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Cuando todo parece acabar
porque de repente te das cuenta
de que el hilo de tu vida estd que se rompe,

no queda mds que aferrarte a la esperanza.
“Chaton est malade’.

John Jairo Marin Tamayo
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INTRODUCCION

Cuando los procesos de definicién y de autodefinicién se dan en un con-
texto de colonizacién, estos no evolucionan siguiendo los devenires histéricos
normales que definen las identidades y configuran las mentalidades, sino que
se imponen los rasgos mds fuertes de la cultura del colonizador. En ese caso
surgen oposiciones, conscientes e inconscientes, ya que el modo de pensar del
colonizador suele ser incompatible con el del colonizado, lo que obstaculiza
la evolucién de los procesos socioculturales en los espacios de colonizacién.
Impuestas o no, las identidades y las mentalidades se inscriben en espacios
geograficos mds o menos amplios, y en un tiempo suficientemente largo para
que puedan emerger. Como lo sostiene Mauro Carvalho, ellas son el resultado
“del cruce de vectores socioculturales bastante amplios™.

Las circunstancias histéricas que marcaron la Espana de finales del si-
glo xv obligaron a los Reyes Catdlicos a darle prioridad a la construccién de
la unidad territorial y religiosa de todos los reinos que por alianzas o triunfos
militares entraron a formar parte de la Corona. Este proyecto se realizé funda-
mentalmente teniendo como principales marcadores de identidad la religién y,
en aquellos territorios recién conquistados, como el reino nazari de Granada,
la lengua.

Complacidos con los resultados obtenidos en la conquista del reino na-
zari, los Reyes Catolicos intentaron hacer lo mismo con los diferentes grupos
sociales que habitaban el llamado Nuevo Mundo; claro estd, adaptindose a las

exigencias que les impuso la realidad histérica, geografica, econémica, politica

! Mauro Giffoni Carvalho, “A consctrugio das identidades no espago escolar”, Revista Reflexdio

e Agdo, Santa Cruz do Sul 20, n.” 1 (2012): 213 (traduccién libre del autor), https://doi.
org/10.17058/rea.v20i1.2161



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

y sociocultural. Con su proyecto, buscaron que el territorio descubierto por
Cristébal Colén en 1492 fuera uno mds de la Corona espafiola y que, al igual
que en los reinos peninsulares, se unificara en torno al catolicismo y al castella-
no, lo cual no excluyé la presencia de otros rasgos identitarios. Para favorecer el
proceso de colonizacién, los monarcas espafioles recurrieron constantemente a
los actos legislativos y administrativos que, por su cardcter imperativo o restric-
tivo, contribuyeron definitivamente a la construccién de la identidad del sujeto
colonial colonizado, el natural de las Indias o “indio” —como quedé configura-
do en el discurso colonial—; este, segtin lo plantea Rolena Adorno, se distingue
del sujeto colonial colonizador porque este tltimo ejercia el dominio politico,
econémico, social, cultural y religioso sobre la poblacién indigena conquistada?.
“Esta denominacién fue asimilada por cientos de miles de nativos que queda-
ron bajo el control de los colonizadores, viéndose precisados a articular nuevas
identidades en las que la subordinacién fue uno de los elementos centrales™.
Sin embargo, mis alla de ello, se sabe que el proceso de colonizacién también
ocasiond la desaparicién de muchos de los valores y de elementos propios de la
cultura del colonizado o su disolucién en los aspectos dominantes, lo que dio
lugar al sincretismo que marcé la sociedad colonial del siglo xv1.

Aunque los procesos de construccién de identidades y formacién de
mentalidades pueden observarse en amplios espacios, es primordial examinar-
los desde una perspectiva local para comprender cémo se dieron en regiones
especificas y poblaciones determinadas. Acogiendo este punto de vista, el pre-
sente estudio se limita a la provincia y ciudad de Cartagena de Indias. Luego
de su fundacién en 1533 por el adelantado Pedro de Heredia, esta se desarrollé
en torno a su puerto, que poco a poco adquirié una gran importancia maritima
y comercial para la Corona espaiiola®. Al afio siguiente, el papa Clemente VII

Rolena Adorno, “Sujeto colonial y la construccién cultural de la alteridad”, Revista Critica
de Literatura Latinoamericana 14, 1n.° 28 (1988). Cuando se habla de identidad del indige-
na colonial o del sujeto colonial colonizado, se trata tanto de la identidad individual como
de la colectiva; de esta forma se supera la falsa dicotomia entre ambas identidades. Maria da
Graga Corréa Jacques, “Identidade”, en Psicologia social contemporinea, ed. Maria Paula

Santos ez al. (Petrépolis: Editora Vozes, 2013), 163.

3 Sergio Paolo Solano, “Raza, mestizaje, nacién y ciudadania: identidades indigenas en el
Caribe colombiano durante el siglo x1x”, Memorias 7,n.” 12 (2010): 71.

* Antonino Vidal Ortega, Cartagena de Indias y la region historica del Caribe, 1580-1640 (Sevilla:
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas; Escuela de Estudios Hispanoamericanos,

2002), 64.
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APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

la elevé a la dignidad de silla episcopal, aunque su institucién canénica no se
dio hasta el 5 de diciembre de 1537. Segtin el documento de ereccién del obis-
pado, los limites de la di6cesis coincidian con los de la provincia de Cartagena
de Indias’. De esta manera, el territorio diocesano quedé difusamente “demar-
cado por los obispados de Santa Marta al este del rio Magdalena, al sur con el
metropolitano de Santafé y el obispado de Popayin, al oeste con el rio y golfo
del Darién y el obispado de Panamd™.

Durante los primeros cuarenta afios de existencia, se sucedieron en la
silla episcopal de Cartagena ocho obispos que se encargaron de su gobierno’.
El altimo de ellos fue el dominico fray Dionisio de Sanctis, quien a su llegada
a Cartagena en 1574 evidencié que los indigenas, aunque bautizados, seguian
viviendo conforme a sus propios ritos y creencias religiosas y que, ademds, ig-
noraban los fundamentos de la fe catélica por falta de una catequesis sistema-
tica, ya que los encomenderos pasaban afios sin buscar ni presentar sacerdotes
para cristianizarlos®. Las pocas marcas de cristianismo que se podian percibir
en la poblacién indigena no eran el resultado de la conviccidn, sino del temor
al castigo’. De hecho, los indigenas bautizados llegaban a la ensefianza de la
doctrina sin saber ni siquiera su nombre de cristiano, sin haber recibido inicia-
cién alguna en la fe y sin saber el castellano™.

Consciente de la importancia del proyecto del cual entré a formar parte,
el dominico se propuso renovar el proceso de evangelizacién de los indigenas,
que, debido a las condiciones de esclavitud a las que eran sometidos por los
encomenderos, a la inestabilidad y trasiego de los doctrineros y a la variedad de

formas que estos utilizaban en la ensefianza de la doctrina, estaban “siempre en

Documento de ereccién de la iglesia de Cartagena, Roma, 5 de diciembre de 1537, acr,
Patronato 1,N. 40, R. 1.

Manuel Serrano Garcia, “El obispado de Cartagena de Indias en el siglo xviir (Iglesia y
poder en la Cartagena colonial)” (tesis doctoral, Universidad de Sevilla, 2015), 81.

Segtin Serrano Garcia, la sede de Cartagena se presentaba como un destino transitorio para
alcanzar un obispado de mayor categoria. “Esta circunstancia provocé un continuo vaivén de
obispos por la ciudad, con periodos de gobierno relativamente cortos”. Serrano Garcia, “El

obispado”, 116.
8 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,L.2,1.35 1.
Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R. 10, £.130 .

Jueces de comisién y visita, AG1, Sanzafé 56a,N. 4,£.75 v.
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necesidad de ser ensefiados de nuevo”™'. Entre las alternativas propuestas para
dar solucién al problema, Dionisio de Sanctis decidi6é producir un catecismo
con el que pretendia renovar y consolidar el proceso de conversiéon de la po-
blacién indigena al cristianismo. Desafortunadamente la muerte del obispo de
Cartagena de Indias dejé truncado ese proyecto, ya que la obra, aunque finali-
zada, permanecié inédita y por tanto no tuvo ningin impacto en la poblacién
para la cual estaba destinada. Pese a ello, el documento sigue siendo de gran in-
terés para historiadores, lingtistas, educadores, antropélogos y te6logos, entre
otros, que ven en este la posibilidad de acceder a los procesos socioculturales
que caracterizaron la Cartagena de la segunda mitad del siglo xv1.

Reconociendo la importancia cultural y catequistica de la obra, este es-
tudio parte del principio de que, mas que una herramienta destinada a los doc-
trineros de su jurisdiccion para ensefar los rudimentos de la fe a la poblacién
indigena, el Catecismo producido por fray Dionisio de Sanctis'? se proyectd
como un factor de configuracién de la identidad del indigena colonial.

En este tipo de estudio, es importante aprehender el contenido del texto
respetando sistemdticamente su organizacién y el funcionamiento del discur-
so para poder dar cuenta de la mentalidad del autor, del cuerpo textual y de
la sociedad en que se produjo. Especificamente, se trata de determinar cémo
el Catecismo pretendia repercutir en la poblacién para la cual estaba destinado.
Es evidente que el acceso a esos elementos no deja de ser limitado, ya que la
mentalidad de su autor y de la sociedad a la que se dirigia no se agota en dicho
documento. La aprehensién del contenido del texto revela cémo se propusie-
ron los principios de la doctrina cristiana a los pueblos indigenas que, lejos de
la Europa cristiana, fueron convertidos al catolicismo postridentino. De esta
manera, se puede precisar, con ejemplos concretos, el tipo de instruccién que
se deseaba ofrecer a los indigenas del obispado de Cartagena y las adaptacio-
nes pedagogicas y lingiisticas de las que fueron objeto los catecismos. Por otra
parte, se puede acceder también a la visién antropoldgica, teoldgica y eclesio-
légica adoptada por el autor.

Aunque establecer la mentalidad religiosa de la época a través de un ca-

tecismo pueda parecer inasequible —pues se tendria que considerar al mismo

" Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Sanzafé 187, L. 2,1 33 v.

12 En adelante Catecismo.
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APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

tiempo otros elementos como la liturgia, el arte religioso, la religiosidad popu-
lar, etc.—, hacerlo desde la presentacién del mensaje cristiano es primordial®.
Se trata del vector que justificé la colonizacién de los indigenasy la funcién
mids importante que el Concilio atribuyé a los obispos!.

Considerando que el Catecismo producido por Dionisio de Sanctis es la
primera obra catequistica hecha para instruir a la poblacién indigena del obis-
pado de Cartagena, hay que reconocer su caricter fundacional. Esta particu-
laridad no solo obedece a esa circunstancia, sino también a la manera como el
autor planted los contenidos doctrinales y los procesos pedagdgicos para lograr
los resultados deseados. Se preconiza que, si bien la obra es eminentemente
catequistica, con ella también se pretendia transformar el sistema de creencias
de los indigenas, lo cual implicaba cambios profundos en sus modelos de com-
portamiento social y cultural.

A partir del presupuesto ya anunciado, este estudio sitda con precisién el
Catecismo dentro del contexto sociocultural en el cual fue producido, es decir, en
el momento en que las nuevas formas de vida, iniciadas a mediados del siglo xv1,
se consolidaron definitivamente. Contextualizar el Catecisno permite esbozar
algunas de las principales facetas de Dionisio de Sanctis, que como pastor, mi-
sionero, pedagogo, tedlogo y letrado tenia una peculiar manera de relacionarse
con el entorno social de su época; asi mismo, permite determinar su funcién
cultural, indagar en torno a las ideologias que informan sobre la cultura de los
destinatarios®, rastrear la larga tradicién catequistica de la cual es sintesis y re-
sultado, hacer su descripcién y situar su composicion e intento de publicacién.

El estudio desglosa el Catecismo para comprender la intencién de cada
una de las partes de dicho cuerpo textual, pero sin perder de vista que se trata
de un conjunto catequistico que quiere responder a las exigencias especificas de
la formacién cristiana de los indigenas. Sin embargo, hay que sefialar que, al
quedar la obra inédita, no se pudo establecer lo que el texto significé para sus

destinatarios; este es un elemento que habria enriquecido la investigacion, pues

Elisabeth Germain, Parler du salut? Aux origines d’une mentalité religieuse. La catéchése du salut
dans la France de la restauration (Paris: Editions Beauchesne, 1968).

El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento (Barcelona: Imprenta de Ramén Martin Idar,
1847), 42, sesién 5, “Decretos sobre la reforma”, cap. 2.

5 Margarita Zamora,“Historicity and Literariness: Problems in the Literary Criticism of Spanish

American Colonial Texts”, mzy 102, n.” 2 (1987): 345, https://doi.org/10.2307/2905693
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con ello se contestaria, al menos, a las preguntas relativas a la recepcién practi-
ca de la obra en el obispado de Cartagena®.

Aunque el Catecismo haya sido redescubierto hace poco més de un siglo
por Paulino Quirés en el Archivo General de Indias?, este ha sido objeto sola-
mente de cuatro estudios. El primero de ellos fue realizado en 1962 por Mario
Germin Romero®. Se trata de una introduccién descriptiva que sirve de pre-
sentacién a la primera edicién que se conoce del Catecismo. Romero comenta
muy brevemente la estructura de la obra y proporciona algunos elementos bio-
graficos del autor, para lo cual se apoyé en la correspondencia del obispo con
las autoridades metropolitanas.

El segundo de los estudios fue el publicado en 1977 por Juan Guillermo
Durin y Rubén Dario Garcia. Aunque es descriptivo, como el de Romero,
este va mucho mads lejos porque, aparte de ofrecer suficiente informacién sobre
el obispo y su obra, los autores se plantean alli algunos problemas de relevancia
histérica como el de la fecha de composicién del texto y la cuestion sobre los
escritos catequisticos atribuidos al pastor de Cartagena.

En 1992, Luis Resines publicé su importante obra Catecismos americanos
del siglo xv1, en la que comenta brevemente una centena de esos documen-
tos. Como es de suponer, el teélogo dedica algunas paginas al de Dionisio de
Sanctis®, proporciona ciertas informaciones biogrificas sobre el obispo y des-
cribe con detalle las partes y el contenido del manuscrito original. Aunque bre-
ve, el estudio de Resines deja claramente establecido que dicha obra se limita a
su Catecismo'y pone fin a un debate lanzado por Jestis Sagredo en 1922 que le
atribuyé cinco escritos de talante catequistico al dominico.

La recepeion practica es un concepto desarrollado por Gilles Routhier en su obra La réception
d’un concile (Paris: Le Cerf, 1993), 86.

Hipélito Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios, Fr. Dionisio de Sanctis, O. P.”,
Missionalia Hispdnica 7,n.° 23 (1951): 370.

Mario German Romero, “El primer catecismo escrito para el Nuevo Reino de Granada”,
Boletin Cultural y Bibliogrdfico de la Biblioteca Luis Angel Arango 5,n.° 12 (1962).

Juan Guillermo Durin y Rubén Dario Garcia, “Un catecismo indiano: la ‘Breve y muy su-
maria instruccién’ de Fr. Dionisio de Sanctis”, Teologia, Revista de la Facultad de Teologia de la
Pontificia Universidad Catdlica de Argentina 30 (1977). En 1984, Juan Guillermo Durén re-
tomo el estudio y lo publicé en su Monumenta Catechetica Hispanoamericana (siglos xvi-xvii),
vol. 1 (Buenos Aires: Pontificia Universidad Catélica, 1984), 569-604.

Luis Resines, Catecismos americanos del siglo xv1, vol. 1 (Salamanca: Junta de Castilla y Ledn,

1992),212-217.

18

19

20

| 20 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

Para ver un auténtico estudio académico sobre el Catecismo hubo que
esperar hasta el 2004, cuando Micaela Carrera de la Red publicé su articulo
“El ‘catecismo’y la ‘cartilla’ de fray Dionisio de Sanctis en el marco de la lin-
glistica misionera colombiana™. En su escrito, la autora analiza los recursos
metapragmaticos vinculados al registro religioso del Catecismo y la Cartilla del
pastor de Cartagena. Especificamente, la filloga aborda la actualidad del ca-
tecismo como género discursivo, el problema de la ensefianza del castellano a
los indigenas, y termina consagrando buena parte de su investigacién al dmbito
educativo y al género sermonario como articuladores del discurso catequisti-
co del obispo de Cartagena. Como los demids estudios lingiiisticos sobre los
catecismos americanos del siglo xv1, el que refiere al documento de Dionisio
de Sanctis permite conocer la riqueza de la llamada lingtistica misionera en
territorio colombiano®.

Como se advirtié, a excepcién del trabajo de Carrera de la Red, los es-
tudios sobre el Catecismo son breves introducciones descriptivas provenientes
de historiadores de la Iglesia que pusieron el acento en el cardcter pastoral de
la obra sin abordar el texto o su discurso. Para contribuir a subsanar lo que se
puede considerar un vacio historiogrifico, en la presente investigacion se anali-
zan, desde una perspectiva sociocultural, los contenidos del Cazecismo produci-
do por fray Dionisio de Sanctis. Dicha propuesta permite establecer con cierta
exactitud la manera como este cuerpo textual pretendia contribuir a la cons-
truccién de la identidad del sujeto colonial colonizado, asi como a la formacién
de la mentalidad colonial en el obispado de Cartagena de Indias. Siguiendo
la divisién planteada por Marina Garone Gravier para estudiar la historia del
libro y de los impresos americanos, el enfoque adoptado es el ideoldgico, ya
que se considera al libro —en este caso el catecismo— un reflejo parcial de las
mentalidades coloniales®.

' Micaela Carrera de la Red, “El ‘catecismo’y la ‘cartilla’ de fray Dionisio de Sanctis en el marco

de la lingtiistica misionera colombiana’, en Nuewvas aportaciones a la historiografia lingiiistica:
actas del IV Congreso Internacional de la SEHL, La Laguna ( Tenerife), 22 al 25 de octubre de 2003,
ed. Cristébal Corrales e a/. (Madrid: Arco Libros, 2004), 330.

Emilio Ridruejo, “Lingtiistica misionera”, en Historiografia de la lingiiistica en el dmbito his-
pdnico. Fundamentos epistemoligicos y metodoligicos, eds. Josefa Dorta, Cristébal Corrales y
Dolores Corbella (Madrid: Arco Libros, 2007), 435.

Marina Garone Gravier, “Cultura impresa colonial en lenguas indigenas: una visién histérica

y regional”, Ensayos: Historia y Teoria del Arte 18 (2010): 101.
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Un trabajo de esta indole es de suma importancia por sus aportes a la
comprensién de la historia de la transmisién del cristianismo catélico en lo
que hoy es Colombia; ademas, por su contribucién al estudio del papel de la
educacién religiosa en el establecimiento de una determinada disciplina social.
Aun si se acudié constantemente al andlisis del discurso, no se trata de un es-
tudio de critica literaria, pues el objetivo no es el texto en si mismo, sino las
mentalidades que vehicula y que se revelan al investigador a través de un ana-
lisis sistemdtico del discurso y de la aplicacién de algunas técnicas del estudio
de contenido.

Para dar cuenta del propésito ya enunciado, en el primer capitulo se
aborda la cuestién de la emergencia del catecismo americano. Con ello se res-
ponde a preguntas como: ;cudles son las caracteristicas de los instrumentos
catequisticos que emergen dentro de un contexto de colonizacién?, ;cémo los
catecismos americanos se convirtieron en herramientas a través de las cuales el
colonizador difunde, promueve e impone sus valores y modelos de comporta-
miento? Se trata igualmente de mostrar que el catecismo americano no es solo
un instrumento de promocién de los valores y del modus vivendi del coloniza-
dor, sino que ineludiblemente se presenta como un vehiculo de deconstruccién
de las creencias y de los modelos de comportamiento de los grupos indigenas
prehispanicos. Durante el periodo colonial temprano esos cambios, aunque
importantes, fueron lentos y limitados por la envergadura de esos procesos y
por la resistencia sociocultural adoptada por la poblacién indigena a la impo-
sicién de los modelos de vida y de conducta occidentales®.

El segundo capitulo se dedica al autor del Catecismo. Se quiere, antes
que nada, responder a una pregunta de base: ;quién fue Dionisio de Sanctis?
Evidentemente, no se pretende hacer una biografia, sino que se busca ubicarlo
en el contexto histérico en que vivié y de esta forma comprender sus postu-
ras y acciones que lo caracterizaron como pastor de Cartagena de Indias. El
acercamiento a los hechos que marcaron el episcopado del autor del Catecismo
permite entender mejor la sociedad en la que vivid, las intervenciones que qui-
so ejecutar para transformarla y, particularmente, comprender la naturaleza y

los objetivos de su obra.

2 Al respecto véase mi texto “Deconstruccion religiosa y resistencia de los muiscas durante el

ministerio pastoral de fray Luis Zapata de Cardenas (1573-1590)", en Pluralidad cultural en
las américas, ed. Gabriel Cordero (Sevilla: Ybris, 2014).
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La aproximacién al contexto de produccién del Catecismo, aspecto que se
desarrolla en el tercer capitulo, permite comprender la situacién histérica a la
que Dionisio de Sanctis quiso responder con tal publicacién. Especificamente
se hace un estudio general de los documentos mds significativos producidos
por las autoridades locales para orientar el proceso de cristianizacién de los in-
digenas de la didcesis de Cartagena. A través de este capitulo se responde a una
pregunta fundamental: ;qué sucedia en el obispado de Cartagena de Indias
que justificaba la publicacién de un catecismo para instruir a los indigenas
en la fe? La exploracién de dichos documentos permite conocer los esfuerzos
mis significativos que marcaron la historia de la cristianizacién de los grupos
indigenas de la provincia de Cartagena antes de la publicacién del Catecismo.

En el cuarto capitulo, dedicado al acto de produccién del Catecismo, se
examina la obra del pastor de Cartagena en cuanto producto catequistico, lo
que ayuda a comprender la singularidad de la respuesta del obispo a la situa-
cién de su obispado. Alli se exponen las particularidades de la obra destacando,
entre otras cosas, el problema de su datacién, sus ediciones, el método pro-
puesto y la estructura de los contenidos. Con ello no se pone de manifiesto el
contenido del Catecismo, sino que se exponen las preocupaciones del obispo
para cumplir con su funcién pastoral y, de paso, se dan a conocer algunos de los
problemas relativos a la produccién de una obra catequistica.

Por su parte, el capitulo quinto estd orientado al anilisis de la cartilla
para leer la doctrina cristiana, instrumento cuyos contenidos debian ser me-
morizados por los neéfitos. Aunque se hace una aproximacién descriptiva a los
contenidos doctrinales, el anlisis se centra en la utilizacién de las lenguas que
se empleaban en la instruccién de la poblacién indigena. Abordar este tema es
de gran interés porque en el momento en que se produjo el Catecismo las len-
guas nativas habian adquirido un gran valor en el proceso de evangelizacién y
se reconocia su eficiencia en la transmisién del mensaje cristiano. Se aprovecha
este capitulo para releer la politica de la Corona espafiola que favorecié la ins-
truccién en castellano, pero sin rechazar en esta el uso de las lenguas nativas.
Sabiendo que el obispo de Cartagena de Indias era consciente de la eficacia de
la utilizacién de las lenguas nativas en la transmisién del mensaje cristiano, se
busca responder a la pregunta: ;por qué Dionisio de Sanctis decidié redactar
un catecismo en castellano con apartados en latin?

Finalmente, en el sexto capitulo se aborda el andlisis de los contenidos

del Catecismo para entender cémo Dionisio de Sanctis buscaba instruir a los
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indigenas —que, aunque bautizados, no vivian segun la tradicién cristiana—y
convertir a aquellos que no se habian bautizado®. Como lo advirtié Raymond
Brodeur?, mis que un simple comentario de los contenidos, se quiere poner en
evidencia el funcionamiento interno y original de un texto apoyindose en su
estructura retérica y lingtistica. Se trata de aprehender el contenido del texto
respetando sistemdticamente la articulacién del discurso para precisar de esta
manera los objetivos de quien escribe. Asi entendido, se concibe el discurso
como categoria analitica pertinente y no el texto en cuanto tal”’. Mds atn, no
se trata de juzgar si la produccién del Catecismo fue benéfica o no para la po-
blacién a la cual estaba destinado o de juzgar si la intencién final del obispo de
salvar las almas de los indigenas era o no valida, sino de aprehender su discurso
y destacar los elementos vinculados al proyecto de formacién de identidades y
de construccién de mentalidades.

El dltimo apartado de este estudio se reservé a la edicién del manuscrito
del Catecismo custodiado en el AGI. Se ha optado por una nueva publicacién del
documento porque no solo complementa el estudio, sino que permite que la
obra sea leida y consultada a medida que el lector avanza en su lectura. La de-
cisién se ha tomado porque las anteriores ediciones, generalmente incomple-
tas, presentan diversos errores de transcripcion. Leer el Catecismo desde una
perspectiva sociocultural, més que pastoral, posibilita comprender los factores
de la configuracién de la conciencia propiamente americana y, particularmente,
la construccién de la identidad del indigena colonial y la formacién de men-
talidades en un espacio local como fue la Cartagena de Indias de la segunda
mitad del siglo xv1.

% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R. 10, £. 130.
% Raymond Brodeur, Le catéchisme et identité culturelle dans le diocése de Québec de 1815 (Sainte-
Foy: Les Presses de 'Université Laval, 1998), 7.

Rolena Adorno, “Nuevas perspectivas en los estudios literarios coloniales hispanoame-
ricanos”, Revista de Critica Literaria Latinoamericana 14, n.° 28 (1988): 16, https://doi.
0rg/10.2307/4530388
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1. LA EMERGENCIA DEL
CATECISMO AMERICANO

En la historia de la evangelizacién los instrumentos catequisticos han
ocupado un lugar de privilegio. Los evangelios canénicos, la Didaché, De cate-
chizandis rudibus y el Opus tripartitum, entre otros, han formado parte de las
herramientas que marcaron la historia de la transmisién del mensaje cristiano.
Sin embargo, como lo sefialé Elisabeth Germain, la catequizacién —forma-
cién religiosa sistematica— es una invencién pedagégica de la Europa del siglo
xv1%, a la cual se asocia igualmente el catecismo —libro que resume todo lo
que es necesario saber para vivir cristianamente, publicado por una autoridad
eclesidstica que condensa lo esencial de la doctrina cristiana en preguntas y
respuestas—. Como es del entender de los especialistas, el refinamiento de las
técnicas de impresion de libros por parte de Gutenberg y el movimiento de
la Reforma que se cristalizé en torno a la doctrina de Martin Lutero fueron
los dos grandes elementos que contribuyeron a la rapida difusién de los cate-
cismos®. De hecho, el documento impreso se convirtié en el instrumento que
fij6 la doctrina en el tiempo. Es por esta razén que su publicacién y circulacién
fue llevada a cabo por las autoridades eclesidsticas que se aseguraban, para su
aprobacién, de que no fueran vectores de transmisién de herejias o de errores
doctrinales. Pronto, el catecismo catélico se convirtié en un importante medio
pedagégico que contribuy6 a la difusién del espiritu de la Contrarreforma, no
solamente en Europa, sino en todo el Nuevo Mundo.

Para Espana, entre otras cosas, el siglo xv1 fue el del descubrimiento, la
conquista y la colonizacién del Nuevo Mundo. Tanto a los soberanos espafioles

#  Elisabeth Germain, 2000 ans d éducation de la foi (Paris: Desclée, 1983), 103.

» Raymond Brodeur, Les catéchismes au Québec 1702-1963 (Sainte-Foy; Paris: Presses de I'Uni-
versité Laval; Editions du cnrs, 1990), 1.
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como a la Santa Sede les interesaban las nuevas tierras descubiertas por Colén
como espacio para la predicacién del Evangelio y la expansién del cristianis-
mo*. Los Reyes Catélicos y sus sucesores consideraban que el hallazgo de
tales lugares era un don de Dios y por ello hicieron de la conversién de sus
habitantes su principal objetivo’. Tras haber recibido del papa Alejandro VI la
exclusividad de la conversién a la fe catélica, de la proteccién y del gobierno de
los habitantes del Nuevo Mundo, la Corona espafiola obtuvo al mismo tiempo
el control de la colonizacién y la legitimidad ante el mundo de su autoridad
sobre las nuevas tierras y sus habitantes®.

EN EUrROPA

Para comprender la importancia del catecismo en el proceso de evange-
lizacién de los habitantes de la América hispana, hay que considerar antes que
nada sus inicios en Europa. Al final del siglo xv y durante el xv1, la ignorancia
de la doctrina cristiana por parte del pueblo fiel y del bajo clero caracterizé, en
gran medida, la situacién religiosa de la Europa cristiana®. Fue asi que desde los
albores del siglo xv1 los eclesidsticos se dieron a la elaboracién de instrumentos
pedagdgicos para instruir al pueblo fiel en las cosas de la fe**. Entre ellos desta-
can Martin Lutero y Juan Calvino, quienes se dieron cuenta de la trascenden-
cia de la ensefianza de la doctrina para remediar el problema de la ignorancia
religiosa®. Dicha preocupacién no fue exclusiva de los reformadores protestan-
tes; los catdlicos también fueron sensibles al problema y particularmente en el

30 Alejandro VI, Concepciones a los Reyes Catdlicos, Roma, 3 de mayo de 1493, ac1, Patronato 1,

L.4.
31 Testamento de Isabel la Catdlica, Medina del Campo, 23 de noviembre de 1504, ac,
Patronato 1, L. 5.
Alejandro VI, Concepciones a los Reyes Catélicos, Roma, 3 de mayo de 1493, ac1, Patronato 1,
L.4.

Juan de Valdés, Le dialogue sur la doctrine chrétienne 1529 (Paris: Presses Universitaires de
France, 1995), 23.

Alfred Lipple presenta una lista de al menos veinticinco instrumentos catequisticos de im-
portancia producidos en Europa entre 1501 y 1566 en Breve historia de la catequesis (Madrid:
Central Catequistica Salesiana, 1988), 74-75.

Maurice Simon, Un catéchisme universel pour I’Eglise catholique (Lovaina: Presses Universitaires

de Louvain, 1992), 7.
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prefacio del llamado Catecismo del Concilio de Trento se da cuenta de los dnimos

que desaté la “invencién” del catecismo.

Porque a mas de aquellos grandes volumenes, [...] escribieron también
infinitos librillos socolor de piedad y devocidn, con los cuales es increi-

ble cudn ficilmente hayan engafiado a los ignorantes.

Por lo cual los Padres del Concilio general Tridentino, deseando muchi-
simo ocurrir a este tan grave y tan pernicioso mal con alguna saludable
medicina [...], contemplaron también necesario publicar cierta f6rmula
y método de instruir al pueblo cristiano en los rudimentos de la fe, para
que de él usasen en todas las Iglesias cuantos ejercen el oficio de verda-
dero Pastor y Maestro.*®
Aunque los padres conciliares criticaron vehementemente los “librillos”
protestantes como vectores de herejias, reconocieron el éxito del catecismo
en tanto modelo textual y decidieron publicar, por autoridad del Concilio, un
catecismo destinado a los parrocos y a quienes tenian la responsabilidad de
ensefiar la doctrina®. En este contexto, “proliferardn los catecismos de uno
y otro signo como vehiculo de afirmacién y expansién de las propias ideas
frente a las de los adversarios”®. Asi, los catecismos se convirtieron en ins-
trumentos apologéticos que servian para la introduccién de los contenidos
dogmaticos y morales de la doctrina cristiana y para llevar el espiritu de la
Contrarreforma a donde la Iglesia tenia presencia. “La abundancia de cate-
cismos es la prueba inequivoca de la trascendencia que supieron atribuir los
protagonistas de los conflictos religiosos del siglo xv1 a estos resimenes mds
o menos amplios de la fe”®.

En medio de las reformas religiosas, la Espafa del siglo xv1 vivia un
impulso teoldgico, biblico y espiritual sin igual en su historia; pero, pese a ello,
la ignorancia religiosa —comun a toda la Europa cristiana— persistia en el

bajo clero y en el pueblo fiel. Como en el resto del continente, la lucha en la

36 Catecismo romano (Pamplona: Imprenta de Benito de Coscoyuela, 1777), 5.

37 Catecismo romano, 6.

38 Resines, Catecismos americanos, 1: 15.

% Resines, Catecismos americanos, 1: 15.
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Peninsula contra este flagelo se quiso contrarrestar con instrumentos cate-
quisticos —al menos 111 de ellos fueron publicados en los reinos espafioles
durante el siglo xvi—*. Como lo sefial6 Luis Resines, la proliferacién de ca-
tecismos se explica, entre otras cosas, porque la version espaola del catecismo
del Concilio de Trento tardé dos siglos en publicarse®.

Hacia EL NUEVO MUNDO

Para la cristianizacién de los habitantes de las llamadas Indias
Occidentales, los misioneros recurrieron, en primer lugar, a la literatura cate-
quistica producida en la Peninsula, la cual conocian y utilizaban en la instruc-
cién de los fieles cristianos y de los neoconversos judios y moros de Castilla.
Después de atravesar el océano en los equipajes de los misioneros, el catecismo
comenzé a ensefiarse en las tierras descubiertas por Colén sin haber sido obje-
to de adaptaciones conceptuales o pedagdgicas.

Aunque el catecismo proliferé en un contexto particular —la Europa del
siglo xvI— y con una funcién especifica —luchar contra la ignorancia religio-
sa—, en el Nuevo Mundo fue adoptado como instrumento para la conversién de
la poblacién indigena que, a diferencia de la europea, no tenia noticia alguna
del mensaje cristiano. Segun la visién del conquistador, el estado de barbarie
y de ignorancia en que se encontraban los habitantes de las Indias justificé
su cristianizacién y aculturacion y, sin duda alguna, el catecismo —el libro y
la institucién— contribuyé a la transformacién del indigena en vasallo culto
sujeto a la monarquia espafiola y en cristiano catélico fiel a Roma. Asi enten-
dido, el catecismo en el Nuevo Mundo no solo fue una herramienta de cris-
tianizacién, sino que también contribuyé a la aculturacién de sus habitantes,
quienes debieron adoptar, al menos parcialmente, la lengua del colonizador, sus
habitos, sus costumbres y sus modelos de comportamiento. En otras palabras,
a través de la ensenanza de la doctrina cristiana se establecié el modo de vida

cristiano en los espacios de colonizacién.

4 Resines, “Catequesis espafiola del siglo xv1”, en Breve bistoria de la catequesis, por Alfred

Lipple (Madrid: Central Catequistica Salesiana, 1988), 190.

“ Resines, “Catequesis espafiola”, 190.
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La magnitud de la empresa evangelizadora hizo que los misioneros re-
quirieran muy pronto de herramientas para instruir y convertir a la poblacién
indigena a la fe catdlica. Como lo indicé Clive Griffin, desde 1512 la Casa de
Contratacién de Sevilla se implicé en el asunto y compré 2000 cartillas para
enviar al Nuevo Mundo. Igualmente se sabe que en 1533 dicha institucién au-
toriz6 la entrega de 20000 maravedies a un criado de Juan de Zumarraga “para
el abono de doce mil cartillas que se estaban imprimiendo y que se destinaban
a la instruccién de los indios de Nueva Espafia”™2. También pudieron haber lle-
gado herramientas de origen americano, pero impresas en la Peninsula, como
la Santa doctrina del dominico Juan Ramirez, redactada en castellano y len-
gua mexicana en 1537,y la Cartilla y doctrina en lengua de indios de Michoacdn
impresa el afio siguiente®. Pese a los esfuerzos de la Corona, los obispos y los
comerciantes de libros, el nimero de instrumentos catequisticos enviados al
Nuevo Mundo nunca fue suficiente. La distancia, los tramites y el costo hicie-
ron que siempre hubiera necesidad de ellos durante el siglo xv1.

EL CATECISMO AMERICANO

Para los especialistas de los catecismos americanos es evidente que desde
comienzos del siglo xv1 se inici6 la textualizacién y produccién de materiales
catequisticos americanos. Los nombres que se le dieron a esta familia textual
fueron bastante variados: catecismos, cartillas, doctrinas cristianas, confesionarios,
sumas, instrucciones, sermonarios, platicas, coloquios, devocionarios, reglas de confe-
sores, etc. Una vasta variedad de materiales que se distinguen entre ellos por la
funcién particular que se les atribuia o por el publico al cual eran destinados.
Asi se podia diferenciar entre herramientas para neéfitos, como las cartillas;
para avanzados, como los coloquios; para la predicacién, como los sermonarios;

#2 José Torre Revello, “Las cartillas para ensefiar a leer a los nifios en América”, Thesaurus.

Boletin del Instituto Caro y Cuervo 15, n.° 1-3 (1960): 216.

El reciente estudio de Clive Griffin ilustra ampliamente este tema durante el periodo colonial
temprano. “Los Cromberger y los impresos enviados a las colonias espafiolas en América du-
rante la primera mitad del siglo xv1, con una coda filipina”, Titivillus 1 (2015): 255, https://
doi.org/10.26754/0js_titivillus/titivillus.201503106

43
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o para la confesién, como las reglas de confesores. No se traté de innovaciones
americanas, sino de manuales de frecuente uso en el continente europeo.

Eduardo Valenzuela sostiene que las primeras herramientas catequisticas
producidas en el Nuevo Mundo fueron el resultado de la predicacién kerig-
mitica de los primeros evangelizadores que anunciaron a los habitantes de La
Espafiola la existencia de un Dios creador, inico y verdadero. De ahi que buena
parte de los esfuerzos de dicha prédica “se centren en el uso de recursos anti-
idolétricos, para refutar los sistemas de creencias locales y lograr su absorcién
dentro de la historia escatolégica universal”. El desaparecido Manuscrito anti-
llano, primera herramienta catequistica americana, que fue conocida mds tarde
como Doctrina cristiana para instruccion e informacion de los indios a manera de
historia, atribuida a fray Pedro de Cérdoba y publicada en 1544%, 1o mismo que
los Colloguios y doctrina christiana, recogidos por Bernardino de Sahagin en
1564, son textos que revelan el desarrollo de una predicacién doctrinal a ma-
nera de relato histdrico para suscitar la conversién y adhesién de los indigenas
al mensaje cristiano. Para Valenzuela, este método “introduce tematicas ajenas al
catecismo y suprime otras fundamentales, en una modalidad expositiva que no
centra sus esfuerzos en la memorizacién de contenidos, sino en la comprensién
de la estructura general en la que estdn insertos”*.

Segin el propio Valenzuela, estos materiales se distanciaron de los pro-
ducidos en Espafa, como la Breve y muy provechosa doctrina de que debe saber
todo christiano, del ano 1496, o la Cartilla y doctrina en romance del arzobispo
de Granada para ensefiar a leer, publicada entre 1501 y 1505, de Hernando de
Talavera, “porque los instrumentos doctrinales producidos en el contexto de la
evangelizacién de los Pueblos con Ley no resultaban adecuados para el caso
americano o, si se prefiere, para esta fase de la evangelizacién americana”.

Con la llegada de los misioneros a Tierra Firme, las circunstancias del
anuncio del Evangelio cambiaron radicalmente y la prédica kerigmatica cedié

#  Eduardo Valenzuela, “Kerigma: preguntas teéricas en torno a la primera evangelizacion de

América (Antillas, 1510-Nueva Espafia 1524)”, Historia Critica 58 (2015): 18, https://doi.
org/10.7440/histcrit58.2015.01

Al respecto se puede consultar la obra de Maria Graciela Crespo Ponce, Estudio historico-
teoldgico de la doctrina cristiana para instruccion e informacion de los indios por manera de historia
atribuida a fray Pedro de Cérdoba o. p. (1521) (Pamplona: Universidad de Navarra, 1987), 27.

Valenzuela, “Kerigma: preguntas tedricas”, 20.
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47 Valenzuela, “Kerigma: preguntas teéricas”, 21.
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lentamente su lugar a la estigmatizacion de las précticas religiosas de los indi-
genas, lo que fue sistematizado en la narrativa misionera como idolatria y en-
ganos del demonio. Como lo advirtié Juan Carlos Estenssoro, si prestamos un
poco mis de atencién, nos daremos cuenta de que el discurso sobre la persis-
tencia de los indigenas en sus ritos y ceremonias “no son simples informes ob-
jetivos que reconocen la resistencia de las poblaciones nativas al cristianismo,
sino que estdn integrados a materiales catequéticos, legales o a proyectos poli-
ticos que tienen por objetivo el control riguroso de la religiosidad indigena™.
Para Valenzuela una prueba evidente del clima idolatrico novohispano sobre la
produccién kerigmitica es la suerte del propio Manuscrito antillano, que tuvo
que ser adaptado por la comunidad dominicana a la evangelizacién mexicana,
lo cual dio paso a la produccién de catecismos. En términos de Resines, los
catecismos fustigaron abiertamente las “practicas, convencimientos o actitudes
mantenidos por los indios y que resultaban incompatibles con el mensaje cris-
tiano, como vestigio de la situacién cultural y religiosa de la que procedian los
indigenas y que se resistian a abandonar™.

Un testigo de esta transicién es la Doctrina cristiana en lengua espafiola y
mexicana hecha por los religiosos de la orden de Santo Domingo (1548)%. Este texto
goza de una gran importancia en la historia de la produccién de herramientas
catequisticas en América, no solo por su cardcter primigenio, también por la
particularidad de su cuerpo textual. En la primera parte la obra presenta una
doctrina chica en forma de didlogo, es decir, un catecismo redactado mediante
preguntas y respuestas precedido de una cartilla de la doctrina, mientras que
en la segunda parte expone un conjunto de sermones breves para predicar a los
fieles con mayor facilidad las verdades de la fe catdlica.

Desde mi punto de vista, esta obra constituye el ejemplo mds tangible
del paso del relato a manera de historia a la instruccién doctrinal, de la prédi-
ca a la catequesis, de la exposicién al didlogo, de la declaracién a la memori-

zacién de contenidos, de los instrumentos de evangelizacién de primera fase

#  Juan Carlos Estenssoro, “El simio de Dios. Los indigenas y la Iglesia frente a la evangelizaciéon

del Perd, siglos xvi-xvi1”, Bulletin de I'Institut Francais Etudes Andines 30,n.” 3 (2001): 457.

Luis Resines, Las raices cristinas de América (Bogotd: Consejo Episcopal Latinoamericano,

1993), 12.

Doctrina cristiana en lengua espariola y mexicana hecha por los religiosos de la orden de santo

Domingo (México: Casa de Juan Pablos, 1550), 2.
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(kerigmaticos) a los de segunda (catequéticos)’’. Este cambio de paradigma,
aunque fue paulatino porque ambos sistemas cohabitaron largo tiempo, tuvo
un gran impacto en la produccién de las herramientas catequisticas.

Hablando especificamente de los catecismos se puede decir que eran
doctrinas simples o mds o menos complejas, textuales o pictéricas, breves o
amplias, en romance o lenguas nativas, bilingles y hasta trilingiies, que con-
tenian todo lo necesario que se debia creer, obrar y esperar para obtener la
salvacién®?. Su produccién obedecié al esfuerzo personal o colectivo de algu-
nos doctrineros que, ante la necesidad de instruir a los indigenas, requerian de
herramientas que les permitieran ensefiar sistemdticamente los dogmas y pre-
ceptos de la fe cristiana. En definitiva, fue la escasa disponibilidad de recursos
pastorales adaptados a la realidad de la conversién de la poblacién indigena lo
que suscité el surgimiento del catecismo propiamente americano.

