terminal y única que el terror del fracaso histórico les impuso: el dominio de 
la Iglesia Católica, su imperial sucesora.80 

 
 

75 Assmann. Jan. Violencia y monoteísmo. Fragmenta Editorial. España: 2014. p.42. 
76 Cfr. Biblia. Op. cit. Amós. 
77 Assmann. Op. cit. p.83. 
78 Cfr. Graves: 1985. 
79 Villacañas. Op. cit. p.10. 
80 Rozitchner, León. La cosa y la cruz. Cristianismo y capitalismo. En torno a las confesiones de San Agustín. Ed. Losada. 
Argentina: 2007. p. 15. 
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En l a g uerra f rente a  l os d iversos pueblos clasificados d e i nfieles, la c ultura que 

conoceremos c omo occidental, s ería d esde e ntonces una h erramienta d e p enetración y 

difusión; con ello, las ideas respecto al mundo, la forma de verlo y explicarlo únicamente 

desde e sta vi sión se  expandió p or diversas re giones d el m undo. D e e sta f orma, 

comprendemos que: 

 
La expresión ‘cultura occidental’ define, en sentido estricto, una concepción del 
mundo y  l a v ida q ue s e exp resa en  i nfinidad d e fo rmas y  q ue t uvo su o rigen 
localizado en cierto ámbito territorial y por obra de determinados grupos sociales. 
Por algún tiempo solo allí se desarrolló y por obra de esos grupos; su tendencia fue 
más b ien a ac entuar l as d iferencias c on l as c ulturas ve cinas y  a  c ircunscribir e l 
ámbito de su  d esenvolvimiento. P ero a  partir d e c ierto m omento, l a c ultura 
occidental se torna expansiva y sus portadores comienzan a d ifundirla más allá de 
las f ronteras dentro d e l as q ue s e h abía o riginado, y  c on t anto é xito q ue p areció 
justificarse la ilusión de que se había vuelto universal.81 

 
Esta cultura se construyó con la suma de diferentes pensamientos y tradiciones de 

otros pueblos a lo largo del tiempo, una de las manifestaciones culturales que constituye su 

base fundamental sería el cristianismo, el cual se fue confeccionando a lo largo de muchos 

siglos, tomando ideas de diferentes cultos hasta llegar a construir un pensamiento que no 

sólo trabajaba en el ámbito espiritual, sino que también transmitía su ideología a través de 

los espacios políticos y culturales de los territorios ocupados. En el siglo XVI, el poder de la 

Iglesia C atólica se  s ostenía g racias a  su s m últiples l azos co n d iversos re inos d el m undo, 

manteniendo vínculos con quienes abiertamente se identificaban con la ideología cristiana 

personificada por el Papa; sobre todo, ante los cambios ideológicos que se vivían en Europa 

y al interior de la Iglesia, ya que en ese tiempo se presentó un cisma dentro de la 

institución c atólica, con l a p ropuesta de l o que s e ha l lamado la Reforma p rotestante, 

promovida p rincipalmente p or M artín L utero, que i mpulsaba un a e spiritualidad 

independiente de la jerarquía eclesiástica, cuestionando las prácticas de sus integrantes.82 

 
En e ste c ontexto, c omo p arte d e l as d iversas estrategias políticas d e la I glesia 

Católica s e comprende e l ap oyo mutuo c on l a Corona española, cuyos r eyes s ostenían y  

respaldaban la guerra encabezada por el Papa contra el llamado “infiel”, es decir, contra los 

pueblos de origen árabe, seguidores del Islam y que, a su vez, sostienen su pensamiento en 

otro d e l os l ibros sa grados d e l a h umanidad, el C orán. Asi mismo, l os re yes c atólicos 

sustentaban su pensamiento y  a ccionar en  i deales m edievales, en  e se s entido, “un 

81 Romero, José Luis. La cultura occidental. Del mundo romano al siglo XX. Siglo XXI Editores. Argentina: 2011. p.12. 
82 En e se co ntexto d e l uchas p olíticas y  r eligiosas, l a co rona e spañola b uscaba p osicionarse e n Alemania, s in e mbargo, 
perdería ese territorio y otros más contagiados por la ola del protestantismo. 
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importante aspecto de la teoría del reino cristiano fue la idea apostólica, esto es, que uno 

de los deberes de los reyes era extender el Evangelio entre los infieles. En la Edad Media 

todos los reyes eran considerados reyes-misioneros, reyes-apóstoles”.83 

 
Para entonces, luego de la entrega de Granada, finalizaban diez años de guerra en la 

península h ispánica, en u na m ítica r econquista d el t erritorio d ominado y  c olonizado 

durante 8 00 a ños p or grupos de o rigen á rabe.84 En es e t iempo, la Corona española s e 

sostenía jurídica y militarmente en antiguos modelos de origen romano, debido a otra 

ocupación territorial anterior; así como en una estructura religiosa, construida y justificada 

en e l p rovidencialismo, lo c ual s ignificaba q ue t odo l o q ue s ucedía en  el  m undo y  en  el  

universo era obra de su dios.85 De esta forma, se encontraban aliados dos poderes para el 

nuevo orden civilizatorio de los territorios: el poder terrenal y el poder divino. 

 
Siendo consecuente con la f ilosofía e stablecida en la Biblia, la Corona española 

inició una guerra de invasión en América a p artir del siglo XVI, acompañada e impulsada 

por la Iglesia Católica, justificándola como una guerra “santa”, expandiendo así una larga 

batalla c ontra l os infieles d e c ualquier p arte d el mundo conocido o p or c onocer, 

continuando una antigua lucha contra el mal, enfrentando a d istintos pueblos clasificados 

como “paganos”, “idólatras” o “salvajes”.86 Desde tiempos antiguos narrados en la Biblia, el 

discurso para ejemplificar el poder del dios cristiano debía mostrar que había agentes del 

mal que sólo él era capaz de vencer, éstos podían ser mujeres, curanderas, brujas, turcos, 

negros, indígenas o todos aquellos que profesaran una religiosidad distinta al cristianismo, 

imponiendo su dominio sobre los derechos de otras culturas clasificadas como “infieles”. 

 
La filosofía, t al como se ejercitaba y enseñaba en la Península, con su fondo 
aristotélico-medieval, compuesto de lógica, filosofía natural, ética y metafísica, sólo 
pudo reproducir el  m odelo e uropeo, por su drástica d iferencia c on l a c ultura 
preexistente. Las culturas i ndígenas tenían su s c osmovisiones y  s us 
interpretaciones del mundo natural y humano, pero nada de eso fue conocido en los 
comienzos, y , de haberlo s ido, tampoco habría podido influir en la enseñanza d el 
colonizador, que las consideraba, literalmente, obra del demonio.87 

 

83 Phelan, J hon. El reino milenario de los franciscanos en el Nuevo Mundo. Tra d. Josefina Vázquez. I nstituto de  
Investigaciones Históricas. UNAM. México: 1972. p. 24 y ss. 
84 Cfr. Ríos: 2011, Amelang: 2011, De Zayas: 2006, Muría: 1973, Manzano: 2006, Lynch: 2007, Iglesia: 1980. 
85 A su vez esta idea sostendría su doctrina en el mesianismo, lo cual significa que son seguidores de las palabras del Mesías 
para los pueblos hebreos. 
86 Cfr. Zavala, Silvio. La colonización española en América. SEP-Setentas. México: 1972.  
87 Torchia Estrada, Juan Carlos. Filosofía y Colonización en Hispanoamérica. Universidad Nacional Autónoma de México. 
Instituto de Investigaciones Filosóficas. Centro de Investigaciones sobre América Latina y el Caribe. UNAM. México: 2009. 
p.13. 
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Respecto al trabajo colonizador sobre los pueblos de la América antigua, existieron 

diversas posturas entre europeos del viejo y del nuevo mundo frente a los “nuevos” 

territorios, naturalezas, seres y culturas otras. Pero, sobre todo, las discusiones sobre cómo 

clasificar y  qué hacer con los indígenas generaron también distintas lecturas de la nueva 

realidad c olonial. “D e tres co rrientes principales d erivó l a m ayor p arte de l as i deas q ue 

campean en l a t eoría político-eclesiástica q ue sustentó l a creación d el imperio es pañol 

ultramarino”,88 una d e e llas e ra l a i nterpretación c ivil e ncabezada p or Juan G inés d e 

Sepúlveda y Francisco López de Gómara; otra explicación era la de los teólogos dominicos, 

entre quienes se e ncontraban B artolomé de l as C asas y F rancisco de Vitoria; la t ercer 

corriente d e pensamiento e ra l a d e l os franciscanos,89 quienes “ tenían c onscientemente 

una idea apostólica de su propia misión en el Nuevo Mundo. Se remitían a la edad de los 

doce a póstoles, n o s ólo como f uente d e i nspiración s ino también c omo prototipo de s u 

propias labores misioneras”,90 viviendo de acuerdo a su ideología en la última hora previa 

al anunciado Apocalipsis. 

 
Dentro d e su s parámetros d e t emporalidad, e l espacio [ que o cuparían l os 
indígenas] es  el  o rigen de los reinos a ntes d e la l legada d el S alvador, ese es  el 
horizonte d e l os m exicas. D e ese modo se  i gualan c on to das las otras naciones 
paganas, entran en el cuadro de una historicidad domesticada en donde existe un 
lugar para ellos.91   

 
En la renovación de la idea que justificaba la guerra frente a pueblos no cristianos, 

un e spacio de di scusión y  t oma de  de cisiones, que i nfluyó en l as p osturas d e l a Corona 

española, fue la es cuela d e S alamanca, d onde estudió la m ayor p arte d e los f ranciscanos 

colonizadores, la cual: 

 
Era u na ‘ escuela’ e n e l s entido de q ue t odos s us m iembros compartían l a m isma 
preocupación por la necesidad de describir y explicar el mundo natural, y  el lugar 
del hombre en éste, en los mismos términos realistas que Aquino había empleado 
en la Summa contra gentiles. Se trataba de defender la verdad de los Evangelios y 
del D ecálogo, l a p rimacía d el c omportamiento normativo d e l os c ristianos y  l a 
justicia de las instituciones políticas y sociales europeas […] La teoría de la ley 
natural determinó el curso del análisis que hicieron los teólogos de Salamanca del 
‘problema’ del indio americano.92 

 

88 Phelan: 1972. p.17. 
89 Cfr. Phelan. Op. cit. 
90 Phelan. Op. cit. p.69. 
91 Segundo, Miguel. Trabajar sobre las ruinas del otro: temporalidad india y sentido del paganismo en la Historia General 
de fray Bernardino de Sahagún.  En Revista Fronteras de la Historia. Vol.17. México: 2012. p.30. 
92 Pagden, Anthony. La caída del hombre natural. El indio americano y los orígenes de la etnología comparativa. Alianza 
Editorial. España: 1982. p.93-97. 

36 
 

                                                 



En e ste m ismo l ugar, dictaba cátedra F rancisco d e Vi toria, un d octor m uy 

consultado en su momento y, que en sus disertaciones para justificar la guerra frente a los 

pueblos am ericanos, brindó l os a rgumentos jurídico-teológicos sostenidos e n 

pensamientos de origen heleno-romano, lo cual se refleja en su obra Relecciones sobre los 

indios y el derecho de guerra, en la cual señaló que: 

 
Es principio general del derecho de gentes que todas las cosas tomadas en la guerra 
pasen a poder del vencedor […] además, porque (como dicen los doctores al tratar 
de la materia referente a la guerra) el príncipe que hace una guerra justa, se 
convierte, por la fuerza del derecho que lo asiste, en juez de los enemigos y los 
puede castigar jurídicamente y condenar en conformidad con la gravedad de 
las injurias recibidas.93 
 
De es ta m anera, el  d erecho n atural c onocido p or l os e uropeos f ue re interpretado 

desde el cristianismo para ejercerlo en el “Nuevo Mundo” y establecer su forma de ordenar 

la vida. Así, los europeos justificaron la guerra en sus percepciones jurídicas y teológicas, 

siendo juez y parte frente a l os indígenas americanos, condenándolos y castigándolos por 

las injurias cometidas sin saberlo. Asimismo, la justificación del poder de unos sobre otros 

mediante las jerarquías establecidas para el orden social, también tiene su explicación en 

las re flexiones d el re conocido j urista y  teólogo, p rofesor de va rios d e l os colonizadores 

llegados a la América. 

 
Y c omo el mejor sistema de gobierno es la monarquía, según lo explica 
egregiamente Santo Tomás en De regimine principium, y  t ambién Aristóteles 
en el  t ercero de l a Política, se c oncluye q ue, p or intuición d ivina, debe 
haber en el orbe un emperador. Además, las cosas que están fuera de la 
naturaleza, deben imitar a las naturales; y cómo en éstas hay siempre un solo 
rector, q ue es  en  el  c uerpo el  corazón y  en  el  a lma l a r azón, del mi smo mo do 
debe haber uno solo en el orbe, como no hay más que un solo Dios.94 

 
En ese sentido, lo que los europeos comprendían como derecho natural, ignoró la 

percepción de los indígenas sobre su forma de organizar la vida, encontrándose así fuera 

de l a nat uraleza o ccidental. P ara l os e uropeos e l m ejor s istema d e gobierno e ra l a 

monarquía, idea q ue s e v enía s osteniendo y  m odelando desde l a ép oca d e A ristóteles, 

renovada e n o tro ti empo p or T omás d e A quino y  en el s iglo X VI p or V itoria, q uien 

apuntalaba e l ar gumento d e s u f ilosofía e n l a c ual s e c omprendía q ue as í c omo h ay u n 

señor en  el  cielo debía exi stir u no en  l a t ierra, a demás de q ue el  m ismo m odelo s e 

93 Francisco de Vitoria. Relecciones sobre los indios y el derecho de guerra. Espasa-Calpe. Tercera edición. Colección Austral. 
España: 1975. p.96. (El remarcado es nuestro). 
94 Ibíd. p. 55 y 56. 
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trasladaba a l as ac ciones d e l a vida en sociedad. D e e sta f orma, e n l a j ustificación para 

hacer la guerra en América: 

 
La participación de los intelectuales universitarios en el debate sobre la justicia de 
la o cupación e spañola f ue e l r esultado d e u na l arga d uración. D urante s iglos l os 
escolásticos h abían ac tuado e n E spaña, i gual q ue e n e l r esto d e E uropa, c omo 
consejeros oficiosos de la Corona en temas morales e i ntelectuales […] Los juicios 
que emitían estos hombres frecuentemente podían estar dirigidos a legitimar fines 
políticos a corto plazo, a p roporcionar a l a Corona una justificación ética para una 
acción que, en la mayoría de los casos, ya estaba decidida.95 

 
Siguiendo l a l ógica d e e stos ar gumentos, l a i njuria d e l os i ndígenas f rente a los 

europeos se explicó en el ámbito jurídico del momento, utilizando las justificaciones de los 

doctores en la materia, como la obra de Francisco de Vitoria, donde se renovó la idea de 

que “e sos bárbaros, a unque, co mo a ntes d ijimos, n o sean d el to do a mentes, d istan, si n 

embargo m uy poco d e l os a mentes, l o q ue d emuestra q ue n os son a ptos p ara f ormar o 

administrar una república legítima en las formas humanas y civiles”.96 Según las palabras 

del dominico, los indígenas americanos igual que otros paganos de la antigüedad europea 

eran seres que no razonaban como se hacía en el viejo mundo, por lo tanto, en su 

clasificación, los seres am ericanos pensaban limitadamente, según su i nterpretación 

“distan […] muy poco de los amentes”, lo que justificaba la visión de los religiosos ante los 

indígenas al  e ncajonarlos e n s u c lasificación d e i nfantilidad y  ne cesidad d e t utelaje 

permanente, e n t odos l os e spacios d e l a nu eva s ociedad c olonial, i dea q ue ad emás s erá 

adoptada y avalada por la Corona española. En su percepción del mundo, la razón era una 

cualidad que sólo algunos pueblos habían conseguido, lo cual en su interpretación permitía 

formar o no una organización social que en el imaginario o ccidental, se relacionaba con 

una República como manifestación del ser civilizado frente al  ser salvaje, bárbaro, 

idólatra.97 En ese sentido: 

 
La f unción p rimaria d el t érmino ‘ bárbaro’ y  d e l os d emás t érminos d el m ismo 
origen, ‘barbárico’, ‘barbaridad’, era distinguir a  los miembros d e la s ociedad a l a 
que pertenecía el observador de los que no lo eran… suponían que ellos eran todo lo 
que e l ‘ bárbaro’ n o e ra; y l a p alabra ‘ bárbaro’ t iene u n ant ónimo e n l os t érminos 
‘civil’ o ‘político’.98  

95 Pagden, Anthony. La caída del hombre natural. El indio americano y los orígenes de la etnología comparativa. Alianza 
Editorial. España: 1982. p.51 y 52. 
96 Francisco de Vitoria. Relecciones sobre los indios y el derecho de guerra. Espasa-Calpe. Tercera edición. Colección Austral. 
España: 1975. p.105. 
97 Desde el tiempo en que se recuperan las obras del llamado primer historiador europeo, de origen griego, Herodoto, en el 
libro I V de  Historias, describe a l otro distinto, en ese caso a  los  escitas, como los  bárbaros de ese ti empo. Cfr. Heródoto. 
Historias. Introducción, versión, notas y comentarios de Arturo Ramírez Trejo. Biblioteca Scriptorum Graecorum et 
Romanorum Mexicana. UNAM-Coordinación de Humanidades. México: 2008. 
98 Pagden. Op. cit. p.35. 
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Lo anterior permitió que la Corona española iniciara j unto c on la I glesia C atólica 

una colonización permanente, impuesta, entre otras razones, a través del dominio de los 

espacios de o rganización social, sobre t odo, con e l c ontrol d e l as no rmas m orales, l as 

costumbres, las creencias y la educación. Dicha tarea fue realizada, principalmente, por las 

diversas órdenes religiosas d esde sus respectivas interpretaciones de la m isión 

evangelizadora, de t al s uerte q ue l a l lamada “ conquista s urgió concebida c omo e mpresa 

estatal y por lo mismo, religiosa. Es por ello que en los primeros días de este proceso, tanto 

para los reyes, como para los propios conquistadores, el verbo “conquistar” aparece como 

sinónimo de “cristianizar”.99 La expansión del nuevo poder político y religioso por diversos 

territorios d el m undo e stableció f ormas d e g obierno q ue m odificaron l as p re-existentes, 

encubriéndolas y sobreponiendo las suyas; imponiendo como modelo una sola Corona, con 

una sola lengua y una sola religión. 

 
Cuando l os Reyes C atólicos c omenzaron a  verse p reocupados p or el pr oblema 
jurídico de América, consultaron a d iferentes autores acerca de la manera justa de 
fundar los derechos que España iba  adquiriendo con sus actos en el Nuevo Mundo; 
varios teólogos y un jurista de los más distinguidos de la corte, Juan López de 
Palacios Rubios, recordaron la tesis emitida en el s iglo XIII y consideraron que el 
caso de A mérica c onsistía en  u n ej ercicio d e aquel d erecho perteneciente a  l a 
Cristiandad. E s d ecir, cuando e l p apa A lejandro VI  otorgó s us bulas pontificias a  
favor de los reyes de España, ejecutó un acto que estaba de acuerdo con la doctrina 
de supeditación de los derechos del mundo infiel a la autoridad cristiana.100 
 
En este contexto, se impusieron otras formas de gobierno, modificando la 

organización s ocial, c ultural y económica e n l a p enínsula h ispánica y  l a d e l os d istintos 

territorios ocupados, s ometiendo y  d ominando a otras culturas b ajo l as l eyes h ispano-

cristianas.101 Desde en tonces, se d ictaron d iversas ordenanzas p or parte d e l a Corona 

española, e n d iversos tiempos y  bajo decisiones d el m omento, r espondiendo a  l os 

contextos e  i ntereses con q ue se  m anejó e l co ntrol d e l os te rritorios ocupados, 

estableciendo un nuevo orden para organizar los territorios bajo un modelo de apropiación 

y co ntrol de l e spacio, de la nat uraleza y  de los se res. En s u e xpansión, l a m onarquía 

hispana implementó tres ejes que permitieron su crecimiento: 1) la guerra contra el Islam y 

los llamados infieles por el control de las rutas del Mediterráneo, 2) la cuestión dinástica y 

la l iga c on I talia, y  3 ) l a c onsolidación d e l a e xpansión a tlántica c on l a c olonización d e 

99 Mires, Fernando. La colonización de las almas. Misión y conquista en Hispanoamérica. Libros de la Araucaria. Argentina: 
2007. p.15. 
100 Zavala. Op. cit. p.18. 
101 De acuerdo a los parámetros de la época la “conquista era una figura jurídico-militar, [con la cual ya desde 1479], los reyes 
católicos, explican que: enviamos ciertos nuestros capitanes e gentes a la conquista de la Gran Canaria, contra los canarios 
infieles, enemigos de nuestra santa fe católica que en ella están”. Cfr. Dussel, Enrique. 1492 el encubrimiento del otro. Hacia 
el origen del “Mito de la modernidad”. Biblioteca Indígena. 2008. p.39. 
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América.102 A partir de entonces, “la fe, la comunicación del derecho de gentes y la razón 

constituyen los nuevos valores en que p iensan los tratadistas españoles para justificar la 

penetración europea en las Indias Occidentales”.103 

 
Desde una perspectiva jurídica y teológica, la justificación de la “conquista” militar 
por parte de la monarquía hispánica fue justamente la propagación del Evangelio, 
como quedó asentado no sólo en las bulas alejandrinas sino sobre todo el concepto 
de “ justos títulos” que legitimaba el dominio español sobre el Nuevo M undo. Por 
ello es que la cristianización de los pueblos conquistados fue un asunto p olítico y  
religioso.104 
 
El llamado “descubrimiento” de América permitió que la Corona española, luego de 

largas luchas por el control del Mediterráneo y las rutas a Oriente, volteara sus ojos hacia 

otros confines, enfocando toda la industria marítima, militar y económica en patrocinar la 

ocupación d el n uevo g ran t erritorio otorgado p or e l p oder p apal. Así, los h ispanos 

invadidos a nteriormente p or d iversos p ueblos, ahora i nvasores, i mpusieron u n m ismo 

modelo de colonización en todos sus territorios. 

 
La sociedad y la economía españolas se habrían levantado sobre dos pilares, la 
tierra y la plata, la agricultura castellana y la minería americana. El lujo ostentoso 
de la corte y la aristocracia, los palacios y las mansiones, el esplendor barroco de la 
Iglesia, el complicado aparato de gobierno burocrático, las flotas y los ejércitos que 
se extendían por Europa y por el mundo extraeuropeo, todo el tejido de su sociedad 
aristocrática y el poder de su imperio se sustentaban, en último extremo, sobre las 
espaldas d e l os c ampesinos c astellanos y  l os i ndígenas am ericanos. Los no bles, 
como l a Corona, o btenían su  ri queza d e e sas dos f uentes, pues a demás d e l as 
grandes propiedades y los numerosos vasallos que trabajaban para ellos en Castilla, 
acrecentaban su riqueza en las Indias con lucrativos virreinatos y otras fuentes de 
ingreso.105 
 
La b ase de l a r iqueza d e l a Corona española s e s ostuvo e n l a e xplotación d e l os 

pueblos sometidos en su propio territorio y  en los que fue invadiendo, dando origen a  la 

primera e conomía g lobal q ue a rticuló l os m ercados d e O riente, E uropa y  Am érica. Este 

sistema económico transpacífico y transatlántico permitió el crecimiento y expansión de la 

Corona hispana, y a q ue l as r iquezas y  r ecursos saqueados en  l os n uevos t erritorios 

ocupados generaron su crecimiento económico y el de otros reinos europeos que también 

se beneficiaron con la extracción de oro y plata del llamado “Nuevo Mundo”, así como de la 

explotación de indígenas y africanos. De esta manera, el largo siglo XVI se caracteriza por 

102 Cfr. Lynch (2007), Manzano (2006), Jover Zamora (1981), Rucquoi (2000), Rubial (2000). 
103 Cfr. Zavala, Silvio. La colonización española en América. SEP-Setentas. México: 1972. p.18. 
104 Cfr. Manuel Pérez, Claudia Parodi y  J imena Rodríguez.  No solo con las armas. Cultura y poder en la Nueva España. 
Iberoamericana, V ervuert. B onilla A rtigas Editores. E spaña: 2 014. p .12. T ambién s e p uede co nsultar l as o bras d e Z avala 
(1972), Pastor (1983) y Gibson (2007). 
105 Lynch, Jhon. El mundo hispánico en 1600, en Los Austrias, 1598-1700. Editorial Crítica. Barcelona: 2007. p-11. 
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“la apertura geopolítica de Europa a l Atlántico; es e l despliegue y  e l control del si stema-

mundo e n sentido e stricto, y  l a i nvención d el sistema colonial, q ue durante 3 00 año s 

inclinará lentamente la balanza económica-política a favor de la antigua Europa”.106 

 
En este contexto, algunos elementos de la guerra contra la población de origen 

árabe en la península hispánica se repitieron varios años después en América,107 al utilizar 

estrategias militares como: c ortar l os c aminos, quemar l os p ueblos y  c ampos d e c ultivo, 

destruir las obras hidráulicas, así como el aprovechamiento o generación de supuestos 

conflictos i nternos. As imismo, un p unto i mportante p ara n uestro e studio e s el  

establecimiento de la unidad religiosa y lingüística108 impulsada para la evangelización de 

las p ersonas no  cristianas b ajo la dirección del arzobispo de G ranada, fray H ernando de 

Talavera, am igo y  c onfesor d e l a r eina I sabel, q ue s entó l as b ases d el t rabajo q ue 

continuaron las órdenes religiosas que l legaron a América para luchar contra la supuesta 

infidelidad e  idolatría de los indígenas, “ tan emparentados” con árabes y  judíos, como lo 

establecieron distintos cronistas. 

 
Para ello, una herramienta muy importante en este proceso fue la fundación de la 

escuela de Granada, en la que educaron, de acuerdo a s u pensamiento, a l os h ijos de los 

“infieles”, guiados por los evangelizadores cristianos, fórmula que se  repetiría en México 

con e l C olegio de T laltelolco y  o tros e spacios e ducativos f undados b ajo el n uevo o rden, 

principalmente p or l os f ranciscanos. “ la e ducación c omo c onquista, ya h ablemos d e 

moriscos o de indios, en sus modalidades de primeras letras o enseñanza superior, va 

polarizada a l as generaciones más jóvenes de ambas comunidades. El niño, el joven, es el 

verdadero sujeto/objeto del proceso educativo”.109  

 
Sin embargo, la conversión religiosa en ambos continentes no fue nada fácil, la idea 

de u na e vangelización p acífica e ra u n i deal, y a q ue ni  ár abes ni  i ndígenas o lvidaron 

fácilmente l as ant iguas c ostumbres; además de l as ad aptaciones y  r esignificaciones 

generadas con las distintas mezclas culturales. En es e s entido, a pesar de responder a  la 

misma t area d e e xpansión y  p oder de l a c orona e spañola e n c ontubernio c on l a I glesia 

106 Dussel, Enrique. Transmoderinidad e interculturalidad. En Lander, Edgardo. La colonialidad del saber. Eurocentrismo  
y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas. CLACSO-Unesco-CICCUS. Argentina: 2011. p. 58. 
107 Cfr. De Zayas, Rodrigo. Los Moriscos y el racismo de Estado. Creación, persecución y deportación. Editorial Almuzara. 
Córdoba, España: 2006. En el mismo tenor se puede revisar el libro de Garrido Aranda, Antonio. Moriscos e indios. 
Precedentes hispánicos de la evangelización en México. I nstituto d e In vestigaciones Antropológicas e  In stituto d e 
Investigaciones Históricas. UNAM. M éxico: 2 013. T ambién s e p uede co ncultar e l t rabajo d e Amelang James S. Historias 
paralelas: judeoconversos y moriscos en la España moderna. Tres Cantos. Ediciones Akal. Madrid: 2011. 
108 Cfr. Payás, 2010; Tavárez, 1999, 2009 y 2012; Zimmerman, 2014; Calvet, 2006. 
109 Garrido A randa, A ntonio. Moriscos e indios. Precedentes hispánicos de la evangelización en México. In stituto d e 
Investigaciones Antropológicas e Instituto de Investigaciones Históricas. UNAM. México: 2013. P. 87 y ss. 
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católica, la colonización cultural tenía una diferencia en las fórmulas utilizadas, ya que al 

interior d e E uropa se a plicó e l c ontrol d el se r y  s us saberes a  tra vés d e l a 

confesionalización, m ientras q ue e n A mérica s e e stableció m ediante e l l argo proceso d e 

evangelización. Iniciando de sde e l s iglo X VI l os p rocesos de  s ubjetivación s obre l as 

culturas indígenas, sosteniendo las bases de la colonialidad en América.110 

 
La persecución r eligiosa s e m anifestó e n l a p enínsula h ispánica c on l a q uema d e 

ediciones del Corán, mientras que en América los códices corrieron la misma suerte. Las 

prácticas i nquisitoriales p ersiguieron l os m ismos o bjetivos e n a mbas p artes d el m undo: 

descubrir a  l os i dólatras y  e xtirpar l as c ostumbres c lasificadas y  ligadas c on l o 

demoniaco.111 En ese sentido, la invención de la presencia del diablo y lo diabólico sería el 

resultado d e la mezcla de c reencias m uy antiguas, convirtiéndose para e l pensamiento 

cristiano, en l a r epresentación p erfecta para e nseñar l a p arte c ontraria a l a s upuesta 

bondad de su dios: la maldad, lo malo, lo negativo. De esta forma: 

 
La erradicación del paganismo en América puede observarse como el fin de un 
camino iniciado e n e l I mperio Romano, pues, al i gual q ue l o ocurrido c on l os 
paganos al finalizar el Concilio de Nicea y al institucionalizarse la Iglesia entre los 
siglos I II a l I V, l os e spañoles q uemaron l os c ódices o  l ibros i ndígenas 
prehispánicos; pr ohibieron q ue l os i ndios se  re unieran e n su s l ugares sa grados y  
persistieran en sus sacrificios y ritos idolátricos; castigaron a quienes blasfemaron; 
asesinaron a l as au toridades i ndígenas q ue no  s e s ometieron; d estruyeron s us 
templos y  l ugares sa grados y  l evantaron i glesias c ristianas so bre su s ru inas. 
También procedieron a  e scribir l a historia d el p asado precolombino, c omo l o 
habían hecho antes los cristianos al reescribir la historia de la antigüedad griega y 
romana.112 

 
La colonización en el l lamado “Nuevo Mundo” fue justificada teológicamente bajo 

la i dea d e l a e xtirpación d e i dolatrías q ue s e c onocía d esde t iempos antiguos, en  el lo 

pusieron todos sus esfuerzos las órdenes religiosas, una de éstas fue la de los franciscanos, 

la cual, como hemos visto anteriormente contaba con experiencias previas en la tarea de 

explorar y  e vangelizar a  o tros pueblos. “ Al a brirse a  p artir d el si glo X VI e l g ran c ampo 

evangelizador de América, los hermanos menores ya tenían una tradición misionera muy 

rica que partía desde su fundador y se extendía a través de la Baja Edad Media”.113 De esta 

forma, las exploraciones en busca de difundir la idea del cristianismo permitieron elaborar 

diversos métodos de conocimiento respecto a otros pueblos en la tarea de evangelización, 

110 Cfr. Vázquez García, Francisco. La invención del racismo. Nacimiento de la biopolítica en España, 1600-1940. Akal.  
Madrid: 2009. 
111 Cfr. Augé: 1982; Moshe Halbertal y Avishai Margalit: 1992; Delumeau: 1989; Muchembled: 2004; Bernand y Gruzinski: 
2009, Tavárez: 1999, 2009 y 2012. 
112 Pastor, Marialba. 2011. p.11. 
113 Rubial. Op. cit. p.22 También se pueden consultar los trabajos de Ricard, 2004; Baudot, 1990 y 2001. 
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de a cuerdo al c ontexto cultural d e l os p ueblos por l os cuales se  f ue e xpandiendo d icho 

pensamiento. “La cristiandad, por primera vez, podía cumplir sus pretensiones universales 

a escala mundial. El Evangelio podía ser llevado a t oda la gente y a t odas las razas. Ahora 

sería posible predicar en todas las lenguas que el hombre hablaba”.114 

 
En su guerra frente a la idolatría en América, los misioneros franciscanos siguieron 

un modelo instaurado en la península hispánica por el año de 1527 en la zona de Navarra, 

para entonces las clasificaciones respecto a otras culturas fueron renovadas con el Tratado 

de las supersticiones y hechicerías elaborado por f ray M artín d e C astañega, am igo y  

compañero de Andrés de Olmos, quien llegó a evangelizar en el llamado “Nuevo Mundo” y 

que a su vez adaptó la obra antes mencionada con su Tratado de hechicerías y sortilegios 

de 1553.115 Ambos franciscanos habían sido alumnos de Juan de Zumárraga, artífice de los 

primeros trabajos de colonización cultural encabezada por la Iglesia Católica en América; 

estos autores seguían la idea establecida en la Biblia frente a la idolatría como eje rector en 

una g uerra “santa” contra l os d iversos e nemigos de su  f e, l os c uales e ncontraron e n 

distintas campañas de extirpación y evangelización. (Ver cuadros 1 y 2) De esta manera: 

 
El tra tamiento simbólico y  físico q ue re cibieron l os “i ndios” a mericanos (como 
todas l as poblaciones e xóticas) n o es  t an d iferente d e l a q ue f ueron o bjeto l os 
campesinos franceses, alemanes, ingleses o  españoles. La Edad Media muestra su 
odio y su negación del campesino; el villano. Si acaso tiene alma es ciertamente un 
alma de segunda clase, como la del indio.116 

 
Existieron distintas formas de aplicar el modelo establecido para hacer frente a la 

idolatría y que, con s us p articularidades, adaptaron algunos e vangelizadores e n los 

diversos c ontextos g eográficos y  c ulturales. Al gunas c aracterísticas q ue p ueden o  n o 

compartir las crónicas evangelizadoras son: 1) Adaptación a d iversos contextos asignando 

nuevos clasificatorios s obre e l te rritorio, l a n aturaleza y  l os i ndígenas; 2) E ntrevistas a 

ancianos y en algunos casos también a estudiantes; 3) Fundación de Conventos, Colegios y 

Universidades; 4 ) E n otro momento con l as c ampañas d e e xtirpación s e ap licaron 

cuestionarios inquisitoriales; 5) La descripción-apropiación en torno a  las imágenes  y los 

símbolos que representan, así como las palabras que los nombran según su forma de ver y 

vivir en el mundo. Además de trabajar en el dominio de las lenguas a través de la 

114 Phelan, J hon. El reino milenario de los franciscanos en el Nuevo Mundo. Tra d. J osefina V ázquez. In stituto d e 
Investigaciones Históricas. UNAM. México: 1972. p. 32. 
115 Respecto a l m odelo f ranciscano y l as i nfluencias e n l a o bra d e f ray B ernardino d e S ahagún s e p ueden co nsultar: L eón 
Portilla: 2007 y 2011, López Austin: 2011, Baudot: 1997 y 2001, Segundo: 2012, y Sanfuentes: 2013. 
116 Rozat, Guy. Indios imaginarios e indios reales. Universidad Veracruzana-INAH. México: 2002. p.31. 
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elaboración d e v ocabularios y  g ramáticas, herramientas q ue s erían u tilizadas e n l os 

territorios ocupados, con ello: 

 
Los f railes l ograron ac ercarse c on m ayor profundidad a v arias l enguas nat ivas y  
someterlas a l a “ prisión d el al fabeto” c on l a i ntención de p roducir “ artes”, 
vocabularios y  textos d octrinales q ue a cercaran l a i nstrucción d e l os re ligiosos 
recién llegados y les ayudaran a predicar entre los naturales.117  

 
De esta forma, los modelos descriptivos aplicados por distintos cronistas sobre las 

costumbres indígenas, especialmente en torno a  la visión de la espiritualidad, renovaron 

una l arga l ucha f rente a  o tros c ultos d e p ueblos n o c ristianos. E n e ste c ontexto, se  

comprenden las palabras de uno de los llamados padres de la Iglesia Católica, Agustín de 

Hipona, que en la introducción al libro VI de su obra “La ciudad de Dios”, escrita entre el 

año 412 y 426 d.C., renovó para su época los argumentos para la confrontación respecto a 

otras espiritualidades: 

 
Me parece que he disputado bastante en estos cinco libros pasados contra los que 
 temerariamente sostienen que por la importancia y comodidad de la vida mortal, y 
por el  goce de los b ienes terrenos, deben adorarse con el  r ito y  adoración que los 
griegos l laman l atría, y  se d ebe únicamente al  solo D ios verdadero, a m uchos y  
falsos dioses, de los cuales la verdad católica evidencia que son simulacros inútiles, 
o e spíritus i nmundos y  p erniciosos d emonios, o  p or l o m enos cri aturas, y  n o e l 
 mismo Creador.118 

 
En otro momento de la historia, uno de los principales pensadores del cristianismo 

católico continuaba e l modelo p ara cl asificar y  j uzgar l os c ultos de  otros pueblos c omo 

seguidores d e “m uchos y  f alsos d ioses”, se ñalando q ue “l a ve rdad c atólica” q ue se  

encuentra e n l a B iblia “evidencia” l o q ue para é l y  su f ilosofía “son si mulacros i nútiles”, 

“espíritus inmundos”, “perniciosos demonios”, todos calificativos despectivos para afirmar 

que so n to do m enos “e l m ismo c reador”, justificando c on su  obra e l p oder i mperial-

religioso, resultado de la unión entre el cristianismo y el imperio romano, recreando la idea 

de una ciudad ideal, alegoría de un mundo moldeado bajo los principios de esta religión. 

“Esta idea del valor compensativo, tan cargada de referencias a la Ciudad de Dios de san 

Agustín, es clarísima en casi todos los franciscanos”.119 

 

117 Alcántara Rojas, Berenice. “Palabras que se tocan, se envuelven y se alejan. La voz del “otro” en algunas obras en náhuatl 
de fray Bernardino de Sahagún”. En Indios, mestizos y españoles. Interculturalidad e historiografía en la Nueva España. 
Danna Levin y Federico Navarrete Linares (coords.) Universidad Autónoma Metropolitana-Unidad Azcapotzalco y UNAM-
Instituto de Investigaciones Históricas. México: 2007. p.115. 
118 Agustín de Hipona. La ciudad de dios. Introducción y notas de Rosa Ma. Marina Sáez. Editorial Gredos. Barcelona: 2007. 
119 Rubial. Op. cit. p.123 y ss. También se puede consultar Phelan. Op. cit. 
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En ese sentido, un re ligioso que utilizó los argumentos renovados por Agustín de 

Hipona p ara d escribir l os c ultos d e o tros p ueblos, pero ap licados al  m undo i ndígena 

americano, dando continuidad a l a m isión evangelizadora de la orden franciscana,120 fue 

fray Bernardino de Sahagún, que en su narrativa estableció una serie de ideas en torno a 

los a ntiguos mexicas, una d e l as c ulturas i ndígenas d el te rritorio renombrado c omo 

América a partir d el s iglo XVI . E sta l abor f ue a mpliamente d esarrollada e n s u Historia 

General de las cosas de Nueva España,121 una d e l as o bras m ás c onsultadas c omo 

herramienta para conocer una parte de la historia del México antiguo, la cual comienza con 

la siguiente afirmación: 

 
 

El m édico n o puede a certadamente aplicar l as m edicinas al  e nfermo s in q ue 
primero conozca de que humor, o de que causa proceda la enfermedad; de manera 
que el buen médico conviene sea docto en el conocimiento de las medicinas y en el 
de las enfermedades [...] y porque, los predicadores y confesores médicos son de las 
ánimas, para curar las enfermedades espirituales conviene que tengan experiencia 
de las medicinas y de las enfermedades espirituales.122 

 
Para e l europeo del siglo XVI la autoridad de un médico, e l trabajo de curar a l as 

personas, a sí como l a i magen m oral q ue re presentaba, e ran f iguras re tóricas u tilizadas 

para justificar la evaluación de un “enfermo”, diagnosticarlo e intentar curarlo. En ese 

sentido, Sahagún transmitió la experiencia de lo que vio como enfermedades del espíritu, 

así como la medicina que se debía aplicar en torno a l a forma de ver y vivir en el mundo 

por p arte d e l as c ulturas i ndígenas. Luego de s eñalar l a p resencia d e l o q ue l lamó 

“enfermedades del espíritu”, el franciscano describe a qué se refiere con ello: 

 
Ni conviene se descuiden los ministros de esta conversión, con decir que entre esta 
gente no hay más pecados que borrachera, hurto y carnalidad, porque otros muchos 
pecados hay entre el los muy más graves y  que t ienen gran necesidad de remedio: 
Los pecados de la idolatría y ritos idolátricos y agüeros, y abusiones y ceremonias 
idolátricas, no son aún perdidos del todo.123  
 
En e stas palabras al erta a l os m inistros e ncargados d e l a e vangelización sobre lo 

que p ara él  eran “enfermedades es pirituales” y  que i dentifica como “pecados”, los cuales 

son prácticas sociales incorrectas desde su pensamiento y moral religiosa. Asimismo, el “no 

120 León Portilla, Miguel. “Memoriales, relaciones, crónicas e historia. Sahagún en la historiografía del XVI”. En El Universo 
de Sahagún. Pasado y presente. Segundo C oloquio 2 008. R omero G alván, R ubén y  Má ynez Pilar, c oordinadores. IIH - 
UNAM. México: 2011.  p.19 Otros autores que retoman la idea de que podría existir una continuidad en el trabajo franciscano 
son: Phelan: 1972, Rubial: 1996 y 20010, López Austin: 2011, Alcántara: 2007, Baudot: 1990, 1997 y 2001, Olivier: 2007 y 
2010, Segundo: 2012, y Sanfuentes: 2013. 
121 Cfr. Introducción a la Historia General, 1988, Josefina García Quintana y Alfredo López Austin. 
122 Sahagún. Op. cit. p.17. 
123 Ibíd. 
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son aún perdidos del todo” manifiesta la tarea que le ocupó durante largo tiempo, al buscar 

diversos “ remedios” e n su ta rea d e e xtirpación frente a  l as “ costumbres” d e l as culturas 

indígenas, con lo cual justificaba, una vez, más la guerra frente a otras culturas, utilizando 

el e ncubrimiento y  l a ap ropiación s obre e l s upuesto pensamiento mexica e n t orno a l o 

sagrado, su s sí mbolos y  ce remonias. E n e se s entido, e l t rabajo d e S ahagún e ra p ensado 

como u na h erramienta “para p redicar c ontra e stas cosas, y  a un para saber si l as h ay, 

menester es de saber cómo las usaban en tiempo de su idolatría, que por falta de no saber 

esto e n n uestra presencia h acen m uchas c osas i dolátricas s in q ue l o e ntendamos”.124 El 

franciscano explica su participación en la empresa colonial al “predicar contra” las acciones 

y formas de pensar de los indígenas, señalando la importancia en describirlas, ya que por 

no saber reconocerlas se siguieron haciendo sin que los europeos se dieran cuenta de ello, 

veamos ahora el por qué y sobre qué escribió: 

 
Pues por qué los ministros del Evangelio que sucederán a los que primero vinieron, 
en l a c ultura d e e sta nu eva v iña d el S eñor no  tengan o casión de q uejarse d e l os 
primeros, por haber dejado a obscuras las cosas de estos naturales de esta Nueva 
España. Yo, f ray B ernardino d e Sahagún, f raile p rofeso d e l a O rden d e N uestro 
Seráfico Padre San Francisco, de la observancia natural de la Villa de Sahagún, en 
Campos, por m andato del m uy R everendo P adre e l P . f ray F rancisco T oral, 
provincial de esta Provincia del Santo Evangelio […] escribí doce libros de las  
cosas d ivinas, o  por mejor d ecir i dolátricas y  h umanas y n aturales d e 
esta Nu eva España: el p rimero de l os c uales tra ta d e l os dioses y  d iosas q ue 
estos naturales adoraban.125 
 
Desde el primer prólogo de su Historia general126 fray Bernardino señaló que uno 

de sus objetivos era escribir sobre las “cosas” observadas en el territorio renombrado como 

la “Nueva España”, es decir, sobre lo que se supone sería la forma de ver y vivir el mundo 

por p arte d e l os a ntiguos m exicas, e stableciendo c on s u n arrativa l as su puestas ideas 

indígenas en torno a lo divino, lo humano y lo natural. Luego de explicar que por mandato 

escribió s u obra, e l f ranciscano d eja ver q ue su  trabajo se ce ntró e n d escribir “l as cosas 

divinas”, para inmediatamente utilizar un adjetivo que resume una tarea de larga duración, 

en la que viejas guerras contras viejos enemigos resurgían en América, señalando que “por 

mejor decir”, las “cosas divinas” de los indígenas son “idolátricas”. 

 
 

124 Ibíd. 
125 Sahagún. Op. cit. p.17. Las negritas son nuestras para remarcar la descripción del fraile sobre el mundo indígena. 
126 En su narrativa la colonización del territorio es trazada sobreponiendo un nombre ligado a su historia, designando una 
nueva identidad al espacio “descubierto”, l lamándolo la Nueva España, a legoría directa para recordar el origen y  f in de la 
empresa impulsada por la Corona española y la Iglesia católica, apropiándose también con su escritura del antiguo Anáhuac. 
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Convencido de su labor misionera observó algunos aspectos sobre la forma de vivir 

y p ensar e l m undo por p arte d e l os i ndígenas c omo “i dolatrías” que d ebía ext irpar, 

comprendiendo esta acción como la idea de “arrancar algo” para que deje de existir; lo cual 

explica el  o bjetivo de l os primeros ev angelizadores, cuyo i maginario se s ostenía 

principalmente en las l lamadas “Sagradas Escrituras”. E n ese s entido,  “ la exp resión que 

con mayor frecuencia aparece en la Biblia para referirse a la idolatría es ‘el culto de otros 

dioses’, a unque e l t ermino r abínico Avoda Zará, que s e traduce c omúnmente c omo 

‘idolatría’, ‘adoración de ídolos’ o ‘falsa idolatría’, significa literalmente culto extraño”.127  A 

través de los años y de sus incursiones por diversas partes del mundo, la orden franciscana 

a l a q ue p ertenecía Sahagún, h abía “ encontrado”, d escrito e  i ntentado e vangelizar a 

diversas c ulturas q ue practicaban c ultos a  s ímbolos sagrados d istintos a  l os suyos. Al 

describir l as f ormas d e ve r y  vi vir p or p arte d e l os a ntiguos m exicas, é stas f ueron 

etiquetadas desde su percepción del mundo utilizando conceptos que generaron una serie 

de clasificatorios coloniales l igados a  la idolatría vi sta previamente en otros pueblos con 

otras costumbres. 

 
El es tereotipo del pagano, construido por la Iglesia católica desde sus orígenes en 
los siglos III y IV, con el fin de consolidar su hegemonía y favorecer la expansión del 
cristianismo, constituyó l a b ase d el e stereotipo d el i ndio, e laborado p or los 
españoles en  el  p roceso d e ev angelización de l os p ueblos a mericanos e n el  s iglo 
XVI.128  

 
De esta forma, comprendemos que para el fraile la idolatría manifestaba el culto a 

otros símbolos sagrados distintos de los suyos, representados con diversas imágenes que 

comprobaban al europeo el supuesto error de los indígenas respecto al culto “verdadero”, 

ya q ue p ara és te s olamente s u d ios p odía s er considerado objeto de culto.129 En e se 

contexto se comprende que: 

 
La crítica de la idolatría se convierte en la crítica de la religión popular, y la lucha en 
un combate contra la imaginación, la superstición y la proyección de las masas del 
mundo propio e n e l d e Di os […] La p rohibición de l a i dolatría e s u n i ntento d e 
prescribir la exclusividad, de trazar el territorio único de un solo Dios. 130  

 
Lo anterior explica por qué, desde las primeras descripciones sobre las costumbres 

indígenas, l a palabra “ ídolos” s ería utilizada p ara d esignar a l as r epresentaciones d e l o 

127 Moshe Halbertal y Avishai Margalit analizan distintos modelos de idolatría en religiones monoteístas en su obra Idolatría. 
Guerras por imágenes: las raíces de un conflicto milenario. Editorial Gedisa. España: 1992. p.15. 
128 Cfr. Pastor: 2011. p.9. 
129 Cfr. Ricard, 2004. 
130 Cfr. Moshe Halbertal y Avishai Margalit. Op. cit. p.17. 
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sagrado, e ncubriendo y  h omogeneizando l os d iversos significados q ue t endrían p ara l as 

culturas invadidas.131 En ese sentido: 

 
Los religiosos, en particular los franciscanos, que pertenecían al movimiento de la 
prerreforma y del humanismo, fueron quienes introdujeron la imagen cristiana en 
México. Este episodio fundador se inauguró con la destrucción de los ídolos, o sea 
con la aniquilación de las imágenes del adversario […] La idoloclastia fue a  t odas 
luces u na m anera d e proseguir y  co nsumar l a c onquista p or otros m edios. E ste 
gesto demostraba una aguda conciencia de la importancia de la imagen en una 
estrategia d e c onquista y d e c olonización, e  i ba acompañado d e u n c onocimiento 
exacto de las capacidades generales de la imagen: ésta podía ser, según los casos, 
una herramienta de la memoria, un instrumento de dominio, un sustituto afectivo o 
un señuelo engañoso.132 

 
Para l os eu ropeos, la ac ción de c reer y  hacer culto a símbolos d e la n aturaleza 

representados en piedra, les llevó a identificar los ceremoniales indígenas como rituales al 

dios o d ioses n o co rrectos, d e a cuerdo a  d escripciones p revias e stablecidas para 

diferenciarse d e l as c ulturas c on c ultos s imilares a l os q ue s e h abían e nfrentado ant es, 

colocándolos automáticamente en el modelo del paganismo conocido previamente. 

 
Aunque con importantes variantes, algunos de los cronistas que describieron la 
religión d e l os m exicas ac udieron al  p asado g recolatino para l levar a c abo 
comparaciones d e todo tipo. Por una p arte, se trataba de of recer a l pú blico culto 
europeo m odelos c onocidos q ue s e plasmaban sobre u na r ealidad aj ena d ifícil d e 
comprender. Se condenaba también la idolatría de los indios equiparándola con la 
de l os a ntiguos g entiles, ta l como lo h abían hecho l os P adres de la I glesia que 
escribieron en contra de las religiones «paganas».133 
 
De e sta m anera, l os d iscursos134 elaborados para t ratar d e e xplicar l o q ue s e 

presentó y  d ifundió c omo u n “ Nuevo M undo”, i ntentaron d escribir, desde su propia 

experiencia y  h erramientas, nuevos t erritorios c on un a v ariedad de pueblos, c ulturas, 

saberes y lenguas hasta entonces desconocidas. 

 
 

131 Cfr. Gruzinky: 2001 y 2006. 
132 Gruzinski, S erge. “ Colonización y g uerra d e i mágenes e n e l M éxico co lonial y  m oderno”. En Revista Internacional de 
Ciencias Sociales. América 1492-1992. Trayectorias históricas y desarrollo. UNESCO. 1992. p.p. 533-545. 
133 En e se s entido, “ Sahagún no f ue e l p rimer c ronista e n r ecurrir a  e ste t ipo de comparaciones, l a e ncontramos 
tempranamente en la  obra de Fernández de O viedo: «a uno tenía [Moctezuma] por dios de la gu erra, como los  ge ntiles a 
Marte; e a otro honraba e sacrificaba como a dios de las aguas, según de los antiguos a Neptuno; otro adoraba por dios del 
viento, s egún d e los  ge ntiles a E olo». T ambién Bartolomé d e L as C asas e n s u Apologética Historia equiparó de  m anera 
sistemática las de idades de l v iejo m undo c on l os di oses a merindios, un m étodo que adoptaron también f ray Juan de  
Torquemada y  A gustin de  V etancourt”. Cfr. G uilhem O livier. “ El p anteón m exica a  la  lu z d el p oliteísmo gr ecolatino: e l 
ejemplo de la obra de fray Bernardino de Sahagún”. En Revista Studi e Materiali di Storia delle Religioni. Vol.76. No.2. Año 
2010. p.389 y ss. 
134 La palabra discurso tiene distintos significados y aplicaciones según el tiempo y el contexto desde el cual sea utilizada. En 
cada relato de la historia, los discursos que la han contado justifican las acciones de un espacio-tiempo particular, de acuerdo 
al pensamiento desde el cual es emitido. Cfr. AML (www.academia.org.mx) y RAE (www.rae.es). 
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Desde su arribo a las playas situadas en la otra orilla del Atlántico, los europeos que 
iniciaron la colonización del “Nuevo Mundo” impusieron el monopolio de su propio 
sistema de comunicación oficial, basado en la preeminencia absoluta de la escritura 
alfabética.135 

 
 
Discurso narrativo y colonización 
 
La colonización cultural del otro y  lo otro, lo no europeo, formó parte fundamental en el 

domino sobre los pueblos invadidos. A partir del siglo XVI, los discursos elaborados para 

explicar l o q ue l os europeos v ieron c omo u n “Nuevo M undo” es tablecieron 

representaciones q ue l o r e-ordenaron y  r e-clasificaron; p rimero c on l a c artografía y  

después co n l a e scritura se  c onstruyó u na n ueva re presentación del m undo. P ara l ograr 

esto, se implementaron diversos mecanismos de colonización, de esta forma, narrar estos 

acontecimientos fue  t ambién un a h erramienta d e i mposición y  jus tificación del n uevo 

orden civilizatorio. Con ello, las narrativas coloniales renovaron la antigua idea en torno a 

que aquella persona que descubre “algo” tiene por consecuencia el derecho de conquista; al 

menos p ara u na parte d el m undo e uropeo, ésta fue u na p arte d e l a j ustificación p ara l a 

expansión d e s u o rden c ivilizatorio.136 La i dea s obre el  “ descubrimiento”137 del te rritorio 

renombrado c omo América y  d e q ue l os ant iguos i ndígenas t ambién h abían s ido 

“descubiertos”, se ha repetido en l as narrativas d e la h istoria h asta nuestros días, 

difundiendo dicha c oncepción de  l a realidad histórica a  t ravés de di versos documentos 

producidos en tiempos y contextos distintos, manteniendo el mismo argumento y sentido 

otorgado desde el siglo XVI.  

 
Como ha sido explicado en diversos estudios críticos sobre este suceso, antes de que 

Cristóbal Colón fuera apoyado en su empresa por la Corona española, éste debió justificar 

lo q ue h asta e se m omento e ra s ólo una i dea que f altaba p robar.138 Sabemos q ue t al 

“descubrimiento” n o su cedió por obra d ivina c omo por muchos años fue  explicado y  

difundido, s in e mbargo, d icha j ustificación e n l a b úsqueda d e u na nu eva r uta r umbo al  

Asia s e c ombinó c on d iversas f uentes d e i nformación d e aq uella é poca, e ntre e llas, u na 

historia, escuchada p or el Al mirante, contada por u n piloto d e b arco c uya nav e h abía 

llegado a  u n t erritorio de sconocido, relato que s e c ompletaba c on las l ecturas m ás 

135 Lienhard. Op. cit. p.14. 
136 La i dea d el s upuesto “ descubrimiento d e A mérica” s e p uede e xplicar co mo e l “encuentro, i nvención o  h allazgo d e u na 
tierra o un mar no descubierto o ignorado”. Cfr. AML; RAE.  
137 Otro significado de la palabra “descubrir”, implica la acción de “manifestar, registrar y hacer patente algo que está tapado 
o cubierto”; puede entenderse como la tarea de “hallar lo que estaba ignorado o escondido, principalmente tierras o mares 
desconocidos”. En ese sentido, el “descubrimiento” de América sería entonces el “hallazgo, encuentro o m anifestación de lo 
que estaba oculto, secreto o era desconocido” hasta ese momento para el mundo occidental. 
138 Cfr. O’ Gorman: 2012, Arrom: 1991, Pastor: 1983, Rabasa: 2009, Rozat: 2002, Sanfuentes: 2013, Zavala: 1972. 
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difundidas e ntre vi ajeros y  e xploradores d el m omento. D e e sta f orma, “l as p rimeras 

apreciaciones s obre l os te rritorios a mericanos e stán c ompuestas tó picamente y  

determinadas por los referentes que Marco Polo, Mendevill y tantos otros viajeros habían 

difundido por la Europa del siglo XVI”.139  

 
Las i deas o tópicos u tilizados e n d iversas n arrativas coloniales j ustificaban q ue 

aquella persona que escribe posee ciertos conocimientos que debe difundir, ofreciendo 

cosas n unca a ntes vi stas n i d escritas.140 Con e llo, se p ropaga l a i dea d e l a “ novedad”, 

imponiéndose d icha acción c omo u na “hazaña” realizada p or  un “ explorador” q ue 

“descubre” y, por lo tanto, buscaría “conquistar” nuevos territorios para obtener o al menos 

aspirar al honor, la fama y la fortuna.141  

 
Entre las nu evas no rmas nar rativas s e h allaban la c onstante c aracterización d e lo 
 inesperado c omo no vedoso, l a e levación d e l as no vedades a l a c ategoría de 
 descubrimiento, y  l a c onversión del d escubrimiento e n u na j ustificación para 
imponer modos de conducta y creencias. En consecuencia, las narraciones de este 
 tipo d e discurso colonial ve rsaban e n última in stancia s obre l a d iscontinuidad, 
sobre las rupturas entre ‘nosotros’ y ‘ellos’ y sobre la necesidad de rellenarlas con el 
 mortero d e l a f e c ristiana y  v olcarlas e n l os m oldes d e l a o rganización p olítica 
 española.142 
 
En l as nar rativas c oloniales l as d escripciones del e spacio, l a nat uraleza y  l as 

culturas i ndígenas i mplicaron t ambién s u f iccionalización, comprendiendo e sta ac ción 

como el  proceso d e reinvención sobre l a realidad d e l os pueblos i ndígenas. D esde l as 

primeras n arraciones s obre l os ‘nuevos’ te rritorios, e l c ronista “n o e stá i nformando si no 

ficcionalizando, de acuerdo con s us propias ideas p reconcebidas, una realidad que no es 

capaz de percibir en términos reales”.143 De esta forma: 

 
Se presenta, de manera inmediata, la dinámica interna del proceso de exploración y 
 colonización d e Am érica; p ero e s s obre e sta presentación donde se a rticula e l 
proceso de significación fundamental que enlaza todos los textos que integran este 
discurso: el de transformación del conquistador, de su percepción de América, y de 
su visión del mundo.144  

 

139 Rodríguez. Conexiones trasatlánticas.  p.157. 
140 En ese sentido, “desde el momento mismo del descubrimiento, Colón no dedicó sus facultades a ver y conocer la realidad 
concreta del Nuevo Mundo sino a seleccionar e interpretar cada uno de sus elementos de modo que l e f uera posible 
identificar las tierras recién descubiertas con el modelo imaginario de las que él estaba destinado a descubrir”. Cfr. Pastor, 
Beatriz. Discurso narrativo de la Conquista de América. Ediciones Casa de las Américas. Cuba: 1983. p.46. 
141 Cfr. Pastor: 1983; Dussel: 2008; Leonard: 2006 y Rodríguez: 2010. 
142 Klor de  A lva, J orge. “El discurso nahua y  la apropiación de lo europeo”. E n De palabra y obra en el Nuevo Mundo. 1. 
Imágenes Interétnicas. Miguel León-Portilla et al. (editores). Siglo XXI. Madrid 1992. p.341 y ss. 
143 Cfr. Beatriz Pastor, 1983. p.52. 
144 Pastor. Op. cit. p.9. 
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Existen diversas características propias de los relatos elaborados a lo largo de 300 

años d e c olonización o ficial, d ichos t extos d an c uenta d e d iscursos nar rativos d e l a 

conquista, d el f racaso y  d e l a r ebelión. E l anál isis de l os discursos c oloniales b ajo e stas 

categorías permite re conocer y  u bicar a  c ada a utor d esde su c ontexto y  o bjetivos 

particulares a l describir el mundo invadido, justificando su  labor colonizadora.145 En es e 

sentido, se comprende que desde el  inicio de la exploración y colonización de la América 

antigua, mitos y leyendas, con otros orígenes, permearon sus crónicas, exportando sueños 

y a spiraciones, a sí c omo m iedos y  f icciones, e lementos c ulturales a jenos a  l os d iversos 

contextos con los que se “encontraron” los europeos.  