La produccién de herramientas catequisticas en Ameérica no solo se de-
bié a la necesidad de textualizar la ensefianza doctrinal, sino también a la difi-
cultad de la comunicacién entre los misioneros y los indigenas, lo cual tuvo un
gran impacto en la produccién de catecismos. Ante este impase, los misioneros
se dieron a la ensefianza de la doctrina utilizando signos y sefiales como pri-
mera respuesta al problema®, pero los exiguos resultados obtenidos con dicho
método, ciertamente a causa de las diferencias semdanticas entre espafioles y
nativos, los obligaron a utilizar las imdgenes pintadas como recurso para trans-
mitir el mensaje cristiano. “Los franciscanos fueron los primeros en catequizar
por medio de grandes lienzos en los que estaban representados los principales
articulos y misterios de la fe™*. El impacto del uso de la imagen fue tal que
revolucioné por completo la pedagogia y, por ende, los instrumentos que la
servian. Del uso de imdgenes aisladas para explicar los pecados y las oraciones

51 Valenzuela, “Kerigma: preguntas tedricas”, 26.

32 Catecismo romano, 9.

%3 Gloria Sénchez Valenzuela, “La imagen como método de evangelizacién en la Nueva Espafia:
los catecismos pictéricos del siglo xv1: fuentes del conocimiento para el restaurador” (tesis
doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 2003), 200.

Juan Luis Gonzélez Garcia, “Contra el demonio y los idolos paganos. Instrumentos audio-
visuales en la América virreinal”, en La materia de los suefios: Cristobal Colon, dir. Fernando
Checa Cremades (Valladolid: Junta de Castilla y Ledn, 2006), 196. Tradicionalmente la in-
vencion ha sido atribuida a Jacobo de Testera.
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se pasé a los catecismos pictograficos”, los cuales “intentaban expresar con
imdgenes lo que en ese momento no se podia expresar con palabras”™®.

Los catecismos pictogrificos nacieron del conocimiento profundo del
sistema indigena de escritura, al que se adaptaron los elementos de la icono-
grafia cristiana con pleno conocimiento de causa y segin las necesidades de
transcripcién en la lengua ndhuatl. Segin Joaquin Galarza, fueron los #acuilos
—nativos que eran conocedores de las dos convenciones plésticas y ya cris-
tianizados— quienes habrian inventado este sistema de escritura indigena
tradicional®’. Por su particularidad, estos catecismos no solo transmiten los
contenidos de la doctrina catélica, sino también diversos aspectos de la cultu-
ra y del desarrollo histérico de los pueblos indigenas. Galarza sostiene igual-
mente que la circulacién de los catecismos pictéricos fue muy intensa y que su
utilizacién fue constante.

Sin embargo, el recurso a la imagen no fue la solucién ideal y simultinea-
mente los misioneros se dieron a la tarea de aprender las lenguas de los naturales
para instruirlos en ellas, lo que hizo que se ganara en eficacia. Pronto aparecie-
ron catecismos en michuacano, zapoteco, mixteco, guasteco, otmi, chuchona,
entre otras®. En ese complicado proceso, las traducciones también adquirieron
un importante valor. Se hicieron traducciones de los materiales europeos a
lenguas nativas, como la versién que Maturino Gilberti hizo en lengua taras-
ca de Luz del alma cristiana, y de algunos materiales producidos en el Nuevo
Mundo en castellano a las lenguas nativas, como es el caso de la ya mencio-
nada Doctrina del padre fray Pedro de Cérdoba, que fue traducida a la len-
gua mexicana por los dominicos y publicada por Zumadrraga en 1544%; o la
Doctrina breve, traducida en lengua mexicana por el padre Alonso de Molina

55 Pilar Gonzalbo Aizpuru, “Les médias et le message. Education y assimilation en Nouvelle

Espagne”, en Image et transmission des savoirs dans les mondes hispaniques et hispano-américains,
dir. Jean-Louis Guerefa (Tours: Presses Universitaires Francois-Rabelais, 2007), 45.

% Elena Irene Zamora Ramirez, “Iconografia indigena y catdlica en la oracién ‘el credo’ del

catecismo atribuido a fray Bernardino de Sahagun”, en Los franciscanos y el contacto de lenguas
y culturas, ed. Antonio Bueno Garcia (Praga: Universidad Carolina de Praga, 2013), 42.

*7 Joaquin Galarza, “Cédices o manuscritos testerianos”, Arqueologia Mexicana 7,n." 38 (1999): 35.

8 Rosa Marfa Fernindez de Zamora, “Los concilios mexicanos promotores del libro y de la

lectura en el siglo xv1”, Investigacion Bibliotecolggica 22,n.” 45 (2008): 105-123, http://dx.doi.
0rg/10.22201/iibi.0187358xp.2008.45.16926

5 Resines, Catecismos americanos, 1: 97.
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y que se publicé en 1546%. Como en el caso de la imagen, la introduccién de
las lenguas nativas en el adoctrinamiento de los indigenas operé un importan-
te cambio pedagdgico, pero mis alld de ello, diversificé la produccién de los
catecismos. A partir de ese momento, los catecismos producidos en América
fueron el resultado de traducciones a lenguas locales, redactados inicamente
en castellano, escritos directamente en lengua nativa o compuestos en varias
lenguas. El caso del Pert es de gran relevancia porque tanto en el segundo
como en el tercer concilio celebrados en la ciudad de Lima se propuso la pro-
duccién de un catecismo trilinglie para responder a las exigencias de la evan-
gelizacién de los habitantes de esos reinos®’. En suma, se puede afirmar que
la produccién de catecismos coloniales americanos en lenguas indigenas fue
una respuesta pragmadtica al contacto intercultural, como se deriva del plantea-
miento de Marina Garone®.

La utilizacién de los soportes textuales, narrativos o pictéricos para ins-
truir a los indigenas gest6 la transicion de una instruccién puramente oral a
una catequesis fundada en el texto. Esta transicién garantizé la homogeneidad
y estabilidad en el orden y en la forma de ensefiar los contenidos de la fe a los
fieles cristianos, lo que evité que la doctrina se ensefiara segtn el capricho de
los doctrineros.

Si la produccién de los primeros catecismos americanos obedecié en
gran parte a coyunturas de comunicacién del mensaje cristiano, el estableci-
miento de los aparatos de administracién eclesidstica en la América hispana
también tuvo su propio impacto. De hecho, la ereccién de las primeras di6cesis
y el arribo a tierras americanas de los primeros obispos cambiaron el panorama
pastoral, pues, como responsables del gobierno de las iglesias locales, inten-
taron implementar politicas pastorales para imponer la disciplina eclesidstica
establecida por el Concilio de Trento y elaborar proyectos de evangelizaciéon

en la éptica tridentina.

0 Josep-Ignasi Saranyana, “Catecismos hispanoamericanos del siglo xv1 (nuevos estudios y

ediciones)”, Scripta Theologica 18, 1. 1 (1986): 253.

Miguel Maticorena Estrada, “IV centenario de la imprenta. El primer libro de América
del Sur”, en Notas sobre la doctrina cristiana y catecismo para instruccion de los indios, eds. José

Tamayo Herrera y Miguel Maticorena Estrada (Lima: Petroperu, 1984), 14.
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62 Garone Gravier, “Cultura impresa colonial”, 101.
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Para realizar este doble objetivo, los ordinarios de las sedes se valieron
de lo dispuesto en la legislacién conciliar, que les exigia celebrar sinodos cada
aflo para “arreglar las costumbres, corregir los excesos, ajustar las controversias
y otros puntos permitidos por los sagrados cinones™®. La celebracién de con-
cilios y sinodos tuvo, a su vez, una importante repercusién en la produccién de
catecismos en territorio americano, ya que estos dejaron de ser elaborados por
una persona en particular para ser encargados o directamente creados por una
asamblea eclesidstica que buscaba establecer, fijar y transmitir una doctrina
estandarizada y ortodoxa®. Esta situacién marcé un nuevo viraje en la historia
de la produccién de los catecismos en América, pues se pasé del catecismo mi-
sionero —personal o colectivo— al catecismo diocesano que tuvo un impacto
geogrifico y demogréfico mucho mads vasto. El Catecismo de fray Luis Zapata de
Cirdenas (1576), el Catecismo del Tercer Concilio Limense (1583) y el Catecismo
del Tercer Concilio Mexicano (1585), por sefalar solo tres, respondieron a esta
nueva generacién de herramientas catequisticas. Sin embargo, esto no significa
que el catecismo diocesano haya desplazado completamente al misionero. De
hecho, en el periodo colonial temprano la Iglesia americana estaba constituida
mayoritariamente por frailes espafioles que gozaban de una gran libertad en su
trabajo pastoral, la que amparaban con diversos privilegios concedidos por los
papas y ratificados por la Corona, y muy probablemente debieron seguir utili-
zando sus propios catecismos en las doctrinas que tenian a su cargo, sobre todo
en aquellas mds alejadas de los centros urbanos. Esta situacién sugiere que el
catecismo misionero coexistid, al menos por un buen tiempo, con los catecis-
mos diocesanos que terminaron por imponerse.

Con la produccién de instrumentos catequisticos emanados de una
asamblea sinodal o conciliar y promulgados por un obispo se buscaba, de un
lado, ejercer un mayor control sobre la calidad de los contenidos y, del otro,
evitar que siguieran circulando catecismos que no contaran con la autorizacién
de los mitrados y que no fueran sometidos a censura alguna, lo que aumentaba

8 Elsacrosantoy ecuménico Concilio de Trento, 293, sesion 24, “Decretos sobre la reforma”, cap. 2.

64 Para evitar la propagacién de herejias, algunos monarcas europeos y la Iglesia catélica im-

ponian el uso de un catecismo en particular y prohibian la circulacion de los demis. Este
fue el caso de Fernando I, Felipe II y del papa Paulo 1V, quien a través de la publicacién del
Indix librorum probibitorum prohibié casi la totalidad de los catecismos que circulaban hasta
el momento. Rafael Zafra Molina, “La suma de Canisio: catecismo del Concilio de Trento”,

Anuario de Historia de la Iglesia 24 (2015): 318.
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el riesgo de difundir errores doctrinales entre los indigenas. En una época en
la que la difusién de la doctrina protestante ganaba constantemente terreno
en Europa y se temia su llegada al Nuevo Mundo, la introduccién de una sana
doctrina y de las buenas costumbres era una de las principales funciones de
los obispos. En cuanto delegados de la autoridad apostélica, ellos habian sido
encargados por el Concilio de Trento de preservar la ortodoxia y de castigar a
quienes, de una u otra forma, difundieran herejias®*. De esta manera, el catecis-
mo americano pasé a ser controlado por la jerarquia eclesidstica, la cual, ade-
mids de autorizar, prohibia la circulacién y uso de otros catecismos diferentes
a los prescritos®. En este orden de ideas, y sabiendo que las traducciones eran
particularmente problematicas, el Tercer Concilio Limense prohibié el uso de
traducciones de la doctrina cristiana fuera de la que con su autoridad se habia
aprobado en 1583

Aunque en general los catecismos producidos en el Nuevo Mundo no
difieren ni en el contenido ni en su teologia de los de la Espafia del siglo xvr,
estos respondieron mucho mejor a las exigencias de la evangelizacién de los
habitantes de la América espafiola que los importados de la Peninsula. Como
lo subray6 Luis Resines, en la produccién de los catecismos americanos:

[Se dejaron] de lado todas las polémicas europeas, carentes de sentido
en las tierras de ultramar, y apenas hizo acto de presencia la especulacién
teoldgica: era mucho mds urgente disponer de instrumentos susceptibles
de ser empleados para la adecuada presentacién de la fe.*

% Elsacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 295, sesién 5, “Decretos sobre la reforma”, cap. 3.

Como lo indica José Luis Egio, el tema de la ortodoxia en la literatura catequistica ya ha
sido ampliamente estudiado por Saranyana, Borges, Estenssoro, Duve y por él mismo en
su estudio “Pragmatic or Heretic? Editing Catechisms in Mexico in the Age of Discoveries
and Reformation (1539-1547)”, en Knowledge of the Pragmatici: Legal and Moral Theological
Literature and the Formation of Early Modern Ibero-America, ed. Thomas Duve y Otto
Danwerth (Leiden: Brill Nijhoff, 2020), 243.

% Rubén Vargas Ugarte, Concilios limenses (1551-1772), vol. 2 (Lima: Tipografia Peruana,

1954), 11.

Tercer Concilio Limense, 1582-1583: wersion castellana original de los decretos con el sumario del

Segundo Concilio Limense, ed. Enrique Bartra (Lima: Facultad Pontificia y Civil de Teologia

de Lima, 1982), 61.

Resines, Catecismos americanos del siglo xvr, 1: 15. Los catecismos europeos ya habian inicia-

do ese cambio. Segin Zafra Molina, el catecismo de Canisio dejé de lado la especulacién
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Es asi como los catecismos producidos en América pretendian:

conseguir que los naturales abandonaran en forma definitiva la idolatria
y se volcaran con sinceridad de corazén a adorar el dnico verdadero
Dios; y, al mismo tiempo, se comprometieran de por vida a respetar y
a cumplir todas las exigencias morales y culturales propias del existir

cristiano.®’

Las adaptaciones que caracterizaron la produccién de catecismos en la
América hispana durante el siglo xv1 surgieron de la percepcién que los espa-
fioles proyectaron de los conquistados, a quienes tenian por barbaros, idélatras,
incapaces y evidentemente “nuevos en la fe”. Esto llevé a los misioneros a pro-
ducir catecismos en la misma linea de los que se habian utilizado en la presen-
tacién de la fe a los musulmanes de Granada y al pueblo ignorante de Espana.
Produjeron cartillas y catecismos simples y breves para facilitar el aprendizaje
de lo esencial de la fe. En otros términos, las adaptaciones surgen de una nece-
sidad estratégica de adecuar estos instrumentos a la capacidad de comprensién
y de aprendizaje de los oyentes, como lo solicité el Catecismo romano™.

Como ya se advirtid, el refinamiento de las técnicas de impresiéon en
Europa contribuy6 a la rapida difusién de los catecismos; en América, en cam-
bio, la carencia de la imprenta obligé a que estos instrumentos fueran difun-
didos inicialmente a través de copias manuscritas. No obstante, la situacién en
el Nuevo Mundo cambié con la introduccién de la imprenta a territorio novo-
hispano en 15397 y un poco mis tarde en el Virreinato del Perd™. Segtn Juan
Guillermo Durién, todas las obras que salieron de la imprenta mexicana entre

1539 y 1548, menos dos, fueron pastorales o catequisticas’. Lo mismo ocurrié

teoldégico-filoséfica propia del sistema de la questio escoldstica. Zafra Molina, “La suma de
Canisio”, 325.

8 Guillermo Durin, Monumenta, 1: 50.

0 Catecismo romano, 11.

7t Garone Gravier, “Cultura impresa colonial”, 119.

72 Tercer Concilio Limense, 13.

7 Juan Guillermo Durdn, Monumenta catechetica hispanoamericana (siglos xvi-xviir), vol. 2
3] g )

(Buenos Aires: Pontificia Universidad Catélica, 1990), 80.
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en el Pert, donde el primer libro que imprimié Antonio Ricardo en 1585 fue
la Doctrina cristiana™.

Por temores a la difusién de las doctrinas heréticas, la Corona espafio-
la no tardé en establecer controles a la produccién y al comercio del texto
impreso en las Indias. El punto de partida de las politicas de control fue la
pragmitica que los Reyes Catdlicos expidieron el 8 de julio de 1502. En dicho
documento, dirigido a los impresores y libreros, los monarcas establecieron
“la obligacién de someter los originales a censura previa, esto consistia en que
antes de que un libro pudiera ser comercializado, hacia falta tener una licencia
de impresién””. Se establecié ademds que las autoridades delegadas del rey,
como los arzobispos, obispos y presidentes de audiencias, participaran en los
procesos de censura del texto impreso. En 1543, Carlos V ordené explicita-
mente a sus representantes en las Indias no consentir la produccién, impresién
y comercializacién de libros profanos en las Indias™, lo que fue reiterado por
su sucesor en 155677. A este control no escapé el libro religioso, ya que en la
pragmatica expedida por Felipe II el 7 de septiembre de 1558 en la ciudad de
Toledo se prohibié la publicacién de nuevas obras referentes a temas de la fe
sin que fueran presentadas al Real Consejo”. Sin embargo, hay que advertir
que la distancia y la realidad plural de las provincias del Nuevo Mundo no per-
mitieron que la legislacién real tuviera eficacia, pues la promulgacién de una
ley no significaba necesariamente que esta fuera aplicada cabalmente sobre el
espacio que pretendia cubrir.

Si bien es cierto que los obispos indianos, por autoridad apostdlica y de-
recho, podian producir catecismos, la publicacién de estas herramientas quedé
bajo el control de la Corona espafiola. Al igual que los concilios provinciales

% Tercer Concilio Limense, 13.

> Maria del Carmen Utrera Bonet, “La pragmatica del 1558 sobre la impresién y circulacién

de libros en Castilla a través de los fondos de la Biblioteca de la Universidad de Sevilla”, en
Funcionesy practicas de la escritura: I Congreso de Investigadores Noveles en Ciencias Documentales,
eds. Nicolas Avila Seoane y Barbara Santiago Medina (Madrid: Departamento de Ciencias
y Técnicas Historiograficas, Universidad Complutense de Madrid, 2013), 278.

¢ “De Carlos V”, Valladolid, 29 de septiembre de 1543, en Recopilacion de las leyes de los reinos
de las Indias, 5.* ed., t. 1 (Madrid: Boix editor, 1841), 143, libro 1, tit. 24, ley 4.

77 “De Felipe I1”, Valladolid, 21 de septiembre de 1556, en Recopilacion de las leyes, 11: 129, libro 1,
tit. 24, ley 1.

José Manuel Lucia Magias, “La pragmitica de 1558 o la importancia del control del Estado
de imprenta espafiola”, Indagacion: Revista de Historia y Arte 4 (1999): 219.
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celebrados en las Indias™, los catecismos debian ser enviados a Espafa para
su aprobacién e impresién. La norma se entiende perfectamente, porque en
virtud del patronato real, el monarca espafiol, a través de diferentes aparatos
como el Consejo de Indias y el Santo Oficio de la Inquisicién, velaba por
que la doctrina cristiana se conservara “libre de errores y de doctrinas falsas y
sospechosas™.

La impresién de los recursos catequisticos americanos en la Peninsula
tuvo sus dificultades, como se puede constatar a través del proceso de impre-
sién de la Doctrina cristiana y catecismo compuesto por autoridad del concilio
provincial celebrado en Lima (1582-1583). Durante la asamblea se determiné
la produccién e impresiéon de dicha doctrina en castellano, quichua y aimara,
lo que hacia particularmente dificil su aprobacién e impresién, pues Felipe 11
habia exigido que los obispos y las autoridades civiles tuvieran una particular
vigilancia en la autorizacién de artes o vocabularios en lenguas nativas®, lo cual
necesariamente debié extenderse a los catecismos bilingties y a los redactados
en dichas lenguas. Convencidos de la ortodoxia de la obra, los miembros del
clero solicitaron a las autoridades locales la impresién de la doctrina en Lima
y no en los reinos de Castilla, como debia hacerse. Se consideraba, de un lado,
imposible que los correctores peruanos se desplazaran hasta Espafia para rea-
lizar su trabajo y, del otro, se temia que los expertos espafioles pudieran hacer
una traduccién defectuosa e introducir errores doctrinales en la obra. Por otra
parte, el enviar la Doctrina a Castilla dilataba el proceso de publicacién. Los
oficiales de la Corona en Lima se dirigieron al Consejo y enviaron el auto
producido por los padres conciliares a Espafia, y de esta manera se logré su
impresién en la ciudad de los reyes en 1584%,

En casos como el del Nuevo Reino de Granada, en el cual la imprenta no
habia sido introducida audn, los obispos tenian dos opciones, o bien olvidarse

de la impresién o bien enviar el manuscrito a Espafia para que fuera sometido

7 “Decreto de Felipe I1”, Toledo, 31 de agosto de 1560, en Recopilacion de las leyes, 1: 50, libro 1,

tit. 8, ley 6.

80 “Decreto de Felipe I1”, Pardo, 25 de enero de 1569, en Recopilacion de las leyes, 1: 108, libro 1,
tit. 19, ley 1.

81 “De Felipe 117, Afover, 8 de octubre de 1584, en Recopilacion de las leyes, 1: 143, libro 1,
tit. 24, ley 3.

8 Doctrina cristiana y catecismo para instruccion de los indios y demds personas que han de ser ense~

#iadas en nuestra Santa Fe (Lima: Petropert, 1984).
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al proceso de censura y posteriormente se publicara. El segundo arzobispo de
Santafé, el franciscano fray Luis Zapata de Cérdenas, prefirié hacer circular su
catecismo a través de copias manuscritas, ya que el proceso de impresién era
bastante costoso en términos de tiempo y dinero®. La posicién de Dionisio de
Sanctis fue contraria a la del arzobispo de Santafé; el prelado de Cartagena de-
cidié enviar el manuscrito de su catecismo al Consejo de Indias para someterlo
al proceso de aprobacién exigido por la ley®*.

Una vez que un catecismo producido en América llegaba al Consejo de
Indias, este era enviado a un fiscal que procedia a cotejarlo con “el real catecismo
que el Consejo tenia ordenado para las Indias”. Como lo afirmé Luis Resines,
dicho catecismo “servia, o pretendia servir, de punto de referencia y contraste
de todos los que se enviaban al Consejo en solicitud de aprobacién™. Luego de
esta operacion, se determinaba si se autorizaba o no su publicacién.

Desafortunadamente, lo que se sabe de este catecismo hasta el momento
es muy poco. No obstante, se tienen dos datos importantes para corroborar
su existencia. El primero se encuentra en la nota de respuesta a una solicitud
de fray Pedro Aguado al Real Consejo. De hecho, tras haber constatado que
en el Nuevo Reino de Granada la doctrina era ensefiada tanto en latin como en
castellano y en portugués, el provincial de los franciscanos manifesté la
“necesidad de ensefiar la doctrina a todos en general de una manera y en una
lengua”, para lo cual sugirié la redaccién de un catecismo general, ya que
con ello se aseguraba la uniformidad lingtiistica, doctrinal y metodoldgica
que deseaba el superior de los franciscanos. En la mencionada nota se lee:
“estd proveido lo que conviene y se lleve™®. La respuesta sugiere que para 1575
ya existia un “real catecismo” general, pero la ambigiiedad de la respuesta no

8 Luis Zapata de Cérdenas, Catecismo, Manuscrito de la Biblioteca del Palacio Real de Madrid
(BPrRM), f. 338 v.

8 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R. 10, . 131.

8 Se sabe de este proceso por una inscripcién que se encuentra en el tltimo folio del Catecismo

del obispo de Cartagena. Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196,
R.10,£.150 .

Luis Resines, Catecismos americanos, 1: 215.

87 “Peticién de fray Pedro Aguado, Madrid”, 1575, ac1, Santafé 234, en Juan Friede, Fuentes
documentales para la historia del Nuevo Reino de Granada, t. vi1 (Bogotd: Biblioteca Banco
Popular, 1976), 149.

88 “Peticién de fray Pedro Aguado”, 149.
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permite llegar a conclusiones sin riesgo de equivoco. Sin embargo, la existencia
de ese instrumento quedé corroborada a través de la informacién encontrada
en una carta que el Consejo dirigié, el 18 de enero de 1577, al arzobispo de
Santafé. Alli, la respuesta no tiene equivoco:

Y en lo que en ella dice de la diversidad que los que doctrinan a los in-
dios tienen en la manera de ensefiarlos, para remedio de ello se ordené
en el Consejo un Catecismo para todas las partes de las Indias, y este se
podréd enviar con cédulas de Vuestra Majestad al arzobispo y a la Au-
diencia, para que den orden que por ¢l todos los ministros de doctrina la

enseflen porque no haya variedad en las palabras.*’

Aunque la idea de un catecismo general para todas las Indias haya sido
una posicién minoritaria entre los misioneros, pues en general estos se decan-
taron por catecismos y materiales especificos para las zonas que evangelizaban,
si se ha podido comprobar la existencia de un catecismo general para el Nuevo
Mundo, del cual no se sabe si en realidad fue enviado a las didcesis america-
nas —las fuentes no nos han permitido corroborar la informacién—, pero si es
claro que se utiliz6 como instrumento de cotejo en el Consejo de Indias.

CONCLUSION

La presentacién que se acaba de hacer puede dar la impresién de que el
paso del catecismo europeo al americano o indiano fue lineal, pero en reali-
dad no. Se traté de un proceso extremamente complejo de oscilaciones en el
que lenguas, técnicas, autoridades y circunstancias histéricas se entrelazaron e
interactuaron para finalmente permitir el surgimiento de algo nuevo que hoy
llamamos catecismo americano, por haber sido producido en el Nuevo Mundo.
Como se vio, este no es integralmente americano, y en realidad nunca lo ha
sido, porque es el resultado del mestizaje que marcé la historia y la cultura a
la que hoy llamamos hispanoamericana. En ese orden de ideas, la identidad

del catecismo americano es mestiza; en €l convergen y cohabitan elementos

8 “Carta del Consejo al arzobispo de Santafé”, Madrid, 18 de enero de 1577, act1, Santafé 1,
f. 6, en Friede, Fuentes, vii: 155.
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tipicamente europeos, como la teologia propuesta, y los elementos propiamen-
te nativos, como las lenguas de produccién. En tanto productos culturales,
los catecismos americanos abren sus paginas para dar cuenta de la historia
de las mentalidades de las sociedades que los produjeron y de los procesos de
construccién del significado que condujeron a comportamientos morales y a
précticas religiosas puntuales enmarcadas por la teologia, la visién pastoral y la
disciplina pregonadas por el Concilio de Trento. En ese sentido, el catecismo
americano no es solamente un compendio de la fe catdlica aprobado por un
obispo, sino que se trata de un producto cultural que también genera cultu-
ra. Sin embargo, su surgimiento no desplazé los catecismos espafioles que se
siguieron usando aun hasta después del Vaticano II, como es el caso del ca-
tecismo del padre Astete en Colombia; unos y otros cohabitaron en América
hispana y lusitana.

Controlar un complejo proceso como la evangelizacién del Nuevo
Mundo no fue nada fécil para la Corona espafiola, que generalmente legislé a
medida que los acontecimientos se presentaban. Como en otros casos, la pro-
duccién de catecismos, al menos al inicio de la colonizacién, no tuvo una severa
censura por parte de la Corona espafiola, pero esta crecié a medida que el fe-
némeno gané importancia. Paralelo al control espafiol, estaba el de Roma, que
con la publicacién de un catecismo universal buscé controlar la proliferacién
de herramientas catequisticas en todo el mundo cristiano®. Dadas las particu-
lares caracteristicas de la evangelizacién de los habitantes del Nuevo Mundo,
los obispos de las didcesis alli erigidas no se dieron a la tarea de traducir a las
lenguas vulgares el llamado Catecismo romano, como lo exigié el Concilio de
Trento”, sino que mds bien optaron por producir sus propios catecismos para
ofrecer al pueblo una instruccién “sana”, conforme a los principios de la fe
catélica establecidos en los decretos y en el catecismo del Concilio. Esto se
entiende perfectamente porque el Catecismo romano no estaba adaptado para
instruir a los nativos de ultramar, ya que ellos no habian tenido noticia del
Evangelio y porque dicho catecismo estaba dirigido a los clérigos, quienes de-
bian servirse de él en la instruccién y edificacion de los fieles®.

% El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 301, sesién 24, cap. 7.

' Elsacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 301, sesion 24, cap. 7.

%2 Qatecismo romano, 6.
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2. EL PRELADO DE CARTAGENA

Sobre fray Dionisio de Sanctis, el autor del Catecismo que lleva su nom-
bre, se conoce poco, ya que las fuentes documentales sobre este religioso son
escasas con relacion a otros personajes de la época. Lo primero que se sabe de
este dominico nos ha llegado a través de fray Alonso de Zamora, que en su
crénica dice que fue hijo del convento de Jerez, prior en el de Santa Cruz de
Granada y provincial de Andalucia®®. El también cronista Juan de Castellanos
afirmé que era un experimentado religioso, bastante santo y que su ministerio
episcopal fue breve, pues cuando desembarcé en Cartagena ya estaba avanzado
en edad®. Por su parte, Hipélito Sancho de Sopranis sefiala que Dionisio de
Sanctis no ha tenido un bidgrafo que estrictamente merezca tal nombre y que
lo que se sabe de él es lo que hasta hoy muchos historiadores repiten, de modo
que se reproduce la informacién que se encuentra en los primeros trabajos de
Paulino Quirés”, de Jesis Sagredo® y de Gonzalo Arriaga”. Para ir un poco
mis lejos, el propio Sancho de Sopranis intenté hacer un esbozo biogrifico
del fraile dominico en 1951, lleno de lagunas, como ¢l mismo lo advirtié, pero

con suficiente informacién para conocer los detalles de la vida del dominico®.

% Alonso de Zamora, Historia de la provincia de San Antonio del Nuevo Reino de Granada, t. 111

(Bogoti: Biblioteca Popular de Cultura Colombiana, 1945), 54.

% Juan de Castellanos, Elegias de varones ilustres de Indias (Bogoti: Gerardo Rivas editor, 1997),
839.

Paulino Quirds, Apuntes y documentos para la historia de la provincia dominicana de Andalucia.
Reseria historica de algunos varones ilustres (Almagro: Tipografia del Rosario, 1915), 274-277.

95

96

Jesus Sagredo, Bibliografia dominicana de la provincia Bética, 1515-1921 (Almagro: Tipografia
de Nuestra Sefiora del Rosario, 1922), 144-145.

97 Gonzalo de Arriaga, Historia del colegio de San Gregorio de Valladolid (Valladolid: Tipografia
Cuesta, 1930).

% Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 319.
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Dada la dificultad para encontrar nuevas fuentes que revelen algo dife-
rente sobre la vida de Dionisio de Sanctis, se repiten aqui algunos de los datos
ya conocidos para situar al personaje en su espacio de enunciacién histérico y
cultural, pues una obra como esta impone que el lector pueda hacerse una idea
general del autor del Catecismo que es objeto de estudio. Se renuncia a realizar
un recorrido sobre la vida del personaje en cuanto religioso porque, como se
advirtio, el trabajo de Sancho de Sopranis es suficientemente amplio y serio
para conocer esa etapa de su vida. En lo que si se ha querido profundizar y
contribuir con nuevos datos es en el periodo en que el dominico se desempefié
como obispo de Cartagena de Indias, aporte que se hace a través de algunas
fuentes documentales procedentes del Archivo General de Indias. El esbozo
que se hace del personaje y de su ministerio episcopal se centra en su posicién
con respecto al maltrato de los indigenas, su relacién con el clero, su conflic-
to con los miembros del Cabildo de la ciudad, su entrega al proyecto de cons-
truccién de la catedral y su produccién catequistica.

DE DOMINICO A OBISPO DE CARTAGENA DE INDIAS

Poco o nada se sabe sobre la infancia de Dionisio de Sanctis, al punto
que hasta el momento ha sido imposible establecer la fecha exacta de su naci-
miento. Sobre el particular, Gonzalo Arriaga afirma que es natural de Jerez de
la Frontera, mientras que Jests Sagredo dice que nacié en Palma del Rio en la
primera década del siglo xv1. Por su parte, Sancho de Sopranis indica que to-
dos los documentos consultados se limitan a decir que nacié en Palma del Rio
(Sevilla) y estima que ello debi6 ocurrir aproximadamente en 1508. Todos los
autores coinciden en afirmar que profesé como fraile dominico el dia de to-
dos los santos de 1523 en el Real Convento de Santo Domingo de Jerez de la
Frontera. Segiin Sagredo, su aplicacién y aprovechamiento le merecieron ser
enviado al prestigioso colegio de San Gregorio de Valladolid, donde juré los
estatutos de la orden el 3 de noviembre de 1532%. Alli compartié experiencias
con fray Luis de Granada, fray Pedro Soto Mayor, fray Francisco de Cerda y

fray Domingo de Guzmadn. Entre sus profesores se encontraron hombres como

99

Sagredo, Bibliografia dominicana, 144.
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fray Diego de Astudillo y fray Bartolomé Carranza. Su estancia en el colegio se
prolongé hasta septiembre de 1539'%, es decir, un ciclo completo de ocho afios
de formacién, segun estaba estipulado en los estatutos del centro docente. De
acuerdo con Sancho de Sopranis, “era reputado como inteligente y apto para
las altas especulaciones teolégicas, dominaba la gramitica, habia oido al menos
un afio de légica y era tenido par fraile observante de sus constituciones y de
buen espiritu”'”". Su formacién no termina alli, ya que el grado de la presenta-
tura le fue conferido en Salamanca en 1551 y fue promovido al de magisterio
por el general de la orden en el capitulo general de 1558 realizado en Roma'®.

Después de su estancia en Valladolid, volvié a su convento donde se de-
sempefié como lector de filosofia y de teologia, y continué su vida prestando
sus servicios como prior en varios conventos de su provincia. Segin Arriaga,
“fue Prior de Aracena, Osuna, Palma, Murcia, Jerez, Granada y Sanltcar de
Barrameda. Consultor del Santo Oficio, Definidor del Capitulo provincial
Cordobense de 1556, y Provincial de Andalucia benemérito, aflo 1565”1,
En 1557 se encontraba en el monasterio de Santo Domingo de Sanlicar,
donde desempend su labor como vicario hasta su presentacién a la silla de
Cartagena de Indias. Fue consultor del duque de Medina Sidonia, que le tuvo
en gran veneracion, y le recomendé al morir a su nuera, la condesa de Niebla,
dofia Leonor Manrique de Sotomayor, de quien fue su confesor!™.

Por aquel entonces, el nombramiento de un obispo para la didcesis de
Cartagena era mds que necesario, pues la sede estaba vacante desde el 19 de fe-
brero de 1568, momento en el cual, luego de diez afios de labor pastoral, don
Juan Simancas presenté su renuncia al obispado ante Felipe II'®. Para ocu-
par el cargo, el monarca espafol presenté al franciscano fray Luis Zapata de
Cirdenas!®, pero a este se le promovié a la sede arzobispal del Nuevo Reino

100

Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 330-333.
101 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 328.

12 Sagredo, Bibliografia dominicana, 144; Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”,
343.

1% De Arriaga, Historia del colegio, 87.

104 De Arriaga, Historia del colegio, 87.

105 Acta de renuncia de Juan de Simancas al obispado de Cartagena, Ac1, Patronato 195, R. 32,

f. 996.

106 Cédula a fray Luis Zapata de Cdrdenas, Galapar, 22 de marzo de 1569, Act, Indiferente 425,
L.24,f. 454 v.

| 45 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

de Granada sin siquiera haber salido de Espafia'”. En un segundo esfuerzo
por proveer la vacante, el soberano presenté en 1571 a fray Pedro de Arévalo,
fraile jerénimo, quien renuncié a la sede antes de partir para las Indias'®. En
esas circunstancias, la presentacién de un pastor para el obispado de Cartagena
se hacia cada vez mds urgente. De viaje hacia su sede episcopal, el recién nom-
brado arzobispo del Nuevo Reino de Granada encontré aquella Iglesia sin
obispo y sin tardar solicit6 al monarca nombrar un pastor para esta'”. Un afio
mis tarde, la sede de Cartagena seguia sin prelado, lo que llevé a los canénigos
del capitulo de la catedral a reiterar el requerimiento hecho por el arzobispo
Zapata de Cédrdenas'.

Habiendo escuchado las stplicas que le habian dirigido desde Cartagena,
Felipe II present6 a fray Dionisio de Sanctis para la sede episcopal de Cartage-
na de Indias a mediados del afio 1574. Las razones que llevaron al monarca a
presentar al fraile debieron ser bastante convincentes porque, por aquella épo-
ca, las presentaciones para las sillas episcopales del Nuevo Reino de Granada
recaian generalmente sobre religiosos con experiencia misionera en el Nuevo
Mundo. Este fue el caso de Agustin de la Coruiia, obispo de Popayin, que des-
de 1533 trabajé como misionero en México; de fray Luis Zapata de Cardenas,
arzobispo del Nuevo Reino de Granada, quien fue comisario general de los
franciscanos en el Perd'''; y del dominico Juan Méndez, presentado para la silla
de Santa Marta en 1574, quien habia trabajado como procurador de su orden
en el Nuevo Reino de Granada'®.

La presentacién de Dionisio de Sanctis a la sede de Cartagena se debid,
entre otras cosas, a sus singulares capacidades para el gobierno, lo que llamé

la atencién de sus superiores que lo comisionaron, cuando se requeria, para

107 En 1571 fray Luis Zapata de Cardenas ya era reconocido como arzobispo del Nuevo Reino

de Granada. Galapar, 22 de marzo de 1569, ac1, Indiferente 2085, N. 16.
108 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2,
f.34r
109 “Carta de fray Luis Zapata de Cérdenas al rey”, Santafé, 31 de marzo de 1573, ac1, Santafé
226, en Friede, Fuentes, vi: 213.
“Carta de los canénigos Juan de Campos y Juan Guerrero”, Cartagena, 25 de mayo de 1574,
AGI, Santafé 187, L. 2, £. 138, en Friede, Fuentes, vi: 319.
Lino Gémez Pinedo, Los archivos de la historia de América. Periodo colonial espasiol 11 (Ciudad
de México: Instituto Panamericano de Geografia e Historia, 1961), 38.

12 Carta de fray Juan Méndez, s. 1., 1571, act, Indiferente 2085, N. 62.

110

111

| 46 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

resolver asuntos dificiles y delicados. Para su presentacién también debié con-
tar su formacién académica, pues como se sabe fue maestro en teologia en los
conventos de su orden. Aunque su oficio como catedrético fue corto, porque
pasé la mitad de su vida gobernando'®, ello parece haber sido bastante signi-
ficativo, ya que es uno de los pocos datos a propésito del fraile recogidos en
la bula de su nombramiento!. Para la presentacién del dominico a la sede de
Cartagena también debieron contar los requerimientos del gobernador de la
provincia, Francisco Bahamonde de Lugo, quien un afio antes habia solicitado
al monarca el envio de un fraile humilde y letrado para la silla episcopal de
Cartagena de Indias'®.

Los preparativos del viaje del electo obispo de Cartagena hacia el Nuevo
Mundo debieron comenzar al poco tiempo de su presentacién, ya que el 15
de junio de 1574 el general de los dominicos, fray Serafin Cavalli, le conce-
di6 llevar consigo a seis o siete de sus hermanos de hébito para participar en
el proceso de evangelizacién de los indigenas de su obispado'. Dionisio de
Sanctis hizo esta peticién porque sabia que uno de los problemas que vapu-
leaban a su didcesis era el escaso nimero de clérigos con los que contaba para
asumir tanto el trabajo pastoral con los espaiioles como la evangelizacién de
los indigenas. El dominico debié tener éxito en su gestién, pues un mes mds
tarde se ordené a los oficiales de la Casa de Contratacién darle licencia para
llevar a su obispado seis religiosos de su orden'’. También se le autorizé llevar

su propio personal de servicio, cuatro criados, dos pajes'® y una esclava negra
libre de derechos!?.

3 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 345.

14 Bula Apostolatus officium de Gregorio XIII del 1.° de julio de 1574, en Francisco Javier
Herndez, Coleccion de bulas, breves y otros documentos relativos a la Iglesia de América y Filipinas,
t. 11 (Bruselas: Imprenta de Alfredo Vromant, 1879), 148.

“Carta del gobernador Francisco Bahamonde de Lugo”, Cartagena, 29 de mayo de 1573, act,
Santafé 37,1. 1, en Friede, Fuentes, vi: 245.

16 Quirds, Apuntes y documentos, 276.

117 Real cédula a los oficiales de la Casa de Contratacion, Madrid, 25 de julio de 1574, act,
Indiferente 1968, L. 20, f. 1.

118 Real cédula a los oficiales de la Casa de Contratacién, Madrid, 25 de julio de 1574, act,
Indiferente 1968, L. 19, f.284 v; L. 20,f. 1 v.

19 Real cédula a los oficiales de la Casa de Contratacién, Madrid, 25 de julio de 1574, acr,
Indiferente 1968, L. 19, f. 283. Al parecer, la esclava no viajé con el personal del obispo, pues
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El 1.° de julio de 1574, mediante la bula Apostolatus officium, el papa
Gregorio XIII instituyé a Dionisio de Sanctis como obispo, prefecto, pas-
tor, cura y administrador de los bienes espirituales y temporales de la Iglesia
de Cartagena'®. La noticia se conoci6 poco después en Madrid, ya que el 10 de
agosto del mismo afo Felipe II comunicé a sus oficiales en la provincia de Car-
tagena la designacién del fraile como pastor del obispado de dicho lugar'?' y les
ordend que se le pagara el salario anual como se hacia con los demds obispos de
Indias; se les pidié ademds que averiguaran el monto anual de los diezmos del
prelado y; sin llegar al salario estipulado, suplir y pagar lo que faltara cada afo, ya
que los diezmos del obispado eran pocos'?.

Dionisio de Sanctis emprendié el viaje hacia el Nuevo Mundo desde
Sanlicar el 21 de octubre de 1574, en la flota de Tierra Firme comandada por
Alvaro Manrique de Lara™®. Cuatro dias més tarde la flota ya se encontraba
en Cidiz, de donde inici6 el viaje trasatlantico'?”. Sin haber podido confirmar
en qué navio embarcé el electo obispo de Cartagena, si se pudo establecer que
parti6 en dicha flota porque su nombre figura en la relacién de los 581 pasaje-

ros que fueron despachados rumbo a las Indias'®.

no se encontré su nombre en la relacién de los pasajeros que se embarcaron con €l hacia
Cartagena de Indias.

120 Bula Apostolatus officium de Gregorio XIII del 1.° de julio de 1574, en Hernéez, Coleccion de
bulas, 148.

12t Nombramiento de fray Dionisio de Sanctis como obispo de Cartagena, El Pardo, 10 de
agosto de 1574, act, Contratacion 5792,1L.1,£.161 1.

122 Nombramiento de fray Dionisio de Sanctis, Madrid, 10 de agosto de 1574, ac1, Contratacion
5792, 1.1, f. 162.

123 Se sabe con absoluta certeza que para el 21 de octubre la flota habia partido, pues para esa
fecha el contador Ortega de Melgosa envié la lista de los pasajeros al Consejo. Relacién
de los pasajeros a Indias en la flota a cargo del general don Alvaro Manrique, Sevilla, 21 de
octubre de 1574, acl, Indiferente 2087, N. 59, f. 1 r. Huguette Chaunu y Pierre Chaunu
indican que la flota partié de Sanlicar entre el 7 y el 19 de octubre de 1574. Segin estos
mismos autores, estaba compuesta por diecinueve navios y dos galeones. Huguette Chaunu
y Pierre Chaunu, Seville et I’Atlantique, t. 111 (Paris: Librairie Armand Colin, 1955), 196.
Por su parte, Lorenzo Sanz indica que la flota partié entre el 12 y el 19 de octubre de
Sanltcar. Eufemio Lorenzo Sanz, Comercio de Esparia con América en la época de Felipe II,
t. 11 (Valladolid: Servicio de Publicaciones de la Diputacién de Valladolid, 1980), cuadro 73.

124 Carta a los oficiales de la Casa de Contratacién, Madrid, 13 de noviembre de 1574, acr,
Indiferente 1956,L.1,1. 245 v.

125 Relacién de los pasajeros a Indias en la flota a cargo del general don Alvaro Manrique, Sevilla,

21 de octubre de 1574, ac1, Indiferente 2087, N.59,£. 9 r.
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En conformidad con las licencias que se le habian otorgado el mes de
julio, el obispo de Cartagena viajé acompaiado de seis dominicos? y de los
criados Juan Martin, Ambrosio Martin, Hernando de Rueda, Juan Bautista
Cataldn, Francisco de Niebla y Pedro de Toro'?. Luego de recorrer las 4085
millas que separaban el puerto de Cadiz del de Cartagena, la flota comanda-
da por Alvaro Manrique de Lara entré con 15 navios el 18 de diciembre de
15741 Se trat6 de un viaje sin mayores contratiempos, pues la travesia se rea-
liz6 en apenas 55 dias'®. Por consiguiente, Dionisio de Sanctis llegé a su sede
episcopal en diciembre de 1574 y no en abril de 1575, como lo afirmé Mario
Germin Romero'.

Si se tiene en cuenta la cronologia propuesta por Sagredo, cuando
Dionisio de Sanctis arribé a Cartagena tenia aproximadamente 65 afios, edad
bastante avanzada para iniciar su ministerio episcopal. E1 dominico desembar-
c6 en el puerto de Cartagena sin ser consagrado ni haber recibido las bulas que
lo acreditaban como obispo de la didcesis, pues el rey le pidié que viajara a su
sede lo antes posible®™. Las bulas de su nombramiento no tardaron en llegar,
ya que el prelado, en carta del 30 junio de 1575, agradecié el envio de estas'.

126 También viaj6 Juan de Bustamante como criado de los seis religiosos dominicos. Relacién

de los pasajeros a Indias en la flota a cargo del general don Alvaro Manrique, Sevilla, 21 de
octubre de 1574, act1, Indiferente 2087,N.59,f12 r.

Relacién de los pasajeros a Indias en la flota a cargo del general don Alvaro Manrique, Sevilla,
21 de octubre de 1574, act, Indiferente 2087, N.59,£. 9 1.

128 Carta del Doctor Francisco Mejia al Rey, 9 de febrero de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2, £. 8.
Cuentas tomadas por el doctor Francisco Mejia al tesorero Carrillo y al contador Bermudez,
AGl, Contaduria 1380, N. 6, ff. 109-112 v.

122 Carta del Doctor Francisco Mejia al Rey, 9 de febrero de 1575, ac1, Santafé 187, f. 8.
Normalmente, por aquella época el viaje trasatlintico duraba 61 dias. Este fue exactamente
el nimero de dias que duré el viaje entre los dos puertos cuando lo realizé el doctor Venero
de Leiva. “Carta del doctor Venero de Leiva”, Cartagena, 16 de agosto de 1563, ac1, Santafé
187, L. 1, f. 195, en Friede, Fuentes, v: 81. Huguette Chaunu y Pierre Chaunu, en Séville et
L'Atlantique, anotan igualmente que para esa época la travesia duraba en promedio 61 dias.
Ver también Nicolds Castillo Mathieu, “El puerto de Cartagena visto por algunos autores
coloniales”, Thesaurus. Boletin del Instituto Caro y Cuervo 20,n.° 1 (1965): 143.

Romero, “El primer catecismo”, 1620.

531 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Sanzafé 187,L. 2,f. 34 v.
En 1643, Felipe IV prohibi6 explicitamente la consagracion de los obispos electos de Indias
en Espafia para forzarlos a viajar lo antes posible a sus sedes. Recopilacion de las leyes, 1: 47,
libro 1, tit. 7, ley 56.

132 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 30 de junio de 1575, ac1, Sanzafé 187,L. 2, £. 29.

127

130
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Resuelto el problema de las bulas, el obispo debia consagrarse cuanto
antes, pues a su propio juicio era urgente porque la provincia tenia gran “nece-
sidad de la confirmacién y actos pontificales”. Para proceder a su consagra-
cidn, el obispo sugiri6 al rey ser ordenado por un prelado ya consagrado que
estuviera de paso por Cartagena, lo cual le evitaba emprender un viaje hasta
Santafé, donde residia el metropolitano®*. Pero, ante la necesidad de consa-
grarse y aprovechando la boga del rio Grande de la Magdalena, Dionisio de
Sanctis decidié viajar al Nuevo Reino el 2 de julio de 1575 y no esperar la flota
que venia de Espana'®.

Sin aportar pruebas suficientes, Juan Manuel Pacheco pone en duda la
realizacién del viaje del obispo al Nuevo Reino de Granada™. Por su parte,
Luis Resines afirma que se consagré en tierras americanas, ya que no se tienen
noticias de que haya viajado a Espana desde Cartagena'”. Reconociendo que
no se ha podido localizar otras fuentes que puedan confirmar el citado viaje,
es posible estimar que Dionisio de Sanctis haya sido ordenado obispo en ju-
lio o agosto del mismo afio por el arzobispo del Nuevo Reino de Granada, el
franciscano fray Luis Zapata de Cardenas. Fuera de toda especulacién, se sabe
que para el 15 de noviembre de 1576 estaba consagrado en tanto afirmé que
los oficiales de la Real Audiencia le obstaculizaron su salida para ir a confirmar

y visitar el resto de su di6cesis', lo cual no podia realizar sin estar consagrado.

13 “Carta de Dionisio de Sanctis”, Cartagena, 30 de junio de 1575, ac1, Santafé 187, 1.2, en
Friede, Fuentes, tomo vi, 438.

134 Esta es la distancia calculada por el fiscal Francisco Guillén Chaparro, Santafé, 18 de marzo

de 1583, ac1, Patronato 27, R. 33, en Friede, Fuentes, viii: 155. Carta de Dionisio de Sanctis,
Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Sanzafé 187 L. 2, f. 34 v. En aquella época, el viaje
entre Cartagena y Santafé podia durar un mes y medio aproximadamente, tanto como uno
de Cidiz a Cartagena. Por ejemplo, el licenciado Cepeda dice haber partido de Cartagena a
principios de febrero y haber llegado al puerto de Honda el 20 de marzo. “Carta de Cepeda
de Ayala”, Honda, 26 de abril de 1575, Ac1, Santafé 84, en Friede, Fuentes, vi: 371.

El anuncio de su viaje no se hace una sino dos veces en un tiempo muy corto, lo que indica
que el obispo estaba determinado a viajar al Nuevo Reino de Granada. Carta de Dionisio
de Sanctis, Cartagena, 30 de junio de 1575, ac1, Santafé 187,L.2,f. 44 v.; Carta de Dionisio de
Sanctis, Cartagena, 2 de julio de 1575, a1, Santafé 187, L. 2,1.2.

Juan Manuel Pacheco, Evangelizacion del Nuevo Reino siglo xvi, Academia Colombiana de
Historia, Historia Extensa de Colombia, vol. x111 (Bogota: Ediciones Lerner, 1971), 254.

136

137 Resines, Catecismos americanos, 1: 213.

138 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 15 de noviembre de 1576, ac1, Santafe 228, N. 7.
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Pese a que no se pretende hacer aqui una descripcién minuciosa de la
dibeesis a la cual llegé el dominico en diciembre de 1574, cosa que otros au-
tores ya han realizado', si se destacan algunos elementos que la caracteri-
zaban. Al iniciar la segunda mitad del siglo xv1, la provincia de Cartagena
apenas comenzaba a dejar atrds el modelo de conquista impuesto por los euro-
peos que llevé al declive palpable de la poblacién indigena del litoral caribe'®.
Evidentemente, el modelo conquistador no priorizé la evangelizacién de los
indigenas, de ahi que no se obtuvieran resultados significativos en el proceso
de conversion de esta poblacién. Como concluyé Hermes Tovar Pinzén, con el
surgimiento de la encomienda, después de 1550 las cosas comenzaron a evolu-
cionar porque los indigenas, a cambio de entregar determinados volimenes de
bienes a un amo, debian ser doctrinados a costa de los encomenderos, quienes
ademds estaban encargados de organizarlos en pol/icia**, modelo que tampoco
dio los resultados esperados, pues los encomenderos no cumplieron con las
disposiciones legales y dejaron sus encomiendas sin doctrineros, como se vera
mis adelante.

Ademis del factor socioeconémico, que fue determinante, los escasos
resultados alcanzados en la conversién de los indigenas se debieron también
al hecho de que en el obispado de Cartagena no se habia celebrado un sinodo
diocesano que hubiera orientado el programa pastoral, asi como a la falta de
una herramienta pedagdgica adaptada para ensefar los elementos esenciales
de la doctrina cristiana, a la carencia de clero para instruir a los indigenas, a
la pobreza de las doctrinas, a los bautismos masivos pero sin catequesis, a las
largas vacantes en la sede episcopal que afectaron la labor pastoral y las rela-
ciones con las autoridades civiles, al mal ejemplo de vida que daban los reli-
giosos y a la obstinacién de los doctrineros de instruir en castellano y como se
hacia en Espana. En suma, estas circunstancias hicieron que durante el periodo

139 Consultar al respecto la tesis doctoral de Manuel Serrano Garcia, “El obispado”y “Doctrina
y buen trato del indigena: la labor del episcopado cartagenero durante los siglos xv1 y xvir’,
en Ameérica: problemas y posibilidades, ed. Ascensién Martinez y Miguel Luque (Madrid:
Ediciones Complutense, 2019).

140 Hermes Tovar Pinzén, La estacion del miedo o la desolacion dispersa. El Caribe colombiano en

el siglo xv1 (Bogoté: Ediciones Uniandes, 2013), 221. Con nuevos datos sobre el tema, Tovar
Pinzén deja claramente establecidas en su libro la atrocidad, la desolacién y las consecuencias
funestas de la conquista del litoral atldntico colombiano.

W Tovar Pinzén, La estacion del miedo, 221.
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colonial temprano el proceso de cristianizacién de los indigenas del obispado
de Cartagena de Indias fuera poco eficaz ya que, segin el propio Dionisio de
Sanctis, a su llegada a Cartagena no hallé indigena alguno que supiera correc-
tamente las oraciones comunes y que de su propia voluntad dejara los ritos de
la gentilidad sin temor a ser castigado'?. Era esta la situacién que el prelado
deseaba cambiar, pero en realidad poco pudo logar, pues tres afios después de
haber sido nombrado obispo de Cartagena la muerte lo sorprendid, el 9 de sep-
tiembre de 1577, cuando contaba con unos 69 afios'®.

EL EPISCOPADO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS

De lo que se deduce a partir de su correspondencia con las autoridades
metropolitanas, Dionisio de Sanctis era un hombre que gozaba plenamente de
la confianza de Felipe II por su sentido del deber y de la obediencia'*. Siempre
consulté al monarca cuando lo asalté la duda o cuando la ambigiiedad legal
persistia en casos particulares que tenia que dirimir y en los que la legislacién
eclesidstica y las leyes del patronato real se oponian. Por ejemplo, el obispo
solicité al rey determinar si en los casos contra la fe o contra la confesién de
ella el sufragineo tenia que recurrir al metropolitano o si en ello eran iguales,
lo cual evitaria los problemas de jurisdiccién, escindalo y mal ejemplo'®. Lo
mismo hizo con los encomenderos que pasaron afios sin tener sacerdotes para
la ensefianza de la doctrina a los indigenas encomendados. En este caso solici-
t6 que se le clarificara si ellos estaban obligados a restituir inicamente el esti-
pendio que debian dar al sacerdote o todo cuanto habian llevado de la renta de
los pueblos privados de doctrina'*. E1 mismo tipo de aclaracién requirié en el
caso de las penas pecuniarias, ya que la Corona habia prohibido a los obispos
su aplicacidn, lo cual, segtn el prelado, impedia las visitas, la correcciéon de los

2 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R. 10,£.130 r.

5 Fe de fallecimiento de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 10 de septiembre de 1577, ac,
Patronato 193, R. 42.

144 Real cédula dirigida al obispo de Cartagena, Madrid, 18 de enero de 1576, ac1, Sanzafé 991,
L.1,f43r

4 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Sanzafé 187,L.2,£.32 r.
146 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2, f. 34 v.
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delincuentes y restablecer las buenas costumbres, como lo solicitaban el propio
monarca y los decretos conciliares. En esta ocasién suplicé al rey mandar “una
regla y orden por donde la honra de Dios se ampare y los pecados sean casti-
gados con enmienda y yo cumpla con mi obligacién, que dada de su doctisima
y real imprenta yo la guardaré sin poner el pie fuera de ella”*".

El ministerio de Dionisio de Sanctis estuvo igualmente marcado por el
momento histérico en que se dio. Se trat6é de un periodo de relativa estabili-
dad y orden, como lo afirmé el propio obispo'*. Segin Carmen Gémez, fue un
tiempo en el que “ya la conquista habia dejado de ser el inico modus vivendi
de la mayor parte de los pobladores y vecinos de la regién”®. Las nuevas for-
mas de vida generaron una mayor estabilidad econémica, social y politica en
toda la provincia, lo que repercuti6 en el desarrollo de la ciudad y del puerto
de Cartagena. El arribo del obispo coincidié con el nombramiento de Pedro
Ferndndez de Busto como nuevo gobernador de la provincia'®. La llegada del
nuevo funcionario, a mediados de 1575, “fue decisiva para el desarrollo urbano
de la ciudad por el impulso que dio a las obras publicas y la mejora de los ma-
teriales constructivos de las viviendas”*'. Segin Borrego P14, “bajo su gestién se
edificé la catedral en un nuevo lugar, se construyeron los edificios de la Aduana
y se continué y agrandé el del Hospital de San Sebastian™,

Como lo muestran las fuentes, aunque Dionisio de Sanctis con sus ac-
ciones buscaba preservar la paz social, ello no le impidié denunciar abierta-
mente el maltrato que los encomenderos infligian a los indigenas. En el primer
informe sobre el estado de su didcesis enviado a Espana, el prelado afirmé:

147 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 15 de noviembre de 1576, ac1, Santafé 228, N.7.
148 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 2 de julio de 1575, ac1, Santafé 187,1.2,£.42.

149 Carmen Gémez Pérez, “Los beneméritos de la tierra. Oro, conquista y poder en Cartagena

de Indias. 1532-15607, en Cartagena de Indias en el siglo xv1, editado por Haroldo Calvo-
Stevenson y Adolfo Meisel-Roca (Cartagena: Banco de la Republica, 2009), 147.

130 Carta de los oficiales de Popayin, 8 de febrero de 1575, act, Quito 19, N. 94, £. 1.

51 Carmen Borrego Pl4, Sigfrido Vazquez Cienfuegos y Francisco Muriel Parejo, “La trayecto-

ria urbana de Cartagena de Indias”, en Calvo-Stevenson y Meisel-Roca, Cartagena de Indias
en el siglo xv1, 190.
152 Maria del Carmen Borrego Pla, Cartagena de Indias en el siglo xvi (Sevilla: Escuela de Estudios
Hispanoamericanos; Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1983), 272.
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los encomenderos, por su insaciable codicia tratan muy mal a los pobres
indios, sirviéndose de ellos como de esclavos de balde, asi en sus casas
como en el campo. Y en esto pecan mds los mayordomos que los dejan
y sacan a palos y a azotes a que vayan a trabajar para sus amos y para
ellos. Y donde por la tasa de Vuestra Majestad que deben dar a sus en-
comenderos habrian de hacer tantas fanegadas de rozas, les hacen hacer
muchas mds y atn doblarlas, sin les pagar su trabajo ni ain darles a
comer. Por lo demasiado y por tenerlos en su mano para su servicio, si el
pobre indio se quiere cargar y servir a otro por algin jornal para vestirse

y mantenerse no lo dejan.'

Un mes mais tarde, el obispo precisé remedio para dos cosas que lo nece-
sitaban: que los encomenderos no impidieran a los indigenas casarse entre si y
que se les permitiera el libre comercio entre ellos**. En general, los encomen-
deros prohibian que las indias de sus encomiendas se casaran con indios de
otros repartimientos, ya que generalmente la mujer debia seguir a su marido,
lo que ocasionaba, segin ellos, el despoblamiento de sus encomiendas. Al no
permitir el libre matrimonio entre indigenas, se contravenian las exigencias
del Concilio de Trento que consideraban que tanto hombres como mujeres
tenian derecho natural a contraer matrimonio. El Concilio prohibié que se
impidiera a sus sibditos o a otras personas, directa o indirectamente, contraer
matrimonio con toda libertad'. Frente al libre comercio entre los indigenas, el
obispo sugirié que se reservara un dia a la semana en que ellos pudieran ven-
der y comprar sus productos libremente; de esta forma no estarian obligados a
vendérselos a sus encomenderos y mayordomos a un precio mucho mds bajo, lo
cual los motivaria a trabajar mucho mads para su propio sustento'®.

La denuncia del maltrato a los indigenas siempre estuvo presente en la
correspondencia del obispo. Para noviembre de 1576 afirmé: “hallé que ningin

153 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,L. 2,
£.33r-33w.

154 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 30 de junio de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2,
ff. 441 - 44v.

El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 288, sesion 24, “Decretos sobre la reforma”, cap. 9.

136 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 30 de junio de 1575, ac1, Sanzafé 187, L. 2,
f. 44 v. Hay que advertir que el 23 de noviembre de 1556, por real cédula, se mandé al gober-
nador de la provincia dejar y garantizar que los indigenas vendieran libremente sus productos

en la ciudad de Cartagena. acr, Sanzafé 987, L. 3,1.154.

155
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respeto tienen a lo divino, encomenderos ni calpixques ni estancieros, sino solo
a lo temporal y a sacar sangre de aquellas carnes flacas y desnudas de indios,
sin pagarles ni restituirles su trabajo”™’. La denuncia de Dionisio de Sanctis
no solo se fundé sobre el deber que tenia frente al rey, sino también frente al
posible conocimiento que tenia de las Leyes de Burgos de 1512 y de las Leyes
Nuevas de 1542, que buscaban proteger a los indigenas como vasallos libres de
la Corona, los cuales no podian ser sometidos a la servidumbre o a la esclavi-
tud y prohibian el trabajo excesivo. Las denuncias por parte de los obispos de
Cartagena de Indias contra las practicas abusivas de los encomenderos fue una
constante durante el siglo xvi'®.

Para ilustrar la gravedad de la situacién en la gobernacién de Cartagena, el
obispo afirmé que el maltrato habia sido tal “que cuando [a] esta tierra se entré
habia sobre 25000 indios hombres hechos y ahora apenas hay 25007, Para el
prelado era claro que, en poco mds de cuarenta afios de presencia espafiola en la
region, el 90% de la poblacién indigena habia desaparecido a causa del maltra-
to, una auténtica catdstrofe que ponia en evidencia el fracaso de la encomienda
como sistema, pues no favorecié la proteccién ni la cristianizacién del indigena,
al menos como se pretendia. Para solucionar el problema, el obispo propuso que
se retirara a los mayordomos el derecho de recoger el tributo de los indigenas y
que este se otorgara a los sacerdotes y a los caciques, o bien que los indigenas
fueran tasados en dinero o en especie, y “de esta manera los encomenderos no
tendrian que ver con los indios mds de en cobrar sus dineros y en pagar a los
sacerdotes”®. Como anot6 Jorge Augusto Gamboa, los encomenderos

sabian muy bien que a partir del momento en que se fijaran las tasas ya
no podrian seguir usando gratis la mano de obra indigena y por eso se
oponian con todos los medios posibles a los visitadores que eran envia-

dos periédicamente a realizar estas diligencias.'®!

157 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 15 de noviembre de 1576, a1, Sanzafé 228,N.7.

158 Serrano Garcia, “Doctrina y buen trato”, 882.

15 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,1..2,£.33 v.
160 Carta de Dionisio de Sanctis al rey, Cartagena, 25 de mayo de 1575, A1, Santafé 187,1..2,1.33 v.

161 Jorge Augusto Gamboa, “La encomienda y las sociedades indigenas del Nuevo Reino de

Granada: el caso de la provincia de Pamplona (1549-1650)”, Revista de Indias 64, n.° 232,
2004, 761, https://doi.org/10.3989/revindias.2004.1232.433
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Este fue el caso de los encomenderos de la villa de Told que pidieron a la
Corona que las visitas a sus encomiendas fueran realizadas Gnicamente por el
gobernador de la provincia cada seis afios. La solicitud buscaba poner fin a las
visitas de terceras personas, pues, segun ellos, en breve tiempo se habian suce-
dido las del gobernador, el obispo y los oidores, lo cual constituia un perjuicio
tanto para los encomenderos como para los indigenas!®.

Aparte del drama humano, el obispo evidencié la falta de compromiso
de los encomenderos con la cristianizacién de la poblacién indigena, pues no
tenian doctrineros en los pueblos de indios como lo exigia la Corona, y cuando
los tenian estos debian ajustarse a sus exigencias; de lo contrario eran echados
por ser considerados un obsticulo para sus ambiciones econémicas. La ausen-
cia de preceptores de la doctrina en los pueblos de indios fue bastante evidente;
solo algunos encomenderos que temian a Dios tenian doctrina y por tanto los
indigenas estaban bien doctrinados, segtin lo subraya el propio obispo en su
carta del 25 de mayo de 1575. Para Dionisio de Sanctis, el escaso conocimiento
que tenian los indigenas de la fe cristiana se debia, al menos en parte, a la acti-
tud de los encomenderos, ya que estos los ocupaban constantemente en labo-
res econémicas y de servicio personal, lo que impedia que pudieran asistir a
la ensenianza de la doctrina y participar de los actos litdrgicos. Ni las penas
pecuniarias establecidas por la ley ni las eclesidsticas tuvieron efecto alguno
sobre los encomenderos negligentes que en general constituyeron un obsticulo
permanente al proceso de cristianizacién de la poblacién indigena de la region.
Como lo sefialé Catalina Andrango-Walker, “para los colonizadores espaiioles,
la conversién fue un accesorio, un aspecto secundario a su dominacién politica
y econémica’’®3,

En general, durante la segunda mitad del siglo xv1 la consolidacién ins-
titucional de la Iglesia fue primordial para la Corona espafola y para ello el
trabajo de los obispos americanos era esencial. En el caso del obispado de
Cartagena, la labor de Dionisio de Sanctis era particularmente dificil, entre

otras cosas porque no contaba con un nimero suficiente de efectivos para llevar

162 Instruccién de los vecinos de la villa de Tolu, Told, 29 de abril de 1577, act, Santafé 228,
N. 11a.

165 Catalina Andrango-Walker, E/ Simbolo indiano (1598) de Luis Jerénimo de Oré. Saberes colonia-
les y los problemas de la evangelizacion en la region andina (Madrid; Frankfurt: Iberoamericana;

Vervuert, 2018), 106.
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a cabo el proceso de cristianizacién de la poblacién indigena y ofrecer el acom-
pafiamiento pastoral que requerian los espafioles. El nimero de clérigos en la
didcesis siempre fue inferior segin las necesidades de esta'®. Sin embargo,
la insuficiencia de clero fue mucho mds evidente en otras regiones de la pro-
vincia, como Mompox y las villas de Tolu y Maria'®. Como lo reporta Arrieta
Barbosa, para 1571 en toda la provincia de Cartagena solo habia “cuatro clé-
rigos de misa y veinte religiosos, es decir, un total de veinticuatro ministros de
doctrina, cifra sumamente irrisoria para abarcar a toda la gobernacién™*.

A la falta de doctrineros se afiadia la de clérigos para la catedral. Al
momento de su llegada a Cartagena, el obispo informé que faltaban dedn, ar-
cediano y maestreescuela. De hecho, la catedral solo contaba con el tesorero y
dos canénigos mds y no habia “raciones ni medias raciones ni mozos de coro,
sino un sacristin hdbil y dos mozos de sacristia que sirven al altar en camisetas
y zaraguelles™’,

Con el paso del tiempo, la necesidad de clérigos se hizo mas urgente en
la propia ciudad de Cartagena porque su poblacién aumenté répidamente a
causa de su desarrollo econémico en torno al comercio de mercancias y de bie-
nes. Para 1579, ya contaba con trescientos vecinos', lo que exigia un nimero
mis elevado de clérigos para atender sus necesidades espirituales. La situacién
se habia hecho crénica porque “los diezmos nunca pudieron alcanzar cotas
importantes para reportar suficientes rentas con que mantener un elevado ni-

mero de prebendas y oficios eclesidsticos™*.

164 Veinte afios antes del arribo de Dionisio de Sanctis a Cartagena, Jorge de Quintanilla, go-

bernador por aquel entonces, ponia de manifiesto la falta de religiosos para la instruccién
de los indigenas, por lo cual solicité al rey que le fueran enviados algunos doctos y de buena
doctrina. “Carta de Jorge Quintanilla”, Cartagena, 23 de enero de 1556, Ac1, Santafé 187,L.1,
f. 84, en Friede, Fuentes, 111: 28.

165 Real cédula dirigida al gobernador y oficiales de Cartagena, Toledo, 11 de diciembre de 1560,

AGI, Santafé 987, L. 3, 1. 204.

Armando Luis Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacion en la provincia de Cartagena

durante el siglo xv1”, Praxis Pedagdgica 12, n.° 13 (2012): 135, https://doi.org/10.26620/

uniminuto.praxis.12.13.2012.124-142

167 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,L.2,1.32 v.
La falta de clérigos para la catedral ya habia sido constatada por el dean Materano, de lo cual
informé al rey el 13 de octubre de 1551, Ac1, Santafé 187, en Friede, Fuentes, 1: 170-171.

Maria del Carmen Borrego Pl4, “El abastecimiento de Cartagena de Indias en el siglo xv1”,
Temas Americanistas 1 (1992): 5.

169 Serrano Garcia, “El obispado”, 123.

166

168
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No obstante, en su diécesis las doctrinas estaban repartidas entre el clero
secular y el religioso. Dionisio de Sanctis expres6 abiertamente su deseo de se-
cularizarlas'. El prelado preferia que las doctrinas fueran atribuidas a los secu-
lares por el temor que estos tenian al obispo y al provisor, lo que no sucedia con
los frailes que poco temian a sus superiores'’. El mitrado deseaba que en la atri-
bucién de las doctrinas se aplicaran las normas del patronazgo'”?, pero cada vez
que lo intentaba los religiosos amenazaban con llevar ante la Audiencia la pro-
visién que establecia que esa funcién estaba reservada a los superiores de las
6rdenes religiosas'”. Para el prelado, el hecho de que los superiores religiosos
nombraran y mudaran constantemente los frailes sin consultarlo era un incon-
veniente mds en el proceso de evangelizacion'™. Mis alld de la conclusién a la
que lleg6 Dionisio de Sanctis, hay que decir que este tipo de afirmaciones se
repitieron durante todo el periodo colonial temprano; pero, mas que una de-
nuncia, manifiestan las disputas entre el clero secular y regular por conservar o
aumentar su influencia y su jurisdiccion.

Sin embargo, la preferencia no implicaba necesariamente la exclusién de
los religiosos; el prelado estaba dispuesto a acogerlos en su didcesis siempre y
cuando estos fueran cuidadosamente escogidos'”. Para el obispo, todo religio-
so que fuera presentado a una doctrina debia ser docto y celoso, como esta-
ba establecido en las leyes del patronazgo. Se trataba de una doble condicién
que refiere tanto al conocimiento del religioso como a su compromiso con la
misién que se le encomendaba. Deseando religiosos con dichas caracteristi-
cas, el obispo propuso a las autoridades metropolitanas que la seleccién no la

70 El tema de la secularizacién de las doctrinas ha sido bastante trabajado para todo el continen-
te, ya que constituye una etapa importante en la configuracién de la Iglesia latinoamericana.
Para el caso del Nuevo Reino de Granada se puede consultar el estudio publicado en Bogota
en 1986 por Alberto Lee Lépez, Clero indigena en Santa Fe de Bogotd (Bogota: Consejo
Episcopal Latinoamericano, 1986), o el de Juan Fernando Cobo Betancourt, Mestizos heral-
dos de Dios (Bogota: 1caNH, 2012).

7 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.

172 Segun las leyes del patronazgo, cuando una doctrina vacaba el obispo debia presentar a tres

sacerdotes virtuosos y suficientes al gobernador para que entre los candidatos se decantara
por uno de ellos, el cual era instituido canénicamente en el cargo por el obispo. “De Felipe 117,

1.° de junio de 1574, en Recopilacion de las leyes, 1: 3, libro 1, tit. 1, ley 10.
73 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.
174 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.
15 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, Ac1, Santafé 187,L.2,£.32 v.
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realizaran los superiores de las 6rdenes, pues como prior que fue en varios con-
ventos en Espafiahabia constatado que los comisarios enviaban “todo género
de frailes, y que entre algunos idéneos van muchos discolos y desbaratados que
en conventos bien ordenados no pueden sufrirse”. Para el obispo, el hecho de
que este tipo de religiosos llegara a los territorios de misién causaba un gran
dafio al proceso de cristianizacién de la poblacién indigena.

Con la secularizacién de las doctrinas de indios, Dionisio de Sanctis pre-
tendia tener un mayor control sobre el clero de su jurisdiccién, tal y como lo
habia establecido el Concilio de Trento, pero en el Nuevo Mundo esto era prac-
ticamente imposible dados los privilegios que en el pasado la Santa Sede habia
concedido a los mendicantes. En efecto, se habia permitido a los misioneros
regulares del Nuevo Mundo administrar las doctrinas de indios y ejercer funcio-
nes de pérrocos con licencia de sus superiores religiosos'”’, privilegios que fueron
abolidos por el Concilio. Los decretos conciliares ordenaron que los regulares
que tenian como funcién pastoral el cuidado de los laicos debian someterse a la
jurisdiccion, la visita y las directivas del obispo de su didcesis'”®, pero a causa del
particular contexto en el que se desarroll6 el proceso de evangelizacién de los
naturales de las Indias, Felipe II solicit6 a la Santa Sede restablecer los antiguos
privilegios de los religiosos. Fue asi como, mediante la bula Exponi novis del
24 de marzo de 1567, Pio V “concedi6 a los religiosos el seguir usando de sus
privilegios como parrocos, sin necesidad de la licencia previa de los obispos™”.
Entonces, el nuevo orden eclesidstico inaugurado por el Concilio, el cual daba a
los obispos absoluta autoridad sobre seculares y mendicantes, quedé sin aplica-
cién en América, lo que limit6 el control de los obispos sobre el clero regular y
desat6 el proceso de secularizacién de las doctrinas de indios.

Tanto en Cartagena de Indias como a lo largo y ancho del Nuevo
Mundo, la secularizacién de las doctrinas de indios no fue solo un esfuerzo del
episcopado americano en la segunda mitad del siglo xv1; de igual modo, fue
una iniciativa secundada por la Corona espafiola. Especificamente, Felipe II
quiso impulsar a la Iglesia secular como mecanismo de control de la Corona

176 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.° de mayo de 1577, act, Santafé 228, N. 10.

177 Cobo Betancourt, Mestizos heraldos de Dios, 32.

178 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 343, sesién 25, cap. 11.

7% Antonio Garcia y Garcia, “Los privilegios de los religiosos en la evangelizacién de América”,

Mar Oceana 11 (2002): 61.
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sobre el dmbito religioso, pues la autonomia de las érdenes religiosas no era
unicamente un obstdculo para los obispos, sino también para el ejercicio del
real patronato'®. De hecho, este criterio fue el que prevalecié durante la Junta
Magna de 1568, que buscaba el balance de poderes en la Iglesia y la subordi-
nacién plena del clero regular a la Corona espafiola'®, lo cual quedé fijado en la
Real Cédula del 1.° de junio de 1574, llamada del patronazgo. Como lo sefialé
Oscar Mazin, aunque la subordinacién plena del clero regular al poder real no
se concreté de manera definitiva hasta mediados del siglo xvi11, si se cumplie-
ron los objetivos secundarios de la cédula del patronazgo'®.

Otra cuestién que preocupé a Dionisio de Sanctis fue la ordenacién de
mestizos. Segun el obispo, el arzobispo Zapata de Cérdenas se habia precipi-
tado en ordenar un gran nimero de ellos'®. Si el obispo abogé por la secula-
rizacién de las doctrinas, no vio en la ordenacién de mestizos la solucién al
problema de la carencia de doctrineros en su di6cesis. Al afirmar que “ya estd
llena esta tierra [de esos clérigos]™*, el obispo pretendia denunciar la iniciativa
del metropolitano ante las autoridades peninsulares y buscaba suscitar la reac-
cién de estas, lo que efectivamente logré. En la carta de respuesta a su queja se
le anuncié que, “en cuanto a las 6rdenes que el arzobispo del Nuevo Reino ha
dado a personas inméritas, le avisamos [de] que tenga en esto la mano y solo or-
dene los que fueren suficientes y por ahora no conviene que los mestizos se
ordenen hasta que otra cosa se provea”*. Para el 18 de enero de 1576, Felipe 11
encargé al arzobispo Zapata de Cardenas que ordenara solo a personas que tu-
vieran la calidad, suficiencia y habilidad requerida, y no a otras que carecieran
de ellas'®. Si se tiene en cuenta el testimonio del propio arzobispo, para ese

180 Oscar Mazin, “Clero secular y orden social en la Nueva Espafia de los siglos xv1 y xvi1”, en
La secularizacion de las doctrinas de indios en la Nueva Esparia: la pugna entre dos iglesias, eds.
Margarita Menegus, Francisco Morales y Oscar Mazin (Ciudad de México: Universidad
Nacional Auténoma de México, 2010), 156.

18 Oscar Mazin, “Clero secular”, 157. Mercedes Lopez, Tiempos para rezar y tiempos para traba-
Jjar. La cristianizacion de las comunidades muiscas durante el siglo xvi (Bogota: 1canm, 2001), 27.

182 Mazin, “Clero secular”, 162. Consultar también Cobo Betancourt, Mestizos heraldos de Dios, 61.
18 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, Ac1, Santafé 187,L.2,£.32 v.
84 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,L.2,£.32 v.

18 Respuesta del rey a Dionisio de Sanctis, Madrid, 18 de enero de 1576, Ac1, Sanzafé 991,1.1,
f.43 v.

186 Cédula de Felipe I a Zapata de Cardenas, Madrid, 18 de enero de 1576, ac1, Santzafé 528,
L.1,ff26v.-26r.
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entonces habia ordenado cuatro o cinco mestizos'¥’, porque eran mucho mds
eficientes en la conversién de los indigenas y en la administracién de los sacra-
mentos, ya que conocian las lenguas nativas'®. Sin importar el nimero exacto
de mestizos ordenados por el metropolitano, el obispo de Cartagena no estaba
convencido ni de la calidad moral ni de las capacidades de ellos para asumir
oficios ministeriales'®.

Ademis de los doctrineros mestizos, se sabe que en el obispado de Car-
tagena se habian instalado algunos clérigos portugueses que, al contrario de
los frailes, perseveraban en las doctrinas. En su correspondencia, Dionisio
de Sanctis menciona a un clérigo portugués llamado Simén Arraiz, del cual dice
que es hombre honesto, de buena fama y buenas costumbres'. El hecho de que
el obispo apreciara el trabajo de los clérigos portugueses no significé que su
opinién fuera compartida por los religiosos espafioles. Este fue el caso de fray
Pedro Aguado, provincial de los franciscanos del Nuevo Reino de Granada,
quien se oponia a la presencia de estos clérigos en las doctrinas porque, ade-
mis de causar confusion, no eran competentes'®. La postura de Aguado no era
solamente pastoral sino politica, pues Carlos V habia ordenado a sus funcio-
narios de la Casa de Contratacion de Sevilla impedir que los religiosos extran-
jeros pasaran a las Indias'.

La visién de los doctrineros portugueses era completamente diferente
entre los dos hombres. De un lado, el obispo los aceptaba por su eficiencia y
buenas costumbres; del otro, el provincial de los franciscanos los veia como
vectores de confusion e ineficiencia. Al solicitar que todos los doctrineros

187 “Carta de Zapata de Cédrdenas al Consejo de Indias”, Santafé, 20 de septiembre de 1575, ac,
Santafé 226, en Friede, Fuentes, v1: 447.

188 En 1583, el arzobispo ya habia ordenado catorce mestizos. “Carta de Zapata de Cardenas
al rey”, Santafé, 26 de marzo de 1583, Ac1, Santafé 226, en Friede, Fuentes, viir: 180-193.
Ver Thomas Gémez, “Les langues indigenes et conflits sociaux en Nouvelle Grenade (xvie-
xvite s.)”, Meélanges de la Casa de Veldsquez 22 (1986): 284; Cobo Betancourt, Mestizos heraldos
de Dios, 83.

El arzobispo confirmé la recepcién de la real cédula que le prohibia este tipo de ordenaciones

en su carta del 8 de febrero de 1577, ac1, Santafé 226, en Friede, Fuentes, vir: 174.
%0 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafe 187,L.2, 1. 34 v.

1 “Memoria de fray Pedro Aguado”, [Madrid, 1575], ac1, Santafé 234, en Friede, Fuentes, vir:
149.

12 “Cédula de Carlos V7, Ocafia, 9 de noviembre de 1530, en Recopilacion de las leyes,1: 72, libro 1,
tit. 14, ley 12.
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portugueses fueran retirados de las doctrinas, el provincial de los franciscanos
buscaba que los frailes de su orden permanecieran en las doctrinas de indios.
La posicién de Aguado deja entrever la rivalidad entre los doctrineros espafio-
les y sus homélogos extranjeros. Estos tltimos siempre fueron considerados,
en el discurso de los religiosos espafoles, como un obstdculo para la pretendida
homogeneidad lingtistica necesaria en la conversién de los indigenas, que en
realidad jamds existid, al menos en el periodo colonial temprano.

La necesidad de clérigos para la instruccién de los indigenas estuvo mar-
cada por otro fenémeno que puso en riesgo el éxito de la empresa evangeliza-
dora: el retorno sin autorizacién de los doctrineros a Espafia. La importancia de
la situacion fue tal que en 1563 Felipe IT prohibi6 el regreso de los misioneros
encargados de la evangelizacién de los indigenas a esos reinos, sin haber residi-
do alli al menos diez afios y sin haber obtenido las respectivas licencias de sus
prelados o superiores y de los virreyes o gobernadores'”. Aunque la normativa
pudo haber tenido algin efecto, el fenémeno persisti6, como se puede deducir
de un informe de los oidores de la Real Audiencia del Nuevo Reino de Gra-
nada. Los funcionarios denunciaron que los clérigos venian con el deseo de
acumular bienes y volver a la Peninsula. Para poner remedio a la situacién, los
oidores solicitaron al rey que los que fueran enviados en adelante no tuvieran
derecho de volver a Espafia'. Como en el caso de los clérigos portugueses,
fray Pedro Aguado vio las cosas de otra manera y afirmé que muchos misione-
ros al llegar a Cartagena retornaban porque constataban el mal estado en que
se encontraban las iglesias de la provincia y asumian que serfa lo mismo en el
resto del reino'”. Como solucién, el provincial de los franciscanos solicité al
soberano construir un cuarto de aposentos bien dispuesto que sirviera de casa
de acogida para los misioneros que llegaran a la ciudad, con lo que cambiaria
la percepcién de pobreza que presentaba el destino.

Aprovechando la nominacién de Dionisio de Sanctis como obispo de
Cartagena, Felipe II reforzé la posicién oficial y solicité al prelado evitar el

195 “Cédula de Felipe I1”, Madrid, 27 de junio de 1563, en Recopilacion de las leyes, 1: 62, libro 1,
tit. 12, ley 16.

94 “Informacién de la Real Audiencia sobre asuntos de gobierno”, Santafé, 10 de abril de 1575,
AGI, Santafé 16, en Friede, Fuentes, vir: 404.

195 “Peticién al Consejo de fray Pedro Aguado”, Madrid, [1575], act, Santafé 234, en Friede,
Fuentes, vir: 151.
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regreso a la Peninsula de los clérigos que residian en las doctrinas de su obis-
pado®. Consintiendo a la demanda del monarca, el obispo prometié hacerlo
puntualmente y aseguré que quienes fueran autorizados a volver llevarian un
testimonio, mientras una copia de este se quedaria en Cartagena'”’. Pese a las
medidas tomadas por la Corona, el flujo de misioneros hacia Espafia no dismi-
nuyd, pues en un informe posterior el obispo indicé que en el puerto estaban
listos para volver a esos reinos treinta franciscanos y seis o siete dominicos'®.

Si bien el episcopado de Dionisio de Sanctis se caracterizé por su interés
en evangelizar a los indigenas de su didcesis, hubo otro asunto, casi desconoci-
do hasta ahora, que marcé su ministerio: el pleito que entabl6 contra el Cabildo
de la ciudad de Cartagena por el patronazgo y la administracién del Hospital
San Sebastian'®. La primera noticia del conflicto con las autoridades civiles se
encuentra en el informe sobre la situacién de su obispado que el prelado envié
a las autoridades metropolitanas en mayo de 1575.

En esta ciudad estd un hospital de San Sebastidn, edificado por par-
ticulares y obras pias. Fue administrado y visitado por el Ordinario y
después, por vacantes largas, el Cabildo de la ciudad tomé la adminis-
tracién y no consiente que se visite. Dos veces les he requerido porque
hay necesidad notoria de visita y resisten fuertemente. [...] El Sacro

Concilio me manda lo visite.?®

En un primer momento, el obispo buscé que la Corona se posicionara
frente al caso y que se le aclarara si en ello habia habido o no apropiacién de
la jurisdiccién. La solicitud no tuvo eco alguno en la Peninsula, pues dos afios
mis tarde, en febrero de 1577, el prelado interpuso un recurso legal ante el
gobernador para recuperar lo que él consideraba que le pertenecia. Dionisio

de Sanctis estimaba que el patronazgo del hospital le correspondia porque sus

1% Desafortunadamente no se pudo establecer de qué cédula se trataba con exactitud.

7 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, act, Santafé 187,L.2,£. 32 1.
19 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.

199 Sobre este tema se puede leer mi articulo: John Jairo Marin Tamayo, “La inscripcion del poder

eclesidstico en el orden colonial temprano. La pugna por la administracién del Hospital San
Sebastian de Cartagena de Indias”, Memorias 16, n.” 41 (2020), https://doi.org/10.14482/
memor.41.262

20 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,L.2,£. 40 v.
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antecesores y el dedn habian ejercido como patronos y administradores del
Hospital San Sebastidn. El prelado estaba persuadido de que habia sido Juan
Maldonado, juez de residencia de Pedro de Heredia, quien “por fuerza y contra
la voluntad del dicho cabildo, se la tomé y se meti6 a la dicha administracién
del dicho hospital y de su mano, sin otro mando ni autoridad, la entregé al
ayuntamiento de la dicha ciudad™.

Hernando de Alas, procurador general de la ciudad, recibié la informa-
cién sobre el caso el 23 de marzo de 1577 y respondié rapidamente diciendo
que la demanda del obispo no procedia porque el prelado no tenia nada que
reclamar, ya que ni los obispos ni los clérigos habian favorecido al hospital con
limosnas y porque, ademds, el Cabildo de la ciudad era el que habia tenido y
tenia el patronazgo y la administracién del hospital en nombre del monarca.

Las primeras acciones por recuperar la administracién del hospital fueron
realizadas por el propio cabildo eclesidstico y posteriormente por el obispo Juan
de Simancas, quien lo intent sin éxito??, pues la Corona, en respuesta a sus ofi-
ciales en Cartagena, establecié que el Cabildo de la ciudad era el administrador
del hospital, que la gestién de los recursos financieros correspondia al mayor-
domo de la institucién y que dicho Cabildo no estaba obligado a dar cuentas al
obispo de los diezmos que le correspondian al hospital*®. No obstante, mediante
Real Cédula del 19 de septiembre de 1568, las autoridades metropolitanas rati-
ficaron el derecho del obispo Simancas a visitar el centro hospitalario®*.

Segin se desprende de los testimonios recogidos durante el pleito, es
muy probable que desde su fundacién hasta 1555 la administracién del hos-
pital hubiera estado en manos de los obispos y del dein de la catedral en
caso de vacante. Con mucha mas certeza se puede afirmar que entre 1552 y
1555 la administracién fue ejercida por los obispos?®. Sin embargo, lo que si es

21 Pleito contra el cabildo de la ciudad, Cartagena, 11 de marzo de 1577, ac1, Santafé 228,
N. 11.

Solicitud de Dionisio de Sanctis para que se le devuelva la administracién del hospital San
Sebastidn, [Cartagena, abril de 1577], act, Santafé 228, N. 11.