 
Navegantes y  exp loradores l levaron a  l as regiones q ue h abían d escubierto l as 
creencias d e l a E dad M edia, p or l as cuales e staban d ominados; de ah í que e stos 
argonautas regresasen con noticias de islas misteriosas habitadas por amazonas y 
de positivas indicaciones de la proximidad del paraíso terrenal. Y los nuevos mapas 
del e ngrandecido m undo e staban ornados d e s ignos c artográficos q ue r evelaban 
curiosas a nomalías; f iguras d e e xtrañas bestias y d e h ombres cuya e xistencia e ra 
presumible, a parecían r egadas e n l os anc hurosos e spacios i nexplorados de m ar y  
tierra.146 

 
En es te c ontexto, en e l que anal ogías y  s ímbolos i mportados d esde e l i maginario 

occidental inundaron las narraciones respecto a América, comprendemos que la 

construcción d e l a i dea e n to rno a l supuesto d escubrimiento f ormó parte d el re lato d e 

quien se coloca en el papel de descubridor, en este caso el europeo, que “descubre” para sí 

mismo y  su  m undo u n te rritorio y  c ulturas q ue h asta e se m omento d esconocía p or 

completo, i nstrumentalizando a sí l a n ueva re alidad e n f avor d e su s i ntereses. De es ta 

forma, la aparición de América: 

 
Ensanchaba l os c onfines d el m undo h asta e ntonces c onocido, d esmoronaba t odo 
un repertorio de ideas caducas, actualizaba el debate sobre el origen y la dignidad 
del hombre e impelía nuevas y audaces formulaciones filosóficas. También, puesto 
que es e había s ido e l objetivo p rimordial d el v iaje, s entaba l as bases p ara e l 
establecimiento de uno de los imperios más dilatados y  opulentos que registra l a 
historia. 147  

 
Analizando e l d iscurso y  c ontenido d e l as p rimeras c rónicas d e l os e uropeos 

podemos en contrar q ue “ generalmente d escriben n umerosos en cuentros b élicos, 

encuentros que se presentan como amparados por una misión espiritual. Aunque se trate 

de e mpresas d e d escubrimiento, l as i ncursiones por e l Nuevo Mundo son, sobre t odo, 

145 Ibíd. 
146 Leonard, Irving. Los libros del conquistador. Fondo de Cultura Económica. México: 2006. p.89. 
147 Cfr. Imaginación del Nuevo Mundo. José Juan Arrom. Siglo XXI Editores. México: 1991. p. 19. 

51 
 

                                                 



empresas d e apropiación”.148 En ese s entido, u na invasión puede ser explicada d e varias 

formas y bajo diversas c ircunstancias, dependiendo el contexto desde e l cual se  emita e l 

discurso y de acuerdo a las vivencias, una de las muchas explicaciones sobre su significado 

señala q ue es  la acción d e “ irrumpir, e ntrar p or l a f uerza” y  “ ocupar ano rmal o  

irregularmente un lugar”,149 lo cual sucedió en el extenso territorio americano, reflejándose 

también en  l as n arraciones r especto a  d icho s uceso, veamos u n ej emplo d e el lo en  l a 

narrativa de fray Bernardino de Sahagún: 

 
Aprovechará m ucho toda e sta o bra p ara conocer el qu ilate d e esta g ente 
mexicana, e l c ual aú n no  s e ha c onocido, porque vino s obre el los a quella 
maldición que Jeremías de parte de Dios fulminó contra Judea y Jerusalén, 
diciendo: “yo h are q ue ve nga so bre v osotros, y o traeré contra v osotros u na 
gente muy de lejos, gente muy robusta y esforzada, gente muy antigua y  
diestra en el pelear, gente cuyo lenguaje no entenderéis ni jamás oísteis su 
manera de hablar; toda gente fuerte y animosa, codiciosisíma de matar.  
Esta g ente os desturirá a vosotros y a vuestras mujeres e hijos, y  t odo 
cuanto poseéis, y destruirá a todos vuestros pueblos y edificios”. Esto a la 
letra ha acontecido a estos indios con l os e spañoles: fueron t an 
atropellados y destruidos ellos y todas sus cosas, que ninguna apariencia les 
quedó de lo que eran antes.150 

 
En e stas l íneas “ para c onocer e l q uilate d e e sta g ente m exicana”, el f ranciscano 

construye una relación analógica de lo que sucedió a p artir de la guerra de invasión y sus 

consecuencias, suceso que explica remontándose a otro evento de su propia historia como 

una “maldición” de parte de su Dios, contando así con el amparo del poder divino. 

Jeremías y la sentencia que supuestamente acabó con Judea y Jerusalén en otros tiempos, 

reapareció e n A mérica p ara j ustificar desde el imaginario p olítico-religioso del 

evangelizador l a g uerra e n c ontra d e l os i ndígenas.151 De e sta m anera, “ en l a l ógica d el 

texto, l os c onquistadores a ctúan por v oluntad d ivina y  e stán g uiados por l a P rovidencia 

para llevar el cristianismo al lugar ocupado por la idolatría. En este viaje, lo inesperado se 

confunde con lo terrible y de esta manera se justifica la apropiación violenta”.152 Todos los 

relatos de viaje tienen un hilo de sustento en la violencia,153 justificada como herramienta 

148 Cfr. Conexiones trasatlánticas. Viajes medievales y crónicas de la conquista de América. Jimena N. Rodríguez. El Colegio 
de México. México: 2010. p.73. 
149 Cfr. AML y RAE. 
150 Sahagún. Op. cit. p.18. 
151 Guy Rozat ha demostrado cómo los relatos de la llamada “conquista” repiten párrafos y modelos al narrar la caída de estas 
ciudades en las que la historia e imaginario del europeo estarían presentes al describir analógicamente los nuevos territorios. 
Cfr. Indios imaginarios e indios reales en los relatos de la conquista de México. Universidad Veracruzana-INAH. México: 
2002. 
152 Jimena N. Rodríguez. Conexiones trasatlánticas. Viajes medievales y crónicas de la conquista de América. El Colegio de 
México. México: 2010. p.184-185. 
153 Cfr. Pagden (1982), María Jesús Benites (2004) y Assmann (2014). 
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en la g uerra de invasión y luego e n la colonización d e los territorios ocupados. Desde e l 

terreno religioso y político la guerra será justa debido a que para la Corona española: 

 
Los príncipes no sólo tienen autoridad sobre sus súbditos, sino también 
sobre los extraños para obligarlos a  que se  abstengan de hacer injurias, y  esto 
por derecho de gentes y en virtud de la autoridad de todo el orbe. Y aun parece 
que por derecho natural, pues, de otro modo, el mundo no podría subsistir 
si no hubiese quienes tuvieran autoridad y fuerza para intimidar a l os 
malos y reprimirlos.154 
La idea de luchar contra los “malos” y reprimirlos justificaba en el pensamiento de 

los e uropeos su  t rabajo, q ue, en s u p apel d e j uez y  parte en e l caso am ericano, contaba 

también c on la v enia de su Dios a través del Papa e n turno, quien les había o torgado el 

permiso de combatir a los pueblos que profesaran cultos “incorrectos”, teniendo como 

consecuencia la tarea de evangelizarlos, por eso los pueblos indígenas fueron “atropellados 

y destruidos” junto con “todas sus cosas”. De esta m anera, “la consecuencia y, al mismo 

tiempo, la condición lógica de la leyenda heroica de la conquista es la definición negativa 

del americano, en primer lugar como ser bestial y naturaleza sin nombre, a c ontinuación, 

como existencia poseída por las fuerzas infernales”.155 En ese sentido: 

 
Salvar almas, sacarlas de la noche del paganismo, fue la justificación ideológica de 
la e mpresa, y a av alada por e l p apa A lejandro VI  en s u c élebre B ula d e mayo d e 
1493. El criterio de la Guerra Justa y los delirios del Santo Oficio no fueron más que 
corolarios d e este formulismo, d irigido a  reducir a l indio a un vasallaje espiritual 
que afirmara la relación de dominio.156  

 
Desde entonces América, fue un territorio re-simbolizado a partir de la percepción y 

descripción de los diversos personajes que representaban el nuevo modelo civilizatorio. De 

esta manera, contamos con los relatos de los primeros “exploradores”, luego vendrían las 

narraciones de los soldados “conquistadores”, los evangelizadores y los funcionarios, todos 

al servicio de la misma empresa colonial.157  

 
Si consideramos el tiempo del descubrimiento del Nuevo Mundo observamos que el 
 discurso de la Historia proveniente del colonizador, es un discurso que se impone 
por la  fuerza y la escritura, es decir, una imposición por la fuerza institucional de 
una lengua escrita, con gramática, que trae consigo una memoria, la memoria del 
colonizador.158  

 

154 Francisco de Vitoria. Op. cit. p. 121 y 122. 
155 Subirats. Op. cit. p.70. 
156 Colombres, Adolfo. La colonización cultural de la América indígena. Ediciones del Sol. Argentina: 2004. p.38. 
157 Según Jimena N. Rodríguez, “ las crónicas de la Conquista son también relatos de un grupo de viajes y  v iajeros por un 
mundo d esconocido p ara e l e uropeo. E l co nocimiento d e e se m undo fue p aulatino. S e tr ató d e u n la rgo p roceso d e 
exploración y apropiación de territorios donde las especulaciones fueron moneda cotidiana durante muchos años”. Op. Cit. 
p.95. 
158 Mariani, Bethania. Colonizazao Lingüística. Editorial Pontes. Brasil: 2004. p. 23 y 24. 
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Para e ntonces l a Corona española v islumbraba l a e xpansión d e s u p oder, 

amparados en una serie de “conquistas” previas y con el auspicio de su fe y religiosidad. De 

esta manera, los discursos plasmados en las crónicas coloniales justificaron la imposición 

del nuevo o rden c ivilizatorio, l uego d e q ue una parte d el mundo europeo “descubrió”, 

invadió y colonizó la América a ntigua. Así, “dotado de  t remendo coraje, de  p oderosa 

imaginación y  d e f anatismo r eligioso, e mbriagado d e tri unfo p or su s r ecientes vi ctorias 

contra los infieles mahometanos, el conquistador fue el vehículo señalado para dominar un 

nuevo mundo e iniciar la occidentalización del globo”.159 

 
 
Herramientas retóricas en la descripción y apropiación del “Nuevo Mundo” 
 
Como v enimos anal izando, u na herramienta de p enetración c ultural al  d escribir l os 

territorios o cupados f ue l a e scritura, l a c ual a  su  ve z u tilizó d istintos e lementos d e l a 

retórica,160 que p uede s er comprendida como e l “ arte d e b ien d ecir, d e dar al  l enguaje 

escrito o hablado eficacia bastante para deleitar, persuadir o conmover”.161 En ese sentido, 

fray Bernardino de Sahagún tuvo acercamiento a distintas formas de explicarla y aplicarla 

durante s u f ormación e n l a U niversidad de S alamanca, ya q ue para s u t rabajo 

evangelizador e laboró s ermones y  nar raciones e n l os q ue o cupó distintas f órmulas 

retóricas. Los tratados y  manuales a  los que tuvo acceso para después emplearlos en sus 

narraciones d istinguían tre s g éneros l iterarios b ásicos: e l judicial, el d eliberativo y  el  

demostrativo. En e l c aso d e l a p enínsula h ispánica l os m anuales d el s iglo XV y  XV I 

sustentaban su narrativa en éste último género, llamado también epidíctico, el cual: 

 
Se u sa p ara al abar o v ituperear a u na p ersona o  a u n h echo. E ste género e s 
moralizante pues tiene como objetivo resaltar la estima o desestima de alguien o de 
algo. Para lograr cumplir con su intención está obligado a magnificar aquello que se 
cuenta. Si alguien era bueno se exagerará y se dirá que era superlativamente bueno; 
si a lguien e ra m alo se demostrará q ue e ra s uperlativamente m alo. L os c ronistas 
escriben bajo este género. Por eso las crónicas tiene como prioridad moralizar, esto 
es, alabar o vituperear.162  

 
En la apropiación de los nuevos territorios, seres y culturas americanas, las crónicas 

coloniales retomaron al gunos e lementos e stablecidos p or l os m anuales d e r etórica, l os 

cuales s e d ividían tradicionalmente e n c inco p artes: i nvención, d isposición, e locución, 

159 Leonard, Irving. Los libros del conquistador. Fondo de Cultura Económica. México: 2006. p.59. 
160 Para nuestro análisis en torno a la retórica en la crónica evangelizadora, seguimos la propuesta desarrollada por Alfonso 
Mendiola e n e l l ibro: “ Retórica, comunicación y realidad. La construcción retórica de las batallas en las crónicas de la 
conquista”, p ublicado p or l a Universidad I beroamericana. M éxico: 2 003. T ambién se p uede co nsultar d el m ismo a utor: 
“Bernal Díaz del Castillo: verdad romanesca y verdad historiográfica”. Universidad Iberoamericana. México: 2010. 
161 Cfr. AML y RAE. 
162 Cfr. Mendiola. Op. cit. p.196. 
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memoria y  ac ción.163 De e stas figuras, e ncontramos al gunos e jemplos e n l a nar rativa d e 

Sahagún, c omenzando con l a l lamada i nvención, l a c ual se r efiere a l l ugar d onde s e 

encuentra l a i nformación ne cesaria p ara d esarrollar e l t ema, en ese s entido “significa 

descubrir d entro de l a t radición l o q ue se h a dicho s obre a quello q ue s e d esea h ablar o 

escribir”,164 esto implicaba para el cronista religioso sostener su verdad en otras “verdades” 

establecidas previamente por los profetas y doctores de la Iglesia Católica, pero sobre todo 

en la Biblia. 

 
En su narrativa el franciscano se ocupa de la disposición del texto, la cual se refiere 

al o rden que s e d ará al  c onjunto d e la i nformación. E n ese s entido, e l d iscurso se p uede 

componer de cuatro partes: exordio, narración, argumentación y peroración. En el caso de 

la Historia general, ésta comienza c omo d ebía, con e l l lamado exordio, que funciona de 

diversas maneras: “una d e las f ormas de exordio más u sadas por los cronistas es la que 

busca ganar la benevolencia del lector”.165 En la obra que venimos analizando, la narrativa 

estaba d irigida a distintos l ectores, y a q ue e n diversos m omentos s e pueden a preciar 

distintas f iguras del lenguaje escrito para dirigirse a  las autoridades regias y  eclesiales, a 

futuros evangelizadores y a los indígenas en vías de colonización.  

 
Un primer exordio es la carta dedicatoria a fray Rodrigo de Sequera, predicador de 

los f railes m enores y  C omisario Ge neral, q uien “tu vo a  b ien re scatar” d el o lvido y  l a 

censura el trabajo del franciscano. Más adelante, en el primer prólogo, Sahagún señala que 

su labor es realizada para que “los ministros del Evangelio que sucederán a los que primero 

vinieron, en la cultura de esta nueva viña del Señor no tengan ocasión de quejarse de los 

primeros, p or h aber d ejado a  o bscuras l as cosas de e stos n aturales d e e sta N ueva 

España”.166 Con es ta exp licación el  m édico d e l as almas se ñala q ue su  n arrativa e staba 

enfocada e n e vitar e l e ngaño d e s u ant iguo e nemigo, el d emonio, a demás d e m anifestar 

que c on e sta información l os f uturos e vangelizadores no  e starían “ a obscuras” por l os 

territorios que debían colonizar, concibiendo su trabajo “como una red barredera para 

sacar a luz todos los vocablos de esta lengua, con sus propias y metafóricas significaciones, 

y t odas sus m aneras de h ablar, y  l as más de s us ant iguallas b uenas y  m alas”,167 

herramienta para conocer la lengua indígena traducida e interpretada desde el filtro 

cristiano para describir a los mexicas. 

163 Ibíd. p.163 a 193. 
164 Ibíd. p.188. 
165 Cfr. Mendiola: 2003. 
166 Sahagún. Op. cit. p.17. 
167 Ibíd. p.18. 
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Siguiendo con nuestro anál isis, centrémonos ahora en l a narración, espacio en el 

que s e c uentan los h echos s ucedidos, exponiéndolos en  t érminos c omprensibles p ara los 

probables l ectores, l o cual significaba que se d ebían utilizar elementos descriptivos 

conocidos e n s u contexto cr istiano-hispano-imperial, con el  o bjetivo de q ue l o 

comprendieran. En ese sentido, el franciscano “inspirado en las enciclopedias clásicas, ideó 

una hermenéutica ad hoc basada en la utilización de la lengua náhuatl y del viejo concepto 

griego d e anal ogía, herramienta u niversal del p ensamiento para c omprender l o 

desconocido”.168 Veamos unos fragmentos en los que Sahagún describe algunos territorios 

y culturas de la llamada “Nueva España” en los que utiliza diversas analogías:  

 
Esta célebre y gran ciudad de Tula, muy rica y decente, muy sabia y muy esforzada, 
tuvo l a a dversa f ortuna d e T roya […] Los c hololtecas q ue s on l os q ue d e el la s e 
escaparon, h an tenido l a sucesión d e l os r omanos […] Muchos a ños d espués l os 
mexicanos ed ificaron la ciudad d e México, que es otra Venecia y ellos en saber y 
policía s on o tros venecianos [ …] Los t laxcaltecas p arecen haber sucedido en  l a 
fortuna de los cartaginenses.169 

 
Para i ntentar e xplicarse e l m undo i ndígena, el c ronista u tilizó f iguras narrativas 

que l e p ermitieron e nmarcar a  l as culturas no e uropeas e n m odelos clasificatorios 

establecidos frente a otros pueblos. De esta forma, según el franciscano, Tula habría tenido 

“la a dversa f ortuna d e Troya”, l os chololtecas habrían e stablecido “l a sucesión d e l os 

romanos”, l os m exicas h abrían e dificado u na c iudad y  organización s imilar a  “ otra 

Venencia”, y los tlaxcaltecas habrían sido vistos como otro pueblo conocido por el europeo, 

los cartaginenses. En su narración, utiliza distintas analogías que le ayudaron a r elatar, al 

mismo t iempo, l a g randeza y  l a c aída d e al gunas c ulturas i ndígenas, u tilizando l a 

comparación e ntre l as historias c onocidas del “vi ejo m undo” con l as que S ahagún f ue 

describiendo, cl asificando y  e ncasillando. Luego de  e stablecer l a i dentificación de  l a 

idolatría en el mundo indígena, utilizó el método de la disputa aprendida de los manuales 

de o ratoria y  re tórica, con l o c ual p odía c onfrontar l as c ostumbres i ndígenas, y a q ue el 

franciscano conocía: 

 
Todas las formas de diálogos y las apreció mucho. Sin embargo, la tipología se hizo 
más p recisa, y  e ntre v arias c lases d e d iálogos, u na se  vo lvió s obresaliente, l a 

168 Ascención Hernández. “Analogía y antropología: la arquitectura de la Historia General de las cosas de Nueva España”. En 
El Universo de Sahagún. Pasado y presente. Coloquio 2005. R omero G alván, Rubén y  Máynez Pilar, coordinadores. I IH-
UNAM. México: 2007. p.58. 
169 Sahagún. Op. cit. p.19. 
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podemos llamar “disputa” (disputatio). [En la cual] un maestro afrenta objeciones 
que refuta una tras otra, hasta llegar a convencer al auditorio.170 

 
La anterior fórmula es clave para comprender la forma en que Sahagún se relaciona 

y t rata a  l os indígenas, desde s u percepción de  l a r egla franciscana c omo u n t utor, un 

maestro. En esa misma lógica, escribe los textos doctrinales traducidos a la lengua náhuatl 

utilizando modos indígenas conocidos como huehuetlahtolli, los cuales también fueron re-

escritos e n g ran parte por e l f raile, traspolando al gunos i deas cristianas al  s upuesto 

pensamiento indígena atribuido a los antiguos mexicas, como analizaremos más adelante.  

De e sta fo rma, s iguiendo l os m anuales d e r etórica, la nar ración d el f raile d esarrolla l os 

argumentos respecto a cómo debía ser comprendida la situación descrita. En ese sentido, 

sobre cómo debía explicarse la supuesta “confusión” de los indígenas en torno a los cultos 

“incorrectos” fray Bernardino señaló que: 

 
Es c ierto, cosa d e g rande a dmiración q ue h aya n uestro señor D ios ta ntos si glos 
ocultado una se lva d e tantas g entes i dólatras, cu yos f rutos ubérrimos s ólo e l 
demonio lo ha cogido, y en el fuego infernal los tiene atesorados: ni puedo creer que 
la Iglesia de Dios no sea próspera donde la sinagoga de Satanás tanta prosperidad 
ha t enido, c onforme aq uello d e S an P ablo: a bundará l a g racia ad onde abundó e l 
delito.171 

 
En este párrafo, el franciscano clasificó a l os territorios y las culturas de la antigua 

América como “una selva de tantas gentes idólatras”, en la que los frutos generados de los 

cultos a otros símbolos “sólo el demonio los ha cogido”, por lo cual no podía concebir que 

la Iglesia Católica “no sea próspera”, recordando las palabras de la llamada Epístola a los 

Romanos contenida en el Nuevo Testamento, la cual ha sido atribuida a otro de los pilares 

del pensamiento católico: Pablo de Tarso, que en su momento habló a los habitantes de la 

ciudad de Roma anunciando el nuevo evangelio. De esta manera, frente a los cultos ajenos 

al c ristianismo se r enovó en  A mérica a quello d e q ue “donde a bundó el  pecado 

sobreabundó l a g racia”;172 al p arecer S ahagún es peraba q ue en  d onde él  observaba q ue 

abundaba e l p ecado d e l a i dolatría y  e l e ngaño d e l os “ demonios”, prosperaría su  

Evangelio. 

 
El choque de cosmovisiones y la imposición de un pensamiento que no escuchó al 

otro terminó imponiendo una historia sesgada, un discurso con palabras e imágenes que se 

establecieron como verdad a través de las narrativas del nuevo mundo colonial. En la obra 

170 Cfr. Dehouve, Daniéle. Un diálogo de sordos: los Coloquios de Sahagún. Estudios de Cultura Náhuatl. Vol.33. UNAM-
IIH. 2002. p.192. 
171 Sahagún. Op. cit. p.19. 
172 Biblia. Op. cit. Romanos 5:20 

57 
 

                                                 



del f ranciscano “e l l enguaje d e l o vi ejo e s a sí i nventado como c ódigo para i nterpretar l a 

vida cotidiana y  desenmascarar l a c ontinuación d e l as c reencias paganas. E n último 

término, la enciclopedia d e S ahagún construye u n ar senal p ara f uturas batallas contra e l 

demonio”.173 De esta forma, comprendemos que para combatir las costumbres que vio 

como prácticas de la “idolatría” fray Bernardino escribió que: 

 
Para ap licar c onveniblemente a c ada e nfermedad l a m edicina contraria, l os 
predicadores y confesores médicos son de las ánimas, para curar las enfermedades 
espirituales c onviene t engan e xperiencia e n l as medicinas y  e n l as e nfermedades 
espirituales: el predicador de los vicios de la república, para enderezar contra ellos  
su doctrina; y el confesor, para saber preguntar lo que conviene y entender lo que 
dijesen tocante a su o ficio, conviene mucho que s epan lo necesario para ej ercitar 
sus oficios.174 

 
En e sta p arte d e s u nar rativa S ahagún j ustifica la i mposición d e u n nu evo o rden 

social al reiterar que el mundo indígena se sustenta en lo que su filosofía juzga como 

“enfermedades espirituales” o  “vicios”. El enfermo, que en este caso es  el pueblo mexica, 

fue v alorado y  j uzgado p or un m édico a utorizado por sí m ismo, su dios y  su B iblia, 

estableciendo un diagnóstico, justificando su labor para intentar “enderezar su doctrina” e 

imponer u n nuevo orden d el mundo. Las nar rativas e vangelizadoras m anifiestan en e l 

cuerpo de su propio discurso los objetivos para el establecimiento de un nuevo modelo de 

dominio colonial. De esta forma, se explica el contenido de las siguientes palabras: 

 
Pues no son menos hábiles para nuestro cristianismo sino en él debidamente fueran 
cultivados; cierto, parece que en estos nuestros tiempos, y en estas tierras y con esta 
gente, ha querido Nuestro Señor Dios restituir a la Iglesia lo que el demonio la ha 
robado (en) I nglaterra, Alemania y Francia, en Asia y Palestina, de lo cual 
quedamos muy obligados de dar gracias a  Nuestros Señor y  trabajar f ielmente en 
esta su Nueva España.175 
 
Para l ograr l o a nterior, las d escripciones y  c lasificaciones e stablecidas e n l as 

narrativas e vangelizadoras f ueron c lave p ara l a j ustificación d e l a g uerra f rente a l as 

culturas indígenas, dando gracias a  su Dios por “restituir” e l poder político-religioso que 

venían perdiendo en el “Viejo Mundo”, ante lo cual Sahagún y todos aquellos que formaron 

parte de esta tarea quedaron obligados a “trabajar fielmente”. 

 
 

173 En ese sentido, siguiendo la idea de Michel de Certeau para analizar la economía escritural del renacimiento, José Rabasa 
amplía el análisis de las narrativas coloniales en la invención de América. Cfr. José Rabasa. De la invención de América. La 
historiografía española y la formación del eurocentrismo. Universidad Iberoamericana. México: 2009. p.185. 
174 Sahagún. Op. cit. p.17. 
175 Sahagún. Op. cit. p.20. 
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Tanto la intención de convertir al infiel como el deseo de la Cristiandad occidental 
de lograr un dominio político y religioso universal, eran dos móviles importantes a 
la hora de luchar contra el infiel y el querer someterlo a los dominios de la esfera 
occidental. E n u n m undo i mbuido d el e spíritu r eligioso y  s ensible al  mandato 
divino de propagar la fe por todos los rincones del orbe, muchos europeos veían en 
las e xpediciones u ltramarinas u na o portunidad d e c umplir c on la m isión 
evangélica.176 

 
El encubrimiento y re-invención de América formaron parte del discurso ideológico 

del e uropeo para hacer u na g uerra d e i nvasión q ue p ermitió c onvertir l os te rritorios 

ocupados en la mina de tierras, almas y oro que sostienen, desde entonces, un sistema de 

organización basado e n l a e xplotación, j ustificado c on a rgumentos j urídicos y  religiosos. 

En ese sentido, “la escritura corresponde a la vez a una práctica político-religiosa (la toma 

de p osesión c on v istas a s u e vangelización) y  a o tra jurídica o n otarial ( dar f e de l as 

responsabilidades i ndividuales implicadas)”.177 En e l c aso de l as nar raciones d e l a 

colonización sobre l o q ue supuestamente f ueron l as a ntiguas c ulturas americanas, l os 

discursos f ormulados re tomaron y  d escribieron l os e lementos q ue se rvían a  su s f ines, 

utilizando distintos elementos retóricos al narrar un exceso de lo negativo para afirmar y 

sobreponer lo positivo como veremos con nuestro análisis.  

 
Así, “la f orma d el d iscurso y  l a nat uraleza d e la t ransformación d e l a realidad 

proyectan una imagen del Nuevo Mundo que constituye la base imaginaria sobre la cual se 

desarrollará el proceso de depredación, exploración y degradación”.178 De esta manera, las 

imágenes y  l as p alabras i ndígenas f ueron e ncubiertas y  r esignificadas c omo parte d e l a 

empresa de colonización, lo cual se puede encontrar en el análisis a las diferentes crónicas 

escritas p or l os e uropeos, d onde se  advierte el sobre-posicionamiento d e l os m oldes 

cristianos utilizados al describir las antiguas culturas de América, como veremos en el 

siguiente apartado. 

 

176 Sanfuentes. Op. cit. p.56. 
177 Lienhard, Martin. La voz y su huella. Ediciones Casa Juan Pablos. Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas, UNICACH. 
México: 2003. p.46. 
178 Pastor, Beatriz. p. 106 y 107. 
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Cuadro 1. Antecedentes y Modelos contra la idolatría 
 
La Biblia 
 

Diez mandamientos  
 

Y habló Dios to esto, diciendo: Yo soy Yavé tu Dios, que te saqué de la 
tierra de Egipto, de la casa de la servidumbre. No tendrás otro Dios 
que a mí. No te harás esculturas ni imagen alguna de lo que hay 
en los altos de los cielos, ni de lo que hay abajo sobre la tierra, 
ni de lo que hay en las aguas debajo de la tierra. No te postrarás 
ante ellas, y no las servirás. (Éxodo 20) 

Jeremías   
profeta hebreo 
550-585 a.C.  

Maldición q ue J eremías d e parte d e D ios emitió 
contra Judea y Jerusalem.  

 

“Vosotros habéis visto todos los males que yo he traído sobre Jerusalén y 
sobre todas las ciudades de Judá, desiertas hoy, sin que nadie las habite, 
por las iniquidades que cometieron, provocando mi ira y yéndose a 
ofrecer incienso a los dioses ajenos, que no conocían ni ellos ni sus 
padres. Yo os mandé repetidamente a mis siervos, los profetas, 
diciéndoos: No hagáis esas abominaciones que detesto. Y no 
obedecieron ni me dieron oídos, convirtiéndose de sus 
maldades y dejando de ofrecer incienso a los dioses ajenos. Y 
estalló mi cólera y se encendió mi furor sobre las ciudades de 
Judá y en las plazas de Jerusalén, convertidas en desierto y 
devastación, como están hoy”. (Jeremías 44) 

Eusebio de Cesárea   
padre d e la  h istoria d e la  
Iglesia  
 
275-339  a.C. 
Historia Ecclesiae 
Resimboliza al Sol y Jesús 

Constantino 
emperador romano 
 
313 E dicto d e M ilán q ue ot orga li bertad d e c ulto 
para cristianos 
325  Convoca a Nicea I 
 

Teodosio 
emperador romano 
 
380  Edicto de Tesalónica 
Cristianismo religión oficial del Imperio  
Lucha c ontra p aganismo en  E gipto y  
Siria   
No culto a animales, No sacrificios   
Catecismo de Nicea I como norma  

Flavio Josefo 
historiador judío fariseo 
37 d.C. 
Textos: “ La g uerra de l os 
judíos”; “ Antigüedades 
judías” y “Contra Apión” 
Participa en  r ebelión d e l os 
judíos contra los romanos. 
Su obra f ue p ublicada e n l a 
época d e la r eina Isabel e n 
1511, p or l o q ue f ue leído p or 
algunos colonizadores. 

Agustín de Hipona 
354 / Padre y santo de la Iglesia 
 
La ciudad de Dios contra los paganos (22 libros) escritos entre 412 y 426 
- Justifica el poder imperial-religioso 
- Ciudad-Mundo moldeada 
- Guerra justa 

Acuerdos conciliares con relación a la idolatría 
Concilio de Jerusalén 49 d.C.  
Nicea II  Se da lucha contra iconoclastas    III Concilio de Efeso   
Trento 1545-1563  
Ver: Orígenes 
 

Malleus Maleficarum  (Martillo de las brujas). Caza de brujas / Editado 
en Alemania (1487). Escrito por dos dominicos inquisidores. 

Otros textos antecedentes: Directorium Inquisitorium  (1376) y Fornicarus 
(1435) Manual y  autoridad para la Inquisición, utilizado de la mitad del siglo 
XVI a mitad del siglo XVII, por jueces, magistrados y sacerdotes. 
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Cuadro 2. Extirpación de las idolatrías en México 
 

Antecedentes en Península Ibérica Antecedentes en México Antecedentes en 
Centroamérica 

fray Martín de Castañega 
Predicador del Santo Oficio 
 
1527  “T ratado d e l as 
supersticiones y hechicerías” 
Campaña de la Inquisición de 
Logroño /  región de Navarra 
 
Amigo y  co mpañero de  
estudios de Olmos 

fray Pedro Ciruelo 
1538 
 
“Reprobación  de las supersticiones y hechicerías” 

fray T oribio de B enavente 
Motolinia 
1541 
 
fray Jerónimo de Alcalá 
1543 
 
Michoacán  / Tarascos 

fray Francisco de Bobadilla 
1528 
 
Nicaraos 
 

México 
autor obra contenido texto 

 
fray Andrés de Olmos 
 
Participa e n e xtirpación d e 
brujería en Vizcaya en 1527. 
 
Viaja al  N uevo M undo b ajo 
las órdenes de Zumárraga. 

 
Tratado de  h echicerías y  
sortilegios 
 
1553 

 
Hechicerías / c onjuros / a busiones / 
supersticiones /  VICIOS / h erejías / 
Infidelidad por intención (pecado m ortal /  
pecado de herejía)  tentaciones (pecado venial) 
ignorancia (establecido c omo p ecado p or S an 
Agustín) 
 

 
- Dios muestra claro al obrero de su viña a 
arrancar p rimero l as m alas y erbas d e los 
vicios, h erejías, h echicerías y  a busiones y  
supersticiones y  d espués a  p lantar l as 
virtudes. 
 
- Sabréis q ue h ace y a, m ucho t iempo, d e 
cuando los abuelos, el Diablo penetraba en 
una piedra, en un palo en una persona que 
servía d e i ntermediario, p ara h ablar, p ara 
engañar mucho. 

fray B ernardino de  
Sahagún 
 
 

Historia de  l as c osas de  
Nueva España 
(divinas-idolátricas /  h umanas /  
naturales) 
 
1558 

Pecados /  i dolatría /  r itos i dolátricos /  
supersticiones agüeros / abusiones / ceremonias 

Vosotros, l os h abitantes de  e sta 
Nueva E spaña, q ue so is l os m exicanos, 
tlaxcaltecas y  l os q ue h abitáis e n l a t ierra 
de Mechuacan, y todos los demás indios de 
estas I ndias Oc cidentales, s abed: Qu e 
todos h abéis v ivido e n g randes 
tinieblas de infidelidad e idolatría en 
que os dejaron vuestros antepasados, 
como e stá c laro e n v uestras 
escrituras y  p inturas, y  r itos 
idolátricos en que habéis vivido hasta 
ahora. 

 
Continuidad con fray Diego Durán y fray Diego de Landa (pueblos mayas) 
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2. A nalogías g recolatinas e n l a c olonización d e l as “ cosas d ivinas” o  
“idolátricas”. Descripción y apropiación del México antiguo 

 
En l o q ue toca a  l a re ligión y  c ultura de su s dioses no creo h a habido e n el 
mundo idólatras tan reverenciadores de sus dioses, ni tan a su costa, como 
éstos de esta Nueva España; ni los judíos, ni ninguna otra nación tuvo yugo tan 
pesado y de tantas ceremonias como le han tomado estos naturales por espacio de 
muchos años, como parece por toda esta obra.179 
 

En s u nar ración B ernardino d e Sahagún m uestra al  i ndígena c omo u n s er d e e norme 

religiosidad, tan reverenciador que ninguna otra nación conocida hasta el momento por él, 

había cargado con semejante tarea. Para ello, utilizó otro elemento de la retórica al 

amplificar su d escripción, “exaltando l a g randeza o  l a m iseria d el as unto t ratado, 

sosteniendo u na ar gumentación p ara t ransmitir v alores p or m edio d e m oralejas”.180 En 

este ca so, e l f ranciscano b uscaba e xaltar e l a lto grado de r eligiosidad q ue t enían l os 

indígenas, pero no  e n u n s entido d e r econocimiento, s ino para m ostrar el al to g rado d e 

infidelidad que amenazaba constantemente el pretendido orden colonial.  

 
A l os o jos d e l os conquistadores, l a e scritura si mboliza, a ctualiza o  e voca –en el  
sentido mágico p rimitivo– la autoridad de los reyes españoles, legitimada por los 
privilegios que le concedió, a raíz de la reconquista cristiana de la península ibérica, 
el poder papal. A su vez, la institución romana, heredera autoproclamada del legado 
cristiano, se considera depositaria de la que fue, en la Europa medieval, la Escritura 
por excelencia: la Biblia.181  

 
En ese sentido, c omo venimos analizando l a lógica desde la c ual se  construyen 

algunas de las narrativas coloniales, está basada en estructuras analógicas, transmitiendo 

interpretaciones c onstruidas a  partir d e se mejanzas e ntre l o q ue se  c onoce c on l o q ue 

recién se observa o vive.  

 
Las c rónicas e stán e scritas p or m edio d e i mágenes; l a i nformación u sada p ara 
escribirlas se o btuvo d el a rte d e l a m emoria, pues se  a ccede a  l a i nformación a  
través d e u na m emoria q ue f unciona c on imágenes c olocadas e n l ugares 
[determinados por el narrador]. Asimismo, los personajes y las explicaciones que se 
dan de los acontecimientos se hacen por medio de imágenes narrativas.182  

 
En el c aso d e l a Historia general, las i mágenes recuperadas p ara l a construcción 

del relato tienen su origen en la memoria de algunos ancianos indígenas, pasando después 

por el filtro de otro grupo de indígenas en proceso de aculturación,183 para finalmente ser 

179 Sahagún. Op. cit. p.19. 
180 Mendiola: 2003. p.325. 
181 Lienhard, Martin. La voz y su huella. Ediciones Casa Juan Pablos. Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas, UNICACH. 
México: 2003. p. 47. 
182 Ibíd.  p.182 y 183. 
183 Cfr. Colombres: 2004; Estermann: 2009. 
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revisada, traducida y  e scrita d esde l a m emoria d el f ranciscano; sin o lvidar e l f iltro 

impuesto por la Corona española y por la propia institución religiosa.184 De esta forma, las 

descripciones de los territorios, la naturaleza y  los indígenas se sustentaron en imágenes 

extraídas de distintas memorias, voces y escrituras.185  

 
Asimismo, “ en l a ar gumentación r etórica, l a i magen e s f undamental, t anto p ara 

ordenar e l co nocimiento co mo p ara cr earlo”,186 por el lo, el  f raile b uscó ext irpar l as 

imágenes q ue n o l e p arecían c orrectas,187 así c omo a l as l enguas indígenas q ue l as 

nombraban, siendo calificadas también c omo vehículo de c omunicación con e l demonio. 

En es te c ontexto, d escribir q ué er a o  q ué no e ra e l ot ro o l o ot ro, g eneró descripciones 

construidas desde un modelo que implicaba la organización del mundo para su dominio. 

Siguiendo l as “ve rdades” e stablecidas e n su  cosmovisión, e l f ranciscano e stableció l a 

supuesta existencia d e dioses m ayores, d iosas m ayores y  d ioses m enores; cl asificando y  

jerarquizando sus atributos y poderes, basándose para su argumentación ideológica frente 

a l os c ultos i ndígenas e n u na d e l as o bras f undamentales d el p ensamiento c ristiano, La 

ciudad de Dios de Agustín de  H ipona, q ue h acia e l fi nal d el l ibro décimo de s u obra 

escribió la explicación de su trabajo al confrontar los cultos de pueblos clasificados como 

paganos:  

 
En estos diez libros, aunque menos de lo que esperaban algunos de mí, no obstante, 
he s atisfecho el  deseo de otros, cuanto ha sido servido de ayudarme e l verdadero 
Dios y  Señor, re futando l as c ontradicciones d e l os i mpíos, q ue a l Au tor d e l a 
Santísima C iudad, d e l a c ual n os propusimos tratar, p refieren su s dioses. E n l os 
cinco primeros de  e stos di ez l ibros es cribo c ontra l os q ue p iensan q ue d eben 
adorarse los dioses por los bienes de, esta tierra, y en los otros cinco, contra los que 
entienden que debe conservarse el  culto de los dioses por la vida que ha de haber 
después de la muerte.188  

 
De esta manera, se comprende que el trabajo de refutar el pensamiento de pueblos 

calificados d e “impíos”, por p referir a otros “d ioses”, se convirtió e n u n objetivo a  l argo 

plazo e n e l p ensamiento c ristiano f rente a  l os c ultos d e o tros pueblos. E n e se se ntido, 

siguiendo las ideas establecidas por Agustín de Hipona, algunos evangelizadores también 

escribieron “contra los que piensan que deben adorarse los dioses por los bienes de, esta 

184 Como señalamos anteriormente, la memoria es comprendida, en principio, como una minuta, es decir, un esquema para 
estructurar s u o bra. Cfr. L eón P ortilla, Mi guel. “ Primeros años d e S ahagún e n T latelolco”. E n El Universo de Sahagún. 
Pasado y presente. Coloquio 2005. R omero G alván, R ubén y M áynez Pilar, c oordinadores. IIH - UNAM. Mé xico: 2 007. 
También s e puede co nsultar a  L ópez A ustín, A lfredo. Estudio acerca del método de investigación de fray Bernardino de 
Sahagún. UNAM-IIH 
185 Cfr. Klor de Alva, 1992; Browne, 2000; Alcántara: 2007; Alcántara y Navarrete: 2014; Magaloni, 2014 y 2003. 
186 Mendiola. Op. cit. p.180. 
187 Aunque d espués, e n u na s egunda e tapa d e e vangelización l a e strategia ca mbiaría al e ncubrir o  r esignificar e lementos 
culturales que servirían a la misma tarea. Cfr. Távarez: 2012; Gruzinsky 1992 y 2006. 
188 Agustín de Hipona. Op. cit. 
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tierra”, así como contra quienes realizaran cultos “por la vida que ha de haber después de 

la m uerte”. A sí, l as “ contradicciones” vi stas por este re ligioso e ntre l os a ños 4 12 y  4 26, 

volverían a p resentarse ante l os o jos d e l os misioneros que l legaron a Am érica unos mil 

100 años después. 

 
 
De los dioses que adoraban los naturales de esta tierra 
 
Luego d e anal izar e l p rólogo i nicial de l a Historia general encontramos al gunos 

argumentos q ue d esde la f ilosofía c ristiana s e elaboraron f rente a l os c ultos m exicas, 

iniciando c on e l libro primero “en que t rata de los dioses que ad oraban los nat urales de 

esta tierra que es la Nueva España”. En el cual, a lo largo de 22 capítulos, fray Bernardino 

describió l os n ombres, re presentaciones, c aracterísticas, r oles y  supuestos poderes 

atribuidos desde s u i nterpretación a  d istintas representaciones m exicas d e l o s agrado. 

“Esta división del panteón en dioses mayores, diosas mayores y deidades menores parece 

corresponder m ás a u n e squema o ccidental q ue a u na c lasificación i ndígena”.189 Existen 

diversos ejemplos en los que podemos observar la sobreposición de ideas cristianas al 

pensamiento e uropeo e n s u t rabajo de t raducción, e n e l i nicio d e l a n arrativa d el l ibro 

primero, en la v ersión escrita en lengua náh uatl d el l lamado C ódice F lorentino, se l ee lo 

siguiente: 

 
Inic ce amuxtli, uncan moteneoa in teteuh: in quinmoteutiatia in nican tlaca. Inic ce 
capitulo intechpa tlatoa, ynoc cenca tlapanauia teteuh: yn quynmoteutiaia, yoan yn 
quiyntlama nyliaia, yn ieuecauh.190 
 
Este libro uno, aquí su palabra de lo sagrado que veneraban aquí las personas. 
Este c apítulo u no habla ace rca de c ómo v eneraban l o s agrado: l o q ue 
ofrendaban y cómo celebraban en tiempos antiguos.191 

 
Sin embargo, a la hora de pasar al castellano, en la versión del franciscano, algunas 

palabras c lave f ueron ad aptadas o  i ncluso m odificadas p ara l a s obreposición d e 

contenidos, veamos: 

 
Libro primero en que se trata de los dioses que adoraban los naturales de esta 
tierra que es  la Nueva España. Capítulo primero, que habla del principal dios 
que adoraban y a quien sacrificaban los mexicanos llamado Uitzilubuchtli.192 

189 Guilhem O livier. “ El p anteón m exica a  l a l uz d el p oliteísmo g recolatino: e l e jemplo d e l a o bra d e f ray B ernardino d e 
Sahagún”. En revista Studi e Materiali di Storia delle Religioni. Vol.76. No.2. Año 2010. p.402 
190 Códice florentino. Manuscrito 218-20 de la Colección Palatina de la Biblioteca Medicea Laurenciana. 3 v. Archivo General 
de la Nación. México: 1979. Cfr. Códice florentino. Libro 1, Folio 36. https://www.wdl.org/es/item/10612/view/1/36/ 
191 Traducción y subrayado nuestro. 
192 Códice florentino. Libro 1, Folio 36. https://www.wdl.org/es/item/10612/view/1/36/ 
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Conceptos cl ave c omo a dorar e n ve z d e ve nerar, a sí c omo sa crificar e n lugar de 

ofrendar, permitieron encuadrar desde el logos cristiano las costumbres indígenas, ambas 

palabras re significadas por l os e uropeos p ermitieron explicar la s upuesta i dolatría q ue 

vieron permanentemente entre los mexicas.193 La anterior cuestión permite reflexionar en 

torno a  l a f orma de s ustitución q ue i mplicó u tilizar co nceptos de o rigen o ccidental p ara 

explicarse el mundo indígena, imponiendo una lectura distinta de la historia al cambiar la 

acción d e o frendar por l a d e s acrificar, e stableciendo as í u no de l os e lementos m ás 

utilizados por los cronistas, al clasificar a los pueblos indígenas como adoradores, que 

harían ri tuales i nterpretados c omo sacrificios, e nfocándose, sobre todo, en el supuesto 

sacrificio humano. Finalmente, en la Historia general, la anterior introducción al libro uno 

ya no aparece, inicia describiendo lo que el fraile observó como “el principal dios que 

adoraban y  a q uienes sacrificaban l os m exicanos l lamado Huitzilopochtli”, al  c ual 

identificó diciendo que “fue otro Hércules”, comenzando así con una primera analogía 

entre la imagen mexica y la de un símbolo romano, equiparado a su vez con otro de origen 

griego llamado Heracles, estos personajes habrían sido humanos divinizados que al morir 

fueron recordados y venerados como primeros fundadores, tomados por semi-dioses en las 

culturas helena y r omana. Por s u parte, Huitzilopochtli (a l a izquierda del c olibrí) e s un 

símbolo ligado a u na d e l as siete t ribus que salieron de Chicomoztoc, la m ontaña d e l as 

siete cu evas. E ra u no d e l os g uías d e l os p ueblos q ue se  re partieron p or e l An áhuac, 

relacionado al origen y migración del pueblo mexica hasta fundar Tenochtitlán. Respecto a 

éste símbolo, en su narrativa Sahagún escribió que:  

 
Por vuestra m isma re lación sa bemos q ue l os a ntiguos m exicanos adoraron y  
tuvieron por dios a un hombre llamado Huitzilopochtli, nigromántico, amigo de los 
diablos, en emigo d e l os h ombres, feo, es pantable, cruel, r evoltoso, i nventor d e 
guerras y  d e e nemistades, c ausador d e m uchas m uertes y  a lborotos y 
desasosiegos.194 

 
En su descripción, el franciscano remarca lo que vio como características negativas 

señalando q ue e ra “ espantable”, “ engañador”, causador de c onflictos e  incluso de la 

muerte, “feo” y con poderes de transformación, lo cual en su imaginario se relacionaba con 

lo d emoniaco. T ambién se  l e a tribuyeron características y  e lementos d e o tros símbolos 

ligados a l s ol y a  la  g uerra, como e n e l Códice Matritense donde e s d escrito co mo “o tro 

Marte”. Estos elementos permitieron relacionar el culto a Huitzilopochtli con relatos y 

193 En ese sentido, Guilhem Olivier observó este mismo detalle señalando que “llama la atención que, en la parte náhuatl, los 
informantes indígenas digan: «Habla acerca de los dioses más importantes y principales a quienes antiguamente adoraban y 
ofrendaban”. Olivier. Op. cit. p. 401. 
194 Sahagún. Op. cit. p.60. 
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símbolos d e o tros ti empos y  e spacios l igados a l i maginario d el e uropeo, d e e sta f orma, 

comprendemos l a r elación anal ógica q ue c onstruyó al  o bservar p ersonajes h umanos 

divinizados por sus pueblos, utilizados en su escritura para demostrar la supuesta idolatría 

de los antiguos helenos, romanos y mexicas. (Ver imágenes 1, 2 y 3). 

 
El o rden c reado por e l franciscano para e stablecer s u de scripción de  l o s agrado 

entre los antiguos mexicas comienza con Huitzilopochtli, humano divinizado que tenía un 

ayudante l lamado Painal (el l igero) q ue “e ra c omo sota c apitán d el a rriba d icho”; m ás 

adelante describe a Tezcatlipoca que “era tenido por verdadero dios, e invisible, el cual 

andaba e n t odo l ugar; i ncitaba a  u nos c ontra o tros l lamándole NecocYaotl, q ue q uiere 

decir sembrador de discordias”,195 al mismo t iempo que “ daba riquezas, prosperidades y 

fama, y fortaleza y señoríos, y dignidades y honras, y las quitaba cuando se le antojaba”.196 

Este sí mbolo f ue re lacionado d esde l os p arámetros d e su  i maginario c on o tra 

representación d ivina d e l os a ntiguos r omanos c onocido c omo Jú piter, u tilizando ot ra 

analogía ligada a la guerra o las representaciones simbólicas de ésta.197 (Ver imágenes 16, 

17 y 18). También describe la presencia de Tlaloc Tlamacazqui, a quien señaló como “el 

dios de las lluvias” y del cual los mexicas: 

 
Tenían que él daba las lluvias para que regasen la tierra, mediante la cual lluvia se 
criaban todas las yerbas, árboles y frutas y mantenimientos: también tenían que él 
enviaba el granizo y  los relámpagos y los rayos, y l as tempestades del agua, y los 
peligros de los ríos y de la mar [….] habita en el paraíso terrenal.198 
 
El agua es un elemento vital muy importante en diversas culturas de la humanidad 

ya q ue en  s us variadas manifestaciones e s vi sta c omo u no d e l os componentes que 

permiten l a v ida, no mbrada, s imbolizada y  h onrada d e d istintas m aneras, l o c ual, como 

venimos a nalizando, en el pensamiento d e los evangelizadores esto i mplicaba v ivir en la 

ignorancia, e n p ecado. E n e se s entido, S ahagún s eñaló q ue “ vuestros ant epasados 

adoraron y  tuvieron p or d ios a u n diablo que e llos llamaban Tláloc o  T laloque 

Tlamacazqui. A este diablo con muchos otros sus compañeros Tlaloque atribuían vuestros 

antepasados falsamente la lluvia”.199 

 

195 Sahagún. Op. cit. p.31 y 32. 
196 Ibíd. 
197 Cfr. Oliver, Guilhem. Tezcatlipoca: burlas y metamorfosis de un dios azteca. Fondo de Cultura Económica. México: 2005. 
También se puede consultar: Bonifaz Nuño, Rubén. “El nombre de Tezcatlipoca”. En Chicomoztoc, boletín del Seminario de 
Estudios para la descolonización de México. Número 5. UNAM. http://www.descolonizacion.unam.mx/chicomoztoc.html  
198 Sahagún. Op. cit. p.32. 
199 Ibíd. p.60 y 61. 
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En s u nar ración, el fr aile ut iliza n uevamente el jui cio fr ente a  l as c ostumbres 

mexicas al decir que los ancestros habían atribuido “falsamente” la posibilidad de la vida y 

el s ustento a l a l luvia misma y  a  o tros e lementos d e l a nat uraleza, r emarcando q ue l os 

antiguos i ndígenas “ tuvieron p or dios a u n d iablo” q ue e ra ac ompañado p or q uienes 

describe, como hermanos d e C halchiutlicue, l os l lamados T laloques. P or otro l ado, 

respecto a la percepción dual del universo de los antiguos mexicas, Tlaloc y Chalchiutlicue, 

a q uien d escribe m ás ad elante, f orman u na d e l as m últiples d ualidades que p ermiten l a 

vida e n t orno a  e ste e lemento v ital. Al p arecer, la p osibilidad d e n ombrar y  re presentar 

diversos sí mbolos e n to rno a  u n m ismo e lemento, fue vi sta por l os e uropeos c omo l a 

multiplicidad de l os s upuestos di oses. Lo c ual, en nu estra ap reciación, permite o bservar 

distintas representaciones de elementos de la naturaleza ligados entre sí. 

 
Para cerrar esta primera parte de su narrativa sobre los supuestos dioses 

“principales”, e l f ranciscano d escribió un s ímbolo m uy importante e n e l p ensamiento 

indígena, Quetzalcoatl, d el c ual r efiere q ue “ aunque f ue h ombre, t eníanle p or d ios”, 

interpretándolo, al igual que a Huitzilopochtli, como otro Hércules. Este símbolo 

representaba algunos trabajos especializados en la estructura social y cultural de los 

mexicas, siendo descrito también como sacerdote y como símbolo de conocimiento. En ese 

sentido, el “aunque fue hombre” remarca la permanente “falta” de los pueblos indígenas al 

realizar c ultos a  l os símbolos “ incorrectos” desde l a p erspectiva del e uropeo. A simismo, 

tenía una advocación como parte de la naturaleza, ya que “decían que barría el camino a 

los d ioses del agua y  e sto s e ad ivina porque antes que c omienzan l as aguas hay g randes 

vientos y polvos, y por esto decían que Quetzalcoatl, dios de los vientos, barría los caminos 

a los d ioses de las l luvias para que viniesen a  l lover”.200 De es ta f orma, es te s ímbolo er a 

ligado a un proceso observado en la vida cotidiana y que en su forma de viento anuncia la 

llegada de las lluvias “barriendo el camino” a los Tlaloques, a quienes describe más 

adelante. (Ver cuadro 1) 

 
En su obra, el franciscano clasificó a otras representaciones de lo sagrado indígena 

que, desde s u p erspectiva, ordenó jerárquicamente p or d ebajo de l os de scritos 

anteriormente, a sí, e l c apítulo V I d el l ibro p rimero “ trata de l as d iosas p rincipales 

que se ad oraban en e sta N ueva E spaña”, de l as c uales e n l a c onfrontación d e 

argumentos que escribió al final de este libro señaló que “en muchas otras cosas los diablos 

engañaron a v uestros a ntepasados y  b urlaron de e llos, h aciéndoles c reer q ue al gunas 

200 Sahagún. Op. cit. p.32. 
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mujeres eran diosas y por tales las adoraban y reverenciaban”.201 Manifestando con ello su 

percepción sobre la presencia femenina en el mundo sagrado indígena, lo cual explica 

también s u relación c on l o f emenino o  c on cultos d edicados a s ímbolos d e o rigen 

femenino, y a q ue d esde l os s ustentos i deológicos d el f raile s e exp lica que l a m ujer f ue 

creada por su dios con la costilla del primer hombre, estableciendo con ello un supuesto 

orden de sometimiento y poder justificado en la Biblia misma, en la cual, además, se relata 

que e sta m ujer f ue q uien i ncitó al  h ombre a c omer l a m anzana d el c onocimiento, 

cometiendo con ello el pecado llamado original. En ese contexto, el primer símbolo ligado 

a lo femenino que describe fray Bernardino es Cihuacoatl (serpiente mujer), de la cual:  

 
Decían que esta diosa daba cosas adversas como pobreza, abatimiento, trabajos […] 
y t ambién la l lamaban Tonantzin, que quiere decir nuestra m adre. E n es tas dos 
cosas parece que esta  diosa es nuestra madre Eva, la cual fue engañada de la 
culebra, y que ellos tenían noticia del negocio que pasó entre nuestra madre Eva y 
la culebra.202 

 
El e uropeo i mportó s ímbolos, personajes y  su cesos d e s u h istoria p ara 

sobreponerlos a l a d escripción anal ógica q ue c onstruyó d e l os a ntiguos m exicas, 

retomando l a p arábola que i nformaba d el “ negocio” e ntre E va y  l a c ulebra. C on e llo, e l 

diablo personificado en una serpiente engañaría a la madre cultural del franciscano, de la 

misma m anera q ue l os d iablos v istos e n A mérica p or l os e uropeos e ngañaron a l os 

antiguos mexicas “haciéndoles creer que algunas mujeres eran diosas”, trasladando así su 

percepción de  l a m ujer como i nstrumento de l m al, p ecadora e  i ncitadora a l p ecado,203 

dejando abatimientos y trabajos que eran consecuencia de los engaños padecidos por Eva y 

Tonantzin, según el imaginario del franciscano. Asimismo, en la cultura helena existió otra 

historia similar en la que parecen tomarse distintos símbolos como la manzana, la cual es 

dada por Afrodita a Paris, simbolizando su amor.204 (Ver imágenes 22, 23 y 24). 

 
La narrativa de Sahagún continúa con la descripción de Chicomecoatl (Serpiente 

siete), de la c ual d ice q ue “es otra diosa Ceres” similar a Deméter, deidad terrestre y 

materna p ara l os g riegos, y  c uya r aíz l ingüística p roviene d el v ocablo Dea Méter, q ue 

significa d iosa madre; protectora d e l a a gricultura y  de l os c ereales. De e sta f orma, el 

símbolo m exica que r epresentaba la posibilidad del s ustento a limenticio fue d escrito por 

fray Bernardino como “la diosa de los mantenimientos, así de lo que se come como de lo  

201 Sahagún. Op. cit. p.62. 
202 Sahagún. Op. cit. p.32. 
203 Cfr. Wade: 1989; Muchembled: 2004; Delumeau: 1989; Eudave: 2013. 
204 Cfr. Graves Robert. Los mitos griegos. Alianza Editorial. Madrid: 1985. Ver introducción del volumen I. 
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que se bebe. Debió esta mujer ser la primera que comenzó a hacer pan y otros manjares y 

guisados”.205 Es i mportante re marcar l a d escripción re specto a  q ue f ue u na m ujer d e 

tiempos ant iguos, l a p rimera e n i nventar e l al imento e laborado a p artir d e l a s emilla 

simbólica y  sa grada p ara d iversos p ueblos a mericanos: e l m aíz; a sí co mo d e d istintas 

“maneras de comidas de que se mantienen los cuerpos humanos”.206 (Ver imágenes 4, 5 y 

6). Después el franciscano describe lo que interpretó como: 

 
La m adre d e l os dioses ( Teteoinan), c orazón d e l a t ierra (Tlalliyollo) y n uestra 
abuela (Toci-Tocihtli). E s l a d iosa de l as m edicinas y  d e l as y erbas m edicinales; 
adorábanla los médicos y los cirujanos y los sangradores, y también las parteras, y 
los que dan yerbas para abortar; y  también los adivinos… adorábanla también los 
que echan suertes con granos de maíz […] También la adoraban los que tienen en 
sus c asas b años o t emazcales […] y l lamábanla T emazcalteci, q ue q uiere d ecir l a 
abuela de los baños.207 

 
Este párrafo nos permite reflexionar sobre cómo el mismo símbolo de origen 

femenino p uede tener d iversas r epresentaciones y  n ombres a signados, a l m ismo t iempo 

que se relacionan con los trabajos en el cuidado de la salud.208 (Ver imágenes 19, 20 y 21). 