Real cédula dirigida a los oficiales de Cartagena, Cartagena, 14 de julio de 1563, ac1, Santafé
987, L. 3, ff. 241-243.

204 Real cédula al gobernador de Cartagena, El Escorial, 19 de septiembre de 1568, ac1, Sanzafé
987,1..3,f.363 v.

Respuesta del procurador general de la ciudad Hernando de Alas a la demanda formulada
por el obispo, Cartagena, 23 de marzo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 11.
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absolutamente seguro es que, posteriormente al traslado del cabildo eclesids-
tico a la nueva catedral?®, el gobernador Maldonado otorgé la administracién
del hospital al Cabildo de la ciudad.

Desde los decretos conciliares es evidente que Dionisio de Sanctis, en ca-
lidad de obispo de la diécesis de Cartagena, tenia ciertos deberes y derechos?”.
Especificamente, el prelado tenia el deber y el derecho de visitar las obras pias
de su didcesis para verificar el manejo administrativo y ejecutar, si asi se reque-
ria, los mecanismos de control y vigilancia necesarios para la buena gestién de
la institucién. Que el Cabildo de la ciudad impidiera al obispo visitar el cen-
tro hospitalario era contrario a lo establecido por la Corona en septiembre de
1568 y por lo dispuesto en el Concilio de Trento. Se constata, entonces, que
dicho Cabildo no cumplié con una de sus obligaciones administrativas, pero
esto no le otorgaba a Dionisio de Sanctis el derecho a reclamar el patronazgo y
la administracién del hospital como lo pretendid; a lo sumo, podia solicitar ser
incorporado en el consejo administrativo y, desde alli, intervenir para evitar los
abusos que se pudieran presentar y velar por el cumplimiento de la hospitalidad.

Se puede pensar que este conflicto entre el obispo y el Cabildo de la ciu-
dad no fue mds lejos porque entre el final de las declaraciones de los testigos y
la muerte de Dionisio de Sanctis hay relativamente poco tiempo. Todo parece
indicar que el gobernador archivé el pleito en tanto fray Juan de Montalvo,
sucesor de Dionisio de Sanctis, sin hacer ninguna alusién a ello, solicité al rey
lo mismo que su predecesor®. Ademads de su demanda al rey, el nuevo obispo
debié increpar al gobernador sobre el caso, lo que generé un vivo conflicto en-
tre ambos hombres. Como lo indicé el dedn de la catedral, el obispo se fue de
la ciudad para evitar que la situacién degenerara®”.

Las dificultades con los oficiales de la Corona no se limitaron al caso
del Hospital San Sebastidn, sino que se extendieron hasta la accién pastoral
desarrollada por el obispo. A este respecto Dionisio de Sanctis informé a las

26 “Carta del dedn de Cartagena Juan Pérez Materano”, Cartagena, 22 de abril de 1555, acr,
Santafé 187, L. 1, £. 80, en Friede, Fuentes, 11: 243.

27 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 95, sesién 7, cap. 15.

208 “Carta de Juan de Montalvo al rey”, Cartagena, 25 de enero de 1581, ac1, Santafé 228, N. 14,
en Friede, Fuentes, viii: 34-35.

29 “Carta de Juan Pérez Materano”, Cartagena, 15 de noviembre de 1582, ac1, Santafé 231, en
Friede, Fuentes, viii: 147.
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autoridades metropolitanas que los oficiales de la Real Audiencia le impidieron
salir a visitar lo que le quedaba de su obispado?®. De hecho, se le pidi6 al obispo,
a través de dos provisiones reales, no excomulgar por cosas livianas, ni prender
por ello, ni castigar a los amancebados, ni que tuviera fiscal fuera de Cartagena
y que no impusiera penas pecuniarias a los legos. Se trata de una intromisién
directa en la funcién pastoral del obispo, la cual pretendia ser controlada por
funcionarios civiles que, en nombre del patronato real, limitaban como querian
el ministerio de los obispos. Para Dionisio de Sanctis el impase merecia una
clarificacién por parte del monarca, como ya se dijo, pero fundamentalmente
esto constituia una violacién no solo a la legislacién conciliar, sino a las propias
disposiciones reales, puesto que, segin Dioniso de Sanctis, el monarca habia
enviado una cédula al gobernador en la que se le ordenaba que no impidiera la
visita al obispo y que la hiciera conforme a lo dispuesto en el Concilio*!.

Otro de los aspectos que marco el episcopado de Dionisio de Sanctis fue
la construccién de la catedral. A este respecto, la informacién que se ha podido
recoger es muy parca, pero todo indica que no solo él, sino todos los obispos
americanos de ese periodo debieron darle mucha importancia a la fabrica de
las catedrales porque para la Corona espafiola era un asunto de gran interés.
En efecto, desde el descubrimiento de las Indias, los Reyes Catélicos se habian
comprometido, en virtud del patronato real, a edificar iglesias para ofrecer sa-
crificio a Dios y alabar su santo nombre, lo cual fue reforzado posteriormente
por sus sucesores®'2,

Instituida por Clemente VII bajo la invocacién de Santa Catalina virgen y
martir’3, la primitiva iglesia catedral se edific6 con el impulso de fray Tomads de
Toro, primer obispo de la didcesis?™*. Su construccién, que inicié en 1535, se ter-

miné dos afios después?’, lo que indica la provisionalidad de este primer edificio

20 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 15 de noviembre de 1576, Ac1, Sanzafé 228, N. 7.

21 Carta de Dionisio de Sanctis al presidente del consejo, Cartagena, 15 de noviembre de 1576,

AG1, Santafé 228,N.7.

212 “Cédula de Carlos V”, Monzén, 2 de agosto de 1533, en Recopilacion de las leyes, 1: 7, libro 1,
tit. 2, ley 1.

23 José Urueta, Documentos para la historia de Cartagena, t.1 (Cartagena: Tipografia de Antonio

Aratijo, 1887), 103.

24 De Castellanos, Elegias de varones ilustres, 839.

45 Maruja Redondo Gémez, Cartagena de Indias. Cinco siglos de urbanismo (Bogotd: Fundacién

Universidad de Bogoté Jorge Tadeo Lozano, 2004), 112.
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de paja, cana, palma y madera®® “que desapareci6 a causa de un incendio que
arrasé buena parte de la ciudad en 15527277, Esta circunstancia obligé a cons-
truir un bohio de paja?™® que sirvié de iglesia, en los terrenos del Hospital San
Sebastidn, y que no sufrié dafio alguno®”. Aunque la nueva catedral se queria
edificar con materiales mas nobles, esto no fue posible por los escasos recursos
con los que se contaba. Para julio de 1554, la iglesia no estaba acabada, pero ya
estaba enmaderadaj; faltaba “hacer el coro de la capilla mayor y asientos y el coro
de las dignidades y canénigos y asientos para ellos y puertas™?. Seguin el dedn
Juan Pérez Materano, se trataba de un templo muy bueno y que deseaban tejar.
Probablemente en abril de 1555, sin haber estado terminada totalmente, pues
aun faltaba parte de la cerca, el dedn decidi trasladar el Santo Sacramento a la
nueva catedral y celebrar alli, nuevamente, los actos litdrgicos?!.

La construccién definitiva de la catedral se inicié veinte afios mds tarde, lo
que coincide con la administracién de Pedro Fernindez del Busto como gober-
nador de la provincia y la llegada de Dionisio de Sanctis a la sede de Cartagena.
La idea de dotar a la ciudad de un edificio digno que sirviera de iglesia mayor
fue un proyecto que compartian ambos hombres. Hacia 1575, Fernindez de
Busto convocé un concurso publico para elegir la traza del edificio, el cual gané
Simén Gonzalez??. Poco después, lejos del puerto, por razones de seguridad y
con materiales mas nobles, se comenzaron a cavar los cimientos de la catedral.

Una vez dado el visto bueno al proyecto por el obispo y el cabildo eclesias-

tico? se inici6 la obra, que debia financiarse segun lo estipulado por Felipe II

26 “Carta del dein Materano al rey”, Cartagena, 13 de octubre de 1551, ac1, Sanzafé 187, en
Friede, Fuentes, 1: 174.

Juan Luis Isaza Londofio, “Dos iglesias cartageneras del siglo xv1: la catedral y Santo
Domingo”, Apuntes 17, n. 1-2 (2004): 53.

“Carta de Juan Pérez Materano, dedn de la iglesia de Cartagena”, Cartagena, 22 de abril de
1555, ac1, Santafé 187, L. 1, 1. 80, en Friede, Fuentes, 11: 243.

Respuesta del procurador general de la ciudad Hernando de Alas a la demanda formulada
por el obispo, Cartagena, 23 de marzo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 11.

“Carta de Juan Pérez Materano, dedn de la iglesia de Cartagena”, Cartagena, 29 de julio de
1554, ac1, Santafé 187,L.1,1.76, en Friede, Fuentes, 11: 201.

“Carta de Juan Pérez Materano, dedn de la iglesia de Cartagena”, Cartagena, 22 de abril de
1555, ac1, Santafé 187, L. 1, £. 80, en Friede, Fuentes, 11: 243.

Isaza Londofio, “Dos iglesias cartageneras”, 53.

217
218
219
220
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23 “Carta del cabildo eclesidstico”, Cartagena, 15 de noviembre de 1582, ac1, Santafé 231, en
Friede, Fuentes, viii: 146.
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en agosto de 1552. El monarca ordené que los gastos de construccion de las
iglesias catedrales fueran repartidos “por tercias partes: la una contribuya nues-
tra Real hacienda; la otra los indios del obispado, y la otra los vecinos enco-
menderos que tuvieren pueblos encomendados en la didcesis™.

Conociendo suficientemente la situacién en que se encontraban los indi-
genas de su obispado, Dionisio de Sanctis solicité al rey que ellos fueran exen-
tos de pagar la tercera parte que les correspondia por su gran pobreza y sugirié,
al mismo tiempo, que fueran los espafioles quienes asumieran esos gastos?.
La intervencién del obispo dejé de manifiesto, una vez mads, su sensibilidad
por la situacién de los indigenas que objetivamente no poseian los medios para
asumir la carga econémica que representaba para ellos la construccién de la ca-
tedral. Cinco afios mds tarde, el cabildo eclesidstico propuso que, en lugar de se-
guir invirtiendo en la construccién del canal para traer el agua a la ciudad de
Cartagena, los fondos se destinaran a dicha edificacién. Tales recursos eran tan
abundantes que los vecinos y los indigenas serian relevados de sus obligaciones
legales?®. Como se deduce de esta informacion, las alegaciones del obispo no
fueron escuchadas, ya que los indigenas no fueron eximidos de los aportes que
debian hacer a la construccién del edificio de la catedral.

Como provincial y vicario del convento de Santo Domingo de Sanlucar,
el obispo habia supervisado la edificacién de la iglesia del monasterio, fabrica
de piedra a la manera de una catedral®”, lo que le calificaba para implicarse en
todas las etapas del proyecto, pero la realidad fue otra. Como lo sefialé el dein
de la catedral, luego de haber aprobado la traza del edificio, el gobernador ade-
lant6 el proyecto sin el concurso del obispo ni del cabildo eclesidstico, lo cual
era contrario a lo dispuesto por las cédulas reales. Pronto, el despilfarro, la colu-

sién y la corrupcién aparecieron, y en consecuencia los gastos de construccién

24 “Cédula de Felipe II”, Monzén, 28 de agosto de 1552, en Recopilacion de las leyes, 1: 43, libro
1, tit. 2, ley 2.

25 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.° de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.

26 “Carta del cabildo eclesidstico”, Cartagena, 15 de noviembre de 1582, ac1, Sanzafé 231, en
Friede, Fuentes, viir: 146.

Fernando Cruz Isidoro, “El convento de Santo Domingo de Sanlicar de Barrameda: pa-
tronazgo de los Guzmanes, proceso constructivo y patrimonio artistico (1552-1605)”,

Laboratorio de Arte 23 (2011): 89, https://doi.org/10.12795/1.A.2011.i23.05
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aumentaron en un tercio?®. Ante tal situacién, Dionisio de Sanctis procedié a
denunciar algunas de las irregularidades con respecto al pago del mayordomo
de la obra, lo que terminé en un fuerte altercado entre los dos hombres, al pun-
to que el gobernador amenazé al obispo con embarcarlo de regreso a Espaiia
si seguia con sus denuncias®.

Finalmente, hay que decir que, tras su muerte, segiin lo confirmé el dedn
de la catedral y el propio gobernador de la provincia, el prelado dejé su hacien-
da, que serian dos mil pesos, a la obra de la iglesia catedral, la cual continué
el propio gobernador®. Este tltimo gesto del pastor de Cartagena indica el
interés y el valor que le dio a la construccién de la catedral, la cual no vio ter-
minada, pues al momento de su muerte apenas estaban abiertos los cimientos
para el edificio. Segin diversas fuentes, la obra se concluyé en 1612, pero se
continué su adecuacion hasta el siglo x1x. Como lo afirmé Isaza Londofio, “la
catedral de Cartagena de Indias no solo tiene importancia por ser un edificio
aislado, sino también por ser modelo en la costa caribe de Suramérica de la
construccién de muchas otras iglesias que repitieron su esquema bésico™.

No se puede terminar este recorrido por los aspectos mds destacados
del ministerio episcopal de Dionisio de Sanctis sin hacer una corta alusién a
su supuesta produccién catequistica. En su obra Bibliografia dominicana de la
provincia Bética, 1515-1921%, Jests Sagredo atribuye a Dionisio de Sanctis
la autorifa de cinco escritos catequisticos: 1) la Cartilla para enseriar a leer a los
indios; 2) la Doctrina cristiana para los indios; 3) la Exhortacion a todos los precep-
tores de la doctrina; 4) la Breve y muy sumaria instruccion, de grande utilidad para
enseniar a los nuevos en la fe de lo que se han de apartar para ser buenos cristianos; y
5) la Cartilla y catecismo cristiano, que compuso para instrucciéon de los indios

y demds fieles de su didcesis. Por su parte, Carlos Eduardo Mesa, quien adhiere

228 “Carta del cabildo eclesidstico”, Cartagena, 15 de noviembre de 1582, ac1, Santafé 231, en
Friede, Fuentes, viir: 145.

29 “Carta del cabildo eclesidstico”, Cartagena, 15 de noviembre de 1582, ac1, Santafé 231, en
Friede, Fuentes, viii: 146. Es de notar que los gobernadores tenian el privilegio legal de des-
terrar a las personas segtn el mandato dado por la Corona. ac1, Santafé 987, L. 3, £. 149.

20 Carta de Pedro Ferndndez de Busto, Cartagena, 19 de octubre de 1577, ac1, Santafé 37,R. 5,
N.19.

31 Tsaza Londofo, “Dos iglesias cartageneras”, 58.
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Sagredo, Bibliografia dominicana, 144.

| 69 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

a esta posicién, afirma que se trata de varios libros que el obispo escribié con
finalidad apostdlica®.

La informacién de Sagredo deja entrever que el obispo de Cartagena
tuvo una prolifica obra catequistica, cosa de la cual dudé Sancho de Sopranis
luego de examinar el manuscrito original del Catecismo. El historiador llegé a
la conclusién de “que se trata de una obra tnica cuyas distintas partes y ain en-
cabezamientos se han tomado por otras tantas”*. Por su parte, Juan Guillermo
Durén opina que, “dejando de lado la Cartilla para enseriar a leer a los Indios,
que parece constituir un escrito independiente, el resto de la produccién de Fr.
Dionisio se veria reducida a una tnica obra™. Luis Resines califica el trabajo
de Sagredo de poco riguroso y afirma que “en realidad son diversas partes del
mismo y inico escrito”?¢. De hecho, se ha podido concluir a través de las fuen-
tes documentales que el obispo no redacté otra obra que su propio Catecismo
con su respectiva cartilla; afirmar que produjo cinco escritos catequisticos o con
finalidad apostdlica es un error.

CONCLUSION

Como se advirtié desde el inicio, en este capitulo no se pretendia hacer
un estudio biografico de Dionisio de Sanctis, sino proponer un breve recorri-
do por los aspectos mas destacados del ministerio episcopal del dominico. En
este orden de ideas, se han privilegiado los hechos mds importantes desde que
fue presentado por Felipe II a la sede episcopal de Cartagena de Indias. Se ha
puesto un énfasis particular en el pastor, y no en el religioso, porque fue duran-
te su ministerio episcopal cuando redacto el Catecismo. No es mucho lo que se
ha podido destacar, dado que su ministerio fue corto y no existen abundantes
documentos de archivo para explorar, despejar dudas y sacar conclusiones res-

pecto a su misién como pastor de Cartagena de Indias entre 1574 y 1577.

233 Carlos Eduardo Mesa, “La ensefianza del catecismo en el Nuevo Reino de Granada”,
Missionalia Hispdnica 90 (1973): 330.

Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 371.

25 Duran, Monumenta, 1: 556.

236

234

Resines, Catecismos americanos, 1: 212-214.
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Sin embargo, como las fuentes lo muestran, no cabe duda de que, pese al
conflicto con el gobernador, el episcopado de Dionisio de Sanctis fue relativa-
mente sosegado, de un lado por la actitud del obispo y, de otro, porque coincide
con un periodo de calma y progreso econémico y urbanistico de la ciudad, lo
cual repercutié positivamente en toda la provincia. Las fuentes también indican
que Dionisio de Sanctis tenia un excelente conocimiento de la legislacién ca-
nénica y de las leyes de Indias, que era un hombre prudente y moderado, y que
siempre hizo escuchar su voz para defender la jurisdiccién de la Iglesia. Ante la
situaciéon de maltrato y de pobreza de los indigenas, el obispo no dudé en acu-
sar a los encomenderos, quienes con continuos ultrajes habian contribuido a
la considerable disminucién de esta poblacién. Como la mayoria de los obis-
pos de su época, Dionisio de Sanctis también denunci6 las actitudes del clero
regular frente a la autoridad diocesana, lo que segin su parecer constituy6 un
obsticulo para la conversién de los indigenas. Pero, més alld de su juicio, hay
que decir que el obispo buscaba la aplicacién de los decretos tridentinos que
sometian a todo el clero de una misma jurisdiccién a la autoridad del obispo.
De esta forma, el prelado pretendia disciplinar un clero que, haciendo valer las
prerrogativas obtenidas en virtud de las leyes del patronazgo real, escapaba a su
control. Con ello se ha podido subrayar algo que atin no se habia destacado del
obispo de Cartagena: su interés por la secularizacién de las doctrinas y su opo-
sicién a la ordenacién de mestizos. Por otra parte, aunque con escasas fuentes
sobre el caso, se pudo confirmar el compromiso del prelado con la construccién
de la catedral y con la situacién de pobreza de los indigenas.

Finalmente, hay que destacar que el episcopado del dominico estuvo
marcado por el conflicto que sostuvo con el Cabildo de la ciudad de Cartagena
por la jurisdiccién del Hospital San Sebastidn. Este aspecto, inexplorado has-
ta el momento, aporta una visién diferente de la que tradicionalmente se ha
difundido del prelado. El obispo no lucha en la plaza publica por sus dere-
chos, sino que confia en el sistema judicial y busca, por la via legal, resolver
el problema mds importante que debié tener durante su episcopado. Por su
prudencia, Dionisio de Sanctis, en los casos de injusticia o de ambigiiedad,
opté por avisar y consultar a las autoridades metropolitanas para que intervi-
nieran con cédulas y provisiones. Sereno, prudente, pero determinado en sus
cosas, como se deduce de las fuentes consultadas, este obispo quiso mejorar el
proceso de evangelizacién de los indigenas de su didcesis con la publicacién
de un catecismo.
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3. EL CONTEXTO DE PRODUCCION
DEL CATECISMO

Como quedé expresado en el capitulo anterior, el episcopado de Dionisio
de Sanctis constituye el telén de fondo de la produccion de su Catecismo. Sin
embargo, en este capitulo se hace referencia a la evolucién y al estado en que se
encontraba el proceso de evangelizacién de los indigenas, aspecto propiamente
pastoral que justificé la produccién del Cazecismo. Enrealidad, este Gltimo fue una
respuesta precisa, inmediata y adaptada a uno de los cuatro obsticulos que el
obispo de Cartagena habia asociado a la cristianizacién de la poblacién indige-
na de su didcesis, a saber, la ignorancia de los rudimentos de la fe.

Dar cuenta del acto de produccién del Catecismo es una empresa com-
pleja dado que las fuentes documentales de las que se dispone son minimas,
lo que restringe la posibilidad de comprender la integralidad del proceso; sin
embargo, a través de los documentos que han sido consultados se han podido
establecer los grandes momentos y con ello es posible hacernos una idea gene-
ral al respecto. Para detallar el contexto de produccién del Catecismo se explo-
ran, en primer lugar, los documentos que habian reglamentado la ensefianza de
la doctrina catélica en la provincia de Cartagena, es decir, las Ordenanzas para la
doctrina publicadas al inicio del afio 1555 por Juan de Maldonado®’, juez de re-
sidencia del adelantado Pedro de Heredia, y las ordenanzas dadas en 1561 por
Melchor Pérez de Arteaga, visitador general de la provincia y oidor de la Real
Audiencia del Nuevo Reino de Granada®®. En segundo lugar, se examinan dos
cartas de Dionisio de Sanctis en las que describe el estado en que se encon-

traba la ensefianza de la doctrina en el momento de su llegada a la didcesis de

%7 Juan de Maldonado: ordenanzas de la doctrina, Cartagena, 28 de febrero de 1555, act,
Patronato 197,R.27,£.127 r.-130 1.

28 Jueces de comision y visita, AGI, Santafé 56a, N. 4,f.74.
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Cartagena. En la primera, redactada el 25 de mayo de 1575, informé sobre la
situacién general en que encontré el obispado, mientras en la segunda, escrita
dos afios después, presentd los argumentos y motivos que lo llevaron a la pro-

duccién del Catecismo y a solicitar su publicacién en Espafia.

[LAS ORDENANZAS DE LA DOCTRINA (1555)

Si se quiere dar cuenta del estado en que se encontraba el proceso de
conversién de la poblacién indigena en la provincia de Cartagena antes de la
produccién del Catecismo, es necesario volver la mirada tres décadas atrds para
comprender cémo ello se habia proyectado. Al igual que en el resto del Nuevo
Mundo, la evangelizacién en la provincia de Cartagena no fue el resultado de
un proceso planificado, sino que se fue consolidando a través de los esfuerzos
puntuales de las autoridades civiles y eclesidsticas. Uno de esos esfuerzos fue
el realizado por el dedn de la catedral de Cartagena, Joseph de Materano. En
su visita al obispado del afio 1548 constaté que la poblacién indigena tenia
necesidad de ser instruida en los fundamentos de la fe catdlica y solicité a la
Corona la autorizacién para construir en cada pueblo de espafioles una casa
de doctrina donde fueran recluidos dia y noche, a manera de frailes, los hijos de
la nobleza indigena®’. La iniciativa debié tener algin éxito, puesto que en rea-
lidad existieron algunas de esas casas, como se deduce de la critica que Juan
Visquez hizo a fray José de Robles por los maltratos a los que eran sometidos
los jévenes indigenas?. Segun Arrieta Barbosa, “esta especie de internado tuvo
corta duracién por los efectos negativos que trajo consigo la separacion entre
padres e hijos™.

Técnicamente sin pastor desde la renuncia del obispo Benavides en
noviembre de 1548>%, la situacion del obispado de Cartagena en materia de

9 “Carta del dein Materano al rey”, Cartagena, 13 de octubre de 1551, ac1, Sanzafé 187, en
Friede, Fuentes, 1: 172.

20 Carta de Juan Veldsquez, Cartagena, 25 de junio de 1552, ac1, Sanzafé 187, L. 1, . 55 en
Friede, Fuentes, 1: 218-219.

21 Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacion”, 130.

22 Renuncia del obispo Francisco de Benavides, Colibre, 4 de noviembre de 1548, ac1, Sanzafé

987,L.2, ff. 225-225 v.
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evangelizacién era particularmente critica, pues segin los testimonios, aunque
algunos religiosos franciscanos hacian fruto, los dominicos daban mal ejem-
plo?®. Por otra parte, los religiosos no permanecian en el obispado y los pocos
que decidian quedarse no podian ejercer su labor porque los encomenderos les
prohibian entrar en sus encomiendas. A ello hay que afiadir que en Cartagena
no se habia realizado sinodo alguno que reglamentara la ensefianza de la doc-
trina. La carencia de un texto que estableciera las lineas de orientacién para la
actividad pastoral en el obispado tuvo un impacto negativo sobre el proceso de
conversion de los indigenas. El juicio de Juan de Maldonado no tenia apela-
cién: el funcionario manifesté que estaban tan infieles como antes de la llegada
de los cristianos®*.

En ese contexto, Juan de Maldonado, quien ademads de ser juez de resi-
dencia de Heredia tenia funciones de gobernador*”, convocé a Pedro Gémez
Montalvo y a Nicolds de Beltrin —alcaldes ordinarios de la ciudad—, a Juan
Pérez Materano —dedn de la catedral—, a los superiores de los franciscanos y
de los dominicos, y a otros religiosos competentes para determinar entre todos
la manera de obtener mejores resultados en la instruccién de la poblacién indi-
gena?®. El trabajo de las autoridades civiles y eclesidsticas de la regién terminé
con la publicacién, el 3 de marzo de 1555, de las Ordenanzas de la doctrina para
la provincia de Cartagena?”.

Se trata de un documento seglar que legisla sobre la evangelizacién, lo
que a primera vista podria verse como una intromisién en la jurisdiccién de las
autoridades eclesidsticas. Pero lo que parece ser una injerencia no lo es, ya que
los soberanos espaiioles, en virtud del patronato regio, habian asumido como
propia la conversién de los indigenas y en esa misma medida debian hacerlo

#3 “Carta de Juan Pérez Materano”, Cartagena, 30 de julio de 1554, ac1, Sanzafé 187,1.1,1.76,
en Friede, Fuentes, 11: 198.

244 Real cédula dirigida al licenciado Briviesca, Valladolid, 7 de septiembre de 1554, Ac1, Santafé
987,L.3, F. 125.

25 Carta de Juan de Maldonado, Cartagena, 26 de julio de 1554, ac1, Santo Domingo 49, R. 24,
N.150,f. 1 v.

26 Juan de Maldonado: ordenanzas de la doctrina, Cartagena, 28 de febrero de 1555, act,
Patronato 197, R. 27, f£. 127-130. En carta del 22 de abril de 1555, Juan de Maldonado dice
haber enviado las ordenanzas al rey. a1, Santafé 187,L.1, f. 82, en Friede, Fuentes, 11: 242.

27 José Agustin Blanco Barros, Turbard: la encomienda mayor de Tierradentro, t. 111 (Barranquilla:

Universidad del Norte, 2015), 113.
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las autoridades que los representaban en el Nuevo Mundo. En realidad, todo
representante de la Corona estaba obligado moral y juridicamente a hacer lo
necesario para convertir a los indigenas a la fe catdlica?®. La intervencién de
Maldonado es mucho mas comprensible si se tiene en cuenta que para esos
dias la silla episcopal de Cartagena de Indias estaba técnicamente vacante por-
que, aunque en ese momento el dominico fray Gregorio de Beteta era el obispo
electo de Cartagena, este nunca llegé a su sede*”.

Corto, pero puntual, el documento fija doce prescripciones que buscaban
relanzar el proceso de evangelizacién para mejorar los resultados obtenidos
hasta ese entonces. Las dos ordenanzas iniciales promueven la creacién de los
espacios necesarios para la instruccién de los indigenas. En la primera de ellas
se estableci6 la construccién de escuelas en los pueblos de Turbaco, Bahayre,
Tuniruaco, Carnapacua, Tameme, Tubard, Cipacua la Grande, Paluato,
Mahates y Malambo. Ademads de los habitantes de estos lugares, los nifios de
los poblados mas pequefios debian desplazarse hasta la escuela mas cercana®.
Asi, la escuela se convirtié en el espacio y la institucién por excelencia en don-
de se debia proceder a la instruccién, una mediaciéon de gran importancia en la
aculturacién y cristianizacién de los indigenas. Consecuentemente, la instruc-
cién se institucionalizé como fundamento de la emergente sociedad colonial.
La segunda ordenanza sirvié de complemento a la primera, ya que exigié6 la
construccién de una iglesia en los pueblos principales y de oratorios en los
pueblos secundarios. Asi, las iglesias fueron concebidas no solo como espacios
cultuales, sino también como centros de instruccion, es decir, lugares para decir
y oir la doctrina®*.

La tercera ordenanza, aunque corta, recoge en su enunciado tres aspectos

fundamentales de la catequesis: los agentes, los contenidos y la lengua en la

28 “De Carlos V7, Granada, 17 de noviembre de 1526, en Recopilacion de las leyes, 1: 26, libro 1,
tit. 1, ley 2.

2 Presentacion de fray Gregorio de Beteta como obispo de Cartagena de Indias, Angusta, 13

de junio de 1551, ac1, Santafé 187, L. 3, f£.78v-79.

En total habfa un poco mds de treinta pueblos més pequefios que estaban asociados a los diez
principales.

250

»1 Probablemente el segundo articulo de las Leyes de Burgos sirvié de fundamento a esta pres-

cripcién, ya que en €l se exigia la construccion de templos para la instruccion religiosa de los
indigenas. Ordenanzas para el tratamiento de los indios, ordenadas por los Reyes Catélicos,

AGl, Indiferente 419, L. 4,1.86 v.
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que debia realizarse la instruccién. Con respecto a los agentes, las ordenanzas
determinaron que tanto los clérigos como los laicos espafioles podian ensefiar
la doctrina. Aunque los laicos estaban autorizados para ejercer dicha funcién,
en la préctica fueron los clérigos los que se encargaron de ello. En cuanto al
contenido, se exigia ensefiar lo minimo que todo cristiano debia saber, es decir,
la avemaria, el padrenuestro, el credo, la salve, los mandamientos de la ley de
Dios, los articulos de la fe, las obras de misericordia, los pecados mortales y
los sacramentos. A propdsito de la lengua de instruccién, los miembros de la
junta convocada por Maldonado se alinearon con las exigencias de Carlos V
y las disposiciones de las Leyes de Burgos, que ordenaban ensefiar la lectura, la
escritura y la doctrina cristiana en castellano®?.

Igualmente se legislé sobre los momentos que se debian respetar para la
celebracién del culto y para la ensefianza de la doctrina, aspecto al que respon-
di6 la cuarta ordenanza. Se determiné que los que estaban obligados a trabajar
tenian que oir la misa y la doctrina los domingos y durante la Pascua, mientras
que los que no trabajaban debian hacerlo todos los dias de fiesta?®.

La quinta ordenanza prescribié que los sacerdotes tuvieran cerca de ellos
a los hijos de los caciques para instruirlos en lo esencial de la fe y ensefiarles a
vivir en policia. Esta medida se promovié en las Indias al estimarse que ellos
eran los mejores maestros y modelos para el resto de la poblacién, y de paso
se aseguraba que los futuros gobernantes estuvieran bien instruidos en la fe
catélica y segun las costumbres castellanas. En ello, las Leyes de Burgos desem-
pefiaron un papel determinante. Se trataba de ofrecer a la élite indigena una
formacién mucho mds completa e intensa que al resto de la poblacién. La or-
denanza parece restablecer las casas de doctrina impulsadas por el dedn Joseph
de Materano en 1548, pero sin lugar a dudas se inspiré directamente en las
Leyes de Burgos que prescribieron la creacién de internados para los hijos de la
élite indigena. Segin Francisco Morales, la educacién de los hijos de la noble-
za indigena ya existia en América prehispdnica. Los calmecacs, pueblo mexica,

#2 “Real cédula de Carlos V7, Valladolid, 17 de junio de 1550, en Recopilacion de las leyes, 11: 219,
libro 6, tit. 1, ley 18.

En su afin de favorecer la instruccién religiosa, Carlos V ya habia ordenado que los indi-
genas, los negros y los mulatos no trabajaran ni los domingos ni los dias de fiesta y, de esta
forma, se les permitia oir la misa como a todos los otros cristianos. “Real cédula de Carlos V”,

Valladolid, 21 de septiembre de 1541, en Recopilacidn de las leyes, 1: 4, libro 1, tit. 1,1ey 17.
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poseian centros educativos para los hijos de la nobleza en donde transmitian
los conocimientos mds importantes de su cultura, como los cantos religiosos,
la ciencia de interpretar los cddices, la historia y las tradiciones®*, lo que hace
pensar que ese modelo fue adoptado, pero no sin resistencia, pues, como ya se
dijo, en numerosos casos hubo abusos y muchos eran llevados a esas institucio-
nes sin el consentimiento de los padres.

La sexta ordenanza dispuso que en cada uno de los pueblos principales
se nombrara un alguacil indigena con autoridad para convocar a la ensefianza
de la doctrina. La creacién de la figura del alguacil como mecanismo de control
y vigilancia debia garantizar que los indigenas se presentaran a la catequesis.
La instruccién no era voluntaria, sino que se trataba de una obligacién que
implicaba castigar a los remisos. La disposicién seguramente se inspir6 en una
real cédula dirigida a los oidores de la Real Audiencia el afio inmediatamen-
te anterior. En ella se establecié “que algunos indios trajesen vara de alguacil
para allegar a la gente de servicio que tiene los espafoles para que fuesen a la
doctrina cristiana los domingos y fiestas”*. Aunque ambas, ordenanza y real
cédula, concuerdan en el objetivo, difieren en lo referente al castigo; la prime-
ra lo preveia para los indigenas remisos, mientras que la segunda lo planteaba
para quienes impedian que los alguaciles realizaran su trabajo, es decir, los en-
comenderos que generalmente se oponian a que sus indios fueran sacados de
sus encomiendas para ser doctrinados.

La séptima ordenanza establecié un tratamiento diferenciado segun la
condicién religiosa del indigena. Si este era cristiano, se le debia tratar con
suavidad y no agobiarlo con trabajos, como se habia estipulado en las Leyes
de Burgos; en caso contrario, la consideracién no se aplicaba. La ordenanza
buscaba que el indigena, una vez convertido al cristianismo, fuera tratado con
benevolencia y disfrutara de unos privilegios laborales, de modo que sirviera de
estimulo para los que ain no se habian convertido. Asi, en la sociedad colonial
ciertos privilegios sociales dependian de la condicién religiosa del indigena,

pues ser cristiano tenia sus ventajas y daba cierta posicién social.

»4 TFrancisco Morales, “La evangelizacién en el siglo xv1”, en La evangelizacion fundante en

Ameérica Latina, ed. Consejo Episcopal Latinoamericano (Bogotd: Consejo Episcopal
Latinoamericano, 1990), 290.

55 “Real cédula dirigida a la Audiencia”, Valladolid, 10 de mayo de 1554, ac1, Santafé 533,L.1,
f.309 v., en Friede, Fuentes, 11: 147.
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La octava ordenanza buscaba el control de algunas practicas culturales y
religiosas distantes del cristianismo, como las llamadas borracheras. Se distin-
guen aqui dos tipos: las que tenian como objetivo el regocijo y las convocadas
por los mobanes, las cuales tenian una finalidad estrictamente religiosa®®. Se
solicité al sacerdote permitir las primeras, pero con cercana vigilancia para
evitar los excesos, y extirpar las segundas. De hecho, todas las celebraciones
religiosas de los indigenas distintas a las cristianas fueron consideradas por el
colonizador como un obsticulo a la conversién y, por lo tanto, los misioneros
debian hacer todo lo posible para controlarlas y erradicarlas, lo que indica que
los doctrineros estaban investidos de cierta autoridad que les permitia ejercer
un control social sobre las poblaciones a su cargo. La referencia a las practicas
opuestas al cristianismo como obstdculo a la conversién de los indigenas fue
una constante en el discurso de los espafioles que, pese a su recurrencia, es di-
ficil de corroborar, pero que seguramente existio.

Las dos siguientes ordenanzas exigian tener libros para registrar los bau-
tismos y matrimonios de los indigenas que se convertian al cristianismo. Esta fue
una prictica bastante conocida en Espafia que quedé oficializada posteriormen-
te por el Concilio de Trento, el cual establecié la obligatoriedad para todos los
parrocos y vicarios de tener ese tipo de registros®’ y que, aceptando los de-
cretos conciliares mediante la pragmatica del 12 de julio de 1564, Felipe 1I
prescribié para sus reinos?*. Con ese tipo de registros se podia saber quiénes
y cudntos eran los cristianos que habitaban cada pueblo de indios; pero mas
alla de la finalidad candnica, los registros sacramentales también se utilizaron
en la gestién fiscal y contable, como lo sefialé Claude Morin®*. Por otra parte, en
la América hispana el mantenimiento y la conservacién de los libros de re-
gistros sacramentales fue uno de los principales instrumentos de control de la

%6 Se trata del personaje religioso, un posible chamén o sacerdote, al “que los escritores colonia-
les llamaron indistintamente, jegue, mohdn, ministro del demonio, brujo, hechicero, etc.”. Maria
Stella Gonzilez de Pérez, “Los sacerdotes muiscas y la paleontologia lingtiistica”, Boletin del

Museo del Oro 40 (1996): 37.

#7 Ello fue adoptado en la sesién 24 del 11 de noviembre de 1563. E/ sacrosanto y ecuménico
Concilio de Trento, 282, sesién 24, “Decreto de reforma sobre el matrimonio”, cap. 2.

58 Maria Sandra Garcia Pérez, “Apuntes sobre los archivos parroquiales en Espafia”, Biblios 33-

34 (2009): 3.

Claude Morin, “Los libros parroquiales como fuente para la historia demogréfica y social

novohispana”, Historia Mexicana 21,n.° 3 (1972): 392.
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poblacién indigena en los espacios coloniales y da testimonio de su insercién
en la sociedad colonial. De esta manera, la administracién de los sacramentos
ocupé un lugar de privilegio en la construccién de la identidad cristiana. Se
puede decir que bautismos, confirmaciones, confesiones, matrimonios y defun-
ciones, mis que registros, fueron hechos puntuales que marcaban la insercién
de la poblacién indigena en el orden colonial.

La penultima de las ordenanzas llama la atencién sobre la funcién de los
lenguas®. A través de la prescripcion se constata que estos intérpretes se inmis-
cuian en mds de lo que debian, lo que constituia un obsticulo suplementario
en la conversién de los indigenas. En efecto, los lenguas, para hacerse pagar, los
obligaban a hacer tantas rozas como mujeres tuvieran. Evidentemente, esto era
trabajo que se adicionaba al que se hacia para el encomendero, lo que significa-
ba menos tiempo para la catequesis. Por esa razén la ordenanza prescribia las
exigencias que en adelante debian tenerse en cuenta para nombrar a una per-
sona como lengua y solicitaba que se buscara otras formas de pagar el servicio
sin explotar a los indigenas.

Con la dltima ordenanza se promulgé la publicacién del documento y
se determiné que cada doctrinero llevara una copia consigo para exigir a los
encomenderos el cumplimiento delo alli dispuesto y el pago que le correspondia
por sus servicios?!. Este requerimiento se inscribe dentro del marco de la legis-
lacién espafiola que impuso a los encomenderos asumir los gastos de la evan-
gelizacién de los indigenas que le habian sido encomendados®2.

En general, las Ordenanzas de la doctrina se inspiran en la politica real
consignada en las Leyes de Burgos. Si estas pueden ser consideradas como el
primer directorio catequistico para la instruccién de los nativos del Nuevo
Mundo, lo propio se puede decir de las Ordenanzas de la doctrina para la provin-
cia de Cartagena, primer directorio producido en el Nuevo Reino de Granada
para regular la instruccion de los indigenas. Alli se proponen los principios
generales para orientar, coordinar y ensefiar la doctrina en dicha provincia,

20 Se trata de indigenas que servian de intérpretes para mediar entre los doctrineros y los indi-
genas, y que para hacerse pagar por sus servicios se tomaron ciertas libertades que terminaron
en abusos. Se sugiri6 que para evitar dichos abusos los /enguas fueran nombrados por la
justicia y el sacerdote que estuviera en ese momento en la doctrina.

%1 Ordenanzas para la doctrina, Cartagena, 28 de febrero de 1555, a1, Patronato 197, R. 27.

%2 “Real cédula de Carlos V”, Valladolid, 20 de noviembre de 1536, en Recopilacion las leyes, 11:
264, libro 6, tit. 9, ley 3.

| 80 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

con el unico fin de hacer mis eficaz el proceso de conversién. El proyecto de
evangelizacién contenido en esas ordenanzas cristaliza, en una region espe-
cifica, la voluntad de los soberanos espafioles de aculturar a los naturales del
Nuevo Mundo. Sus autores estaban convencidos de que con el cumplimiento
de lo prescrito se superaban los obsticulos al proceso de cristianizacién de los
indigenas.

Se constata que hasta 1555 en el obispado de Cartagena de Indias no
existia un proyecto organico para la evangelizacién de la poblacién indigena
y que solo hubo algunos esfuerzos dispersos de religiosos que intentaban
cumplir con la misién que se les habia encomendado. La falta de espacios para
la evangelizacién, como templos y escuelas, era mas que evidente. También
se corroboré la ausencia de un instrumento catequistico para ensefiar a los
indigenas los rudimentos de la fe cristiana, por lo que los misioneros ensefiaban
lo que consideraban apropiado. El hecho de que los encomenderos hicieran
trabajar sin descanso a los indigenas les impedia a estos asistir a la ensefianza
de la doctrina, o por llegar tan cansados a ella poco o nada aprendian®3. Estd
claro que los resultados de la evangelizacién durante las dos primeras décadas
de presencia espafiola en la regién son apenas perceptibles, pues la poblacién
indigena conservaba ain sus lenguas, sus ritos religiosos y sus costumbres per-
manecian pricticamente intactas®’.

LAS ORDENANZAS DE MELCHOR PEREZ DE ARTEAGA
(1561)

Como lo plantea Manuel Serrano, fue tras una serie de gobiernos inte-
rinos llenos de abusos que la Corona intenté poner orden en la provincia de
Cartagena de Indias estableciendo una tasa fija de tributo para los indigenas.
La implementacién de dicha tasa se encomendé al oidor de la Real Audiencia

del Nuevo Reino de Granada, Melchor Pérez de Arteaga, y al obispo Juan de

23 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,1..2,£.33 1.

264 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.° de mayo de 1577, ac1, Sanzafé 228, N. 10.
Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R. 10, f. 130 .
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Simancas®. Pérez de Arteaga llegé a Cartagena el 6 de mayo de 1560 y de in-
mediato visité e hizo tasacion en las diferentes regiones de la provincia, pero
“el negocio que al dicho sefior Oidor parecié mds importante y que primero
comenzé y con mayor brevedad y diligencia hizo efectuar, fue juntar los natu-
rales en forma y orden de pueblos de Espafia”®, ya que la poblacién indigena
estaba dispersa, alejados los unos de otros y sin proteccién. En palabras de
Borrego Pl4, esta visita iba a resultar fundamental para la provincia, dado que
fue la tnica que abarcé la totalidad de su territorio®’, y debié concluir a finales
de 15612,

Para la agrupacién no solo se consider6 la distancia entre los pueblos, que
fue el factor determinante, sino que también se tuvieron en cuenta los grupos
étnicos y la lengua en la que se expresaban®”’. Pérez de Arteaga procedio a la re-
configuracién de los asentamientos indigenas de la provincia, concentrando los
52 pueblos existentes en los términos de Cartagena en solo 22,y lo propio hizo
en los términos de la villa de Told donde solo quedaron 21 de los 78 pueblos que
habia a su llegada. Para consolidar la redistribucién mandé “que ninguna per-
sona de cualquier estado y condicién que sea saquen indios ni india alguna de
los pueblos de los dichos repartimientos™”. La operacién, segun el propio vi-
sitador, arrojé resultados bastante positivos.