La narrativa de Sahagún describió a otras mujeres relacionadas en el mismo sentido, así 

encontramos q ue Tzapotlatena fue l a p rimera e n d escubrir y  u tilizar “la re sina q ue se  

llama uxitl, que es un aceite sacado por artificio de la resina del pino que aprovecha para 

sanar muchas enfermedades”. Asimismo, a las mujeres que morían en el parto, al dar vida 

a o tros se res, se le s lla maba Cihuapipiltin, “a l as c uales canonizaban p or diosas”, a  

quienes comparó con las ninfas, seres míticos exportados por e l imaginario europeo que 

habitan en la naturaleza. (Ver imágenes 25 y 26) 

 
A continuación, Bernardino de Sahagún describió a Chalchiuhtlicue (falda de 

piedras h ermosas), la c ual e n e l i maginario d el f raile “ es otra Juno, di osa de l a gua, 

pintábanla como a m ujer, y  decían que era hermana de los dioses de la lluvia que 

llaman tlaloques; honrábanla porque decían que ella tenía poder sobre el agua de la mar 

y de los ríos”.209 En la relación que el franciscano va construyendo al hacer uso de la 

analogía, Chalchiuhtlicue sería interpretada como otra Juno, que a su vez se relaciona con 

Hera, representación romana de la tierra, considerada complemento femenino del cielo. 

205 Sahagún. Op. cit. p.33. 
206 Ibíd. p. 62. 
207 Sahagún. Op. cit. p.33. 
208 En o tro t rabajo h emos a nalizado l a re lación e ntre di versos s ímbolos q ue re presentarían a l a Ti erra e n s us di stintas 
manifestaciones, c omplementándose e n d istintas a cciones q ue p ermiten e n c onjunto l a p osibilidad d e l a v ida e n l a 
Naturaleza. Cfr. Eudave: 2013. Ver Báez-Jorge, 1989. 
209 Sahagún. Op. cit. p.35. (Como habíamos señalado, los subrayados son nuestros). 
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Asimismo, e n el l lamado Códice Matritense, la anotación respecto a este símbolo 

lleva l a i ndicación d e que e s “o tra Neptuno”, re presentación de o rigen g riego ligada 

también al agua. Después el cronista señaló que “veneraban mucho a esta diosa, con otras 

dos, que eran la diosa de los mantenimientos que llamaban Chicomecoatl, y la diosa de la 

sal, que l lamaban Uixtocihuatl, porque decían que estas tres diosas mantenían a l a gente 

para q ue pudiese vivir y  m ultiplicar”.210 En e se s entido, u na d e l as r epresentaciones d el 

agua p ara l os m exicas s e r elaciona c on otras q ue r epresentan l a s al y  e l al imento, 

permitiendo en conjunto el sustento cotidiano. De esta forma, los elementos que generan 

la v ida y  q ue e n e l p ensamiento i ndígena f orman p arte d e l o s agrado, fueron 

reinterpretados c omo “ diosas” d esde e l p ensamiento c ristiano. (Ver i mágenes 7 , 8  y  9 ). 

Otra representación de lo sagrado en el universo mexica era Tlazohteotl (divino amor),211 

la cual fue vista y  descrita por el fraile como “otra Venus”, identificándola con otros tres 

nombres:  

 
El uno era que se llamaba Tlazolteotl, que quiere decir la diosa de la carnalidad; el 
segundo nombre es Ixcuina:212 llamabanla este nombre porque decían que eran 
cuatro hermanas […] decían que eran las diosas de la carnalidad. El tercer nombre 
de esta diosa es Tlaelquani; que quiere decir comedora de cosas sucias, esto es, que 
según d ecían, l as mujeres y  hombres carnales c onfesaban s us p ecados a e stas 
diosas.213 
 
Al momento del choque entre el mundo indígena americano y el europeo, la forma 

de ver y percibir la inmundicia, la basura, el amor, el sexo o lo divino era d istinta entre 

unos y  o tros, e n e se se ntido, la ac ción d e imponer nuevos s ignificados a los s ímbolos 

divinos respondía a la tarea de evangelización. Así, Tlazohteotl fue juzgada y resimbolizada 

como la d evoradora d e i nmundicias, expiadora del p ecado c arnal. E l c arácter s exual que 

expresa su imagen y contenido, lejos de la lujuria y pecado vistos desde el logos occidental, 

manifiesta o tra p ercepción d e l o s exual c omo al go nat ural e n l a v ida p ara l os ant iguos 

210 Ibíd. p.35. 
211 En u na inv estigación a nterior a nalizamos e l p roceso d e c olonización s obre u n s ímbolo d e l o divino p ara l os m exicas, 
revisando las crónicas c oloniales, la s i mágenes y  cantos recopilados en e l s iglo X VI, así como estudios actuales y  las 
explicaciones d esde la tradición o ral. Cfr. Tlazohteotl: entre el amor y la inmundicia. La invasión de la palabra y los 
símbolos del México antiguo. Seminario de  E studios p ara l a Descolonización de  M éxico. Programa Editorial de  l a 
Coordinación de Humanidades. UNAM. México: 2013. 
212 De acuerdo a nuestra lectura (Eudave: 2013), Ixcuina ha sido traducida como la que toma cuatro caras o r ostros, lo cual 
coincidiría c on los  otr os n ombres q ue b rotan d e e lla y  q ue s e relacionarían c on l as c uatro f ases d e la  lu na: T iacapan (l a 
primera); Teicu (la joven); Tlaco (la de en medio); y Xocotzin (joven como el fruto). Estos símbolos representarían, a su vez, 
cuatro momentos en el ciclo de la Tierra: juventud, fertilidad, madurez, vejez y  muerte. Cfr. Thelma Sullivan. “Tlazolteotl-
Ixcuina: The great spinner and weaver”. En The Art and Iconography of late Post-Classic Central Mexico. Dumbarton Oaks 
Trustees f or H arvard U niversity. Washington: 1 982. Ta mbién s e puede c onsultar e l t rabajo de  P atrick S aurin. Teocuicatl. 
Chants sacrés des anciens Mexicains. Publications Scientifiques du Muséum. M émoires de L ’Institut D ’Ethnologie. P aris: 
1999. 
213 Sahagún. Op. cit. p.36. 
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indígenas, por ello, el significado impuesto como la “devoradora de inmundicias” debemos 

releerlo desde el contexto filosófico-moral del cronista europeo.  

 
En l a m isma nar rativa, Tlazohteotl f ue c omparada co n V enus, di osa de l a mor, l a 

belleza y la fertilidad para los romanos, quienes a  su  vez compartieron este símbolo con 

Afrodita, diosa h elena con l os m ismos a tributos, y q ue r etoma el ementos d e u na 

representación d el a ntiguo c ulto a  l a d iosa I shtar o  Ash tarot e n S iria.214 Así, u na d e l as 

representaciones d e lo s agrado p ara los ant iguos m exicas, m anifestación d e l a p arte 

femenina d el u niverso dual y  q ue s imboliza l o q ue en l a t ierra b rota, ac ompañando e l 

trabajo de parteras, tejedoras, campesinos, médicos, así como a los sabios lectores del libro 

del tiempo llamado Tonalpohualli, labores ligadas a lo que es apreciado o amado, también 

fue resignificado. (Ver imágenes 10, 11 y 12). 

 
En o tra parte de l a nar rativa q ue v enimos ana lizando, B ernardino de Sahagún 

continuó la clasificación de lo sagrado desde su propia lógica jerárquica del universo, por 

ello, en el capítulo XIII describió a “los dioses que son menores en dignidad que los 

arriba dichos y el primero de estos es (el) que llaman Xiuhtecutli; es otro Vulcan”.215 La 

relación simbólica que hace el fraile en torno al fuego, sus características y formas de ser 

representado, le lleva a rememorar la imagen de Vulcano, dios romano del fuego que a su 

vez er a el  f orjador d el hierro, i nventor de l as ar mas y  l as ar maduras; i gual e n s entido y  

atributos a l sí mbolo g riego H efesto, señor de l as a rtes q ue  tra bajan c on e l f uego, y  p or 

consiguiente de los trabajos manuales; ambos identificados como acompañantes d e 

herreros, orfebres y alfareros. Asimismo, “parece haber sido un título del rey sagrado como 

semidios solar”.216 Respecto a este s ímbolo en el  pensamiento mexica, Sahagún describió 

que: 

 
Este d ios d el f uego t iene t ambién otros d os n ombres el  u no es  Ixcozauhqui, q ue 
quiere decir “cariamarillo”; y el otro es Cuezaltzin que quiere decir “llama de fuego”. 
También se llama Huehueteotl, que quiere decir “el dios antiguo”; y todos le tenían 
por padre c onsiderando los efectos q ue hacía porque q uema l a l lama, e nciende y  
abrasa, y estos son efectos que causan temor […] Otros efectos que tiene que causan 
amor y  reverencia, como e s q ue c alienta a l os q ue t ienen f río y  guisa l as v iandas 
para comer, asando y cociendo y tostando y friendo.217  

 
 

214 Graves. Op. cit. Capítulo 11. El nacimiento de Afrodita. 
215 Sahagún. Op. cit. p.39. 
216 Graves. Op. cit. Capítulo 12. “Hera y sus hijos”. 
217 Sahagún. Op. cit. p.39. 
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En e ste f ragmento d e su n arrativa, e l f ranciscano d escribe p or qué X iuhtecuhtli 

(señor ve rde-azulado) r epresentación d el f uego, er a o bjeto d e c ulto p or parte de l os 

antiguos m exicas debido a los efectos que h acía con su l uz, fuego y  c alor, g enerando las 

posibilidades de vi da y  tra nsformación de l os alimentos y  l as personas, l o cual p odía 

generar am or, reverencia o  t emor. S iendo t ambién r econocido como e l d ivino anc iano, 

Huehueteotl, padre y  origen simbólico para diversas culturas indígenas. (Ver imágenes 

13, 14 y 15) 

 
Después continúa c on l a d escripción d e Macuilxochitl que “ quiere d ecir c inco 

flores y  t ambién s e l lamaba X ochipilli, q ue q uiere d ecir el  p rincipal q ue d a f lores o q ue 

tiene cargo de dar flores […] era más particular dios de los que moraban en las casas de los 

señores o en los palacios de los principales”.218 Luego habla de Omacatl, “que quiere decir 

dos cañas, e s e l d ios d e l os c onvites, d ecían q ue te nía d ominio s obre l os c onvites y  l os 

convidados”. Ambos están ligados a las fiestas y rituales de la sociedad indígena, elementos 

esenciales en todas las culturas al ofrendar flores y bebidas en las diversas ceremonias. A 

continuación, Bernardino d e S ahagún d escribió a Ixtlilton, “ que quiere d ecir el  negrillo 

[…] y c uando al gún ni ño e nfermaba, l levábanle al  t emplo o  t abernáculo d e e ste d ios, y  

abrían u na d e aq uellas t inajas y  d aban d e b eber al  ni ño d e aq uella agua y  c on e llo 

sanaba”.219 El fraile describe un símbolo cuya “imagen no era de bulto, ni pintada, sino era 

uno de los sátrapas, que se vestía los ornamentos de este dios”;220 es decir, era una persona 

representando a este símbolo relacionado con la salud.  

 
En el mismo sentido, describe a Opochtli a quien, según el fraile, se contaba entre 

los T laloques señalando q ue “ atribuían a e ste d ios l a i nvención de l as r edes p ara p escar 

peces”, y al cual “los viejos sátrapas que tenían cargo de este dios, y las viejas, decíanle los 

cantares de su loor”. Asimismo, sobre otro hombre llamado Yiacatecutli el fraile describe 

que “comenzó los tratos y  mercaderías entre esta gente, y  así los mercaderes le tomaron 

por d ios”. Por último, en la d escripción d e ant iguos i ndígenas, que con el  t iempo fueron 

venerados, en contramos q ue Napatecutli “inventó e l a rte d e h acer e steras”. E n o tro 

momento, el franciscano habla de XipeTotec, “que quiere decir desollado. Este dios era 

honrado de aquellos que vivían a la orilla de la mar, y su origen tuvo en Tzapotlan, pueblo 

de X alisco”, a tribuyéndole s er l a c ausa d e e nfermedades en  l a p iel, c omo v iruela, 

apostemas o sarnas. 

218 Sahagún. Op. cit. p.40. 
219 Ibíd. p.43. 
220 Ibíd. p.43. 
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Después en  el  c apítulo XXI, Sahagún h abla de  l o que vio co mo “muchos di oses 

imaginarios a l os cuales l lamaban Tlaloques”, representaciones también d el ag ua j unto 

con Tlaloc y Chalchiuhtlicue. En sus descripciones sobre estos símbolos señaló que “todos 

los m ontes e minentes, e specialmente d onde se ar man nu blados p ara l lover, i maginaban 

que eran dioses, y a cada uno de ellos hacían su imagen según la imaginación que tenían de 

ellos”.221 Es decir, las montañas eran vistas como parte de lo sagrado, ya que al observar los 

ciclos de la lluvia los indígenas encontraron la importancia de éstas y sus bosques para la 

acumulación de agua, que al evaporarse sube a las nubes para bajar nuevamente en forma 

de lluvia. Sin embargo, en el pensamiento de fray Bernardino era: 

 
Otro desatino mayor que todos los ya dichos os dejaron vuestros antepasados: que 
los m ontes sobre q ue s e ar maban l os nu blados, como son e l v olcán y la S ierra 
Nevada, y  e l o tro v olcán d e T ecamachalco, y  l a Sierra de T laxcala, y  l a S ierra de 
Toluca y otros semejantes, los tenían por dioses e iban cada año a ofrecer sacrificios 
sobre ellos a l os dioses del agua, y  esto aún no ha cesado, que este año pasado de 
1569.222  

 
De esta forma, en diversas montañas se realizaban cultos para pedir las lluvias y, 

con ello, el sustento alimenticio, pero además, para evitar “ciertas enfermedades, las cuales 

parecen q ue s on en fermedades d e f río, procedían d e l os m ontes, o  q ue a quellos m ontes 

tenían p oder p ara s anarlas”, por e llo, los ant iguos m exicas “hacían v oto d e h acer l as 

imágenes de estos dioses que se siguen: del dios del aire, de la diosa del agua y el dios de la 

lluvia”.223  

 
Siguiendo e l h ilo d e s u n arración, el f ranciscano h abla d e Tezcatzoncatl que 

supuestamente representa la bebida sagrada llamada octli o pulque, “el vino de esta tierra”, 

el cual supuestamente tenía otras muchas formas de ser nombrado o representado, y que el 

fraile junto con sus estudiantes recopilaron como “pariente o hermano de los otros dioses 

del v ino, l os c uales s e llamaban, u no Yiauhtecatl, o tro Acolhoa, o tro T lilhoa, otro 

Pantecatl, o tro Y zquitecatl, otro Toltecatl, o tro P apaztac, o tro Tlaltecaiooa, otro 

Ometochtli, otro Tepoztecatl, otro Chilmalpanecatl, otro Colhoatzincatl”.224 De esta 

manera, termina e l f ranciscano l as descripciones so bre l o q ue d esde su s parámetros 

ideológicos clasificó como “dioses que adoraban los naturales de esta t ierra”,225 haciendo 

relación a  la supuesta existencia de 13 d istintos “d ioses del v ino”, pero sin explicar nada 

221 Ibíd. p.49. 
222 Sahagún. Op. cit. p.64. 
223 Ibíd. p.49. 
224 Ibíd. p.51. (Negritas nuestras para remarcar lo que parecen ser gentilicios más que nombres propios). 
225 Ibíd. p.29. 
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más q ue l a f orma d e n ombrarlos. E n n uestra lectura, a lgunos d e l os n ombres a rriba 

descritos (en n egritas) más q ue n ombres d e s upuestos d ioses  d el v ino, re fieren a  l a 

pertenencia a un lugar, lo que conocemos como gentilicio. Con su descripción Sahagún nos 

deja ver cómo se fue construyendo retóricamente la idea de que los indígenas eran también 

pecadores por cometer la ofensa a Dios mediante la borrachera, además de honrar de 

tantas y diversas formas al vino.226 

 
 
Fiestas y ceremonias, sacrificios y solemnidades 
 
De acuerdo al orden que fray Bernardino de Sahagún dio a la Historia general de las cosas 

de Nueva España, l uego d e l a descripción d e l os supuestos “d ioses” y  de co nfrontar l as 

ideas respecto a  lo sagrado para los antiguos mexicas, en e l segundo l ibro escribió sobre 

otros elementos culturales relacionados con estos símbolos, transmitiendo la información 

que i nterpretó c omo “ del calendario, fiestas y  c eremonias, sacrificios y  

solemnidades” que los indígenas ofrendaban, así como sus diversas m anifestaciones. 

Como e n o tros p rólogos d e su  o bra, si guiendo l as f órmulas re tóricas de su  é poca, e l 

franciscano explica nuevamente que por mandato debía escribir “lo que me pareciese ser 

útil p ara l a d octrina, c ultura y  m anutencia d e l a c ristiandad d e e stos n aturales d e e sta 

Nueva E spaña, y  p ara a yuda d e l os o breros y  m inistros q ue l os d octrinan”.227 En es e 

sentido, el fraile debía recordar el objetivo de su labor misionera buscando adoctrinar a los 

indígenas e n l a cultura y  p ensamiento c ristiano, además d e e scribir u na o bra u tilizada 

como herramienta de conocimientos para los evangelizadores. 

 
Esta p arte d e l a nar rativa i nicia c on l a d escripción d el “ calendario d e l as f iestas 

fijas”, la primera de ellas, Atlcahualo, explicando que, entre los mexicas, el primer mes de 

año se llamaba de esta forma, pero que en otras partes era nombrado Quauitleoa. Según la 

explicación d el f ranciscano, esta c eremonia s e r ealizaba “ en el  s egundo m es d e f ebrero, 

cuando n osotros c elebramos l a p urificación de Nuestra S eñora”.228 En es te m es d el 

calendario mexica “celebraban una f iesta a h onra, según algunos, de los dioses Tlaloques 

que l os t enían p or dioses d e l a p luvia; y  s egún o tros d e s u h ermana l a d iosa del ag ua 

Chalchiuhtlicue; y  se gún o tros, a  h onra d el gran sa cerdote o  d ios d e l os vi entos 

Quetzalcóatl”.229 

226 Biblia. Op. cit. Gálatas: 5:16. 
227 Sahagún. Op. cit. p.73. 
228 Sahagún. Op. cit. p.77. 
229 Ibíd. 
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Resulta i nteresante o bservar q ue l a p rimera f iesta e stuviera d edicada a l a gua, en 

forma de lluvia, ya que ésta, como se observa en la narrativa, permitía la vida en la tierra y 

el crecimiento de los alimentos p ara los p ueblos indígenas, p or ello d icho ri tual era 

ofrecido a distintas representaciones de este elemento como son Chalchiuhtlicue, Tlaloc y 

los Tlaloques. Además de que existían otras tres fiestas  e n el mismo calendario indígena 

que se relacionan entre sí, nos referimos a las ceremonias de Tozoztontli, Etzalqualiztli 

y Atemoztli, la primera y última dedicadas a Tlaloc, la segunda a los Tlaloques. En torno a 

estos rituales el franciscano apuntó que: 

 
A honra de este diablo hacían gran fiesta […] en el cual día mataban innumerables 
niños s obre t odos l os m ontes e minentes, e sta h orrenda crueldad hacían vu estros 
antepasados engañados por los diablos, enemigos del género humano, y habiéndose 
persuadido que ellos los daban las pluvias.230 

 
Nuevamente la narrativa cumple con el objetivo de describir, juzgar y sobreponer a 

la p ercepción d e l o s agrado, según l os i ndígenas, u na c lasificación d e l o q ue p ara e l 

imaginario d el f raile r epresentaba u n diablo. Remarcando u na ac ción q ue s erá e l e je d e 

todas l as f iestas d escritas y  u no d e l os e lementos m ás u tilizados y  d ifundidos p ara 

establecer l a g uerra c ontra l a su puesta i dolatría i ndígena: e l sa crificio humano, d el c ual 

dice en otra parte de su obra que “mataban muchos niños, sacándole los corazones a honra 

de los dioses d el ag ua, para que les d iesen ag ua o  l luvias […] También m ataban m uchos 

cautivos”.231 Las d escripciones s obre e l supuesto s acrificio d e n iños fue ut ilizado y  

difundido e n d iversas c rónicas, e quiparando c on e llo a m exicas y  j udíos, al observar u n 

supuesto r itual g enerado p or e l e ngaño d e l os “ diablos”, l os c uales ap arecieron t anto e n 

Europa como en América, pues según el franciscano son “enemigos del género humano”. 

De esta forma, la confrontación ideológica del franciscano vuelve a sustentarse en la Biblia, 

señalando c omo u n e rror d e l os i ndígenas e l c reer q ue l as lluvias e ran s agradas, y a q ue 

para él y los suyos: 

 
Solo Dios es el que da las pluvias y todo lo que en la tierra se cría, como parece claro 
en la s agrada Escritura: Dabo bobis pluvias temporibus suis, et terra germinavit 
semen suum et pomis arbores replebuntur –Levitico 26– quiere decir: yo os daré 
pluvias en sus tiempos, y la tierra por mi mandado engendrará sus yerbas y 
mantenimientos y por mi mandado, los árboles se hincharán de frutos. Por ignorar 
vuestros antepasados las verdades de la Sagrada Escritura, se dejaron engañar de 
diversos errores de los demonios nuestros enemigos.232 

 

230 Sahagún. Op. cit. p.61. 
231 Ibíd. p.77. 
232 Ibíd. p.61. 
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Citando uno de los libros del Antiguo Testamento, llamado Levítico, el franciscano 

recuerda q ue sólo su  D ios e s capaz d e proveer l as l luvias y  l os a limentos, por l o tanto, 

aquellos pueblos que creyeran que estos elementos de la naturaleza eran sagrados estaban 

equivocados en su percepción, explicándose esto como parte del pecado de la ignorancia, 

por l o q ue l os a ntiguos m exicas se habían dejado “engañar d e diversos e rrores d e l os 

demonios”. Además de señalar en su narrativa que los dioses no eran dioses, sino diablos, 

ésta d ebía e xplicar c uáles e ran l os co ntenidos ri tuales q ue, a o jos d el eu ropeo, 

manifestaban l a i dolatría i ndígena. E n e se s entido, e l f ranciscano d escribió u na f iesta 

dedicada a  “ los m ontes e minentes q ue están p or t odas e stas c omarcas d e e sta N ueva 

España, donde se arman nublados”,233 la cual llamaron Tepeilhuitl y en la que “ofrecían 

tamales y otras comidas, y también les decían cantares de sus loores y bebían vino en su 

honra”.234 Según la descripción, en estas ceremonias los antiguos mexicas honraban a l as 

montañas haciendo: 

 
 Unas imágenes de tzoalli en forma humana, con ciertos colores pintadas, las cuales 
 llamaron Tepictoton, las cuales hacían los ministros de los Tlaloques por las casas 
 de los p opulares; y delante de estas imágenes hacían sa crificios, o frendas y 
 ceremonias c on g ran r egocijo y  f iesta, y  p asada l a f iesta, d ividían e ntre s í l as 
 imágenes y comíanlas.235  
 

De esta forma, una representación simbólica hecha de una masa de amaranto era 

utilizada como parte del ri tual, compartiendo entre todos los presentes e l a limento,236 lo 

cual en la interpretación del franciscano “esto más parece cosa de niños y sin seso, que de 

hombres d e ra zón”,237 con l o c ual r eforzaba o tra i dea e stablecida p ara c lasificar y  

diferenciarse c on el  o tro q ue n o razonaba d e l a misma f orma q ue él , n i s e exp licaba el  

mundo y la vida desde los parámetros cristianos, con ello se utilizó otra idea para juzgar a 

los i ndígenas am ericanos: l a s upuesta i nfantilidad f rente a  l a su puesta “ra zón” d e l os 

hombres de origen europeo, aspecto en el que profundizaremos más adelante. 

 
La si guiente f iesta q ue d escribe f ray B ernardino e s Tlacaxipehualiztli, l a c ual 

realizaban l os m exicas “ a h onra del d ios l lamado T otec”; luego l e s eguiría Tozoztontli, 

dedicada c omo y a vi mos a  T laloc, símbolo d e l a l luvia; p ara d espués d escribir e l r itual 

233 Sahagún. Op. cit. p.88 y 89. 
234 Ibíd. 
235 Sahagún. Op. cit. p.64. 
236 En o tra p arte de  s u o bra, e l f ranciscano abunda e n e sta d escripción a l s eñalar q ue “ todos los  p opulares a parejaban 
ofrendas, para ofrecer a Tlaloc […] hacían las imágenes de los montes de tzoatl; hacíanles los dientes de pepitas de calabaza y 
los ojos de unos frijoles que se llaman ayocotli, y luego les ofrecían sus ofrendas de comida y los adoraban […] después de 
haberlos velado y  tañido y  cantado, abríanlos por los pechos con un tzoztopaztli, que es un instrumento con que tejen las 
mujeres, casi a manera de machete, y sacábanles el corazón y cortábanles las cabezas y después repartían todo el cuerpo entre 
sí y comíanselo”. Sahagún. Op. cit. p.91 y 92. 
237 Sahagún. Op. cit. p.64. 
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llamado Huey Tozoztontli, en e l c ual “ hacían f iesta a h onra d el d ios l lamado C intéotl, 

que le tenían por dios de los maíces”.238 En ese sentido, el alimento primigenio, semilla que 

da origen y vida a l a cultura indígena es sagrada debido a q ue brota del proceso en el que 

intervienen otros elementos sagrados como la tierra, el agua y el sol, complementos de la 

naturaleza para su existencia. A continuación, el franciscano sigue su narrativa con la fiesta 

llamada Toxcatl, la cual era realizada “a honra del dios l lamado Titlacahuan; y por otro 

nombre Tezcatlipoca”, explicando con una analogía que este ritual “era la principal de 

todas las fiestas: e ra como P ascua”. D e ac uerdo al o rden e n q ue ap arecen los rituales 

descritos e n l a Historia general, después se describe o tro d edicado a  l os sí mbolos 

acuáticos y que hemos explicado anteriormente, la fiesta de Etzalcualiztli. 

 
Continuando con nuestro a nálisis, l a si guiente f iesta d escrita por S ahagún e s 

Teculhuitontli, dedicada al símbolo de la sal que los mexicas llamaban Uixtocíhuatl, del 

cual “ decían q ue e ra hermana m ayor d e l os d ioses Tlaloques”, que resulta i nteresante 

reflexionar ya que este elemento de origen marino se vinculaba a su vez con Chicomecoatl, 

que f ue l a p rimera m ujer e n c ocinar l os al imentos y  para l o c ual e ra s umamente 

importante l a sal. E stos símbolos y  sus rituales estaban ligados a  lo largo del calendario 

ritual d e l os a ntiguos m exicas debido a  la c omplementariedad q ue s ustenta es te 

pensamiento dual. La siguiente fiesta descrita y que se liga con las anteriores sería Huey 

Tecuilhuitl, ofrecida a “ la d iosa l lamada Xi lonen”, que er a l a “ diosa d e l os xi lotes”, e s 

decir, el maíz tierno. 

 
Después Sahagún abordó el ritual llamado Tlaxochimaco en el que los indígenas 

“hacían fiesta a honra del dios de la guerra, llamado Huitzilopochtli” y en la que se ofrecían 

las primeras flores del año. Para nuestro análisis, es importante señalar que en esta parte 

de l a n arrativa n o a parecen l os su puestos “sacrificios” humanos c omo e n e l re sto d e l os 

ceremoniales d escritos por el  f raile, en  s u l ugar d ice q ue “ la n oche a ntes d e es ta f iesta 

ocupábanse todos en matar g allinas y  p erros p ara c omer”.239 Sin embargo, en otra f iesta 

dedicada al m ismo símbolo llamada Panquetzaliztli señaló que “mataban cautivos en el 

cu240 y ta mbién m uchos e sclavos”.241 Luego, co ntinuando co n s u de scripción, habla d el 

ritual de Xocol Huetzi, el cual estaba destinado “al dios del fuego llamado Xiuhtecutli” y 

en el que nuevamente el franciscano se enfoca en remarcar el sacrificio humano diciendo 

238 Sahagún. Op. cit. p.80. 
239 Sahagún. Op. cit. p.85. 
240 Esta palabra de origen maya fue ocupada por los cronistas para nombrar de forma homogénea a los distintos espacios y 
templos indígenas dedicados a lo sagrado. 
241 Ibíd. p.91. 
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que “e n e sta f iesta e chaban e n e l f uego vi vos m uchos e sclavos”.242 Asimismo, otra fiesta 

dedicada a este elemento y que se realizaba cada cuatro años se conocía como Izcalli, en 

ésta “ los años comunes no m ataban a nad ie, pero e l año  del b isiesto mataban c autivos y 

esclavos”.243 

 
La s iguiente c eremonia d escrita en  el  o rden es tablecido p or el  fraile es  

Ochpaniztli, e n e lla “ hacían f iesta a l a madre d e l os dioses”, de la  c ual ya  hemos 

retomado l a e xplicación re specto a  sus d iversas a dvocaciones y  n ombres c omo T eteo 

innan, Toci o Tlazohteotl. De acuerdo a la narrativa los indígenas “bailaban a honra de esta 

diosa, en silencio […] y mataban a una mujer, en gran silencio”.244 En torno a este ritual, ya 

en o tro trabajo, se ñalamos q ue “d a p aso a l si guiente p eriodo d e descanso para l a tierra, 

cuando todo se pudre y viene la renovación”,245 esto se explica debido a que en la Historia 

general se establece la presencia de una f lor muy importante para el mundo indígena, el 

cempoalxochitl, que sólo crece luego de las lluvias, cuando se cosecha el maíz. Dicha fiesta 

se r ealizaba para recordar l as e nergías c readoras, a gradecer p or e l s ustento c osechado, 

dando paso a la renovación de la tierra, permitiendo la posibilidad de que vuelva a brotar 

el alimento. En este ritual están implicados dos símbolos del mundo sagrado indígena, la 

tierra, en sus múltiples advocaciones, y la semilla primordial en la cultura mexica: el maíz. 

Asimismo, “las mujeres parteras y médicas participaban en esta ceremonia”,246 en la cual 

se debía barrer todos los espacios de la vida social. En ese sentido, “barrer es un trabajo 

que implica la renovación. De este modo, la escoba y la acción de barrer representarían la 

característica cíclica en la tierra que implica cambiar de un estado a otro: el paso entre un 

tiempo ritual y otro”.247 

 
La narrativa de Sahagún continúa con la fiesta llamada Teotleco, que “quiere decir 

la llegada de los dioses”, la  cual se realizaba “a honra de todos los dioses, porque decían 

que habían ido a algunas partes”.248 Después describió la fiesta de Tepeilhuitl, la cual ya 

abordamos a nteriormente p or relacionarse c on l os sí mbolos d el a gua. El si guiente m es 

sería nombrado Quecholli en el que “hacían fiesta al dios llamado Mixcoatl, y en este mes 

hacían s aetas y  d ardos para l a g uerra […] y h acían o tras m uchas ceremonias p or l os 

242 Ibíd. p.85. 
243 Ibíd. p.93. 
244 Sahagún. Op. cit. p.86 y 87. 
245 Cfr. Eudave: 2013. 
246 Sahagún. Op. cit. p.87. 
247 Eudave. Op. cit. p.64-72. 
248 Sahagún. Op. cit. p.87 y 88. 
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difuntos en esta misma fiesta”.249 En el orden dado a l os ceremoniales, después habla del 

ritual de Panquetzaliztli, dedicado a  Huitzilopochtli, que a l igual que Mixcoatl, fueron 

representaciones ligadas por el europeo con la guerra y las adversidades. 

 
Continuando c on l os ri tuales d escritos, fray B ernardino describe l a f iesta “ a u na 

diosa que llamaban Ilama Tecutli y por otro nombre Tona, y por otro Cozcamiauh”,250 así 

este ritual conocido como Tititl estaba dedicado a otro símbolo de origen femenino, pero 

con o tros t res no mbres d istintos q ue h acen al usión a T onantzin ( nuestra m adre). 

Finalmente, l a narrativa d el f ranciscano c ierra e sta p arte d e su  tra bajo describiendo l os 

llamados Nemontemi, los cuales son cinco d ías que c omplementan e l c alendario de 18 

meses de veinte días. De esta forma, en el año de los antiguos mexicas existían dieciocho 

fiestas fijas asociadas a la observación de los ciclos de la tierra, del cosmos y a los cambios 

en la naturaleza. En ese sentido, estos rituales eran realizados para recordar la tarea de los 

seres humanos en la tierra, al dar su ofrenda cotidiana a las fuerzas que generan la vida, ya 

que la fiesta recrea tiempos sin tiempo, representando momentos de resignificación al 

recordar historias de origen para los pueblos y  que explican una parte de la memoria de 

cada cultura.251 

 
 
Relación de las cosas que se ofrecían en el templo 
 
Siguiendo la narrativa de Sahagún después habla de las fiestas movibles en el año para dar 

paso a los apéndices que contiene este libro, de los cuales nos interesa retomar las 

descripciones sobre algunos elementos y símbolos rituales utilizados por los mexicas en las 

ceremonias descritas. En ese sentido, en torno al contenido de los ceremoniales indígenas 

el f ranciscano s eñaló q ue o frendaban d iversas c osas e n l os l lamados C alpulli, l os c uales 

según su interpretación: 

 
Eran como iglesias de los barrios, donde se juntaban todos los de aquel barrio, en 
estos lugares se reunían para ofrecer “comida y mantas, y aves y mazorcas de maíz, 
y chía y frijoles y flores […] ofrecían incienso en los cúes los sátrapas, de noche y de 
día, a ciertas horas. Esto mismo hacían todos los del pueblo en sus casas, una vez en 
la mañana y otra en la noche, incensando a las estatuas que tenían en sus oratorios 
o en los patios de sus casas.252 
 

249 Ibíd. p.89 y 90. 
250 Ibíd. p.92. 
251 Cfr. López Austin 1990, 1996 y 2001; Báez-Jorge, 1988; Broda, 2001; Eudave, 2013. 
252 Sahagún. Op. cit. p.164 y 165. 
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De acuerdo a l o narrado, las ceremonias y rituales de los mexicas eran celebrados 

cotidianamente, centrándose en remarcar lo que Sahagún vio como la idolatría en acción, 

al observar a las personas conocedoras del Tonalamatl, sabios del tiempo, como “sátrapas”, 

al o frecer i ncienso a  l os sí mbolos representados e n p iedra s obre l os “cúes”, e s d ecir, los 

altares de los calpulli descritos como “iglesias de los barrios”. Asimismo, a lo largo de todo 

este l ibro l as d escripciones d e l as f iestas c omienzan y  c oncluyen c on f órmulas muy 

parecidas e ntre s í, e nfatizando una y  o tra v ez q ue l os ant iguos m exicas “ derramaban 

sangre en los cúes de día y de noche, matando hombres y mujeres en los cúes delante de las 

estatuas de los demonios”.253 Con e llo, se  justificaba e l trabajo de extirpación f rente a  la 

establecida idolatría indígena, ya que este elemento observado supuestamente en el v iejo 

mundo, fue  visto desde el i maginario cristiano en América. E n e se s entido, al r ealizar la 

relectura d e e stas n arraciones se  puede o bservar e l g ran n úmero de ve ces q ue u tiliza l a 

palabra matar y  sa crificar, e lementos q ue m ás q ue d escribir l os c ontenidos ri tuales 

indígenas p arecieran e stablecer l as p ruebas n ecesarias q ue so stuvieran el jui cio e mitido 

desde tiempos anteriores frente a cultos no cristianos.  

 
Otro elemento descrito por fray Bernardino se refiere a la costumbre indígena de lo 

que él observa como “hacer juramento de cumplir alguna cosa a que se obligaban”, el cual 

recupera al c itar las palabras que supuestamente emitían en dicho juramento: “¡Por vida 

del sol, y de nuestra señora la tierra, que no haré falta en lo que tengo dicho, y para mayor 

seguridad como esta tierra!”.254 De esta forma, el principio básico de la dualidad indígena 

se manifestaba en la cotidianidad al agradecer la vida al sol y a la tierra, que 

simbólicamente se rían n ombrados c omo el padre y la madre originarios p ara d iversas 

culturas de l m undo, l as cu ales, m uchas de  e llas, fueron c lasificadas y  a tacadas d esde el  

modelo de guerra establecido por la religión católica. 

 
 
Relación de los cantares que se decían 
 
La obra de Bernardino de Sahagún continúa con un anexo muy importante para analizar 

las percepciones indígenas respecto a los contenidos de sus rituales, de esta forma, escribió 

una  “relación de los cantares que se  decían a honra d e los dioses”, los cuales formaban 

parte d e un c eremonial m ás am plio. Estos cantos, t ambién l lamados “himnos”, aparecen 

primeramente en los llamados Códices Matritenses que son el trabajo previo a la Historia 

253 Ibíd. p.165. 
254 Sahagún. Op. cit. p.172. 
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general, en ellos se encuentra la información recopilada por los indígenas estudiantes del 

Colegio de T laltelolco, que e l f raile nu nca tradujo p ara l a v ersión f inal d e s u obra. Al 

acercarnos a estos cantos debemos hacerlo con mucho cuidado, ya que, como señaló Ángel 

María Garibay en su momento, faltan varias hojas del documento: 

 
No es posible conjeturar cuántas sean las hojas pérdidas. Lo explicable es su 
pérdida. Vistas con malos ojos, del mismo Sahagún, estas composiciones poéticas 
de la antigüedad náhuatl, por su tenor totalmente religioso, nada tiene de extraño 
que h ayan s ido s uprimidas i ntencionalmente, o  d ejadas e n l a o scuridad, al gunas 
fojas más. Nunca podrá ser reparada falta como esta.255  

 
El origen de estos textos se ha ubicado en Tetepulco, en el actual estado de Hidalgo, 

que en  t iempos a ntiguos f ormaba p arte d el s eñorío d e A colhuacan, l ugar en  el  que l os 

alumnos d e Sahagún r ecopilaron la p alabra d e personas que guardaban p ara ese t iempo 

algunos conocimientos de la antigua cultura. En torno a estos cantos el franciscano emitió 

una s erie d e j uicios q ue i ban d e ac uerdo c on los ar gumentos c onstruidos f rente a l a 

supuesta idolatría indígena, advirtiendo a los lectores de su obra que: 

 
Costumbre muy antigua es de nuestro adversario el diablo buscar escondrijos para 
hacer sus n egocios conforme a  l o d el S anto E vangelio, q ue d ice: Qu ien hace m al 
aborrece l a l uz. C onforme a  e sto, e ste n uestro e nemigo e n esta ti erra p lantó u n 
bosque o arcabuco, lleno de muy estrechas breñas, para hacer sus negocios desde él 
y para esconderse en él, para no ser hallado, como hacen las bestias fieras y las muy 
ponzoñosas serpientes.256  
 
Las f iguras nar rativas u tilizadas por e l f ranciscano e n e ste p árrafo y  q ue 

nuevamente s e s ostienen en  el  “Santo E vangelio” r enuevan l a p edagogía d e c hoque 

mediante la lucha permanente entre el bien y el mal, señalando que su enemigo, el diablo, 

había p lantado e n A mérica t odo un b osque para ocultarse y , por e nde, realizar su s 

“negocios”, refiriéndose con ello a:  

 
Los c antares q ue e n e sta ti erra é l u rdió q ue se  hiciesen y  u sasen a  su  servicio, y 
como su culto divino y salmos de su loor, así en los templos, como fuera de ellos, los 
cuales llevan tanto artificio, que dicen lo que quieren y pregonan lo que él manda, y 
entiéndelos s olamente a quellos a  q uien él  l os en derezaba […] de m anera q ue 
seguramente se canta todo lo que él quiere, sea guerra o paz, loor suyo o contumelia 
de Jesucristo, sin que los demás se pueda entender.257 
 

255 En ese sentido, Garibay advirtió en su momento la importancia de recuperar estos cantos o himnos, dejando una base de 
la cual partir para el análisis de las costumbres indígenas. Cfr. Ángel María Garibay. Veinte Himnos Sacros de los Nahuas. 
Instituto de Historia. Seminario de Cultura Nahuatl. UNAM. México: 1958. p.8. 
256 Sahagún. Op. Cit. p.173. 
257 Ibíd. 
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Al parecer el fraile no comprendió en su totalidad lo que decían los cantos ni “lo que 

en el los s e t rata”, l o cual exp lica el  j uicio sobre s u c ontenido a l d ecir que p or s er c osa 

averiguada p or é l, su  a dversario, el d iablo, se escondía j ustamente e n l os si tios d ónde 

algunos rituales indígenas, con sus respectivos cantos y danzas, eran realizados, señalando 

que “ seguramente” s e cantaba t odo l o q ue el  s ímbolo d el m al q uería, o fendiendo e 

injuriando a  J esucristo, i nterpretación q ue p ermitió s ostener l a g uerra f rente a  l os 

naturales de estas tierras, con la consecuente destrucción de los antiguos símbolos y  sus 

ceremonias. Para ello: 

 
Fue n ecesario re solver y  sa ber c eremonias y  ri tos i dolátricos d e l a i nfidelidad; y  
como s abíamos p oca l engua, c asi nu nca bien c aímos e n l a c uenta c omo ah ora l o 
habemos entendido.258 
 
En s u trabajo e vangelizador e l ap rendizaje d e l a le ngua i ndígena, l os saberes y  

costumbres, en e llas c ontenidas, f ueron p ercibidos por l a orden f ranciscana c omo 

elementos ne cesarios p ara d ominar al  o tro, como l o m uestra e l g ran nú mero d e 

publicaciones de gramáticas y vocabularios, así como las obras para el adoctrinamiento de 

los indígenas que estuvieron a su cargo. En este contexto, uno de los elementos culturales 

utilizados para l a c olonización e n A mérica f ueron l as l enguas i ndígenas, p rimero con su 

persecución y  s atanización, l uego con su i ntegración. A p artir d e l a ap rehensión de l os 

saberes indígenas a través de la escritura alfabética:  

  
Las l enguas r educidas d ejan d e s er l enguas au tóctonas o  p rehispánicas p ara 
convertirse en  l enguas ‘ indias’; e l g rado de s u transformación e s u nión d e l os 
indicadores más se rios p ara medir el g rado d e inserción d e las su bsociedades 
indígenas en l as s ociedades c oloniales o  ‘ nacionales’ [ …] El s istema eu ropeo, a 
escala general, se impuso sobre el  autóctono, pero sin hacerlo desaparecer. En las 
subsociedades i ndígenas y  m arginales, e l si stema or al s iguió d ominando, como 
‘variante baja’ de un sistema ‘disglósico”.259 
 
De es ta m anera, d esde el  s iglo X VI i nició también e l d ominio c olonial sobre l as 

lenguas originarias que se hablaban en distintas regiones de la América antigua, por lo que 

el aprendizaje de éstas fue utilizado por los europeos en su trabajo misionero,260 para ello 

elaboraron diversas herramientas. “La finalidad del conocimiento de las lenguas indígenas 

era p enetrar e l p ensamiento au tóctono para extirpar las idolatrías y  todo aquello que no  

258 Sahagún. Op. cit. p.581. 
259 Lienhard, Martin. La voz y su huella. Ediciones Casa Juan Pablos. Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas, UNICACH. 
México: 2003. p.152-168. 
260 Este trabajo forma parte del proceso de colonización de las lenguas indígenas. Cfr. Eudave: 2013. 
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tuviera u tilidad para la e vangelización, r eemplazándolo p or e l nu evo p aradigma 

cristiano”.261 

 
Por ello, al intentar traducir la lengua indígena en su comunicación con lo divino, el 

europeo realizó interpretaciones que cambiaron el significado de las palabras, marginando 

las creencias y explicación del mundo en ellas contenidas.262 A este proceso de apropiación 

de l a l engua náh uatl, para u tilizarla c omo lengua f ranca y  como h erramienta d e 

evangelización, se le ha llamado “nahuatlización”. En ese sentido:  

 
La necesaria traducción del cristianismo, fue uno de los aspectos que tomó esa 
convicción franciscana de adaptar la nueva fe a las “capacidades” de los naturales y 
se a mparaba  e n l os P adres d e l a I glesia para j ustificar l a v iabilidad de r etomar 
todos a quellos e lementos “ paganos” q ue n o f ueran a biertamente c ontrarios a l 
dogma y utilizarlos a favor de su propagación. Las obras doctrinales de Sahagún y la 
misma Historia general se hallan inmersas, a su manera, en la tensión implícita en 
esta forma de proceder, entre cuánto se podía adoptar del “otro”, cuánto era viable 
destruir y cuánto se podía adecuar la doctrina cristiana.263 

 
De acuerdo a nuestra lectura, el contenido y explicación sobrepuesto a las diversas 

lenguas indígenas f ueron r einterpretadas según e l o bjetivo c olonial, ut ilizadas c omo 

herramienta de apropiación cultural con elementos que ayudaron en dicha tarea, 

adecuando e l p ensamiento y  m oral c ristiana a l as c ategorías e pistemológicas d e l os 

indígenas. De e sta f orma, l os e lementos c ulturales q ue n o si rvieran a  l a i mposición d el 

pensamiento cristiano-imperial debían ser erradicados, por ello, al inicio de la Colonia los 

cantos, d anzas y  c eremonias fueron p erseguidas, al se r tra nsmisoras del antiguo 

pensamiento. En ese sentido, en 1547 el obispo Juan de Zumárraga: 

 
Prohibió l os b ailes y  re presentaciones ( mitotes) q ue se  c elebraban e n l as i glesias 
siguiendo m odelos ant iguos, y  se e ntró as í e n u n p eriodo de i ntolerancia q ue 
tendría c onsecuencias para l a c uestión l ingüística. L a d iversidad d e l enguas s e 
volvió a menaza y , e n 1550, e l e mperador de cretó l a o bligación de  todos l os 
indígenas de  aprender castellano. El Primer Concilio, de 1555, cerró la puerta del 
sacerdocio a l os indios, mestizos y negros, y en él, el arzobispo Montúfar prohibió 
definitivamente las representaciones teatrales en los templos.264  

 

261 Payás P uigarnau, G ertrudis. El revés del tapiz. Traducción y discurso de identidad en la Nueva España (1521-1821). 
Editorial Parecos y Australes. España: 2010. p.131. 
262 Eudave. Op. cit. p.73. 
263 En un artículo llamado “Palabras que se tocan, se envuelven y se alejan. La voz del ‘otro’ en algunas obras en náhuatl de 
fray B ernardino de  S ahagún”, Berenice A lcántara analiza l a p resencia d e “ otras v oces q ue e mergen” e n a lgunas d e l as 
narrativas atribuidas al franciscano, donde al parecer “Sahagún y varios letrados nahuas biculturales y políglotas” en el cruce 
de l as diversas obras traducidas, habrían c onstruido m ensajes p ara l a e vangelización, p ero a l m ismo ti empo, h abrían 
conservado a lgunos e lementos p ropios d e la  c ultura i ndígena. En Indios, mestizos y españoles. Interculturalidad e 
historiografía en la Nueva España. Danna L evin y  F ederico Na varrete Linares ( coords.) Universidad Autónoma 
Metropolitana-Unidad Azcapotzalco y UNAM-Instituto de Investigaciones Históricas. México: 2007. p. 113-165. 
264 Payás Puigarnau. Op. cit. p.166. 
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Del principio que tuvieron los dioses 
 
De acuerdo al orden establecido por Sahagún para su Historia general, en el libro tercero 

abunda e n s u d escripción y  c onfrontación i deológica r especto al  t ema d e l o s agrado, 

hablando “del principio que tuvieron los dioses”, recordando que en su visión del mundo la 

“verdad” e n e l c onocimiento d el m undo s e e ncontraba e n l a B iblia y  en e l t rabajo d e 

Agustín de Hipona, señalando que en su obra “La c iudad de dios contra los paganos” no 

tuvo “cosa superflua, ni vana” al describir y juzgar la “teología fabulosa” de otros pueblos 

no cristianos, de los cuales “conocidas las fábulas y ficciones vanas” sobre lo que habrían 

establecido como sus símbolos de lo divino, se podía explicar y “dar a entender” su error.265 

De la misma forma, fray Bernardino sostenía su labor misionera en América al observar las 

costumbres, s ímbolos y  rituales i ndígenas como “ fábulas y  ficciones q ue e stos nat urales 

tenían cerca de sus dioses”, sobre los cuales en el mismo párrafo señaló nuevamente que 

“no eran dioses, sino diablos mentirosos y engañadores”, los cuales provocaron cultos que 

describió como “cosas que se dice estar olvidadas cerca de la idolatría”.266 En ese sentido, 

el franciscano señaló que:  

 
Del principio de los dioses no hay clara ni verdadera relación, ni aún se sabe nada; 
más l o q ue d icen es  q ue h ay u n l ugar q ue s e d ice T eotihuacan, y  a llí, d e t iempo 
inmemorial, t odos l os d ioses s e j untaron y  se hablaron d iciendo: ¿ quién h a d e 
gobernar y regir el mundo? ¿Quién ha de ser Sol? Y al t iempo que nació y salió el 
sol, todos los dioses murieron y ninguno quedó de ellos.267 
 
La narrativa resume una historia de origen que fue contada y difundida de diversas 

maneras, en ella se recuerda un tiempo mítico en el que se origina la vida en la tierra desde 

la visión mexica del mundo, lo cual no explica ni abunda, ya que esta historia fue retomada 

en el  s éptimo l ibro de l a Historia general, “que tra ta d e l a a strología n atural, q ue 

alcanzaron estos naturales de esta Nueva España”. De acuerdo a la narración lo que parecía 

interesar al  f ranciscano se v e r eflejado al  d escribir y  s eñalar e l s upuesto “ nacimiento y  

principio del d iablo q ue s e d ecía H utzilopochtli”, p ara l o cual r etomó l a i nformación 

contada a t ravés d e l a t radición o ral i ndígena e n t orno a q ue h abía nac ido e n u n l ugar 

llamado Coatepec de “una mujer que se llamaba Coatlicue”,268 después habla de cómo era 

honrado para ligarlo en su narrativa con otros rituales dedicados a símbolos que también 

clasificó como representaciones de la guerra o de las adversidades en la vida cotidiana, nos 

265 Sahagún Op. cit. p 189. 
266 Ibíd. p.189. 
267 Ibíd. p.191. 
268 Ibíd. 
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referimos a  “T itlacahuan o  T ezcatlipoca q ue e ra c riador del c ielo y  d e l a ti erra”.269 

Siguiendo con su narrativa, luego describió una “relación de quién era Quetzalcoatl, otro 

Hércules, gran nigromántico, donde reinó y de lo que hizo cuando se fue”, señalando una y 

otra ve z q ue e stos “ diablos” p rovocaban p ermanentemente l o q ue p ara e l f raile er an 

embustes, es  decir, engaños, al  referirse a l as diversas acciones que acompañaban dichos 

símbolos. 

 
Por otra parte, en el apéndice del tercer libro narró la supuesta percepción indígena 

frente a la muerte, lo que sucedía al morir y a dónde iban los que morían, preguntas 

antiguas para diversas culturas y  q ue e xplican l as p ercepciones e n t orno a l a v ida y  l a 

muerte, lo cual interesaba a todo religioso, pues en las diversas percepciones de otros 

pueblos, con los que se encontraron en su expansión por el mundo, se vio confrontado su 

propio pensamiento. De esta forma, en su trabajo habla “de los que iban al  infierno y  de 

sus obsequias”, señalando que: 

 
Lo q ue d ijeron y  su pieron l os n aturales a ntiguos y  se ñores de e sta tierra, d e l os 
difuntos que se morían, es: que las ánimas de los difuntos iban a una de tres partes: 
la una es e l infierno, donde estaba y  vivía un diablo que se decía Mictlantecutli, y 
por ot ro n ombre T zontémoc, y una d iosa que se d ecía Mictlancíhuatl […] y l as 
ánimas de los difuntos que iban al infierno,  son los que morían de enfermedad.270 
 
En e ste ap artado e ncontramos una s erie d e i nformaciones q ue c omplementan l o 

abordado en los libros anteriores, de esta forma, se puede corroborar que, de acuerdo a lo 

dicho por algunos ancianos y señores de estos territorios, existían tres lugares distintos a 

donde se iban los muertos y que en su pensamiento el fraile se explicó como las “ánimas”, 

sobreponiendo, además, a e ste e spacio u n no mbre l igado a  su p ercepción d el m undo, 

interpretando y estableciendo que el Mictlan, “es el infierno”,271 lugar en el que moraba la 

dualidad conformada por Mictlantecuhtli y Mictlancihuatl, a los que clasificó como un 

diablo y una diosa. 

 
Después el franciscano describió la segunda región a donde podían irse los muertos 

al dejar este mundo, señalando que “es el paraíso terrenal, que se nombra Tlalocan, en 

el c ual h ay m uchos r egocijos y  r efrigerios, s in pena ni nguna […] y a llí viven unos d ioses 

que se llaman Tlaloque […] y los que van allá son los que matan los rayos o se ahogan en el 

269 Sahagún. Op. cit. p.194. 
270 Sahagún. Op. cit. p.205. 
271 Cfr. Segundo, Miguel. Infiernos imaginarios. Reflexión sobre el Mictlan. Tesis de l icenciatura en E tnohistoria. Escuela 
Nacional de Antropología e Historia. ENAH. México: 2002. 
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agua, y  l os l eprosos, bubosos, y  sarnosos, g otosos e  hidrópicos”.272 De ac uerdo a l as 

descripciones, se habla de u n l ugar donde h ay alimento y  r egocijo e n e l q ue no  s e pasa 

“pena ni nguna”, l o cual s e p arece m ás al  l ugar c ultural i dílico e n e l i maginario d el 

evangelizador, r elacionando e l T lalocan c on e l paraíso d el pensamiento c ristiano. E n e l 

mismo se ntido, describe e l te rcer l ugar a l q ue se  “se  i ban l as á nimas d e l os d ifuntos”, 

señalando que “es el cielo, donde vive el sol”, estableciendo con ello una equiparación entre 

el c ulto al sol y la morada d e su  dios, e l cielo; aspecto muy i mportante para repensar la 

construcción de la teología cristiana, ya que diversas culturas del mundo realizaban cultos 

al as tro q ue permite l a vida día c on d ía, s iendo c lasificadas e n e ste p ensamiento como 

paganos o i dólatras. D e esta f orma, al  s ol s e i ban “ los q ue mataban e n l as g uerras y  l os 

cautivos que habían muerto en poder de sus enemigos”, describiendo que luego de cuatro 

años “las ánimas de estos difuntos, se tornaban en diversos géneros de aves de pluma rica, 

y color, y andaban chupando todas las flores así en el cielo como en este mundo, como los 

zinzones lo hacen”.273 

 
Continuando c on  nu estro anál isis e n t orno a las anal ogías u tilizadas por f ray 

Bernardino en su trabajo descriptivo, en el capítulo IX de este libro tercero escribió sobre 

“la elección de los sumos sacerdotes que siempre eran dos”, señalando que las personas 

elegidas p ara e stos i mportantes t rabajos e n l a c ultura m exica d ebían c onocer l as 

costumbres, ejercicios y lo que observó cómo doctrinas “que usaban los ministros de los 

ídolos”, describiendo que a uno de éstos: 

 
Elegíanle p or sumo p ontífice, al  c ual e legían e l rey o  s eñor y t odos lo s 
principales, y  l lamábanle Q uetzalcoatl; y  e ran d os l os q ue e ran sumos 
sacerdotes, el uno se llamaba Totec tlamacazqui (servía al dios Huitzilopochtli) 
y el otro se llamaba Tlaloc tlamacazqui.274 

 
De acuerdo a nuestra relectura encontramos que el fraile estableció con su narrativa 

algunas ideas respecto a las personas de conocimiento (Tlamacazqui) en torno a las 

costumbres i ndígenas, c lasificándolas desde su  pensamiento c omo “ sumos sacerdotes”, 

“ministros” o  “ sumo pontífice”, dando a  e ntender q ue e ste trabajo e ra re conocido 

socialmente e n e l m undo m exica, i dentificándolos c omo Q uetzalcoatl, s iendo e ntonces 

también una forma de nombrar a personas con alto grado de conocimientos de acuerdo al 

pensamiento indígena. 

272 Sahagún. Op. cit. p.207. 
273 Ibíd. p.209. 
274 Sahagún. Op. cit. p.214. 
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Asimismo, e n l a nar rativa h abla d e l os g rados q ue s upuestamente e xistían e n l a 

organización de  e stos ca rgos, para l o c ual, también u tilizó u na r eferencia conforme a l a 

estructura de la institución cristiana a la que pertenecía, señalando que a los que iniciaban 

este ordenamiento se les llamaba:  

 
Tlamacatzon que es como acólito; el segundo le llamaban tlamacazque, que es como 
 diácono; el  tercero l e l lamaban t lenamacac, q ue es  c omo sacerdote. De es tos 
sacerdotes los  mejores elegían por sumos pontífices, que se llamaban quetzalcocoa, 
que quiere decir sucesores de Quetzalcoatl.275  

 
En l a nar rativa, la f órmula p ara e stablecer anal ogías s e r eflejó c onstantemente a  

través de las descripciones del mundo indígena, utilizando e l “es como…” una y  o tra vez 

para poder explicarse territorios, seres y culturas distintos de los conocidos, estableciendo 

diferentes equiparaciones entre los m exicas y  las c ulturas de origen eu ropeo. Además d e 

utilizar los conceptos de cielo e infierno, dios y diablo, sacerdotes o ministros, así como la 

idea de rey o señor para sobreponerlos a otros espacios y trabajos del mundo indígena.276 

 
 
De la astrología judiciaria o arte de adivinar 
 
Siguiendo el orden enciclopédico de su obra, en el libro cuarto fray Bernardino de Sahagún 

describió otros elementos ligados a las costumbres indígenas, centrándose en hablar de “la 

astrología judiciaria o arte de adivinar que estos mexicanos usaban para saber cuáles días 

eran bien afortunados y cuáles mal afortunados y qué condiciones tendrían los que nacían 

en l os d ías a tribuidos a l os c aracteres o  signos q ue a quí se  p onen, y  p arece c osa d e 

nigromancia que no de astrología”.277 Con este fragmento podemos corroborar la postura 

del evangelizador respecto a la observación de sucesos en la naturaleza, que eran tomados 

en c uenta p ara l a v ida s ocial d e d iversas c ulturas, e quiparándolas c on l o q ue, en s u 

pensamiento, se e xplicaba c omo as trología j udiciaria, l o c ual d e ac uerdo a l os f ines de 

evangelización s erán e stablecidos co mo parte d e l os c ultos e xtraños, n ombrando e stos 

conocimientos c omo ni gromancia, esto significaba q ue h acían p rácticas s upersticiosas o 

diabólicas. En ese sentido: 

 
 
 

275 Ibíd. p. 214. 
276 Cfr. Pilar Máynez. El Calepino de Sahagún. Fondo de Cultura Económica-ENEP Acatlán. UNAM. México: 2007. También 
se puede consultar el artículo de Marc Thouvenot “Los memoriales con Escolios en la obra de fray Bernardino de Sahagún”. 
En El Universo de Sahagún. Pasado y presente 2011. IIH-UNAM. México: 2014. 
277 Sahagún. Op. cit. p.219. 
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Como se verá en la lectura de lo que dejó Sahagún consignado en este libro cuarto, 
es un género de conocimiento entre religioso y mágico: hecho que justifica la forma 
con q ue procedieron l os religiosos, q ue n o vinieron a  es te suelo a es tudiar 
etnografía, sino a destruir l a adoración de los falsos d ioses, su stituyéndola por e l 
dios verdadero.278 
 
De a cuerdo a  l o a nterior, S ahagún d escribió a  l os c onocedores d e e stos tra bajos, 

guardianes y lectores del Tonalamatl, como “astrólogos o adivinos” quienes: 

 
Fundan s u ad ivinanza e n l a i nfluencia d e l as c onstelaciones y  p lanetas”, l o c ual 
sería el resultado de la observación de sus ciclos, con el objetivo de “saber el día y la 
hora del nacimiento de cada persona, para adivinar las condiciones, vida y muerte 
de l os q ue nac ían. Los que t enían e ste o ficio se l lamaban tonalpouhque a lo s 
cuales acudían como profetas.279  
 
En el contexto del que provenía el franciscano, las personas que tenían este trabajo 

eran aquellas que hablaban inspiradas por lo sagrado, en ese sentido, la figura del profeta, 

ya c onocida p or e l c ristianismo, fue tra sladada para t ratar d e c omprender e l tra bajo d el 

tonalpouhque. La explicación analógica, según la interpretación del fraile, señaló que estas 

personas “sabedores de las cosas futuras” eran consultadas “como antiguamente los hijos 

de Israel acudían a los profetas".280 La analogía para explicar el trabajo de los conocedores 

del ant iguo l ibro d el t iempo i ndígena f ue u tilizada p or e l f ranciscano p ara e quiparar, 

nuevamente, antiguas idolatrías observadas por anteriores evangelizadores, señalando más 

adelante que: 

 
Esta manera de adivinanza en ninguna manera puede ser lícita, porque ni se funda 
en l a i nfluencia d e l as e strellas, ni  e n c osa n inguna nat ural, ni  s u círculo e s 
conforme al círculo del año, porque no contiene más de doscientos setenta días, los 
cuales acabados tornan al principio. Este artificio de contar, o es arte nigromántica 
o pacto y fábrica del demonio, lo cual con toda diligencia se debe desarraigar.281  

 
Con este a rgumento fray Bernardino remarcaba l a presencia de prácticas rituales 

que i nterpretó co mo s upersticiones, p roducto de p actos co n e l de monio, cu estión q ue 

sabemos d ebía e rradicar, p or l o c ual e nfatiza s u p ercepción en to rno a l o o bservado d el 

mundo indígena, señalando que el de los mexicas “no es calendario sino arte adivinatoria, 

donde se  c ontienen m uchas cosas d e i dolatría, y  m uchas su persticiones y  m uchas 

invocaciones de los demonios, tácita y expresamente”.282 

 

278 Cfr. Ángel María Garibay. Introducción al libro cuarto de la Historia general de las cosas de la Nueva España. p.216. 
279 Sahagún. Op. cit. p.221. 
280 Ibíd. p.258. 
281 Sahagún. Op. cit. p.221. 
282 Ibíd. p.257. 

89 
 

                                                 



De los agüeros y pronósticos 
 
Siguiendo el o rden d ado a su o bra, a continuación t rató de exp licar a lgunos el ementos 

relacionados con lo narrado anteriormente respecto al calendario mexica, por e llo, en el 

libro quinto Sahagún describe lo que interpretó como “los agüeros y los pronósticos, que 

estos n aturales t omaban d e al gunas av es, ani males y  s abandijas para ad ivinar l as c osas 

futuras”.283 En ese sentido, ya desde el inicio de su Historia general advertía que entre los 

supuestos pecados cometidos por l os i ndígenas, según s u p ercepción, se en contraba el 

pecado de la “idolatría y  ri tos idolátricos y  agüeros y  abusiones”.284 Con la utilización de 

éstos últimos dos conceptos se atribuyeron e impusieron otros significados a costumbres 

que antiguamente habrían realizado diversos pueblos, entre el los, los griegos, romanos y  

mexicas, c ondenándolas c omo prácticas de ad ivinación o  i nterpretación de s ucesos en la 

naturaleza, lo cual, a los ojos del europeo, materializaba las imágenes y explicaciones sobre 

la idolatría y ritos idolátricos, ante ello, el fraile reflexiona de la siguiente manera: 

 
Como con apetito de más saber, nuestros primeros padres merecieron ser privados 
del original saber que les fue dado, y caer en la noche muy oscura de la ignorancia 
en q ue a t odos no s d ejaron, no  habiendo aú n p erdido aq uel m aldito ap etito, n o 
cesamos de porfiar, de querer investigar, por fas o por nefas, lo que ignoramos, así 
cerca de las cosas naturales como cerca de las cosas sobrenaturales.285  

 
De acuerdo a su interpretación y saberes en torno a lo que era lícito y lo que no, el 

franciscano recuerda que en otro tiempo, los primeros padres, en su cultura, merecieron 

ser privados de conocimientos, por parte de su dios, al cometer la falta de querer saber más 

respecto a  “las c osas n aturales c omo c erca d e l as c osas s obrenaturales”. F rente a  e ste 

apetito por el conocimiento Sahagún señaló que: 

 
Aunque para saber muchas cosas de estas tenemos caminos muchos, y muy ciertos, 
no nos contentamos con esto, sino que por caminos no lícitos y vedados 
procuramos de saber las cosas que nuestro señor Dios no es servido que sepamos, 
como son las cosas futuras y las cosas secretas: Y esto, a las veces, por vía del 
demonio; a las veces, conjeturando por los bramidos de los animales o garridos de 
las aves, o por el aparecer de algunas sabandijas.286  
 
De esta forma, el  franciscano explica que el  saber se l imita parcialmente debido a 

una decisión divina, por lo que tratar de conocer el futuro o sobre cosas desconocidas era 

obra d el d emonio, q uien t entaría u na y  otra v ez c on l a s imbólica m anzana d el 

conocimiento, s eñalando que los s aberes ad quiridos al  escuchar y  o bservar la nat uraleza 

283 Ibíd. p.265. 
284 Ibíd. p.17. 
285 Sahagún. Op. cit. p.267. 
286 Ibíd. 
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eran “ conjeturas” d e l os i ndígenas, señalando q ue “ mal es  és te q ue c undió en  t odo el  

humanal linaje; y  c omo estos naturales son b uena p arte de é l, cúpolos harta parte desta 

enfermedad”.287  

 
Luego de 13 c apítulos en los que recupera diversos ejemplos de lo que i nterpretó 

como agüeros, el franciscano explica que los indígenas “por la mayor parte atribuyen a las 

criaturas lo que no  hay en ellas”, describiendo y juzgando a l a vez la percepción del o tro 

para después s eñalar en to rno a las llamadas abusiones que “empecen a l a fe, y por e so 

conviene s aberlas, y  p redicar contra e llas. H anse p uesto e stas pocas, a unque h ay o tras 

muchas más. Los diligentes predicadores y confesores búsquenlas para entenderlas, en las 

confesiones, y  para p redicar c ontra e llas, porque s on c omo u na s arna q ue e nferma a l a 

fe”.288 En ese sentido, se comprende la tarea a largo plazo en la empresa de evangelización 

contra la supuesta sarna que representarían otros cultos y otros rituales que podían 

“enfermar” las creencias y costumbres cristianas. 

 
 

Sobreposición y apropiación de los símbolos sagrados indígenas 
 
De acuerdo a la relectura que venimos haciendo de los cinco primeros libros de la Historia 

general de las cosas de Nueva España, encontramos que en el discurso narrativo del autor 

misionero es recurrente el u so de construcciones analógicas e n la traducción q ue r ealizó 

del territorio, la naturaleza y los seres. También encontramos que las descripciones sobre 

los l lamados “ dioses” d e l os a ntiguos m exicas f ormaron parte d el p roceso d e 

resignificación para la fundación de un nuevo orden colonial en A mérica. P or e llo, en la 

narrativa de S ahagún s e o bserva un d iscurso e n e l q ue u tilizó i mágenes anal ógicas q ue 

sirvieron e n s u t raducción r especto al  m undo i ndígena, c lasificándolo d entro d e lo s 

parámetros establecidos para identificar a otros pueblos a los que antiguos misioneros 

habían d escrito y  p erseguido e n su  m omento p or vi vir d e o tras f ormas, re alizando 

costumbres y cultos d istintos a  l os cr istianos. D e e sta manera, s e m anifiesta l a 

sobreposición y colonización de las distintas representaciones de lo sagrado para los 

antiguos m exicas, ya que al observar cada u no d e estos símbolos según la pr opia 

descripción de Sahagún, corroborada en las narrativas e imágenes de otros trabajos previos 

a la Historia general, encontramos que se hace referencia a elementos que representan: 

 

287 Ibíd. p.279. 
288 Ibíd.285. 
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1) la n aturaleza: el ag ua e n f orma d e: l luvia, e l m ar, l os rí os; o c omo a gua 

sanadora; l as m ontañas; e l v iento; l a t ierra y s us d istintas f ormas d e no mbrarla y 

representarla;289 el su stento, e s d ecir, los a limentos, e n e ste c aso e l m aíz; l a sa l p ara 

cocinar; el pulque que es descrito como el vino de esta tierra; así como la presencia de las 

flores; y el culto al fuego, antiguo símbolo de los pueblos que da calor a los seres y permite 

cocinar los alimentos.  

 
2) acciones h umanas: como l a d iscordia o  l a p rosperidad; e l co nflicto o  l a 

guerra; la adversidad o prosperidad; el amor, el sexo y el placer; los convites o fiestas, es 

decir las ceremonias y rituales indígenas; el morir al parir; así como las enfermedades y su 

medicina.  

 
3) invenciones de origen humano: como los T emazcalli, llamados “baños de 

vapor”, utilizados para la salud de la gente; también se describe el uso del uxitl, es decir, el 

olli o resina como elemento ritual y medicinal; asimismo, se encuentra la invención de las 

redes p ara p escar y alimentarse; la c reación d e asientos, llamados i cpalli e n l engua 

nahuatl; así como el trueque o intercambio y con ello los pochtecas o “mercaderes”. (Ver 

cuadro 2)  

 
De acuerdo a lo anterior, las descripciones de los diversos símbolos de los sagrado 

mexica manifiestan un culto a la naturaleza y a los distintos elementos que de ella brotan, 

los cuales permiten la vida del ser humano, así como la presencia de acciones ligadas a l a 

intervención humana en relación con lo que en la naturaleza se encuentra. (Ver cuadro 3). 

Sin embargo, en el proceso de traducción, la obra de fray Bernardino permitió establecer 

un m arco d esde e l c ual s e d escribió e l m undo i ndígena p ara s u ap ropiación. D e e sta 

manera, la Historia general, al menos en los prólogos de los diez primeros libros y en sus 

confutaciones, transmite su pensamiento, funcionando como una herramienta más en una 

antigua ta rea asumida por los franciscanos y  o tras ó rdenes re ligiosas, impulsadas por la 

Iglesia C atólica y  l a Corona Española e n s u ob jetivo d e e xpansión y  c olonización, 

difundiendo y  e stableciendo e n l os t erritorios ocupados s u fi losofía y  organización d el 

mundo. P ara e llo, l a e vangelización f ue t rascendental p ara e l e stablecimiento d el nu evo 

orden c olonial, a sí c omo l a re escritura de l a h istoria, c on l o c ual s e c omprende l a 

apropiación del territorio, de la naturaleza y  de las culturas indígenas. En ese sentido, la 

narrativa del franciscano plasmó, desde sus parámetros ideológicos y en el contexto de su 

289 Las diversas maneras de representar y nombrar a la tierra o lo que de ella nace corresponden a los distintos nombres que 
se le fueron dado: madre de lo divino, corazón de la tierra, abuela de los baños, nuestra abuela. 
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propio i maginario a u n p oco m ás d e 3 0 su puestos d ioses y  se midioses, si guiendo u n 

modelo discursivo a partir de la permanente referencia con el mundo grecolatino, ya que: 

 
En la estructura discursiva misionera, la comparación con los politeísmos antiguos 
del Viejo Mundo entrega un modelo para juzgar y comprender la alteridad religiosa 
mesoamericana; e n e ste m odelo l a no ción f ranciscana d e i dolatría no  solamente 
sirve para buscar l os errores en los sistemas religiosos nativos sino también para 
construir f ormas de  n egociación y  procesos d e c ompatibilidad e ntre d iferentes 
sistemas culturales.290  
 
Como podemos observar en la narrativa del franciscano, la necesidad de explicarse 

el mundo indígena lo llevó a construir un orden jerárquico y metafórico en su descripción y 

apropiación. A partir del análisis de los clasificatorios utilizados al describir lo sagrado, la 

forma de nombrarlo y representarlo, identificamos algunos elementos que muestran parte 

del p roceso d e c olonización. E stas r epresentaciones d e distintos e lementos d e l a 

naturaleza, así como de acciones, trabajos e invenciones ligadas a l a vida cotidiana de los 

antiguos m exicas, fueron re interpretados como “dioses” d esde e l i maginario e uropeo, l o 

cual s e o bserva c on la sobreposición analógica que t uvo por consecuencia u n p roceso de 

reinvención en torno a lo sagrado. De esta forma: 

 
La re currencia d e l os e spañoles a  m itos, re latos y  e xperiencias a nteriores p ara 
explicar lo que veían, relacionarse y dominar a los indios […] puede apreciarse en 
las crónicas escritas en aquellos siglos, donde aparecen numerosos pasajes de obras 
de a utores g recolatinos, m edievales y  re nacentistas c opiados, a daptados o 
empleados para establecer analogías.291 
 
Al observar las descripciones de al menos diez símbolos distintos: Huitzilopochtli, 

Tezcatlipoca, Q uetzalcoatl, C hicomecoatl, C halchiuhtlicue, T eteo i nan, T lazohteotl, 

Cihuacoatl, C ihuapipiltin y  X iuhtecuhtli, e ncontramos p ara t odos e llos e l p roceso d e 

reinvención, al asignarles una identidad ligada a símbolos de origen greco-romano.292 (Ver 

cuadros 1  y  3 ; a sí como el  a nexo d e i mágenes). E n es e s entido, c omprendemos por q ué 

Sahagún comenzó su na rrativa c on H uitzilopochtli, s ímbolo q ue relacionó c on h umanos 

deificados e n o tros ti empos p or pueblos, que a l os o jos del f ranciscano también h abían 

errado su  c amino a l re alizar e l cu lto e quivocado a  “o tros d ioses”; a demás d e q ue en la 

Historia general quedó l igado con Tezcatlipoca, Q uetzalcoatl y Mixcoatl c omo 

representaciones de la guerra, generadores de la discordia o la prosperidad, lo cual a su vez 

290 Cfr. Botta, S ergio. El politeísmo como sistema de traducción. La obra misionera de Toribio de Benavente Motolinía 
frente a la alteridad religiosa de la Nueva España. En Guaraguao. Año 12. No.28 Sapienza Universita di Roma. 2008. p.9-
26. 
291 Cfr. Pastor, Marialba: 2011. p.9. 
292 Cfr. Olivier: 2007 y 2010; Botta: 2008; Segundo: 2012; Solodkow: 2010. 
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permitió e ncuadrar a  l os m exicas e n l os parámetros h istóricos reconocidos p or el 

franciscano c on re lación a  p ueblos q ue h abían c onstituido c iertos “i mperios” o “re inos” 

sostenidos en el poder mediante la guerra y la ocupación. 

 
Los m exicas i dentificados c omo u n p ueblo “g uerrero”, que v eneraba a l S ol y lo s 

símbolos que a este elemento se  vi nculaban, p ermitió al europeo clasificar y  d escribir la 

organización s ocial d e l os i ndígenas, a sí c omo sus c ostumbres y  m odos d e vi vir e n e l 

modelo c onocido r especto a c ulturas q ue h abían r ealizado c ultos al  S ol e n o tras é pocas, 

perseguidas y  e stigmatizadas d esde l os parámetros c ristianos.293 Asimismo, s iguiendo l a 

idea d e l os e uropeos e n t orno a q ue al gunos humanos f ueron divinizados, se exp lica l a 

descripción que el  f ranciscano realizó sobre Chicomecoatl, que f ue la primera m ujer a  la 

que se atribuye la elaboración del alimento a base de maíz. En el mismo sentido, el uso de 

analogías l levó al  f ranciscano a v er a l as l lamadas C ihuapipiltin, m ujeres m uertas e n e l 

parto, como aquellos seres relacionados a diversos elementos de la naturaleza, así como al 

canto y la danza, las ninfas de origen heleno. Sobre el juicio en torno a Tlazohteotl resulta 

interesante observar que las descripciones tienen que ver con conductas sociales alrededor 

del amar en sus múltiples posibilidades, incluyendo el tema de la sexualidad, acciones en 

las que van implícitas distintas percepciones sobre ellas.  

 
Casi todas las narraciones de supuestos testigos de los rituales caníbales amerindios 
siguen de cerca un modelo establecido […] todos o casi todos estos detalles de las 
Bacanales d escritas por L ivio, pueden e ncontrarse, mutatis mutandis, e n l a 
mayoría d e l as d escripciones e uropeas d e l as f iestas c aníbales i ndias […] La 
conexión entre el exceso sexual y el canibalismo en estas afirmaciones en un lugar 
común. T ambién l o e s la as ociación e ntre e l comer carne h umana y  el c omer 
inmundicias.294 

 
En torno a Chalchiuhtlicue, símbolo del agua, y Xiuhtecuhtli, símbolo del fuego, las 

descripciones citadas muestran la posibilidad de vida y renovación que ambos elementos 

generan y  r epresentan e n e l u niverso c otidiano indígena. A simismo, o bservamos q ue al  

menos diez d e estas re presentaciones, d escritas como parte de los llamados “dioses” 

mexicas, fueron seres humanos que aprendieron a utilizar algún elemento de la naturaleza 

para la sobrevivencia de los pueblos o que inventaron alguna herramienta para el beneficio 

colectivo. En ese sentido: 

 

293 Cfr. Graves: 1985; Moshe Halbertal: 1992; Pagden: 1982; Asmann: 2014. 
294 Pagden, Anthony. La caída del hombre natural. El indio americano y los orígenes de la etnología comparativa. Alianza 
Editorial. España: 1982. p.120-121. 
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Había s ido d e particular u tilidad para l os c ristianos e n s u l ucha c ontra e l 
paganismo una muy antigua tesis acerca del origen de los dioses, que aseguraba que 
todos e llos h abían si do si mples h ombres, d eificados p osteriormente p or l os 
merecimientos d e su  vida. Al  l legar a  Am érica y  e ncontrar i ntricadas se lvas de 
divinidades, el viejo argumento sirvió de nuevo.295 
 
En torno a esta idea la fuente de información para explicarse la presencia de “otros 

cultos” f ue E vémero de M esina, quien d escribió e n su  m omento a  l os dioses d e o rigen 

heleno c omo p ersonajes h istóricos d eificados. P or el lo, “los a pologistas y m ás ta rde l os 

Padres de  la Iglesia –Clemente d e A lejandría, L actancia, T ertuliano, S an A gustín y  o tros 

más– la utilizaron en contra de los paganos para  demostrar la falsedad de sus dioses. De la 

misma m anera Sahagún e nfatiza e l o rigen m ortal d e l as deidades mexicas”,296 dando 

continuidad a l a t area d e ant iguos c ristianos, r enovando l a j ustificación b íblica f rente a 

otros cultos como podemos apreciar en las siguientes palabras: 

 
Por ignorar vuestros antepasados las verdades de la Sagrada Escritura, se dejaron 
engañar de diversos errores de los demonios nuestros enemigos […] Dice la Sagrada 
Escritura: A tan gran locura y ceguedad vinieron los malaventurados idólatras, que 
el n ombre q ue s olo a  Dios pertenece a plicaron a  h ombres y  m ujeres, y  a  l os 
animales y  a  l os m aderos y  p iedras. E sta m aldad y  tra ición hicieron vu estros 
antepasados, q ue el  n ombre m aravilloso q ue es  D ios, el  c ual a  s ola l a d ivinidad 
conviene, le aplicaron a cosas bajas e indignísimas.297 

 
El f ranciscano señaló q ue e l p ecado d e l a i gnorancia e ra l a causa d el 

desconocimiento por parte de los antiguos indígenas respecto a las “verdades” sostenidas 

en lo que para él y los suyos se encontraba en su “Sagrada Escritura”. Ante ello, establece 

que l os mexicas s e d ejaron engañar por l os d emonios viviendo e ntonces e n “ locura” y 

“ceguedad”, l o cual e xplicaba, en s u en tendimiento, que l os indígenas r ealizaran c ultos 

extraños. Esta idea se reforzó al ver que nombraban y representaban a otros elementos de 

la naturaleza como parte de lo sagrado, observando esta acción como “maldad y traición”, 

aunque l os i ndígenas n o s upieran de l a o fensa c ometida al  d ios c ristiano al  no mbrar y  

representar como sagradas “cosas bajísimas e indignísimas”, según la percepción del 

evangelizador. En ese sentido, para fray Bernardino nada proveniente de la naturaleza 

podía ser sagrado, pues como establecía el pensamiento cristiano, esta idea era producto 

de un engaño de la imaginación o de los “diablos” para realizar “sacrificios” como parte de  

295 López Austin, Alfredo. Hombre-dios. Religión y política en el mundo náhuatl. IIH-UNAM. México: 1998. p.107 y ss. 
296 Diversos autores han encontrado las posibles influencias que habrían alimentado el imaginario del franciscano, entre ellos 
podemos mencionar el estudio de Olivier, Guilhem. El panteón mexica a la luz del politeísmo grecolatino: el ejemplo de la 
obra de fray Bernardino de Sahagún. p.396. También se puede consultar el trabajo de Alfredo López Austin, Los mitos en la 
obra de Sahagún. p. 87-88. 
297 Sahagún. Op. cit. p.61. 
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un ritual que a s us ojos mostraban la práctica de la idolatría. En ese contexto, se explican 

las s iguientes l íneas elaboradas c omo p arte d e l a c onfrontación i deológica d el 

evangelizador al observar y describir las costumbres mexicas: 

 
Vosotros, los habitantes de esta Nueva España, que sois los mexicanos, tlaxcaltecas 
y l os q ue habitáis en  l a t ierra de  M echuacan, y  t odos l os de más i ndios de  e stas 
Indias O ccidentales, sabed: Q ue todos habéis vivido en grandes ti nieblas de 
infidelidad e idolatría en que os dejaron vuestros antepasados, como está claro en 
vuestras e scrituras y  pinturas, y  ritos i dolátricos en  q ue habéis v ivido hasta 
ahora.298 

 
Con e stas p alabras e l f raile ar gumentaba l as respuestas desde s u p ensamiento y 

contexto a l c onfrontar otras f ormas de ve r y  vivir e n e l m undo. D irigiéndose e n e sta 

ocasión a los indígenas en vías de colonización, Sahagún manifiesta su percepción sobre la 

filosofía de quienes vivían en estas tierras luego de observar “escrituras y pinturas, y ritos 

idolátricos”, ca lificando y co ndenando l o q ue vio de  l a a ntigua cu ltura como i nfidelidad 

originada en las tinieblas, permitiendo sostener con ello un largo proceso de colonización 

del m undo i ndígena. E stos j uicios s e s ustentan, c omo v enimos a nalizando e n l a 

interpretación d e l a B iblia, d e l a c ual e l f ranciscano toma otra c ita d el l ibro l lamado 

Sabiduría en la que se habla de la “Necedad de los que adoran las criaturas” y que dice: 

 
Vanos son por naturaleza todos los hombres que carecen del conocimiento de Dios, 
y por los bienes que disfrutan no alcanzan a c onocer al que es la fuente de ellos, y 
por l a c onsideración d e l as o bras no  c onocieron al  ar tífice. S ino q ue al  fuego, a l 
viento, al aire ligero, o al círculo de los astros, o al agua impetuosa, o a las 
lumbreras del cielo tomaron por dioses rectores del universo. Pues si seducidos por 
su hermosura los tuvieron por dioses, debieron conocer cuánto mejor es el Señor de 
ellos, pues es el autor de la belleza quien hizo todas estas cosas. 299 

 
Para l os e vangelizadores to dos l os pueblos q ue n o c ompartían su p ensamiento y  

explicación de lo sagrado, fueron enmarcados como fuera de la ciencia, es decir, fuera del 

conocimiento de Dios, ya que no habían podido verlo ni conocerlo al tener por sagrado al 

fuego, a l e spíritu, a l a ire, a l as e strellas, al  ag ua, a l s ol o  a la l una, elementos d e l a 

naturaleza que en la explicación bíblica, que acompañaba al fraile, eran obra de un solo ser. 

En ese sentido. comprendemos que en su narrativa el fraile remarcara que: 

 
 

La ve rdadera l umbre para c onocer a l ve rdadero d ios, y  a  l os d ioses f alsos y  
engañosos c onsiste e n la i nteligencia d e l a D ivina E scritura l a c ual posee u n 
preciosísimo tesoro muy claro y muy puro la Iglesia Católica, al cual todos los que 

298 Sahagún. Op. cit. p.52. 
299 Sabiduría: 13. Citado por Sahagún a partir de la Biblia Vulgata. Cfr. Biblia. Op. cit. 
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se q uieran sa lvar so n obligados a  d ar c rédito, p or se r ve rdades re veladas y  
procedentes de la eterna verdad que es Dios […] Por relación de la divina Escritura 
sabemos, que no hay, ni puede haber más Dios que uno. Criador de todas las cosas, 
y gobernador y conservador de todas ellas.300 

 
Con e stas palabras Sahagún re afirma su p ostura re specto a  q ue l a “ve rdad” p ara 

conocer a l “verdadero” dios, así como para identificar y  c lasificar a  los “dioses falsos” se 

encuentra en su libro sagrado, reafirmando que no puede haber más dios que uno, el suyo. 

De esta forma, se renovaba la parábola del bien frente al mal, lo bueno frente a lo malo, lo  

verdadero frente a lo falso, re-estableciendo la fórmula de las costumbres correctas frente a 

las i ncorrectas. Y p or si e sta f rase n o dejara c lara l a p ostura i deológica del f raile, 

inmediatamente después, señaló que: 

 
Síguese de a quí c laramente que Huitzilopochtli, no es dios, ni t ampoco Tlaloc, ni 
tampoco Quetzalcoatl; Cihuacoatl no es diosa, Teteuinnan no es diosa, Tzapotlatena 
no es una diosa, Cihuateteto no son diosas, Chalchiuhtlicue no es diosa,Uixtocihuatl 
no e s d iosa, T lazolteotl no  e s di osa, X iuhtecuhtli n o e s di os, M acuilxochitl o  
Xochipilli no es dios, Omacatl no es dios, Ixtlilton no es dios, Opochtli no es dios 
XipeTotec n o e s d ios, Y iacatecuhtli n o e s d ios, C hionquiahuitl n o e s d ios, 
Chalmecacihuatl no es diosa, Acxomucuil no es dios, Nacxitl no es dios, Cochimetl 
no es dios, Iacapitzaoac no es dios, Napatecutli no es dios, Tepictoton no es dios, no 
son dioses, el Sol, ni la Luna, ni la Tierra, ni la Mar, ni ninguno de todos los otros  
que a dorabais, n i so n dioses, to dos so n d emonios: A sí l o te stifica l a S agrada 
Escritura diciendo, Omnes diigentium demonia, que quiere decir todos los d ioses 
de los gentiles son demonios.301 
 
La p ermanente ne gación f rente a l os s ímbolos s agrados i ndígenas r esulta e n u na 

fórmula argumentativa frente a todo lo que no estuviera de acuerdo a su pensamiento, por 

lo tanto Sahagún af irmaba que “ninguno de todos los otros que adorabais, ni  son dioses, 

todos son demonios”, con ello, las costumbres indígenas fueron clasificadas como obra del 

mal, lo c ual se c omprobaba al  verificar e n l a Biblia l a i dea respecto a q ue t odas l as 

representaciones de lo sagrado de los “gentiles” son demonios. Así, las explicaciones y 

filosofías i ndígenas sobre lo s agrado f ueron demonizadas y  u tilizadas para j ustificar la 

guerra de invasión y colonización, como señaló el mismo fray Bernardino: 

 
Esta f ue l a c ausa d e to dos vuestros a ntepasados tu vieron g randes t rabajos, d e 
continuas g uerras, h ambres y  m ortandades, y  a l f in e nvió D ios c ontra ellos a  su  
siervos los cristianos,  que los destruyeron a ellos y a todos sus dioses.302  
 

300 Sahagún. Op. cit. p.58. 
301 Sahagún. Op. cit. p.58. 
302 Ibíd. p.59. 

97 
 

                                                 



La explicación de Sahagún en torno a la destrucción de los mexicas y su cultura se 

sustentó en una decisión establecida por su propio Dios, quien envió a sus siervos europeos 

a una misión que justificaba la guerra frente al otro y lo otro, en una tarea permanente de 

evangelización como reconoce el propio franciscano al señalar que: “y si algunos trabajos 

hay ahora, es porque hay algunos idólatras entre vosotros, porque aborrece Dios a los 

idólatras so bre to do g énero d e p ecadores, p or s er e l p ecado d e l a i dolatría e l m ayor d e 

todos los pecados”.303 La justificación p ara atacar al  o tro que profesara l a r eligiosidad 

“incorrecta” devela que para los europeos la tarea era reconocer lo que en su pensamiento 

se e xplicaba c omo e ngaño, i dolatría, superstición, cosa d el d iablo. No i mportaron l as 

creencias, las explicaciones del mundo ni la forma de vivirlo por parte de los que habitaban 

estas ti erras. E l juicio f rente a  l a “i dolatría” s ostuvo la i nvasión y  c olonización e n l os 

diversos territorios ocupados.  

 
El paganismo deja en lo sucesivo de ser otra forma de religión: se ha convertido en 
la i rreligión, e n l a au sencia d e D ios, e n obra d el d iablo, e n e nfermedad, e n u na 
pasión y, naturalmente, en un pecado. Es una especie de guerra de exterminación 
semántica la que se libra aquí, y es el cristianismo el que ha ganado.304  

 
En este contexto, las descripciones de lo sagrado, las formas de nombrarlo y 

representarlo, así como sus respectivas ceremonias y rituales, fueron objeto de un proceso 

de re-significación que a veces encubría, ocultaba o se apropiaba de ellos, reinterpretando 

sus a tributos y c ontenidos para ser s uplantados c on imágenes y  c ontenidos p ropios del 

pensamiento occidental. Ante el problema de no comprender al otro y su forma de vivir el 

mundo, especialmente en lo relacionado a la escritura antigua por medios de imágenes:  

 
Una de las razones, sin duda la más importante, de la incomprensión, por nuestra 
falta de conocimiento, de los sistemas de escritura mesoamericana es sobre todo la 
del “desprecio” de la imagen. Para los que pertenecen a las civilizaciones herederas 
del alfabeto griego y del abecedario latino no conciben la escritura sino por medio 
de letras. Se desprecia a  la i magen p orque obligatoria y a rbitrariamente, se le ha 
designado un papel secundario […] La separación del texto y  la imagen se realizó 
desde hace muchos siglos en las civilizaciones indo-europeas. Y, de acuerdo con sus 
creencias y definiciones etnocentristas, este hecho es una de las marcas y no de las 
menos importantes que demuestran el progreso intelectual, la categoría de 
civilización, y sobre todo, de superioridad.305 

 
 
 

303 En su narrativa fray Bernardino de Sahagún cita nuevamente el libro Sabiduría 5. Op. cit. p.59. 
304 Assmann Jan. Violencia y monoteísmo. Fragmenta Editorial. España: 2014. p.70. 
305 Cfr. Galarza, Joaquín. Tlacuiloa. Escribir pintando. Tava Editorial. México: 1996. 
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En su  n arrativa f ray B ernardino describió a  l os i ndígenas y  su s c ostumbres a  

imagen y  s emejanza d e modelos es tablecidos p reviamente en  s u c ultura, s obreponiendo 

cielos e  i nfiernos i maginarios, i mponiendo nu evos c ontenidos a l as ant iguas e structuras 

indígenas, re-significando las lenguas y las imágenes, estableciendo una colonización larga 

y p rofunda c on l a c ual se d ifundió l a i dea s obre l a e xistencia d e u n “ panteón d e d ioses 

mexicas”, al estilo greco-romano, siendo que d ebemos repensar las c ategorías impuestas 

como “d ioses” a  l as p ercepciones i ndígenas de lo sa grado, s us a tributos, c eremonias y  

concepciones, ya que, como se ha probado en diversos estudios, dicha acción formó parte 

de la colonización de las culturas indígenas.306 

 
Los nah uas, como otras c ulturas am erindias, v ivían e n u n u niverso e n el q ue l as 
estrellas, e l a gua, l as m ontañas y  a lgunos objetos, se  c onsideraban se res ta n 
animados y vivos como los animales y las personas […] desde esta perspectiva, 
algunas pinturas podrían entenderse como Ixiptlah: una envoltura que posee ojos y 
por ello un punto de vista; esta pinturas serían sujetos activados y no objetos, como 
en Occidente.307 

 
De esta forma, las imágenes y las palabras con la que se identificaron a los antiguos 

símbolos de lo sagrado, así como otros aspectos culturales de los pueblos indígenas fueron 

descritos por Sahagún como “otras locuras sin cuento y otros dioses sin número inventaron 

vuestros a ntepasados, q ue n i p apel n i ti empo b astarían p ara e scribirlas”.308 En es te 

contexto, para l ograr s obreponer u na nu eva historia, u na v erdad, a lgunas c rónicas 

evangelizadoras u tilizaron o tro e lemento d e l a r etórica e n l a c onstrucción d e s us 

narrativas: la peroración, que es la conclusión de la disertación, resumiendo los elementos 

fundamentales de  l o q ue s e di jo de sde e l i nicio de l di scurso. E n e l ca so de  l a Historia 

general de las cosas de Nueva España, esta f igura nar rativa f ue d esarrollada e n l a 

confutación, e s d ecir, e n l a c onfrontación d e l as i deas e n t orno al m undo y  l o s agrado 

observado e n l as culturas i ndígenas, ar gumentos e laborados p or f ray Bernardino q ue 

confirmaban su postura frente al pensamiento de los mexicas, como podemos observar en 

las siguientes palabras: 

 
¡Mal aventurados de aquellos que adoraron y reverenciaron y honraron a tan malas 
criaturas, y tan enemigos del género humano como son los diablos y sus imágenes y 
por h onrarlos ofrecían s u p ropia sa ngre y  l a d e su s hijos, y  l os c orazones d e l os 
prójimos, y  l os d emandaban c on g ran h umildad t odas l as c osas n ecesarias, 

306 Cfr. Arrom, 1991; Gil, 2007; Mires, 2007; Zavala, 1972; O´Gorman, 2012; Pastor, 1983; Payás, 2010; Pérez, 1991; Rabasa, 
2009; Rodríguez, 2010; Rozat, 2002; Ruiz, 2010; Solodkow, 2010 y Sanfuentes, 2013. 
307 Magaloni K erpel, D iana. Los colores del Nuevo Mundo. Artistas, materiales y la creación del Códice Florentino. 
Universidad Nacional Autónoma de México y The Getty Research Institute, Los Ángeles. UNAM. México: 2014. p.13. 
308 Sahagún. Op. cit. p.60. 
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pensando falsamente q ue e llos e ran p oderosos p ara l es dar todos l os b ienes y 
librarlos de todos los males!309  
 
En e l d iscurso se  a precia n uevamente l a u tilización d e f iguras n arrativas q ue 

permitieron exp licar l a p ermanente p resencia d el m al, observada e n l as co stumbres y  

acciones indígenas. De esta manera, Sahagún señaló que los antiguos mexicas fueron “mal 

aventurados” por haber adorado, reverenciado y honrado “tan malas criaturas”, luego de 

averiguar y  confirmar que re alizaban ri tuales a  d iversos e lementos de l a naturaleza, 

ofreciendo su sangre y la de los suyos, así como los supuestos “corazones de los prójimos 

[…] pensando falsamente que ellos eran poderosos para les dar todos los bienes y librarlos 

de todos los males”, cuestión que en su ideología no podía ofrecer nadie más que su dios, 

por e llo, de ac uerdo a  Sahagún “sus lamentaciones y  d olor no remediable, en la S agrada 

Escritura está escrito: Errado habemos en el camino de la verdad, no nos alumbró la luz de 

la justicia, no nos nació el sol de la inteligencia, nos fatigó y nos cansó el mal camino de la 

maldad y de la perdición”.310 De ac uerdo a lo e stablecido e n l a Biblia, ni la j usticia ni  l a 

inteligencia podían acompañar a l os mexicas, más bien el peso del supuesto mal les había 

llevado a “perderse” como a los ancestros del europeo. 

 
Implícitamente el texto misionero llama a l a acción de negar y condenar esa parte 
de su vida y cultura anterior así como a afiliarse a la nueva y buena creencia. En ese 
sentido l os te xtos d e misión y  l a traducción m isionera t ratan d e c onvencer y  c on 
ello ti enen l a e structura e xplícita o  i mplícita d el ti po d e te xto a rgumentativo. A 
veces esta argumentación no se limita a un intento de lograr la convicción sino que 
se convierte en una imposición de convicciones.311  
 
La escritura del evangelizador se transformó en una herramienta de aprehensión de 

la realidad, interpretando y transmitiendo los nuevos conocimientos sobre “las cosas 

divinas” que “estos naturales adoraban”, con el objetivo de pretender erradicarlas. De esta 

forma, s e c omprende q ue h acia e l f inal d e s u c onfrontación i deológica f rente a l as 

costumbres d e l os ant iguos m exicas, f ray B ernardino d e S ahagún c oncluyera c on u na 

petición-advertencia al posible lector de su obra, diciendo: 

 
Ruégote por D ios vivo, a quien quiera que es tos l eyeres, que s i s abes a lguna c osa 
entre estos naturales tocante a esta materia de la idolatría, des luego noticia a los 
que t ienen c argo d el r egimiento es piritual o  t emporal, p ara q ue c on b revedad se  
remedie; y haciendo esto harás lo que eres obligado, y si no lo hicieres encargarás tu  

309 Ibíd. p.58. 
310 Ibíd. p.59. 
311 Zimmerman, Klaus. “Traducción y edición bilingüe en el marco de la colonización y evangelización: el caso de Bernardino 
de Sahagún”. En El Universo de Sahagún. Pasado y presente 2011. Instituto de Investigaciones Históricas-UNAM. México: 
2014. p.65. 
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conciencia con carga de grandísimas culpas […] no se debe tener por buen cristiano 
el que no es perseguidor de este pecado, y de sus autores, por medios lícitos y 
meritorios.312 
 
El modelo establecido por Sahagún para juzgar las imágenes y palabras respecto a 

lo s agrado i ndígena r enovó l os c onocimientos e stablecidos e n l a B iblia para e nfrentar a 

otros c ultos y  ri tuales n o c ristianos, p or e llo s eñaló u na y  o tra v ez l a p resencia d e l a 

idolatría, transmitiendo la responsabilidad d e e rradicarla a todo lector d e su obra, 

advirtiendo que esto es una obligación para ser “buen cristiano” y  quien no lo cumpliera 

cargaría en su conciencia con grandes culpas, como parece fue lo que sucedió a los 

indígenas americanos reeducados y formados para el nuevo tiempo colonial. A partir de la  

advertencia establecida entre ser buena o mala persona, la pedagogía de choque se trasladó 

a las formas de ser y estar en el mundo, transmitiendo las normas de conducta cristianas a 

la vida cotidiana de las sociedades coloniales. 

 
El c arácter de la es critura d e la que s e s irve la religión a  f in d e actuar de m anera 
formadora y transformadora sobre la totalidad de la vida de los hombres es del tipo 
performativo. Si no sigo la Escritura, entonces no es por mi propia cuenta y riesgo, 
sino que caigo inevitablemente en el pecado.313 

 
Luego d e releer y  anal izar l as descripciones r ealizadas p or f ray B ernardino d e 

Sahagún e n t orno a l as supuestas f ormas de nombrar, re presentar y re lacionarse c on lo 

sagrado, proponemos hacer una reflexión respecto a cómo esta invención y encubrimiento 

“del indígena” y “lo indígena” formó parte de lo que se ha establecido como la colonización 

de América. Lo cual abordaremos a partir de revisar los prólogos y una parte del contenido 

de l os s iguientes cinco l ibros, e n l os c uales f ray B ernardino de S ahagún c onfirma y 

ejemplifica l o d escrito y a rgumentado e n l os primeros ci nco a partados d e l a Historia 

general al interpretar, traducir y resignificar el ser y el saber de los antiguos mexicas. 

 

312 Sahagún. Op. cit. p.64. 
313 Assmann Jan. Violencia y monoteísmo. Fragmenta Editorial. España: 2014. p.105. 
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Cuadro 1. Dioses, semi-dioses y dioses de menor dignidad según fray Bernardino de Sahagún 

 

Semi-dioses 
(Humanos divinizados) 

Dioses 

Huitzilopochtli 
Dios de la guerra 

Tezcatlipoca - Necoc Yaotl 
Tenido por dios de la discordia o prosperidad (el que da y quita) 

Equilibrio 
Painal 

sota capitán del primero (Hist. Gral.) 
vicario de Hutzilopochtli (Florentino) 

 
Tlaloc- Tlamacazqui 

dios de la lluvia 
Quetzalcoatl - Humano 

Quetzalcoatl Ehecatl - Viento 
(barre el camino a los tlaloques) 

Diosas 

 
Chicomecoatl 

Diosa de los sustento (y bebida) 
Primer mujer en preparar alimentos (pan) 

Cihuacoatl 
Adversidad 

Tonatzin 
Nuestra madre 

(Eva, dice Sahagún) 
Teteo inan 

Madre de los dioses 
Tlalli iyollo 

Corazón de la tierra 
Tzapotlatena 

Mujer que inventó la resina uxitl (olli) para 
sanar enfermedades 

Toci (Tocihtli) nuestra abuela 
Diosa de las medicinas y las yerbas 

medicinales. La adoran médicos, parteras y 
adivinos. 

Temazcaltoci 
abuela de los baños 
Temazcalli / Salud 

Cihuapipiltin 
Mujeres muertas en parto. Canonizadas como 

diosas. Se encuentran en encrucijadas. 
Traen enfermedades 

Chalchiuhtlicue 
Diosa del agua /mar/ríos 

Pintábanla como mujer. Hermana de los 
tlaloques 

Uixtocihuatl 
Sal /cocinar sustento 

Tlazohteotl  / diosa de las cosas carnales/ sexo-sexualidad 
Tlaelcuani / Comedora de cosas sucias (pecados) 

Otros nombres: Ixcuina (Tiacapan, Teicu, Tlaco y Xucotzin) 
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Cuadro 1.1 Dioses de menor dignidad según fray Bernardino de Sahagún 
 

 
Xiuhtecuchtli - Ixcozauhqui / Cuezaltzin 

Dios del fuego 
 

Huehueteotl 
Dios antiguo 

 
Macuilxochitl - Cinco flores 

Xochipilli – el principal que da flores 
Tlaloques – lluvia – Montañas 

Habitadores del paraíso terrenal 
 

Omacatl – dos cañas 
Dios de los convites 

 
Ixtlilton – negrillo / Tlaltecuhtli (Florentino) 

Agua que da salud 
 

 
Opochtli (semi dios) 

Inventó redes para pescar 

 
Tezcatzoncatl 

Dios del vino, pulcre de esta tierra 
Otros dioses del vino: 

Yiauhtecatl, Acolhoa, Tlilhoa, Pantecatl, Yzquitecatl, Toltecatl, Papaztac, 
Tlaltecaioa,Ometochtli, Tepoztecatl, Chimalpatecatl, Colhoatzincatl. 

 
 

 
Yiacatecuhtli 

Dios de los mercaderes 
 

Napatecutli 
Dios de los que hacen esteras de 

juncias (petates, icpales) 
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Cuadro 2. Elementos de la naturaleza como símbolos sagrados 

 
 

Agua en forma de: 

Lluvia 

Mar 

Ríos 

- Agua sanadora 

 

Montañas 

 

 

Viento 

Tierra 

- Corazón tierra (madre de lo divino) 

 

Fuego 

Sustento / Alimentos / Maíz  

Flores Sal 

Pulque (vino) 

 

Cuadro 2.1  Acciones e invenciones de origen humano como símbolos sagrados 
 

 

 

 

Invenciones humanas 

Baños-Temazcalli / Salud 

Uxitl (Olli / resina) / elemento ceremonial y 

medicinal 

Pescar / Alimentación 

Asientos/ icpalli / esteras  (Política) 

Trueque / Intercambio / Mercaderes 

(Economía) 

 

Acciones humanas 

 

Conflicto / Guerra 

Discordia o prosperidad 

Adversidad o prosperidad 

Amor, Sexo, placer 

Convites - Fiesta 

Morir al parir / enfermedades 
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Cuadro 3. Sobreposición analógica con símbolos de origen greco-romanos 
 

 
Símbolos 
mexicas 

Primeros Memoriales 
ó 

Códice Matritense 

Códice Florentino Historia 
General de 

las cosas 

Elementos de la 
Naturaleza o acciones 

representadas 

Reclasificación 
colonial 

 
Huitzilopochtli 

 
Uitzilopuchtli 

 
Es otro Marte 

 
 

Otro Hércules 
 
 

 
Fue otro 
Hércules 

 
Humano 

En relación con lo divino 

 
Dios de la guerra 

Tezcatlipoca 
 

Tezcatlipuca Otro Júpiter Otro Júpiter 
Verdadero 

dios 

El que da y quita 
Equilibrio 

Viento de la noche 
 

Dios de la 
discordia o la 
prosperidad 

Quetzalcoatl Quetzalcoatl Ehecatl-Viento 
Humano/ 

“sacerdote” 
Otro Hércules 

Otro 
Hércules 

Viento 
Conocimiento 

Dios de los 
vientos 

 
Chicomecoatl 

 
Chicomecouatl 

 

 
Otra Ceres 

 
Es otra diosa 

Ceres 
 

 
Maíz 

Agricultura / Sustento 

 
Diosa de los 

sustentos 

 
Chalchiuhtlicue 

 
Chalchiuhtlicue 

 
 

 
Otra Juno 

 
Es otra Juno 

Otra 
Neptuno 

 

 
Agua / mar -ríos 

Elemento primordial 
 

 
Diosa del agua 

 

 
Tlazohteotl 

 
Teteu inan 

 
Otra Artemisa (Diosa de la 

virginidad, la caza y la luna) 
 
 

 
Cihuacoatl 
es otra Venus 

 
Chuapipiltin 

(Ninfas) 

 
Tlazohteotl 
Otra Venus 

 

 
Tierra 

Amor/Placer/Fertilidad/Vida 
 

Humano 
Mujeres muertas al parir 

 
Diosa de las 

inmundicias y 
del pecado carnal 

 

 
Xiuhtecuhtli / 
Huehueteotl 

 
Ixcozauhqui 

 

 
Otro Vulcan 

 
Otro Vulcan 

 

 
Fuego 

 
Dios del fuego 

 
 

A partir de analizar las descripciones en torno a los símbolos de lo sagrado realizadas por fray Bernardino de Sahagún, comparando las imágenes de los 
llamados “dioses” indígenas con los de origen greco-romano, podemos ubicar las analogías construidas para tratar de explicarse una parte de la antiguas 
culturas americanas. (Ver imágenes de los símbolos) 
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Imágenes de los símbolos mexicas y los de origen greco-romano 
 
 

                                    
 

Imagen 1. Huitzilopochtli (arriba)     Imagen 2. Heracles     
Quetzalcoatl (abajo)  

 
 

             
            
         Imagen 3. Hércules  
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 Imagen 4. Chicomecoatl    Imagen 5. Ceres          
 (arriba y abajo) 
 
 
 

              
         

        Imagen 6. Deméter  
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Imagen 7. Chalchiuhtlicue 

 
 

                              
  

 Imagen 8. Juno     Imagen 9. Neptuno  
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Imagen 10. Tlazohteotl 

 
 

        
   

  Imagen 11. Venus     Imagen 12. Afrodita  
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Imagen 13. Xiuhtecuhtli 

 
 

       
  

 Imagen 14. Vulcano      Imagen 15. Hefesto  
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Imagen 16.  Tezcatlipoca 

 
 
 

          
 

 Imagen 17. Júpiter      Imagen 18. Zeus  
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Imagen 19. Coatlicue / Teteo inan    Imagen 20. Teteu inna (Florentino)  
 

     
 

Imagen 21. Diana (izq.) y Artemisa (der.) 
Símbolos romano y griego de la caza 
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Imagen 22. Cihuacoatl 
 

       
   
  Imagen 23. Cihuacoatl   Imagen 24.  Cihuacoatl 
  (Códice Florentino)     (Códice Borbónico) 
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Imagen 25. Cihuapipiltin / Cihuatoton 

 
 

    
 

Imagen 26. Ninfas del bosque y del agua 
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3. V ivir N epantla: e ntre lo c orrecto y  l o i ncorrecto. L a c olonización d el s er 
indígena 
 
Después de releer las descripciones establecidas por fray Bernardino de Sahagún sobre los 

símbolos indígenas de lo sagrado, sus ceremonias, cantos y contenidos, se observa el  uso 

de d istintas anal ogías para i dentificarlos y  c lasificarlos de ac uerdo a l os parámetros 

conocidos en  s u l ectura d el m undo. D e es ta f orma, l os m exicas fueron  j uzgados d e 

“idólatras” c on l o c ual s e j ustificó l a g uerra f rente al  o tro y  l o otro d iferente, b uscando 

extirpar l as prácticas sociales q ue p ara l os e uropeos e ran “i ncorrectas”, e ncontrando e n 

algunos aspectos culturales indígenas manifestaciones de lo que, en su pensamiento, 

implicaban vivir en “pecado”, el cual era originado por la “ignorancia” en el conocimiento 

del d ios y  l as l eyes c ristianas. E l m odelo d e i dolatría q ue si rvió p ara h acer l a g uerra a  

diversos pueblos del mundo permitió  también establecer los clasificatorios coloniales bajo 

los cuales q uedaron etiquetados a  partir de las d iversas prácticas y  m odos d e vida no 

cristianas. En ese sentido: 

 
El N uevo M undo h ace s u ap arición e n l a h istoria d e O ccidente as ociado a u na 
identidad que  no l e c orresponde. P ara i r a dquiriendo s u i dentidad v erdadera, 
tendrá q ue vi vir u n proceso l argo y  p aulatino d e d esvelamiento por parte d el 
mundo europeo […] Las imágenes visuales y mentales no s hablan de la forma en 
que en el siglo XV, con sus juicios y prejuicios respecto a su mundo y los otros, se 
enfrenta a l N uevo M undo, l a s orpresa q ue i mplica y  el  d esarrollo de l a posterior 
convivencia con una humanidad nueva.314 

 
En este contexto, los argumentos expresados por Sahagún en los prólogos, así como 

los contenidos de los libros sexto al décimo de su obra, complementan sus descripciones de 

“las c osas divinas, o p or m ejor d ecir i dolátricas y  h umanas y  naturales d e e sta Nueva 

España”,315 centrándose ahora en describir a los supuestos practicantes de la idolatría, los 

indígenas mexicas, que de acuerdo a su percepción: 

 
Fueron, cierto e n e stas c osas e xtremados, devotísimos para c on su s d ioses, 
celosísimos de sus r epúblicas, entre s í muy u rbanos; p ara con s us 
enemigos, muy crueles; para con los suyos, humanos y severos; y  pienso 
que por estas virtudes alcanzaron el imperio, aunque les duró poco, y ahora 
todo lo han perdido, como verá claro el que cotejase lo  contenido en  es te l ibro 
con la vida que ahora tienen.316 

 
 

314 Sanfuentes Olaya. Develando el Nuevo Mundo. Imágenes de un proceso. Ediciones Universidad Católica de Chile. Chile: 
2013. p.21. 
315 Sahagún Op. cit. p.17. 
316 Ibíd. p.297. (Las negritas son remarcado nuestro). 
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Este párrafo corresponde al prólogo del libro sexto de la Historia general, en el que 

Sahagún trata “de la retórica y filosofía moral y teología de la gente mexicana, donde hay 

cosas muy curiosas, tocantes a los primores de su lengua, y cosas muy delicadas tocante a 

las vi rtudes m orales”.317 De ac uerdo a  l a nar rativa d el f ranciscano l os mexicas f ueron 

“devotísimos” de s us símbolos d e l o s agrado, lo c ual exp lica q ue er an p rofundamente 

dedicados a sus cultos y rituales, ocupando un lugar muy importante en su visión del 

mundo, además, tenían una organización social que en sus palabras mostraba que fueron 

“celosísimos” de lo que vio como repúblicas, es decir los señoríos que conjuntaban diversos 

calpulli o núcleos de familias en los que se organizaron los antiguos indígenas. Asimismo, 

algunos elementos de la conducta social de los mexicas fueron percibidos como “entre sí 

muy urbanos”, lo cual explica que a pesar de la supuesta idolatría, a los ojos del europeo, 

tenían e n s u f orma d e organizar l a v ida al guna s imilitud c on m odelos p ropios d e s u 

cultura, al reconocer en ellos elementos útiles para su trabajo colonizador, apropiándose de 

ellos y  so breponiéndoles n uevos c ontenidos o f unciones. E n su  d escripción, fray 

Bernardino s eñaló q ue l os mexicas er an “ con sus en emigos, muy cru eles”, pero c on sus 

semejantes “humanos y severos”.  

 
Con e stas descripciones e l f ranciscano c olaboraba e n “d escubrir”, describir y  

establecer, desde su  visión d el mundo, los a spectos culturales i ndígenas q ue f ueron 

utilizados p ara so breponer l os d e o rigen c ristiano, s iguiendo e l a ntiguo m étodo d e 

confrontar l os sa beres del o tro a  p artir d e l os a rgumentos q ue, a su  ve z, ya e staban 

explicados y  s ostenidos e n s u fi losofía d e v ida. P ara e llo, en su  n arrativa u tilizó o tro 

elemento de la retórica para sostener sus argumentos frente al mundo indígena, aplicando 

el modelo en el que “cualquier diálogo didáctico pone un maestro enfrente de un discípulo. 

El p rimero t iene l a v erdad y  p osee l a r espuesta a  t odas l as preguntas y  o bjeciones d el 

segundo”.318 En ese sentido, Bernardino de Sahagún clasificó a los mexicas como seres que 

al no conocer la “verdad”, descrita en su Biblia, eran ignorantes, idea con la que se justificó 

el adoctrinamiento mediante la educación de los sujetos coloniales. De esta forma: 

 
Uno de l os as pectos e senciales p ara c ombatir la p ersistencia d e l as c eremonias 
paganas entre los naturales lo constituyó la enseñanza. Educación e instrucción 
fueron l os m ejores f actores p ara l ograr u na c ompleta a similación d e l a c ultura 
occidental en los territorios conquistados dentro de un proyecto pedagógico en e l 

317 Sahagún Op. cit. p.297. 
318 Este método habría sido aplicado por diversos evangelizadores y “su origen debe buscarse en los Diálogos de Gregorio el 
Grande, una de las obras medievales más traducida a las lenguas vulgares y muchas veces reeditadas a partir de la invención 
de l a i mprenta”. Cfr. D ehouve, D aniéle. Un diálogo de sordos: los Coloquios de Sahagún. Estudios d e C ultura N áhuatl. 
Vol.33. UNAM-IIH. 2002. p.192. 
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que p odríamos c onsiderar q ue e ducación y  e vangelización e ran p rácticamente l a 
misma cosa.319  

 
Tomando al egóricamente e l p apel d el m aestro q ue d ebía e nseñar e l c amino a s u 

discípulo i ndígena, el f ranciscano c onfrontaba s us ac ciones, l as j uzgaba, r eprendía y  

“enseñaba” la forma “correcta” de vivir e l mundo, lo cual se  explicaba y  justificaba en e l 

pensamiento cristiano imperial, en el cual: 

 
En té rminos g enerales, se  c onsideraba q ue l os b árbaros eran h ombres q ue n o 
habían l ogrado progresar. S us s ociedades e ran p rimitivas, su c omportamiento 
recordaba a sombrosamente a  l as d escripciones q ue h acía, P latón, Aristóteles y  
Cicerón del c omportamiento d e l os p rimeros h ombres. Por l o tanto, l os i ndios 
podían describirse simplemente como ‘atrasados’.320  

 
Esta idea reproducía a su vez el antiguo modelo del padre frente al hijo, el maestro 

frente al alumno, el rey frente al pueblo, el amo frente al esclavo, distintas parábolas que 

sostienen, desde épocas helenas y después romanas, las formas de relacionarse 

socialmente a partir d e e stablecer cl asificatorios entre l os seres humanos y  frente a  l a 

naturaleza, estableciendo desde entonces modelos de control y domesticación en todos los 

espacios sociales, en ese sentido, “la interpretación aristotélica hegemónica, que ubicaba la 

esclavitud como un fenómeno anclado en la propia naturaleza humana, fue aceptada como 

explicación primaria tendiente a justificar las condiciones impuestas por el nuevo sistema 

mundial”.321 De esta manera, se renovaba la antigua idea en la que: 

 
El esclavo natural descrito por Aristóteles es claramente un hombre, cuyo intelecto, 
por al guna r azón, no  ha l ogrado e l c ontrol ne cesario de s us p asiones […] No 
obstante, el esclavo natural no es la única criatura defectuosa psicológicamente en 
la j erarquía h umana d e A ristóteles. P orque t anto l a m ujer c omo e l ni ño o cupan 
posiciones si milares. C omo e l e sclavo n atural, a mbos s on, e n c ierto se ntido, 
hombres incompletos.322 
 
Siguiendo este hilo de ideas, el franciscano estableció en sus descripciones la misma 

idea dicotómica en tre s eres “completos” e “ incompletos”, en tre el  ser correcto y  el  s er 

incorrecto, que a su vez se sostenía en la permanente lucha entre el  bien y el  mal. De tal 

suerte, que b ajo e ste b inomio s ocializado c omo l o b ueno f rente a  l o m alo, l as c rónicas 

319 Ruiz Bañuls. Mónica. El huehuetlatolli como discurso sincrético en el proceso evangelizador novohispano del siglo XVI. 
Bulzoni Editore y Universidad de Alicante. Italia: 2009. p.33-34. 
320 Pagden, Anthony. La caída del hombre natural. El indio americano y los orígenes de la etnología comparativa. Alianza 
Editorial. España: 1982. p.48. 
321 Cfr. Ruiz Sotelo, Mario. Crítica de la razón imperial, La filosofía política de Bartolomé de las Casas. Siglo XXI. México: 
2010. p.80 En el mismo sentido, Anthony Pagden señala que “La teoría de la esclavitud natural era de hecho, un medio para 
explicar por qué era moralmente justo que una nación –en este caso los griegos- esclavizara a los miembros de otra”, lo cual 
será retomado por el pensamiento imperial y cristiano. Op cit. p.69. 
322 Pagden. Op. Cit. 1982. p. 70-72. 
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coloniales e stablecieron ta mbién e l c ontrol d e l os i ndígenas y  su s c omportamientos, 

vigilando las conductas humanas a p artir de una pedagogía de choque que se encargó de 

colonizar l as f ormas d e ser y  e star e n e l m undo, tra nsmitiendo l as n ormas d e c onducta 

cristianas a la vida de las sociedades coloniales, imponiendo un control social permanente 

a p artir de i dentificar e  i dentificarse e ntre s er “buena” o “mala” persona. P ara ello, la 

Iglesia Católica utilizó el miedo como instrumento de control social y vigilancia de las 

conciencias, incitando a corregir las conductas individuales, ya que “tener miedo de sí 

mismo era, en última instancia, tener miedo de Satán. Y Satán es menos fuerte que Dios. 