Parece por la dicha visita resultar grandes provechos de la dicha junta
a los dichos naturales, a si para su instruccién y doctrina en nuestra
Santa fe catdlica que para los ensefiar e instruir en ella son convocados
y comunicados, lo que antes no podrian ser por estar derramados que

los mismos naturales no se conocian ni comunicaban. Como para su

%5 Serrano Garcia, “Doctrina y buen trato”, 881; ac1, Sanzafé 987,L.3,£. 251 v.

26 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a, N. 4.

Carmen Borrego Pl4, “Encomienda y poblacién indigena en la provincia de Cartagena a fines

del siglo xv1 y comienzos del xvi1”, en Calvo-Stevenson y Meisel-Roca, Cartagena de Indias

en el siglo xvr, 250.

%8 Real cédula a Melchor Pérez de Arteaga, Madrid, 5 de octubre de 1561, aAc1, Sanzafé 987,
L.3,ff.214v.-215v.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4,{.74v.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4, {. 23.
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instruccién temporal y vida politica y para su conservacién y salud; por-
que estaban algunos pueblos apartados en espacio de una y dos leguas
y metido cada bohio en los montes y arcabucos que ellos mismos no
se podian comunicar ni ver a donde se han hallado muchos muertos
y heridos de tigres y culebras y otros animales ponzofiosos faltindoles
remedio y defensa para su salud, a donde eran maltratados de los enco-

menderos y otros pasajeros y recibfan muchos agravios por estar solos.?”

En términos de John Sullivan, la organizacién espacial tradicional de las
comunidades indigenas era un obsticulo para el establecimiento de un vinculo
directo entre la Corona y sus vasallos. “La congregacién constituia entonces un
medio indispensable para la construccién y mantenimiento de la autoridad real
en América””. De hecho, los motivos de la congregacién de la poblacién indi-
gena eran mds politicos que religiosos, pues con ello se buscaba esencialmente
recaudar los tributos de los indigenas con mas facilidad, dado que la Corona
tenia urgente necesidad de ello?”. En definitiva, el patrén de poblamiento fue
un pretexto para mantener la autoridad y vigilar el proceso de aculturacién. En
términos mds generales, se congregaba a los indigenas en pueblos para facilitar
el proceso de construccién del sujeto colonial colonizado.

Los aspectos fundamentales sobre la instruccién de los indigenas fueron
dados el 7 de junio de 1561. Sobre el particular, Pérez de Arteaga no deseaba
actuar solo, sino que buscé un acuerdo con el obispo de Cartagena para esta-
blecer lo mas conveniente para el caso®*; pero Juan de Simancas no respondié a
la convocacién, seguramente porque durante todo su ministerio estuvo en ma-
los términos con las autoridades civiles. Esto no desmotivé a Pérez de Arteaga,
quien “mandé convocar y llamar a Juan de Busto de Villegas, gobernador de la
provincia, a los oficiales de la Real hacienda, a los vecinos y a los encomenderos

21 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, ac1, Santafé 56a, N. 4, f£.74-74v.

John Sullivan, “La congregacién como tecnologia disciplinaria en el siglo xv1”, Estudios de
Historia Novobispana 16 (1996): 38, https://doi.org/10.22201/iih.24486922¢.1996.016.3425
773 “Real cédula”, Valladolid, 15 de julio de 1559, aG1, Santafé 533, L. 2,£.107, en Friede, Fuentes,
11: 338.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, ac1, Santafé 56a,N. 4, 1. 78.

272

274

| 83 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

de la ciudad de Cartagena™” para consultarles y hacerles parte de las condi-
ciones en las que se debia continuar el proceso de cristianizacién. Como argu-
mento y soporte de su proposicion, el visitador recordé a los convocados que la
encomienda de indigenas traia consigo la responsabilidad de la cristianizacién
de los encomendados, “sin la cual instruccién y doctrina no se pueden llevar
los tributos, frutos y demoras de los dichos naturales con buena consciencia y
conforme a lo proveido por Su Majestad”™”.

Sobre ese principio se establecié el nimero de los pueblos que, por su
importancia y calidad, debian tener doctrina con el sacerdote que alli residiese;
ademds, se establecieron las prescripciones que debian seguir los clérigos en la
ensefianza de la doctrina y de la moral cristiana. Para los términos de la ciudad
de Cartagena se sefialaron ocho doctrinas, algo asi como una por cada tres pue-
blos; diez fueron las sefialadas para los términos de la villa de Told, es decir, una
por cada dos pueblos, y otras tres en los términos de la villa de Maria, para un
total de veintiuna?”’.

Pérez de Arteaga exigié a los encomenderos tener un sacerdote para en-
sefiar a los indigenas encomendados segun estaba estipulado en la legislacién
para las Indias”®, pero muchos de ellos hacian caso omiso de la norma para
continuar, con toda impunidad, con los abusos hacia dicha poblacién. Cada
religioso o sacerdote debia “doctrinar dos o tres y mds pueblos conforme a la
posibilidad y calidad de la doctrina [...] residir y doctrinar cada pueblo repar-
tiendo el tiempo conforme a la calidad del pueblo y cantidad de vecinos™”. En
ese caso, el tiempo de residencia y de instruccién en cada pueblo dependia de
su poblacién; de esta forma, en los mds importantes el sacerdote pasaba mds
tiempo instruyendo a sus pobladores, mientras que en los mds pequefos este

25 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4,{.78.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4,{.78.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,
Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Santafé 56a, N. 4, £.80v.-82. Destaca que en dicha dis-
tribucién no se habla de Mompox, seguramente porque los vecinos que alli residian eran muy
pocos. AG, Santafé 533, L. 2,£.15v., en Friede, Fuentes, 111: 110.

28 Recopilacion de las leyes, 11: 264, libro 6, tit. 9, ley 3.

279

276

277
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Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4,£.79.

| 84 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

tiempo era mis reducido. Lo anterior indica que, cuanto mas pequefio fuera el
poblado, menos instruccién recibian sus habitantes.

En cada doctrina se ordené hacer una iglesia y un aposento para el sa-
cerdote®, y “junto a la dicha iglesia los aposentos y barrios de los indios o
pufios apartado de la junta y congregacién de los infieles y el pueblo se ponia
y asentaba con plaza y calles en la mejor forma que para ello hubiese aparejo y
comodidad”!. La designacién de un pueblo como sede de una doctrina impli-
caba necesariamente la creacién no solo del espacio de culto e instruccién que
era la iglesia, sino también del lugar de habitacién del doctrinero a quien el en-
comendero debia dar su sustento durante el tiempo que alli residiere. Adems,
se obligé a los sacerdotes a vivir por lo menos un afo en la doctrina, pues de la
interinidad de estos se seguian muchos inconvenientes. Se mandé igualmente
“que se tuviese la dicha doctrina con religiosos de buena vida y conciencia, para
lo tal aprobado por sus prelados™?2. De ahi que los doctrineros, con su vida y
buena doctrina, debian dar ejemplo a los naturales y vivir entre ellos con reco-
gimiento, discrecién y orden. Asimismo, se les solicité que no procedieran con
rigor para atraer a los indigenas a las doctrinas, sino que lo hicieran con pala-
bras suaves y blandas, pues llenos de temor huian de ellas. También se les prohi-
bié percibir estipendios por la administracién de los sacramentos, ya que por
ello los indigenas no les tenfan ni el respeto ni la reverencia pertinentes.

Las ordenanzas dejan claro que las doctrinas eran espacios cristianos
donde solamente podian vivir los indigenas que habian recibido el bautismo
¥, por tanto, tenian que estar apartados de los no bautizados. Socialmente, la
creacion de las doctrinas separé a la poblacién indigena en dos grupos, los fie-
les y los infieles, lo que eventualmente generé tensiones entre ellos, pues los
fieles gozaban de ciertos privilegios que no tenian los infieles. Pero, mas que
auténticos cristianos, los fieles eran indigenas bautizados, que en palabras del
juez “ignoraban sus nombres y los mds no estaban instruidos en la doctrina ni,
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Carlos V ya habia ordenado, el 3 de abril de 1534, “que en cada pueblo o barrio se edificasen
las casas que parecieren bastantes para que los clérigos de los pueblos o barrios puedan cémo-
damente vivir y morar, las cuales queden anexas a la iglesia en cuya parroquia se edificaren”.
Recopilacion de las leyes, 1: 10, libro 1, tit. 2, ley 19.

21 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Santafé 56a, N. 4,{.74v.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, ac1, Santafé 56a,N. 4,£.79.

282

| 85 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

lo que peor es, sabian nuestra lengua”. El componente lingiiistico tomé una
gran importancia en las ordenanzas del visitador, pues ordené a los sacerdo-
tes y religiosos ensefiar el castellano a los indigenas y ensefiar a leer a algunos
nifios**.

Después de casi tres décadas de presencia espafiola en la provincia de
Cartagena, los resultados de la cristianizacién y “castellanizacién” eran esca-
sos, aunque no se puede negar que en la ciudad habia algunos ladinos bien
instruidos. Aun si en otros lugares del Nuevo Mundo, como la Nueva Espaia,
se impulsé la instruccién en lenguas nativas, en Cartagena se opté por la ins-
truccién en castellano porque asi lo hacian los misioneros desde el inicio de la
colonizacién y porque fueron las autoridades civiles las que reglamentaron la
instruccién de los indigenas, y para ello se sirvieron sin mas del marco legisla-
tivo propuesto por la Corona.

En su visita, Pérez de Arteaga constaté que los indigenas y los negros no
iban a oir misa como estaba estipulado. Segun el propio visitador, el hecho de
que se quedaran sin oir misa era una oportunidad menos para modificar lo que él
llamaba vicios y deshonestidades. Asi, ordené que todos los indigenas, esclavos y
gente de servicio fueran a la iglesia mayor todos los domingos y dias festivos por
la mafiana y exigi6 a sus amos apremiarlos para que asi lo hicieran, con pena de
cuatro pesos por cada uno de los indios y negros que dejaran de asistir a misa®®.
No obstante, los encomenderos no les daban el tiempo necesario para ser instrui-
dos en las cosas de la fe*. Es importante sefialar que, aunque el oidor menciona a
los negros, la presencia de esclavos en la provincia de Cartagena en ese momento
todavia era minoritaria y su evangelizacion se plante6 después.

Aunque bautizados, los indigenas siguieron con sus pricticas religiosas
ancestrales, lo que constituia para Pérez de Arteaga un obsticulo mds para
el proceso de conversién. El licenciado constaté que los indigenas conti-
nuaban celebrando sus ritos religiosos en sus aposentos y bohios, de lo cual

25 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, ac1, Sanzafé 56a, N. 4,£.75v.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,
Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4,£.79.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,
Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4, f. 24.

Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, Ac1, Sanzafé 56a,N. 4,{.77.
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responsabilizé a los hechiceros llamados mohanes —hombres o mujeres que
podian ser acusados de hechiceria—. Esto sugiere que en los grupos indigenas
de la provincia de Cartagena debieron existir agentes del culto tanto masculi-
nos como femeninos, pero desafortunadamente el documento no aporta nada
mads sobre sus funciones y posicién jerarquica. Para superar tal obsticulo, el
visitador ordend el arresto de los mohanes y hechiceros, asi como la destruc-
cién de los “bohios del diablo™’. Asimismo, los ritos religiosos no conformes
con las précticas cristianas fueron proscritos en las doctrinas, ya que estas eran
espacios en los que Gnicamente se permitia el culto cristiano. Pero no solo las
précticas religiosas fueron objeto de persecucién, también las personas que te-
nian funciones sacerdotales o rituales, quienes eran sometidas a juicios inqui-
sitorios y a fuertes castigos de parte de la justicia espafiola.

Mis que en los contenidos o en el método de ensefianza, las ordenanzas
de Melchor Pérez de Arteaga ponen el énfasis en el espacio y en el agente de
instruccién. Sin espacios propios para la ensenanza de la doctrina y sin agentes
calificados adecuadamente para convertir a la poblacién indigena, para el visi-
tador era literalmente imposible alcanzar el propésito sefialado. Aunque las or-
denanzas de Maldonado comparten varios aspectos con las de Pérez de Arteaga,
la novedad de estas dltimas radica en la intervencién sobre el modelo poblacio-
nal. La principal finalidad de la visita fue establecer un nuevo régimen fiscal y
de paso resolver algunos problemas practicos asociados a la conversién de los
indigenas. Como lo afirmé Arrieta Barbosa, con las ordenanzas de Pérez de
Arteaga, “los controles a la educacién y el adoctrinamiento de los indigenas

empezaron a ser mds efectivos y las estrategias de ensefianza mds variadas™®.

EL INFORME DE DIONISIO DE SANCTIS (1575)

En el primer informe que fray Dionisio de Sanctis redacté desde
Cartagena, el 25 de mayo de 1575, presenté al monarca la situacién general

de su iglesia y del estado de la ensefianza de la doctrina a los indigenas®. El

27 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,
Cartagena, 15 de junio de 1561, ac1, Santafé 56a,N. 4,£.25v.

28 Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacién”, 130.

2 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,L.2, . 32.
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prelado insistié particularmente sobre los impedimentos que segtn €l eran la
causa de la ignorancia religiosa en la que se encontraba la poblacién indigena
de su jurisdiccion, a saber: la disponibilidad para asistir a la ensefianza de la
doctrina y a los oficios religiosos, la pobreza de las doctrinas, la escasez de doc-
trineros y la falta de un catecismo para la instruccién religiosa.

Para el obispo, el hecho de que los indigenas no estuvieran disponibles
para asistir a la ensefianza de la doctrina y a la celebracién del culto era una
consecuencia directa del maltrato que los encomenderos les infligian, aspecto
que ya habia sido tratado por Pérez de Arteaga, pero sin éxito, pues quince
aflos mds tarde el obispo volvié a denunciar las condiciones de trabajo a las
que eran sometidos los indigenas. Como el funcionario, Dionisio de Sanctis
consideraba que la situacién era contraria a la funcién dada por los monarcas
espafioles a la encomienda, pues no se velaba por “el bien espiritual y temporal
de los indios y su doctrina y ensefianza en los articulos y preceptos de [la] fe
catdlica™”. Al contrario, la institucién que debia estar al servicio y proteccién
del indigena se convirti6 en un mecanismo de explotacién de la mano de obra
y de esclavitud, pero sobre todo en un medio de enriquecimiento para los
encomenderos.

Como solucién al problema de la disponibilidad de los indigenas para ir
a la ensefianza de la doctrina y a la celebracién del culto, el monarca envi6 una
cédula en la que ordené que no fueran ocupados hasta la extenuacién y que
no se les asignaran servicios personales”’. Ademds de esto, se ordené al gober-
nador de la provincia averiguar cudles eran los encomenderos que no habian
“tenido sacerdotes ni doctrina en los pueblos de sus encomiendas pudiéndolo
hacer y con comunicacién del obispo de esa provincia los condenaré con las

penas pecuniarias que os pareciere”*?,

20 Recopilacion de las leyes, 11: 263, libro 6, tit. 9, ley 1.

#1 Real cédula dirigida al gobernador de Cartagena, Madrid, 18 de enero de 1576, ac1, Santafé
991,L.1,£.45v.

22 Real cédula dirigida al gobernador de Cartagena, Madrid, 18 de enero de 1576, ac1, Santafé
991, L.1,f.46r. La demanda hace referencia a la Real Cédula de Carlos V del 10 de noviem-
bre de 1536. La legislacién indicaba que los encomenderos negligentes en el cumplimiento
de sus obligaciones con la ensefianza de la doctrina, la administracién de sacramentos y la
celebracion del culto divino serian declarados culpables delante de la ley y tendrian que resti-
tuir todo lo que justamente hubieran de gastar en ello. “Real cédula de Carlos V”, Valladolid,
10 de noviembre de 1536, en Recopilacion de las leyes, 11: 264, libro 6, tit. 9, ley 3.

| 88 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

Con dichas cédulas, la Corona buscaba aplicar la legislacién existente
para el caso, pero en ello fueron muy pocos los progresos, ya que las penas ecle-
sidsticas eran de escaso efecto”.

Con respecto a la pobreza de las doctrinas, el obispo de Cartagena presen-
t6 la dificultad como un problema econémico que tenia fuertes consecuencias
pastorales, pues la pobreza de estas hacia que los doctrineros, sabiendo que en
otras regiones podian tener mayores beneficios, las abandonaran; dicho fené-
meno ya habia sido expuesto en 1551 por el dedn de la catedral. A causa de las
informaciones llegadas hasta Espafa en diciembre de 1553, la Corona autorizé a
sus oficiales en Cartagena a pagar 50000 maravedis, monto que equivalia a 111
pesos, como salario anual a los clérigos de los pueblos de Mompox, Tola y Villa
Maria, el cual se adopté para todas las provincias del Nuevo Reino de Granada®*.

Cuatro afios mais tarde, el gobernador de la provincia, don Juan de Bustos,
declar6 que, aunque habian llegado algunos religiosos, ninguno se habia esta-
blecido alli porque no se les daba sustento, pues el que recibian de los oficiales
era insuficiente®’; como solucién al problema hizo lo mismo que se habia he-
cho en el pasado: solicitar la autorizacién de la Corona para aumentar el salario
de los doctrineros. Dos afios mas tarde, en diciembre de 1559, el turno fue para
los oficiales de la Corona, quienes solicitaron al Consejo de Indias el envio de
algunos doctrineros y el establecimiento del salario que se les debia dar, porque
de lo contrario abandonarian las doctrinas de la provincia®®. La situacién era
aun mds grave en las regiones mds pobres, ya que, por haber pocos vecinos, los
diezmos y limosnas eran escasos*”.

El obispo Simancas achacé el hecho a la actitud de los oficiales de la
Corona, pues ponian continuos obsticulos al pago de los ministros**, por lo

23 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Sanzafé 187,L.2,£.33v.

24 “Cédula expedida a los oficiales de Cartagena”, Valladolid, 18 de diciembre de 1553, acr,
Santafé 187,L.3,11.115-116, en Friede, Fuentes, 111: 108; “Instruccion de fray Luis Zapata de
Ciérdenas”, Santafé, 8 de marzo de 1575, Ac1, Santafé 226, en Friede, Fuentes, vi: 379.

“Carta del gobernador Juan de Bustos al Consejo”, Cartagena, 2 de marzo, de 1557, aci,
Santafé 187,1L.1,1.108, en Friede, Fuentes, 111: 137.

“Carta de los oficiales reales al Consejo”, Cartagena, 5 de diciembre, de 1559, ac1, Sanzafe
533, L.2,£.129v, en Friede, Fuentes, 111: 396.

#7“Cédula dirigida a la Real Audiencia”, Valladolid, 23 de noviembre de 1556, a1, Santafé 533,
L.2,£.15v, en Friede, Fuentes, 111: 110.

28 Real cédula dirigida a los oficiales de Cartagena, Madrid, 5 de octubre de 1561, A1, Sanzafé
987,L.3,.213v,,217,222.
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cual abandonaban el obispado, pero la realidad era que ese salario era bas-
tante corto para vivir dignamente. Con el fin de mitigar el impacto de la si-
tuacidn, se determiné que en los pueblos de la Corona se acordara un salario
al doctrinero y en los pueblos de encomenderos, que estos lo sustentaran®’.
Ademis, la Corona autorizé a que, de los treinta religiosos que llevaba fray
Andrés de Santo Tomds al Nuevo Reino, algunos se dejaran en la provincia
de Cartagena®®. Las intervenciones desde Espafia fueron poco eficaces porque
seguian pasando religiosos por la ciudad sin que ninguno parara en ella®, lo
que fue confirmado por los propios vecinos*®. Poner fin a la interinidad de los
religiosos era algo bastante complejo, pues se trataba de un grave problema
que afectaba al obispado desde su fundacién canénica. De hecho, en 1537 se
solicité autorizacién al rey para dar un buen salario a los clérigos, porque con
el que recibian no los podian retener en la provincia®®. Se trataba de un pro-
blema crénico dificil que durante el siglo xv1 no se pudo solucionar de forma
definitiva.

Desde la perspectiva candnica, se trataba de un asunto de disciplina ecle-
sidstica, ya que el Concilio de Trento habia prohibido a los clérigos mudarse de
los territorios que se les confiaba, pues se ponia en peligro la salvacién de las
almas**. Con cada abandono, las doctrinas quedaban desatendidas, lo que reper-
cutia sobre el proceso de evangelizacidn, el cual se hacia mucho mds lento
y menos productivo. Hay que entender que las doctrinas de indios erigidas
dentro del sistema de encomiendas no eran objeto de una ereccién formal o
canénica y los nombramientos de los doctrineros eran amovible ad nutum™.

Ello significaba que no eran nombrados ad perpetuam, como en el caso de los

29 Real cédula dirigida al gobernador y oficiales de Cartagena, Madrid, 4 de agosto de 1561, ac,
Santafé 987,L.3,£.214.

30 Real cédula dirigida a los oficiales de Cartagena, Madrid, 12 de octubre de 1561, Ac1, Sanzafé
987,L.3,£.216.

1 “Carta del gobernador y cabildo de Cartagena’, s. f., Ac1, Sanzafé 187, L. 1, {. 100, en Friede,
Fuentes, v: 140.

%2 Expediente de la ciudad de Cartagena, Cartagena, 17 de marzo de 1563, ac1, Sanzafé 62,N.7.

35 Carta del licenciado Juan de Vadillo, Cartagena, 15 de septiembre de 1537, aci, Santo
Domingo 49,R.8,N.57,£.5v.

34 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 251, sesion 23, “Decreto de reforma”, cap. 1.

305 Mazin, “Clero secular y orden social”, 144; Cédula Magna de Felipe II, San Lorenzo, 1.° de
junio de 1574, ac1, Indiferente 427, L. 30, 1. 259; Recopilacion de las leyes, 1: 3,libro 1, tit. 1,ley 10.
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beneficios curados. Como consecuencia de esta particular situacion, los doctri-
neros no estaban canénicamente obligados a permanecer en las doctrinas asig-
nadas, ni a hacer profesién de fe ni juramento de fidelidad a la Iglesia romana
como lo habia ordenado el Concilio de Trento*®. En tanto las doctrinas de
indios eran simples unidades pastorales, el salario de los doctrineros no depen-
dia de ellas, sino del encomendero, quien por disposicién real debia velar por la
evangelizacién de los indigenas bajo su encomienda®”. También hay que notar
que los encomenderos contribuyeron a la fluctuacién del clero en las doctrinas
porque en el momento en que un doctrinero se oponia al maltrato de los indi-
genas, ellos lo despedian de sus encomiendas®®.

Dionisio de Sanctis propuso una doble solucién al problema; de un lado,
cambiar el estatuto de las doctrinas y, del otro, aumentar el salario de los doc-
trineros®”. La primera opcidn, hacer de las doctrinas “beneficios, curatos perpe-
tuos”, mds que inusitada era osada, pues ello significaba suprimir la disposicién
que desde 1552 prohibia a los arzobispos y obispos de las Indias la institucién
canénica de cualquier tipo de beneficio®™’; ademads, implicaba revisar el conte-
nido de la Real Cédula del patronazgo del 1.” de junio de 1574, que ordenaba
que toda eleccién y provisién candnica de los beneficios eclesidsticos se hicie-
ra mediante encomienda y no en titulo perpetuo®. Algo que no era ficil de
conseguir, dado que la Corona habia dejado claramente establecida su politica
para mantener un mayor control sobre el clero. Dionisio de Sanctis no era el
tnico prelado que pensaba de esa manera; el arzobispo Montufar de la Nueva
Espafia tenia la misma opinién’'.

Como se indicd, la segunda solucién ya habia sido evocada por el gober-
nador de la provincia en 1557. Aunque las doctrinas ya incluian cura de almas

y, por lo tanto, de ello derivaba un estipendio que era otorgado por la propia

306 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 306, sesion 24, “Decreto de reforma”, cap. 12.

307 Recopilacion de las leyes, 11: 264, libro 6, tit. 9, ley 3.

308 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2,
£.32v.-33v.

39 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Sanzafé 187, L. 2,£.32v.
30 Recopilacion de las leyes, 1: 3, libro 1, tit. 6, ley 26.

311 Cédula Magna de Felipe II, San Lorenzo, 1.” de junio de 1574, ac1, Indiferente 427, L. 30,
f.259; Recopilacion de las leyes, 1: 3, libro 1, tit. 1, ley 10.

312 Mazin, “Clero secular y orden social”, 152.
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Corona a través de los fondos de las Reales Cajas, para el obispo era absolu-
tamente necesario aumentarlo. El problema de la pobre remuneracién de los
clérigos ya habia sido expuesto por el gobernador Juan de Busto el 2 de marzo
de 1557. En su primer informe a las autoridades metropolitanas, él afirmé que
el sustento que se daba a los doctrineros, el cual habia sido establecido por los
funcionarios reales, era tan corto que no alcanzaba para el vestido ni otros gas-
tos, y que por eso abandonaban las doctrinas®®.

Para el prelado, las medidas repercutirian favorablemente en el proceso
de cristianizacién, pues los doctrineros estarian mds dispuestos a permanecer
en la didcesis, ya que recibirian una retribucién o estipendio mds alto y vita-
licio, lo que les aseguraba cierta estabilidad financiera que no tenian cuando
eran nombrados mercenarios. La repercusiéon de la medida iba atin mais lejos:
una vez las doctrinas fueran transformadas en beneficios curados y perpetuos,
los encomenderos no podrian destituir a los doctrineros —ya que los nombra-
mientos y la remocién de estos serian controlados por el obispo— ni conti-
nuar con el maltrato a los indigenas, pues siempre habria un doctrinero para
reprenderlos®*. Ademds, la medida haria avanzar el proyecto de secularizacién
de las doctrinas al cual era favorable el obispo, debido a que esto le permitia un
mayor control de su clero.

El problema fundamental para Dionisio de Sanctis no era saber qué an-
daba mal, sino cémo financiar la idea, pues el declive de la poblacién indigena
productiva habia repercutido en el rendimiento de las encomiendas® y se hacia
dificil obtener los recursos suficientes como para pagar un doctrinero. El obis-
po consideré que habia dos formas de proceder. La primera, agrupar de nuevo
los pueblos de indios, lo cual estimaba poco conveniente; la segunda, quitar los

calpixques'® de los pueblos y “juntindose su salario con el del sacerdote, podrian

315 “Carta del gobernador Juan de Bustos al Consejo”, Cartagena, 2 de marzo de 1557, ac,

Santafé 187,L.1,£.108, en Friede, Fuentes, 111: 137. Esto debi6 afectar solamente las doctrinas
pertenecientes a las encomiendas de la Corona, porque en las otras correspondia al encomen-
dero pagar el salario al doctrinero, pero podemos entender que era igualmente reducido.

314 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, Ac1, Santafé 187,L.2,£.32v.
35 Germén Colmenares, Historia econdmica y social de Colombia 1537-1719 (Medellin: Oveja
Negra, 1973),128.

Segtn el Diccionario de 1a Real Academia Espafiola, se trata de una voz néhuatl que en el
tiempo de la Colonia designaba al capataz encargado por los encomenderos del cobro de los
tributos y del gobierno de los indigenas.

316
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sustentarse estos beneficios™". Evidentemente, la implementacién de la
medida no seria simple porque afectaba uno de los principales oficios de apoyo
a los encomenderos. Aunque el obispo abogé por esta solucién, ya que aporta-
ria los recursos suficientes para financiar el plan y de paso evitar las molestias
que los calpixques ocasionaban a los indigenas™*, no se tiene noticia de que la
medida haya sido aceptada por la Corona, pero si se sabe que el monarca soli-
cité mds detalles al obispo con el fin de considerar su propuesta.

Y entre tanto vos nos enviaréis relacién de cémo se podrd hacer esto y
de dénde se les deberia hacer el acrecentamiento de salarios que decis,
y en qué cantidad seria bien y lo que tienen de presente las doctrinas y
como estd asentado y se paga, para que con mds advertencia se provea lo

que fuera conveniente.’"’

En ese mismo informe Dionisio de Sanctis solicité que le fueran envia-
das veintiséis crismeras y otras tantas doctrinas de fray Felipe de Meneses™.
Evidentemente, el prelado hace alusién a Luz del alma cristiana, un texto que
estaba destinado a ofrecer la luz que necesitaban tanto los confesores como
los penitentes para celebrar dignamente el sacramento de la penitencia, pero
que a partir del libro segundo es una doctrina amplia en la que se declara lo
relativo a la fe, los mandamientos, los sacramentos y la oracién . Con la doc-

trina de Meneses, el obispo buscaba dotar los principales pueblos de indios de

317 Relacion de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.

318 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2,£.33v,;
Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 15 de noviembre 1576, ac1, Sanzafé L. 28, N. 7,
Relacién de una carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 1.° de mayo de 1577, A1, Santafé

228,N.10.

3% Real cédula dirigida al obispo de Cartagena, Madrid, 18 de enero de 1576, ac1, Sanzafé 991,
L.1,£43v. No se conoce aun si el monarca hizo estudiar el caso ni cudl haya sido su resolu-
cién, pero dado que implicaba cambios en las leyes del patronato no se produjo, pues la ley no
cambid, como se deriva de una carta de Juan de Montalvo, sucesor de Dionisio de Sanctis, en
Cartagena, 25 de enero de 1581, act, Santafé 228, en Friede, Fuentes, vir: 31.

320 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2,£.39v.
El obispo de Cartagena no fue el Gnico que se interesé en esta doctrina. En 1576, el libro ya
circulaba en Nueva Espafa, y un poco mis tarde en el Pera. Ver Irving Albert Leonard, Books
of the Brave: Being an Account of Books and of Men in the Spanish Conquest and Settlement of the
Sixteenth-century New World (Berkeley: University of California Press, 1992), 339 y 353.

320 Felipe Meneses, Luz del alma christiana (Sevilla: Casa de Martin de Montesdoca, 1555), 1.
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su diécesis con “aquella larga doctrina, para que el sacerdote no se contente
con decir la suma breve, mas que les predique a los aprovechados alguna mds
declaraciéon™?. Probablemente los doctrineros se limitaban a hacer repetir a los
indigenas las principales oraciones del cristiano, los mandamientos, el credo,
los sacramentos y las obras de misericordia, como habia sido estipulado en las
ordenanzas de 1555; estos eran contenidos minimos que todos debian apren-
der de memoria, pero insuficientes para Dionisio de Sanctis. El pastor buscaba
dotar su obispado con un texto aprobado y respetado en Espafia por la ortodo-
xia y calidad de sus explicaciones®”. Con un manual como Luz del alma cristia-
na, el mitrado evitaba que los doctrineros ensefiaran constantemente el mismo
contenido, que la instruccién dependiera del humor de los doctrineros y que se
propagaran herejias en la instruccién de los indigenas. En ese momento para
Dionisio de Sanctis era necesario conducir a los mds capacitados a un nivel
superior del conocimiento de la fe catdlica y para ello requeria de un manual
como el redactado por su companero de orden®.

Volviendo a los tres primeros impedimentos para la cristianizacién de los
indigenas, se tiene que eran de una gran complejidad porque implicaban otros
asuntos con los cuales estaban interrelacionados, pues tras ellos se encubrian
problemas estructurales comunes a todas las Indias, que ni las intervenciones de
la Corona ni el trabajo de los oficiales reales en el territorio americano pudie-
ron resolver de manera definitiva, al menos en el siglo xv1. Este fue el caso de
la financiacién de las doctrinas, que aunque fueron convertidas en beneficios,
estos siempre estuvieron mal retribuidos y, por tanto, eran dificiles de cubrir®®.

No obstante, la solucién al ultimo de los obsticulos mencionados era,
por asi decirlo, mucho mas viable, pues se trataba simplemente de enviar desde
Espafia algunos ejemplares de la doctrina de Felipe de Meneses. A pesar de que
el obispo conté con el apoyo de la Corona para solucionar los inconvenientes
sefialados, no se pudo materializar de tal forma que la situacién de la evange-
lizacién cambiara de forma definitiva en el obispado de Cartagena de Indias.

322 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187,1.2,1.34r.
333 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.

324 Dionisio de Sanctis y Felipe de Meneses trabajaron juntos en la reforma de las 6rdenes

religiosas establecida por Pio V el 15 de abril de 1567. Sancho de Sopranis, “Un obispo doc-
trinero de indios”, 356.

3% Serrano Garcia, “Doctrina y buen trato”, 888.

| 94 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

LA CARTA DE PRESENTACION DEL CATECISMO (1577)

La carta de presentacién del Catecismo, dirigida a Juan de Ovando, presi-
dente del Consejo de Indias, es el documento que permite conocer el contexto
inmediato de la produccién de la obra. Esta retoma y precisa lo que Dionisio
de Sanctis habia expresado dos afios antes al monarca espafol. En la carta, el
prelado afirma que desde su llegada a Cartagena se dio a la tarea de averiguar
cudl habia sido el impacto de la ensefianza de la doctrina en su obispado. Su
balance no tiene reservas: “hallo que particularmente en esta provi[ncia de C]
artagena estin muy poco aprovecha[dos en ta]n brutales y cerrados ingenios
que por [escdndalo] yo la tengo de ver”%. El juicio es ain mads severo si se con-
sidera que hacia cuatro décadas que los espafioles habian llegado a la regién.
El obispo constaté que, pese al mucho tiempo pasado desde que los indigenas
habian recibido el bautismo, estos no sabian correctamente las oraciones y se-
guian practicando ritos no cristianos. En la villa de Santiago de Told, encontré
“grandisimas faltas de doctrina [...] y poca devocién de los nuevos en la fe,
quebrantamientos de fiestas, amancebamientos castigados y reiterados™?.

En el obispado de Cartagena los misioneros se apresuraron a bautizar
a los indigenas para contarlos entre los fieles, pero no hubo ni catecumenado
ni catequesis posbautismal para convertirlos al cristianismo. Este fue el caso
de fray José de Robles, que al inicio de la década de 1550 “bautizé mil sete-
cientos indios e indias, chicos y grandes, los cuales dej6 en los mismos pueblos
en poder de sus padres, habiéndolos bautizado invictus parentibus™*. Segtn el
dedn Joseph Materano, estos bautismos en masa no tuvieron ningun efecto, ya
que los bautizados siguieron realizando sus practicas religiosas ancestrales y
ni siquiera habian aprendido a persignarse®”. Para la década siguiente las cosas
no habian cambiado mucho, pues se dice que san Luis Beltran bautizé a mas

326 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R. 10,£.130r.
377 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 15 de noviembre de 1576, Ac1, Sanzafé 228, N. 7.

328 “Carta de Joseph Materano al rey”, Cartagena, 13 de octubre de 1551, AG1, Sanzafé 187, en
Friede, Fuentes, 1: 172.

329 “Carta de Joseph Materano al rey”, Cartagena, 13 de octubre de 1551, ac1, Santafé 187, en
Friede, Fuentes, 1: 173.
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de 1500 indigenas en el pueblo de Turbara, donde fue doctrinero entre 1562
y 1565%%

El hecho de que los indigenas bautizados no supieran el sustrato mini-
mo que todo cristiano debia saber en materia de doctrina cristiana y que ain
continuaran realizando pricticas religiosas distintas a las cristianas obligé a
Dionisio de Sanctis a proyectar un plan para superar una situacién tan antigua
como el propio obispado. Fue entonces, en el examen entre la variable tiempo
y los resultados obtenidos, cuando el obispo encontré el principal argumento
que lo convencié de producir su propio catecismo. La distancia entre lo que el
prelado esperaba y la realidad era abismal; un déficit de tal envergadura justifi-
caba por si solo la produccién de una herramienta catequistica.

De acuerdo con el anilisis del obispo, dos fueron los factores que conduje-
ron a esos exiguos resultados: la interinidad de los doctrineros en las doctrinas®!
y la variedad de formas utilizadas en la instruccién de los indigenas. Si el proble-
ma de la interinidad ya habia sido evocado en la carta del 25 de mayo de 1575,
ahora el obispo pretendia demostrar con ello que los indigenas estaban conti-
nuamente con necesidad de que se les ensefiara de nuevo lo que ya se les habia
ensefiado. Encontrar a un doctrinero para remplazar a otro en una doctrina era
algo que tomaba mucho tiempo y, mientras eso sucedia, los indigenas olvidaban
lo aprendido. Si se tiene en cuenta que por aquella época el acto de aprender era
sinénimo de memorizar, el olvido se presenta como la antitesis del aprendizaje,
algo inaceptable para un pastor preocupado por la salvacién de las almas que le
fueron confiadas porque, en la légica teoldgica de la época, ignorar la doctrina
cristiana equivalia a condenar el alma para siempre.

Si el tiempo que tomaba remplazar un doctrinero por otro constituia un
problema, el que se relevaran constantemente lo era mucho mads. Para Dionisio
de Sanctis el hecho de que “el doctrinero que sucede, como [ha en] la cabeza
otro humor y parecer, ensefia [de otra] manera y por no convenir en el modo

30 Maria Fernanda Reyes Rodriguez, “El convento de Santo Domingo en Cartagena de Indias”,
Rewvista M7,n.° 1 (2010): 42, https://doi.org/10.15332/rev.m.v7i1.1014. José Agustin Blanco
afirma que las cifras “consignadas en la tradicion e incluidas en publicaciones conocidas, re-
sultan evidentemente exageradas”. Blanco Barros, Turbard, 129.

31 No se trata de un problema que ya hubiera sido constatado mucho antes, como se puede leer

en la ya mencionada carta de Joseph Materano al rey. Cartagena, 13 de octubre de 1551, acr,
Santafé 187, en Friede, Fuentes, 1: 170.
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sle siem]bra confusién y no se pasa adelante™*. Para el prelado, la diversi-
dad de formas utilizadas en el modo de ensefiar la doctrina era un obsticulo
para el aprendizaje de los indigenas porque ello les impedia avanzar en sus
conocimientos.

Con el fin de resolver el problema de la repeticién constante de lo ya
ensefiado —a causa de la interinidad de los doctrineros—, el obispo mantuvo
como solucién la propuesta de mayo de 1575, es decir, convertir las doctrinas
en beneficios perpetuos y curados. Al mismo tiempo, propuso que todos los
clérigos estuvieran sujetos a la visita del ordinario de la sede y que también
fueran sometidos a un examen de vida y de doctrina®®. Se trataba de una me-
dida de control con la cual el obispo buscaba controlar no solamente las ideas
que circulaban en el territorio bajo su jurisdiccién, sino también consolidar su
poder en tanto instancia reguladora de la doctrina y de las costumbres, tal y
como habia sido ordenado por el Concilio de Trento®*. El obispo sabia que,
segun los decretos conciliares, los religiosos que tenian a su cargo el cuidado
pastoral de los laicos debian someterse a su jurisdiccidn, visita y correccion®®,
pero igualmente sabia que, en virtud del patronato real, estos gozaban de mul-
tiples privilegios concedidos por Roma®*. Evidentemente, sin autoridad sobre
los clérigos era imposible imponer una Gnica manera de ensefar la doctrina en
todo su obispado.

No obstante, mas alld de lo que el control sobre el clero podia aportar
como solucién al problema de la diversidad en la forma de ensefar la doctri-
na, el obispo estaba convencido de que la solucién prictica e inmediata era la
prescripcién de una forma unica de ensefiar los rudimentos de la fe. La ho-
mogeneidad doctrinal y metodoldgica era planteada como la solucién a las
consecuencias que trafa la interinidad de los clérigos, pues el que se iba no
discreparia del que llegaba y el que llegaba no discreparia del que se iba. Es

importante destacar que cuando el obispo hablaba de la forma de instruir se

332 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.130v.

333 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 257, sesion 23, “Decreto sobre la reforma”, cap. 7.

34 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 168, sesién 14, “Decreto sobre la reforma”, cap. 4.

335 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 343, sesion 25, cap. I1.

336 Los privilegios de los religiosos en Indias fueron restablecidos por el papa Pio V en la bula
Exponi nobis nuper del 24 de marzo de 1567. Esta concedia a los religiosos la posibilidad de
ejercer el oficio de parrocos con la autorizacién debida de sus superiores.
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referia a la produccién de un catecismo con el cual debian ensefiar todos los
preceptores de la doctrina de su obispado, la cual le “parecié ser mds conve-
niente hacerla en una suma breve por demandas y respuestas, para mayor re-

tencion en la memoria y mds aprovechamiento de los nuevos en la fe”3¥.

CONCLUSION

El anilisis de las fuentes a las cuales nos hemos referido en este capitu-
lo ha permitido reconstruir el contexto sociorreligioso en el cual emergié el
Catecismo de Dionisio de Sanctis. Dichas fuentes dan cuenta de la ignoran-
cia doctrinal en la que se encontraba la poblacién indigena del obispado de
Cartagena de Indias que, aunque estaba parcialmente bautizada, seguia con
sus creencias religiosas y practicas rituales contrarias a las de los cristianos.
Como quedé demostrado, las causas de esa situacién fueron multiples e inter-
conectadas. Entre ellas se destacan: la falta de espacios para la celebracién del
culto cristiano, y para la instruccién general de la poblacién y de los hijos de la
nobleza indigena; la escasa disponibilidad de los indigenas para asistir a la en-
sefianza de la doctrina a causa del maltrato dado por los encomenderos; la falta
de un proyecto orginico de evangelizacién; la pobreza de las doctrinas; la inte-
rinidad de los doctrineros y su reducido nimero para asumir la cristianizacién
de la poblacién indigena; y, claro estd, la carencia de un catecismo para unificar
la manera de ensefiar la doctrina. En suma, una situacién particular pero que
ademds era comun al resto de las Indias.

Otro de los elementos que se destaca en el andlisis de los documentos
referidos es la importancia dada por la Corona al ordenamiento espacial de las
comunidades indigenas como garantia de la obediencia politica®*. Por el valor
que desde el punto de vista del colonizador tenia la conversion del indigena,
se hicieron grandes esfuerzos para agrupar a la poblacién en centros urbanos.
Asi pues, la distribucién en pueblos y doctrinas, como la realizada por Melchor
Pérez de Arteaga, se consider6 determinante, al punto que Dionisio de Sanctis
consideraba que no era necesario proceder a la redistribucién de la poblacién

357 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196,R.10,£.131r.

38 Sullivan, “La congregacién”, 33.
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indigena en pueblos. El modelo poblacional de dispersién practicado por los
indigenas era opuesto al modelo de agrupacién utilizado por el colonizador
que veia en la dispersién un obsticulo no solo a la conversién de los indigenas,
sino también al control politico, administrativo y a la “castellanizacién” de la
poblacién colonizada. En otros términos, la dispersién era un impedimento
para la colonizacién, mientras que el agrupamiento en pueblos la facilitaba. Su
funcién, segiin Sullivan, era “insertar a las comunidades indigenas dentro de un
sistema politico imperial caracterizado por la centralizacién de las facultades
gubernamentales en la persona del rey”.

Por otra parte, los documentos analizados revelan la perspectiva de la
Corona espafiola que, lejos de desentenderse de los problemas que aquejaban a
la provincia de Cartagena, quiso darles solucién; pero las distancias, 1a lentitud
administrativa y las posiciones de los encomenderos y del clero regular no per-
mitieron que los deseados cambios que buscaban la proteccién e instruccién
de la poblacién indigena tuvieran efecto. Los documentos muestran que se
proyectaron soluciones; sin embargo, estas no fueron eficaces, pues al final de
cuentas se mantuvieron los mismos problemas y a veces, peor aun, se retroce-
dié. Esto sugiere que el proceso de construccién del sujeto colonial americano
no fue lineal, sino mds bien uno de oscilaciones que mostrd, al menos en la
provincia de Cartagena de Indias, sus primeros signos de eficacia con las me-
didas prescritas por Melchor Pérez de Arteaga en 1561 y que se consolidé en
los inicios del siglo xvi1.