Así l os di rectores de co nciencia de  O ccidente, poniendo e n p ráctica u na p edagogía de 

choque, se  e sforzaron p or sustituir l os miedos te ológicos p or l a p esada a ngustia 

colectiva”.323 Esta cultura del miedo se fue introyectando en los comportamientos y éticas 

sociales d e l a v ida c otidiana, d ifundiéndose e n l os t erritorios colonizados q ue v ivieron a  

partir de e ntonces bajo e l co ntrol de  e ste se ntimiento como h erramienta d e d ominio 

permanente.324 

 
En ese sentido, los juicios frente las costumbres indígenas se presentaron también 

en o tros á mbitos d e l a vi da so cial, re cordemos q ue e n u n p rimer m omento d e l a 

colonización se negaba la posibilidad de que los indígenas tuvieran alma, por lo tanto, en 

ese o rden d e i deas t ampoco t enían la c apacidad d e r azonar, por e llo, el europeo los v eía 

como niños, seres que no sabían de la vida, razón que justificaba su adoctrinamiento. De 

esta f orma, “ la m isión colonizadora e staba dirigida a humanizar o rdenadamente la 

naturaleza ‘mitad demoníaca y mitad infantil’ de los pueblos aborígenes que Europa 

colonizó”.325 Desde entonces, la razón de origen europeo determinó paternalistamente qué 

culturas tenían la facultad de pensar y cuáles no. 

 
El p rivilegio de l c onocimiento e n l a m odernidad y  l a n egación de  f acultades 
cognitivas e n l os s ujetos r acializados o frecen l a base p ara l a ne gación o ntológica. 
No pensar se convierte en señal de no ser en la modernidad. Las raíces de esto, bien 
se pueden encontrar en las concepciones europeas sobre la escritura no alfabetizada 
de i ndígenas e n l as A méricas. P ero p udiera decirse q ue t ales c oncepciones y a 
estaban de antemano nutridas por la sospecha sobre la no humanidad de los sujetos 
en cuestión.326 

323 Delumeau, Jean. El miedo en occidente. Siglos XIV al XVIII. Mauro Armiño(trad.). Editorial Taurus. España: 1989. p.43. 
324 Cfr. Fanon, 1985; Quijano, 2014; Colombres, 2004; Dussel, 2008 y 2009; Foucault, 2009; Walsh, 2005. 
325 Tsenay Serequeberhan. “La crítica al eurocentrismo y la práctica de la filosofía africana”. En Capitalismo y geopolítica del 
conocimiento. El eurocentrismo y la filosofía de la liberación en el debate intelectual contemporáneo. W alter Mi gnolo, 
compilador. Ediciones del Signo y Duke University. Argentina: 2001. p.261. 
326 Maldonado Torres, Nelson. “Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo de un concepto”. En El giro  
decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica. Santiago Castro Gómez y Ramón Grosfoguel. Pontificia Universidad  
Javeriana y Editorial Pensar. Colombia: 2007. p.145. 
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Pensar y organizar el mundo que vivimos es una facultad de todo ser humano en lo 

individual y en lo colectivo como parte de una cultura, de acuerdo al contexto, al territorio 

que se habite, así como a la lengua que se hable, transmitiendo entonces diversas formas 

de v er y  v ivir. Sin e mbargo, c on l a i nvasión i niciada e n t erritorio am ericano l as 

justificaciones para e l dominio y  expansión colonial s e ap ropiaron del ser i ndígena y  sus 

saberes. 

 
Para l ograr e ste o bjetivo ci vilizatorio e l E stado español c reó l a e ncomienda, c uya 
función e ra i ntegrar al  i ndio a l os patrones c ulturales d e l a e tnia d ominante. E l 
papel d el encomendero era v igilar d iligentemente p or la “ conversión i ntegral” d el 
indio m ediante l a e vangelización s istemática y  e l d uro t rabajo c orporal. A mbos 
instrumentos, la evangelización y el trabajo, se dirigían hacia la transformación de 
la intimidad, buscando que el indio pudiera salir de su condición de “menor edad” y 
acceder, finalmente, a los modos de pensamiento y acción propios de la vida 
civilizada.327 
 
Siguiendo c on l a nar rativa d e Sahagún, al  parecer pensó q ue d ebido a su 

organización los antiguos mexicas habían alcanzado un modelo y nivel de organización al 

que analógicamente se explicó como un “imperio”, así la forma de organizar la vida, desde 

un orden jerárquico y clasificatorio de la naturaleza y los seres, se trasladó a los modelos 

indígenas descritos. De acuerdo a esta idea, se comprenden entonces las comparaciones y 

clasificatorios establecidos por el fraile sobre los indígenas como seres “devotísimos” de lo 

sagrado, “celosísimos” de las supuestas repúblicas, “entre sí muy urbanos” por lo que eran 

“con s us e nemigos, m uy c rueles”, pero c on su s se mejantes “ humanos y  se veros”. 

Interpretando que mexicas y europeos comprendían lo mismo respecto a la crueldad o la 

humanidad e n l a nar rativa, se es tablece u na f orma d el s er i ndígena d esde el  i maginario 

occidental. En la Historia general el mexica y lo mexica descritos se acercan más al estilo 

cristiano del d eber s er y c ómo vivir. D e es ta manera, eq uiparar c onstantemente a  l os 

mexicas c on helenos y  romanos permitió a  Sahagún e stablecer l os m odelos d esde l os 

cuales describió y clasificó el mundo indígena, en ese sentido comprendemos el siguiente 

argumento al hablar de “la retórica y filosofía moral y teología de la gente mexicana”, en el 

que también se les asemeja con otros pueblos: 

 
Todas l as na ciones, p or b árbaras y  d e b ajo m etal que h ayan s ido, han 
puesto los ojos en los sabios y poderosos para persuadir, y en los hombres 
eminentes en  la s v irtudes m orales, y  en  los d iestros y  v alientes en lo s 
ejercicios bélicos, y más en los de su generación que en los de las otras. Hay de 

327 Castro-Gómez, Santiago. La hybris del punto cero. Ciencia, raza e Ilustración en la Nueva Granada (1750-1816). 
Editorial Pensar y Pontificia Universidad Javeriana. Colombia: 2010. p.63. 
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esto tantos ejemplos entre los griegos y latinos, españoles, franceses e italianos, que 
están los libros llenos de esta materia.328  
 
Mediante e l u so d e diversas analogías l os mexicas entraron en el modelo 

clasificatorio del mundo de acuerdo al contexto histórico del franciscano, formando parte 

de l as nac iones q ue p or s er “ bárbaras y  d e b ajo m etal”, habrían e stablecido una 

organización social que reconocía a personas que vio como “sabios y poderosos”, al tener la 

característica de persuadir a l otro, así como  a  quienes conocían y  vivían respetando sus 

acuerdos sociales, lo cual Sahagún observó como “virtudes morales”; además de mencionar 

el respeto que recibían quienes eran hábiles en lo que vio como “ejercicios bélicos”. En ese 

sentido, al hacer la descripción del mundo indígena señaló que:  

 
Esto mismo se usaba en esta nación indiana, y más principalmente entre los 
mexicanos, en tre l os c uales, los s abios r etóricos, y virtuosos, y esforzados, 
eran tenidos en mucho; y de éstos elegían para pontífices, para señores, y 
principales y  c apitanes por d e b aja s uerte q ue f uesen. Éstos r egían l as 
repúblicas y guiaban los ejércitos, y presidían los templos.329  
 
De acuerdo a l a interpretación del fraile, la organización mexica se sostenía en los 

poderes o torgados su puestamente a  l as p ersonas q ue re gían “l as re públicas, g uiaban l os 

ejércitos y presidían los templos”, aunque en realidad sobrepone los espacios de poder con 

los q ue f uncionaba e l orden social e uropeo para e xplicarse l os d iversos m odos d e 

organización i ndígenas, estableciendo l a i dea d e q ue l os se ñores, g uerreros y  re ligiosos 

eran quienes regían los destinos de los pueblos, introyectando en su descripción las clases 

sociales d el “viejo mundo” p ara c ontrolar l os e spacios de p oder sobre l os d iversos 

territorios o cupados, es tableciendo m odelos q ue, al m ismo t iempo, se ap ropiaron d e 

algunos aspectos organizativos de los pueblos indígenas, además de encubrir y ocultar los 

que no fueran convenientes, así, con la narrativa evangelizadora: 

 
Se genera una política del lenguaje que busca reacomodar la otredad al interpretar 
a los indios bajo una mirada que busca escudriñar en el pasado sólo las bases que 
formen cristiandad [...] Había que escribir su historia, la mirada debía espiritualizar 
América: m irar e s i dentificar, re interpretar y  re-escribir una m emoria n ueva, e se 
proyecto son las Crónicas del Nuevo Mundo.330  
 
 

 

328 Sahagún Op. cit. p.297. 
329 Ibíd. p.297. 
330 Segundo, Miguel. Franciscanos, escatología, evangelización, descubrimiento, indios. El descubrimiento de América en la 
última hora del mundo: la hermenéutica franciscana. Ver: http://nuevomundo.revues.org/63661. p. 11. 
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En este contexto, la forma europea de organizar la vida desde un modelo jerárquico 

y c lasificatorio de la naturaleza y  los seres, se trasladó a  los modelos indígenas descritos 

según la lectura de los europeos. Por ello, al traducir y explicarse el mundo mexica desde 

sus parámetros ideológicos, el franciscano utilizó imágenes y conceptos conocidos con los 

que i nterpretó en  el  a ntiguo Anáhuac, d e es ta f orma, el m odelo d e v ida s ostenido en  el  

poder cristiano-imperial impuesto y respaldado por el poder militar se trasladó a la 

Historia general, al d escribir l o q ue vio c omo un s upuesto “ imperio mexica”. D e esta 

forma, se comprende que la narrativa de fray Bernardino: 

 
Era p artidaria, l a h ace e sencialmente p ara l os h ispanohablantes; c omo t al se 
inscribe en la meta de la colonización, no de una mediación. No hace el corolario de 
presentar l a c ultura h ispana e n la m isma f orma p ara l os a ztecas, para e l m utuo 
conocimiento y  para q ue l os es pañoles puedan eventualmente el egir l a religión y 
cultura azteca y c onvertirse a ella. L o que hace es participar e n la difusión d e un 
solo aspecto de la cultura hispana, la fe católica [...] ya que estaba convencido de la 
“verdad” de su religión y la “falsedad” de la de los otros.331  

 
 
Huehuetlahtolli imaginarios: el ser y estar indígena en la versión de Sahagún 
 
La narrativa del libro VI de la Historia general contiene algunos aspectos de las conductas 

sociales indígenas que Sahagún alcanzó a percibir y describir como “la retórica y filosofía 

moral y teología de la gente mexicana”, lo cual permite observar cómo algunos elementos 

culturales fueron vistos analógicamente con relación a los de origen europeo, centrándose 

en los aspectos que le interesaba remarcar como parámetros de la nueva sociedad colonial. 

En ese sentido, se justificaba la extensión de la guerra frente al otro y lo otro que tuviera 

formas de ser y estar en el mundo distintas de la filosofía cristiana, al mismo tiempo que se 

apropiaba de aspectos que posibilitaron la colonización cultural de los pueblos sometidos. 

“La práctica escritural europea, exploradora, prospectiva y  dominadora, proporciona una 

especie de modelo para la ocupación de un territorio nuevo”.332 De esta forma, la antigua 

“retórica y  f ilosofía” serían c lasificadas como d iscursos d e l os a ntiguos m exicas, 

estableciendo la idea de que lo que ahí está dicho era reflejo de la palabra y el pensamiento 

indígena. 

 
 

331 Zimmerman, Klaus. “Traducción y edición bilingüe en el marco de la colonización y evangelización: el caso de Bernardino 
de Sahagún”. En El Universo de Sahagún. Pasado y presente 2011. Instituto de Investigaciones Históricas-UNAM. México: 
2014. p.96. 
332 Lienhard, Martin. La voz y su huella. Ediciones Casa Juan Pablos. Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas, UNICACH. 
México: 2003. p.64. 
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A lo largo de la Historia general se encuentran descripciones de saberes indígenas 

respecto al mundo y cómo vivirlo presentados bajo el filtro del franciscano. En ese sentido, 

hay que r epensar los temas que s e r ecuperan y  describen en  el  l ibro VI, los cu ales serán 

retomados p or d istintos e vangelizadores e n su  l abor m isionera y  c olonizadora c on l a 

escritura de una “nueva” historia” para un “Nuevo Mundo”, por ello, proponemos releerlos 

desmenuzando los e lementos c ulturales q ue i dentificamos c on m ayor fa cilidad, e s d ecir, 

los de origen cristiano y después los que se han atribuido al pensamiento mexica, de esta 

forma, podremos d istinguir a lgunas d escripciones q ue se  d ifundieron e n to rno a l se r 

indígena e n “ un c ompendio e nciclopédico d e v arios c ódigos r egistrados e n e l p lan”333 

original d e S ahagún. A l os d iscursos recopilados e n e ste l ibro se l es h a co nocido c omo 

Huehuetlahtolli,334 concepto que podemos comprender como palabra antigua, plática de 

los viejos o discursos antiguos, los cuales eran “la palabra de la casa, era el consejo y 

exhortación para sus hijos”.335 

 
Las enseñanzas contenidas en las palabras de los mayores, de diversas culturas del 

mundo, han merecido un espacio de reconocimiento y sustento para la organización de la 

vida e n s ociedad. E n l a Biblia, que es  el  l ibro d e c abecera d el eu ropeo c olonizador p ara 

explicar y justificar sus acciones, encontramos q ue “está en las canas el saber, y en la 

ancianidad la sensatez. Pero en Él están la sabiduría y el poder; suyo es el consejo, suya la 

prudencia”.336 Asimismo, e sta l abor d e recuperar diversos te stimonios y a h abía si do 

aplicado en otros contextos y momentos por otros misioneros, de esta manera, antes que 

Bernardino de Sahagún, otros franciscanos recuperaron también algunos huehuetlahtolli, 

nos referimos a fray Juan Bautista y su contemporáneo fray Andrés de Olmos.337  

 
 
 

333 Rabasa, J osé. De la invención de América. La historiografía española y la formación del eurocentrismo. Universidad 
Iberoamericana. Departamento de Historia. Fractal. México: 2009. p.127. 
334 Cfr. En torno al estudio de los llamados Huehuetlahtolli podemos revisar un acercamiento crítico y una traducción de la 
lengua náhuatl d iferente a  l as q ue s e h an s eguido r etomando y  r epitiendo e n l a m ayoría d e l os e studios, e n e se s entido, 
recomendamos revisar t res l ibros de S alvador Díaz C íntora: 1) Huehuetlahtolli. Libro Sexto del Códice Florentino, 2) 
Oraciones, adagios, adivinanzas y metáforas y 3) Los once discursos sobre la realeza. Todos publicados por el Seminario de 
Estudios para la Descolonización de México, UNAM: 1995. Asimismo, amplía la lectura de este tema la obra de Mónica Ruiz 
Bañuls: El huehuetlatolli como discurso sincrético en el proceso evangelizador novohispano del siglo XVI. Bulzoni Editore y 
Universidad de Alicante. Italia: 2009. Además de las lecturas propuestas por Josefina García Quintana. El huehuetlatolli –
antigua palabra- como fuente para la historia sociocultural de los nahuas. Estudios d e C ultura Náhuatl. V ol.12 Mé xico: 
1976. Y  ta mbién e stá e l tr abajo d e Mi guel L eón P ortilla. Huehuetlatolli, testimonios de la antigua palabra. Estudio 
introductorio. SEP-FCE. México: 1991. 
335 De acuerdo a  Salvador D íaz C íntora “e s p erfectamente normal e n cualquier c ultura q ue s ea e l v iejo q uien t ransmita al 
joven los  c onocimientos a cumulados a  lo la rgo d e la  v ida”. A simismo, e xplica q ue e n e l S eminario d e E studios p ara la  
Descolonización de México dirigido por Rubén Bonifaz Nuño, a estos discursos los nombró “palabras de los mayores”. Cfr. 
Huehuetlahtolli. Libro Sexto del Códice Florentino. UNAM. México: 1995. p.8. 
336 Biblia. Op. cit. Libro de Job 12:12. 
337 Cfr. Díaz Cíntora: 1995; García Quintana: 2004; Baudot: 1997 y 2001. 
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Para comprender estas pláticas los religiosos europeos utilizaron la palabra nahua 

tenonotzaliztli que s ignifica exhortación y  que en el  Diccionario de Molina fue registrada 

como “ amonestación, plática, r epresión o  s ermón”, p ero t ambién c omo “razonamiento”, 

con l o c ual o bservamos otra construcción e pistemológica o ccidental p ara so breponer s u 

ideología a l os c onceptos i ndígenas, y a q ue no  es l o m ismo u na p alabra q ue e xhorta a 

alguien a h acer algo, que la misma palabra pero con otro significante impuesto, en el que 

va i mplícita u na am enaza o  u n c astigo, l o c ual e n el i maginario d el e vangelizador s e 

explicaba como un sermón. En ese sentido: 

 
Al leer los huehuetlatolli libres de toda predisposición, nos damos cuenta de que lo 
enseñado en ellos no sólo se encuentra en los cánones morales de la vida cristiana, 
sino que tanto su estilo como su temática guardan extraordinarias similitudes con 
unos textos esenciales dentro de la tradición sapiencial bíblica. Haciendo referencia 
a los libros de Proverbios, Eclesiástico y Eclesiastés.338 
 
Los d iscursos recopilados por f ray B ernardino i nician con l as palabras q ue 

supuestamente se dedicaban a lo sagrado, siendo recuperadas particularmente las que se 

ofrecían a u no d e l os ant iguos s ímbolos: T ezcatlipoca, a q uien “ le c onfiesan p or 

todopoderoso, n o v isible ni  p alpable”. Así, l a e ntidad s agrada q ue e n e l primer libro 

describía como un antiguo hombre ligado a l a nigromancia, la guerra y que podía generar 

la d iscordia o  l a p rosperidad, r elacionándolo c on e l d ios r omano Júpiter, aq uí e s 

presentado c omo e l “ principal d ios” d e l os a ntiguos m exicas, “primer p roveedor d e l as 

cosas ne cesarias” p ara l a v ida, a q uien ac udían, según l a d escripción d e S ahagún, para 

pedir q ue se  l levara l as e nfermedades, so corro c ontra l a p obreza y  f avor e n ti empo d e 

guerra. Asimismo, en su descripción el franciscano recuperó lo que vio como “del lenguaje 

y afectos que usaban” cuando se dirigían a l os s ímbolos del agua: Tlaloc, Chicomecoatl y 

los T laloque. T ambién d escribe l as f ormas d e v ivir a l u nirse en  p areja y  q ue el  europeo 

comparó con el matrimonio cristiano, de lo que hacían cuando una mujer se embarazaba, 

las palabras de la partera, la preñada y viceversa, cuando llegaba el nuevo ser, así como de 

las mujeres que al morir eran vistas como guerreras a las que: 

 
Canonizaban por diosas, y las adoraban como a tales y que tomaban reliquias de su 
cuerpo, y  de l as c eremonias q ue h acían a ntes d e q ue l as en terrasen, d onde h ay 
cosas que los confesores hay harta necesidad que sepan. A estas que así morían de 
parto l lamaban M ocihuaquetzque, y  d e e stas s ale e l l lamar al  occidente 
Cihuatlampa.339 
 

338 Ruiz Bañuls. Op. cit. p.161. 
339 Sahagún. Op. cit. p.380. 
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La narrativa c ontinúa c on l as d escripciones d e l o q ue e l f ranciscano v io 

analógicamente como “la confesión auricular que estos naturales usaban en tiempo de 

su infidelidad, una vez en la vida”,340 sobreponiendo, con ello, la idea de que los antiguos 

indígenas tenían un ritual parecido a, lo que para el franciscano implicaba, confesarse ante 

algún representante de dios en la tierra para decir sus faltas morales, comprendidas como 

culpas, y recibir un perdón. Dicha idea sostenía que los antiguos indígenas habían recibido, 

en al gún m omento, el ev angelio, aunque de f orma i ncorrecta, y a q ue e n s u imaginario 

algunos religiosos se explicaron la “aparición” del llamado “Nuevo Mundo” y los seres que 

ahí habitaban como una de las doce tribus perdidas del antiguo pueblo de Israel, quienes 

se habrían dejado engañar por el demonio o demonios, enemigos de su dios, como hemos 

venido analizando. 

 
Sahagún no profundiza en l a analogía q ue construye para explicarse l o que 

interpretó como la acción cristiana del arrepentimiento ante una falta moral o pecado, sino 

que la describe y juzga para sostener su argumento de atacar todo pensamiento ligado a la 

idolatría, encubriendo la función que pudo haber tenido en el México antiguo dicha acción, 

así como las palabras emitidas en ese sentido, las cuales fueron interpretadas como una 

“confesión”, que sólo era una vez en la vida cuando se estaba a punto de morir. Lejos de la 

idea del arrepentimiento, esto explica que la vida sexual de los antiguos indígenas era 

diferente y no vista como una acción negativa, pecaminosa, sucia o inmoral.341 

 
Ligado al tema de las “faltas morales” de origen cristiano, pero cometidas por los 

indígenas, en la versión del fraile se registraron los supuestos discursos sobre la elección 

del g obernante, su trabajo y  su  m uerte, a demás de l os su puestos d iscursos a tribuidos a l 

Tlahtoani q ue, al ser recién elegido, se d irigía a l pueblo p ara “e xhórtalos a  q ue n adie se  

emborrache, n i hurte, ni c ometa a dulterio342, exhórtalos a  l a c ultura d e l os d ioses, a l 

ejercicio d e l as a rmas y  a  l a agricultura”.343 Según l a n arrativa, e l g obernante m exica 

llamaría a no cometer adulterio, concepto que en el mundo indígena no existía, ya que esa 

“falta moral” como venimos analizando en este trabajo, era el eje guía para atacar las 

formas de vivir indígenas. La anterior idea manifiesta la permanente preocupación por la 

activa vida sexual indígena vista como promiscuidad, desde el  p ensamiento religioso 

europeo, mostrando, además, que la evangelización y control de las conductas sociales 

340 Ibíd. p.313. 
341 Cfr. Eudave: 2013. 
342 En e l D iccionario d e Moli na (2 004) s e r egistra la  p alabra a dulterio c omo te tlaximaliztli. te pan y aliztli, y  s ignificaría 
Adulterar, q ue a  s u v ez se di ría tlaxima: c arpintear. Habría q ue re pensar e l p roceso de  s obreposición al s ignificado de l 
vocablo náhuatl. 
343 Sahagún. Op. cit. p.331. 
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fueron una tarea permanente, extendiéndose con el dominio y sobreposición cultural sobre 

las formas de accionar en la vida cotidiana.  

 
El i nterés de l os e vangelizadores e n l as f órmulas d e l os d iscursos q ue 

supuestamente decían los antiguos indígenas en torno al ser y estar en la tierra, se centró 

en r ecuperar u na s erie d e e nseñanzas p ara l a vida, transmitidas p or algunos se ñores, 

padres y madres, palabras que los mayores dirigían a las hijas e hijos. En ellas se aprecian 

diversas fórmulas retóricas que pertenecen a ambas filosofías, la indígena y la europea, lo 

cual f ue u tilizado p ara r ecuperar a lgunos el ementos del p ensamiento m exica, pero 

sobreponiendo significantes cristianos, de esta manera: 

 
Los frailes estuvieron a favor d el mantenimiento de f ormas d e vida prehispánica, 
utilizándolas y  sirviéndose d e l as mismas. E ntre e llas, y  por l o q ue se  refiere d e 
modo particular a  los huehuetlatolli, resultará necesario subrayar, por ejemplo, el 
gran interés y simpatía de los franciscanos hacia las nociones morales y la ética de 
moderación de los nahuas.344  
 
De es ta f orma, comprendemos p or q ué e n su narrativa B ernardino de S ahagún 

recuperó algunos d e esos d iscursos, d e e llos le interesó l lamar la at ención en torno a l as 

palabras vertidas entre los capítulos X VII a l XXI, dedicados a  lo que interpretó como el  

“razonamiento, lleno de muy buena doctrina en lo moral, que el señor hacía a sus 

hijos cuando ya habían llegado a los años de discreción, exhortándolos a huir de 

los v icios y a que s e d iesen a  los e jercicios de  nobleza y d e virtud”.345 En l a 

descripción del franciscano encontramos que los antiguos mexicas tenían “razonamiento”, 

es decir, la posibilidad de pensar y reflexionar, lo cual, como venimos analizando, al mismo 

tiempo e ra ne gado e n t orno a otras m anifestaciones d e s u cultura. D icha c ontradicción 

parece ser parte d e la propia polifonía e n las o bras de Sahagún, ya que en m omentos la 

narrativa recupera i deas i ndígenas p ara s obreponer l as o ccidentales,346 transmitiendo 

elementos propios del pensamiento mexica, pero encubiertos con la escritura colonial.347 

 
Para anal izar e llo, v eamos otra t raducción del m ismo f ragmento al  inicio del 

capítulo XVII “en que se contiene el buen consejo y regla de vida con que exhortaba el 

señor a sus hijos cuando ya distinguían, ya entendían, y les encargaba mucho apartarse 

344 Ruíz Bañuls. Op. cit. p. 26. 
345 Sahagún. Op. cit. p.342. 
346 Lo anterior posibilitará la condición de lo barroco en América observado por Bolívar Echeverría. Cfr. “La clave barroca de  
la América Latina”. UNAM. México: 2002. http://www.bolivare.unam.mx/ensayos.html. También se puede consultar “El  
guadalupanismo y el ethos barroco en América”. En Meditaciones sobre el barroquismo. University of Toronto. Canadá:  
2007. http://www.bolivare.unam.mx/ensayos.html 
347 Cfr. Klor de Alva (1992), Browne (2000), Magaloni (2014 y 2003), Berenice Alcántara (2007, 2008 y 2010), Sergio Botta 
(2008), Zimmermann (2014), Ríos Castaño (2014). 
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de todo lo malo y abrazar los deberes de un [hijo] y de un gobernante y todo lo que 

es bueno”.348 Como podemos apreciar en la versión del texto en español en vez de “buena 

doctrina” tendríamos que leer “consejo y  regla de vida”, lo cual permite comprender una 

parte del proceso de traducción y apropiación de los saberes mexicas. En su versión de la 

historia, las p alabras q ue se daban a las hijas e  h ijos cuando ya distinguían y entendían 

sobre el mundo, fray Bernardino muestra una percepción distinta en la que los hijos por 

ser menores requerían de la enseñanza y vigilancia permanente de un adulto. 

 
El objetivo inicial para exhortar a l os nuevos seres colonizados a que abandonaran 

sus antiguas costumbres y se adaptaran a las nuevas, se puede observar en la narrativa de 

Sahagún al señalar en su versión que los antiguos mexicas se preocuparon por “huir de los 

vicios”, los cuales, como venimos analizando en nuestro trabajo, parecen provenir de las 

acciones conocidas por los europeos y que en su moral no eran permitidas, ideas que en el 

pensamiento i ndígena n o existían. D e esta f orma, u no d e los s iete p ecados c apitales que 

son, a su vez, los “vicios” que el pensamiento del misionero conocía y buscaba erradicar en 

la domesticación de los seres humanos en general, también fueron importados e impuestos 

en los nuevos territorios. Uno de los “vicios” que más cometieron los antiguos i ndígenas 

fue el pecado y deleite de la carne, es decir, el sexo vivido sin temor a ser juzgado por un 

dios, ya que la percepción entre los mexicas y de muchos europeos era diferente a la de los 

religiosos. 

 
En e ste c ontexto, una p alabra resignificada para e l t rabajo e vangelizador a l 

perseguir y tratar de erradicar las antiguas costumbres fue Tlalticpacayotl, la cual remite 

a las formas de vivir en la tierra, pero que en e l pensamiento de los evangelizadores fue 

utilizada para explicarse las “cosas m undanas y  terrenales” d e los i ndígenas,349 haciendo 

una t raspolación c on s u p ropio pensamiento al l igarlo c on e l p lacer y  v ivencia d e l a 

sexualidad. La d iferencia c olonial e n e ste c aso radica e n q ue al go q ue e ra p arte d e l a 

naturaleza y del gozo por la vida en el pensamiento de distintas culturas del mundo, en el 

cristianismo e ra vi sto c omo u na f alta m oral p or parte d e l os d iversos pueblos a  l os q ue 

irían colonizando mediante su labor evangelizadora, acciones que fueron clasificadas como 

“excesos” y que, en su cosmovisión, se explicaban como uno de los principales pecados que 

un humano podía cometer, además de que la acción del deseo y el placer del cuerpo eran 

348 Cfr. Díaz Cíntora. Op. cit. p.25. 
349 Cfr. Diccionario de Molina. Respecto a ese mismo concepto, un religioso de otro tiempo que también haría un Diccionario 
de la lengua náhuatl de nombre Remi Simeón (1996) explica esta palabra como “cosa terrestre, bien de este mundo”. 
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prohibidos según su norma de vida. A continuación, un ejemplo de cómo se transfirió esta 

idea, pero en palabras atribuidas a los indígenas mexicas: 

 
Ahora q ue er es m ozuela t ienes b uen t iempo p ara en tender en  es to p orque tu 
corazón está simple y hábil [...] porque aún no está amancillado de algún pecado 
[...] Mira q ue no te des a l d eleite c arnal; m ira que no t e a rrojes sobre e l 
estiércol y hediondez de la lujuria; y si has de venir a esto, más valdría que te 
murieras luego.350 
 
En estas líneas encontramos nuevamente el hilo conductor de la Historia general, 

al clasificar al indígena de pecador y sus prácticas culturales como pecados, de los cuales el 

que m ás o cupó a  l a m ayoría d e l os misioneros f ue el  d eleite c arnal, “ hediondez d e l a 

lujuria”. En ese sentido, comprendemos el interés del fraile por tra nsmitir l as supuestas 

palabras q ue s e d irigían a los j óvenes m exicas en t orno a l t ema d e l a sexualidad, pero 

reinterpretadas e n su  versión y  d e a cuerdo a l tra bajo e vangelizador. P or e llo, e n su 

descripción Sahagún transmitió su constante preocupación por los pecados no extirpados 

entre l os indígenas, s obre t odo l os q ue t enían que v er c on l o q ue, en s u imaginario, se 

manifestaba como l os p laceres d e l a carne. V eamos o tro ej emplo de l as p alabras q ue el  

padre y la madre le decían supuestamente a una joven mujer indígena: 

 
Mira también hija, que nunca te acontezca afeitar la cara o poner colores en ella, o 
en la boca, señal de mujeres mundanas y carnales; los afeites y colores son 
cosas que las malas mujeres y carnales lo usan, las desvergonzadas que ya han 
perdido la vergüenza y aún el seso, que andan como locas y borrachas; estas se 
llaman rameras.351  

 
En estas descripciones, los comportamientos de una mujer en torno a la sexualidad 

y el placer son presentados desde la perspectiva del varón cristiano de origen europeo, para 

el c ual, en s u fi losofía, los placeres m undanos de l a c arne e ran u n p ecado. E ste orden 

construido por los hombres de origen euro-cristiano clasificó y controló, desde entonces, la 

forma de ser y estar de las mujeres en todos los territorios cristianizados, acción justificada 

también e n s us sa gradas e scrituras. E n e l l ibro Proverbios se exp lica q ue en  el  m undo 

existían mujeres que tentarían al varón a cometer el llamado pecado de la carne utilizando 

lo que se clasificó como “los halagos seductores”,352 lo cual analizaremos más adelante con 

la d escripción de l os se res i ndígenas a  p artir d el m odelo d icotómico occidental d e s eres 

buenos y malos. Ligado a lo anterior encontramos una advertencia frente a lo que el fraile 

350 Sahagún. Op. cit. p.350. 
351 Ibíd. p.350. 
352 Biblia. Op. cit. Proverbios 7. 
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se explicó como “traición” a l marido, recuperando el  p ecado de a dulterio q ue s u libro 

sagrado no permitía, al decirle a la joven mujer: 

 
Mira que en ninguna manera te conozca más que un varón; y esto que 
ahora te quiero decir guárdalo como mandamiento estrecho […] mira que en 
ningún tiempo ni  en ni ngún lugar le hagas t raición, que s e llama 
adulterio; mira que no des tu cuerpo a otro.353  
 
De e sta f orma, una d e l as f altas m ás g randes q ue s e p ueden c ometer e n e l 

pensamiento c ristiano se tra sladó a  l as su puestas n ormas q ue f ray B ernardino re -

interpretó como parte del pensamiento indígena, lo cual como sabemos en la Biblia 

aparece dentro de los diez mandamientos con la frase “No cometerás adulterio”, 

imponiendo c on e llo e l d ominio s obre l os c uerpos y  l as sensaciones; re novando y 

difundiendo la idea en torno a que la vida sexual se debía establecer únicamente entre una 

mujer y un varón, modelo de pareja idealiza por el mundo cristiano, no por los indígenas 

americanos, de hecho en la práctica tampoco muchos europeos cumplían con esa norma. 

Asimismo, el control sobre el ser y su cuerpo se transmitió bajo la frase “no codiciarás a la 

mujer de tu prójimo”, intentando detener el  antiguo intercambio de parejas sexuales que 

en diversas culturas del mundo se vivía sin el temor cristiano que pervive hasta nuestros 

días. D esde épocas muy antiguas para muchos otros pueblos no cristianos, incluyendo a 

helenos y  r omanos, e l p lacer s exual no  e ra u n p ecado, s ino p arte d e l a v ida m isma c on 

diversos símbolos y ceremonias dedicados a ello. 

 
Sobre e l co ntrol d e l as c onductas sexuales y  l os c omportamientos sociales, el 

franciscano e nfocó s u d escripción al  d eber s er d el i ndígena v arón, en l o q ue i nterpretó 

como “del lenguaje y afectos que el padre, señor principal, usaba para persuadir a su 

hijo al amor de la castidad donde pone cuan amigos eran los dioses de los castos, con 

muchas comparaciones y ejemplos”.354 De esta forma, en su narración el franciscano utilizó 

la idea de la castidad como señal de una persona “buena”, lo que evidencia nuevamente la 

preocupación p ermanente f rente a l as c onductas m orales d e l os i ndígenas y  q ue l a 

continencia n o s e l ograba i mponer e n l a c otidianidad. A simismo, l a palabra c astidad 

habría sido trasladada del español al náhuatl sobreponiendo ese significado a dos palabras 

que M olina, en s u d iccionario, registró c omo Nepializtli, q ue t iene s u r aíz e n l a p alabra 

Pialia que significa guardar algo; además de ligarse a la palabra Pialli, depósito, y Pialoni, 

353 En otro fragmento de los Huehuetlehtolli se encuentra una extensión del control en la conducta social de las mujeres a 
partir de la  Colonia: “Mira hija que no te juntes con otro, sino con sólo aquél que te demandó; persevera con él h asta que 
muera; no le dejes aunque él te quiera dejar”. 
354 Sahagún. Op. cit. p.355. 
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cosa digna de ser guardada; por lo tanto, la idea de guardar algo, lo que sea, es distinto a 

guardar continencia sexual. Además, esta idea no era practicada por los indígenas, ya que 

las p alabras e  i nsistencia d e l os e vangelizadores a l o l argo de l a C olonia al  p erseguir e 

intentar extirpar el supuesto “pecado de la carne” manifiesta que la castidad cristiana no 

operaba en la sociedad colonial idealizada. 

 
La o tra p alabra náh uatl a l a q ue le a tribuyen e se s ignificado s ería 

Chipahuacanemiliztli, que significa vivir en claridad, limpiamente; y que a su vez tiene su 

raíz e n Chipahuac, c osa l impia. C on e llo, podemos c omprender q ue l a c onstrucción 

analógica d el europeo, para sobreponer su percepción del mundo, logró imponerse 

también a través de la colonialidad de la lengua, así diversos conceptos de origen cristiano 

occidental se sobrepusieron para resignificar los conocimientos de los antiguos indígenas. 

En l os d iscursos s upuestamente m exicas e ncontramos otras f iguras anal ógicas q ue 

provienen d el i maginario e uropeo para e xplicar, por ej emplo, lo q ue p asaría s i un j oven 

quedara atrapado por las mieles del placer sexual, en ese sentido, analicemos las siguientes 

palabras atribuidas, por Sahagún, a un padre mexica hablándole a su hijo:  

 
Y si por ventura destempladamente y antes de tiempo te dieres al deleite carnal, en 
este caso, dijeron nuestros antepasados que el que se arroja así al deleite carnal 
queda desmedrado, nunca es perfecto hombre y anda descolorido y desainado 
[…] cuartanario”.355  
 
Lo c ual, en r ealidad, parece u na ad aptación del l ibro bíblico c onocido c omo 

Eclesiástico en el cual también se dice al hijo: 

 
No te dejes l levar de la pasión, para que no d estroce tu fuerza como un toro. La 
pasión devorará tu follaje, arrancará tus frutos y te dejará como árbol seco. 
Porque la pasión violenta destruye a quien la tiene y hace que los enemigos se rían 
de él.356  
 
Además de  l a r eferencia b íblica co mo m odelo f ormativo de l s ujeto, l a i dea de  

sobreponer c onceptos d e o rigen e uropeo a  l os s upuestos d iscursos i ndígenas se  o bserva 

con la palabra desmedrado, que explica el resultado del exceso de placer sexual al impedir 

crecer o desarrollar correctamente a u n ser humano, e l cual andaría desainado, es decir, 

desangrado y cuartanario, lo que es igual a enfermo. De acuerdo a la narrativa, estos 

discursos f ueron vi stos con b uenos o jos por e l e vangelizador e n to rno a  su  l abor d e 

reeducación en el “nuevo mundo”, ya que como el mismo señaló: “más aprovecharían estas 

355 Sahagún. Op. cit. p.358. 
356 Biblia. Op. cit. Eclesiástico 6: 2. 
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dos pláticas dichas en el púlpito por el lenguaje y el estilo que están (mutatis mutandis) a 

los m ozos y  m ozas, q ue o tros m uchos se rmones”.357 De e stas p alabras, l a i dea e n l atín 

señala la p osibilidad d e “cambiar lo que s e d ebía c ambiar” d e ac uerdo a  los objetivos d e 

apropiación y  colonización, d e e sta m anera, l os d iscursos e mitidos p ara o rganizar l as 

formas de ser y estar en el mundo fueron resignificadas y adaptadas para el 

funcionamiento de un nuevo orden social. En ese sentido, la narrativa del franciscano 

también describió para qué servían estos saberes en la vida cotidiana, estableciendo en 

las p alabras d irigidas al  m enor q ue “ es menester q ue se pas c ómo h as d e v ivir, y 

cómo has de andar tu camino, porque el camino de este mundo es muy dificultoso”.358 

Asimismo, en el capítulo XXII encontramos otras descripciones en el mismo sentido: 

 
La d octrina que el  p adre p rincipal o  señor d aba a  s u h ijo, c erca de  l as c osas y  
policía e xterior, c onviene a  s aber, como s e había d e haber e n el d ormir, 
comer, beber, hablar y  e n el t raje, y  en e l andar y  mirar y  oír, y  que s e 
guarde de comer comida de mano de malas mujeres porque dan hechizos.359  

 
La anterior c ita permite observar que algunos conceptos propios del pensamiento 

cristiano fueron utilizados para interpretar lo que Sahagún vio como doctrina, al referirse a 

las enseñanzas de los mayores, relacionada con otra idea respecto al  comportamiento de 

las personas al describir lo que observó como policía exterior, refiriéndose a las formas de 

organizar y  vivir q ue te nían l os a ntiguos m exicas. A simismo, e n l a p arte f inal d e e ste 

fragmento l as p alabras tlacualli impayo, de l a versión náh uatl, e n v ez d e decir que l as 

“malas m ujeres” d aban a c omer cosas que los “hechizarían”, o tra t raducción diría que lo 

que le dan a comer son medicinas. Una idea absolutamente distinta que muestra una parte 

del sobreposicionamiento d e u na c ultura s obre otra, al r elacionar e l u so d e l as y erbas 

medicinales c omo hechizos, i mportando c on e llo l os te mores cristianos a l su puesto 

pensamiento indígena. A demás, muestra o tro m iedo p ermanente en l a ideología del 

europeo a l s eñalar q ue “hay m uchos p eligros e n el  m undo y  h ay m uchos en emigos que 

aborrecen a  l a p ersona de s ecreto; guárdate q ue n o t e d en a  comer o  b eber a lguna c osa 

ponzoñosa […] y más de las mujeres, en especial de las que son malas mujeres”.360 De esta 

forma, el temor cristiano, como herramienta de control social, se fue introyectando a l as 

conductas sociales coloniales, primero con el temor de fallar a l os ancestros y los padres, 

luego el temor al nuevo dios impuesto, para finalmente presentarse el temor entre unos y 

otros, entre seres “buenos” y “malos”. 

357 Sahagún Op. cit. p.349. 
358 Ibíd. p.346. 
359 Ibíd. p.359. 
360 Ibíd. p.362. 

130 
 

                                                 



Como venimos analizando en las descripciones en torno al cómo debían vivir los 

indígenas, según l as p alabras at ribuidas a l os mayores recuperadas p or S ahagún, 

encontramos la interpretación y sobreposición de modelos e  ideales de vida relacionados 

con el imaginario católico, en ese sentido, comprendemos las siguientes frases: “Ve aquí 

la regla que has de guardar para vivir bien en este mundo” y luego en otro momento 

se introyecta el ideal cristiano respecto a una conducta sumisa y obediente al retomar las 

siguientes palabras: 

 
Sé humilde y anda muy humilde o inclinado y baja la cabeza, y recogidos tus 
brazos, y date al lloro y a la devoción y tristeza, y a los suspiros, y a la sujeción de 
todos; sé s ujeto a  t odos y h umildad a  todos […] esto qu e t e h e dicho de l a 
humildad y  s ujeción y menosprecio de t i mi smo, ha d e s er d e co razón, 
delante de nuestro señor dios.361 

 
En nuestra lectura esta frase explica una parte de la construcción de los indígenas 

imaginarios en v ías de colonización develando u n ideal q ue renovaría l os contenidos del 

libro sa grado d e l os e uropeos, a sí e ncontramos e n e l l ibro d e Proverbios las s iguientes 

palabras: 

 
Confía en Yavé de todo corazón y no te apoyes en tu prudencia. […] No te tengas 
por sabio; Teme a Dios y evita el mal.362 
 

Asimismo, e n l a construcción n ormativa d el cómo s er encontramos q ue t anto a l a h ija 

como al hijo se les llama a levantarse temprano, lavarse la cara y realizar sus actividades, a 

ella se le diría: 

 
Que de noche te levantes y veles; echa de ti de presto la ropa, lávate la cara, lávate 
las m anos, l ávate l a b oca, toma de p resto l a e scoba p ara b arrer, barre c on 
diligencia.363 

 
Y al joven varón se le diría algo similar: 

 
Lo primero es que seas muy cuidadoso de despertar y velar, y no duermas toda la 
noche, porque no se diga de ti que eres dormilón y perezoso y soñoliento; mira que 
te l evantes d e noche […] tendrás c uidado d e b arrer e l l ugar d onde e stán l as 
imágenes y de ofrecerles incienso.364 

 
En am bos c asos s e i nvita a no  d arse al  o cio, l evantarse y  c omenzar s us l abores, 

dicha fórmula retórica la encontramos también en el libro de Proverbios donde se describe 

361 Sahagún Op. cit. p.355. 
362 Biblia. Op. cit. Proverbios 3:5 a 3:8. 
363 Sahagún Op. cit. p.347. 
364 Ibíd. p.359. 
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lo que en esa filosofía se comprende como la “Amonestación contra la pereza y la falsedad”, 

adoctrinando al hijo para que: 

 
No des sueño a tus ojos. No des reposo a tus párpados.365 

 
Como se  puede o bservar l as d escripciones d e S ahagún re specto a l deber se r 

indígena r eflejan d iversas i deas d e o rigen c ristiano, e n e se s entido, v eamos ah ora l as 

supuestas i nstrucciones e n to rno a l cómo v estir, en el  q ue se citan l as i maginarias 

palabras de la madre a una hija al decirle: 

 
Mira que tus vestidos sean honestos y como conviene […] tampoco es  menester 
que tus atavíos sean muy viles o sucios o rotos, como son los de la gente baja 
[…] tus vestidos sean honestos y limpios, de manera que ni parezcas fantástica 
ni vil.366 
 

En el mismo hilo descriptivo se pueden leer las palabras emitidas al hijo al que le dirían:  

 
Lo séptimo de que te aviso, hijo, es que en tus atavíos seas templado y honesto; no 
seas curioso en tu vestir, ni demasiado fantástico; no busques mantas curiosas ni 
muy labradas ni tampoco traigas atavíos rotos y viles, porque es señal de pobreza y 
de bajeza.367 

 
La idea de que al vestir algunas prendas diferentes a l as permitidas harían ver a l a 

persona como un ser “fantástico” o “vil”, tenía su origen en el imaginario del franciscano, 

utilizando aquí una categoría clasificatoria de las personas para sobreponer la idea de que 

las m ismas c lases sociales d e E uropa h abrían f uncionado e n l os te rritorios o cupados, a 

partir del juicio que se estableció con los clasificatorios sociales a través de la ropa. En ese 

sentido, en el libro Timoteo encontramos las siguientes palabras: 

 
Que las mujeres, en hábito honesto, con recato y modestia, sin rizado de 
cabellos, ni oro, ni perlas, ni vestidos costosos. Sino con obras buenas, cual 
conviene a mujeres que hacen profesión de piedad.368 
 

Asimismo, en la narrativa de Sahagún encontramos ideales cristianos que se trasmitieron a 

partir del cómo hablar advirtiendo a la hija que:  

 
Cuando h ablares, no  t e apresurarás en el hablar, no c on d esasosiego, s ino 
poco a poco sosegadamente.369 

 

365 Biblia. Op. cit. Proverbios 6:4. 
366 Sahagún Op. cit. p.349. 
367 Ibíd. p.360. 
368  Biblia. Op. cit. Timoteo 2:9. 
369 Sahagún Op. cit. p.349. 
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Fórmula que se repite en los discursos hacia el hijo, a quien le dirían que: 
 
Lo tercero que debes notar, hijo mío, es cerca de tu hablar. Conviene que hables con 
mucho sosiego, ni hables apresuradamente, ni con desasosiego […] tendrás un tono 
moderado, ni bajo ni alto en hablar, y sea suave y blanda tu palabra.370 
 

Como en otros casos de los l lamados huehuetlahtolli, las fórmulas narrativas de la Biblia 

fueron adaptadas al mundo indígena, así en el libro de Proverbios encontramos el mismo 

mensaje: 

 
Mantén lejos de ti toda falsía de la boca y aparta de ti toda iniquidad de los labios.371 
 

Y del mismo libro pero en otro pasaje se lee:  

 
Una respuesta blanda calma l a i ra; u na palabra ás pera enciende l a c ólera. L a 
lengua del sabio hace estimable la doctrina; la boca del necio no dice más que 
sandeces.372 

 
En los huehuetlahtolli, transmitidos por Sahagún, también se encuentran ideas en 

torno al cómo se debía caminar, veamos un discurso donde a la hija se le diría que: 

 
En el andar serás honesta, no andes con apresuramiento ni con demasiado espacio 
porque es  s eñal d e pompa andar d espacio, y  e l and ar d e p risa t iene resabio de 
desasosiego y p oco as iento; and ando l levarás un m edio, que n i a ndes m uy d e 
prisa ni muy despacio.373  

 
Sobre esta frase hay que detenerse a p ensar en torno a l a palabra pompa que para 

el europeo significaba algo suntuoso o  llamativo. Asi mismo, la p alabra resabio, 

comprendida en el contexto cristiano como un “desagrado moral”,374 y desasosiego, como 

idea d e i ntranquilo, no s p ermiten o bservar e l u so de c ategorías l ingüísticas d el e spañol 

para sobreponer su significado a las palabras de origen náhuatl. Además, al varón también 

se le indicaría lo mismo diciéndole: 

 
Tendrás c uidado d e c uando f ueres por l a c alle o  p or e l c amino q ue v ayas 
sosegadamente, ni  c on m ucha p risa ni  c on m ucho espacio, s ino c on honestidad y 
madureza.375 
 

 

370 Ibíd. p.360. 
371 Biblia. Op. cit. Proverbios 4:24. 
372 Ibíd. Proverbios 15. 
373 Sahagún Op. cit. p.350. 
374 Cfr. AML; RAE. 
375 Sahagún Op. cit. p.359. 
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Como en o tros casos de l a narrativa encontramos la referencia bíblica e n el l ibro 

Proverbios respecto al cómo se debería caminar: 

 
Mira bien dónde pones el pie y sean rectos todos tus caminos. No te desvíes a la 
derecha ni a la izquierda y aparta del mal todos tus pasos. 376 
 

Después l as d escripciones d e f ray B ernardino r ecuperan l as su puestas i deas en t orno al 

cómo escuchar, en ese sentido, según la versión de la Historia general se decía al hijo 

que:  

 
En las cosas que oyeres y vieres (en) especial si son malas, las disimules y calles, 
como s i no  l as o yeres, y  no  m ires c uriosamente a al guno a l a c ara, ni  mires c on 
curiosidad los atavíos que trae.377 

 
Idea q ue en  el  l ibro Eclesiástico se en cuentra d entro d e u n p asaje q ue h abla d e l a 

sinceridad que debe tener una persona:  

 
Antes de oír no respondas, y no interrumpas el discurso ajeno.378 
 

La misma fórmula discursiva, presentada de otra manera por Sahagún, la encontramos en 

otro momento al decirle al joven indígena:  

 
Debes n otar es  q ue t e g uardes d e oír las c osas que s e d icen q ue n o te cumplen, 
especialmente vidas ajenas y nuevas.379 

 
De a cuerdo a  l as descripciones d e l a Historia general los i ndígenas mexicas 

tuvieron diversas formas de ser y estar en el mundo que, al relacionarlas con las europeas, 

permitieron al fraile traductor construir una historia que se apropió de los discursos de los 

viejos, conocidos como huehuetehtolli, c on el  o bjetivo de en cubrir l as normas ét icas d e 

origen c ristiano-occidental q ue s e p royectaron bajo f órmulas re tóricas q ue l e p arecieran 

familiares a l os e vangelizadores y  a l os i ndígenas. E n e se s entido, e n la nar rativa d e 

Sahagún encontramos que, para justificar el dominio sobre los pueblos indígenas así como 

la su puesta su perioridad d el pensamiento e uropeo, e l f ranciscano d escribió, en d iversos 

momentos de su obra, lo que interpretó como errores de los gentiles en sus maneras de ver  

y vivir en el mundo, de esta forma, en torno a lo que vio como “la Astrología Natural” de los 

mexicas, recurrió también a la comparación y juicios previos frente a los saberes de otros 

pueblos de la antigüedad, como podemos leer en las siguientes palabras: 

376 Biblia. Op. cit. Proverbios 4:26. 
377 Sahagún Op. cit. p.360. 
378 Biblia. Op. cit. Eclesiástico 11. 
379 Sahagún Op. cit. p.360. 
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Cuán desatinados habían sido en el conocimiento de las criaturas los 
gentiles nu estros a ntepasados, así g riegos c omo l atinos, e stá muy c laro 
por s us mismas e scrituras, de l as cuales n os consta c uán ridículas f ábulas 
inventaron d el s ol y  la lu na y d e algunas d e la s estrellas, y  d el a gua, 
fuego, t ierra y  ai re y  d e l as o tras c riaturas; y lo qu e p eor es  (que) l es 
atribuyeron l a d ivinidad, y a doraron y  o frecieron, sacrificaron y  
acataron como dioses.380 
 
Estas palabras f orman p arte d el prólogo al  l ibro s éptimo d e l a Historia general, 

como s e p uede ap reciar e n s u d iscurso nar rativo e l f ranciscano r emarca l a c uestión que 

justificaba la guerra frente a otros pueblos que practicaban cultos distintos a los cristianos, 

clasificando el conocimiento y la relación en torno a la naturaleza. De esta forma, el sol, la 

luna, al gunas e strellas, el ag ua, e l f uego, l a tierra y  e l ai re q uedaron et iquetados c omo 

“criaturas” a  l as q ue s e o frecían d iversos c ultos por se r sa grados, l o c ual de sde e l 

pensamiento cristiano, Sahagún se explicó como “ridículas fábulas”, las de sus antepasados 

griegos y  latinos, utilizando en su interpretación la misma lectura de la realidad ante los 

indígenas mexicas. Esta situación tenía una explicación para fray Bernardino, ya que en su 

narrativa señaló que “esto provino en parte por la ceguedad en que caímos por el pecado 

original, y  e n p arte p or la m alicia, y e nvejecido o dio d e n uestro a dversario S atanás q ue 

siempre procura d e a batirnos a  cosas vi les, y  r idículas, y  m uy c ulpables”.381 Entonces, 

desde su pensamiento los cultos ant iguos se debían a l a ceguedad, lo cual t rasladó en su 

interpretación de los territorios ocupados: 

 
Pues si e sto p asó –como s abemos– entre g ente d e t anta d iscreción y 
presunción, no hay por qué nadie se maraville porque se hallen semejantes cosas 
entre esta gente tan párvula y tan fácil para ser engañada.382 

 
Con su palabra el fraile estableció una reclasificación de las personas a p artir de la 

comparación entre ambos mundos para marcar las d iferencias entre los seres, señalando 

que si esto sucedió a sus ancestros personas de “tanta discreción y presunción”, no había 

de sorprender que a los mexicas “gente tan párvula” y “fácil de ser engañada” no les pasara 

lo mismo. En e se sentido, f ray Bernardino deja ver que s u narrativa funcionó c omo una 

herramienta de clasificación y colonización: 

 
A p ropósito q ue se an c urados d e su s c egueras, a sí por m edio d e l os 
predicadores, como de los confesores, se ponen en el presente libro algunas fábulas, 
no menos frías que frívolas, que sus antepasados les dejaron del sol y de la luna y de 
las estrellas, y de los elementos y cosas elementadas.383 

380 Sahagún Op. cit. p.429. 
381 Ibíd. p.429. 
382 Ibíd. p.429. 
383 Sahagún Op. cit. p.429. 
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En este contexto de vigilancia sobre las conductas y  sus consecuentes represiones 

para t ratar d e i mponer u n o rden s ocial b ajo p rincipios c ristianos, c omprendemos l os 

clasificatorios coloniales e stablecidos a l o l argo de l a Historia general para d escribir a l 

indígena, s obre el lo, encontramos ot ro e jemplo e n e l p rólogo d el l ibro oc tavo, donde 

Sahagún describió lo que interpretó como “reyes y señores, y de la manera que tenían en 

sus elecciones, y en el gobierno de sus reinos”,384 estableciendo en el título de su texto la 

sobreposición a las funciones que, según el fraile, cumplían los llamados señores en ambos 

mundos, así c omo l a f igura d e poder que el  e uropeo vio como r ey. E n es e sentido, l a 

elección d el g obernante, entre l os m exicas, implicaba o tra d iferencia i mportante e n l a 

lectura y organización del mundo entre europeos y americanos, ya que los reyes en el “viejo 

mundo” no eran elegidos por los pobladores sino por designios divinos, mientras que en el 

mundo mexica el poder del señorío recaía en dos personas, el Cihuacoatl y el Tlahtoani, 

que significa el que tiene la palabra, lo cual implicaba que su voz era la de los suyos, 

además de que era elegido por un grupo de personas que, a su vez, eran seleccionados por 

sus comunidades. Lo ant erior muestra d os f ormas de o rganización que chocaron 

culturalmente, imponiéndose f inalmente el  modelo de origen imperial-cristiano sobre los 

modelos d e o rganización i ndígena, t anto e n l os r elatos d e e ste p roceso c omo e n l a v ida 

cotidiana d e los pueblos. Otras analogías similares fueron utilizadas en las descripciones 

del ser mexica, así el franciscano escribió que: 

 
Estos primeros pobladores, según lo manifiestan los antiquísimos edificios que 
ahora e stán m uy m anifiestos, fueron g ente r obustísima y  sapientísima y  
belicosísima […] Entre otras cosas muy notables que hicieron, edificaron una 
ciudad fortísima, en tierra opulentísima […] a esta ciudad llamaron Tullan […] 
En e sta c iudad reinó muchos año s un rey llamado Quetzalcoatl, g ran 
nigromántico e inventor de la nigromancia, y  la dejó a  sus descendientes y 
hoy día la usan. Fue extremado en las virtudes morales.385  
 
En la narrativa se describe a l os antiguos mexicas, según los parámetros europeos, 

como fuertes y  vigorosos, además de sabios y g uerreros, ante ello hay que preguntarnos 

cómo p ercibirían y  e xplicarían e stos c onceptos los p ueblos i ndígenas; t endríamos otra 

lectura si pudiéramos completar el modelo con la explicación del propio mexica y no con la 

que sobrepusieron los cronistas coloniales al ver reyes y reinos donde había señores y 

señoríos. P or e llo, f ray B ernardino v io e n l a h istoria d e u n ant iguo s eñor i ndígena, 

conocido c on e l n ombre o e l t ítulo d e Q uetzalcoatl, a u n h umano q ue conocía lo q ue 

Sahagún identificaba con la nigromancia o prácticas adivinatorias ligadas a l o demoniaco, 

384 Ibíd. p.447 y ss. 
385 Ibíd. p.447 y 448. 
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interpretando su historia como “el negocio de este rey entre estos naturales, como el del 

rey Arthur entre los ingleses”.386 

 
Por otra parte, al explicar lo que sucedió con la antigua ciudad de Tollan, retoma un 

relato atribuido al  pensamiento indígena respecto a q ue “fue esta ciudad destruida y este 

rey ahuyentado; dicen que caminó hacia el  oriente, y  que se fue (hacia) la c iudad del sol, 

llamada Tlapallan, y fue l lamado del sol”, con ello Sahagún recuperó un relato fundador 

del poder colonial, que ha repetido la idea de que los antiguos mexicas al ver l legar a los 

europeos y , especialmente al  s oldado q ue e ncabezaba l a i nvasión militar, “creerían” q ue 

había vuelto Quetzalcoatl, en la persona de “Hernando Cortés pensaron que era él, y por tal 

lo recibieron y tuvieron, hasta que su conversación y la de los que con él venían 

les desengañó”.387 En las propias palabras del f ranciscano encontramos que la idea en 

torno a l a s upuesta c onfusión d e l os m exicas s ería c omprendida al  e ncontrarse c on los 

europeos, sin embargo, esta historia ha sido repetida hasta nuestros días utilizando dicho 

modelo para sobreponer la creencia de que los indígenas también esperaban el regreso de 

un p ersonaje q ue, por s u va lor si mbólico, sería recuperado e n l os relatos d e l a i nvasión 

para incorporar la figura de un salvador que vuelve para reinstalar el antiguo orden. 