Si Dionisio de Sanctis llegé a la conclusiéon de que para remediar los
problemas relativos al proceso de conversién de los indigenas de su obispado
era necesario producir un catecismo, también era consciente de que sin resolver
los problemas mds complejos de su obispado, como la interinidad de los doc-
trineros y el maltrato a los indigenas, era practicamente imposible revertir los
resultados obtenidos hasta ese momento. Aunque limitada al contenido y a la
metodologia de la ensefianza de la doctrina cristiana, su solucién era de gran
importancia para continuar el proceso iniciado cuatro décadas atrés, pues, se-
gun el propio obispo, “no es pequefio negocio instruir animas en la fe y buenas

costumbres, se debe tener por grande™*.

339 Sullivan, “La congregacién”, 37.

30" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10,{. 131 r.
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4. EL ACTO DE PRODUCCION
DEL CATECISMO

Todos los indicios de los que se dispone hasta el momento sefialan que
la produccién del Catecismo fue una iniciativa personal de Dionisio de Sanctis.
Dos son las razones que apoyan esta hipétesis. En primer lugar, no se hallé
algo que indicara que la produccién haya sido el resultado de una accién con-
junta, de una junta eclesidstica o civil, ni mucho menos de un sinodo diocesano.
En segundo lugar, se observé que cada vez que el prelado se refiere al Catecismo
lo hace utilizando enunciados en primera persona como: “la cual me parecié
ser mds conveniente hacerla” o bien “por lo cual me parecié necesario hacerles
una forma de ensenar”*!.

Aunque Dionisio de Sanctis no utiliza en el titulo de la obra el voca-
blo técnico catecismo, se sabe que su compendio es uno relativamente breve,
redactado mediante preguntas y respuestas, al cual afiadié una cartilla de la
doctrina cristiana*?. La obra constituye un acto de autoridad, el cual encuentra
su justificacién en la formacién académica del prelado y en su funcién ecle-
sidstica. En lo que respecta a su formacion, el obispo era maestro en teologia,
lo que confirma que poseia el conocimiento filoséfico, teoldgico y hasta peda-
gbgico necesario para redactar ese tipo de obra. A esto se afiade el hecho de
que era miembro de la Orden de los Predicadores, cuyo cometido particular
era la predicacion del Evangelio y de la doctrina catélica. Como delegado de la
sede apostdlica, el obispo también poseia la autoridad necesaria para imponer

al clero bajo su jurisdiccién el medio mds conveniente para la instruccién de

31 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, ff. 131 r.y134v.

342 El propio obispo afirma que se trata de una “breve forma a manera de catecismo”. De hecho,

para designar su obra, el obispo utiliza indistintamente los términos: suma, instruccion'y cate-
cismo. Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.150.
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los fieles. Todo esto sin contar que Dionisio de Sanctis manifest6 un particu-
lar celo por la salvacién de las almas de los indigenas de su obispado. Tanto
su formacién académica como su responsabilidad episcopal son argumentos
de autoridad que sirven para dejar claro que la obra fue realizada siguiendo la
tradicién de la Iglesia catdlica.

El anico ejemplar que se conoce del Catecismo es el manuscrito del tras-
lado enviado al Consejo de Indias que se encuentra custodiado en el Archivo
General de Indias de Sevilla, Espafia. Su descubrimiento se atribuye a Paulino
Quirés, quien en su obra Apuntes y documentos para la historia de la provin-
cia de Andalucia (1915) informé de su hallazgo y paradero®®. Segun Mario
Germin Romero, la obra del obispo de Cartagena permanecié inédita hasta
1962, cuando la publicé en el Boletin Cultural y Bibliogrdfico de la Biblioteca Luis
I{ngel Arango™. Para ello, el autor utilizé una transcripcion que Juan Friede
habia realizado para la Academia Colombiana de la Historia, pero desafortu-
nadamente el texto de la Cartilla solo fue reproducido parcialmente. En 1976,
el propio Friede publicé en Bogotid el manuscrito en el séptimo tomo de su
obra Fuentes documentales para la historia del Nuevo Reino de Granada®®. Se trata
de una transcripcidn escueta y, aunque comporta algunos errores y omisiones,
es la Gnica edicién integral que se conoce de la obra de Dionisio de Sanctis.
Juan Guillermo Durdn y Rubén Dario Garcia hicieron lo mismo un afio mds
tarde*. Segun los autores, el principal objetivo del trabajo era publicar por
primera vez el Catecismo,lo que confirma que no tuvieron conocimiento de los
trabajos anteriormente realizados por Romero y Friede. Esta misma edicién
fue incluida por Durdn, siete afios mds tarde, en su obra Monumenta catechetica
hispanoamericana®. La Gltima de las ediciones que se conoce del Catecismo fue
publicada en 1985 en la revista Theologica Xaveriana, en un nimero que reu-
ni6 los principales documentos coloniales para el estudio de la catequesis en
Colombia. La edicién retoma la transcripcién realizada por Romero en 1962,

33 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 370; Resines, Cazecismos americanos, 213.

3 Romero, “El primer catecismo”, 1622-1652.
3% Friede, Fuentes, vii: 26-73.
3% Durén y Garcia, “Un catecismo indiano”.

347 Duran, Monumenta, 1: 569-604.
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pero de forma incompleta, ya que se omitieron los dos ultimos capitulos de la
breve instruccién y el texto de la cartilla®,

EL PROBLEMA DE LA DATACION

Precisar las fechas en las que se inicié y se terminé el proceso de produc-
cién del Catecismo sigue siendo un misterio para los especialistas, pues no se ha
hallado hasta ahora un documento que pueda confirmarlo. Pese a ello, no se
renuncia a establecer, con cierta certeza, el periodo de produccién de la obra.
La primera pista se encuentra en el informe que Dionisio de Sanctis dirigié
al rey en 1575. Como ya se dijo, en dicho documento el prelado solicité al rey
que le fueran enviados algunos ejemplares de la doctrina de Felipe de Meneses
para dotar las doctrinas de su obispado con dicho texto, lo que permite afirmar
sin equivoco que para el 25 de mayo de 1575 el obispo no pensaba redactar ni
habia redactado el Catecismo, ya que requirié el envio de la obra de Meneses
para relanzar el proceso de conversién de los indigenas.

E1 18 de enero de 1576, el rey respondié positivamente a la solicitud del
pastor de Cartagena y ordend a los oficiales de la Casa de Contratacién de las
Indias comprar y enviar las doctrinas en la siguiente flota*”, pero en realidad
los oficiales no llevaron a cabo lo ordenado, ya que las doctrinas de Meneses
nunca llegaron a su destino®". Esta coyuntura fue clave en el proceso de pro-
duccién del Catecismo, debido a que, en vista de que las doctrinas no arribaron a
Cartagena, Dionisio de Sanctis decidié redactar su propio catecismo. Sin em-
bargo, lo mds importante para el asunto que se intenta aclarar es que en dicha
carta el prelado confirmé haber enviado su propia doctrina al presidente del

3 “Documentos para el estudio de la catequesis en Colombia”, Theologica Xaveriana 76-77

(1985): 449-472.

9 Real cédula dirigida al obispo de Cartagena, Madrid, 18 de enero de 1576, ac1, Sanzafé 991,
L.1,f.44. En el folio 42 del mismo documento hay otra noticia sobre ello, pero todo indica
que el amanuense se equivocé al escribir la fecha, pues anot6 18 de enero de 1575, 1o cual es
imposible porque la solicitud de Dionisio de Sanctis fue hecha en mayo de 1575. Sin em-
bargo, la real cédula dirigida a los oficiales de la Casa de la Contratacién confirma la fecha
correcta: 18 de enero de 1576. a1, Indiferente 196,L.1,£.325v.

350" Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.
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Consejo de Indias, Juan de Ovando, para que se imprimiera en la Peninsula®'.
La informacién es de un gran valor histérico porque permite precisar que para
el 1.° de mayo de 1577 el Catecismo ya habia sido redactado®?. Partiendo de
estos datos y otros mds que se pueden inferir de la correspondencia del obispo,
es altamente probable que la redaccién del Catecismo se haya efectuado o ter-
minado en los primeros meses del afio 1577.

La recepcién de la obra en el Consejo de Indias se acredité con una
nota inscrita en el reverso del dltimo folio del Catecismo en la cual se lee:
“Cathecismo de fray Dionisio de Sanctis. Recibido en 16 de agosto de 157575,
Evidentemente, la informacién no coincide con la cronologia que se acabé de
establecer, pues es pricticamente imposible, como se verd mds adelante, que
el Catecismo fuera redactado en 1575. Sin embargo, hay que considerar que la
obra estd acompanada de una segunda nota en un trozo de papel que sirve de

identificacién al manuscrito, en la que se lee:

1577/Nuevo Reino de Granada/Gobierno/ Cartilla y catecismo cris-
tiano que compuso Don frai Dionisio de los Santos, obispo de Cartage-
na de Indias antes prior del convento de los dominicos de Granada/ para
instruccién de los Indios y demas fieles de su didcesis/Presentados al

presidente del consejo de Indias en 16 de agosto.’**

El primero en dar cuenta de estas notas fue Paulino Quirés** y lo propio
hizo Hipélito Sancho de Sopranis en su articulo “Un obispo doctrinero de
indios. Fr. Dionisio de Sanctis, O. P.”*¢. La primera de ellas indica solamen-
te la fecha de recepcién del manuscrito en el Consejo, mientras la segunda

corresponde a la ficha de identificacién y clasificacién de la obra. Esta permite

351 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Santafé 228, N. 10.

%2 Lo mds probable es que el documento haya sido enviado a Espafia el 23 de mayo de ese mis-

mo afio, dia en que salié de Cartagena la flota de Tierra Firme, la cual arrib6 en agosto a la
Peninsula. Carta de Pedro Ferndndez de Busto, Cartagena, 19 de octubre de 1577, act, Santafé
37,R.5,N.19; Eufemio Lorenzo Sanz, Comercio de Esparia con América en la época de Felipe II,
t. 11 (Valladolid: Servicio de Publicaciones de la Diputacién de Valladolid, 1980), cuadro 74.

%3 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, £.150.

54 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R. 10 (nota de
presentacion).

355 Quirds, “Apuntes y documentos”, 274-277.

%6 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 370.
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identificar el posible afo de recepcién de la obra en el Consejo, asi como su
procedencia, naturaleza, autor y finalidad. Evidentemente, estas notas han ge-
nerado debate entre los especialistas sobre el momento de la produccién del
Catecismo'y su recepcién en el Consejo de Indias, pues, aunque ambas coinci-
den en la fecha (16 de agosto), difieren en el afio.

La ambigtiedad creada por las notas anteriormente resefiadas ha sido
objeto de algunos intentos de explicacién por parte de los historiadores. El
primero en tratar de descifrar el enigma fue Sancho de Sopranis quien afirmé

que el Catecismo llegé al Consejo de Indias el 16 de agosto de 1575:

y con la pasividad caracteristica de nuestra burocracia de aquel siglo se
ordend se le estudiase comparativamente con el catecismo oficial antes
de que el alto cuerpo tomase acuerdo sobre la aprobacién o desestima de

la pretensién del maestro Sanctis.*’

No obstante, el propio Sancho de Sopranis parece afirmar todo lo con-
trario, pues en una nota de pie de pdgina declara que la inscripcién que indica
que el documento llegé al Consejo el 16 de agosto de 1575 presenta una evi-
dente equivocacién de afio, lo que respalda diciendo que, si el obispo se encon-
traba en Espafia a mediados de 1574,

es materialmente imposible que haya hecho el viaje, visitado la didcesis
—a lo menos en parte—, consultado a quienes dice consultd, redactado
el catecismo y aprovechando el tornaviaje de la flota de Tierra Firme

haberlo enviado al Consejo.*

Afirma el historiador que debe leerse 1577 y que se estard mds en lo
cierto.

Por su parte, Juan Guillermo Duréin descarta absolutamente que la obra
haya sido recibida en el Consejo el 16 de agosto de 1575 por el “breve lapso
transcurrido entre la llegada del prelado y la partida de regreso de la flota, que
desde Cartagena pudiera llevar el Catecismo a Espafia™. Para el historiador

37 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 373.
358 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 365.
39 Duran, Monumenta, 1: 557.
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de la Iglesia, “el trabajo de redaccién del Catecismo se llevé a cabo en 1576.
Quedando concluido el texto en visperas de la partida, desde Cartagena, de la
primera flota correspondiente al afio 15777, ya que el obispo dice haber pro-
cedido a conocer la realidad pastoral de su di6cesis en los primeros meses de su
obispado. En otro orden de ideas, Luis Resines afirma que no hay que confun-
dir ambas notas porque el Catecismo fue recibido en el Consejo de Indias el 16
de agosto de 1575 y “no es presentado a su destinatario, hasta el 15 de agosto de
1577, exactamente dos afios después, en que anduvo sometido a la tramitacién
rutinaria, desesperadamente lenta, con que el Consejo funcionaba™*!.

En este examen no se puede dejar de lado la sorprendente posicién de
Micaela Carrera de la Red, quien afirma que la Gnica fecha que figura en el ma-
nuscrito del Archivo General de Indias, obra de otra mano, es el 16 de agosto
de 1579. Segun la filéloga, la fecha corresponde a la recepcién del Catecismo en
el Consejo de Indias*?. Evidentemente, se trata de una imprecisién, pues como
ya se dijo, la nota dice “16 de agosto de 1575” y no “16 de agosto de 15797,
como pude verificarlo en Sevilla. Ademds, si se vuelve a la correspondencia del
obispo, se evidencia que para el 1.” de mayo de 1577 ya habia o se disponia a
enviar su obra a Espafia, lo cual deja sin validez la posicién de Carrera de la Red,
que ademds supone que el Catecismo fue recibido en el Consejo un afio después
de la muerte del obispo.

Como ya se notd, una vez finalizada la redaccién del Carzecismo, Dionisio
de Sanctis decidié enviarlo a Espafia para que fuera publicado®®. A partir de
ese momento el prelado dejaba en manos del presidente del Consejo de Indias
la suerte de su obra. El sabia que el proceso de aprobacién del documento era
bastante complejo, pues debia pasar por una verificacién rigurosa de su or-
todoxia y un examen de su conformidad con las leyes del patronato real. Al

360 Duran, Monumenta, 1: 557.

361 Resines, Catecismos americanos, 1: 215. Resines retoma la idea de la lentitud administrativa

propuesta por Sancho de Sopranis y con ello trata de dar sentido a las dos fechas, con lo cual
acepta que el Catecismo fue redactado en la primera mitad del afio 1575, cosa poco probable,
segun lo advirtieron Sopranis y Durdn. Ademds, es imposible que haya sido presentado a
Ovando en 1577, como lo afirma Resines, pues se sabe que Ovando habia muerto el 8 de
septiembre de 1575. A propésito de su fallecimiento, se recomienda leer el articulo de José

de la Pefia Cdmara, “La copulata de leyes de Indias y las ordenanzas ovandinas”, Revista de
Indias 6,n.° 2 (1941): 135.

362 Carrera de la Red, “El ‘Catecismo’y la ‘Cartilla”, 330.
3 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.° de mayo de 1577, act1, Santafé 228, N. 10.
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enviar su texto a la metrépoli, el obispo de Cartagena se sometia a la legislacién
existente sobre la publicacién de libros en las Indias que exigia que no se im-
primieran sin ser vistos y aprobados por el Consejo**. Para lograr su objetivo,
aceptaba que se suprimieran o que se afiadieran contenidos, si ello fuera nece-
sario®®. Aunque la informacién permite ver hasta qué punto estaba dispuesto
a dejar intervenir al Consejo en su obra, en realidad se trata de una estrategia
discursiva con la cual manifestaba su obediencia y fidelidad a las disposiciones
de la Corona espaiiola, que controlaba y censuraba los textos redactados en las
Indias aun si estos eran producidos por obispos o asambleas eclesidsticas. Al
dar libertad al Consejo para afiadir o quitar apartados de su obra, el obispo no
se impuso y dejé en manos de los funcionarios reales la responsabilidad de la
publicacién de su Catecismo.

Dionisio de Sanctis solicité6 ademds que, una vez revisado, corregido e
impreso el manuscrito, le fuera enviado un nimero suficiente de ejemplares
para hacerlos llegar a todas las doctrinas de indios y parroquias de espafioles
de su obispado®®. El dominico estaba convencido del rigor teolégico y del valor
pastoral de su Catecismo, al punto que estimaba que también podia ser distri-
buido en Espafia, pues conocia bien la necesidad que en aquellos reinos habia
de ese tipo de obras para combatir la ignorancia religiosa del pueblo. El acto de
produccién debia finalizar con el decreto de publicacién, en el que seria pres-
crito el uso obligatorio del Catecismo en el obispado de Cartagena, pero esto
no ocurrié porque mientras el texto era examinado en el Consejo de Indias, el
obispo murié en Cartagena y la publicacién jamds se materializ®’.

Para Sancho de Sopranis, el documento quedé privado de su finali-
dad inmediatamente practica para la que se escribié porque a la muerte de
Dionisio de Sanctis en 1577 “nadie hizo nuevas instancias™®. Por su parte,
Micaela Carrera de la Red sugiere que el hecho de que el Catecismo se recibiera
en el Consejo de Indias al afio siguiente de la muerte del obispo explicaria, en
parte, el intento fallido de impresién y publicacién en la Peninsula. Pero, como

34 Valladolid, 21 de septiembre de 1556, en Recopilacion de las leyes, 1: 142, libro 1, tit. 24, ley 1.
365 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.131.
366 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.130 r.

%7 Fe del fallecimiento de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 10 de septiembre de 1577, act,
Patronato 193, R.42,£.754.

368 Sancho de Sopranis, “Un obispo doctrinero de indios”, 373.
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ya se advirtio, la posicién de la filéloga se basa en una imprecision histérica.
Yendo mas lejos, la autora sostiene que, “sin duda, la explicacién ultima de la
no edicién impresa de la obra habria que buscarla en el ambiente politico y
eclesidstico, por aquellas fechas mayoritariamente contrario a la postura de
evangelizar en castellano™®. A mi modo de ver, la hipétesis de Carrera de la
Red no tiene mucho fundamento porque opone una lengua a otra, lo cual en
el terreno mismo fue diferente, pues el uso de diversas lenguas en el proceso de
evangelizacién de la poblacién indigena era complementario y no antitético,
como se explicard més adelante.

Los datos que se acaban de presentar dejan sin soporte algunas de las
informaciones que circulan sobre el Cafecismo. Por ejemplo, monsefior Mario
German Romero afirmé que el Catecismo de fray Dionisio de Sanctis, refiriéndo-
se al territorio de la actual Colombia, fue el primero “hecho entre nosotros y para
nosotros™”. A esta afirmacién adhieren también el claretiano Carlos Eduardo
Mesa*™, los dominicos Andrés Mesanza y Alberto Ariza*,y la escritora Beatriz
Helena Robledo™”. Aseverar que se trata del primer catecismo colombiano es
poco factible, pues todo indica que este honor le corresponde al producido por
fray Luis Zapata de Cardenas, que fue promulgado el 1.” de noviembre de 1576.
Yendo ain mds lejos, Christiane Diimmler afirma que el Cazecismo de Dionisio
de Sanctis sirvi6 de modelo para redactar otros catecismos en el Nuevo Reino de
Granada™, mientras José Pascual Mora Garcia sostiene que fue utilizado en
la Grita®™. Las posiciones de estos autores son bastante dudosas, ya que no se

39 Carrera de la Red, “El ‘Catecismo’y la ‘Cartilla”, 330.

370 Romero, “El primer catecismo”, 1615.

7 Carlos Eduardo Mesa, “La ensefianza del catecismo”, Missionalia Hispdnica 90 (1973): 330.

372 Andrés Mesanza y Alberto Ariza, Bibliografia de la provincia dominicana de Colombia (Caracas:
Universidad Catélica Andrés Bello, Instituto de Investigaciones Histéricas, 1981), 64.

37 Beatriz Helena Robledo, “Panorama histérico da literatura infantil colombiana”, Boletin

Galego de Literatura 39-40 (2008): 126.

74 Christiane Dtimmler, “La Nueva Granada como campo de labor lingiistico-misionera:
resentacién y andlisis de varias obras de la época colonial”, en La descripcion de las lenguas

y ) 8
amerindias en la época colonial, ed. Klaus Zimmermann (Madrid; Frankfurt: Iberoamericana;

Vervuert, 1997), 424.

José Pascual Mora Garcia, “La memoria textual en la cultura pedagégica. Caso: La Grita,
cantén de la antigua provincia de Mérida de Maracaibo Venezuela”, Accion Pedagdgica 13,
n.° 2 (2004): 231; José Pascual Mora Garcia, “Historia de la escuela primaria en Venezuela (I)”,
Educare 19,n.° 62, (2015): 46.

375

| 108 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

apoyan en fuentes histdricas para justificarlas. Si se parte de lo que aqui se ha
propuesto, el Catecismo no pudo haber servido de modelo para otros catecis-
mos ni tampoco pudo haber sido utilizado por los doctrineros de la di6cesis de
Cartagena o de otros obispados vecinos porque no fue publicado ni circul6 en
copias manuscritas. La posicién del presbitero Josep-Ignasi Saranyana también
queda sin fundamento. El historiador de la Iglesia afirma que el catecismo de
fray Luis Zapata de Cardenas pudo haber sido escrito como complemento de la
Sumaria instruccion de Dionisio de Sanctis¥’¢, algo poco probable, pues no existe
ninguna filiacién literaria entre las dos obras y todo indica que la del obispo de

Cartagena fue posterior a la del arzobispo de Santafé.

LA ESTRUCTURA Y LOS CONTENIDOS

Lo que hoy se conoce como el Catecismo de Dionisio de Sanctis es un
cuerpo textual dividido en dos volimenes, cada uno de los cuales corresponde
a un cuadernillo del manuscrito original, idea propuesta por Luis Resines. El
historiador concluyé que ambas partes formaban un todo a partir del examen
que realizé de la anotacién hecha por el escribano del Consejo de Indias sobre
el manuscrito®. Partiendo de esta idea se rastre6 la integralidad del Catecismo
y efectivamente se pudo corroborar el vinculo entre las dos partes. En el tercer
capitulo se dice: “Primero, ante todas [las] cosas, se les diga por el maestro o
por uno de los mds habiles discipulos el texto de la cartilla que es el fundamen-
to de todo™”. En el séptimo capitulo se encuentran dos alusiones mucho mais
explicitas que confirman definitivamente la unidad entre los dos volimenes.
La primera, sobre el pecado venial, dice: “y asi por muchas cosas se perdona,
que son féciles, como [a]parece en el texto de la cartilla”. La segunda, en torno
al pecado mortal, dice: “otros muchos danos nos hace que estin en la cartilla™".

376 Josep-Ignasi Saranyana, “Teologia académica y teologia profética americanas (siglo xv1)”, en

Evangelizacion y teologia en América (siglo xvi). Actas del X Simposio Internacional de Teologia de
la Universidad de Navarra, dir. Josep-Ignasi Saranyana (Pamplona: Servicio de Publicaciones
de la Universidad de Navarra, 1990), 1047.

Resines, Catecismos americanos, 216.

%8 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1351.

3% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, {£.142 r.-142 v.

377
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No obstante, hay que afadir que la obra catequistica del obispo de
Cartagena estaba proyectada en tres volimenes, pues el prelado pretendia redac-
tar mas adelante una suma amplia para los mas avanzados*'. En esta suma el dio-
cesano queria proponer conceptos més complicados que los indigenas no podian
comprender en ese momento, como la nocién de oracién y el modo de orar®®'. La
produccién combinada de una doctrina breve y otra amplia —algo inherente a
la produccién catequistica de Martin Lutero—*2 fue acogida en América colo-
nial desde tiempos de Juan de Zumarraga. Dionisio de Sanctis sabia que la obra
que habia redactado era solo un peldafio mas en el proceso de evangelizacién
de los indigenas, dado que, segun su propia metifora, después de darles la leche
blanda como a pequefios, mds tarde habia que darles manjar duro®®.

Volviendo al Catecismo, se tiene que el primer volumen del cuerpo textual
corresponde a la breve y muy sumaria instruccién por demandas y respues-
tas, y a las instrucciones en las que se indicaba a los doctrineros cémo debian
proceder en el examen y la ensefianza de los adultos casados que pedian ser
cristianos. El segundo corresponde a la cartilla para ensefiar a leer la doctrina
cristiana, que comporta, a su vez, el abecedario y silabario, una herramienta
destinada a la alfabetizacién y al aprendizaje del castellano, ademds del com-
pendio de los rudimentos de la fe cristiana. Aunque aparentemente ajenos a la
catequesis, tanto el abecedario como las instrucciones a propdsito de los adul-
tos casados que piden ser cristianos son herramientas que tienen una intencién
catequistica. Asi entendido, el abecedario aparece como el medio para acceder
al conocimiento de los contenidos de la fe, mientras que las instrucciones se
presentan como el instrumento para proceder al bautismo de adultos y a la va-
lidacién de las uniones maritales prehispdnicas. De esta manera, el Catecismo
puede definirse como un conjunto de cuatro instrumentos pastorales destina-
dos al clero y “de grande utilidad para ensenar los nuevos en la fe, de lo que
deben creery obrary de que se han de apartar para ser buenos cristianos™*. Es de
anotar que dichos contenidos concuerdan con las responsabilidades que el

380 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.134v.
381 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, f.144v.
32 Germain, 2000 ans déducation de la foi, 83.

385 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.133v.
3% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.130.
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Concilio de Trento habia otorgado a los pastores de almas, a los cuales solicité
que de cualquier modo instruyeran:

con discursos edificativos por si, 0 por otras personas capaces si estuvie-
ren legitimamente impedidos, a lo menos en los domingos y festividades
solemnes, a los fieles que les estdn encomendados, segtn su capacidad, y
la de sus ovejas; ensefidndoles lo que es necesario que todos sepan para
conseguir la salvacién eterna; anuncidndoles con brevedad y claridad los
vicios que deben huir, y las virtudes que deben practicar, para que, logren
evitar las penas del infierno, y conseguir la eterna felicidad.®®

Mis alld de la division fisica y temitica de la obra de Dionisio de Sanctis,
los dos volimenes que la conforman corresponden igualmente a dos niveles
de formacién de los nuevos en la fe. Para los neéfitos se redacté la cartilla y
para los mds avanzados se propuso la suma breve por demandas y respuestas,
documento un poco mas amplio. Conforme a la visién pedagdgica del obispo,
los contenidos de la cartilla son mucho mds cortos y simples, y debian ser en-
seflados en primer lugar, mientras que los contenidos de la breve instruccién
eran mds abundantes y correspondian a un grado superior de conocimiento y
por esto se debian ensefiar posteriormente.

Figura 1. Distribucion en porcentaje de las secciones del Catecismo

Cartilla de
la doctrina
25 %

Catecismo

57%

Cartilla
1%

Instrucciones /

17%

Fuente: elaboracion propia.

385 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 43, sesién v, “Decretos de reforma”, cap. 2.
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Asi entendida, la estructura de la obra queda esquematizada como sigue.

VOLUMEN UNO

Introduccién: Exhortacién a los preceptores de la doctrina

Breve y muy sumaria instruccion

Capitulo 1. Del orden que se ha de tener en ensefar la doctrina

Capitulo 2. De la necesidad que hubo de dar esta forma de ensefiar
la doctrina cristiana

Capitulo 3. En que se pone la forma de ensefiarlo en lo que han de
creer

Capitulo 4. De los santos sacramentos con breve declaracién

Capitulo 5. De lo que debemos obrar

Capitulo 6. De los mandamientos de la Santa Madre Iglesia y las
obras de misericordia

Capitulo 7. Que se trata de las cosas que nos debemos apartar

Capitulo 9. De las virtudes principales que se ponen contra estos
vicios capitales®

Capitulo 10. De los sentidos corporales y de los enemigos del alma

Capitulo 11. De lo que debemos pedir a Dios en nuestras oraciones

Instrucciones sobre el matrimonio de los infieles
Capitulo 1. De cémo se han de recibir y examinar los infieles adul-
tos cuando piden ser cristianos
Capitulo 2. Del matrimonio de los infieles presupuestos sobre ello
Capitulo 3. De cémo se debe usar de estos presupuestos, con algu-

nas advertencias de grande importancia

VOLUMEN DOS

Cartilla para ensefiar a leer la doctrina cristiana
Abecedario y silabario
El signo de la cruz

3% Todo indica que el amanuense olvidé la secuencia y, en lugar de 8, escribié 9.
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Padrenuestro

Avemaria

Credo

Salve Regina

Los articulos de la fe

Los mandamientos de la ley de Dios
Los sacramentos

Los pecados mortales

El pecado venial

Las virtudes contra el pecado

Las obras de misericordia

Las virtudes teologales y cardinales
Los dones del Espiritu Santo

Los frutos del Espiritu Santo

Los sentidos corporales

Las potencias del alma

Los enemigos del alma

Confesién

La forma de oir la misa

En general, el Catecismo se caracteriza por la utilizacién simple y con-
creta del lenguaje. Las preguntas como las respuestas son sencillas y habitual-
mente cortas; no se dan ejemplos ni largas explicaciones que podrian distraer
al neéfito. Ello parece indicar que el obispo de Cartagena hizo un esfuerzo
para adaptar su obra al estado religioso de los indigenas, “nuevos en la fe”, y a
su condicién cognitiva, “flacos ingenios”. Sin embargo, hay que decir que las
doctrinas, catecismos y cartillas que circulaban en Espafia tenian estas mismas
caracteristicas, lo cual muestra que no se trata de una adaptacién pedagdgica
al contexto, sino de una exigencia intrinseca a la produccién de dichos ins-
trumentos que por naturaleza debian ser simples y breves porque habian sido
disefiados para presentar la fe al pueblo ignorante®’.

Si estrictamente no se puede hablar de una adaptacién pedagégica, tam-
poco se puede aludir a una adaptacién teoldgica, pues la obra de Dionisio de

387 Resines, Catecismos americanos, 25; Andrango-Walker, E/ simbolo indiano, 152.
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Sanctis transmite la teologia espafiola de la época marcada por el espiritu de
la Contrarreforma. Los contenidos teolégicos de los instrumentos catequisti-
cos producidos en América hispana son los mismos —claro estd, con ligeras
variantes— que los propuestos en los instrumentos utilizados en Espafia para
paliar la ignorancia religiosa de sus habitantes. Si se examina exhaustivamente
el Catecismo, es posible decir que de las 167 respuestas que comporta, solamen-
te dos de ellas estin adaptadas al medio de produccién. Por el contrario, donde
se constata un cierto nivel de adaptacién es en la segunda parte, en la cual se
proponen los contenidos a propésito de la administracién del sacramento del
matrimonio, especialmente en aquellos casos en los que habia que validar una
situacién anterior al bautismo de los cényuges. Se trataba de un punto impor-
tante, ya que, dadas las diferencias en la concepcién del matrimonio y de las
relaciones de pareja entre la visién de la Iglesia y la tradicién de los indigenas,
se hacia necesario investigar y formar sobre las exigencias del contrato matri-
monial y ]a monogamia exigida por la Iglesia.

LA PROPUESTA PEDAGOGICA

Los escasos resultados obtenidos en la cristianizacién de los indigenas
de la provincia de Cartagena de Indias durante las primeras cuatro décadas de
presencia de los peninsulares en la regién no fue un problema estrictamente
econdmico, sino también pedagégico. La importancia dada a la cuestién era tal
que Dionisio de Sanctis dedicé el primer capitulo del Catecismo a exponer el
principio pedagdgico al que adheria y el cual estimaba conveniente para que
la instruccién tuviera los efectos esperados. Especificamente, el prelado exigié
a los doctrineros ensefar las cosas mds claras y faciles a los neéfitos, es decir,
los principios comunes y simples, y no las cosas mas dificiles y complicadas®®.
El obispo estaba convencido de que una primera proposicién de la fe catdlica,
breve y con palabras repetidas, dispondria a los indigenas a que, poco a poco,

comprendieran los misterios mds complejos de la fe catdlica®®’.

388 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.133.
3% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.133.
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La utilizacién de este método, que podria calificarse de sistematico y
progresivo, permitia que el neéfito fuera inicialmente expuesto a los conteni-
dos mas simples de la doctrina cristiana para retenerlos en la memoria. Este
primer aprendizaje servia de base para que el discipulo lograra comprender
los elementos més complicados de la doctrina que le serian ensefiados poste-
riormente, lo que podia lograr si perseveraba en la instruccién. A manera de
ilustracion, el Catecismo propone que el doctrinero haga lo mismo que las ma-
dres hacen con sus hijos, es decir, dar a los nedfitos “los manjares tiernos, que-
brantados con sus dientes y con su saliva los enternecen para que el nifio tome
gusto y comiendo de la boca de su madre crezca hasta venir a comer por si”>.
Si el método permitia a los discipulos adquirir gradualmente los contenidos
doctrinales, el maestro de su parte debia abrir de forma gradual sus intelectos
y adaptarse a sus capacidades cognitivas.

Para persuadir a su interlocutor del valor de su proposicién sefial6 lo in-
consecuente que seria optar por otro enfoque, pues “seria edificar sin abrir la
zanja primero o comenzar el edificio por el tejado™. Por otra parte, explicaba
que, si se comenzaba por las cosas mds complicadas, se corria el riesgo de que
los indigenas intimidados por la complejidad no aprendieran lo esencial de la
te y la abandonaran®”. En consecuencia, ensefiando segin ese método, la acti-
tud del indigena seria contraria a la que adoptaria si se le ensefiaran en primer
lugar los misterios mas complejos de la fe.

Comenzando por el més débil, el obispo presenta inmediatamente des-
pués los argumentos para persuadir a su interlocutor del valor de su propuesta.
En primer lugar, acude al ejemplo del maestro que ensefia a leer a los nifios,
quien muestra inicialmente las letras, una por una, y luego las junta unas con
otras para que hablen y finalmente puedan leer’. En segundo lugar, recurre a
la Sagrada Escritura y evoca que, cuando el apéstol Pablo ensefi6 a los nuevos
cristianos venidos de la gentilidad, “les dio de beber, como el ama da la le-

che blanda a su nifio y no les dio el manjar duro porque no podian ain llevar

3% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196,R.10,£.130 r.
%1 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.133r.
%2 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.133r.
3% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.133r.
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lo dificultoso de la doctrina”™*. En ese mismo sentido menciona la labor del
ap6stol Pedro, quien exhorté a los neéfitos “a contentarse con tomar la leche
de la fe y de los mandamientos de Dios de los pechos de la santa madre la
Iglesia, para asi crecer en Cristo y llevar sus ingenios a entender sus profundos
misterios™”. En tercer lugar, indica que Dios dio a su pueblo, en primer lugar,
los mandamientos naturales, llanos y ficiles de entender, para luego darle mu-
chos mids preceptos judiciales y ceremoniales con revelaciones de grandes mis-
terios. Finalmente, Dionisio de Sanctis va ain mds lejos al decir que cuando
Jesucristo doctriné sus discipulos les ensend, en primer lugar, “las doctrinas lla-
nas y claras tocantes a la fe y las buenas costumbres, disponiendo aquellos in-
genios humanos para las cosas altisimas y misteriosas del Reino™. Partiendo
del maestro de escuela hasta llegar al maestro por excelencia, Jesucristo, el obis-
po confirma la pertinencia del método pregonado, y elimina cualquier duda
que pudiera asaltar el espiritu de su interlocutor.

Aunque sélidamente presentada, la propuesta preconizada por Dionisio
de Sanctis no era novedosa; al contrario, el obispo promovia una de las formas
pedagdgicas mas utilizadas de la época, la cual también fue prescrita por el
metropolitano del Nuevo Reino de Granada para la instruccién de los indige-
nas de su obispado®”. La propuesta del obispo de Cartagena estaba asociada al
modelo metodolégico que marcé la ensefianza de la doctrina durante siglos en
el Viejo Continente, pues se reconocia que en materia de instruccién siempre
se debia iniciar por lo mids fécil, para luego pasar a lo que supuestamente seria
mas dificil.

Mis alla del principio pedagégico, Dionisio de Sanctis también estable-
ci6 algunos aspectos propiamente metodoldgicos para orientar la ensefianza de
la doctrina cristiana. Segin se desprende de una critica realizada por el obispo
a los religiosos de su didcesis, estos decian la doctrina a los indigenas desde el
altar, como lo hacian los curas en Espafia®®®. Se sabe que muchos doctrineros

%% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196,R.10,£.133v. Alusién a
1Cor.3,1-2.

3% Alusién a 1 Pet. 2,2.
% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.134r.

7 Luis Zapata de Cérdenas, Catecismo, manuscrito 11/2859 de la Biblioteca del Palacio Real de
Madrid, 1576, £.262v.

3% Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1. de mayo de 1577, act1, Santafé 228, N. 10.
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habian adoptado este modelo para ajustarse a las prescripciones del Concilio
de Trento, que obligaba a todos los que tenian cargo de almas a instruir a los
fieles con discursos edificativos, segtin su capacidad®”. Para el obispo, el empleo
de un método expositivo, como la predicacién, no convenia a los indigenas
porque no entendian lo que se les explicaba en tanto se hacia en castellano,
lengua que era conocida por muy pocos.

Para alcanzar mas eficacia en el proceso de ensefianza-aprendizaje, el
obispo propuso que primero se les dijera “por el maestro o por uno de los mas
habiles el texto de la cartilla”™®. Luego, se debian ensefiar los contenidos de
la breve instruccién o catecismo y para ello se tenia que llamar a uno de los
discipulos delante de los demids e interrogarlo siguiendo las preguntas del
Catecismo. Con su proposicion, Dionisio de Sanctis deseaba romper con el mo-
delo de ensenanza expositivo utilizado por los religiosos e imponer un modelo
dialogal que facilitara la retencién en la memoria de los contenidos doctrinales.
Indiscutiblemente, la memorizacién era el primer y el Gnico indicador para
medir la eficacia del proceso de ensefianza-aprendizaje, algo completamente
normal en el siglo xv1, pero superado en nuestros dias. Por otra parte, el obispo
utilizé ese tipo de argumentos para criticar el trabajo de los religiosos y jus-
tificar por qué era necesario nombrar clérigos seculares para las doctrinas de
indios que supieran las lenguas nativas.

La eficacia del método de ensenanza estaba medida por la capacidad
del discipulo para recordar lo que se le ensefiaba. El indigena que conocia la
doctrina era aquel que codificaba la informacién en su memoria y la recupe-
raba cuando el doctrinero, mediante una pregunta, solicitaba la respuesta. Lo
importante no era la comprensién de los contenidos, sino su memorizacién.
Como tal, el método exigia también la simplificacién del lenguaje y del con-
tenido para que pudiera ser memorizado por los neéfitos. La brevedad y la
repeticién desempefiaron un papel importante en el proceso de ensefianza-
aprendizaje, ya que fueron las dos principales estrategias metodolégicas utili-
zadas para favorecer la memorizacién de la doctrina.

Otro de los aspectos considerados por el obispo fue la dosificacién del

contenido, para lo cual establecié un unico criterio: “y no se dard la declaracién

39 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 43, sesién v, “Decretos de reforma”, cap. 2.

0" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135r.
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de todo en un dia, sino aquella sola que podrin llevar y retener los nuevos en la
y
doctrina”®!. Asi, la dosificacién del contenido se dejé al doctrinero que, segin
) ] que, segu
las circunstancias y la capacidad de los indigenas para memorizar, decidia hasta
dénde ir cada dia.

LA JUSTIFICACION

Para que a su obra se le diera la importancia que requeria, Dionisio de
Sanctis se vio obligado a justificar la produccién de su Catecismo, aspecto que
desarroll6 en su segundo capitulo. Como respuesta a la pregunta, el obispo no
aporta nada nuevo a lo que ya habia expuesto en sus cartas al rey y al presi-
dente del Consejo. Sin embargo, precisé que, aunque las razones de ello eran
multiples, como se analizé en el capitulo anterior, la principal era el poco co-
nocimiento que los indigenas tenian de la doctrina cristiana.

La respuesta del prelado demuestra su adhesién a uno de los principios
fundamentales que guiaron a todos los reformadores, catélicos y protestantes,
a saber, la conviccién de que un cristiano no podia salvarse sin un minimo de
conocimiento religioso*?. Como sus contemporineos, el obispo de Cartagena
crefa que nadie podria ser buen cristiano, y esto inclufa a los indigenas, sin
saber lo que debia creer, hacer, evitar y pedir*®. En términos pricticos, nadie
podria salvarse sin creer en los catorce articulos de la fe y en los siete sacramen-
tos, sin obrar segin los mandamientos de la ley de Dios y los de su Iglesia, sin
apartarse del pecado y sin saber el padrenuestro y la avemaria.

Acceder a tal conocimiento solo era posible a través de la ensefianza del
catecismo. Como lo indic6 Brigitte Caulier, con la emergencia del protestantis-
mo en Europa, la formacion religiosa tomé una nueva dimensién. “No se trataba
solamente de tener la fe y de practicar su religién en su comunidad para salvarse,

sino que también era necesario conocer las verdades de esa religion™*. Por su

1 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1351.
42 Germain, 2000 ans d éducation de la foi, 95.
45 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.133v.

404 Brigitte Caulier, “Le catéchisme a Iécole québequoise”, en 300 ans de manuels scolaires au

Québec, coord. Paul Aubin (Québec: Bibliothéque et Archives Nationales du Québec; Les
Presses de 'Université Laval, 2006), 98, traduccién libre del autor.
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parte, Elisabeth Germain afirma que si el catecismo adquiere una gran impor-
tancia en la vida eclesial es porque él nos instruye sobre cémo salvarnos y obte-
ner la vida eterna. No obstante, es la Iglesia la que lo ensefia, lo cual indica que
el camino de la salvacién pasa por esta, que es el lugar mismo de la salvacién*®.

Para Dionisio de Sanctis, el desconocimiento que tenia la poblacién in-
digena de los contenidos doctrinales se debia, como ya lo habia expresado, a la
interinidad de los doctrineros. De hecho, los misioneros solo permanecian en
las doctrinas el tiempo que ellos estimaban conveniente, por lo que dejaban a
los indigenas “con la leche en la boca y no todas [las] veces bien dada. Viniendo
otros de nuevo, les ensefian de diversa manera para que nunca lleguen a la per-
teccién de la doctrina”. Para superar este obstdculo, el obispo sabia que solo
era posible la imposicién de un texto catequistico, lo cual favoreceria el paso
de una catequesis oral a una fundada en el texto; a su vez, esto eliminaba los
inconvenientes asociados a una instruccién dependiente del temperamento y
humor del doctrinero.

Dionisio de Sanctis recurri6 a la uniformidad doctrinal y metodolégica
como prenda de garantia para alcanzar el éxito en el proceso de cristianizacién
de los indigenas. Asi entendida, la construccién de la identidad de los sujetos
coloniales colonizados dependia en gran parte de esta uniformidad. La dispa-
ridad y la diversidad serian superadas con la publicacién del Catecismo, pues di-
cho instrumento aseguraba la unidad doctrinal y metodoldgica que exigia ese
tipo de empresa. Para convencer a sus interlocutores del valor de su propuesta,
el obispo recurrié a un argumento retérico de autoridad con el que demostraba
que la busqueda de la uniformidad en los contenidos y en el modo de ensefiar
la doctrina no era de su invencidn, sino que se trataba de algo inspirado en las
actitudes de los propios apédstoles. Apoyado en la tradicién de la Iglesia, dijo
que estos, antes de dispersarse por el mundo a predicar el Evangelio, concerta-
ron entre si el contenido y la manera de ensefiar la doctrina*”.