 
En la narrativa de Sahagún, aparecen otras relaciones con su imaginario al describir 

el m undo i ndígena, de esta m anera, habla de otra c iudad del m undo nah ua l lamada 

“Cholulla, a la cual por su grandeza y edificios los españoles, en viéndola, la pusieron Roma 

por n ombre. P arece q ue el  n egocio d e es tas d os ciudades, l levó el  c amino d e Troya y 

Roma”,388 dichas a nalogías p ermitieron exp licar el c ontexto d el f raile en  s u t area d e 

traductor. En ese sentido, narró que después de estos sucesos “comenzó a poblar la nación 

mexicana, y en trescientos años poco más o menos, se enseñorearon de la mayor parte de 

los r einos y  s eñoríos q ue h ay e n t odo l o q ue h oy s e l lama N ueva E spaña y  p oblaron l a 

ciudad d e M éxico, q ue es  o tra V enecia”.389 En e ste f ragmento, Sahagún e stablece 

temporalmente la su puesta a parición histórica de los mexicas, así como la imagen 

analógica q ue l e l levó a c omparar l a ant igua T enochtitlan c on Ve necia, y a r esignificar 

también l a p osición d e “l os se ñores d e e lla” a  q uienes vi o c omo “e mperadores”. E sta 

situación m uestra n uevamente l a j ustificación c onstruida e pistemológicamente para 

sobreponer el modelo de vida europeo sobre el americano, ya que según la lógica imperial-

católica: “llegados los españoles cesó el imperio de los mexicanos y comenzó el de España, 

386 Ibíd. p.447. 
387 Ibíd. p.447. 
388 Ibíd. p.447. 
389 Sahagún. Op. cit. p.447 y 448. 
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y porque hay muchas cosas notables en el  modo de regir que estos infieles tenían, copilé 

este volumen, que trata de los señores y de todas sus costumbres”.390 

 
En e l no veno l ibro d e s u o bra f ray B ernardino de S ahagún d escribió c on m ayor 

atención a c iertas personas y oficios del mundo mexica, centrándose en quienes vio como 

“los m ercaderes y  o ficiales d e o ro, p iedras p reciosas y  p lumas ri cas”, l o c ual re fleja q ue 

oficios y espacios de organización social indígena le interesaba recuperar para los fines de 

la p ropia c olonización, siendo é stos l os pochtecas y  ar tesanos q ue s e e ncargaban de 

organizar el intercambio de productos entre las distintas regiones, así como el trabajo de 

elaborar diversos objetos en piedras y plumas. Así, después de resumir el contenido de sus 

doce libros, el fraile describió a “los señores, reyes y gobernadores, y principales personas; 

y luego d e los m ercaderes, y  d espués de los s eñores capitanes y  hombres fuertes, que 

son l os m ás te nidos e n l a re pública”.391 Señalando m ás ad elante e n f orma g eneral que 

“todos eran muy nobles y valientes mexicanos”.392 

 
Conforme a n uestro aná lisis l as d escripciones de S ahagún c umplieron l a f unción 

para l a q ue s e h abían e laborado e n e l m arco d e l a empresa c olonial, e stableciendo u na 

herramienta de clasificación d el mundo indígena p ara su ap ropiación, como señaló, al 

describir lo que vio como “los vicios y virtudes de esta gente indiana” en el libro décimo 

de su Historia general, recordando que el objetivo de su trabajo era “para dar mayor 

oportunidad y ayuda a los predicadores de esta nueva Iglesia” en su labor evangelizadora, 

por lo que luego de describir la percepción del mundo en torno a las costumbres y modos 

mexicas escribió sobre lo que vio como: 

 
Virtudes morales,  según la inteligencia y práctica y lenguaje que la misma gente 
tiene d e el las […] llevo e l o rden d e las personas, d ignidades y o ficios, y 
tratos que en tre es ta g ente h ay, poniendo l a bo ndad d e cad a p ersona y 
luego su maldad.393 

 
Las representaciones del ser indígena que leemos en la Historia general debemos 

desmenuzarlas para observar las categorías que corresponden a la descripción ideal del ser 

cristiano, ya que las personas, sus trabajos y  formas de vivir quedaron clasificadas desde 

los p arámetros d el eu ropeo según su i dea d el bien y e l m al, lo  c ual t ransferido a l as 

conductas humanas establecía la b ondad o  m aldad d e las p ersonas. L as interpretaciones 

del f ranciscano e n torno al  s er i ndígena e n s u Historia general establecieron, a l a v ez, 

390 Ibíd. p.447 y 448. 
391 Sahagún. Op. cit. p.487. 
392 Ibíd. p.490. 
393 Ibíd. p.453. 
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distintos c lasificatorios para m oldear l as c onductas d e l os n uevos sujetos c oloniales. De 

esta forma, comprendemos las palabras con las que se describieron a las mujeres que no se 

sujetaron a l as no rmas cristianas, as í i gual q ue en l a B iblia, l os m exicas s upuestamente 

habían advertido de l as “muchas maneras de malas mujeres”,394 siendo en realidad la 

percepción del europeo clasificando también a las indígenas mexicas, por lo que en el 

capítulo XV del libro décimo escribió “de las mujeres públicas” que: 

 
La puta es mujer pública y tiene lo siguiente: que anda vendiendo su cuerpo 
[…] anda como borracha y perdida, y es mujer galana y pulida, y con esto muy 
desvergonzada; y  a  c ualquier h ombre se  d a y  l e ve nde su  c uerpo, p or se r m uy 
lujuriosa, sucia y sin v ergüenza, habladora y m uy viciosa en el a cto 
carnal.395 

 
En las palabras atribuidas al pensamiento indígena, la fórmula utilizada es similar a 

la re tórica p lasmada en l os d iscursos recuperados p or fray B ernardino, s iendo 

adaptaciones d el l ibro de Proverbios en l a Biblia, d onde se exp lica q ue es tas palabras 

deben ser aprendidas: 

 
Para que te guarden de la mala mujer, de los halagos de la mujer ajena. No 
codicies su hermosura en tu corazón, no te dejes seducir por sus miradas. 396 
 
En l a Historia general, Sahagún d escribió a l os i ndígenas desde sus parámetros 

culturales e  i deológicos, l o c ual p ermitió e stablecer l as n ormas d el d eber ser c olonial 

sustentado e n l a f ilosofía c ristiana, e stableciendo l os clasificatorios d e s eres “b uenos” y 

“malos”, que él conocía para describir una cultura diferente. Para ello, utilizó conceptos de 

su pensamiento para describir lo que vio como mujeres públicas estableciendo una serie de 

juicios provenientes de su imaginario al señalar que este tipo de mujer es “lujuriosa, sucia y 

sin vergüenza, h abladora […] viciosa e n e l ac to c arnal […] es and adora, callejera y 

placera, ándase paseando, buscando vicios, anda riéndose, nunca para y es de corazón 

desasosegado”.397 En el mismo sentido, en otra parte del libro Proverbios en la Biblia se 

puede leer una serie de avisos al humano varón respecto a las mujeres que clasificó: 

 
Con at avío d e r amera y  astuta d e corazón […] parlanchina y  p rocaz y  sus p ies no 
saben estar en casa. Ahora en la  calle, ahora en la p laza, acechando por todas las 
esquinas.398 

394 Sahagún. Op. cit. p.562. 
395 Ibíd. p.562. 
396 Biblia. Op. cit. Proverbios 6:20. 
397 Sahagún. Op. cit. p.562. 
398 Biblia. Op. cit. Proverbios 7:10. 
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En es e contexto, l a i dea e n t orno al deber s er m ujer de sde l a p ercepción de l 

evangelizador s e r eforzaba c on e l m odelo seguido por l a orden de l a c ual f ormaba parte 

fray Bernardino, ya que los franciscanos tenían como figura femenina a una mujer de otros 

tiempos y que sería santificada. De esta forma, en otra de sus obras renovó igual que en la 

Biblia, la descripción respecto a las “malas mujeres” las cuales: 

 
Andan paseando y paseando, andan siguiendo el camino, andan rondando entre las 
casas, and an ant e l a g ente e n e l m ercado, c on e llo s e d an a d esear, q uieren s er 
vistas, las mujeres.399 
 

Después siguiendo las fórmulas retóricas para argumentar, explica la forma correcta de ser 

mujer de acuerdo a su pensamiento: 

 
Mientras que santa Clara solamente se recluyó […] Barría, lavaba, cocinaba, el día 
entero se pasaba trabajando y por la noche oraba la amada de Dios, santa Clara.400 

 
De esta forma, comprendemos que el cronista: 

 
Traslada l a h istoria al  ám bito de l a f icción, p royecta s obre E uropa l a epifanía d e 
América, y  postula l os estatutos fundacionales d e la nar rativa americana. En e l 
proceso inaugura la contemplación subjetiva del paisaje en su doble faz de paraíso 
terrenal y de naturaleza alucinante; inserta en el paisaje al  hombre, polarizándolo 
en los arquetipos del buen salvaje y el cruel indígena.401 

 
Por e so f ray B ernardino d ebía re marcar e l o bjetivo d e su  l abor y  d idáctica a l 

sobreponer pensamientos cristianos a las fórmulas retóricas indígenas, como se puede leer 

en el siguiente argumento: 

 
Si b ien s e considera la predicación evangélica y ap ostólica, h allarse h a muy claro 
que la  predicación de los católicos predicadores he de ser vicios y virtudes, 
persuadiendo l o u no y  d isuadiendo l o otro; y l o m ás c ontinuo ha de se r e l 
persuadirlos a las virtudes teologales, y disuadirles los vicios a ellas contrarios; y de 
esto hay mucha materia en los seis libros primeros de esta Historia.402  
 
Las ant eriores c itas anal izadas e n l a nar rativa d e f ray B ernardino de S ahagún 

explican q ue l a c ontinencia es perada c omo m odelo d e v ida de l os s eres c oloniales no 

funcionaba e n l a v ida c otidiana. E n e l p árrafo ant erior, las p alabras e ran d irigidas a l os 

predicadores para su labor evangelizadora en el intento de persuadir lo que el franciscano 

399 Psalmodia christiana y sermonario de los sanctos del año. Pedro de Ocharte. México: 1583. Un profundo estudio de esta 
obra ha sido emprendido por Berenice Alcántara Rojas, con su trabajo Cantos para bailar un cristianismo reinventado. La 
nahuatlización del discurso de evangelización en la Psalmodia Christiana de fray Bernardino de Sahagún. Tesis d e 
doctorado en Estudios Mesoamericanos. UNAM. México: 2008. p.289 y ss. 
400 Ibíd. 
401 Arrom, José Juan. Imaginación del Nuevo Mundo. Siglo XXI Editores. México: 1991. p. 36. 
402 Sahagún. Op. cit. p.453. 
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clasificó como vicios en torno a l as acciones y  formas de vida mexicas, señalando que su 

tarea p ermanente se ría “persuadirlos a  l as vi rtudes te ologales, y  d isuadirles l os v icios a 

ellas contrarios”, lo cual, a largo plazo, implicó la colonización de los modos de ser de los 

pueblos no cristianos, persiguiendo las conductas prohibidas en ese pensamiento al mismo 

tiempo q ue se  re cuperaron a lgunas c ostumbres q ue a yudaron e n e l p roceso d e 

sobreposición y aculturación. En ese sentido, con las narrativas coloniales se “reduce a los 

amerindios a ‘salvajes’ sin cultura, a aprendices de la cultura occidental, y al Nuevo Mundo 

a un ‘estado de naturaleza’ que brindará eventualmente productos valiosos, una vez que el 

orden racional sea implantado”.403 

 
En lo s lla mados h uehuetlahtolli, recopilados por f ray B ernardino d e Sahagún, 

encontramos que para sostener la veracidad de los supuestos discursos indígenas, una 

fórmula utilizada, en la traducción del franciscano, fue la de recalcar lo valioso de las 

palabras a ntiguas p or s er tra nsmisoras d e sa beres d e l os a ntepasados, d e e sta forma, 

podemos encontrar lo siguiente: 

 
Hijo mío, nota y  entiende lo que te diré. Vivas muchos días sobre la tierra en 
servicio de di os, y  s eas b ienaventurado: M ira que seas a visado, p orque este 
mundo es muy peligroso […] quiérote decir, hijo, lo que te conviene mucho 
notar y  p oner por obra, q ue es cosa d igna de ser e stimada y  g uardada 
como oro en paño, y como piedras preciosas en cofre.404 
 
De acuerdo a la narrativa en diversos momentos se invita a poner atención en los 

conocimientos q ue s e v ierten en  l os l lamados huehuetlahtolli, en  el  caso d e es te párrafo 

llama la atención el  uso de una metáfora que proviene del pensamiento europeo y no del 

indígena, ya que en estas palabras la f rase “guardada como oro en paño, y  como piedras 

preciosas e n c ofre”, n os p ermite observar otra manera e n q ue se  f ueron so breponiendo 

saberes de la antigüedad europea, al recuperar la metáfora de conservar y guardar algo que 

se consideraba muy valioso, relacionándolo con la idea de que antiguas placas de oro eran 

guardadas en telas que, a su vez, guardarían el polvo que ese oro dejaría.405 De la misma 

manera, la palabra cofre no existía en la lengua náhuatl, aunque Molina registraría en su 

diccionario la s obreposición de  significados, al s eñalar que l a p alabra Tepozpetlacalli 

significaría ello, aunque en realidad lo que se estaría nombrando sería petaca de metal. En 

el mundo indígena tampoco existían las placas o lingotes de oro, ni tampoco se guardaban 

las p iedras preciosas e n e l se ntido de a cumulación y r iqueza, que c omenzaba a  permear 

403 Cfr. Ra basa, J osé. De la invención de América. La historiografía española y la formación del eurocentrismo. 
Universidad Iberoamericana. México: 2009. p.73-78. 
404 Sahagún. Op. cit. p.355. 
405 Cfr. Ruíz Bañuls: 2009. 
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como eje y sostén del nuevo modelo de vida. Asimismo, en uno de los libros de la Biblia, en 

Proverbios, encontramos distintas ideas que explican la misma fórmula:406 

 
Escucha, hijo mío, las amonestaciones de tu padre y no desdeñes las 
enseñanzas de tu madre. Porque serán corona de gloria en tu cabeza y collar 
en tu cuello. 407 

 
Bienaventurado el que alcanza la sabiduría y adquiere inteligencia. Porque es su 
adquisición mejor que la de la plata y es de más provecho que el oro. Es 
más preciosa que las perlas y no hay tesoro que la iguale.408 
 

Después en el libro bíblico se lee la misma idea pero escrita de otro modo: 
 

Hijo mío, atiende a mis palabras, inclina tu oído a mis razones. No se aparten 
nunca de tus ojos, guárdalas dentro de tu corazón. Que son vida para quien las 
acoge y sanidad para su carne. Guárdalas en tu corazón con toda cautela, porque 
son manantial de vida. 409 

 
En nu estra l ectura, observamos q ue l a i dea q ue b uscaba t ransmitir Sahagún al  

recuperar el valor de la palabra antigua sirvió para introducir los valores morales cristianos 

en la formación de los nuevos sujetos coloniales, para ello fue necesario utilizar una y otra 

vez l a f igura re tórica d el m aestro f rente a l a lumno, l o c ual se  tra sladó a  l a f orma d e 

presentar l os s upuestos h uehuetlahtolli b ajo una p edagogía d e c hoque, en l a q ue 

establecería la i dea entre el  ser bu eno o  malo trasladado d el p ensamiento c ristiano al  

indígena, r ecuperando la p ercepción d e que s i es b uena h ija o  h ijo hablarían b ien d e los 

padres, pero si no hablarían mal de ellos, veamos: 

 
Mira que no deshonres a tus padres, ni siembres estiércol y polvo encima de tus 
pinturas, que significan las buenas obras y fama.410 

 
En e stas p alabras at ribuidas al  p ensamiento i ndígena s e ad vierte c ómo s e logró 

imponer e l m iedo a  transgredir u na su puesta antigua f orma d e ser y  e star e l m undo 

transmitida p or los a ncestros, u tilizando f órmulas discursivas indígenas, pero 

introyectando ideas cristianas. Asimismo, debemos repensar la idea de honor, deshonor o 

deshonra, así como la percepción respecto a la fama, ya que estos conceptos provienen del 

pensamiento europeo medieval sostenidos en ideales buscados durante largo tiempo como 

modelo de vida. Pero ¿cómo lograron imponer las nuevas normas sociales coloniales? Una 

de tantas respuestas se encuentra en los propios huehuetlahtolli, en los cuales se filtró un 

406 En e l l ibro de  Proverbios encontramos di versas figuras re tóricas para decir l o m ismo, exhortando a  l a o bediencia, que 
encubre un deber ser que tendría que responder a la madre y el padre como figuras de autoridad. Cfr. Biblia. Op. Cit. 
407 Biblia. Op. cit. Proverbios 1:8. 
408 Biblia. Op. cit. Proverbios 3:13 a 3:15. 
409 Ibíd. Proverbios 4:20. 
410 Sahagún. Op. cit. p.348. 
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elemento es encial en  l a f ilosofía c ristiana: el  t emor d e d ios. S obre el lo, en  el  l ibro 

Eclesiástico de la Biblia dice que “el temor del Señor es gloria y honor, prudencia y corona 

de gozo. El temor del Señor regocija el corazón, da prudencia, alegría y longevidad. Al que 

teme a l Señor le irá b ien en sus postrimerías”.411 De esta f orma, la base principal d e las 

costumbres c ristianas se tra sladó a  las supuestas costumbres i ndígenas de l a siguiente 

manera: 

 
Y mira bien, hija mía, que aunque nadie te vea, ni tu marido sepa lo que pasa, te 
ve dios, que está en todo lugar […] si hicieres traición a tu marido, aunque no 
se sepa, aunque no se publique, dios, que está en todo lugar, él hará venganza de 
tu pecado.412 

 
Ahora veamos cómo se trasladó esta misma idea, pero en palabras dirigidas al hijo varón: 
 

Mira que nuestro señor dios ve los corazones y ve todas las cosas secretas, 
por muy escondidas que estén, y  oye lo que revolvemos en nuestro corazón todos 
nosotros.413 
 
Dichas f órmulas l as e ncontramos t ambién e n e l l ibro Eclesiástico cuando, al 

hablarse de la lujuria y el adulterio, se establece que los varones y mujeres que cometieran 

dichas faltas a la moral cristiana, al creer que no serían observados, se les advierte que:  

 
Los o jos d el S eñor son m il ve ces más claros que el  s ol, y que ven todos l os 
caminos de los hombres y penetran en los lugares más escondidos.414 

 
Luego d e e stablecer q ue l as p alabras ve rtidas en l os discursos “i ndígenas” e ran 

válidas por ser saberes de los antepasados, en la versión de Sahagún también se transmitió 

la idea de que cualquier falta cometida a estas supuestas ordenanzas sería castigada por el 

dios cristiano, imponiendo su justicia divina frente al supuesto “pecado” cometido por los 

indígenas e n Am érica. Así, e l te mor cristiano como h erramienta d e c ontrol s ocial se  f ue 

introyectando a  l as c onductas so ciales c oloniales, p rimero con e l te mor de f allar a l os 

ancestros y los padres, luego el temor de dios, para finalmente presentarse el temor entre 

unos y otros. 

 
Asimismo, e n l a Historia general encontramos l a presencia d e d iversos 

clasificatorios c oloniales q ue p ermitieron es tablecer el  c ontrol s ocial de l os pueblos 

indígenas, lo cual con el tiempo generó también la racialización de los seres y sus saberes. 

En l a nar rativa de f ray B ernardino de Sahagún, al d escribir las p alabras q ue 

411 Biblia. Op. Cit. Eclesiástico 1:21. 
412 Sahagún. Op. cit. p.351. 
413 Ibíd. p.355. 
414 Biblia. Op. cit. Eclesiástico 23:28. 
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supuestamente d aba un padre a l h ijo a l re cordar e l va lor d e l as f ormas de ve r y  vi vir e l 

mundo según los antepasados indígenas, encontramos el uso de la palabra raza al darle 

una instrucción más: 

 
Mira que tu vida la hagas semejante a l a suya; mira que pongas su vida delante de 
tus ojos, y luego conocerás las faltas que tienes y las razas y manchas que hay 
en ti.415 

 
En torno a e sta idea, en la Historia general aparece una no ta al  pie e n la que s e 

indica que razas son defectos, máculas ó impurezas.416 Para entonces, “la noción de que la 

raza de pendía de l cl ima h abía s ido de sarrollada e n O ccidente desde t emprano, por lo 

menos d esde l a ép oca d e I sidoro d e S evilla”.417 Lo cu al, en o tro ca pítulo, se v uelve a  

retomar al decir que en la forma de ser de los antiguos mexicas “no hay raza ni mancha”, 

utilizando otra analogía de origen europeo para transmitir la idea de que en estos discursos 

establecidos c omo p alabras d e l os i ndígenas, harían u so d e c onceptos c omo defecto o 

impureza, l o c ual d ebemos r eflexionar, ya q ue algo d efectuoso, i mpuro o  un a “ mancha” 

establecida socialmente, son conceptos introyectados desde el imaginario cristiano. De esta 

manera: 

 
En el  m omento en  q ue l os i béricos c onquistaron, nombraron y  c olonizaron 
América, hallaron un gran número de diferentes pueblos, cada uno con su propia 
historia, l enguaje, d escubrimientos y  p roductos culturales, m emoria e  i dentidad 
[…] Trescientos año s más t arde t odos e llos quedaban r eunidos e n u na s ola 
identidad: indios. Esta nueva identidad era racial, colonial y negativa. Ese resultado 
de l a h istoria del p oder c olonial t uvo d os i mplicaciones d ecisivas. La p rimera es 
obvia: t odos a quellos p ueblos f ueron d espojados d e su s p ropias y  si ngulares 
identidades históricas. La s egunda, e s q uizás, menos o bvia, pero no  es m enos 
decisiva: su nueva identidad racial, colonial y negativa, implicaba el despojo de su 
lugar en la historia de la producción cultural de la humanidad. En adelante no eran 
sino razas inferiores.418 
 
 

415 Sahagún. Op. cit. p.353 y 356. 
416 Palabra que en la Enciclopedia del Idioma se registra con un origen latino, Radix que significa puente o familia. Su uso 
entre e l s iglo X V y  XX h ace r eferencia a l co ncepto d e “ casta o c alidad de l o rigen o  l inaje”. ( Enciclopedia del Idioma. 
Diccionario histórico y moderno de la lengua española. Si glos XII a l X X. T omo III.  Ma rtín A lonso D ámaso. E ditorial 
Aguilar. E spaña: 1947 p .3517). Asimismo e n e l Diccionario de Autoridades, s e co nfirma l a a nterior e xplicación co n un 
ejemplo en el uso de la palabra raza para diferenciar a las personas de la cultura europea-occidental de las otras. Así, ingresar 
a la Orden de caballeros de Calatrava hacia 1562 es una muestra del nuevo orden clasificatorio frente al otro y los otros, ya 
que “ninguna persona, de cualquier calidad y condición que fuere, sea recibida a la dicha Orden, ni se le dé el hábito, sino 
fuere h ijo d e Hidalgo, a l fuero d e E spaña, d e p artes d e p adre y  madre, y  d e a buelos d e e ntrambas p artes, y  d e l egítimo 
matrimonio nacido, y que no le toque raza de Judío, Moro, Hereje, ni Villano” (Diccionario de Autoridades. Tomo V. 1737. 
p.500 Consultar: http://web.frl.es/DA.html). 
417 Sanfuentes Olaya. Develando el Nuevo Mundo. Imágenes de un proceso. Ediciones Universidad Católica de Chile. Chile: 
2013. p.38. 
418 Quijano. Op. cit. p. 239. 
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En es te contexto, el  m odelo d e i dolatría, utilizado para hacer la guerra a diversos 

pueblos, permitió también establecer los clasificatorios coloniales con los cuales quedaron 

etiquetados l os diversos p ueblos i ndígenas, así como s us prácticas y  m odos de vida.  La 

narrativa d e S ahagún, f iel a  l as no rmas e stablecidas p ara c lasificar al  o tro y  l o o tro n o 

cristiano, se transformó en u na h erramienta p ara i nterpretar a los antiguos mexicas. De 

acuerdo a l as descripciones de la Historia general, los indígenas tuvieron diversas formas 

de ser y estar en el mundo, las cuales al compararlas con las europeas permitieron al fraile 

traductor construir una historia que se apropió de los discursos de los mayores contenidos 

en al gunos huehuetehtolli, e ncubriendo l as n ormas é ticas d e o rigen c ristiano-occidental 

que s e p royectaron bajo f órmulas r etóricas q ue l e p arecerían f amiliares a  l os 

evangelizadores y  a l os i ndígenas. A sí, los e lementos c ulturales i ndígenas “q ue n o se  

oponían al  c ristianismo e ran permitidos e  i ncluso u tilizados como m edios para l a 

evangelización. Tal fue el caso de las danzas, cantos, y los huehuetlatolli”.419 

 
En e se s entido, l a nar rativa de f ray B ernardino d e S ahagún  f uncionó c omo 

herramienta para resignificar el ser y el saber de los antiguos mexicas, estableciendo una 

idea d el i ndígena y  l o i ndígena c on d escripciones s ustentadas e n l a f ilosofía c ristiana, 

quedando también trazadas las identidades del ser colonial, siguiendo así: 

 
La s ecuencia l ógica q ue d efine i nteriormente e l p roceso c onstitutivo d el p oder 
colonial: p rimero un principio de s ujeción a u n o rden e xterior d e v ida; a  
continuación, su transformación en culpa y deber moral; por fin, la redención de la 
esclavitud e n e l o rden s ubjetivo de  u na identidad v aciada de  vida, u na i dentidad 
instaurada c omo p rincipio s ubjetivador, r acional y  u niversal, e n nombre d el 
mesianismo cristiano.420 
 
La colonización en América se implantó mediante diversos mecanismos aplicados 

en l os te rritorios ocupados, p resentándose e n a lgunos m omentos como despojo o 

vaciamiento; y e n otras o casiones como e ncubrimiento o s obreposicionamiento d e l os 

pensamientos respecto a cómo se vivía y se explicaba el ser y el estar en el mundo por parte 

de los naturales de estas tierras. Los franciscanos bajo su lógica apocalíptica buscaron 

“erigir, con los am erindios de México, u na h umanidad nu eva, preparada espiritualmente 

para e l f in d e l os t iempos, r enovada e n s u q uehacer i ntelectual y  ad emás, t ambién, 

reinterpretada en su discurso propio, semánticamente reelaborada”.421  

419 Rubial, 1996. p.150 y ss. 
420 Subiratas, Eduardo. Op. cit. p.60 y 61. 
421 Baudot, Georges. La pugna franciscana por México. Patria-CONACULTA. México: 1990. p.9. 
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En es e s entido, l a c onstrucción d e u n r elato e n c oncordancia c on l a t area d e 

invasión y  o cupación p ermitió i r e stableciendo l as b ases d e l a nu eva s ociedad colonial. 

Trazar los mapas del l lamado “Nuevo Mundo” o escribir sus historias respondieron a los 

mismos objetivos de aprehensión del territorio y las culturas originarias. 
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4. Traducción y apropiación en la construcción de “nuevas personas” para un 
“nuevo mundo” moderno-colonial 
 

Después de haber escrito las habilidades y oficios que estos mexicanos naturales 
tenían en tiempo d e s u in fidelidad, y los vi cios y  vi rtudes que en tre el los 
eran tenidos por tales, parecióme cónsono a razón poner aquí los oficios y 
habilidades, vicios y virtudes que después acá han adquirido.422 
 

Al f inal d el li bro d écimo d e la  Historia general, de spués de  X XVII c apítulos, f ray 

Bernardino d e Sahagún escribió una “ Relación del au tor d igna d e s er notada”, en la que 

confirma l as d escripciones e stablecidas desde su i maginario e n torno a l os mexicas, as í 

como l a j ustificación al  por qué f ueron vistos c omo e nemigos e n u na g uerra f rente a  l a 

idolatría tra sladada d esde te rritorios c ristianos al a ntiguo An áhuac. E n e sta p arte d e su  

narrativa, hay una s erie d e r eflexiones r especto a l s er y  a ccionar i ndígena e n l as que 

nuevamente los i dentifica y juzga de sde modelos cr istianos, u tilizando, para e llo, la 

retórica pedagógica de mostrar “lo bueno” y “lo malo” de los mexicas desde su lectura del 

mundo, de  e sta manera, de scribe l o q ue p ercibió c omo “habilidades y  oficios” a l m ismo 

tiempo q ue s us “vicios y vi rtudes” e n e l ti empo d e “su i nfidelidad”, a sí c omo l os q ue 

adquirieron en  el  c ontacto c on l os eu ropeos. E n es e s entido, en  l a g uerra f rente a  l a 

supuesta idolatría indígena los franciscanos hicieron uso de una estrategia de colonización 

aplicada en otros contextos y tiempos. 

 
A los p rincipios ayudáronos g randemente l os mu chachos, a sí los qu e 
criábamos en l as es cuelas como l os q ue s e enseñaban en e l patio […] los 
enseñábamos a leer y a  escribir y cantar […] y después de h aberse 
enseñado u n rato, i ba u n f raile con e llos, o  do s, y  subíanse en u n cu y 
derrocábanlo en p ocos d ías, y  as í s e d errocaron e n p oco t iempo t odos l os 
cúes, que no quedó señal de ellos, y otros edificios de los ídolos dedicados a su 
servicio. Estos muchachos sirvieron mucho en este oficio.423 

 
Un e lemento c ultural t rascendental p ara l ograr colonizar a l os p ueblos i ndígenas 

fue m ediante l a e ducación i mpartida e n d iversas e scuelas ane xas, fundadas e n l os 

principales c onventos franciscanos, “ toda la obra p edagógica d e l os m isioneros e staba 

encaminada a f undar e l cristianismo en la nu eva t ierra. La i nstrucción que s e les d aba a  

niños y adultos era de tipo religioso y cuando se les enseñaba a leer y escribir, la finalidad 

era siempre el engrandecimiento de la cristiandad”.424 Para ello, los religiosos compusieron 

diversas obras y cantos para facilitar el aprendizaje del catecismo. 

 

422 Sahagún. Op. cit. p.578. (El subrayado con negritas es nuestro). 
423 Ibíd. p.581. 
424 Rubial. Op. cit. p.152. 
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 Los f railes s abían que no er a suficiente la m emorización d e los dogmas y  que er a 
 necesario e xplicarlos. Así, p ara f acilitar la comprensión d el m ensaje se u tilizaron 
 pinturas, representaciones teatrales y espectáculos de participación 
 multitudinaria se e scribieron e n náh uatl y  otros i diomas au tos sacramentales 
 sobre temas bíblicos, desde la creación hasta el juicio final, que eran actuados por 
 los mismos indígenas.425 
 

Los franciscanos lograron organizar los territorios administrados por ellos debido a 

su l arga t radición m ilitante, f undando h ospitales, c ajas d e c omunidad y  c abildos q ue 

sobrepusieron a l as f ormas d e organización i ndígenas, aprovechando sus p ropias 

estructuras. Con ello también adquirieron influencia sobre las personas que ocupaban los 

cargos de estos espacios sociales, ya que estudiaban y recibían la doctrina cristiana en sus 

escuelas y  c onventos, trasladando l as f ormas de u n se r c olonial, moldeado p or el 

cristianismo, a través de la sobreposición de una nueva moral y ética.  

 
 El guardián franciscano y el prior o vicario dominico o agustino de un convento no 
 sólo e ran c abezas d e s u c omunidad, e ran t ambién c uras párrocos y  d irigentes 
 políticos de l os p ueblos de ca becera y  de  su circunscripción; e ran p ersonajes co n 
 mucho poder que tenían injerencia en la e lección de autoridades, eran consejeros 
 de los vecinos en la elaboración de sus testamentos y jueces en sus asuntos internos 
 y reyertas familiares.426 
 

De esta manera, el poder de los franciscanos para la colonización cultural operaba 

también con la ayuda de los niños educados mediante la doctrina cristiana, recibiendo día 

y n oche l os s aberes del m undo, desde el  pensamiento de l os m isioneros e uropeos, 

aprendiendo a j uzgar l as c ostumbres ant iguas. E sos m uchachos, de  l os cu ales h abla 

Sahagún, participaron de d iversas maneras en el trabajo evangelizador y  tra ductor entre 

ambos mundos, como lo explica el propio franciscano: 

 
Trabajando con ellos dos o tres años, vivieron a e ntender todas las materias 
del arte de la Gramática, hablar latín y entenderlo, y a escribir en latín, y  
aun hacer v ersos h eroicos. Co mo vieron esto p or e xperiencia l os 
españoles s eglares y  eclesiásticos e spantáronse mucho, como a quello s e 
pudo hacer.427  

 
En el trabajo de sobreponer otro orden social, la educación de los indígenas fue una 

pieza clave en el proceso colonizador, de acuerdo con nuestra lectura, la capacidad de  

aprender las artes y oficios de origen occidental fue una cuestión que generaba sorpresa en  

425 Rubial. Op. cit. p.170. 
426 Rubial García, Antonio. “Las órdenes mendicantes evangelizadoras en Nueva España y sus cambios estructurales durante 
los siglos virreinales”. En La Iglesia de Nueva España. Problemas y perspectivas de investigación. María de Pilar Martínez 
(comp.) Instituto de Investigaciones Históricas. UNAM. México: 2010. p. 220 y ss. 
427 Sahagún. Op. cit. p.583. 
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el eu ropeo q ue, de en trada, se p ensaba s uperior e n to dos l os se ntidos, p ero ¿ qué pasa 

cuando alguien conoce las posibilidades de accionar del otro? Según la narrativa del fraile 

“los españoles seglares y  eclesiásticos espantáronse m ucho”, sobre todo cuando la orden 

religiosa, de l a c ual f ormaba p arte, otorgó “el h ábito d e San F rancisco a d os m ancebos 

indios”, c uestión q ue S ahagún jus tificó d iciendo que “ nos p arecía en tonces q ue s erían 

hábiles para las cosas eclesiásticas y  para la vida religiosa”. Sin embargo, el experimento 

teológico social no funcionó, pues “hallóse por experiencia que no eran suficientes para tal 

estado, y así se les quitaron los hábitos”.428 En su obra, el franciscano explica las razones 

argumentadas, en ese momento, para detener la “formación” de los indígenas: 

 
Decían q ue, p ues és tos n o h abían d e ser s acerdotes, de q ué s ervía en señarles 
Gramática, que era ponerlos en peligro de que h ereticasen, y q ue t ambién 
viendo l a S agrada E scritura e ntenderían como en el la los P atriarcas 
antiguos tenían juntamente muchas mujeres, que era conforme a lo que 
ellos usaban, y que no querrían creer lo que ahora les predicásemos.429 
 
El ar gumento p ara no  permitir q ue continuara l a e nseñanza d e l os i ndígenas 

manifiesta una c lasificación d iscriminatoria frente a  quiénes podían “entender” las cosas 

de la vida y quiénes no tenían ese entendimiento, sobre todo, cuando los mexicas llegaron 

a leer y  escribir en latín, pensando y  e laborando versos en esa lengua. En ese sentido, el  

miedo d e a lgunos eu ropeos er a q ue l os i ndígenas c omprendieran, dentro d e l as p ropias 

escrituras sagradas de origen cristiano, una serie de contradicciones morales que han sido 

ajustadas a lo largo de la historia para implantar su pensamiento y modelo de vida. 

 
De ac uerdo a l o q ue v enimos anal izando e n l a narrativa d e f ray B ernardino, los 

indígenas practicaban una vida “muy dada a los vicios sensuales”, lo cual podía compararse 

con l as p rácticas sociales d e antiguos p atriarcas e uropeos. E l te mor a q ue l os g entiles 

adquieran c onocimientos s e d ebía a q ue p odían c uestionar e l nu evo s istema d e v ida 

establecido o justificar prácticas sociales que, en el orden colonial, se pretendían extirpar. 

La nar rativa del fraile explica cómo ese temor fue p ermanente, dado que la justificación 

para h acer l a g uerra al  o tro y  l o o tro no  cristiano, y a av anzada l a e tapa c olonial, n o 

terminaba por lograr sus objetivos. En su narrativa, Sahagún explica lo que p asó en u na 

investigación realizada en Cholula y Huexotzingo, lugar en el cual vivían algunos religiosos. 

 
 
 

428 Sahagún. Op. cit. p.579. 
429 Sahagún. Op. cit. p.583. 
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Ellos hicieron entender a los más de los religiosos, que toda la idolatría, con 
todas sus ceremonias y ritos, estaba ya tan olvidada y abominada que no 
había para qué tener este recatamiento, pues que todos eran bautizados y siervos 
del verdadero Dios; y esto fue falsísimo, como después acá lo hemos visto muy  
claro, que n i aú n ahora c esa d e h aber m uchas h eces d e idolatría y  de 
borrachería, y de muchas mala costumbres […] Y s i así como fue en pocas 
partes, f uera e n to das, y  p ersevera h asta a hora, y a ca si e stá i mposibilitado d e 
remediarse.430  
 
En las palabras del f raile e ncontramos una am arga q ueja y d enuncia al m ismo 

tiempo, al  s entirse e ngañado e n t orno a l a i dea d e q ue l as l lamadas i dolatrías e staban 

“olvidadas y abominadas” y no era así, ya que en la práctica las “costumbres” clasificadas 

como “ malas”, desde e l pensamiento c ristiano, no l ograban ser e xtirpadas. Ante e llo, e l 

religioso m anifiesta su opinión r especto a q ue c on el tiempo se f ue r elajando l a labor 

inquisidora s obre l as c ostumbres d e “i dolatría y  b orrachería”, como una r azón, e ntre 

tantas, para terminar diciendo que “casi está imposibilitado de remediarse”: 

 
Después acá cesó aquella solicitud que los religiosos tenían en las cosas ya dichas, 
porque p úblicamente no  p arecía c osa ni nguna q ue f uese d igan d e c astigo […] De 
esta m anera e llos cantan c uando quieren y  s e emborrachan c uando 
quieren, y hacen s us f iestas c omo q uieren, y  c antan l os cantares 
antiguos, que usaban en el tiempo de su idolatría, no todos sino muchos, y 
nadie entiende lo que dicen por ser sus cantares muy cerrados.431 

 
Sahagún explica, desde su percepción, algunas consecuencias de los cambios en la 

política de la Corona frente al tema de cómo tratar a l os indígenas en diversos momentos 

de la colonización, resultado de largos y ríspidos debates tanto en el viejo como en el nuevo 

mundo en torno al ser o no ser de los indígenas, del hablar o no una lengua relacionada con 

la posibilidad de razonar o no, del pensar-saber de los otros. Según el relato, los indígenas 

continuaron r ealizando c eremonias y  cantos antiguos i dentificados c omo parte d e la 

idolatría observada en América. 

 
Aquellas re presentaciones o  í conos n egativos d el i ndio tu vieron l a f uerza d e 
justificaciones de  gu erra y  s irvieron c omo e ficaces a rmas de de strucción. L a 
conquista y colonización de América no fue un simple juego de representaciones, ni 
la obra sagaz del genio comunicador de la Iglesia o de los conquistadores cristianos.  
Fue f undamentalmente u n ac to d e ne gación, d e no  r econocimiento t eológico, 
filosófico y ético de la existencia americana, fue un postulado eficaz de destrucción 
militar, social, económica y también espiritual.432 

 

430 Sahagún. Op. cit. p.581. 
431 Ibíd. p.582. 
432 Subirats. Op. Cit. p. 99. 
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En su narrativa, el franciscano hace una reflexión sobre ciertos elementos de la vida 

antigua d e l os i ndígenas, y q ue él  es tablece c omo d el “ tiempo de s u i nfidelidad”, f ueron 

útiles en su tarea de colonización, ya que al rememorar una parte de la antigua educación 

mexica p arece anh elar l a p osibilidad d e r etomar al gunas p rácticas d el p ensamiento 

indígena, l o c ual f ue j uzgado por al gunas au toridades c oloniales c omo u na am enaza al  

orden social colonial, idea que también ha llevado a algunos investigadores “modernos” a 

pensar que al franciscano le habría interesado preservar parte del pensamiento 

indígena.433 Lo cu al d e a cuerdo a l o q ue v enimos anal izando, en r ealidad r espondió al  

mismo interés colonizador en su versión de evangelizador-traductor a l utilizar e lementos 

culturales i ndígenas p ara i ntroyectar e l m odelo d e vida cr istiano-imperial,434 como 

podemos leer en las siguientes líneas. 

 
Y si aquella ma nera de regir no  estuviera tan i nficionada con ritos y 
supersticiones idolátricas, paréceme que era muy buena, y si limpiada de 
todo lo idolátrico que tenía y haciéndola del todo cristiana, se introdujese 
en esta república indiana y española, cierto sería gran bien y sería causa 
de l ibrar as í a l a u na re pública co mo a l a o tra d e g randes m ales, y de 
grandes trabajos a los que las rigen.435 

 
El objetivo de la guerra de invasión fue modificando las herramientas y los métodos 

para la o cupación c olonial, as í e n s u e mpresa, l a Corona española y  l a Iglesia C atólica 

buscaron implantar, en el  que v ieron como un “ Nuevo M undo”, la p osibilidad d e u na 

“nueva república” con nuevos seres, nuevos vasallos, nuevos cristianos, lo cual encajaba en 

la visión de la orden franciscana y de la Corona española en ese momento. Asimismo, en 

estas líneas el fraile describe la política colonial que instaurará justamente un modelo de 

leyes y  m odos d e v ida para es pañoles, y  o tro para l os i ndígenas, c onsecuencia d e l a 

diferencia colonial436 que se estableció sobre la clasificación de los seres y sus saberes, al 

consumarse l a división d el p oder s ocial bajo una r epública d e i ndios s ometida a l a 

república de españoles. Sin embargo, el modelo de colonización de los seres bajo la moral 

433 Como explicamos en la introducción de este trabajo ubicamos diferentes lecturas en torno a la obra de Sahagún, respecto a 
la interpretación de su trabajo como una aportación pre-antropológica se pueden consultar, entre otras investigaciones las 
de: M iguel León P ortilla (1 999, 2007 y  2 011), Alfredo L ópez A ustin (1 985, 2 001, 2 011), Arthur Anderson (1 994), Georges 
Baudot (1990, 1997 y 2001), María José García Quintana (2004), Guilhem Olivier (2007 y 2010), Rubén Romero Galván y 
Pilar Máynez (2007, 2011 y 2014); Rubial García (1996). Para consultar otras obras ver la bibliografía. 
434 Sobre una lectura crítica al trabajo del franciscano se pueden consultar los trabajos de: Guy Rozat (2002), Miguel Ángel 
Segundo (2 012 y  2 014), D aniéle D ehouve (2 002), Ma uricio S olodkow (2 009 y  2 010), R uiz B añuls (2 009), R íos C astaño 
(2014) y Zimmermann (2014). Para consultar otras obras ver la Bibliografía. 
435 Sahagún. Op. cit. p.580. 
436 La diferencia colonial o herida consecuencia de la invasión y colonización se manifiesta de diversas formas en los distintos  
espacios sociales en torno al ser y estar en el mundo organizado bajo un mismo modelo de poder y dominio. Se manifiesta en 
el lenguaje, la cultura de origen, el color de piel, la capacidad económica y los conocimientos marcando las diferencias entre  
una cultura supuestamenta superios y las otras supuestamente inferiores. Cfr. Mignolo, Walter. La idea de América Latina.  
La herida colonial y la opción decolonial. Gedisa. España: 2007. 
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cristiana y  o rdenada e n m odelos i mperiales no  se l ograba i mplantar del t odo, e ntre l as 

razones que fray Bernardino argumenta encontramos que: 

 
La templanza y abastanza de esta tierra, y las constelaciones que en el la 
reinan, ayudan mucho a la naturaleza humana para ser viciosa y ociosa, y 
muy dada a los vicios sensuales.437 
 
Antiguos c onocimientos p ara i dentificar y  c atalogar a  l os se res h umanos y  l a 

naturaleza d e ac uerdo a s u posición e n e l m undo, sostenidos en  p ensadores h elenos, 

romanos y c ristianos, permitieron ta mbién e xplicar a l e uropeo l a d ificultad d e l a ta rea 

evangelizadora ante e l c lima, e l aire, los al imentos, la t ierra y  las personas que v ivían en 

América, e ran permanentemente t ocados p or u n ai re d e “ sensualidad” que no  p ermitió 

establecer e l co ntrol so bre l os c uerpos y  p ensamientos d e l os seres c oloniales, l o c ual 

además, no era característico únicamente de los indígenas: 

 
Y no me maravillo tanto de las tachas y dislates de los naturales de esta 
tierra, p orque los es pañoles que e n e lla h abitan, y  m ucho m ás l os q ue e n e lla 
nacen, cobran estas malas inclinaciones; los que en ella nacen, muy al propio 
de los indios, en el aspecto parecen españoles, si no tienen mucho aviso, a pocos 
años an dados de s u l legada a esta tierra s e hacen o tros; y e sto pienso 
que lo hace el clima, o constelaciones de esta tierra.438 
 
De acuerdo al imaginario de fray Bernardino de Sahagún, indígenas y españoles no 

religiosos eran tentados por el clima, la comida y otros seres a cometer uno de los vicios o 

pecados que preocuparon constantemente a los evangelizadores en América, así, lo que vio 

como “ malas i nclinaciones” exp lica q ue en  el  p roceso d el c hoque c ultural, l os s eres 

coloniales no renunciaron a sus necesidades físicas ni a sus otras costumbres. Un elemento 

muy interesante de recalcar es el hecho de que para Sahagún esto se debía al clima o a las 

constelaciones que se observaban desde América en el espacio, ya que en su propio 

pensamiento, el f ranciscano s e e xplicaba c omo disparates e stas m ismas i deas e n otros 

pueblos q ue observaban y  s e r elacionaban d e otra f orma con el  c ielo, l as e strellas o l a 

Naturaleza. En ese sentido: 

 
Los e uropeos h abían d esarrollado u na e laborada t eoría s obre l a r elación e ntre 
carácter, apariencia y lugar geográfico. En este contexto, las razas de Plinio habían 
adquirido una localización en lugares remotos de la cosmografía medieval. En los 
mapas, aparecían los  hombres monstruosos alejados de Jerusalén, símbolo de la 
Cristiandad […] La a pariencia f ísica y  e l c arácter m oral d e e stas g entes e ran 

437 Ibíd. p.578. 
438 Sahagún. Op. cit. p.579. 
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explicados por l as i nfluencias d e l as t emperaturas ext remas de e stos l ugares, a sí 
como por su lejanía de los centros de civilización.439  

 
 
El fraile y su obra como herramienta de la colonialidad 
 
Desde el siglo XVI las descripciones de lo que era y no era América, sus pueblos, sus 

lenguas, s us c reencias o  s us f ormas d e o rganización f ueron d eterminados a partir d e 

principios c lasificatorios q ue i mpusieron n uevas i dentidades culturales, i dentidades 

coloniales, justificando un orden civilizatorio basado en la supuesta superioridad de unos 

sobre los otros. Para ello, se adaptaron y renovaron modelos de clasificación establecidos 

en la Biblia frente a los pueblos no cristianos, sean de origen judío, árabe, asiático, africano 

o americano, s iendo el  miedo y desconocimiento los ejes del rechazo y negación frente al 

otro y lo otro, en esta tarea: 

 
La re ligión f orma p arte de l as m ás a ntiguas e  i mportantes té cnicas c ulturales d e 
traducción, es decir, de producción de transparencia y de comprensión mutua […] 
el monoteísmo marcó el fin de esa traductibilidad mutua […] Las nuevas religiones 
reveladas [ como l a C ristiana]  pusieron término a  e ste sistema. S e c onsideraban 
detentoras de una verdad que situaría automáticamente toda forma de alteridad en 
el ámbito de la no verdad. Ya no hay lugar para la traducción, sino solamente para 
la conversión.440 

 
De esta forma, encontramos que en la narrativa de fray Bernardino de Sahagún “la 

escritura de la historia y la formación de una enciclopedia del nuevo mundo no son ya un 

catálogo d e v idas e jemplares o  u n c ompendio d el m undo, s ino u n r egistro p ara l a 

imposición de un  o rden s obre e l m undo”.441 Al d escribir e l te rritorio y l os pueblos 

americanos, el europeo terminó apropiándose de ellos, al clasificarlos y explicarlos desde 

sus categorías filosóficas, utilizando su relato como herramienta de traducción del mundo 

indígena.  

 
La a cción d e c onquistar n o só lo se  d efinió a  partir d e p rácticas m ateriales y  
violentas como la encomienda, la esclavitud y la conversión religiosa, sino también 
mediante p rácticas simbólicas como la e scritura: u na ac ción a p artir d e la c ual la 
alteridad d el mundo indígena am ericano fue c lasificada, cosificada, apropiada y 
representada de acuerdo a parámetros epistemológicos europeos.442  

 

439 Sanfuentes Olaya. Op. cit. p.38. 
440 Assmann. Op. cit. p.25 y 26. 
441 José R abasa. De la invención de América. La historiografía española y la formación del eurocentrismo. U niversidad 
Iberoamericana. México: 2009. p.97. 
442 Solodkow, David M.  Etnógrafos coloniales: escritura, alteridad y eurocentrismo en la conquista de América. Trabajo 
doctoral en Filosofía, Vanderbilt University. Nashville, Tennessee: 2009. Parte 1. Escritura etnográfica y alteridad colonial. 
p.2. 

153 
 

                                                 



La palabra de l os c ronistas refleja l a o cupación t erritorial y  e spiritual, nu eva 

geopolítica d el c uerpo y d el p ensamiento, c on el lo l a es critura del ev angelizador s e 

transformó e n otra h erramienta d e a prehensión d e l a re alidad, i nterpretando y 

transmitiendo los nuevos conocimientos en torno a “las cosas de estos naturales” a futuros 

colonizadores. Así, en el periodo colonial: 

 
La traducción podría definirse más bien como contacto entre lenguas y negociación 
 fundamental d e f ormas y  c ontenidos e ntre l enguas e uropeas (castellano y  l atín 
 principalmente) y las lenguas indígenas. Este contacto viene impulsado por el celo 
religioso y  s u f inalidad e s la i ncorporación d e l as p oblaciones au tóctonas a l a 
comunidad imaginada universal de católicos, en el sentido de la utopía franciscana 
de las primeras décadas.443 

 
En la Historia general de Bernardino de Sahagún “escribir toma, pues el poder de 

construir u n texto e i mponer un nu evo orden al m undo”,444 por e so, respecto a  c ómo 

habrían si do l os seres i ndígenas y  su s saberes, encontramos descripciones q ue l os 

clasificaron d e diversas m aneras, s osteniendo, con e llo, un nu evo o rden s ocial para e l 

dominio de unos sobre otros.  

  
 La voz final que leemos a lo largo de los capítulos de la Historia general es una voz 
 híbrida: ni  e s p lenamente l a v oz i ndígena ni  e s p lenamente l a v oz e tnográfica 
 europea, la una se vuelca sobre la otra, se filtra y se permea, y viceversa. Estamos 
 frente a u na E nciclopedia hibrida, en c uyo pretendido o rden se d esordenan l as 
 memorias d el p asado i ndígena y  s e ar regla, hacia e l f uturo, e l nu evo o rden 
 colonial.445 
 

En su  n arrativa, e l f ranciscano tra nsmite s us p ercepciones s obre e l te rritorio 

americano, los seres que ahí habitaban, así como la naturaleza del lugar. Al mismo tiempo, 

a la hora de traducir lo que observó y escuchó, introdujo antiguas ideas e imaginarios de su 

cultura. “La t raducción c omo c onquista e xplica u na d oble m etáfora q ue as ocia a l a 

conquista y  l a c onversión; ad emás d e m ostrar e l p apel d e S ahagún c omo l a m ente 

encargada del proceso de traducción y como editor del producto de traducción cultural”.446 

De esta manera, transmitir lo que se veía y se percibía en otra parte del mundo, desde el 

contexto c ultural d e l os eu ropeos, i nfluyó evidentemente a l describir, desde su s 

conocimientos y categorías epistemológicas, espacios y seres no clasificados hasta entonces 

desde el pensamiento de origen euro-cristiano. 

443 Payás Puigarnau. Op. cit. p.25. 
444 Rabasa. Op.cit. p.78. 
445 Solodkow. D avid Ma uricio. Fray Bernardino de Sahagún y la paradoja etnográfica: ¿erradicación cultural o 
conservación enciclopédica? The Colorado Review of Hispanic Studies. Vol.8. EUA: 2010. p.220. 
446 Cfr. Ríos Castaño, 2014, p.32. “Translation as conquest, serves as twofold metaphor that associates translation, conquest 
and conversion and c laims the role of  S ahagún a s the controlling mind of the translation process and a s the editor of the 
cultural transaltion product” (la traducción es nuestra). 
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La tra ducción e stá p resente e n los i ntentos d e e xtirpar l o q ue se  c onsideraba 
maligno e implantar un nuevo modelo para explicar la subjetividad, la naturaleza y 
la d ivinidad. M ediante l a t raducción s e c onfiscaron l as formas l ingüísticas d e l a 
autoridad y se llevaron a las doctrinas y a la práctica de la confesión.447  
 
La narrativa de fray Bernardino funcionó como herramienta de apropiación del 

mundo indígena al describirlo y nombrarlo, desde su visión del mundo, como observamos 

en el análisis a diez de los libros de la Historia general, en esta labor las crónicas coloniales 

cumplieron un papel determinante, ya que:  

 
Los tratados de los misioneros católicos en su intención de penetrar los significados 
de la cultura indígena y con el objetivo de realizar una evangelización exitosa en la 
América colonial, organizaron una gramática de la alteridad, catalogaron y 
tipificaron e n f ormato o ccidental esa c ultura otra: sus f ormas d e v ida, su 
organización religiosa y política, sus conductas sociales.448  

 
Para recontar la historia de lo que se llamara “Nueva España”, la narrativa colonial 

se sostiene como hemos venido anal izando, en d iversas fuentes y obras l igadas al 

pensamiento cristiano para interpretar y describir los territorios y seres de la América 

antigua. L os conocimientos sobre lo s agrado y  l a nat uraleza, as í c omo l as f ormas d e 

relacionarse c on l o q ue r odeaba a l u niverso i ndígena, f ueron i nterpretados d esde e l 

imaginario cristiano-occidental como obras del demonio y de la idolatría, lo cual permitió 

sostener las bases de clasificación y d iscriminación entre los seres coloniales. La historia 

general de las cosas de Nueva España “es la apropiación de Sahagún del mundo nahua; es 

una r ecopilación d e d atos q ue f ueron r eubicados d entro d e u n nu evo e spacio ideológico 

definido por el escrutinio autoritario del siglo XVI y sus percepciones”.449 Como venimos 

observando, las formas de ser y accionar en torno al pensamiento mexica, reflejadas en sus 

costumbres, fueron juzgadas y atacadas por no ser como las cristianas-imperiales.450 

 
 El d iscurso c ristiano predicado p or l os f railes y e l p olítico transmitido por l os 
 militares y funcionarios de la Corona española son objeto de una apropiación, y se 
 recodifican para e ncajar e n l os r egistros q ue afirman la s oberanía local y 
 promuevan la adaptación favorable de los intereses socioeconómicos locales a lo de 
 la colonia.451  

447 Payás Puigarnau. Op. cit. p.98. 
448 Solodkow. Op. Cit. p.204. 
449 Cfr. Ríos Castaño. Op. cit. p.32. “Historia universal is Sahagún’s appropiation of the nahua world; it is a compilation of 
data t hat wa s r elocated wi thin a  n ew idological s pace d efined b y t he s ixteenth-century authoritarian s crutiny a nd 
perceptions” (la traducción es nuestra). 
450 En ese sentido, se puede revisar el trabajo respecto a la colonialidad del ser propuesto por Nelson Maldonado Torres. Cfr. 
“Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo de un concepto”. En El giro decolonial. Reflexiones para una  
diversidad epistémica. Santiago Castro Gómez y Ramón Grosfoguel (comp.). Pontificia Universidad Javeriana y Editorial  
Pensar. Colombia: 2007. 
451 Klor de  A lva, Jorge. “El discurso nahua y  la apropiación de lo europeo”. E n De palabra y obra en el Nuevo Mundo. 1. 
Imágenes Interétnicas. Miguel León-Portilla et al. (editores). Siglo XXI. Madrid 1992. p.364. 
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De esta forma, el primer juicio establecido por la Corona y la Iglesia Católica frente 

al i dólatra y  l as i dolatrías i ndígenas c ometidas, sin s aberlo, por i gnorancia, s erá l a 

justificación para intervenir frente al p ecado d e la i gnorancia. Lo cual, después permitió 

sostener un modelo colonial con base en la supuesta infantilidad de los gentiles, explicada 

en l a B iblia y  e n o tras o bras del p ensamiento c ristiano-franciscano, no s ólo f rente a  l os 

indígenas, como personas domesticables, con la necesidad de un guía, un padre, un 

maestro, un amo, un patrón. Figuras de poder que se fueron imponiendo como modelos a 

seguir en diversas estructuras de la vida en sociedad, transmitiendo la idea de la necesidad 

y d ependencia d e l os s eres e n t orno a u n m odelo y  u na f igura d e au toridad p ara p oder 

vivir. En la infantilización del otro, del no cristiano, también influyeron las otras órdenes 

religiosas, tanto seculares como seglares; de esta manera, la colonización de los seres y sus 

saberes permitió sostener el mismo modelo de control y explotación colonial hasta hoy día, 

bajo otros nombres y formas, como veremos más adelante. En ese sentido, la historia 

general del franciscano: 

 
Se escribió para apoyar al aparato de poder colonial ejercido por el imperio español, 
en el lo Sahagún p uso s us conocimientos, p articipando e n l a c olonización d e l os 
nahuas […] La acumulación y clasificación de datos para la composición de su obra 
está inextricablemente ligada a la ecuación de poder y conocimiento.452 

 
Luego de a nalizar los diez primeros libros de l a Historia general de las cosas de 

Nueva España, observamos que fray Bernardino de Sahagún tenía como objetivo central 

atacar las idolatrías vistas por los europeos en el ser y estar indígena, herramienta de 

traducción y apropiación en la construcción de “nuevas personas” para un “Nuevo Mundo”. 

Aunque s u o bra fue  d ifundida p osteriormente a s u t iempo d e el aboración, en nu estra 

lectura, lo descrito y establecido en ella, ha funcionado como herramienta de la 

colonialidad a l c lasificar y  t raducir e l s er i ndígena, m oldeado desde el  p ensamiento 

cristiano, l o c ual r espondía al  s ueño f ranciscano d e e vangelizar e n t odas l as l enguas, a 

todos los seres del mundo. 

 
 Por e llo, e l d iscurso e tnográfico c olonial p uede pensarse c omo e l i nstrumento d e 
 aprehensión, c onjuración y  r epresentación d e l a o tredad am ericana: l a f orma d e 
 traducir la diferencia radical y el modo específico de articulación de un conjunto de 
 saberes ( epistemes) q ue j ustificaran y  l egitimaran l os a ctos d e c onquista y  
 evangelización.453 

452 Ríos Castaño. Op. cit. p.32. “Since Historia universal was produced to support the apparatus of colonial power exercised 
by the spanish empire, Sahagún placed his knowledge in i ts service, partipating in the colonization of the nahuas […] The 
accumulation and classification of data for the composition of the Historia universal is inextricably linked to the equation of 
power and knowledge” (Traducción nuestra). 
453 Solodkow. 2010. p.208 y ss. 
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En e se s entido, anal icemos otra p arte d el t rabajo d e Sahagún c omo u na 

herramienta d e a propiación y  c olonización, para e llo r eleamos e l i nicio d e l a Historia 

general: “Yo, fray Bernardino de Sahagún, fraile profeso […] por mandato […] escribí doce 

libros d e las cosas d ivinas, o  por m ejor decir i dolátricas y  h umanas y  n aturales d e e sta 

Nueva E spaña”.454 En e sta p arte d el te xto, encontramos l a f igura analógica d el 

evangelizador con e l c onquistador u tilizada por e l f raile b ajo la i dea d el “ yo d escubro-yo 

conquisto”, transformándose en el “yo escribo-yo conquisto”. En la narrativa que venimos 

analizando e l “ yo-fraile-escribí” m uestra el  p osicionamiento d e q uién, d esde d ónde y  el  

para qué escribe: es Bernardino de Sahagún, religioso franciscano, cronista que describió 

desde su  i nterpretación, al m undo i ndígena, u tilizando l a e scritura al fabética c omo o tra 

marca epistémica en la diferencia colonial frente al otro y lo otro. 