Una vez publicado, el Catecismo regiria como manual oficial del obispa-

do de Cartagena, por el cual se tendrian que guiar todos los encargados de la

45 Elisabeth Germain, “Le catéchisme Sens-Québec. Histoire et enjeux d’une controverse”,

en Une inconnue de I'histoire de la culture. La production des catéchismes en Amérique francaise,
coords. Raymond Brodeur y Jean-Paul Rouleau (Québec: Editions Anne Sigier, 1986), 153.

406 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,{£.134v.
“07 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135.

| 119 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

instruccién de los indigenas. Pero, como ya se dijo desde un principio, esto no
tue asi porque el Catecismo no se publicé en Espafia y solo fue conocido por
algunos funcionarios del Consejo de Indias.

LOS DESTINATARIOS

Dejando de lado el aspecto propiamente metodolégico, es importante
aclarar ahora la cuestién del destinatario del Catecismo. La respuesta a la pre-
gunta puede inferirse de lo que se considera como el titulo general de la obra:
Breve y muy sumaria instruccion de grande utilidad para ensesiar los nuevos en la fe.
Gramaticalmente, el titulo estd compuesto de un nominativo y de un comple-
mento. El primero de los elementos define la naturaleza de la obra, mientras
el segundo expresa su propdsito y los destinatarios de la accién. Sin embargo,
instruir a los nedfitos era una accién que debia ser ejecutada por un tercero,
que en este caso eran los preceptores de la doctrina, es decir, los miembros del
clero secular o regular o, en algunos casos, los laicos. Siguiendo esta légica, se
distinguen dos destinatarios: los ministros de la doctrina y los nuevos en la fe.

El primero de ellos, al que se denomina directo o formal, no era otro
que el interlocutor del autor, o sea, el ministro que instrufa y predicaba a los
indigenas. Al dirigir su texto a los doctrineros, el obispo de Cartagena se ins-
cribe en la tradicion de la Iglesia catdlica que destiné el Catecismo romano a los
parrocos y no a los fieles*®. Asi entendido, el Catecismo se presenté como una
herramienta para ayudar a los doctrineros en sus responsabilidades relativas al
anuncio del Evangelio. Ellos podrian utilizarlo en la preparacién para la re-
cepcidn de los sacramentos, en la predicacion y en la ensefianza de la doctrina.

Si en primera instancia el Cafecismo estaba destinado a quienes debian
instruir a los nuevos en la fe, estos por consecuencia se convertian en los desti-
natarios indirectos. Se les califica asi porque la obra llegaba hasta ellos a través
de un mediador, que en este caso era el doctrinero. Si la funcién del destinata-
rio directo era ensefiar, la del indirecto era aprender lo que se le ensefiaba para
ser buen cristiano. Entonces, la relacién entre ambos era estrictamente peda-

gégica, uno aparecia como el maestro y el otro, como el discipulo.

48 Catecismo romano, 6.
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Consciente de la trascendencia de la responsabilidad que tenian los doc-
trineros, Dionisio de Sanctis se dirigi6 directamente a ellos con el fin de precisar
una de las claves para obtener resultados superiores en el proceso de cristiani-
zacién de los indigenas. En la “Exhortacién a los preceptores de la doctrina”,
que rigurosamente hablando constituye la introduccién al Catecismo, el prelado
afirma que:

Entre todas cuantas maneras estdn descubiertas y se pueden hallar en el
mundo para hacer junto con la doctrina, la mas eficaz y mejor es, que los
ensefiadores y los que tienen a cargo los indios vivan y sean tales como
dicen que vivan los ensefiados, porque siendo ellos tales, haciendo lo que

dicen, imposible seria que los ensefiados no tomaren bien.*”

Dionisio de Sanctis evoca aqui un problema real que segtn él influen-
ciaba negativamente los resultados de la conversién de los indigenas al cris-
tianismo, a saber, el modo de vida de los misioneros. No obstante, mas que
evocar un problema, el prelado recurre a una estrategia retdrica para persuadir
a su interlocutor de la importancia de adoptar un estilo de vida conforme a la
exigencia de la misién que se le habia encomendado para que los resultados en
la cristianizacién de los indigenas fueran positivos.

Dionisio de Sanctis se sirve del cuestionamiento ético para interpelar
directamente a los preceptores de la doctrina. “sQué aprovecha, dime, yo te
ruego a ti que eres el maestro, ensefiar tu discipulo a no mentir, a no jurar, a no
deshonrar, a no robar [...], si después de ensefiado ve que ti mientes y juras y
lo agravias y que no guardas ayuno ni tienes amor ni celo a tu ley?”*°. EI uso
de la pregunta condicional busca conducir al interlocutor a reflexionar sobre
el valor de una accién con relacién a la otra; la primera estd subordinada a la
segunda y viceversa. Justamente, los resultados esperados estin condicionados
al tipo de vida adoptado por el que ensefia. En otros términos, la predicacién
debe apoyase en el testimonio, el cual, a su vez, le da sentido. Para que la en-
seflanza tuviera un impacto positivo sobre el indigena, todo doctrinero debia
llevar una vida conforme al mensaje que predicaba. Adoptar otra forma de

“9" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.131v.
#10" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.131v.
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vida ponia en peligro la eficacia de la ensefianza. Se trata de una légica de ex-
clusién condicional que conduce al interlocutor a cuestionarse sobre la actitud
que debe adoptar sabiendo que no tiene mds que una tnica opcidn, la que le es
sugerida. En este caso, se hace fundamental que el doctrinero predique tanto
con sus palabras como con sus obras. Es decir, el obispo demanda al doctrinero
llevar una existencia virtuosa, coherente con las ideas sobre las que desea per-
suadir a través de su discurso. Palabra y obra deben ser reflejo una de la otra*.

Segin Alejandra Soria Gutiérrez, en las retéricas cldsicas se exigia que
el orador fuera un hombre de bien, lo que en las retéricas eclesidsticas adquirié
una relevancia singular, ya que el predicador es el mensajero que comunica la
palabra de Dios a los hombres*? Esta particularidad demanda que el doctri-
nero esté a la altura de la misién que le fue confiada. Asi, Dionisio de Sanctis
recurre al testimonio de vida como clave para tener éxito en la instruccién de
los indigenas. El principio es simple: vivir como se exige vivir.

Para persuadir a su interlocutor, Dionisio de Sanctis apela a ejemplos sa-
cados de la filosofia clasica griega y de la teologia catélica. Citando a Aristételes,
el obispo declara que solo es posible vivir virtuosamente en compaiiia de los
buenos; y, haciendo referencia a Platén, invita a los doctrineros a evitar hablar
de cosas torpes y vanas delante de los mis jovenes*?. El recurso a la filosofia
clésica sirve de fundamento para demostrar que la doctrina que prevalece es
la que se ensena con la palabra, pero se corrobora con las obras. Se trata de un
llamado a vivir la virtud como condicién de eficacia. En la medida en que el
doctrinero cultivara la virtud, los indigenas podrian aprender la doctrina, pues
“los que lo escuchan demandan esta coherencia para poder creer en sus pala-
bras, ya que es comun descalificar el mensaje cuando el que lo dice lo niega con
sus actos”. Citando a San Gregorio*s, Dionisio de Sanctis va ain mds lejos
y subraya “que mucho mas dafio hace el que con su mal ejemplo nos quita las
buenas costumbres, que el que con mala intencién nos roba el dinero™. Con
el recurso a los filésofos griegos queda claro que el mal ejemplo es un obsticulo

1 Alejandra Soria Gutiérrez, Retdrica sacra en la Nueva Esparia (Nueva York: Ideas; Igas, 2014), 61.

42 Soria Gutiérrez, Retdrica sacra, 59.

413

Referencia al libro 5 de las Leyes de Platén.
44 Soria Gutiérrez, Retdrica sacra, 59.

415 Probable referencia al capitulo 34 del libro 26 de Moralia in Job de San Gregorio.
416 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10,£.132 r.
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para la ensefianza eficaz de la doctrina cristiana entre los indigenas, pero el he-
cho de quitarles las buenas costumbres lo era atin mas, porque se trataba de un
ataque a un bien espiritual que ya habia sido adquirido. En ese sentido, el mal
ejemplo de los doctrineros era considerado mucho mds pernicioso.

Siguiendo la visién del obispo de Cartagena, sin el buen ejemplo del doc-
trinero toda tentativa de conversién de los indigenas seria en vano, pues ellos
no creerian en el mensaje predicado ni se comportarian segin los preceptos
ensefiados. Asi, Dionisio de Sanctis condicionaba la eficacia de la instruccién a
la conducta adoptada por el doctrinero. Se trata de un problema que traza, de
un lado, la diferencia entre el discurso ensefiado y la forma de vida adoptada
y, del otro, la distancia entre la predicacién y la accién. La posicién del obispo
se inspira claramente en los decretos del Concilio de Trento que ordenaron a
todos los clérigos llevar una vida ejemplar para instruir bien a los fieles, ya que
“no hay cosa que vaya disponiendo con mds constancia los fieles a la piedad y
culto divino, que la vida y ejemplo de los que se han dedicado a los sagrados
ministerios”*”. La coherencia entre el modo de vida y la ensefianza debia provo-
car la natural adhesién de los indigenas al mensaje que el doctrinero ensefaba.

La “Exhortacién a los preceptores de la doctrina” termina con una invi-
tacién a los doctrineros a adoptar el comportamiento que conviene para que
su trabajo tenga efecto. Mds que simples consejos, el obispo define con ello el
perfil del buen doctrinero, es decir, las caracteristicas que deseaba ver reflejadas
en los preceptores de la doctrina. Por otra parte, especificé los comportamien-
tos que los misioneros debian evitar, entre los cuales sefial6 la codicia y la burla.
Insistiendo en la autoridad honesta y apacible, Dionisio de Sanctis invit6 al
doctrinero a hacerse querer, no tanto por el azote, aunque algunas veces fuera
necesario, sino porque con el buen trato que diera a los indigenas estos asisti-
rian de buena voluntad a la catequesis y adoptarian, de la misma manera, las
creencias y comportamientos de los cristianos*®. Al regir la vida y el discurso
por la virtud se reducia la distancia entre el agente de transmisién y el propio
mensaje. Asi entendido, el doctrinero que adoptaba el catecismo no solo estaba
llamado a ensefarlo, sino a vivirlo; por su parte, el discipulo que constataba que
el contenido de la fe era vivido, podria adherir a él sin mayor reticencia.

47 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 232, sesién 22, “Decreto de reforma”, cap. 1.
) ) ) )

#8 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.132v.
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CONCLUSION

Para Dionisio de Sanctis el hecho de que los indigenas bautizados no
hubieran adoptado los ritos catélicos exigia la implantacién de un proceso de
catequizacién mucho mds estable y eficaz que no dependiera del “humor” del
doctrinero, sino de un texto concebido para ello. Precisamente, con la pro-
duccién del Catecismo se buscaba eliminar la confusion, que era uno de los
obsticulos que no permitian que los indigenas aprendieran adecuadamente la
doctrina cristiana.

Dentro de los impedimentos propios para la cristianizacién de la pobla-
cién indigena de su obispado, Dionisio de Sanctis descarté la supuesta inferio-
ridad cognitiva de los indigenas. Consideré que, si se procedia a la ensefianza
de la doctrina segin el método que preconizaba, los “flacos ingenios” entende-
rian las sutilezas y lo més profundo de la ciencia*’. Para el obispo de Cartagena
de Indias era claro que el éxito en la instruccién religiosa de la poblacién indi-
gena dependia de las pricticas pedagégicas y metodoldgicas que se adoptaran
y no de su capacidad para comprender lo que se les ensenaba.

La inferioridad intelectual del indigena colonial fue una construccién
estereotipada creada por el sujeto colonizador para categorizar al sujeto colo-
nizado, el “natural de las Indias”, el “indio”, como se configuré en su discurso,
el cual se construyd a partir de la identidad (perspectiva del yo) y no de la alte-
ridad (perspectiva del otro). “Es decir, la mentalidad europea no se preguntaba
si la nueva humanidad se ubicaba fuera de los esquemas antropolégicos esco-
lésticos sino donde se encontraba dentro de ellos”™. Ademas de la semejanza,
la oposicién fue también utilizada como modelo significativo de conceptua-
lizacién y conocimiento. Como lo indica Rolena Adorno, el sujeto colonial
colonizado “no se define segin quien es sino cémo se ve; se trata de la visién
que se presenta’*?!, él “no habla, es hablado”?2. De hecho, el indigena fue visto
y presentado como antropéfago, idélatra, barbaro, irracional, impio, inculto,

siervo por naturaleza e inferior al europeo.

49 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10,£.133r.

420 Adorno, “Sujeto colonial”, 55.

41 Adorno, “Sujeto colonial”, 56.

2 Edmond Cros, E/ sujeto cultural. Sociocritica y psicoandlisis (Medellin: Fondo Editorial Eafit,
2003), 19.
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Asi, la representacion de los habitantes de otro mundo —los “indios”,
en este caso— es posible solo si son ubicados en los espacios “irreales”,
“inferiores”, creados para el “Otro”; es decir, en el lugar de lo diabdlico,

de lo no humano.**

En virtud de ello, hombres como Juan Ginés de Sepulveda sostenian que
los espaiioles tenian el derecho, por su superioridad, a conquistar las Indias y el
deber de civilizar y cristianizar a sus naturales*. A pesar de la importancia que
adquirié esa visién, era posible, como lo hicieron muchos religiosos, ver a los
indigenas como a/fer egos dotados de razén y de alma que igualmente estaban,
gracias a la fuerza de la redencién, llamados a la salvacién. Como lo afirma
Juan Carlos Estenssoro:

los indios estarian tan solo atrasados con respecto del resto de la hu-
manidad (castigo mds prolongado debido a su ignorancia y eventual
idolatria), pero les bastarfa comprender la verdad para ponerse al dia y

acceder al cielo que Dios ha concedido a todos.**

Tal y como lo planteé Dionisio de Sanctis, el problema de la eficacia en
la conversién de los indigenas no fue su condicién cognitiva, sino que ello se
debié a las aptitudes de quienes tenian la responsabilidad de evangelizar, a co-
yunturas inherentes al proceso de colonizacién y a la falta de uniformidad en la
manera de impartir la doctrina. La produccién del Catecismo no solo permitia
establecer los contenidos que se tenian que ensefar, sino también el orden y la
forma en que se debia hacer; es decir, la obra se produjo con el fin de homoge-
neizar la doctrina y la pedagogia. De hecho, la uniformidad siempre fue vista
como clave de la eficacia.

#23 José Pablo Rojas Gonzilez, “El sujeto cultural colonizado en los cuentos ‘Un alma’y ‘El
clavel’ de Ricardo Ferndndez Guardia”, Sociocriticism 32,n.° 2 (2017): 257.

24 Juan Ginés de Sepulveda, Demoreates secundus. De las justas causas de la guerra contra los indios,
vol. 3 (Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Instituto Francisco Victoria,
1951), 62; Guillermo Céspedes del Castillo, América hispinica (1492-1898) (Madrid:
Fundacién Jorge Juan Marcial, 2009), 238.

3 Juan Carlos Estenssoro Fuchs, Del paganismo a la santidad. La incorporacion de los indios del
Perii al catolicismo, 1532-1750 (Lima: Institut Frangais d’Etudes Andienes, 2003), 58.
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Con la produccién de su Catecismo, el obispo de Cartagena queria poner
a disposicion de los doctrineros de su di6cesis una herramienta que sirviera
tanto para ensefiar a los mds rudos como a los mis aventajados. A los primeros,
se les ensefiaria a leer y a memorizar las principales oraciones utilizadas por los
cristianos en su practica devocional y los rudimentos de la doctrina cristiana,
contenido minimo que un bautizado debia saber para alcanzar la salvacién.
Para los que ya conocian estos rudimentos, y que por tanto estaban preparados
para ir mds alld, se redact6 la suma breve por preguntas y respuestas en la que
se sintetiz6 lo esencial de la fe catdlica.

Aunque el Catecismo estd destinado a los preceptores de la doctrina, este
no se presenta como un texto para los clérigos a la manera del catecismo or-
denado por el Concilio de Trento, pues no se trata de un conjunto de criterios
dados al clero para proceder a la instruccién y edificacién de los fieles, sino de
una obra redactada para utilizarse directamente en la instruccién catequistica.
Mis que un manual de orientacién, se trata de un contenido para ser ensefiado
por el maestro y aprendido de memoria por el discipulo.

Hay que sefalar también que la produccién del Catecismo fue un acto
de autoridad del obispo de Cartagena con el que pretendia hacer avanzar el
proyecto de aculturacién de la Corona espafiola. El objetivo no era solamente
ofrecer a los doctrineros una simple herramienta catequistica, sino que, en tlti-
ma instancia, se buscaba también que por medio del Catecismo la poblacién
indigena adoptara los modelos de comportamiento de los cristianos y los es-
quemas de pensamiento que le eran propuestos*®. Se buscaba no solo la con-
version al cristianismo, sino también a una forma de vida hispdnica. Al crear
catélicos vasallos del rey, el Catecismo contribuiria a la construccién de la iden-
tidad de los sujetos coloniales americanos y a la instauracién de una mentali-
dad colonial en las colonias americanas.

Finalmente, se puede concluir que la obra de Dionisio de Sanctis no fue
redactada pensando en las necesidades especificas del contexto cultural en el
que fue producida, sino que respondié a la condicién religiosa de los indigenas,
nuevos en la fe, que ignoraban los contenidos elementales de la doctrina cris-
tiana. Si el pastor de Cartagena hubiera producido una obra adaptada especi-

ficamente para los indigenas de su didcesis, nunca hubiera pretendido que esta

426 Cros, El sujeto cultural, 12.
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tuera difundida en todas las Indias y atin menos en Espafa, que como la de
Canisio o la de Felipe de Meneses fuera distribuida masivamente*””. Como lo
advirti6 Elisabeth Germain, en general los productores de catecismos hicieron
un gran trabajo de organizacion que contrastaba con los insuficientes esfuerzos
de adaptacién a la mentalidad de los nativos, porque para los misioneros el es-
tado de civilizacién de los indigenas estaba bastante alejado de la verdad y, por
tanto, se rechazaba en su totalidad**.

#27 Leonard, Books of the Brave, 338.
428 Germain, 2000 ans d'éducation de la foi, 113.
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5. APRENDER A LEER LA
DOCTRINA CRISTIANA

El proyecto colonial de la Corona espafiola en el Nuevo Mundo implicé
la transformacién global de las sociedades indigenas que lo habitaban, lo cual
significé introducir procesos sociales, politicos, econémicos y culturales que
cambiaron la estratificacién social, los sistemas de gobierno, las relaciones de tra-
bajo,los modelos de conducta, la moral colectiva y las creencias religiosas de los
indigenas. En términos de John Sullivan, se puso en marcha “un proyecto de
aculturacién hispénica de tipo civico, moral y religioso”?, un proyecto de cons-
truccién de sujetos coloniales colonizados.

En ese contexto, la evangelizacién de la poblacién indigena, primera
obligacién de la Corona espafiola, se convirti6 en el principal instrumento que
justificé el proyecto colonizador, pues no habia cosa mds importante que en-
sefiar a los indigenas los preceptos de la ley de Dios en los que creia la Iglesia
catdlica para que pudieran salvar sus almas y vivir politicamente*’. Fue asi que,
“desde los comienzos de la colonizacién, el envio de cartillas desde la penin-
sula espafiola al Nuevo Mundo se hizo en grandes cantidades con destino a la
ensefianza de los hijos de espafioles y de los naturales™.

Sinembargo,laparticularidad del contextode colonizaciéndelos naturalesde
las Indias propulsé la emergencia de diversas herramientas lingiiisticas —artes, vo-
cabularios y gramdticas— y catequisticas —catecismos, sumas, instrucciones,
doctrinas y cartillas— para apoyar la ensefianza de la doctrina en lenguas loca-
les. Este fue el caso del Catecismo en lengua nahuatl producido en 1528; del Arze de

#9 Sullivan, “La congregacién como tecnologia”, 33.

430

“Felipe I, Ordenanzas de poblaciones, Bosque de Sego”, 13 de julio de 1573, en Recopilacion
de las leyes, 11: 108, libro 6, tit. 7, ley 23.

#1 Torre Revello, “Las cartillas”, 214.
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la lengua mexicana, redactado por fray Andrés de Olmos en 1547 y del Vocabulario
en lengua castellana y mexicana, publicado por Alonso de Molina en 15552, por
no citar mds que tres ejemplos. En ese mismo orden y direccién se encuentra la
Cartilla para leer la doctrina cristiana redactada por Dionisio de Sanctis, en la que
se recoge en un mismo texto tanto lo lingtistico como lo doctrinal.

Para enmarcar la presentacién de esta cartilla, se hace un rapido recorri-
do por las disposiciones de la Corona espafiola relativas al uso de las lenguas.
Este marco permite, de un lado, comprender el lugar dado a las herramientas
de lectoescritura —abecedario y silabario—y, del otro, aprehender la significa-
cién de los contenidos de la cartilla de la doctrina cristiana.

CASTELLANO Y LENGUAS NATIVAS

Con el término castellanizacion se quiere significar la voluntad expresa de
la Corona de alfabetizar, catequizar y educar a la poblacién indigena en caste-
llano. Esta politica, que ya habia sido aplicada en el reino nazari de Granada,
se extendié riapidamente al Nuevo Mundo y se convirtié en uno de los
factores fundamentales del proceso de construccién de la identidad de los su-
jetos coloniales americanos. Segin Juan Fernando Cobo Betancur, la politi-
ca lingtistica de la Corona espafiola naci6 del cruce de tres elementos: 1) la
emergencia de la identidad de Espafia y de la espariolicidad, 2) la justificacion
de la posesién del Nuevo Mundo y de su conquista, basada en la necesidad de
cristianizar su poblacién; y 3) el crecimiento en importancia del espafiol*®.
En otras palabras, la interaccién entre la lengua y la religién, instrumentos
politicos de la Corona, determiné considerablemente la identidad y la unidad
espafiola. Aunque los monarcas espafioles priorizaron la instruccién de la po-
blacién indigena en castellano, hay que considerar que también auspiciaron la

utilizacién de las lenguas nativas, lo que aparentemente es una contradiccion,

42 Gladys Merma Molina, “Antecedentes histéricos del contacto entre el espafiol y las lenguas
indigenas americanas: los intérpretes indigenas, la Iglesia y los espafioles que se incorporaron
a la vida indigena”, Res Diachronicae Virtual 4 (2005): 176; Marina Garone Gravier, “Cultura
impresa colonial”, 110.

435 Juan Fernando Cobo Betancourt, “Colonialism in the Periphery: Spanish Linguistic Policy

in New Granada, 1574-1625", Colonial Latin American Review 23,n.° 2 (2014): 122, https://
doi.org/10.1080/10609164.2014.917540
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pero que tiene su propia légica, como lo propone Daniel Wasserman-Soler en
sus recientes estudios*.

Desde los albores de 1a Conquista, el debate sobre la lengua en la cual de-
bian ser evangelizados los habitantes de las tierras descubiertas por Colén fue
canalizado por las prescripciones de los monarcas espafoles que evolucionaron
en el tiempo. Una década después del descubrimiento, los Reyes Catélicos dis-
pusieron agrupar a los nativos de las Indias en pueblos y ordenaron que en cada
uno hubiera iglesia y capellan que los instruyera en la fe catdlica; ademds, que
a los hijos de los caciques se les ensefiara a hablar, leer y escribir en castellano, a
santiguarse, a confesarse, el padrenuestro, la avemaria y el credo**. La politica
adoptada por la Corona fue reiterada en las llamadas Leyes de Burgos (1512),
que obligaron a los frailes a ensefiar a los jévenes la doctrina, a leer y a escribir,
para que estos hicieran de maestros y modelos para los demas®®.

Mientras la Corona apostaba por la educacién en castellano, en los terri-
torios en ultramar los misioneros se dieron al aprendizaje de las lenguas nativas
para evangelizar con mayor eficacia a los indigenas. La idea de instruirlos en
sus propias lenguas gané terreno paulatinamente, lo que atizé el debate sobre
la pertinencia y eficacia de la utilizacién de las lenguas locales en el proceso de
evangelizacién. A mediados del siglo xv1, Carlos V ordend el estudio de las
lenguas nativas para determinar su facultad para transmitir y explicar los mis-
terios de la fe con claridad, sin error y sin imperfeccién*’. Pero en una sociedad
donde se queria evitar todo atisbo de herejia, las lenguas nativas no pasaron
el examen y consecuentemente el soberano ordené a los misioneros ensefiar
la lectura, la escritura y la doctrina cristiana en castellano®®. Se descalificaron
las lenguas nativas como instrumentos seguros para ensefiar la doctrina y se

4 Daniel Wasserman-Soler, Truth in Many Tongues: Religious Conversion and the Languages

of the Early Spanish Empire (University Park, Pensilvania: Pennsylvania State University
Press, 2020); Daniel Wasserman-Soler, “Lengua de los Indios, Lengua Espafiola: Religious
Conversion and the Languages of New Spain, ca. 1520-1585”, Church History 85, n.” 4
(2016), https://doi.org/10.1017/50009640716000755

#5 Instruccién para el gobierno de las Indias del 29 de marzo de 1503, act, Indiferente 418,L.1,
ff. 94-98.

46 Ordenanzas para el tratamiento de los indios, ac1, Indiferente, 419, L. 4, £. 90.

#7 “Decreto de Carlos V7, Valladolid, 17 de junio de 1550, en Recopilacion de las leyes, 11: 219,
libro 6, tit. 1, ley 18.

48 “Decreto de Carlos V, Valladolid”, 17 de junio de 1550, en Recopilacidn de las leyes, 11: 219,
libro 6, tit. 1,1ey 18.
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opté por el castellano, al que se le dio “el cardcter de lengua de civilizacién y de
cultura™, porque entre las lenguas vulgares utilizadas en las Indias era la Gnica
que permitia acceder integralmente al conocimiento de los contenidos de la fe,
conocimiento sin el cual el indigena no podria obtener la salvacién.

Pese a la disposicion real, muchos misioneros no solo continuaron la
evangelizacion en lenguas nativas, sino que también produjeron cartillas en
estas*’. Aunque el Primer Concilio Limense (1551) establecié que todo indio
mayor de ocho afios que solicitara ser bautizado debia ser instruido en las cosas
de la fe al menos durante un periodo de treinta dias en lengua nativa*!, tam-
bién ordend, bajo pena de excomunién mayor, que en todo el arzobispado se
doctrinara y ensefiara a los indigenas “en lengua latina o en romance castellano,
conforme a lo contenido en las cartillas que de Espafia vienen impresas™#2. En
Cartagena de Indias, el dedn Joseph Materano, quien estaba a cargo del obispa-
do en 1551, propuso al monarca que se ordenara lo mismo que se habia regla-
mentado para la Nueva Espana, es decir, que los frailes aprendieran la lengua
de los indios y los indios, la castellana**. Tanto los eclesidsticos del reino del
Perd como sus homdlogos de México y Cartagena no veian el castellano y las

lenguas nativas en contraposicién. En palabras de Daniel Wasserman-Soler:

Solicitar el uso del castellano no era necesariamente un voto en contra
de las lenguas indigenas; del mismo modo, promover el estudio de las
lenguas nativas no excluia reconocer el castellano como una lengua util
para que los indios aprendieran. Por el contrario, las opciones que habia
que tomar eran mucho mds complejas y reflejaron la diversidad de po-

blaciones con las que se trataba.**

Para el caso particular del Nuevo Reino de Granada, Carlos V envi6 una

real cédula al provincial de los franciscanos en la que le pedia que procurara

49 Alfonso Rubio Herndndez, “La lengua: medio de dominacién o vehiculo de poder. La impo-
sicién del castellano en el Nuevo Reino de Granada”, Poligramas 26 (2006): 17.

#0 Rubén Vargas Ugarte, Concilios limenses (1551-1772), .11 (Lima: Tipografia Peruana, 1952), 142.
#“1 Rubén Vargas Ugarte, Concilios limenses, t. 111 (Lima: Tipografia Peruana, 1954), 11.
2 Vargas Ugarte, Concilios limenses, 11: 142.

3 “Carta del dein Materano al rey”, Cartagena, 13 de octubre de 1551, ac1, Sanzafé 187, en
Friede, Fuentes, 1: 173.

#* Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 693, traduccién libre del autor.
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que los religiosos de su orden ensefiaran a los indios en lengua castellana**. Los
lineamientos dictados por la Corona espafiola fueron acogidos por el primer
sinodo celebrado en Popayin (1555), en el cual se prescribié que la ensefianza
de los fundamentos de la fe se hiciera en lengua castellana*. Lo propio hizo
el primer arzobispo de Santafé, fray Juan de los Barrios, quien a través del
sinodo que convocd en 1556 ordend que los indigenas aprendieran las oracio-
nes en romance y fueran instruidos mediante la Cartilla castellana*’. Por otra
parte, algunos oficiales reales también abogaron en favor del aprendizaje de
dicha lengua. Para ello se apoyaron en una relacién de causa-efecto de orden
pragmadtico: si los indigenas comprendian, el aprendizaje de la doctrina seria
mas eficaz*®. Veinte afos mds tarde, el obispo de Cartagena y el arzobispo
del Nuevo Reino de Granada manifestaron explicitamente que la forma mds
eficaz de instruir a los indigenas era utilizando sus propias lenguas*’. A lo
largo del tiempo, las dos tendencias siempre estuvieron presentes, pues mien-
tras algunos catequizaban en castellano, otros lo hacian en lenguas nativas, y
lo mismo sucedié entre los jerarcas eclesidsticos que, segun sus convicciones y
circunstancias coyunturales, preferian una u otra opcién.

Si bien la castellanizacion fue una prioridad social, politica y econémica
de los monarcas espafioles durante la primera mitad del siglo xv1, en las dé-
cadas subsecuentes no lo fue. Tras la aceptacién de los decretos del Concilio
de Trento, que exigieron la instruccién y la predicacién de los fieles en lenguas
vulgares, ademds de exigir la traduccién de su catecismo en dichas lenguas®?, la
Corona adopté una posicién mucho més comprensiva de la realidad lingtistica

#5 Guillermo Herndndez de Alba, Documentos para la historia de la educacion en Colombia, t. 1

(Bogotd: Patronato Colombiano de Artes y Ciencias, 1969), 18.
46 Juan Friede, Vida y luchas de don Juan del Valle, primer obispo de Popaydn y protector de indios
(Popayin: Editorial Universitaria del Cauca, 1964), 142.
Mario German Romero, Fray Juan de los Barrios y la evangelizacion del Nuevo Reino de
Granada (Bogotd: Academia Colombiana de la Historia, 1960), 464.
#8 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1. de mayo de 1577, ac1, Santafé 228,
N. 10; “Carta del licenciado Grajeda”, Santafé, 11 de enero de 1558, ac1, Sanzafé 188,1.133,
en Friede, Fuentes, 111: 214.

49 “Carta de Zapata de Cérdenas al rey”, Santafé, 8 de febrero de 1577, a1, Santafé 226, en
Friede, Fuentes, vir: 173.

E/ sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 301, sesién 24, capitulo 7. La preocupacién de
la Iglesia por la predicacion en lengua vulgar data del IV Concilio de Letran (1215), la cual
también fue acogida por el Concilio de Viena (1311-1312).

447

450
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del Nuevo Mundo. La nueva posicién de la Corona se inicié en 1567 con la
publicacién del breve Exponi nobis nuper de Pio V. Con este, Felipe II logré que
el papa, de un lado, restaurara los derechos de predicacién que le habian sido
retirados a los religiosos por el Concilio de Trento y, del otro, que autorizara a
los religiosos con oficio de cura de almas a ejercer sus funciones en las doctri-
nas de indios a condicién de que conocieran la lengua de los naturales*". Siete
aflos mas tarde, mediante el articulo 19 de su Real Cédula del patronazgo del
1.” de junio de 1574, el monarca encargé a los obispos, superiores religiosos y
miembros de las audiencias que en la seleccién de candidatos a beneficios ecle-
sidsticos se prefiriera a los que “se hubieran ocupado en la conversién de los
indios y en los doctrinar y administrar los sacramentos y a los que supieran la
lengua de los indios que han de doctrinar™2.

La posicién de la Corona fue reforzada mediante la Real Cédula del 2 de
diciembre de 1578. En ella Felipe II exigié que los sacerdotes, seculares o re-
ligiosos que pretendian ser presentados a las doctrinas y beneficios en pueblos
de indios no fueran admitidos sin conocimiento y examen de la lengua en que
iban a instruir y administrar**. Dos afios mds tarde se autorizé que los obispos
examinaran a los religiosos doctrineros en la suficiencia de la lengua de los in-
dios de sus doctrinas**, y en septiembre del mismo afio se exigié que no fueran
ordenados sin aprobacién del catedritico de la lengua. Se trat6 de un cambio
fundamental, pero, como lo propuso Alfonso Rubio Herrera, ello no impidié
que el proceso de castellanizacién siguiera su curso®”.

Al inicio de la década de los afios 1580, la Corona espafiola favorecié el
uso de las llamadas lenguas generales de indios, lo cual estimulé la instruccién
en ellas. Segtn Juan Fernando Cobo, la idea era simple y las ventajas, eviden-
tes. En lugar de intentar aprender y utilizar todas las lenguas de una regién
en particular con fines de adoctrinamiento, los esfuerzos se concentraban en

1 Decreto Exponi nobis, 24 de marzo de 1576, AG1, Patronato 3,N. 5,R.3.

#2 - Cédula Magna de Felipe II, San Lorenzo, 1.° de junio de 1574, ac1, Indiferente 427, 1.30,
£.258.

3 “Felipe II”, E1 Pardo, 2 de diciembre de 1578, en Recopilacion de las leyes, 1: 30, libro 1, tit. 6,
ley 30.

4 “Felipe I17, Badajoz, 5 de agosto de 1580, en Recopilacion de las leyes, 1: 90, libro 1, tit. 15, ley 6.

#5 Rubio Hernéndez, “La lengua: medio de dominacién”, 12.
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la que se consideraba la lengua dominante**. Fue asi como en México, Pert y
otros lugares de América se instauraron cdtedras de lengua general. La inicia-
tiva de la Corona espaiola quedé fijada mediante tres reales cédulas publicadas
en 1580. Con la primera, del 5 de agosto, Felipe II ordené que los religiosos
doctrineros fueran examinados por los obispos en el conocimiento de la lengua
de los indigenas de sus doctrinas®’. Con la segunda, del 19 de septiembre, pro-
hibié la ordenacién de sacerdotes sin la aprobacién del catedratico de la lengua
general de los indigenas®®. Finalmente, con la tercera, del 23 de septiembre,
ordend que ni clérigos ni religiosos fueran admitidos a las doctrinas sin saber
la lengua general de los indigenas. Para ello, el candidato tenia que obtener un
certificado del catedratico de la lengua en el que se atestiguara que habia rea-
lizado un curso completo de esta®’.

En la provincia de Cartagena esas disposiciones fueron en parte ignora-
das y hasta combatidas. A partir del testimonio del obispo Juan de Montalvo,
sucesor de Dionisio de Sanctis, Arrieta Barbosa afirma que al parecer alli la
instruccién en lenguas nativas no prosperé porque “los principales opositores
para aprender las lenguas verndculas fueron los propios frailes”™. El obispo
Montalvo no solo denuncid la actitud de los frailes, sino que criticé la conducta
del gobernador de la provincia, quien no aceptaba a los candidatos a las doctri-
nas propuestos por el prelado y en su lugar escogia a religiosos que no sabian
las lenguas nativas en detrimento de los clérigos seculares que si las conocian*’.

Para el 23 de diciembre de 1581, la Real Audiencia de Santafé publicé
un edicto en el que declaré el muisca, que se hablaba en los valles de Santafé y
Tunja, como la lengua general del Nuevo Reino de Granada y de paso impulsé
la creacién de la catedra de dicha lengua. Después de su nombramiento, el 5 de

#6 Cobo Betancourt, “Colonialism in the Periphery”, 124.

#7 “Felipe II”, Badajoz, 5 de agosto de 1580, en Recopilacion de las leyes, 1: 90, libro 1, tit. 15, ley 6.

#8 “Felipe 117, Badajoz, 19 de septiembre de 1580, en Recopilacion de las leyes, 1: 138, libro 1,
tit. 22, ley 56.

49 “Felipe I1”, Badajoz, 23 de septiembre de 1580, en Recopilacion de las leyes, 1: 30, libro 1, tit. 6,
ley 30. Las disposiciones de 1580 de Felipe II se conocieron en el Nuevo Reino de Granada
el afio siguiente. Traslado de una provisién real de su majestad, 30 de junio de 1588, acN,
Curas-obispos 9, 1t. 226-227.

40 Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacién”, 138.

#1 “Carta de Juan de Montalvo al rey”, Cartagena, 30 de septiembre de 1580, Ac1, Sanzafé 228,
en Friede, Fuentes, vir: 355-356; “Carta de Juan de Montalvo al rey”, Cartagena, 25 de enero
de 1581, ac1, Santafé 228, N. 14, en Friede, Fuentes, viir: 32-33.
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marzo de ese mismo aflo, el clérigo Gonzalo Bermudez inicié sus labores como
catedritico. Muy pronto, los superiores de las 6rdenes religiosas se opusieron al
proyecto y solicitaron que se revirtiera la politica y se suprimiera la catedra. Los
religiosos apoyaron su demanda afirmando que muchos indigenas ya sabian el
espafiol y las lenguas locales no tenian la facultad para transmitir y explicar los
misterios de la fe*?.

Triana y Antorveza indica que, “en el Nuevo Reino de Granada, tuvieron
el caricter de lenguas generales durante el periodo hispdnico: el chibcha o
muisca, el quechua o lengua inga, el siona y el saliva”. Por otro lado, Carmen
Ortega Ricaurte afirma que esas lenguas fueron el muisca para la regién cen-
tral, el siona y el quechua para el sur y el tupi-rupi para el Amazonas**. Los da-
tos confirman que en la regién Caribe nunca hubo citedra de lengua general,
pues no habia una ampliamente hablada entre los habitantes de la regién y que
hubiera adquirido tal estatuto® o el de lengua franca*s, lo cual se debi6 a la di-
versidad de grupos étnicos asociados a la familia caribe que habitaban la regién.
Como lo propuso Fabio Zambrano, “la poblacién indigena de la costa no se
articulaba alrededor de uno de los centros prehispdnicos hegemoénicos, sino
que mids bien conformaba un mosaico de grupos de lenguas y de culturas™,

42 Humberto Triana y Antorveza, “Las citedras de lenguas indigenas en el Nuevo Reino de

Granada”, en La evangelizacion en Colombia (Bogota: Conferencia Episcopal de Colombia,
1992), 181; Cobo Betancourt, “Colonialism in the Periphery”, 129.

435 Trianay Antorveza, “Las cdtedras de lenguas indigenas”, 178.

44 Carmen Ortega Ricaurte, Los estudios sobre lenguas indigenas de Colombia (Bogota: Instituto

Caro y Cuervo, 1978), 32.

Para Juan Carlos Estenssoro, las lenguas generales, o 1a mds general, fueron aquellas que desem-
pefiaron un papel decisivo como idioma comin entre colonos e indigenas y como interfaz con
la administracién. Se trataba de lenguas vivas, pero no necesariamente maternas, que para un
grupo restringido de hablantes constituia una segunda lengua. Su grado de general se mide
por el radio alcanzado por sus hablantes. Estenssoro, “Las vias indigenas”, 15-36.

465

46 Ta lengua franca es una lengua “hablada por fuera de su comunidad de origen; adquiri-

da conscientemente y empleada como lengua secundaria por interlocutores dispersos
que hablaban otras lenguas; usada por conveniencia y con relativa amplitud geogréfica”.
Santiago Paredes Cisneros, “Lenguaje pijao como lengua franca en las gobernaciones de
Popayin y Neiva, siglos xvi-xvi1”, Fronteras de la Historia 23, n.° 1 (2018): 44, https://doi.
0rg/10.22380/20274688.311.

Fabio Zambrano Pantoja, “Historia del poblamiento del territorio de la regién Caribe de
Colombia”, en Poblamiento y ciudades del Caribe colombiano, eds. Alberto Abello y Silvana
Giaimo (Bogoti: Observatorio del Caribe Colombiano, 2000), 34. El autor distingue unos
veinte grupos caribes: caonaos, buredes, bubures, tupes, pemeos, xiriguanos, motilones, dubey,

467
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lo que deja entender que no tenian una entidad lingtiistica tnica. En sus pri-
meras expediciones, el propio Pedro de Heredia habia constatado que entre la
poblacién que habitaba el valle que quedaba hacia el rio Magdalena —actual
departamento del Atldntico— habia una gran variedad de lenguas con sus res-
pectivas diferencias de acento y de pronunciacién*®.

En América hispana, el viraje definitivo hacia la instruccién de los indi-
genas en sus propias lenguas estuvo marcado por las disposiciones del Tercer
Concilio Limense (1582-1583), que dispuso que para su instruccién cristiana
se utilizara un catecismo castellano, el cual debia ser traducido al quechua y al
aimara, que eran las lenguas mas difundidas en el Perd*”’. La prioridad dada a
las lenguas nativas estuvo vigente hasta 1634, momento en que Felipe IV cam-
bi6 de postura y solicité nuevamente a los arzobispos y obispos de las Indias
que exigieran a los curas y doctrineros de indios de sus di6cesis ensefiar la len-
gua espafiola y en ella la doctrina cristiana®. Se sabe que la nueva politica fue
reforzada en todas las Indias como lo demuestran las reales cédulas de castella-
nizacién de 1686 y 1692 enviadas a las autoridades civiles de Nueva Espafia*.
En la provincia de Michoacidn, las autoridades no tardaron en aplicar la nor-
ma. E1 31 de julio de 1692 informaron que se le habia entregado 86 indigenas
a Joseph Maldonado “para que en esta sola [la castellana] y repeliendo la otra
[la tarasca] ensefie y doctrine a dichos indios a hablarla, leerla y escribirla™2.
La que ya era una prictica conocida en algunos lugares de la América hispana
fue definitivamente impuesta por Carlos III que, mediante Real Cédula del 10
de mayo de 1770, ordené que solo se hablara el espafiol en sus dominios, lo que
practicamente condend a las lenguas nativas a su desaparicién*”.

upar, orejones, malibues, calamares, turbacos, mahates, urabaes, pocabuyes y chimilas. Los
zendes han sido divididos en tres familias: los finzenu, los panzend y los zenufana.

48 Tovar Pinzén, La estacion del miedo, 198; Hermes Tovar Pinzén, “Descripcién de la provin-

cia de Cartagena’”, en Relaciones y visitas a los Andes, S. xv1, t. 11, ed. Hermes Tovar Pinzén
(Bogota: Colcultura; Instituto Colombiano de Cultura Hispénica, 1993), 322.

49 Vargas Ugarte, Concilios limenses (1551-1772), 111: 71.
70 “Felipe IV”, Madrid, 2 de marzo de 1634, en Recopilacion de las leyes, 1: 65, libro 1, tit. 13, ley 5.

#1 - Maria Guadalupe Cedefio Peguero, “Maestros de primeras letras de la Nueva Espafia, siglos

xv1y xvir”, Historia de la Educacion 36 (2017): 43.
472 Cedefio Peguero, “Maestros de primeras letras”, 44.

473 Archivo Histérico Nacional, Archivo Colonia Reales Cédulas, t. 19, citado en Maria Stella
Gonzélez de Pérez, Diccionario y gramdtica chibcha (Bogotd: Instituto Caro y Cuervo,

1987), 371.
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Curiosamente, el cambio de posicién operado por Felipe II en 1574
coincidié con la presentacién y el nombramiento de Dionisio de Sanctis para
la sede episcopal de Cartagena, lo cual lleva a pensar que conoci6 la disposicién
antes de pasar al Nuevo Mundo. El obispo debié acoger positivamente el nue-
VO marco normativo, puesto que se permitio criticar abiertamente a los religio-
sos de su obispado que ensefiaban la doctrina a los indigenas en espafiol”*. Para
Dionisio de Sanctis se trataba de un problema mayor porque el castellano era
una lengua desconocida para los indigenas y ello no solo resultaba poco eficaz,
sino que constitufa un importante obstdculo a su conversién. Evidentemente,
el problema no era el castellano en si, sino el empleo que de €l se hacia.