 
De esta forma, “encontrar, descubrir, evangelizar y clasificar a un otro diferente a ‘sí 

mismo’, distinto al ego europeo, son algunas de las acciones principales que organizaron y 

determinaron la p rimera experiencia colonial de Europa en e l mal l lamado Nuevo 

Mundo”.455 El “yo nombro -yo conquisto” en la escritura de Sahagún muestra otra forma 

en l a c ual e l “ yo-europeo-colonizador” r e-significó e pistémicamente e ste te rritorio, 

comenzando con la sobreposición de un nombre que tuviera que ver con su historia para 

designar u na n ueva i dentidad a l te rritorio “d escubierto”, nombrándolo c omo l a “ Nueva 

España” y en otros momentos como “estas Indias Occidentales”,456 apropiándose con ello 

de u n e norme t erritorio, r enombrándolo e n t orno a u na f igura s imbólica, al egoría p ara 

recordar el origen y fin último de la empresa colonizadora. 

 
Asimismo, a p artir d el l lamado “ego-conquiro” idea q ue n os exp licamos c omo el  

“ego conquistador”, se difunde un modelo de vida que se trasladó del campo de batalla al 

campo d e l as l etras e n l as n arraciones d e f railes, s oldados y  a dministradores de o rigen 

europeo, quienes, a su vez, transmitieron a sus descendientes el derecho de posesión por la 

supuesta “conquista” d e u n te rritorio y  l o q ue e n é ste se  e ncontrara, d ifundiéndose 

también esta idea como modelo de ser y vivir en los diversos estratos sociales originados 

del largo proceso colonial.457 “La condición de posibilidad del “yo pienso, luego existo” (ego 

cogito) c artesiano de m ediados del s iglo X VII s on l os 150 a ños de  “ yo c onquisto, l uego 

454 Sahagún. Op. cit. p.17. 
455 Solodkow, 2009. p.2 y ss. 
456 Sahagún Op. cit. p.52. 
457 Cfr. Dussel: 2008, 2010 y 2011. 
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existo” (ego conquiro) está mediada históricamente por el genocidio-epistemicidio del “yo 

extermino, luego existo” (ego exterminio)”.458 En ese sentido: 

 
La p rimera r elación e ntonces f ue d e v iolencia: u na r elación “ militar” d e 
Conquistador-conquistado; de una t ecnología d esarrollada c ontra una t ecnología 
militar sub-desarrollada. La primera “experiencia” moderna fue de la superioridad 
cuasi divina del “Yo” europeo sobre el Otro primitivo, rústico, inferior. Es un “Yo” 
violento-militar que codicia, que anhela riqueza, poder, gloria.459 

 
En un contexto de violencia y sobreposición cultural, con el llamado 

“descubrimiento” de América, en el siglo XVI se amplió la idea del mundo, se cuestionaron 

los saberes respecto a éste y se transformaron las ideas en torno a cómo organizar la vida 

en sociedad, con ello comenzó lo que se ha llamado “Edad Moderna”, caracterizada por la  

expansión y  colonización d e al gunos reinos d e o rigen e uropeo sobre otros t erritorios, 

explotando los recursos naturales y  a  los pueblos-culturas que los habitaban. A p artir de 

entonces: 

 
Se exp erimenta v ivencialmente l a r edondez d e l a t ierra y  c on el lo el  l ugar en  el  
cosmos (el s ignificado d e e llo e s una r evolución e n l a c osmogonía), y  e ste 
descubrimiento empírico posibilita toda una revolución mental que resquebraja la 
episteme precedente, religiosa y  m edieval. L a conexión at lántica p ermitirá, con la 
apropiación y  af luencia d e l os m etales p reciosos, l a c ompra d e l a m ercadería 
oriental, e l f lujo d el c rédito y la  r evolución d e lo s precios; c ada u no d e e stos 
procesos palanca fundamental para echar a and ar la maquinaria capitalista en sus 
formas primigenias.460 

 
En es e s entido, lo q ue conocemos c omo capital existió m ucho tiempo a ntes en  

Europa. Sin e mbargo, e l c apitalismo c omo s istema d e r elaciones sociales b asadas e n l a 

producción y en  l a exp lotación, l ogró “el control de l trabajo y d e sus p roductos b ajo el 

dominio del c apital, e n q ue d e al lí e n ad elante c onsistió l a e conomía m undial y  su 

mercado, se  c onstituyó en l a h istoria só lo co n la e mergencia d e Am érica”.461 De es ta 

manera, “ modernidad, c olonialismo, si stema-mundo y  c apitalismo s on as pectos d e u na 

misma realidad simultánea y  mutuamente constituyente”,462 imponiendo para sostenerse 

como m odelo d e vida una s ola f orma d e pensar y  vivir, incluyendo l a c oncepción d el 

espacio y el tiempo. 

 

458 Cfr. Grosfoguel, Ramón. “ Racismo-sexismo e pistémico, universidades occidentalizadas y  los c uatro g enocidios-
epistemicidios del largo siglo XVI”. En revista Tabula Rasa. No.19. Bogotá: 2013. 
459 Dussel: 2008. p. 44. 
460 Gandarilla S algado, José G uadalupe. Asedios a la totalidad. Poder y política en la modernidad desde un encare de-
colonial. Anthropos-CEIICH. Barcelona: 2012. p.57. 
461 Quijano: 2011; p. 238. Cfr. Wallerstein: 2006; Mignolo: 2003 y 2011. 
462 “Europa, modernidad y eurocentrismo.”. En Lander, Edgardo. La colonialidad del saber. Eurocentrismo y ciencias  
sociales. Perspectivas latinoamericanas. CLACSO-Unesco-CICCUS. Argentina: 2011. p. 58. 
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La modernidad e uropea c atólica o m editerránea p resentaba un grado d e 
cristianización r elativamente b ajo d ebido a q ue p rovenía d e u n p roceso d e 
evangelización cuyo efecto destructivo sobre las identidades y las culturas paganas 
de l as s ociedades m editerráneas se e ncontró co n f uertes resistencias. S i l legó a 
dominar f ue g racias a  q ue, c ediendo a  e stas re sistencias, siguió u na ‘ estrategia’ 
peculiar d e t olerancia ant e l as i dolatrías, d e i ntegración o  d e m estizaje d e l as 
mismas en una identidad y una cultura cristianas relativizadas y ‘aflojadas’ para el 
efecto.463 

 
A p artir d el n uevo ti empo colonial l os a ntiguos sa beres f ueron j uzgados y  c asi 

aniquilados, imponiéndose los nuevos conocimientos desde Europa, primero por la fuerza 

de l as ar mas, l uego m ediante l a e ducación y  l a r eligión d e o rigen c ristiano-español. Así , 

lugares como las escuelas o la i glesia, administrados por las d istintas órdenes religiosas, 

impusieron distintas prácticas pedagógicas para introyectar su  pensamiento, sometiendo 

los ri tmos y  m odos d e l os pueblos i ndígenas, c ontrolando u n nu evo t iempo y  e spacio 

social.  

 
La colonización de la vida cotidiana del indio y del esclavo africano poco después, 
fue e l p rimer p roceso e uropeo de m odernización, de  c ivilización, de  subsumir o 
alienar al  O tro, como l o m ismo […] Sobre el  ef ecto d e a quella “ colonización” d el 
mundo de la vida se construirá la América Latina posterior: una raza mestiza, una 
cultura sincrética, híbrida, u n E stado c olonial, u na e conomía c apitalista 
dependiente y periférica desde su inicio, desde el origen de la Modernidad.464 

 
En ese sentido, la “modernidad pasó a s er –en relación con el mundo no europeo- 

sinónimo de salvación y novedad […] la retórica de salvación por medio de la conversión al 

cristianismo se tradujo en una retórica de salvación por medio de la misión civilizadora”.465 

En América, la violencia fue parte integral de la colonización, ya que el  control sobre los 

espacios g eográficos i mplicó también e l d ominio so bre l os c uerpos, l os sa beres y  l as 

conductas de los indígenas. De esta forma, comprendemos que la guerra de invasión es: 

  
Un proceso militar, práctico, violento que incluye dialécticamente al Otro como “lo 

 Mismo”. El Otro, en su distinción, es negado como Otro y es obligado, subsumido, 
 alienado a i ncorporarse a l a Totalidad dominadora como cosa, instrumento, como 
 oprimido, como “ encomendado”, c omo as alariado ( en l as f uturas h aciendas) o 
 como africano esclavo.466 
 

463 Echeverría, Bolívar. “La modernidad ‘americana’. Claves para su comprensión”. Universidad Nacional Autónoma de  
México. p.5 Ver: http://www.bolivare.unam.mx/ensayos.html. 
464 Dussel: 2008. p.48. 
465 Mignolo, Walter. “La colonialidad: la cara oculta de la modernidad”. En Historias locales, diseños globales: colonialidad, 
conocimientos subalternos y pensamiento fronterizo Akal. Madrid: 2003. p.43. 
466 Dussel, Enrique. 1492 el encubrimiento del otro. Hacia el origen del “Mito de la modernidad”. Biblioteca Indígena. 2008. 
p. 41. 
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La invasión europea estableció en América un largo proceso de colonización con sus 

particulares formas de ser impuesta en los diversos contextos geográficos y culturales por 

los que s e f ue exp andiendo el  p oder d e la Corona española y  d e l a Iglesia c atólica. A las 

formas específicas mediante las cuales se ha impuesto la organización de la vida desde un 

mismo m odelo c ivilizatorio s e h a l lamado colonialidad d el p oder,467 comprendiendo 

con ello el dominio sobre los seres y los saberes no europeos, extendiéndose sobre todas las 

esferas de la vida social, este proceso: 

  
Representa u na g ran v ariedad d e f enómenos q ue ab arcan d esde l o p sicológico y 
existencial hasta lo económico y militar, y que tienen una característica común: la 
determinación y dominación de uno por otro, de una cultura, cosmovisión, filosofía, 
religiosidad y un modo de vivir por otros del mismo tipo.468  
 
De e sta f orma, l as c lasificaciones d e l as personas a  p artir d e l os p arámetros 

europeos quedaron establecidas junto con los saberes y oficios. En ese sentido: 

  
La f ormación d el m undo c olonial d io l ugar a  u na e structura d e p oder c uyos 
elementos cruciales fueron, sobre todo en su combinación, una novedad histórica. 
De un lado, la  articulación d e d iversas r elaciones d e exp lotación y  d e t rabajo: 
esclavitud, se rvidumbre, re ciprocidad, sa lariado, p equeña p roducción m ercantil. 
Del o tro l ado, l a p roducción de nu evas i dentidades históricas, "i ndio", "n egro", 
"blanco" y  " mestizo", i mpuestas d espués c omo l as c ategorías básicas d e l as 
relaciones d e dominación y c omo f undamento de u na cultura de racismo y 
etnicismo.469 
 
Esta f orma de p ensar y  o rganizar l a vida s e renovó a l o l argo d e c uatro s ucesos 

históricos: 1) la guerra frente a los musulmanes y judíos en nombre de la llamada pureza 

de s angre e n l a península I bérica, i dea q ue ta mbién se  tra sladaría a  o tros te rritorios 

ocupados; 2) la guerra contra los pueblos indígenas en América y Asia; 3) al mismo tiempo 

que s e i ncrementaba e l comercio humano c on l os af ricanos e sclavizados; y  4 ) l a g uerra 

contra las mujeres acusadas de brujería. “Estos cuatro genocidios fueron al mismo tiempo 

formas d e e pistemicidio q ue so n p arte c onstitutiva d el p rivilegio e pistémico d e l os 

hombres occidentales”.470  

 
 
 

467 Cfr. Q uijano (1992, 1 997, 2011 y  2014), Ma riategui (1969), Fanon (1 972, 1 974 y  1 985), Césaire (2006), Mi gnolo (2001, 
2003, 2007 y 2011), Dussel (2001 y 2008), Grosfoguel. (2006, 2011 y 2013), Lander (2011), Maldonado (2007), Estermann 
(2009), Subirats (2012), Gandarilla (2012), Rivera Cuisicanqui (2010 a y 2010 b). 
468 Estermann, Josef. “Colonialidad, descolonización e interculturalidad. Apuntes desde la Filosofía Intercultural”. En  
Interculturalidad crítica y descolonización. David Mora, compilador. Editado por el Instituto Internacional de Integración  
Andrés Bello. Bolivia: 2009. p.4. 
469 Cfr. Aníbal Quijano. Raza, Etnia y Nación en Mariategui: cuestiones abiertas. En revista Amauta. Perú: 1992. 
470 Grosfoguel. 2013. p.39 y ss  
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El nuevo modelo de poder se sustentó también en la colonialidad del ser y el estar 

de otras culturas, modificando distintas dimensiones de la vida social. Este largo proceso 

de a propiación y  so breposición cu ltural se  e stableció d esde l as c ategorías m entales q ue 

utilizaron l os e uropeos en su s d escripciones re specto a l o tro y  l o otro. La c onstrucción 

retórica d el llamado “N uevo Mundo” re tomó, una y  o tra vez, la utilización d e e tiquetas 

para racializar y clasificar el territorio y los seres que lo habitaban, con el objetivo de 

dominar la naturaleza e  instrumentalizar los saberes de los pueblos. Así, comprendemos 

que “la colonialidad del poder, apunta, entonces, hacia la violencia epistémica ejercida por 

la modernidad primera sobre otras formas de producir  conocimientos, imágenes, símbolos 

y modos de significación”.471 Este modelo civilizatorio impulsado desde Europa, a partir del 

siglo XVI, implicó una dependencia histórico-estructural entre la cultura dominadora y las 

dominadas, un p oder t ransversal que tra stocó to dos l os e spacios d e l a vi da s ocial, 

controlando los territorios y lo seres que los habitan. De esta manera, con la colonización 

emprendida en territorio americano: 

 
Todas l as e xperiencias, h istorias, re cursos y  productos culturales, terminaron 
también articulados en un solo orden cultural global en torno de la hegemonía 
europea u occidental. En otros términos, como parte del nuevo patrón de poder  
mundial, E uropa t ambién c oncentró b ajo s u hegemonía e l c ontrol d e t odas l as 
formas d e c ultura, y  en e special de l co nocimiento, de l a p roducción de l 
conocimiento.472  
 
 

Identidades coloniales, “nuevos seres” para un “Nuevo Mundo” 
 
Un eje trasversal en la reflexión que venimos realizando gira en torno a la clasificación de 

las i dentidades q ue s e f ormularon a p artir d e l a i nvasión y  c olonización e uropea s obre 

otros pu eblos d el m undo, en l as q ue d esde el  l ogos occidental s e es tablecieron i deas y 

descripciones sobre otras culturas transmitiendo su percepción sobre éstas a través de 

diversas narrativas coloniales.  

 
Los m étodos p ara c lasificar h ombres q ue se  u saban a  f inales d el si glo X VI se  
basaban e n una se rie d e a tributos humanos generales d esde supuestas 
características f isiológicas –el t amaño de l s ujeto, l a f orma de  s u ca beza, s us 
humores, etc.– hasta la localización geográfica y la conjunción astrológica. Pero las 
características h umanas m ás d istintivas si empre e ran l as re lativas a l 
comportamiento. Para de cidir qué cualidades poseía un grupo de hombres, el 

471 Castro-Gómez, Santiago. La hybris del punto cero. Ciencia, raza e Ilustración en la Nueva Granada (1750-1816). 
Editorial Pensar y Pontificia Universidad Javeriana. Colombia: 2010. p.63. 
472 Aníbal Quijano. “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”. En La colonialidad del saber. Eurocentrismo 
y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas. C LACSO-Unesco-CICCUS. Edgardo La nder, c ompilador. A rgentina: 
2011. p.227. 
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observador tenías que examinar inevitablemente la sociedad en que vivía ese grupo, 
desde los sistemas de creencias y gobierno, los rituales de matrimonio y las leyes de 
descendencia, h asta l os m edios de su bsistencia, a  l as n ormas suntuarias y  l as 
formas en que se preparaba la comida.473  

 
En es e s entido, a l conjunto d e el ementos culturales en  u n p ueblo y  q ue l os 

caracterizan frente a los otros se ha llamado identidad, dichos elementos pueden ser físicos 

o culturales, los primeros responden a características que se pueden apreciar en el color de 

piel, ojos, tipo de cabello, complexión corporal y estatura. A estos rasgos físicos podemos 

sumar l as e xpresiones c ulturales c onstruidas d e a cuerdo a l l ugar e n e l que h aya to cado 

nacer y aprehender el mundo, las cuales se manifiestan, entre otros elementos, a través de 

las lenguas y sus explicaciones respecto a l mundo, así como sus formas de vivirlo. En e l 

caso de las identidades y culturas indígenas del territorio americano, lo que sucedió es que 

fueron en cubiertas d esde el  p ensamiento eu ropeo, r e-construidas desde e l i maginario 

cristiano-imperial con el o bjetivo de e stablecer una c olonización cultural, l a cual, con su 

particular aplicación en los d iversos territorios, impuso un modelo de dominio so bre l os 

diversos pueblos. 

 
Entre las distintas reflexiones para esclarecer la naturaleza d e los i ndígenas y  s us 

costumbres clasificadas como “bárbaras”, las relecciones de Francisco de Vitoria aplicaron 

modelos a ntiguos d el d erecho n atural y  de g entes d e o rigen e uropeo p ara a justar s us 

modelos de ser y estar a la nueva sociedad en América, transmitiendo un orden sostenido 

en la supuesta superioridad y dominio de unos seres sobre los otros, como se observa en 

las siguientes palabras: 

 
Hay que apuntar también que en esta argumentación puede aprovecharse lo antes 
afirmado: de que hay quienes son siervos por naturaleza y como tales parecen ser 
estos bárbaros, podrían, por lo tanto, ser gobernados como siervos.474 

 
De es ta f orma, c on el  c hoque cultural i niciado en el  s iglo X VI, entre E uropa y  

América, muchas i dentidades y  s us culturas se f ueron perdiendo o tra nsformando, 

imponiéndose un nuevo pensamiento en los relatos sobre América y sus habitantes, en este 

proceso: 

 
La postura de Vitoria representó precisamente el nacimiento del concepto moderno 
de d erechos h umanos. Pero es os d erechos p artían d e u n c oncepto g eneral y  
abstracto del ser humano como miembro de una comunidad internacional definida 

473 Pagden, Anthony. La caída del hombre natural. El indio americano y los orígenes de la etnología comparativa. Alianza 
Editorial. España: 1982. p.33. 
474 Francisco d e V itoria. Relecciones sobre los indios y el derecho de guerra. E spasa-Calpe. T ercera e dición. C olección 
Austral. España: 1975. p.105. 
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por el  intercambio de mercancías, la acción productiva, el predominio técnico del 
hombre sobre la naturaleza y un concepto racional del poder político, que aplastaba 
bajo su lógica universal la realidad diferente de las c ivilizaciones americanas, sus 
formas de vida, su memoria y conciencia comunitaria y su concepción sagrada de la 
naturaleza.475  

 
En e ste c ontexto, se guimos e l p lanteamiento d e d istintos p ensadores a mericanos 

respecto a  c ómo u na p arte d e l a E uropa o ccidental d esde su s a rgumentos f ilosóficos 

determinaron q ue c ulturas ubicaban de  a cuerdo a  su percepción de l mundo e n u na 

división entre la zona del ser y la zona del no ser en las que se c lasificaron a l os pueblos 

asiáticos, africanos y americanos. “El mundo colonizado es un mundo cortado en dos”,476 

desde entonces unos tienen la razón frente a la ignorancia o costumbre de los otros, en esta 

lógica a lgunos p ueblos e ran e legidos p or e l d ios c ristiano y  o tros so metidos a  l a 

servidumbre mediante la guerra. De esta forma, las culturas y pueblos no europeos tendrán 

un lugar en el mundo pero determinado por y para los europeos, o por y para personas que 

adopten como filosofía de vida los mismos ejes de dominio y explotación frente a los otros, 

generando u n l argo proceso q ue s e h a c omprendido como c olonización i nterna477 o 

blanquitud del pensamiento.478 En el cual se replica un solo modelo de vida, siguiendo la 

idea de vivir bajo la filosofía de origen euro-occidental, buscando ser y vivir como blanco o 

al menos intentarlo como aspiración permanente, lo cual se convirtió en una herramienta 

de la colonialidad sobre las formas de ser y vivir en el mundo.  

 
La i nteriorización d e l a m iseria c omo p rincipio b ásico d e l a nu eva i dentidad 
cristiana d el v encido f ue p recisamente l a t area el emental q ue a sumieron l os 
primeros franciscanos de Nueva España […] Conciencia ne gativa, reconocimiento 
invertido de su s f ormas d e vida como l o s ucio y  l o o scuro, c omo c ulpa, y  a 
continuación, i ntroyección d e u na d euda o riginaria p or l a q ue s e d esarrolló u n 
pacto de dependencia indefinida con la identidad absoluta del colonizador […] Una 
relación de vasallaje que obligaba al indio al servicio y le imponía el castigo, a la vez 
como e xpiación c ristina y  c omo se cular p royecto c ivilizador. P rimero l a l ibertad 
cristiana, el reino de la pureza interior, más tarde el progreso y la  razón.479 

 
Distintas i ntervenciones c ulturales h an p ermitido d urante l argos p eríodos q ue l a 

colonialidad siga p resente e n nuestras so ciedades “m oderno-coloniales”, e sta i dea t iene 

diversas c ontinuidades en l a co nstrucción d e u n d eber se r e n e l si stema m undo a ctual. 

Muchos s entimientos e n t orno al  s er indígena, transmitidos a l se r mestizo y  a l ser 

mexicano, renuevan distintos c lasificatorios c oloniales establecidos d esde e l s iglo XVI  en 

475 Subirats. Op. cit. p.51. 
476 Cfr. Fanon, Frantz. Los condenados de la tierra. Fondo de Cultura Económica. México: 1972. 
477 Cfr. Quijano (1992, 1997, 2011 y 2014), Mariategui (1969), González Casanova (1996 y 2006). 
478 Cfr. Echeverría (2002 y 2007); y Fanon (1974). 
479 Subirats. Op. cit. p. 77 y 78. 
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América, m arginando a l o tro y  l o o tro, a uto-marginándose. D e e sta forma, “ para l a 

sociedad blanca, –edificada sobre los mitos: progreso, civilización, liberalismo, educación, 

claridad, exq uisitez– el c hivo em isario s erá p recisamente, l a f uerza q ue s e o pone a  l a 

expansión, a  l a v ictoria d e e sos m itos. E sta f uerza b ruta, de oposición, l a p rovee el  

negro”,480 el indígena y todos los seres no cristianos que fueron invadidos y despojados de 

sus tierras, convirtiéndose todos en la mano de obra que hizo posible la expansión colonial. 

En este contexto, no olvidemos que: 

 
Los criterios de comportamiento en el mundo cristiano derivaban en gran parte de 
los modelos griegos […] Por consiguiente, el primer ‘modelo’ utilizado para explicar 
las c ausas d el c omportamiento i ndio se b asó e n l a p sicología. E ste m odelo f ue l a 
teoría de la esclavitud natural de Aristóteles.481  
 
A partir de este modelo, la división de los seres, sus saberes y sus costumbres fue 

utilizada p ara construir e l nuevo sistema de o rganización del m undo c olonial, r acial y 

eurocentrista, construyendo una explicación hegemónica en torno al mundo y la forma de 

vivirlo, esta visión: 

Hurga en la propia historia de Europa los motivos de su superioridad con respecto a 
otras regiones del mundo. La antigüedad clásica es vista como el punto de arranque 
de l a f ilosofía. D urante la e dad media la t eología d e s an A gustín f ormularía u na 
visión c omunitaria compatible con el feudalismo, mientras que posteriormente e l 
tomismo advertiría la complementariedad entre la razón y la fe.482 
 
A partir de entonces, la nueva organización social fue difundida como un renovado 

pensamiento d e c ómo pensar e l m undo, j ustificando l a e xplotación h umana e n u na 

supuesta su perioridad basada e n re novadas i deas para e l d ominio f rente a l os o tros. L a 

construcción de  i dentidades s ociales de sde e l i maginario o ccidental permitió l a 

reclasificación social de la población en América; desde entonces se articularon “según las 

necesidades del poder en cada período, las diversas formas de explotación y de control de 

trabajo y las relaciones de género”.483 En ese sentido, en la narrativa de fray Bernardino de 

Sahagún encontramos la descripción del ser indígena ya en proceso de aculturación, en la 

adaptación a las nuevas formas de vivir en el “Nuevo Mundo” colonial: 

 
En l os o ficios m ecánicos s on hábiles p ara ap renderlos y  u sarlos, según q ue l os 
españoles los saben y los usan, como son oficios de geometría, que es edificar […] 
También el oficio de albañilería, y cantaría, y carpintería; también los oficios de los 

480 Fanon, Frantz. Piel negra, máscaras blancas. Schapire Editor. Colección Mira. Argentina: 1974. p.172. 
481 Pagden, Anthony. La caída del hombre natural. El indio americano y los orígenes de la etnología comparativa. Alianza 
Editorial. España: 1982. p.40-49. 
482 Ruíz Sotelo. Op. cit. p.55. 
483 Cfr. Mignolo, Walter. En Capitalismo y geopolítica del conocimiento. El eurocentrismo y la filosofía de la liberación en el 
debate intelectual contemporáneo. Compilador. Ediciones del Signo y Duke University. Argentina: 2001. p.120 y 121. 
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sastres, z apateros, se deros, i mpresores, e scribanos, l ectores, c ontadores, m úsicos 
de canto llano y de canto de órgano, tañer flautas, chirimías, sacabuches, 
trompetas, órganos; saber Gramática, Lógica, Retórica, Astrología y Teología, todo  
esto tenemos por experiencia que tienen habilidad para ello y lo aprenden y lo 
saben, y lo enseñan, y no hay arte ninguna que no tengan habilidad para aprenderla 
y usarla.484  

 
Los ant iguos i ndígenas ap rendieron l os nu evos o ficios y  ar tes i mportados d el 

mundo europeo, adaptándolos para su sobrevivencia en el marco del nuevo orden social, 

tanto que podían, de acuerdo a su modo de organización previa, compartirlo después con 

otros, sin que hubiera “arte ninguna que no tengan habilidad para aprenderla y usarla”. Al 

mostrar q ue l os i ndígenas p odían ap render y  u tilizar l as h abilidades r ealizadas p or l os 

europeos para vivir, Sahagún contradice los juicios que al principio de la colonización los 

juzgaba c omo s eres s in al ma ni  r aciocinio, s in e mbargo, t ampoco s ignifica q ue l os 

defendiera p or e llo. E n n uestra i nterpretación, este p roceso m uestra e l cambio d e r oles, 

ahora clasificados y fomentados, para sostener el modelo de poder colonial, imaginado por 

los europeos, sobrepuesto al antiguo orden mexica. 

 
El c olonialismo hunde s us r aíces e pistémicas e n l a c lasificación j erárquica d e l as 
poblaciones realizada ya desde el siglo XVI, pero encontró su mayor legitimación 
con el uso de modelos naturalistas en el siglo XVII y biologicistas en el siglo XX. Se 
trata d e aq uellas t axonomías q ue d ividían a l a p oblación mundial e n d iversas 
“razas”, asignándole a c ada una de ellas un lugar fijo e inamovible al interior de la 
jerarquía social. Aunque la idea de “raza” venía gestándose ya durante las guerras 
de r econquista e n l a p enínsula i bérica, e s a pneas c on l a f ormación del s istema-
mundo en el siglo XVI que se convierte en la base epistémica del poder colonial.485 

 
De es ta m anera, el m odelo d e v ida s ostenido e n l a c olonialidad d el p ensamiento 

estableció desde entonces diversos mecanismos y reglas de acceso a los diversos espacios 

de p oder, a p artir d el c olor de p iel, d el linaje f amiliar o  e n la ac umulación d e capital 

cultural de los saberes,486 clasificando y diferenciando los “conocimientos” europeos frente 

a los d e otros p ueblos, calificándolos e n u n plano d e i nferioridad como mitos, l eyendas, 

fábulas o  m entiras. “Durante los d os ú ltimos m ilenios ha e stado de m oda d escartar l os 

mitos por c onsiderarlos f antasías e xtrañas y  q uiméricas, u n l egado e ncantador d e l a 

infancia de la inteligencia griega, que la Iglesia naturalmente menosprecia para destacar la 

mayor importancia espiritual de la Biblia”.487 En ese sentido: 

484 Sahagún. Op. cit. p.578. 
485 Castro-Gómez, Santiago. La hybris del punto cero. Ciencia, raza e Ilustración en la Nueva Granada (1750-1816).  
Editorial Pensar y Pontificia Universidad Javeriana. Colombia: 2010. p.62. 
486 Cfr. Hall, Stuart. “Estudios Culturales: dos paradigmas”. Revista Colombiana de Sociología. Nº 27. Colombia: 2006. p. 
233-254. También s e p uede c onsultar l a o bra de  P ierre B ourdieu. Capital Cultural, Escuela y Espacio Social. Si glo XX I 
Editores. México: 1997. 
487 Cfr. Graves Robert. Los mitos griegos. Vol. I y II. Alianza Editorial. Madrid: 1985. 
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La p osterior c onstitución d e E uropa c omo u na nu eva i d-entidad d espués d e 
América y la expansión del colonialismo europeo sobre el resto del mundo llevaron 
a l a e laboración de l a p erspectiva e urocéntrica d e c onocimiento y c on e lla a  la  
elaboración t eórica d e l a i dea d e r aza c omo naturalización d e e sas r elaciones 
coloniales de dominación entre europeos y no europeos.488 

 
La ra cialidad y  l os e stereotipos f ueron re novados c on l a a parición d e América, 

ampliando y  sosteniendo la explotación d el s er humano y  la nat uraleza como modelo d e 

vida, introyectándose en la vida cotidiana, estableciendo roles y trabajos coloniales a partir 

del c olor d e l a p iel o  el  o rigen c ultural d e l as p ersonas. Lo a nterior g eneró n uevas 

identidades c oloniales: criollos, mestizos, i ndios, a fros y  m uchas o tras, resultado d e l as 

diversas mezclas culturales, con el tiempo esta: 

 
Diferencia c olonial s e t ransformó y  r eprodujo en e l p eríodo nac ional y  e s e sta 
 transformación l a q ue r ecibió el  n ombre d e “colonialismo i nterno”, [ el c ual 
manifiesta] l a diferencia c olonial e jercida p or l os l íderes de  l a construcción 
nacional. Este aspecto de la formación de la conciencia criolla blanca es el que 
transformó e l i maginario d el m undo m oderno colonial y  e stableció l as b ases del 
colonialismo interno que atravesó todo el período de formación nacional, tanto en 
la América ibérica como en la América anglo-sajona.489 

 
Las clasificaciones d e l os s eres h umanos, a partir del c olor d e l a p iel en  r ojos, 

amarillos, ne gros y  b lancos q ue e stablecieron l os f ilósofos m odernos d el “vi ejo m undo”, 

renovaron l os c lasificatorios c oloniales p ara s ostener e l d ominio y  l a e xplotación de l os 

europeos-blancos s obre l os pueblos af ricanos-negros, a siáticos-amarillos y  am ericanos-

rojos. De esta manera, se comprenden las palabras de Friedrich Hegel quien diría que: 

 
De A mérica y  s u grado de c ivilización, es pecialmente en  M éxico y  P erú, t enemos 
información de su desarrollo, p ero como una cultura enteramente particular, que 
expira en el  momento en que el Espíritu se le aproxima […] la inferioridad 
de estos individuos en todo respecto, es enteramente evidente.490 

 
En l as p alabras d e otro pensador e uropeo s e renovaban l ecturas d e u na r ealidad 

conocida a t ravés d e l as nar rativas c oloniales, confirmando l a s upuesta i nferioridad d e 

todos aquellos pueblos no europeos, no tocados por e l Espíritu.491 Así, en otro momento 

histórico conocido como la Ilustración en el siglo XVIII y XIX, el mundo europeo “no sólo 

488 Quijano. “ Colonialidad de l p oder, e urocentrismo y  A mérica La tina”. En La colonialidad del saber. E d. Ciccus-Clacso-
Unesco. Argentina: 2011. p.221. 
489 Así lo explica Walter Mignolo en “La colonialidad a lo largo y a lo ancho”. En La colonialidad del saber. Eurocentrismo y 
ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas. CLACSO-Unesco-CICCUS. Edgardo Lander, compilador. Argentina: 2011. 
p. 86. 
490 Citado en Dussel, Enrique. 1492 el encubrimiento del otro. Hacia el origen del “Mito de la modernidad”. Biblioteca  
Indígena. Bolivia: 2008. p.17. 
491 En ese sentido, otro filosofo de la modernidad colonial de nombre Emanuel Kant señaló que la “ilustración es la salida por 
sí misma de  un estado de  inmadurez culpable”. Citados y  analizados por Enrique D ussel ambos pensadores de  l a filosofía 
moderna serían los renovadores de antiguas ideas de dominio y control social. Cfr. 1492: la invención del otro. p.15-51. 
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planteaba la superioridad de unos hombres sobre o tros, sino también la superioridad de 

unas formas de conocimiento sobre otras. Por ello jugó como un aparato de expropiación 

epistémica y  d e c onstrucción d e l a h egemonía c ognitiva d e l os c riollos en  el  es pacio 

social”.492 De esta manera, con sus particularidades y contextos al interior de los diversos 

territorios coloniales el pensamiento de origen euro-occidental: 

 
No sólo p lanteaba l a su perioridad d e u nos h ombres sobre otros, si no ta mbién l a 
superioridad de u nas f ormas d e conocimiento sobre o tras, [ además] provee a  l a 
modernidad los dualismos mente-cuerpo y mente-materia, que sirven de base para 
convertir la naturaleza y el cuerpo en objetos de conocimiento y control.493  

 
Esta división del ser se sostuvo en el pensamiento cristiano-imperial, t rasladando 

esos modelos de socialización e identificación a los diversos espacios sociales “modernos”. 

En e se s entido, l a c olonialidad del p oder e n A mérica g eneró u n l argo p roceso d e 

aculturación en las sociedades indígenas, comprendiendo que ésta “se realiza a l precio 

inevitable de una deculturación, o pérdida de la especificidad cultural del grupo. Se trata 

de un vaciamiento, de una mutilación”.494 El despojo o vaciamiento cultural forma parte de 

la guerra j ustificada f rente a l otro y lo  o tro, la d esmemoria y e l o lvido d e la s lenguas 

originarias en la actualidad es una muestra de este largo proceso. 

 
Un hombre que p osee el lenguaje posee por contrapartida el mundo exp resado o 
implicado por ese lenguaje. Todo pueblo colonizado –es decir todo pueblo en cuyo 
seno nace un complejo de inferioridad– en v irtud de  la destrucción de  su cu ltura 
originaria, se sitúa frente al lenguaje de la nación civilizadora, es decir de la cultura 
metropolitana.495  

 
Entre l os e lementos culturales c olonizados d esde e l si glo X VI e stán l os 

pensamientos i ndígenas c ontenidos y  t ransmitidos a t ravés d e l a e scritura i ndígena p or 

medio de imágenes, así como en las diversas lenguas originarias, las cuales primero fueron 

perseguidas y satanizadas, para después ser integradas por medio de un largo proceso de 

aculturación-deculturación. “Las palabras para nombrar las autoridades civiles, las clases 

sociales y las profesiones fueron objeto de transacción, y los ritos y costumbres autóctonas 

492 Castro-Gómez. Op. cit. p.18 
493 Maldonado-Torres, Ne lson. “ Sobre l a co lonialidad d el s er: co ntribuciones a l d esarrollo d e u n co ncepto”. E n El giro 
decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica. Santiago Castro Gómez y Ramón Grosfoguel. Pontificia Universidad 
Javeriana y Editorial Pensar. Colombia: 2007. p.18 y 145. 
494 El término aculturación fue acuñado por la escuela culturalista norteamericana, que la definió como la aproximación de 
un grupo social a otro por contacto; la transferencia de elementos culturales de un grupo a otro. Denomina inducción a la 
violencia y “difusión” a la conquista. Pero “no subraya la profunda deculturación que dicho proceso produce, como parte de 
su propósito de eludir e l colonialismo que lo signa”. Cfr. C olombres, A dolfo. La colonización cultural de la América 
indígena. Ediciones del Sol. Argentina: 2004. p.p.33-58. 
495 Fanon, Frantz. Piel negra, máscaras blancas. Schapire Editor. Colección Mira. Argentina: 1974. p.22. 
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fueron d isecados y  re conceptualizados por l os misioneros”.496 Desde en tonces, inició e l 

dominio colonial sobre las lenguas que se hablaban en las distintas regiones de la América 

antigua, ya que el ap rendizaje de éstas fue utilizado por los europeos en su trabajo 

evangelizador.  

 
No puede ni  d ebe ignorarse q ue la i ndagación etnográfica obedecía asimismo, en 
buena parte, a necesidades apremiantes y  más llanas, m ás ordinarias, d e la l abor 
evangelizadora. Efectivamente, la investigación sobre los ritos, las creencias, las 
estructuras s ociales, l as l iteraturas, e tcétera, de l a so ciedad m exicana e staba 
íntimamente r elacionada c on u na av eriguación m ás p ropiamente l ingüística q ue 
era urgentísima e n c omarcas pobladas por millones de hombres de i diomas 
extraños a quienes se pretendía inculcar el mensaje cristiano.497  

 
Este proceso implicó el control ideológico a través del cual se encubrieron diversos 

pensamientos o filosofías de los pueblos no europeos, convirtiéndose también en vehículo 

de re-clasificación y racialidad del mundo. En ese sentido, en América la imposición de la 

lengua castellana: 

 
 Inunda el léxico, la morfología y hasta la sintaxis de las lenguas nativas. 
 Penetración del e spañol e s penetración d e l a c ultura occidental […] no s e puede 
 ignorar el  hecho de q ue d etrás d e cada l enguaje h ay u na cultura, con la q ue s e 
 compenetra, y que las transformaciones en el área lingüística dan por lo general la 
 pauta de cómo se cumple el proceso aculturativo.498  
 

Los c ontenidos, e xplicaciones y  v alor f ilosófico de  ca da l engua-pensamiento n o 

fueron c omprendidos, s ino ut ilizados bajo l a i dea d el m édico q ue q uiere s anar a  un  

enfermo, para l o c ual d ebía c onocer l as e nfermedades y  r azones q ue l a o riginaron. Los 

religiosos se ac ercaron a l as l enguas i ndígenas p ara p oder r ealizar s u m isión 

evangelizadora, cumpliendo c on l a p arte q ue l es c orrespondía e n l a colonización d e l a 

América antigua. De esta forma, comprendemos que: 

 
Si la c olonialidad del p oder s e r efiere a l a i nterelación entre f ormas m odernas d e 
explotación y dominación, y la colonialidad del saber tiene que ver con el rol de la 
epistemología y  l as ta reas g enerales d e l a producción de l c onocimiento e n l a 
reproducción de r egímenes d e p ensamiento c oloniales, l a c olonialidad del s er s e 
refiere, entonces, a la  experiencia v ivida de l a c olonización y  s u i mpacto e n e l 
lenguaje.499 

 

496 Payás P uigarnau, G ertrudis. El revés del tapiz. Traducción y discurso de identidad en la Nueva España (1521-1821). 
Editorial Parecos y Australes. España: 2010. p.132. 
497 Baudot, Georges. Los precusores franciscanos de Sahagún del siglo XIII al siglo XVI en Asia y América. Revista Estudios 
de Cultura Náhuatl. Vol.32. UNAM-IIH. México: 2001. p.164. 
498 Colombres. Op. cit. p.73. 
499 Cfr. Maldonado Torres. La colonialidad del ser. p.130. 
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Con estos antecedentes y contextos tratar de definir hoy día e l ser americano y  lo 

americano nos lleva a r eflexionar en qué sería el mexicano y lo mexicano, el indígena y lo 

indígena, el  negro y lo negro, el  ser mujer, el  ser hombre, el  ser niña o  niño, etc., ya que 

volver a  p ensar s obre las ra íces q ue nos constituyen p ermite o bservar q ue m uchos 

elementos culturales que pensamos como nuestros, en realidad responden a un modelo de 

identidades establecidas con la invasión y colonización europea, impuestos a tra vés d e 

diversos medios y mecanismos que operan hasta la fecha en nuestras sociedades. 

 
Logrado esto, la sociedad dominante estará en condiciones de decidir qué 
elementos culturales son incompatibles con las pautas occidentales, y proscribirlos 
con cierto éxito. Buscará sustituir la lengua, las costumbres, las técnicas, la religión 
y la moral del colonizado y desactivar sus conciencias con dádivas y engaños, para 
que no pueda comprender su miseria y menos aún sus causas. Progresivamente irá 
perdiendo l a m emoria d e sí  m ismo, m ientras sus i nstituciones t radicionales s e 
esclerosean y  m ueren. L a h istoria q ue s e en seña n o es  l a s uya. E n l a escuela s e 
habla de cortes fastuosas y batallas galantes, de extrañas geografías y ciudades, 
pero no del entorno inmediato.500 

 
En América, la colonización del pensamiento como herramienta de dominio fue un 

mecanismo utilizado por l os i nvasores de aquel momento p ara su t rabajo expansionista. 

Con e l c hoque c ultural i niciado e n e l s iglo XVI e ntre E uropa y  A mérica, m uchas 

identidades-culturas se  fueron perdiendo o  t ransformando imponiéndose u n nu evo 

pensamiento. En ese sentido: 

 
El surgimiento del concepto “colonialidad del ser” responde, pues, a la necesidad de 
aclarar la pregunta sobre los efectos de la colonialidad en la experiencia vivida, y no 
tan só lo e n l a m ente d e su jetos su balternos […] U n e sfuerzo c onsistente e n e sa 
dirección llevaría a una exploración del lenguaje, la historia y la existencia.501 
 
La c olonialidad de l a c ultura i ndígena g eneró una s erie d e nu evas identidades 

desestructuradas e n A mérica, heredando l a dificultad e n l a i dentificación de nu estros 

orígenes, saberes y culturas. Con ello, inició una serie de dicotomías impuestas respecto a 

un supuesto pasado relacionado con el retraso, lo salvaje y bárbaro frente a l o moderno y 

desarrollado p roveniente d esde Oc cidente, p ermitiendo el  d ominio y  expansión d e u n 

sistema de organización basado fundamentalmente en la explotación y la reproducción del 

capital sobre las relaciones y espacios sociales.502 

 
 

500 Colombres. Op. cit. p. 205. 
501 Maldonado-Torres. Op. cit. p.130 
502 Cfr. Mariategui 1969; Fanon 1972 y 1985; Quijano 1992, 1997 y 2002; González Casanova 1996 y 2006; Dussel 2008 y 
2011; Castro-Gómez 2010 y 2011. 
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5. Reflexiones finales en esta relectura, cuestiones abiertas 
 

Necesario fu e d estruir t odas l as cosas i dolátricas, y  todos l os e dificios 
idolátricos, y aun las costumbres de la república que estaban mezcladas con 
ritos d e i dolatría y ac ompañadas c on c eremonias i dolátricas, l o cual h abía e n 
casi todas las costumbres que tenía la república con que se regía, y por esta causa 
fue necesario desbaratarlo t odo y  p onerles e n otra manera de p olicía, 
que no tuviese ningún resabio de cosas de idolatría.503 
 

En s u na rrativa f ray B ernardino de S ahagún j ustificó l a e mpresa colonial e n l a A mérica 

antigua, utilizando distintas analogías para describir y traducir el mundo indígena, por lo 

que e n e ste p árrafo no mbra l o q ue v io e n l as f ormas de o rganización mexica c omo u na 

“república”, así como sus antiguas “costumbres”, las cuales, según su observación, estaban 

permeadas p or “c osas i dolátricas”, p or lo cual, d e acuerdo al p ensamiento cristiano, fue 

necesario destruirlas, “desbaratarlo todo y ponerles en otra manera de policía”, lo que 

implicó el v aciamiento de u na b uena p arte d e l a c ultura ant igua c on e l o bjetivo d e 

implantar un nuevo modelo de civilización de acuerdo a intereses cristiano-imperiales. 

Aunque la nar rativa d el franciscano f ue leída y  u tilizada h asta e l s iglo XIX, lo d escrito y  

establecido en  el la, funcionó d esde en tonces como herramienta e n l a c onstrucción d el 

modelo de poder colonial en América. Al  copiarse, repetirse o  adaptarse, los modelos de 

extirpación del otro y lo otro, se sostuvo una misma idea, la de fijar una descripción, con 

ello, s e t razó y  c olonizó e l l lamado “ Nuevo Mundo”, i mponiendo viejos e stereotipos 

europeos q ue g eneraron n uevas i dentidades c oloniales. Así, l a t raducción c omo 

“conquista” del pensamiento indígena formó parte de la nueva lógica de poder y dominio. 

 
En la colonización del territorio americano se utilizó, en diversos momentos y  d e 

distintas m aneras, el d espojo o v aciamiento, l a r einvención, l a s obreposición, e l 

encubrimiento y  l a f icción d e l os te rritorios y  l as c ulturas invadidas. L as n arrativas 

coloniales tuvieron un u so sistemático e n e sta t area d e l arga d uración en l os te rritorios 

donde se justificó la guerra d e invasión. En e l caso de Sahagún, las partes q ue podemos 

afirmar provienen d e s u pensamiento en l a Historia general de las cosas de Nueva 

España, m uestran e l tra bajo d el f ranciscano c omo tra ductor co lonizador, a l re construir 

parte de la historia desde una lógica de poder y dominio frente al otro y lo otro. El cronista 

imaginó i ndígenas a m odo p ara la e xpansión i mperial c atólica, sobreponiendo cielos e 

infiernos i maginarios, así c omo nuevos c ontenidos a  l as a ntiguas e structuras, re -

significando las lenguas y las imágenes, colaborando así en la empresa colonizadora del ser 

y e star i ndígena. En e se se ntido, l a so breposición d e u nos sa beres sobre otros y e l 

503 Sahagún. Op. cit. p.579. (Las negritas son nuestras para remarcar la intención central de la narración). 
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establecimiento d el nu evo m odelo d e p oder c olonial s e r eflejan e n l a narrativa d e f ray 

Bernardino de Sahagún, cuando afirma que la vida indígena:  

 
Cesó por la venida de los españoles y porque ellos derrocaron y echaron 
por tierra todas las costumbres y m aneras d e r egir qu e tenían es tos 
naturales, y quisieron reducirlos a la manera de vivir de España, así en 
las c osas d ivinas como e n l as h umanas, t eniendo entendido qu e e ran 
idólatras y bárbaros, perdióse todo el regimiento que tenían.504 

 
De e sta m anera e l f ranciscano resume l a t area d e c olonización e n l a A mérica 

antigua, en la q ue l as formas de ver y vivir e l m undo indígenas fueron juzgadas, 

encubiertas y ficcionalizadas de acuerdo al objetivo colonizador de la Corona española y la 

Iglesia Católica, buscando desde entonces establecer u n m odelo de vida “a l a manera d e 

vivir d e E spaña”, l o c ual e n e l t ranscurso d el t iempo c onsolidó u na o rganización s ocial 

sostenida e n e lementos coloniales. La ant igüedad i ndígena y  la e uropea c omenzaron a  

quedar en el olvido para dar paso al ideal de una nueva sociedad moldeada bajo principios 

cristianos. De acuerdo a la lectura del franciscano “teniendo entendido que eran idólatras y 

bárbaros, perdióse todo el regimiento que tenían”, lo cual confirma que el antiguo orden de 

vida i ndígena f ue r educido y  s ustituido por el español “en las c osas d ivinas c omo en las 

humanas”. 

 
Evangelizar, e scribir y  colonizar son tareas q ue f ray B ernardino d e S ahagún, 

perteneciendo a u na o rden r eligiosa c on am plia t rayectoria e n ese s entido, a sumió en  

América c omo p arte d e l a empresa re alizada p or d os poderes c oloniales: l a Corona 

española y la Iglesia Católica. La narrativa del fraile, en la Historia general de las cosas de 

Nueva España, muestra una parte de la colonización, así como las herramientas utilizadas 

desde e ntonces p ara e l d ominio y  c ontrol s ocial en el á mbito de  l a r eligiosidad, c on e l 

consecuente c ontrol de  la e ducación y  de  l as n ormas s ociales por parte de  l os grupos 

religiosos que llegaron a América. De esta manera, las campañas de evangelización fueron 

también e mpresas racializadoras a l e stablecer clasificatorios d esde su p ercepción d el 

mundo para controlar a las personas de las nuevas sociedades.505 La colonialidad, en este 

caso, sobre los saberes se impuso con el encubrimiento y sobreposicionamiento de las 

filosofías indígenas en torno a sus formas de ver y vivir en el mundo. Esta idea del dominio 

sobre e l o tro y  l o otro manifiesta e l c ontexto s ociocultural d esde e l c ual e scribían l os 

cronistas colonizadores, e n e l que los conocimientos generados y  d ifundidos tenían su 

504 Sahagún. Op. cit. p.578. 
505 Cfr. Tavárez (1999, 2009 y 2012) y Castro-Gómez (2010 y 2011). 
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origen e n l a época m edieval, r enovados y  ad aptados a l a r ealidad d el s iglo XVI , e spacio 

tiempo d e sociedades organizadas d e manera j erárquica. M odelo q ue t ambién f ue 

transferido e  i ncorporado a  l a e structura colonial, g enerando una e stratificación s ocial 

sostenida en clasificatorios que serán la base de lo que hoy sigue dividiendo al mundo, a 

partir de la situación económica, el acceso a la justicia y a la educación, espacios del saber 

sostenidos en modelos que se han impuesto con base en lo que actualmente nombramos 

como discriminación y racismo. En ese sentido: 

 
La colonialidad pone de manifiesto las experiencias y  las ideas del mundo y  de la 
historia d e aq uellos a q uienes F anón d enominó les damnés de la terre («los 
condenados d e l a t ierra», q ue h an s ido obligados a ad optar l os e stándares d e l a 
modernidad). Los c ondenados s e d efinen por l a herida colonial, y la  herida 
colonial, sea f ísica o p sicológica, e s una c onsecuencia de l racismo, el discurso 
hegemónico que pone en cuestión la humanidad de todos los que no pertenecen al 
mismo locus de enunciación (y a la misma geopolítica del conocimiento) de quienes 
crean l os p arámetros de c lasificación y  se  o torgan a  sí  m ismos e l d erecho a 
clasificar.506 

 
Siguiendo l a i dea d e q ue a partir d el si glo X VI se  i mpone u n m odelo d e vi da 

sostenido en la colonialidad del poder sobre el ser indígena, sus prácticas y sus saberes. En 

la narrativa de fray Bernardino de Sahagún identificamos tres espacios de colonización 

efectiva, l ugares en  l os q ue l a i nteriorización del n uevo m odelo de v ida trazado d esde 

parámetros occidentales, se introyectó mediante el control d e la e ducación y las normas 

morales a los nuevos seres coloniales. De esta forma, la Historia general es una muestra 

del ejercicio de p oder c olonial, mediante l a e scritura c omo h erramienta p ara t raducir y  

resignificar el ser y estar del mundo indígena, sobreponiendo un ideal cristiano-imperial a 

los “nuevos” seres coloniales. 

 
Como h emos tra tado d e p robar e n e ste tra bajo, e l p rimer e spacio c olonizado se  

refiere al estar indígena, es decir, a las formas de ver y vivir en el mundo desde contextos 

distintos a  l os c ristianos. P or e llo, de a cuerdo a  l os p arámetros d e l a e scritura a  l a q ue 

pertenece la narrativa de fray Bernardino de Sahagún, la idolatría será la justificación para 

hacer la guerra al otro y lo otro. En el caso de la obra que analizamos, esta tarea se centró 

en d escribir l as su puestas i dolatrías vi stas por los e uropeos e n l as co stumbres d e l os 

indígenas, especialmente en torno al tema de lo sagrado. Para lo cual, primero juzgaron lo 

que vieron como un error de los gentiles, quienes igual que otros pueblos de la antigüedad 

europea, se “equivocaron” al r endir c ulto a l a N aturaleza y  a l os e lementos q ue en  el la 

506 Mignolo, Walter. La idea de América Latina. La herida colonial y la opción decolonial. Gedisa. España: 2007. p.34. 
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existen, s iendo éste el juicio emitido a lo largo de los diez primeros l ibros de la Historia 

general frente al estar indígena en el mundo. 

 
El franciscano equipara a los mexicas con los antiguos paganos del mundo europeo 

para j ustificar l a g uerra al  i dólatra y  su s co stumbres, u tilizando para ello h istorias y 

analogías d e origen grecolatinas en la colonización de las “cosas d ivinas” o  “idolátricas y  

humanas”. P articipando as í d e u na t area d e l arga d uración e n l a c olonialidad c ultural a 

través de la descripción y apropiación de los territorios, los seres y sus culturas. La idea de 

lo s agrado permite o bservar l a f orma en  q ue f ue p ercibido y  descrito el  p ensamiento 

indígena desde el imaginario europeo, para hacer la guerra bajo su justificación religiosa y 

jurídica, de  a cuerdo a  su c ontexto; para e llo, desde l a r acionalidad e uro-cristiana, se 

articularon distintos sa beres p revios sobre l o sa grado d e otros pueblos señalados como 

paganos o idólatras para establecer una identificación frente a la religiosidad indígena, de 

esta forma, los pueblos de la antigua América quedaron clasificados y descritos utilizando 

las referencias del mundo conocido por los europeos. 

 
De e sta f orma, l as c ategorías d e b árbaros, s alvajes, p aganos o  idólatras fue ron 

utilizadas al describir al otro y lo otro desconocidos, otorgando valores culturales sobre los 

seres marginados en las sociedades mestizas que resultaron de la colonialidad. De acuerdo 

a l o q ue v enimos p lanteando a l o l argo d e e ste t rabajo, q ueda c omo t area p endiente 

profundizar l a reflexión e n t orno a l a i dea d e l a e xistencia d e u n supuesto panteón de 

“dioses” mexicas, ya que se necesita repensar las categorías impuestas a las percepciones 

indígenas respecto de lo sagrado, sus atributos, ceremonias  y concepciones. Lo anterior va 

ligado al tema de los conceptos en las lenguas, despojadas de sus significados originales, 

dado que este proceso respondía al mismo modelo colonial en la apropiación cultural para 

introyectar el pensamiento cristiano a través de ellas. Por lo que construir gramáticas, 

vocabularios, se rmonarios y  te xtos para d ifundir su  pensamiento, re spondió a l m ismo 

proceso de  de spojo y  s obreposición de l as culturas invadidas, como ob servamos e n e l 

transcurso de esta investigación. 

 
Un s egundo espacio en  el  que s e p uede apreciar el  ef ecto d e la c olonialidad en  la 

Historia general de las cosas de Nueva España es el  q ue s e r efiere a l ser m exica, el  

idólatra. E n e se s entido, l a di visión di cotómica, para exp licarse el  m undo en tre s eres 

buenos y malos de acuerdo a la filosofía cristiana, fue el parámetro para juzgar y clasificar a 

los pueblos indígenas en torno a  sus conductas sociales y  modos de organizar la vida en 
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colectivo. Con la división del mundo generada a partir del siglo XVI,507 los seres invadidos 

en su s c uerpos y  m entes, ta mbién q uedaron d ivididos e ntre e l se r i ndígena, ligado a l o 

incorrecto, y el ser europeo, ligado a lo correcto, según las costumbres y pensamientos de 

cada c ultura; g enerando u na p ermanente s ensación d e “ Vivir N epantla”, l o c ual q uiere 

decir, en medio; entre el  bien y el  mal que impusieron las explicaciones y modos de vivir 

europeos. 

 
En este contexto, un espacio de control y domesticación de los nuevos seres fue el 

de la educación, retomando modelos indígenas para sobreponer conocimientos y normas 

de vida cristianas a tra vés de huehuetlahtolli imaginarios, l os cuales, como h emos 

analizado, introducen ideales del ser y estar en el mundo desde la visión del evangelizador, 

adaptando conocimientos del pensamiento cristiano a supuestos diálogos indígenas. Por lo 

cual se deben releer con cuidado, ya que el ser y estar indígena descritos en las narrativas 

atribuidas a los mexicas, son más bien una interpretación de fray Bernardino de Sahagún. 

Mostrando con e llo q ue, en el  trabajo de  traducción, se ap lica también l a ac ción d e 

apropiación de los territorios, los seres y sus culturas, manipulando en las descripciones la 

información y contenidos indígenas que finalmente son traducidos a la versión final de su 

historia. 

 
Un tercer espacio de colonización q ue o bservamos en l a Historia general es el 

resultado, en distintos momentos y formas, de la apropiación, el vaciamiento, el 

encubrimiento y la reinvención del ser y estar indígena sobrepuesto por un ser colonial, 

moldeado desde p arámetros de o rigen c ristiano-imperial. E l e vangelizador, t ambién 

narrador y traductor, ejerce la tarea del colonizador a largo plazo, sustituyendo las formas 

de ver y vivir el mundo mexica, ligándolas en la nueva norma moral colonial con un pasado 

pagano e idólatra que se debía olvidar, recuperando únicamente ciertos aspectos culturales 

que f ueron s obrepuestos o  i ntroyectados d esde el  p ensamiento eu ropeo, j ustificando el  

resultado de la guerra frente al otro y lo otro para construir, “a la manera de España”, una 

“nueva” so ciedad, c on “n uevos seres”, moldeados p ara e l f uncionamiento d el “ nuevo 

mundo” moderno-colonial. “Por esta causa fue necesario desbaratarlo todo y ponerles en 

otra manera d e policía”, s eñaló en s u narrativa el p ropio Sahagún p ara confirmar lo que 

venimos anal izando a l o l argo d e e ste t rabajo. L o cual, ad emás, c ontinuará en o tros 

tiempos con e l relevo d el p oder h ispano ant e l as s upuestas i ndependencias am ericanas, 

507 Cfr. Quijano (1992, 1997, 2011 y 2014), Mariategui (1969), Fanon (1972, 1974 y 1985), Dussel (2008, 2009 y 2011), Rozat 
(2002), Tavárez (2009 y 2012), Subirats (2012), Césaire (2006), Mignolo (2001, 2003, 2007 y 2011), Grosfoguel. (2006, 2011 
y 2013). 
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generando nuevas sociedades “independientes” de la Corona española, pero sostenidas en 

el mismo modelo de poder jerárquico que renovó el dominio y control de los seres a partir 

de clasificatorios discriminatorios frente al otro y  lo otro diferente, sin existir un dialogo 

cultural, renovando y adaptando la misma matriz de poder colonial. 

 
 El “ indio” q uienquiera q ue e sta i nstancia f icticia l legara a d enominar, e ra o  m ás 
 bien había sido convertido en un sujeto racional moderno en la misma medida en 
 que fue desposeído de toda su realidad histórica o comunitaria, experiencial y, por 
 tanto, también lingüística, y al mismo tiempo poseído por el discurso civilizador.508 
 

El o bjetivo i nicial de f ray B ernardino de S ahagún c on s u Historia general fue 

construir una h erramienta p ara h acer l a g uerra a l a i dolatría y  al  idólatra, p ara de spués 

evangelizarlos e  imponerles otra manera de organización. Luego de m ás de 500 año s d e 

colonización en América p odemos afirmar que h a funcionado como fuente de la h istoria 

impuesta c omo oficial, para r ecrear u na forma d e s er y  e star i ndígena f iltrada por el 

imaginario e uropeo,509 cumpliendo s u p apel d esde el  f rente d e g uerra q ue i mplicó l a 

traducción y apropiación del otro en la construcción de “nuevas personas”, funcionando de 

esta f orma, como h erramienta d e l a c olonialidad y , por l o t anto, como c onstructora d e 

nuevos s eres, c on u na nu eva i dentidad colonial, m odelados para una o rganización 

sostenida en el dominio y la explotación.510 

 
En la construcción de nuevos seres para un nuevo mundo se vivieron distintos 

procesos e n l a m ezcla de  do s o  más c ulturas diferentes, g enerando n uevas i dentidades, 

pero siempre m oldeadas b ajo l a l ógica europea de p oderes j erarquizados, p or l o q ue l as 

formas de convivencia se establecieron también desde la óptica de una pirámide social en 

la que unos saben y otros no, por lo tanto, unos dominan y otros son dominados. Siguiendo 

esta i dea a ntigua en  el  p ensamiento d e o rigen europeo, el  resultado f ue q ue l os pueblos 

indígenas p asaban a s er d ominados p or e llos de ac uerdo a l o q ue c onocían c omo l ey 

natural, aunque los pueblos originarios ignoraran sus leyes y creencias, pues tenían otras 

costumbres y modos de vida. 

 
En ese sentido, la invasión se justificó con una antigua idea del dominio “natural”, 

en l a q ue los s eres s upuestamente “ superiores” ganan el  d erecho d e c onquista so bre l os 

seres c onquistados y , por e llo, “inferiores”, p ara después, de acuerdo a  su p ercepción 

jurídica y religiosa hacerse cargo de los nuevos territorios, de su organización, explotación 

508 Cfr. Subirats.Op. cit. p.300 y ss. 
509 Cfr. Rozat (2002), Segundo (2012 y 2014), Payás (2010), Subirats (2012). 
510 Cfr. Quijano (1 992 y  2 011), Zavala (1 972), D ussel (2 008, 2 009 y  2 011), Mi res (2 007), Mignolo (2 007, 2 001 y  2 003), 
Gandarilla (2012), Grosfoguel (2006, 2011 y 2013). 
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y e vangelización. E n t orno a l os indígenas am ericanos, l os i nvasores d ebían entonces 

llevarlos al modelo del deber ser cristiano-imperial, por lo tanto, la figura paterna del rey o 

de d ios q ue l leva d e l a m ano a  su s si ervos, se t raslada a  l os territorios ocupados con l a 

figura del eu ropeo q ue tiene l a “ razón”, p oseedor de e se c onocimiento para e nseñar al  

indígena la “verdad” respecto al cómo ver y vivir en el mundo, para esa tarea llegaron los 

distintos g rupos re ligiosos q ue vi nieron a  e stablecer e se m odelo d e vi da a  tra vés d e l a 

evangelización, l a e ducación y  e l c ontrol d e l as no rmas s ociales, g enerando u n l argo 

proceso de mestizaje cultural. 

 
En e l c aso d e l a A mérica ant igua, la nu eva i dentidad i mpuesta para l as d iversas 

culturas f ue l a de  i ndios, clasificando a  l os p ueblos de sde categorías de co nocimiento 

europeas. De ac uerdo a la l ectura que venimos realizando, en torno a l a colonialidad d el 

poder c omo modelo de vida trasladado a  los territorios ocupados, las m ezclas culturales 

generaron u na diversidad d e i dentidades, pero se  distinguieron básicamente d os: l a 

española y  l a i ndígena, l o c ual g eneró l a c o-existencia de  do s f ormas de  o rganización 

dentro del territorio, con una república de españoles y una república de indios. Divididos 

los poderes de organización a partir de clasificar al otro y lo otro, los indígenas y sus 

saberes fueron c lasificados como inferiores desde el pensamiento que a hora nombramos 

eurocentrista. De ninguna manera existió la posibilidad de un diálogo entre culturas, más 

bien se generó: 

 
Un c hoque devastador, genocida, a bsolutamente de structor de l m undo i ndígena. 
[Del cual,] nacerá, a pesar de todo, una nueva cultura, pero dicha cultura sincrética, 
híbrida, cuyo sujeto será de raza mestiza, lejos de ser el fruto de una alianza o un 
proceso c ultural de s íntesis, s erá e l e fecto d e una d ominación o  d e u n t rauma 
originario.511 
 
Asimismo, aunque se trató de negar o encubrir la presencia de los mestizos, de los 

negros y  d e l os d iversos g rupos i dentitarios q ue q uedaron c lasificados c omo c astas, d e 

acuerdo al origen de sangre, al color de piel, al acceso económico, a la forma de vestir y de 

hablar (lengua), a l a c ultura d e origen; éstas formaron p arte d e l as nu evas i dentidades 

periféricas ge neradas c on l a co lonización. E stableciendo desde e ntonces cl asificatorios 

sociales q ue r espondieron a  l a p osibilidad de r eproducir l a v ida y  m odelos eu ropeos en  

América. Repitiéndose también al interior de cada grupo social el desprecio y explotación 

frente al otro y lo otro que se ve como inferior, renovando el mecanismo de dominio entre 

511 Dussel, Enrique. 1492 el encubrimiento del otro. Hacia el origen del “Mito de la modernidad”. Biblioteca Indígena. 2008. 
p.59. 
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unos y otros. “En la modernidad uno no encuentra un modelo singular de lo humano. Lo 

que u no en cuentra, m ás b ien, son relaciones de p oder q ue crean u n m undo de a mos y 

esclavos perpetuos”.512 En ese sentido: 

 
Los c uatro a rgumentos b ásicos q ue se  han u tilizado para j ustificar todas l as 
“intervenciones” subsecuentes de los “civilizados” del mundo moderno en zonas “no 
civilizadas [son]: la barbarie de los otros, poner fin a prácticas que violan los valores 
universales, l a d efensa de l os i nocentes m ezclados c on lo s c rueles y p osibilitar la  
difusión de los valores universales.513 
 
De esta forma, la d icotomía impuesta en t orno a u n s upuesto p asado relacionado 

con e l re traso, l o sa lvaje y  b árbaro f rente a  l o moderno y  d esarrollado i mpuesto d esde 

Europa, pe rmitió e l d ominio y  e xpansión d e u n s istema d e o rganización basado 

fundamentalmente en la explotación de las diferencias. Como consecuencia de la invasión 

y c olonización e n A mérica, l as i dentidades i ndígena, m estiza y  l as g eneradas c on l os 

diversos intercambios culturales fueron: 

 
Forjadas en el marco estructurante del hecho colonial. […] Los elementos raciales 
que estas identidades pueden exhibir, son secundarios frente a l hecho de que son 
identidades definidas a  t ravés d e su m utua oposición, en el plano cultural 
civilizatorio, en torno a la polaridad básica entre c ulturas n ativas y c ultura 
occidental, que desde 1532 hasta nuestros días continúa moldeando los modos de 
convivencia y las estructuras de habitus vigentes en nuestra sociedad.514 

 
De ahí las consecuencias culturales del mestizaje en la constitución de los nuevos 

seres coloniales, identificados desde entonces como mestizos, pero también sobre los hijos 

de los españoles nacidos en territorio americano, “la nu eva identidad ‘ histórica’ de estos 

indios m estizados l a q ue, m imetizándose e n l a i dentidad h istórica de l os e spañoles 

americanos, dio lugar a la figura del criollo”.515 El mestizaje es resultado del intercambio 

cultural que se generó a partir de la colonización, en momentos se presentó por la vía de la 

fuerza y en otros por la vía de la convivencia cotidiana. Así, el ser mestizo fue una categoría 

social producto de la Colonia formando una identidad emergente, resultado de la idea de 

nuevos s eres p ara el  n uevo m undo m oderno c olonial. “ El m estizo como ‘hombre n uevo’ 

está anclada en el mito de la comunidad territorial (jus soli), que moderniza y sustituye las 

512 Maldonado-Torres. Op. cit. p.143. 
513 Wallerstein Immanuel. Universalismo europeo. El discurso del poder. Siglo XXI Editores. México: 2007. p.20 y ss. 

 
514 Silvia Rivera Cuisicanqui “Mestizaje colonial andino”. En Violencias encubiertas. Bolivia: 1993. p.6. 
515 Echeverría, Bolívar. “El guadalupanismo y el ethos barroco en América”. En Meditaciones sobre el barroquismo. Ponencia  
para el Coloquio Moving Worlds of the Baroque. University of Toronto. Canadá: 2007. p.12.  
http://www.bolivare.unam.mx/ensayos.html. 
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arcaicas c omunidades d e p arentesco (jus sanguinis)”.516 En es e s entido, es i mportante 

recordar que en las guerras se ha utilizado como parte del dominio sobre los otros la 

apropiación no sólo de los territorios, sino de los seres y sus cuerpos al violar a las mujeres 

como parte del botín de guerra, generando un primer mestizaje de sangre producto de la 

violencia, imponiendo un marcador social de poder. 

 
En l a m odernidad o ccidental, e stos e lementos –guerra, v iolencia/violación e 
indiferencia- se conjugan perfectamente a t ravés d e la i dea d e raza. De a quí el  
significado p reciso de la colonialidad del ser: la traición radical de los trans-
ontológico en la formación de un mundo donde la ética de la guerra es naturalizada 
por medio de la idea de raza.517 
 
Esta idea de la sangre ligada al origen y clasificación social se trasladó a los 

territorios c olonizados, estableciendo l a p osibilidad d el a cceso a  “la vi da” d e a cuerdo a 

ciertos parámetros culturales, entre ellos, el tipo de sangre-clasificación que se tuviera. “La 

gradación de estratos sociales sería por criterios culturales como la cristiandad a prueba de 

duda, los criterios económicos, bienes culturales europeos y con dinero para convencer del 

blanqueamiento, y  l os cri terios raciales”.518 Debido a l o ant erior, s e c rean nu evas 

identidades y clases dentro del propio mundo colonial.  

 
Los nuevos programas de cambio cultural enfatizaban la incorporación de los 
indígenas a l a s uperior c ultura o ccidental p or m edio d e s u e ducación e n los 
conocimientos y valores de la misma, su alfabetización y castellanización y la 
abolición de l as l eyes q ue los d iferenciaban del r esto d e l a población e n l as 
sociedades americanas.519 
 

Por ello, los seres colonizados o en proceso de incorporación buscaron desde 

entonces as cender e n l a i maginaria p irámide s ocial q ue r ecién f uncionaba para l a 

organización de l a v ida co lonial. “La l impieza de  s angre, e s decir, l a cr eencia e n l a 

superioridad étnica d e l os cri ollos sobre los demás grupos poblacionales actuó como 

habitus desde el cual la Ilustración europea fue traducida y enunciada”.520 De esta forma, 

los seres colonizados que ocuparon cargos de autoridades fueron incorporados al  modelo 

de vida europeo a través de la educación y la religión.521 En ese sentido: 

 

516 Rivera Cuisicanqui. Op. cit. p.69. 
517 Maldonado-Torres. Op. cit. p.155 
518 Rivera Cuisicanqui. Op. cit. p.75. 
519 Navarrete Linares, Federico. Hacia otra historia de América. Nuevas miradas sobre el cambio cultural y las relaciones 
interétnicas. Instituto de Investigaciones Históricas. Universidad Nacional Autónoma de México. México: 2015. p.25. 
520 Castro-Gómez. Op. cit. p.15 
521 Cfr. Colombres, 2004; y Fanon , 1972 y 1974. 
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La colonialidad del ser también se refiere a dinámicas existenciales que emergen en 
contextos definidos o fuertemente marcados por el dicho moderno/colonial y racial. 
Es ahí en donde sentimientos de superioridad e inferioridad, la esclavitud racial, la 
indiferencia a nte l os d iferentes, el  g enocidio y  l a m uerte s e h acen p atentes c omo 
realidades ordinarias.522 

 
Así, l a c olonialidad i nterna, q ue s e r efleja e n l a v ida c otidiana d e l as s ociedades, 

renovó la división entre seres buenos y malos fueran indígenas, negros, mestizos, criollos, 

o europeos, de los cuales, algunos lograron adaptarse a los roles establecidos desde el 

modelo de p oder colonial, vi viendo d e f orma “ correcta”, pero otros si guieron viviendo 

como hacían sus ancestros, viviendo de forma “incorrecta”; todos clasificados de acuerdo a 

los parámetros morales de origen europeo. En este contexto, existieron dos t ipos del ser 

resultado d e l as m ezclas c ulturales, unos m arginados y  o tros i ntegrados a  l a n ueva 

sociedad colonial: 

 
Mestizos de sangre, que es el sector de descastados que crece entre la República de 
indios y  la República de españoles, viven al  m argen d e p ueblos y  c iudades 
(Marginados). [Y l os] Mestizos c ulturales, s e extienden a lo l argo y  anc ho d el 
espacio colonial, jugando con frecuencia el papel de articuladores o intermediarios, 
económicos, culturales y políticos, entre ambos mundos escindidos (Integrados).523 

 
En ese sentido, el mestizo o lo mestizo se comprende más cercano al europeo o lo 

europeo, en s u p roceso de b lanquitud y  racialidad. “ El m estizo s ería e ntonces, e n t anto 

categoría s ocial, un s egmento d esprendido y  d esarraigado d e l a sociedad i ndia, q ue 

cumpliría fun ciones de i ntermediación a l s ervicio d e l a a dministración c olonial”.524 En 

cambio, lo indígena, desde el inicio de la Colonia, se relacionó con el clasificatorio frente al 

otro y lo otro desconocido etiquetado como bárbaro, salvaje, idólatra, con poco uso de la 

razón. En e ste c ontexto, l as d iversas c ulturas c oloniales s e fue ron m odificando c on el 

transcurso d e l os siglos y c ada u na d e e llas i ncorporó ra sgos y  c omplejos c ulturales q ue 

provienen de las otras.525 Con el tiempo, ante nuevas ideas de organización social que 

impulsaron las independencias de la Corona española, la figura del mestizo se convirtió en 

una e specie d e am algama p ara u nificar l as d os p rincipales r aíces c ulturales d el m undo 

colonial heredado. De esta forma: 

 
Los g obiernos c oloniales y  l uego nac ionales c ontinuaron t eniendo poderosas 
razones para mantener l as d iferencias é tnicas e ntre l os i ndígenas y l os no 

522 Maldonado-Torres. Op. cit.p. 154 
523 Rivera Cuisicanqui. Op. cit. p.73. 
524 Bonfil Batalla, Guillermo. “Identidad Nacional y Sobre la ideología del mestizaje”. En Obras escogidas de Guillermo  
Bonfil Batalla. Selección de Lina Odena. Tomo 4. INI-INAH-CIESAS. México: 1972. p.413. 
525 Cfr. Bonfil Batalla. Op. Cit. p.421 y ss. 
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indígenas, pues la explotación forzosa del trabajo de los primeros siguió siendo una 
fuente importante de ingresos fiscales y riqueza hasta bien avanzado el siglo XIX.526 
 
Posteriormente, ya en l a é poca d e la posrevolución m exicana, l a i deología 

nacionalista surgida de este proceso histórico utilizó la idea del mestizo como “promotor, 

receptor, sujeto y resultado de los cambios económicos, políticos y culturales que habrán 

de surgir de la realización de la Nación como comunidad imaginaria”.527 Desde entonces, 

como r esultado d e es te p roceso, el  i ndígena s erá t omado en  c uenta c omo u n ser 

incorporado al mismo modelo de poder colonial, utilizado como parte de la historia o del 

folclor, retomado como ser histórico, muerto, negándose en la cotidianidad a los indígenas 

vivos.528  

 
Son dos entidades diferentes: el indio original, anterior a la invasión, el indio madre 
del m estizo; y  e l i ndio contemporáneo d el m estizo, h oy o a yer, e l i ndio vi vo. Al  
primero se le exalta y  se  le idealiza, a  veces con exageración grotesca. En nuestro 
pasado más profundo, el tronco original en el que f lorecerá el mestizo. Al otro, al 
indio, al contemporáneo, se le ve de manera diferente.529 
 
En este contexto, los clasificatorios coloniales establecidos desde el siglo XVI fueron 

renovados a lo largo de la historia frente al otro y lo otro que no encajara con el modelo de 

ser establecido desde la colonialidad del poder, en ello: 

 
La i deología d el m estizaje c omo f usión ar moniosa d e l as r azas d iferentes e n u na 
sola r aza m estiza q ue e ncarnaría l a v erdadera i dentidad nac ional s irvió p ara 
enmascarar los procesos históricos de subordinación y normalización de los grupos 
y categorías étnicas diferentes a las élites euroamericanas.530 

 
 
La colonización ¿permanente? 
 

Siguiendo la propuesta de repensar el mundo desde la colonialidad del poder que se 

generó en América a partir de la invasión iniciada en el siglo XVI, los diversos espacios de 

convivencia s ocial f uncionaron d esde e ntonces b ajo c ategorías y  m odelos i mportados d e 

Europa, generando u n orden s ocial q ue i mplicó u n l argo p roceso d e colonización de 

acuerdo a los diversos contextos de los territorios ocupados. En ese sentido: 

 
Género, c asta, r aza y  s exualidad s on, q uizás, l as c uatro f ormas d e d iferenciación 
humana q ue h an se rvido m ás f recuentemente c omo medios p ara transgredir l a 
primacía de la relación entre el yo y el otro […] En la modernidad, la diferenciación 

526 Navarrete. Op. cit. p.25. 
527 Rivera Cuisicanqui. Op. cit. p.69. 
528 Cfr. Batatalla (1972), Pastor (1983), Rozat (2002), Segundo (2012 y 2014). 
529 Bonfil Batalla. Op. Cit. p.417. 
530 Navarrete. Op. cit. p.137. 
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racial al tera la forma cómo funcionan las otras formas de diferenciación humana. 
La d ivisión r acial e n l a g eo-política del p laneta al tera t odas l as r elaciones d e 
dominación existentes.531 
 
Desde e ntonces s e v iene r enovando l a m atriz de ap ropiación y  o rganización d el 

mundo para s u d ominio b ajo u n m odelo c ivilizatorio hegemónico sobre l as d iversas 

culturas y sus pensamientos respecto a cómo vivir.532 La invasión en territorio americano 

se a mplió con e l d ominio c ultural s obre l os diversos pueblos indígenas; p ara e llo, l a 

colonización d el o tro y  lo o tro f ue parte f undamental en  el  c ontrol s obre l os pueblos 

invadidos.533 En ese sentido: 

 
Las e strategias m isionales e n Am érica, d esde la p olítica sa cramental h asta e l 
sistema de impuestos eclesiásticos, desde la propaganda de la fe hasta los sistemas 
punitivos d e h erejías, i dolatrías y  h eterodoxias, c onstituyen si n d uda a lguna e l 
centro axial de este discurso colonizador.534 

 
En e sta t area, l as c rónicas c oloniales f uncionaron c omo herramientas d e l a 

colonialidad, así, comprendemos que la Historia general de las cosas de Nueva España de 

fray Bernardino de Sahagún, colaboró en la  ap ropiación y sobreposición colonial sobre el 

ser y estar indígena para establecer un modelo de poder que sigue vigente en la actualidad, 

con ot ros contextos y  herramientas, pero re novando c lasificatorios ra ciales y  

discriminatorios originados con la invasión europea.  

 
Comienza no  sólo l a o rganización colonial d el m undo, s imultáneamente l a 
constitución colonial de  l os s aberes, de  l os l enguajes, de  l a m emoria y  de l 
imaginario. Se da inicio al largo proceso que culminará en los siglos XVIII y XIX en 
el cual, por primera vez, se organiza la totalidad del espacio y del tiempo –todas las 
culturas, pueblos y  territorios d el p laneta, presentes y  p asados– en u na g ran 
narrativa universal.535 
 
Desde hace más de 520 años hemos padecido un largo proceso de colonización, la 

gran mayoría de los pueblos en América acarrea sus propios conflictos identitarios con las 

características q ue to maron l as co lonialidades i nternas d e c ada te rritorio. Dando c omo 

consecuencia la invención de una serie de discursos que determinaron, desde entonces, lo 

que e ra e l n uevo te rritorio, sus pueblos y  su s c ulturas, d escripciones c onstruidas y 

difundidas desde la visión del invasor-colonizador, dando continuidad a un modelo de vida  

531 Maldonado-Torres. Op. cit. p.153. 
532 Cfr. Aníbal Quijano. Raza, Etnia y Nación en Mariategui: cuestiones abiertas. En revista Amauta. Perú: 1992. 
533 Cfr. León Rozitchner, 1996 y 2013. 
534 Subirats. Op. cit. p.62. 
535 Edgardo Lander. Ciencias sociales: saberes coloniales y eurocéntricos. p.20. 
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basado en la negación del otro y lo otro que no encajara en el nuevo orden civilizatorio, lo 

cual si gue vi gente e n l as re laciones c ulturales de n uestras re alidades actuales. D e e sta 

forma: 

 
La imposición del cristianismo con el fin de convertir a los llamados salvajes y 
bárbaros en el siglo XVI, seguido de una imposición del “deber del hombre blanco” 
y la “ misión civilizadora” e n l os siglos XVI II y  XI X, l a imposición d el p royecto 
desarrollista e n e l si glo X X y  m ás recientemente, el p royecto i mperial d e l as 
intervenciones militares bajo la retórica de la democracia y los derechos humanos  
en e l s iglo XX I, t odas h an s ido i mpuestas m ediante e l m ilitarismo y  l a violencia 
bajo l a r etórica d e l a m odernidad q ue h abla de s alvar al  o tro d e sus p ropios 
barbarismos.536 

 
En e sta h istoria, la vi olencia e s u n e je tra nscultural q ue a traviesa l os d iversos 

espacios de poder sostenidos en el despojo y explotación de otros pueblos, manifestándose 

de diversas maneras en los sitios de convivencia social, pero sobre todo en las formas de 

ser de quienes viven y aprenden esas maneras de actuar y explicarse el mundo. Un ejemplo 

se manifiesta a través de las violencias que se viven en nuestra cotidianidad,537 develando 

una serie de problemas raciales y sociales no resueltos, sosteniendo una serie de conflictos 

psicológicos p rofundos que e xponen e l r acismo y  l a v iolencia t ranshistórica q ue l lega a  

nuestras actuales sociedades.538 La violencia permanente, en distintos niveles y formas ha 

funcionado como e je t ranscultural d el p oder. En e se s entido, l a nar rativa d e Sahagún 

formó parte del objetivo imperial-católico al hacer la guerra al otro y lo otro, justificada en 

su propio pensamiento, de acuerdo a su contexto. 

 
La violencia que se nos presenta en el Antiguo Testamento y que está asociada con 
la imagen de Dios constituye una forma de violencia jurídica, es decir, una violencia 
que es ta i ndefectiblemente v inculada a l c oncepto d e l a ley. E l q ue ejerce es a 
violencia en nombre de Dios ‘da muestras de celo’, es decir, cumple la ley.539 

 
Para fray Bernardino cumplir con su ley implicó hacer la guerra al otro y lo otro no 

cristiano, con s u ac ción c otidiana d e cristianizarlo m ediante su ad octrinamiento, p ero 

sobre t odo al  e laborar h erramientas q ue s irvieran e n l a t area d e largo plazo a l os 

continuadores de la colonización. De esta manera, la justificación de una guerra frente al 

indígena y lo indígena, renovó el pensamiento de Agustín de Hipona, en el cual: 

 

536 Cfr. Grosfoguel, Ramón. “La Descolonización desde la economía política y los Estudios Postcoloniales: Transmodernidad,  
Pensamiento descolonial y colonialidad global”. En revista Tabula Rasa. No.4. Bogotá: 2006. p.44. 
537 Cfr. Rivera Cuisicanqui, Silvia. Mestizaje Colonial. En Violencias re-encubiertas en Bolivia. Editorial Piedra Rota. Bolivia: 
2010. 
538 Cfr. Fanon, 1972, 1974 y 1985. 
539 Cfr. Assmann. Op. cit. p.84. 
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La guerra es definida como castigo, la servidumbre como expiación, la destrucción 
de culturas, símbolos o formas de vida, elevada a principio de libertad trascendente 
y r edención b ajo l os s ignos d e u na i dentidad, s on l os m omentos l ógicamente 
consistentes del proceso subjetivador de la conquista.540 
 
Desde en tonces, l a guerra, e n s us diversos n iveles se  h a e xpandido por d iversos 

territorios y desde distintas lógicas, estableciendo ciertos modelos de relaciones sociales a 

las p ersonas q ue h abitamos u n “ orden” su puestamente “m oderno”, c onstruido para e l 

control y e l au tocontrol e ncubierto de conceptos como “democracia”, “libertad” y 

“progreso”. E sta m anera d e ve r y  vivir e l m undo se f ue construyendo d esde é pocas 

antiguas, moldeando el deber ser humano colonial, respondiendo a un orden sostenido en 

el d ominio y  exp lotación en tre u nos y otros, b asándose e n su puestas “ve rdades” y  

“correctas” formas d e ser y  e star. L o c ual, e n l a a ctualidad se m anifiesta a  tra vés d e l a 

discriminación, y a q ue e n c ualquier t erritorio en el q ue s e h aya i mpuesto el  p oder y  l os 

saberes c oloniales, se r epiten y re nuevan d iversos a prendizajes transmitidos co mo 

educación y moral, a través de la familia y las instituciones sociales, viviendo con la idea de 

ser personas modernas, pero renovando conductas y normas coloniales, reproduciendo 

clasificatorios discriminatorios frente al otro y lo otro, repitiendo saberes que en ocasiones 

provienen d e i deas sostenidas e n no rmas é ticas y  m orales heredadas, e n g ran p arte, d el 

pensamiento cristiano-imperial. De esta forma, en América: 

 
Los dueños sucesivos del territorio, los conquistadores y sus descendientes directos 
o “ políticos” mantuvieron y  confirmaron durante si glos e sa m isma política d e 
ocultamiento d e l a p alabra o tra, relegando a l a p eriferia o a l a c landestinidad n o 
solo el discurso de los autóctonos transformados en indios, sino también, paralela o 
sucesivamente, e l d e l os e sclavos a fricanos y su s d escendientes, l os c ampesinos 
arcaicos y los habitantes de los barrios urbanos marginales.541 

 
Los c lasificatorios e stablecidos e n Am érica p or l o e uropeos se  s ostenían e n el 

derecho d e c onquista h eredado d el p ensamiento m edieval y  c ristiano, r enovando u na 

estructura jerárquica y de dominio piramidal en las nuevas sociedades. Reproduciendo la 

idea d e q ue u n se r c onquistador puede ocupar u n te rritorio y  d ominar l o q ue a hí se  

encuentre, i ncluyendo a  l os seres “ conquistados” y  su s c ulturas. C omo c onsecuencia d e 

ello, e n l a ac tualidad diversos c onocimientos q ue no s han t ransmitido para l a vida 

cotidiana s e s ostienen en m odelos q ue a v eces no  s e c uestionan, r enovándolos por 

costumbre o por e ducación, re petidos por tradición, a un c uando n os demos cuenta q ue 

540 Subirats. Op. cit. p.77. En el mismo sentido se puede consultar los trabajos de Rozitchner (1996 y 2013). 
541 Lienhard.Op. cit. p.14. 
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discriminan o  r acializan al  o tro, r eproduciendo f ormas d e p oder s ostenidas e n 

clasificatorios jerárquicos y discriminatorios. En ese sentido: 

 
El r acismo y  e l e tnicismo fue ron i nicialmente p roducidos e n A mérica y 
 reproducidos después en el resto del mundo colonizado, como fundamentos de la 
 especificidad de las relaciones de poder entre Europa y las poblaciones del resto del 
 mundo. Desde hace 500 años, no han dejado de ser los componentes básicos de las 
 relaciones de p oder e n todo e l m undo. E xtinguido e l c olonialismo como s istema 
político f ormal, e l poder s ocial e stá a ún c onstituido s obre l a b ase d e c riterios 
originados en la relación colonial. En otros términos, la colonialidad no ha dejado 
de ser el carácter central del poder social actual.542 

 
La idea central de que unos seres son “buenos” y otros “malos” es reproducida en 

diversos espacios, trasladando este modelo del deber ser a las ciudades en las que los 

ciudadanos son aquellos que desde la época de los griegos habitan las metrópolis, centros 

del saber y del poder, el resto en las periferias no son seres “civilizados”, son en todo caso, 

desde épocas a ntiguas l os “ salvajes” o “ bárbaros”. Unos tienen c ultura, otros no, u nos 

hacen u so de l a r azón f rente a p ersonas c lasificadas c omo i gnorantes, c ometiendo como 

hemos vi sto u n si nnúmero d e f altas m orales q ue j ustifican d esde e l si glo X VI l a 

permanente empresa de colonización. A partir de entonces: 

 
El p atriarcado eu ropeo y  l as n ociones eu ropeas d e s exualidad, ep istemología y 
espiritualidad se e xportaron al r esto del m undo m ediante l a expansión c olonial 
como criterio hegemónico para racializar, clasificar y patologizar a la población del 
resto del mundo en una jerarquía de razas superiores e inferiores.543 

 
Esta ú ltima idea forma parte esencial en los modelos del ser colonial, ya que éste 

pensamiento ha permitido renovar una serie de clasificatorios en los trabajos y oficios, en 

los espacios de las creencias, en la relación con lo que nos rodea, en las relaciones con la 

Naturaleza y los seres que la habitan. Las jerarquías etno-raciales, que se establecieron en 

los territorios ocupados, introyectaron en las normas sociales el patriarcado y la 

religiosidad c ristiana c omo m odelos p ara o rganizar l a v ida, i mponiendo d esde e ntonces 

como e je t ranshistórico la v iolencia y  e l d ominio f rente a l otro y  l o otro, e stableciendo 

marcadores c lasificatorios p ara l as d istintas i dentidades c ulturales m arginadas c omo 

resultado del proceso colonial. A partir de este modelo de poder, se ha difundido la idea de 

pretender dominar t odo lo que rodea al humano: la naturaleza y otros seres clasificados 

como inferiores, lo cual es uno de los aspectos más profundos de la colonialidad, ya que en 

los m odelos d e f amilia, p areja, e scuela, c ostumbres y  c reencias, se  r enuevan d iversos 

542 Quijano, Aníbal. “Raza, Etnia y Nación en Mariategui: cuestiones abiertas”. En revista Amauta. Perú: 1992. p.1. 
543 Cfr. Grosfoguel, Ramón. “La Descolonización desde la economía política y los Estudios Postcoloniales: transmodernidad, 
pensamiento descolonial y colonialidad global”. En revista Tabula Rasa, No.4. Bogotá: 2006. p.18. 
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modelos del ser colonial. De esta manera, a partir de 1492 con la presencia de América en 

el mapa mundial se dio: 

 
El p rimer contacto e ntre d os culturas d istintas, cuya r elación va a d epararles 
destinos m uy d istintos. Y , p aradójicamente, es e l inicio de un  proceso d e 
desconocimiento, instrumentalización y destrucción de la nueva realidad americana 
que se iba a prolongar durante una historia posterior de más de cuatro siglos.544 
 
A partir del siglo XVI, distintos procesos de colonización en algunos momentos re-

inventan y en otros encubren los saberes en torno a la América antigua, su naturaleza y las 

culturas i ndígenas. A tr avés d e l as n arrativas coloniales se  i nsertaron modelos d e se r y  

estar en el mundo transmitidos a través de la educación y la religiosidad cristiana a lo largo 

del período colonial de más de tres siglos, estableciendo normas del nuevo deber ser. En 

este contexto, las narrativas colonizadoras, como las obras de fray Bernardino de Sahagún, 

cumplieron s u fun ción e n l a a propiación d e los t erritorios y  l as c ulturas i nvadidas, 

formando p arte d el p royecto c olonial d e l arga d uración, al c ontribuir c on h erramientas 

para el control de los sujetos en las nuevas sociedades. La Historia general, que venimos 

desmenuzando e n e ste t rabajo, es u na m uestra d e c ómo l a c olonialidad i mplicó l a 

apropiación de l os te rritorios, p ero so bre t odo de l os se res y  su s f ormas d e e star e n e l 

mundo, es decir, sus formas de ver y vivir, lo cual se fue repitiendo y renovando de acuerdo 

a l os d iversos c ontextos g eográficos, políticos, so ciales y  c ulturales d e l os te rritorios 

invadidos.545 

 
En la h istoria de A mérica no  s e p ueden c omprender l as i dentidades étnicas d e 
ningún g rupo c omo c onstrucciones ai sladas, s ino s ólo e n s u interrelación c on l as 
categorías étnicas construidas desde los Estados imperiales y  nacionales y con los 
sistemas d e d ominación i mpuestos d esde el los [ …] Todos los E stados-nación 
americanos heredaron de los imperios que los precedieron la práctica de clasificar y 
segregar a sus poblaciones en función de su origen e identidad cultural.546 

 
En los diversos territorios por los que se expandió el poder de las distintas coronas 

europeas, al iadas al  p oder d e l a I glesia C atólica, s e e stableció u na colonialidad d e l arga 

duración que adaptó los clasificatorios coloniales para el control de las sociedades. Desde 

entonces, l os seres y  s us c ulturas han si do moldeados d e a cuerdo a u n p roceso d e 

aculturación y deculturación generada desde el siglo XVI.547 

 

544 Pastor, Beatriz. Discurso narrativo de la Conquista de América. Ediciones Casa de las Américas. Cuba: 1983. p.17. 
545 Cfr. Quijano (1992, 1997, 2011 y 2014), Mariategui (1969), Fanon (1972, 1974 y 1985), Dussel (2001, 2008, 2009 y 2011), 
Rabasa (2009), Subirats (2 012), Césaire (2 006), M ignolo (2 001, 2003, 2 007 y  2 011), Grosfoguel. (2006, 2 011 y  2 013), 
Lander (2011), Maldonado (2007), Estermann (2009), Gandarilla (2012), Rivera Cuisicanqui (2010 a y 2010 b). 
546 Navarrete. Op. cit. p.99 a 105. 
547 Cfr. Colombres (2004) y Subirats (2012). 
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En la mayoría de los casos, las concepciones y explicaciones del cambio cultural se 
han c onstruido c omo parte c entral d e l os programas d e d ominación p olítica, 
explotación económica y transformación de las sociedades indígenas, comenzando 
con las conquistas espirituales del primer período colonial pasando por las cruzadas 
civilizatorias d e los siglos XVI I y  XIX y l as campañas d e i ntegración nac ional d el 
siglo XX hasta las políticas multiculturales del XXI.548 
 
Renovando el orden colonial impuesto a lo largo de la historia, hoy día sigue siendo 

negado el otro y lo otro, existiendo una reclasificación de los seres en un mundo construido 

desde u n m odelo clasificatorio q ue n iega otras m aneras d e se r y  e star; re chazando a  

quienes viven y piensan diferente a lo establecido como “normal”, de formas no impuestas 

como “ tradicionales” o “correctas”; p or l o q ue e n n uestras re alidades actuales m uchas 

personas s on de spreciadas p or e l co lor de s u p iel, por s u l ugar de  o rigen, p or s u 

adscripción étnica o cultural, por sus formas de ver y vivir en el mundo. “Esta colonización 

moderna, a partir del siglo XVI, ha formado el paradigma de lo que viene a ser el 

occidentocentrismo y  la asimetría persiste entre e l m undo colonizador (llamado t ambién 

Primer Mundo) y el mundo colonizado (Tercer Mundo)”.549 

 
Como v enimos anal izando m odernidad y  c olonialidad s on partes d e u n m ismo 

proceso, en la construcción de un sistema de vida basado en el poder ejercido mediante el 

control y  l a e xplotación d el ot ro y  l o ot ro.550 “La c olonialidad d el p oder fue  y  e s un a 

estrategia de la “modernidad” desde el momento de la expansión de la cristiandad más allá 

del Mediterráneo (América-Asia), que contribuyó a la autodefinición de Europa, y fue parte 

indisociable d el capitalismo, de sde e l s iglo X VI”.551 Resultado d e este largo p roceso 

colonial, e n l a ac tualidad “ la d iscriminación c ontinúa s iendo uno de l os f lagelos m ás 

dolorosos en  M éxico. Hoy en  el  p aís l a pobreza es l a principal c ausa para s er 

discriminado, seguido por la preferencia sexual y el color de la piel”.552 

 
De esta forma, heredado del sistema colonial moderno “el factor que más divide a 

los mexicanos es la riqueza; otro es el legal, pues si bien existen leyes no se aplican en todo 

el país, y uno más es la impunidad, ya que aun cuando en siete entidades la discriminación 

548 Navarrete. Op. cit. p.14. 
549 Cfr. Josef Estermann, “Colonialidad, descolonización e interculturalidad. Apuntes desde la Filosofía Intercultural”. En  
Interculturalidad crítica y descolonización. David Mora (comp.) Instituto Internacional de Integración Andrés Bello.  
Bolivia: 2009. p.3. 
550 Cfr. Mariategui (1969), Fanon (1972, 1974 y 1985), Quijano (1992, 1997, 2011 y 2014), Dussel (2001, 2008, 2009 y 2011), 
Mignolo (2001, 2003, 2007 y 2011), Grosfoguel. (2006, 2011 y 2013). 
551 Walter Mignolo. La colonialidad a lo largo y a lo ancho. En La colonialidad del saber. Eurocentrismo y ciencias sociales. 
Perspectivas latinoamericanas. CLACSO-Unesco-CICCUS. Edgardo Lander, compilador. Argentina: 2011. p.75. 
552 Cfr. P eriódico La Jornada. T exto d e A lonso Emir O livares. M artes 5 d e noviembre d e 2 013. p . 3 2 
http://www.jornada.unam.mx/2013/11/05/sociedad/032n2soc. 
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es un delito, no hay una sola sentencia por incurrir en ello”.553 En la actualidad el acceso al 

bienestar, a  vivir “ bien” q ueda d eterminado p or el  c apital ec onómico o c ultural q ue s e 

tenga. A l i gual q ue h ace m ás d e c inco s iglos el  a cceso a  l a j usticia t iene q ue v er c on el  

anterior requerimiento, y  c on l as no rmas de c lasificación s ocial i mpuestas c omo 

hegemónicas. El ac ceso al mundo moderno y  l a modernidad se determina a través de la 

capacidad adquisitiva, ser sujeto o no de crédito en un banco hoy día otorga la posibilidad 

de ser o no ser. En ese sentido, e l Consejo Nacional para Prevenir la Discriminación y  el 

Centro de I nvestigación y  D ocencia E conómicas, re alizaron u n reporte sobre l a 

discriminación en México en el que señalan que la principal desigualdad es la económica, 

acompañada siempre de la clasificación y racialización frente al otro. 

 
La d esigualdad d e t rato y la discriminación son sinónimos: se está frente a actos 
discriminatorios cuando los mejores empleos del país excluyen a las mujeres y los 
jóvenes; cuando cuatro de cada 10 indígenas mexicanos no tienen acceso al sistema 
de s alud; c uando 9 .9 d e c ada 10 t rabajadoras d el h ogar no  c uentan c on ni nguna 
prestación f ormal; c uando 7  m illones d e personas no  p oseen ac ta d e na cimiento: 
cuando ocho d e c ada 1 0 h abitantes n o t ienen ac ceso al  s istema b ancario 
convencional; c uando l a d esnutrición prevalece en l as c omunidades m enores a  5 
mil habitantes; cuando siete de cada 10 estudiantes de 15 años están reprobados en 
matemáticas, escritura y ciencias; cuando las cárceles están pobladas por jóvenes de  
18 a  30 años, de e scasos recursos y  b ajos n iveles d e e ducación; cuando la 
concentración de  l os medios e lectrónicos de c omunicación h ace q ue sólo u nos 
pocos puedan expresarse con libertad.554 

 
La clasificación del mundo bajo el principio del encubrimiento y explotación se ha 

renovado con el tiempo manteniendo la misma matriz de dominio, por lo que el efecto de 

la d esestructuración i dentitaria producto d e l a colonialidad h a f uncionado al  e stablecer 

sociedades j erarquizadas, ra cistas y  d iscriminatorias. T ransmitiendo l a d ificultad e n l a 

identificación de nuestros diversos orígenes, saberes y culturas, renovando lo que venimos 

nombrando c omo i dentidades c oloniales. “ En México s eis d e cada d iez m exicanos s on 

morenos. Un 54.8% afirma que a las personas se les insulta por su color de piel, incluso el 

15% ha sentido que sus derechos no han sido respetados por esta misma razón”.555 Para 

comprender cómo impera el racismo y clasismo en nuestra sociedad, el Consejo Nacional 

para P revenir l a D iscriminación ha e xplicado q ue s e d eben at ender l os f actores 

conductuales, ya que: 

 

553 Ibíd. 
554 Estudio publicado en el año 2012. Ver el resumen que presenta Ricardo Raphael en 
http://ricardoraphael.com/libros/reporte-sobre-la-discriminacion/. L a p ágina p ara v er e l r eporte co mpleto: 
http://www.conapred.org.mx/userfiles/files/Reporte_2012_IntroGral.pdf. 
555 Periódico E l U niversal, s eptiembre 2 9 d e 2 013. E n l ínea: h ttp://archivo.eluniversal.com.mx/ciudad-metropoli/2013/-
34los-pedimos-mexicanos-pero-no-tanto-34-954486.html. 

188 
 

                                                 



Desde casa aprendimos a d iferenciar a l a gente por su condición económica, color 
de piel, lugar de origen, preferencia sexual, modo de hablar y religión, entre otros. 
En e ste p aís s omos racistas, desde pequeños e nseñamos a  l os n iños a  destacar a  
quién se parece, quién es diferente, con quién salir ‘para mejorar la raza’. Son cosas 
que a prendemos en  c asa y  amplificamos e n la  e scuela, la s c alles, lo s medios, la s 
iglesias.556 

 
La co lonialidad de l s er i mplicó desde e l s iglo X VI e l do minio s obre l as 

manifestaciones c ulturales d el o tro, de l os otros q ue n o re spondieran a l i deal i mpuesto 

desde el modelo de poder hegemónico que hoy día nombramos sistema capitalista, el cual 

se ha sostenido en diversas ideas cotidianas heredadas del sistema colonial, incluyendo la 

“justicia” impartida y sostenida en el derecho romano, así como en ideas éticas basadas en 

el pensamiento cristiano, continuando la guerra frente a  diversas formas d e vida que no 

encajan ni aceptan el modelo hegemónico de ser y estar en el mundo. Desde entonces: 

 
La m atriz c olonial t ras l a m áscara d e u na r etórica d e l a m odernidad c onstante y  
cambiante, e s d ecir, d e sa lvación, progreso, d esarrollo, felicidad se  sostiene e n 
cuatro ámbitos del poder, a partir de la gestión y control de las: subjetividades, la 
autoridad, la economía, y el conocimiento.557 

 
Durante los tres siglos de colonización oficial, el despojo y encubrimiento cultural 

propiciaron la lenta deculturación de los pueblos, estableciendo como norma la idea de que 

las diversas violencias generadas en este modelo son parte de la vida, “costumbre” cultural 

universalizada p or l a c olonización. A ctualmente, podemos en contrar ej emplos d e es as 

reminiscencias coloniales que cotidianamente recuerdan la forma de ver y vivir rechazando 

lo no conocido, lo otro, lo d iferente, remarcando d iferencias c lasistas y  raciales entre las 

personas, e ntre l os pueblos. A p artir del s iglo X VI “ un h ombre e uropeo, c apitalista, 

cristiano, patriarcal, blanco, heterosexual l legó a  A mérica y  es tableció en el  t iempo y  el  

espacio d e m anera s imultánea v arias j erarquías g lobales i mbricadas”,558 las c uales 

sostienen desde entonces un modelo de poder y dominio sobre los seres y los saberes en el 

mundo. El largo proceso de colonización cultural no ha concluido, continúa de otra forma, 

con otros mecanismos y  h erramientas d e c ontrol s ocial, permitiendo l a c ontinuidad de 

ciertos grupos sociales controlando la economía, la política, la educación o la religión, hoy 

en día como desde hace 520 años, las instituciones creadas para cumplir con tal fin siguen 

renovándose y conservando su poder: Iglesia, Estado y Militares.559 

556 Cfr. http://www.jornada.unam.mx/2013/11/05/sociedad/032n2soc. 
557 Mignolo, Walter. La colonialidad: la cara oculta de la modernidad. En “Historias locales, diseños globales: colonialidad, 
conocimientos subalternos y pensamiento fronterizo”. Editorial Akal. Madrid: 2003. p.49. 
558 Grosfoguel, R amón. “ La D escolonización d esde la  e conomía p olítica y  l os E studios P ostcoloniales: tr ansmodernidad, 
pensamiento descolonial y colonialidad global”. En revista Tabula Rasa. No.4. Bogotá: 2006. p.15. 
559 Cfr. Navarrete, Federico. Hacia otra historia de América: nuevas miradas sobre el cambio cultural y las relaciones  
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Trabajos pendientes, otras historias por contar 
 
En esta investigación nos hemos centrado en mostrar la construcción del argumento frente 

al o tro y  l o o tro n o c ristiano q ue f ray B ernardino d e Sahagún d escribió e n su  o bra, si n 

embargo, queda pendiente el trabajo de releer y traducir las descripciones indígenas en la 

parte náh uatl d el Códice Florentino, l as c uales, co mo hemos v enido anal izando, fueron 

encubiertas y  so brepuestas c on l as re alizadas d esde e l i maginario c ristiano. D e e sta 

manera, la narrativa de la Historia general “provee t ambién d e un es pacio en  donde los 

informantes i nscriben s u e tnicidad. As í, e l texto d e S ahagún [también] si rve como sitio 

para ra strear l as p rácticas o posicionales”.560 Lo a nterior si gnifica q ue l a re lectura de l as 

llamadas fuentes históricas p ara conocer nu estro pasado, requiere repensar lo q ue s e ha 

dicho desde l a v isión de l n arrador c olonizador, y q ué partes p ueden ser a tribuidas a  l os 

diversos indígenas que participaron en su elaboración,561 centrándose en revisar las partes 

en lengua náhuatl para compararlas con las traducciones que pasaron al castellano. 

 
En N ueva España, c omo e n c ualquier o tra s ituación multiétnica colonial o 
 jerarquizada, t odos l os encuentros s ociales q ue te nían lugar e ntre l os d iversos 
 grupos étnicos podían l legar a p olitizarse, por lo que la i gnorancia de las no rmas 
 apropiadas para relacionarse invitaba a l a confusión y amenazaba con el desastre.
 En consecuencia conocer las fórmulas necesarias para traducir los deseos y órdenes 
del otro era un requisito básico de la supervivencia.562 

 
Es p robable q ue e n l as narrativas donde intervinieron l os i ndígenas al umnos d e 

Sahagún se hayan logrado filtrar al gunos conocimientos de la cultura ant igua, lo cual s e 

puede o bservar a l verificar c ómo e n d istintos f ragmentos d el Códice Florentino las 

descripciones, en to rno a  d iversos sí mbolos d e l o sa grado e n l engua n áhuatl, dicen u na 

cosa distinta a l a que finalmente fue trasladada al castellano, en la reconstrucción de fray 

Bernardino con su  o bjetivo e vangelizador. “ Paralelamente a e sta t áctica retórica, 

encaminada a d eslegitimar l as c ostumbres y  c reencias d e l os indígenas e n f avor d e l a 

imposición del control social e ideológico europeo, las comunidades nahuas desarrollaron 

una contranarrativa de la continuidad”.563 Lo cual se puede observar en textos coloniales 

en los que se defienden diversos intereses indígenas en torno a los territorios, los espacios 

Interétnicas. Instituto de Investigaciones Históricas. UNAM. México: 2015. Y del mismo autor México racista. Una  
denuncia. Editorial Grijalbo. México: 2016. 

560 Rabasa. Op. cit. p.127-28. 
561 Cfr. Klor de Alva (1992), Browne (2000), Dehouve (2002), Alcántara (2007, 2008 y 2010), Magaloni (2014 y 2003), Ríos 
Castaño (2014). 
562 Klor de Alva, 1992. p.339 Respecto a este tema, del mismo autor se puede consultar “Language, Politics, and Traslation: 
Colonial discourse and Classical Nahuatl in New Spain”. En R. Warren (comp.) Reincarnations: Lectures on Literary 
Translation. Boston, University. EUA: 1989. 
563 Klor de Alva, 1992. p.341. 
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de poder previos a la Colonia, pero también en temas ligados con las costumbres y 

creencias perseguidas durante largo tiempo.564  

 
 Para l os nah uas " mediar" f ue una l abor cotidiana, t ensa y  complicada, p ues 
 implicaba facilitar la implementación de las políticas coloniales y la cristianización 
 y, a  l a p ar, d efender su s i ntereses, p resentando u na i nterpretación p ropia d e l o 
 extranjero por medio de diversas estrategias en las historias que compusieron, en 
 las pinturas que pintaron, en los documentos oficiales que elaboraron y en las miles 
 de páginas de textos doctrinales que ayudaron a traducir.565 
 

Este t rabajo e s una d e l as c uestiones a biertas p ara se guir profundizando y 

repensando de nuevo, lo cual requiere intentar traducir de una forma que respete lo que se 

dice e n e l p ensamiento nah ua, s in l as so breposiciones i mpuestas, por e jemplo, a l os 

nombres de los símbolos sagrados mexicas, todos dioses en adelante, lo cual, como hemos 

visto, formó parte de la colonialidad al imponer nuevos significados y significantes en las 

descripciones y atributos descritos desde el  pensamiento europeo. Un ejercicio puede ser 

releer de otra forma las narrativas, así en las partes que dice dioses de esto y  de aquello 

podemos repensar la idea de sobreposición colonial, haciendo a u n lado los clasificatorios 

otorgados desde el  pensamiento del narrador-traductor-colonizador, dando por resultado 

que p odemos releerlos c omo s ímbolos de l a t ierra, d el a gua, del f uego, del a ire, s in l as 

cargas culturales atribuidas con la intención de clasificarlas desde paradigmas cristianos e 

imperiales. 

 
En nuestra relectura a l a narrativa de Sahagún, observamos una continuidad en el 

modelo f ranciscano d e c olonizar l os se res otros que f ueron e ncontrando p or e l m undo, 

justificando d esde s u f ilosofía l a g uerra frente a  l as p rácticas culturales que no  i ban d e 

acuerdo a las suyas. En ese sentido, la idea de que el fraile reconoció cierto grado de 

racionalidad y  q ue buscó i gualar a l os ant iguos e uropeos, también p aganos, con l os 

indígenas, pensamos que lo hizo en el plano de los modelos de ser que el cristianismo trató 

de erradicar en distintos territorios y desde tiempos anteriores, equiparándolos para poder 

clasificarlos, d ominarlos y  e vangelizarlos. No para registrar su h istoria y  r econocer a l as 

culturas invadidas, sino para clasificarlos de acuerdo a los parámetros cristiano imperiales. 

Colaborando en el establecimiento de las bases de la racialidad que posteriormente serán 

renovadas e n l os discursos c oloniales posteriores, al i nferiorizar a otros p ueblos c on 

564 “Estas c ontranarraciones incorporadas a  la  b ibliografía r eligiosa s e c omplementaban c on los  te xtos e n n áhuatl y  en 
español resultantes de esfuerzos etnográficos anteriores, como la Historia de los mexicanos por sus pinturas, la Hytoire du 
Mechique, los Anales de Cuauhtitlan y la Leyenda de los soles”. Cfr. Klor de Alva. Op. Cit. p.365. 
565 Alcántara Rojas, Berenice. “Palabras que se tocan, se envuelven y se alejan. La voz del “otro” en algunas obras en náhuatl 
de fray Bernardino de Sahagún”. En Indios, mestizos y españoles. UAM-Azcapotzalco-UNAM-IIH. México: 2007. p.115. 
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categorías e tno-raciales so stenidas en los c lasificatorios utilizados desde el  s iglo X VI en  

América. En e se s entido, f ray B ernardino d e Sahagún “aplicó s u pr opia pe rcepción 

eurocentrista del mundo al retratar la cultura de los nahuas, la cual, se convierte en objeto 

de transformación e incluso de desaparición”.566 

 
Otras p reguntas quedan abiertas a l releer o tras c rónicas, cartas d e relación, 

relaciones geográficas, instrucciones y memorias, así como los relatos de viajes; textos que 

establecieron e n su s descripciones e l ser y  e star de l os i ndígenas a mericanos, 

reproduciendo l os d atos so brepuestos d esde e l i maginario cristiano e n t orno a  diversos 

elementos culturales de los pueblos originarios. Asimismo, habrá que releer todos aquellos 

discursos conocidos c omo huehuetlahtolli o  l os te xtos a tribuidos a  l os i ndígenas, y a q ue 

como h emos o bservado, algunas d escripciones y  c ontenidos re sponden a  p arámetros d e 

identidad cr istiano-imperiales, l os c uales siguen vi gentes a  través de  modelos de  

“educación” y  “normas d e conducta” social en nu estra r ealidad actual, no mbrada 

ficticiamente como modernidad, renovando ideas y modelos antiguos, haciendo creer que 

hoy d ía s omos se res m odernos, a unque e n re alidad re producimos f ormas d e se r y  vi vir 

coloniales e  i ncluso más ant iguas. C omo hemos analizado e n e ste t rabajo, l as nar rativas 

coloniales dan cuenta de este choque de cosmovisiones y la imposición de un pensamiento 

que no  e scuchó al  o tro, e scribiendo u na h istoria s esgada, u n d iscurso con palabras e  

imágenes que se nos ha impuesto como verdad, por lo cual es necesario volver a releerla y 

reflexionarla ya que: 

 
Al c olonizarnos, s e n os h a hecho s entir q ue l a co ndición de  indios e s s igno de 
vencimiento, de pobreza, incluso de vergüenza. Y eso ahora se nos enseña; se nos 
educa en esa falsa creencia; se nos inculca, por la colonizadora tradición de siglos 
que padecemos [...] Aún se ha pretendido eliminar de nuestra educación básica, la 
historia anterior a la invasión española cuando los indios éramos libres.567 
 
La i nvasión eu ropea en  A mérica g eneró u n m odelo d e p oder s ostenido en  l a 

clasificación de los seres y sus saberes a partir del origen étnico, el color de piel, la lengua y 

las costumbres. Así, la colonización de los territorios y de las culturas originarias implicó la 

invención d e nu evas c ategorías c lasificatorias d e l as c ulturas no  e uropeas, no  c ristianas. 

566 Ríos Castaño, Victoria. Translation as Conquest. Sahagún and Universal History of the Things of New Spain. Parecos y  
Australes. Editorial Iberoamericana-Vervuert. Madrid: 2014. p.25. “Sahagún is applying his own eurocentricm perception of  
the worl to the portrayal of the nahuas’ culture, which becomes an object to transform and even to make disappear”. 
(Traducción nuestra). 
567 Editorial del primer número de Chicomoztoc (1989), boletín del Seminario de Estudios para la Descolonización de México, 
en la que Rubén Bonifaz Nuño establecía la postura de un espacio académico en el que se desarrolló la discusión sobre el 
tema de la descolonización de nuestro país con particular interés en la educación y la historia, continuando con las líneas de 
trabajo trazadas en torno a los estudios críticos con perspectiva descolonizadora. 
Cfr. http://www.descolonizacion.unam.mx/pdf/Ch1_1_Editorial.pdf. 
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Este sistema de vida basado en la clasificación y racialización del otro y lo otro se impuso 

mediante la colonialidad del ser y el saber de los pueblos indígenas, lo cual se manifiesta en 

diversas narrativas coloniales. 

 
En e se s entido, l a o bra d e f ray B ernardino de S ahagún m uestra e l p roceso de 

colonialidad efectiva sobre las formas de ver y vivir en el mundo, estableciendo 

clasificatorios q ue serán re novados f rente a l o tro y  l o o tro n o i ncorporado a l m odelo d e 

vida impuesto como el hegemónico. De esta manera, los seres descritos en su obra y  sus 

costumbres responden a p aradigmas d e o rigen c ristiano i mperial y  no  a l a r ealidad 

indígena. Por lo tanto, en nuestra lectura, su trabajo formó parte de esta larga colonización 

cultural so bre los p ensamientos, lenguas, c ostumbres y c reencias d istintas al sistema 

establecido como modelo de vida. La Historia general herramienta para hacer la guerra al 

otro y lo otro distinto al europeo cristiano del siglo XVI, con el tiempo se convirtió en una 

enciclopedia p ara s ostener u na i dea e ncubierta s obre nu estro p asado i ndígena, p ara 

incorporarlo en la construcción de México y lo mexicano, del Estado-nación. Así, la obra de 

Sahagún forma parte de un corpus de textos y herramientas para la colonialidad. 

 
De ac uerdo a nu estra l ectura, e l anál isis d e s u narrativa se l iga a l p resente a l 

permitirnos repensar sus traducciones y descripciones como sustento de una relectura de 

la historia, imponiendo clasificatorios coloniales sobre los seres y sus saberes que persisten 

en la actualidad en México y en América. No significa que el fraile haya elaborado su 

Historia general con es e f in, p ero s i f ue u na h erramienta d e g uerra q ue d espués f ue 

utilizada para establecer una idea del ser y estar indígenas, imponiendo modelos de 

conducta m ediante l a educación y  l as costumbres r eelaboras e n la C olonia, l as c uales, 

sostienen g ran p arte d e l as f ormas d e se r e n l a m odernidad, c on m odos y  f ilosofías d e 

origen c ristiano i mperial, r enovando l a i dea d e q ue u nos s eres s on s uperiores y  o tros 

inferiores, l a r epetición d e l a i dea d el a mo y  el  es clavo, d el m aestro y el  a lumno, d el 

dominador frente a l os dominados, los condenados de la tierra. Como analizamos en este 

trabajo, la colonialidad del poder se implanto en América con el despojo, encubrimiento y 

sobre-posicionamiento de los pensamientos o filosofías indígenas respecto a cómo se vivía 

y se explicaba el mundo. Por ello, la historia de la invasión contada como “descubrimiento 

y conquista de América” requiere una relectura crítica de lo hasta ahora estudiado. 

 
Revisar nuestra historia requiere repensar lo que se ha dicho sobre quiénes somos, 

requiere preguntarnos por qué se ha transmitido un mismo modelo de poder colonial que 

se ha renovado con el tiempo, desde dónde se sostiene, cómo se estableció una “verdad” de 
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la h istoria q ue h a re latado u na ve rsión q ue p retende su avizar e l l argo proceso d e 

colonización, para mantener un sistema que viene funcionando desde hace cinco siglos en 

América, aunque, como entonces sin lograrlo del todo, ya que “d espués de 5 00 años es a 

homogenización h istórico-cultural n o ha o currido [del t odo], no  s olamente p or l a 

resistencia c ultural d e l os d ominados, s ino e n l a m isma m edida p or l a c olonialidad 

(etnicista-racista) de la perspectiva y de la práctica de los dominadores”.568 

 
En e se se ntido, re conocer q ue e l ra cismo y  l as identidades c oloniales i mpuestas 

desde h ace y a m ucho t iempo c ontinúan perpetuando l a c olonialidad c ultural, p ermite 

repensar n uestro p apel co mo se res h umanos e n e l i ntento p ermanente por c ambiar l as 

relaciones con lo otro y los otros que nos rodean; haciendo a un lado los prejuicios y  los 

miedos f rente a  l o q ue n o co nocemos, e n o tro i ntento l lamado d iálogo. Sirvan e stas 

reflexiones p ara am pliar y  c ontinuar e sta v ieja d iscusión q ue h ace r eferencia a nu estras 

múltiples i dentidades, a  l as ra íces c ulturales q ue n os so stienen c omo p ersonas y  co mo 

pueblos. Releer y  r e-pensar d e d ónde ve nimos, tra tando d e c omprender c ómo s omos, 

puede p ermitir re conocernos a  n osotros m ismos y  c on l os otros e n el m undo, 

identificarnos s in clasificatorios d iscriminatorios, s in d ominio, sin explotación. De esta 

forma, s e exp lica la tarea de r epensar u na y  o tra vez l o q ue h an d icho q ue f uimos, 

desmenuzar n uestras historias, re pensarnos a  n osotros m ismos, respetando las i nfinitas 

posibilidades de ver y vivir el mundo, permitiendo descolonizarnos un poco. 

 

 
Tlalpan, Sobre la Tierra, México, 2016. 

 

 

 

  

568 Quijano, Aníbal. Raza, Etnia y Nación en Mariategui: cuestiones abiertas. En revista Amauta. Perú: 1992. p.13. 
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