Como era su costumbre, siempre que presentaba un problema, el obispo
ofrecia algunas soluciones a la Corona. Reiteré que si se hacia de las doctrinas
beneficios perpetuos y se acrecentaba el salario de los doctrineros, estos no
abandonarian las doctrinas, lo que redundaria en un mayor conocimiento de
las poblaciones indigenas y, claro estd, de sus lenguas**. Conociendo estas ul-
timas, los doctrineros podrian instruir en ellas y asi aumentaria la eficacia del
proceso de cristianizacion, ya que los indigenas comprenderian lo que se les
ensefiaba. Con ello reconocia la necesidad de tener doctrineros que utilizaran
las lenguas nativas, pero no parecia estar preocupado por la multiplicidad de
dichas lenguas en su jurisdiccién.

La sensibilidad de Dionisio de Sanctis por la ensefianza de la doctrina
en lengua vulgar no se fundé solamente sobre el conocimiento que tenia de las
disposiciones de la Corona espaiola, sino también sobre su comprensién de
los decretos del Concilio de Trento**. Aunque el obispo no tradujo el Catecismo
romano, como lo pedian los decretos conciliares, si entendi6 la importancia que
la Iglesia catélica otorgé a la instruccién del pueblo fiel en lenguas verniculas,
aspecto que caracterizé el humanismo del siglo xv1, que de expresarse en latin

paso a expresarse en lengua vulgar*”’.

474 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1. de mayo de 1577, act1, Santafé 228, N. 10.
45 Relacién de una carta del obispo de Cartagena, 1.” de mayo de 1577, ac1, Sanzafé 228, N. 10.

Y76 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 301, sesién 24, “Decreto sobre la reforma”, cap. 7.

La disposicién puede interpretarse como una reaccién a las ideas de Lutero, que le dio un
impulso decisivo al uso de la lengua vulgar con la traduccién de la Biblia, con la explicacién de
los dogmas y con la celebracién del culto en una lengua comprendida por los fieles.

477 Rosa Calafat Vila, “Ideario lingtiistico en la ensefianza del latin durante los siglos xvi1 y xvir”,

Hipogrifo. Revista de Literatura y Cultura del Siglo de Oro 5,n.° 22 (2017): 361.
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Cabe preguntarse ahora, ¢por qué Dionisio de Sanctis decidié redactar
un catecismo en castellano? Sin haber podido hallar las fuentes documentales
suficientes para responder directamente a la cuestion, es posible enumerar algu-
nas de las razones que pudieron llevarlo a esta eleccién: 1) cuando entré en su
didcesis la reglamentacion que posibilité la instruccién de los indigenas en len-
guas nativas apenas comenzaba a hacer carrera en el Nuevo Mundo; 2) en la
provincia de Cartagena se instruia a los indigenas en castellano, tal y como habia
sido establecido en 1555 mediante las Ordenanzas para la doctrina®,y corrobo-
rado en las de Pérez de Arteaga (1561)*; 3) el castellano le ofrecia la seguridad
doctrinal que requeria ese tipo de obra en la cual el autor debia seguir fielmente
la ortodoxia catdlica y evitar todo atisbo de herejia; 4) el obispo deseaba que su
obra fuera distribuida no solo en todo su obispado sino también en Espafia*’;
5) el destinatario directo de su obra no eran los indigenas, sino los doctrineros.

De la misma forma es valido preguntarnos: ;por qué Dionisio de Sanctis no
redact6 su Catecismo en lengua nativa? A ello se puede responder de tres maneras:
1) en el territorio de su di6cesis existia una gran variedad de lenguas y ninguna
de ellas habia alcanzado el estatuto de general o franca;2) llevaba poco tiempo en
su obispado como para tener un conocimiento avanzado de alguna de ellas; 3) las
lenguas nativas carecian de patrones sistemadticos de escritura, lo que las hacia aptas
para los intercambios orales, pero no para la produccién de un texto escrito.

Sin importar la causa o las causas directas de su decision, hay que con-
siderar que Dionisio de Sanctis distinguia entre el acto pedagdgico —instruc-
cién oral—y el acto literario —texto escrito—. Si lo que buscaba era obtener
mejores resultados en la instruccién de los indigenas, habia que hacerlo en sus
lenguas; pero redactar el Catecismo en una de ellas era practicamente imposi-
ble, por las razones ya evocadas, y seria completamente ineficaz, ya que la obra
estaba destinada a los preceptores de la doctrina que en ese momento eran
mayoritariamente frailes espafioles*!.

478

Juan de Maldonado, Ordenanzas para la doctrina, Cartagena, 28 de febrero de 1555, acr,
Patronato, 197, R.27.
Jueces de comisién y visita, A1, Sanzafé 56a,N. 4,£.79.

#0" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.153v.

481

479

Luego de la muerte de Dionisio de Sanctis, el clero de Cartagena siguié siendo mayorita-
riamente espafiol, como lo mencioné su sucesor en carta dirigida al rey. “Carta del obispo
Montalvo”, Cartagena, 25 de enero de 1581, ac1, Santafé 228, en Friede, Fuentes, vii: 35.
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Ante la imposibilidad de redactar el Catecismo en lengua nativa, hacerlo
en castellano era bastante préctico porque, ademds de lo ya mencionado, era
la lengua que ofrecia la seguridad doctrinal —ortodoxia— que exigia ese tipo
de obra. No obstante, hay que advertir que el hecho de que el prelado haya
redactado su Catecismo en castellano no significé, de ninguna manera, que se
opusiera al uso de las lenguas nativas en la instruccién de los indigenas; por
el contrario, sabia que era un medio eficaz para mejorar los resultados de la
evangelizacién. El obispo no oponia el castellano a las lenguas nativas. Se traté
mids bien de una decisién pragmadtica que respondia a un problema especifi-
co que eludia categorias binarias. Como lo sostiene Wasserman-Soler, el uso
simultineo de varias lenguas en el proceso de cristianizacion de los indigenas
no se puede seguir viendo como algo contradictorio, sino desde las necesidades
practicas de los obispos que tenfan que resolver problemas especificos en ma-
teria de evangelizacién*? “tomaban cada caso como venia y por lo tanto, una
politica lingiistica uniforme no arraigé en el siglo xv1. De hecho, muchos ha-
brian pensado que no era deseable™®. Como otros tantos obispos americanos,
Dionisio de Sanctis “no buscaba activamente la propagacién de una lengua
sobre otra. Mds que eso, los obispos parecen preocupados principalmente por
asegurar la ortodoxia™*.

LA CARTILLA PARA ENSENAR A LEER

Como ya se advirtié anteriormente, el segundo volumen de la obra de
Dionisio de Sanctis corresponde a la Cartilla para enseriar a leer la doctrina cris-
tiana, que a su vez estd compuesta por dos cartillas: la cartilla para ensefar a
leer —abecedario y silabario— y la cartilla de la doctrina cristiana propiamen-
te dicha. Con esa herramienta el obispo pretendia contribuir a la formacién

lectora y doctrinal de la poblacién indigena de su obispado; se trata de un

42 Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 693.
45 Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 721, traduccién libre del autor.

44 Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 709, traduccién libre del autor.
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instrumento pedagégico en el cual se establece una relacién de proximidad
entre la ensefianza de las primeras letras y el adoctrinamiento*.

El orden de la presentacién de los contenidos de la Cartilla sugiere que en
primer lugar se ensefiaba el espafiol y posteriormente los aspectos claves de la
te catdlica. No obstante, la realidad pedagdgica era otra, ya que no se trataba de
procesos alternos, sino simultdneos y complementarios. La ensefianza de la lec-
tura careceria de sentido sin la ensefianza, al mismo tiempo, de los rudimentos
de la fe. Esta ultima no se concebia como una materia o accién educativa en si
misma, sino como un instrumento para el aprendizaje de los rudimentos de la
doctrina cristiana*®. Asi, la iniciacién lectora y la religiosa se integraban en un
Unico proceso de ensefianza realizado por el catequista, cuya finalidad era que
la poblacién indigena aprendiera a leer la cartilla de la doctrina cristiana. De
hecho, la cartilla para aprender a leer y la cartilla de la doctrina cristiana eran
herramientas interdependientes, pues en la medida en que se aprendia la lengua
se progresaba en el aprendizaje de la doctrina y viceversa®’. Segtn lo expuesto
por Maria Guadalupe Cedefio, hubo que esperar hasta que el siglo x1x estuvie-
ra bien entrado para considerar la ensenanza de las primeras letras como una
actividad en si misma, es decir, independiente de la ensefianza de la doctrina*®.

Proveniente del latin chartula, que significa escrito pequerio, el término
cartilla remite al “instrumento pedagégico mds elemental, y que por tanto
tan solo contiene el método (los métodos) del aprendizaje del abecedario, el
silabario y, en algin caso aislado, las nociones gramaticales basicas™®. En ese
sentido, las cartillas son instrumentos pricticos para aprender las lenguas. La
presencia de la cartilla para ensefiar a leer demuestra la importancia que el
obispo le dio a la alfabetizacién de los indigenas, pues el saber leer y escribir era
un importante medio para vivir en policia y consolidar la cohesién social, como
lo destacé Alfonso Rubio Herndndez*".

5 Victor Infantes, De las primeras letras. Cartillas espariolas para enseriar a leer de los siglos xv y XvI

(Salamanca: Ediciones de la Universidad de Salamanca, 1998), 36.

46 Cedefio Peguero, “Maestros de primeras letras”, 38.

%7 Infantes, De las primeras letras, 36.

#8 Cedefio Peguero, “Maestros de primeras letras”, 44.

4 Infantes, De las primeras letras, 36.

40 Alfonso Rubio Herndndez, “Lia escritura en el archivo. Mecanismo de dominio y control en

el Nuevo Reino de Granada”, Procesos 26 (2007): 21.
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Figura 2. Catecismo y Cartilla de fray Dionisio de Sanctis: el silabario
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El hecho de que Dionisio de Sanctis haya emplazado en el Catecismo una
cartilla para ensefiar a leer determind, en gran parte, la naturaleza de su obra,
lo que confirmé que esta fue concebida como un instrumento de aculturacién
hispdnica de tipo linguistico y religioso que debia contribuir al aprendizaje del
castellano y de los contenidos elementales de la fe catélica. Una herramienta
de esta naturaleza favorecia la adopcién de la identidad del colonizador, sus
costumbres y sus patrones de comportamiento.

Como el obispo sabia que para lograr mejores resultados en el proceso
de evangelizacién la formacion lectora era primordial, propuso, en una Gnica
pégina, el abecedario y el silabario®!. El abecedario consta de veinticuatro
letras, en minuscula carolina, sin las letras dobles ¢4, /, rr,y sin la ¢,1a jy la
71; es decir, sin los grafemas que representan los nuevos sonidos adoptados
en castellano con respecto al latin. De hecho, se trata de un abecedario lati-
no, idéntico al que se encuentra al final de la Cartilla y doctrina en romance
del arzobispo de Granada para ensefiar nirios a leer de Hernando de Talavera
(1501-1508)*2, que fue el alfabeto que adoptaron las doctrinas espafiolas de
la primera mitad del siglo xv1 y las producidas en América al inicio de la
colonizacién. Cabe notar que las cartillas para ensefiar el castellano optaron
por el alfabeto latino y no por el romance propuesto por Antonio de Nebrija
en su Arte de la lengua castellana, publicado en Salamanca en 1492*3. Como
el abecedario de la doctrina de Talavera, el de Dionisio de Sanctis presenta
dos grafias diferentes para las letras 7y s. La primera 7 es corta, de martillete,
como la actual; la otra es la 7 redonda parecida a una z actual o al nimero 2.
En cuanto a la s, la primera es de trazo alto y recto por encima de la caja del
renglén, muy parecida laletra fo aun ala 7; la segunda es de doble curva, igual
a la que usamos actualmente.

El silabario tiene apenas 225 combinaciones silabicas, 95 compuestas
de 2 fonemas y 130 compuestas de 3 o 4 fonemas. Aunque la letra % estd pre-
sente en el abecedario, la secuencia silabica 4a, ke, £i, ko, ku no aparece en el

1 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.153.

#2 Hernando de Talavera, “Cartilla y doctrina en romance del arzobispo de Granada para ense-
fiar nifios a leer (1501-1508)”, Biblioteca Nacional de Espafia, http://bdh-rd.bne.es/viewer.
vm?id=0000014523&page=1

Nebrija propone un alfabeto fonético de veintiséis letras en el que aparecen las letras ¢, Ch, L

doblada, Ny J como signo de la y griega, o sea, i consonante. Suprimié la Ky la Q. Antonio
de Nebrija, “Arte de la lengua castellana”, https://www.wdl.org/es/item/15288/view/1/7/
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silabario. En esto parece que Dionisio de Sanctis siguié a Nebrija, que consi-
deraba la £ entre los fonemas indtiles para el castellano porque su sonido era
recogido por la ¢y la g. Es de notar que las silabas que integran tres fonemas
siempre estin compuestas por la consonante de base y la adicién subsecuente
de una vocal y la consonante 7 al final, por ejemplo: ban, ben, bin, bon, bun.
Esto constituye una diferencia con las cartillas novohispanas que en general
presentan el silabeo con la consonante 7 al final®*. Seguidamente, aparecen
las silabas de cuatro fonemas, las cuales afectaban solamente las consonantes
b, d, fy t. Para formar estas silabas se agregaba inmediatamente después de la
consonante la / o la 7. Por ejemplo: flan, dlen, flin, tlon, bran, dren, frin, tron.
Escapando a esta 16gica, se halla también la secuencia quan, quen, quin, quon,
guun. En suma, se trata de un silabario breve y practicamente idéntico al que
reproducian las cartillas producidas en la Nueva Espafa en la primera mitad
del siglo xv1*s.

Las silabas #/an, tlen, tlin, tlon, tlun no nos dejan indiferentes, pues se
trata de una secuencia propia del nédhuatl y no del castellano®®, lo que nos
obliga a preguntarnos: ¢se inspiré Dionisio de Sanctis en materiales redac-
tados en México? Desafortunadamente las fuentes consultadas no nos han
permitido responder con certeza a la pregunta; sin embargo, la idea no se
puede descartar completamente. Es posible que el obispo haya conocido al-
gunas doctrinas elaboradas en Nueva Espafa, como la Doctrina cristiana en
lengua espariola y mexicana hecha por los religiosos de la orden de Santo Domingo
(1548), publicada en México por orden de Juan de Zumadrraga, primer obis-
po de México. Las dos obras adoptan el mismo abecedario, el silabario es
bastante similar y la secuencia #an, tlen, tlin, tlon, tlun es comin a ambas.
Hay que advertir que en ndhuatl no se utiliza /I/ cuando estd seguida de la
¢, pues al tratar de pronunciar estos dos sonidos se obtiene uno diferente,

44 Como ejemplo se puede ver la Cartilla para enseriar al leer, nuevamente enmendada y quitadas
todas las abreviaturas que antes fenia (México: Casa de Pedro Ocharte, 1569).

Consultar el estudio de Beatriz Arias Alvarez, “Los textos de alfabetizacion en el Nuevo
Mundo: tradicién e innovacién en las cartillas novohispanas”, en Lingiistica misionera.
Aspectos lingiiisticos, discursivos, filoldgicos y pedagdgicos, eds. Rodolfo Cerrén, Alvaro Ezcurra y
Otto Zwartjes (Lima: Fondo Editorial Pontificia Universidad Catélica del Perd, 2019).

Josep-Ignasi Saranyana, “Principales tesis teolégicas de la ‘Doctrina Cristiana’ de fray Pedro

de Cérdoba, O. P, en Actas del I Congreso Internacional Los Dominicos y el Nuevo Mundo
(Madrid: Editorial Deimos, 1989), 324.
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la consonante lateral fricativa alveolar /1/*7, de modo que en conjunto suena
/tl/ y no /tl/*%.

Segun la cartilla, el aprendizaje lector comenzaba por la ensefianza de
la forma y el sonido de las letras del abecedario. Se trataba, antes que nada,
de trabajar la conciencia fonoldgica, es decir, la toma de conciencia de los so-
nidos que constituyen las palabras; para ello el maestro debia comenzar por
la identificacién y diferenciacién de los sonidos vocilicos y consondnticos de la
lengua. Gracias a la conciencia fonoldgica, el discipulo adquiria la capacidad
para pronunciar los sonidos del alfabeto de forma aislada. Sin embargo, esto
no era mds que un primer paso, pues el maestro debia trabajar también para
que el discipulo tomara conciencia de las principales posibilidades que existian
de agrupar dos o tres fonemas y pronunciarlos en una sola emisién de la voz.
Claramente se seguia el principio metodoldgico que ya se habia establecido, es
decir, comenzar siempre por las cosas mds simples para pasar posteriormente
a las mds complejas.

Desarrollada la conciencia fonolégica, el discipulo estaba en condiciones
de hablar, pero el obispo deseaba ir mas lejos e insistié sobre el aprendizaje de
la lectura; no solo queria que los indigenas hablasen el castellano, sino que
también lo supieran leer, para lo cual se debi6é proponer ejercicios que permi-
tieran el reconocimiento y la diferenciacién de los grafemas, la discriminacién
entre mayusculas y minusculas, la agrupacion de las letras, la distincién de las
palabras entre si y, claro estd, la atribucién de significados. Especificamente el
obispo propone que se ensefie a leer para acceder al escrito y que el maestro
“no les ensefie primero a leer en un libro, que esto tiene de ser lo postrero™”.
“Sin duda un modelo de lectura superado, pero muy acorde con el pensamiento
moderno de los siglos xv al x1x™%.

#7 Esther Herndndez, “La acomodacién fonética de los nahuatlismos al espafiol”, Filologia

Hispanica 46,n.° 1 (1998): 13, https://doi.org/10.24201/nrfth.v46i1.2032

Gregorio Rivera, Silabario de la lengua mexicana (México: Oficina de D. Mariano Ontiveros,
1818), 6.

¥ Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.133.
500
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Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacion”, 136.
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LA CARTILLA DE LA DOCTRINA CRISTIANA

Como ya se notd, a continuacién de la cartilla para aprender a leer el cas-
tellano se encuentra la cartilla para aprender lo mds elemental de la fe. Segin
Luis Resines, “las cartillas de la doctrina cristiana son simplemente una especie
de prolongacién de las simplemente llamadas cartillas: si estas se limitaban a
los contenidos indispensables para leer, aquellas se limitan a los contenidos
indispensables para la vida cristiana”.

Redactada para facilitar el aprendizaje de los rudimentos de la fe, la car-
tilla de la doctrina cristiana no estaba destinada exclusivamente a los indi-
genas. En efecto, el obispo solicité a los clérigos y ministros de la doctrina
ensefar los contenidos de la cartilla tanto a los espafioles como a los indige-
nas*”. No se hace distincién entre unos y otros porque se trata del contenido
minimo que todo bautizado debia saber, sin importar su raza, origen étnico,
condicién o procedencia.

Como lo hacen en general la mayoria de las cartillas de la doctrina cris-
tiana, la de Dionisio de Sanctis presenta, en primer lugar, las formas para per-
signarse y santiguarse’®. Se debia ensefiar a los neéfitos a trazar la senial de la
cruz, marca de identidad del cristiano, sobre su cuerpo con gestos precisos y
ordenados. Esto se hacia, en primer lugar, porque era lo mis ficil de aprender
y lo mas claro para demostrar que se era cristiano. Los neéfitos debian repro-
ducir este gesto al levantarse, al acostarse, al entrar en la iglesia y al comenzar
la oracién®®. Con el trazado de la sefial de la cruz sobre el cuerpo al momento
de levantarse, el indigena se disponia a vivir el dia en clave cristiana y cuando lo
hacia al acostarse era para poner el tiempo de reposo en manos de la divinidad.
Para significar la entrada en el espacio sagrado, como las iglesias, también habia
que persignarse, pues solo el cristiano podia entrar en ellas. Igualmente, este

signo servia para diferenciar los espacios de tiempo consagrados a la oracién.

501 Resines, Catecismos americanos, 21.

502 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.153 .
% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.153 v.
%4 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.153v.
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Cuando el indigena se persignaba lo hacia para marcar y delimitar en el tiempo
y en el espacio su relacién con la divinidad.

A diferencia de otras cartillas de la época que utilizaron el latin, la de
Dionisio de Sanctis propuso este primer contenido exclusivamente en castella-
no haciendo un particular énfasis en la simultaneidad del gesto y de la palabra.
Como lo sefial6 Wasserman-Soler, este primer signo enfatizaba la diferencia
entre el Dios cristiano y las deidades indigenas, pues las palabras Padre, Hijo 'y
Espiritu Santo se referian a personas concretas desconocidas en las tradiciones
religiosas precolombinas®®.

En segundo lugar, la cartilla presenta’®, tanto en latin como en castella-
no, las cuatro principales oraciones que todo cristiano debia saber. Como en el
caso anterior, este contenido tenia un fin préctico, pues las oraciones tenian que
ser utilizadas en las mismas circunstancias en las que el indigena debia signarse
y santiguarse. Como se puede entender, quien se identificaba como cristiano
habria de recitar de memoria las principales oraciones de la Iglesia, con las
cuales pedia a Dios su favor y a la Virgen y a los santos, su intercesién. En ese
sentido se solicité a los ministros de la doctrina que ensefaran a los indigenas
el padrenuestro, que en realidad es una plegaria de peticién en la que el cris-
tiano solicita el advenimiento del reino; la avemaria, que recoge el saludo dado
a la Virgen Maria por su prima Isabel; el credo, que mds que una oracién es
una confesion de fe; y la salve, regina, que es una oracién con la cual el cristiano
solicita la intercepcién misericordiosa de la Virgen Maria.

En tercer lugar, la cartilla expone®”’, en castellano unicamente, el con-
tenido minimo que todo neéfito tenia que conocer a propésito de la fe cris-
tiana, es decir, los articulos de la fe que todo cristiano debia creer, los diez
mandamientos de la ley de Dios, los sacramentos de la santa madre Iglesia, los
pecados mortales y veniales, las obras de misericordia, las virtudes teologales y
cardinales, los dones y los frutos del Espiritu Santo, los consejos principales del
Evangelio, las bienaventuranzas, las cuatro cosas ultimas al hombre, los senti-

dos corporales, las potencias del alma y sus enemigos. Estos contenidos “son

505 Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 707.
%0 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, f£.153v.-155r.
%07 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, f£.155r.-158v.
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escuetos, sin ningun tipo de explicacién adjunta, ni de justificacién o razén
complementaria™®.

Para finalizar, el obispo propuso la forma de oir la misa®”, tanto en latin
como en castellano, con la cual se buscaba que los indigenas participaran acti-
vamente durante la celebracién litdrgica respondiendo como se debia a las in-
vocaciones del sacerdote. Este contenido es particularmente importante en la
vida de los neéfitos porque no se limitaba inicamente a las oraciones, férmulas
o aclamaciones que debia pronunciar, sino que también estableci6 una serie de
gestos litargicos para reproducir en el marco de la celebracién de la misa. Al lle-
gar a la iglesia, el fiel debia persignarse y repetir las principales oraciones que ya
debia saber y santiguarse con agua bendita para que le fueran perdonados los pe-
cados veniales. Igualmente, tenia el compromiso de aprender a distinguir los
momentos en que habia que estar de pie, de rodillas o simplemente sentados.
Un comportamiento que, segin los decretos conciliares, se justificaba porque,
por su naturaleza, los hombres no podian elevarse “facilmente a la meditacién
de las cosas divinas sin auxilios o medios extrinsecos™". Este comportamiento
ritual, marcado por la pasividad y el silencio, contrastaba con las celebraciones
religiosas de los indigenas que eran mucho mds festivas.

El contenido de la Carti/la de Dionisio de Sanctis es similar al de aque-
llas que circularon en Espafia y en el resto de la América hispana, como las ya
mencionadas Doctrina cristiana en lengua espariola y mexicana hecha por los do-
minicos (1550) o la Cartilla para ensesiar a leer atribuida a fray Pedro de Gante
(1569)°1. Estrictamente hablando, la del mitrado cartagenero se distingue de
las demds porque integra tres contenidos poco frecuentes en las demds carti-
llas de la época: los dones del Espiritu Santo —contenido que si aparece en la
doctrina de Felipe Meneses—, los frutos del Espiritu Santo y la forma de oir

la misa®*2.

08 Resines, Catecismos americanos, 21.

59 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, £.159r.-162v.

10 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 223, sesién 22, cap. 5.

1t Pedro de Gante, Cartilla para enseriar a leer (México: Casa de Pedro Ocharte, 1569).

512 En su estudio, Beatriz Arias presenta un cuadro comparativo de algunas doctrinas espafiolas

y novohispanas que nos ha permitido determinar la diferencia que se ha establecido. Arias
Alvarez, “Los textos de alfabetizacién”, 44.
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Ciertos contenidos de la cartilla de la doctrina cristiana estaban pre-
sentados en dos lenguas diferentes, la del colonizador y la de la Iglesia, lo que
debié constituir una dificultad suplementaria para los indigenas, que ademds
de aprender la doctrina en castellano tenian que memorizar las oraciones y el
ordinario de la misa en latin. Segin Humberto Triana y Antorveza la difusién
del latin entre los indigenas “constituy6 un aspecto curioso de la historia cultu-
ral de América [que] tuvo su fundamento en las préicticas catequéticas y litar-
gicas de la Iglesia cat6lica™®. Siguiendo la opinién del lingtista, la presencia
del latin en la obra de Dionisio de Sanctis se explica esencialmente desde las
necesidades liturgicas, pues el Concilio de Trento habia prohibido que la misa
se celebrara solo en lenguas verniculas®. En ese caso era esencial que el pue-
blo supiera recitar o cantar en latin al menos algunas partes del ordinario de
la misa. Al mismo tiempo, la participacién de los indigenas en la liturgia en la
lengua de la Iglesia los vinculaba con los demas fieles del mundo. Se trata, pues,
de un auténtico rasgo del catolicismo postridentino y su intencién de crear
una Iglesia universal que alabara a Dios, unida por una tnica lengua, frente a
las iglesias nacionales defendidas por los protestantes.

Triana y Antorveza afirma que “el catecismo del obispo de Cartagena
fue hecho para una ‘cristiandad’ bien afianzada y por ello sefialé abiertamente
el uso de las oraciones en romance y en latin, tanto para espafioles como para
los indios™". A mi juicio, hay que precisar la afirmacién del destacado lingiiista,
porque la ensefianza de la breve instruccién por demandas y respuestas estaba
dirigida a los mds aventajados y la ensefianza de la cartilla estaba dirigida a los
“mds rudos”, y es en la cartilla donde se utiliza el latin. La inclusién de esta
lengua es una exigencia inherente a la participacién en la vida litirgica de la
Iglesia y no una cuestién de conocimiento, como se deriva de la posicién de
Triana y Antorveza.

Con su Catecismo, el obispo de Cartagena no buscaba ensefiar el latin ni
en latin, sino a recitar el ordinario de la misa y ciertas oraciones en la lengua
de la Iglesia; por tanto, se hace dificil pensar que los indigenas la hubieran

aprendido, pues ese no era el propésito pedagdgico inscrito en el Catecismo.

°13 Triana y Antorveza, Las lenguas indigenas, 176.

W Elsacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 228, “Del sacrificio de la misa”, sesion 22, canon 9.

°%5 Triana y Antorveza, Las lenguas indigenas, 306.
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De hecho, el conocimiento del latin no fue algo corriente ni entre espafioles
ni entre los indigenas, como lo pretende Triana y Antorveza, pues “el instru-
mento inmediato de evangelizacién era el espafiol y esta lengua es la que el
indio debia aprender, no el latin™*. Claro estd, no se puede negar que algunos
indigenas hayan podido aprender algo de latin. Lo que si es seguro, y en eso
estoy de acuerdo con el lingtiista, es que tanto los unos como los otros apren-
dieron a rezar en latin; pero no la afirmacién de que el objetivo fue “asegurar
la ortodoxia dogmatica durante su preparacion al bautismo y, posteriormente,
durante su vida de cristianos™", porque el Catecismo no era una obra destinada
a los catecimenos, sino a los neéfitos.

En la provincia de Cartagena de Indias, la situacién del latin fue bastan-
te diferente a la que tuvo en la Nueva Espaiia, donde socialmente se le asigné
un lugar de privilegio. Para Claudia Parodi, “el latin era, en efecto, la llave para
tener acceso a la ciudad letrada europea y a los mecanismos de dominio de
la iglesia. Por ello saber latin significaba tener poder™. En dicha provincia,
durante el periodo colonial temprano, el latin no pasé de ser la lengua de la
liturgia catdlica; su funcién comunicativa no trascendié mds alld del rezo y de
la participacién en la misa, aunque posteriormente aparecieron las primeras
escuelas de gramitica en los claustros conventuales donde se recibian los pri-
meros rudimentos formativos.

Si bien el latin se utilizé en la ensefianza de la doctrina a los indigenas,
esto fue constantemente cuestionado durante el siglo xv1, hasta que finalmen-
te se decidié prohibir esta practica. En el Nuevo Reino de Granada hubo que
esperar hasta la celebracién del primer concilio provincial convocado por el
arzobispo Hernando Arias de Ugarte (1625). Alli se prescribié que ningin
indio fuera obligado a aprender las oraciones o la catequesis en latin, pues era
mids conveniente hacerlo en sus propios idiomas o en espafiol, si asi lo desea-

an. Se concluyd que era superfluo exigir otra lengua a los indigenas ues e
ban. S luyé q perfl gir otra lengua a los indigenas®?, pues el

516 Manuel Alvear, “La gramatica mosca de fray Bernardo de Lugo”, Thesavrus. Boletin del

Instituto Caro y Cuervo 32,n.° 3 (1977): 466.

*17 Triana y Antorveza, Las lenguas indigenas, 177.

18 Claudia Parodi, “Multiglosia virreinal novohispana: el nihuatl”, Cuadernos de la Alfal 2
(2011): 91.

519 José Restrepo Posada, E/ sinodo provincial del serior Arias de Ugarte (1625) (Bogota: Facultades
Eclesidsticas de la Pontificia Universidad Catdlica Javeriana, 1964), 171.
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fin principal de toda instruccién cristiana o catequesis era la comprensién de
la fe. Sin embargo, no hay que perder de vista que las celebraciones litargicas
siguieron siendo en latin y, por tanto, para participar en ellas era necesario el
conocimiento de las oraciones en ese idioma.

CONCLUSION

Como se puede concluir, y en esto concordamos con Wasserman-Soler,
la legislacion de la Corona espafiola sobre la implantacién del castellano no
alterné entre favorecer el uso de este y descartar el de las lenguas nativas, sino
que favorecié el empleo de ambas™. La posicién de Dionisio de Sanctis es el
fiel reflejo de esta visién que, mds que ideoldgica, es pragmatica. Desde esa
6ptica es posible comprender por qué el obispo preconizé la instruccién en
lenguas nativas y redacté el Catecismo en castellano.

Aunque los misioneros hayan ensefiado la doctrina cristiana en latin
—aspecto menos probable—, en portugués o en castellano, no parecian estar
preocupados por excluir o prohibir las lenguas nativas. Lo importante era que
los indigenas aprendieran los aspectos claves de la doctrina cristiana. En este
caso el contenido doctrinal era mucho mds importante que el cédigo de co-
municacién. En la redaccién de su Cazecismo, Dionisio de Sanctis no solo se
preocupé del vehiculo de transmisién y del contenido doctrinal, sino que tam-
bién tuvo en cuenta al destinatario —doctrineros, mayoritariamente de origen
espanol—. Lo anterior lo llevé a escribir en castellano, que era una lengua que
garantizaba la difusién de una doctrina segura, cosa que segun la mentalidad
de la época era dificil conseguir escribiendo en una lengua nativa que de paso
no conocia. Aunque el Catecismo fue redactado en castellano, esto no impedia
que los preceptores de la doctrina acudieran en la préctica a las lenguas nativas
para que los indigenas comprendieran mejor los principios de la fe catélica.

Para la monarquia espafiola, el Nuevo Mundo planteé grandes desatios,
entre los que se destacan la transmisién de la fe catélica a personas que ha-
blaban lenguas desconocidas para los europeos. Ello llevé a la Corona espa-

fiola a promover la instruccién de los indigenas en lengua castellana, lo que

520 Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 692.
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no significé necesariamente que desechara el uso de las nativas. Al respecto,
Arrieta Barbosa indica que los espafioles aplicaron una politica de relativa to-
lerancia frente a las lenguas nativas, porque la comunicacién entre ellos y los
indigenas dependid, en muchas ocasiones, de las lenguas de estos®*. Por otra
parte, Daniel Wasserman-Soler demostré que la Corona espaiiola no oscilé de
un lado al otro, como generalmente se piensa, porque el problema no se plan-
ted en términos de superioridad de la lengua castellana, sino en términos de
capacidad para transmitir la integralidad del mensaje cristiano™. Desde esta
ptica, se puede comprender que en un momento dado los monarcas espafo-
les hayan reconocido la importancia de la utilizacién de lenguas nativas en la
instruccién de la poblacién indigena, sin necesariamente renunciar a la difu-
sién del castellano. De este modo se puede entender también que el obispo de
Cartagena haya redactado su Catecismo en castellano y al mismo tiempo haya
preconizado la instruccién en lenguas nativas. No se trata de ver este fenémeno
de forma dualista, sino de comprender que la Corona espaola y la Iglesia ca-
télica adoptaron medidas sorprendentemente pragmdticas e intrincadas para
transmitir el mensaje cristiano.

Como quedé demostrado, las decisiones que se tomaron con respecto a
la lengua que se debia utilizar en la instruccién de los indigenas fue algo ex-
tremamente complejo y ello evidencié las dificultades para evangelizar a una
poblacién tan diversa. Esta complejidad estuvo ligada a aspectos tales como:
la legislacién oficial espaiola, la posicién de los religiosos frente a la lengua, la
edad de los nedfitos, la densidad de las lenguas nativas, el espacio geografico,
la raza, el grupo étnico y la época. Tal entramado llevé generalmente a los
obispos como Dionisio de Sanctis a tomar posiciones pragmaticas antes que
ideoldgicas.

Contrariamente a lo que se pretendia con el castellano, la latinizacion,
es decir, el aprendizaje del latin, nunca fue una aspiracién para la Corona es-
pafiola, pues no se buscaba que los indigenas comunicaran en latin; esto fue
una consecuencia intrinsecamente asociada a la Iglesia catélica que celebraba
sus ritos en dicha lengua. Aun si en la cartilla de la doctrina cristiana hay al-
gunas secciones en latin, el obispo de Cartagena nunca tuvo la intencién de

521 Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacién”, 128.

522 Wasserman-Soler, “Lengua de los indios”, 710.
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ensefiarlo a los indigenas; su aprendizaje estaba limitado a repetir de memoria
algunas oraciones y formulas litdrgicas para poder participar en la celebracién
de la misa.

La Cartilla para enseriar a leer la doctrina es un instrumento que por su
simplicidad constituia el primer paso en la formacién del indigena bautizado.
Memorizar ese corto compendio de la doctrina catélica preparaba a los indi-
genas para asumir el aprendizaje de los contenidos de la suma breve, elaborada
mediante demandas y respuestas. En ese orden de ideas hay que ver la Cartilla
para ensefiar a leer la doctrina como un medio y no como un fin para avanzar en
el proceso de formacién lector y doctrinal de la poblacién indigena del obispa-
do de Cartagena. De un lado, se trata de una herramienta indispensable para la
adquisicién de la fe y, del otro, de una evidencia del aprendizaje lector. Después
de todo, fue a través de la ensefanza de la doctrina que los indigenas tuvieron
el mayor contacto con la lengua castellana. Un auténtico cristiano debia expre-
sarse, por tanto, en castellano de manera aceptable.

La similitud de la cartilla redactada por Dionisio de Sanctis con las pro-
ducidas en Espafia y en Nueva Espafia deja abierto un doble interrogante al
cual no se pudo responder: ¢se inspir6 el obispo de Cartagena en otra que tuvo
a su disposicién?, ¢de cudl se trata? Aunque la cartilla es muy semejante a las
demds que circularon en Espafia y en las Indias, las transiciones entre los con-
tenidos son diferentes, lo que le da al texto su peculiaridad.
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6. APRENDER
LOS RUDIMENTOS DE LA FE

Como quedé establecido desde el primer capitulo de esta obra, la nece-
sidad de producir catecismos para acometer el proceso de evangelizacién de la
poblacién indigena del Nuevo Mundo fue aumentando en la medida en que
los procesos de conquista dejaban su lugar a la colonizacién. Sin embargo, el
catecismo no solo era el libro que contenia los principios fundamentales de
la doctrina cristiana; el vocablo también se aplicaba al acto pedagdgico y a la
institucién que se consolidé en torno a él, que en el imaginario de los indige-
nas quedé fijado como el “ir a oir la doctrina”. De acuerdo con las ordenan-
zas de Juan de Maldonado y de Melchor Pérez de Arteaga, los nifios de la
provincia de Cartagena de Indias debian presentarse para la ensefianza de
la doctrina en la mafnana y en la tarde, mientras que los adultos debian hacerlo
los domingos y solemnidades®”. Aunque el acto pedagégico —ensefiar— era
completamente diferente a la herramienta —texto—, la relacién entre ambos
era profundamente estrecha, ya que la herramienta alimentaba el acto sin que
necesariamente se diera el proceso contrario. Como texto, el impacto del cate-
cismo fue mayor por su significativa contribucién al proceso de construcciéon
de la identidad del sujeto colonial colonizado. De ahi que la produccién de
catecismos fuera fundamental durante el periodo colonial y a lo largo y ancho
de toda la América hispanolusitana.

Convencido de que era la manera mids eficaz de mejorar los resultados
hasta entonces obtenidos en la conversién de la poblacién indigena de su dié-
cesis, Dionisio de Sanctis hizo de la produccién de su Catecismo una prioridad

pastoral. Aunque el compendio pretendia responder a las necesidades de la

523 Relacién de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, a1, Santafé 56a, N. 4,£.24.
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instruccién de los indigenas, el diocesano tomé como referencia el Catecismo
romano, texto que habia sido proyectado para la Iglesia universal. Al respecto el
pastor apunté: “pondremos aqui una breve forma a manera de catecismo muy
provechosa, no desvidndonos del catecismo de los padres, hecho por mandado
de nuestro santo Padre Pio Quinto™*. De esta manera, el obispo informaba a
sus destinatarios que el contenido de su obra se inscribia en la linea teoldgica
y pastoral trazada por el Concilio de Trento. Seguir de cerca el catecismo or-
denado por Pio V no era solo un argumento retérico para declarar la fuente
de inspiracién y dar testimonio de su ortodoxia, sino que también se traté de
un acto de fidelidad a la Iglesia, ya que los decretos conciliares habian dispues-
to que nadie se atreviera a creer, predicar o ensefar de otro modo que el alli
establecido™.

Siguiendo el Catecismo romano, Dionisio de Sanctis dividié su obra en
cuatro secciones: de lo que se debe creer (el credo y los sacramentos), de lo que
se debe obrar (los mandamientos), de lo que se debe apartar (el pecado) y de
lo que se debe pedir a Dios (la oracién). Antes de iniciar la exposicion de cada
una de las partes, el Catecismo pregunta: “;Cudntas cosas serd obligado a saber
el cristiano?™. A lo que el nedfito debia responder: “Cuatro principalmente,
que son: lo que ha de creer y lo que ha de obrar; de lo que se tiene de apartar
y que debe a Dios pedir™?. La respuesta pone en evidencia una jerarquizacion
en las verdades de la fe y se distinguen claramente las llamadas fundamentales
de las secundarias. La diferencia de las unas con las otras es el cardcter obli-
gatorio de las primeras. La pregunta desplaza el conocimiento del contenido
del terreno del deber al de la obligacién. En el primero de los casos se goza de
una gran libertad para responder porque el acto de voluntad —deber— no esta
condicionado; mientras que el segundo, aunque atin deja espacio a la libertad,
esta queda reducida a dos opciones: obedecer o no el imperativo categérico’.

Aunque el texto no expone la razén de la obligacién, es evidente que

el conocimiento de esas cuatro cosas era necesario para obtener la salvacién,

524" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.134v.
525 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 47, sesién v1, “Proemio”.

526 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], acr, Patronato 196, R.10,£. 136 r.
527 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.

525 Paul Ricceur, “Les fondements de 1éthique”, Autres Temps: Les Cabiers du Christianisme Social

3(1984): 70.
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como ya habia sido declarado en el Catecismo romano. Mas alla del imperati-
vo, se le da al conocimiento del sustrato doctrinal un valor soteriolégico; el
Catecismo se convierte en una mediacién necesaria para el conocimiento de las
verdades de la fe catélica y que a su vez es obligatorio para obtener la salvacion,
idea mayor de la teologia jodnica™.

POR DEMANDAS Y RESPUESTAS

Para el obispo, la produccién de un catecismo o suma breve por deman-
das y respuestas era particularmente importante porque consideraba que ese
método de ensefianza era el mds eficaz para instruir a los nuevos en la fe, pues
de esa manera podian retener ficilmente en sus memorias los contenidos de
la doctrina®®*. El prelado recurrié al método mds comin y exitoso que se ha-
bia adoptado en Europa para presentar la fe al pueblo ignorante de Espaia.
De hecho, este modelo textual tenia numerosas virtudes, como la comodidad
para la formulacién de los contenidos, la eficacia para la difusién y la simplici-
dad del proceso de aprendizaje, que era ficilmente controlable®!. Segtin Luis
Resines, por su sencillez estos catecismos acudieron a férmulas estereotipadas,
integradas en el patrimonio cultural religioso, ficilmente memorizables y se-
guras™2. Pero, mds alld de la forma dialogal, el catecismo era una realidad que
tenia una importante fuerza simbdlica que terminé por imponerse, ya que no
presentaba opiniones, sino que ensefiaba certezas; era, a la vez, un modelo con-
cebido para transmitir una verdad y un modelo de verdad®®. En otras palabras,
el catecismo no admitia el debate ni la discusién; el estudiante no podia cues-
tionarse o hacer preguntas que estuvieran fuera del texto porque este contenia
todo lo que debia saber.

52" De hecho, en su evangelio san Juan declara que la vida eterna consiste en conocer a Dios y a

su enviado, Jesucristo. Jn 17, 3 (Biblia de Jerusalén).
%0 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.134v.

531 Raymond Brodeur, “Les catéchismes de Rerum Novarum: textes d’autorité ou textes de pou-

voir?”, en La question sociale hier et aujourd’hui, coords. Jean Richard y Louis O’Neill (Québec:
Presses de 'Université Laval, 1991), 34.

532 Resines, Catecismos americanos, 25.

%33 Raymond Brodeur, “Les catéchismes de Rerum Novarum”, 34.
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Figura 3. Catecismo y Cartilla de fray Dionisio de Sanctis:
preguntas sobre los articulos de la fe
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Aunque el uso de la interaccién maestro-discipulo como método de en-
seflanza-aprendizaje es una particularidad pedagégica de los catecismos del
siglo xv1, se trata de la férmula que desde inicios del siglo v san Agustin re-
comendaba para conocer la verdad. El obispo de Hipona estaba convencido
de que no habia mejor manera de hacerlo que preguntando y respondiendo®*.
Partiendo de ese principio y utilizando preguntas reales en lugar de retéricas,
Martin Lutero redacté su catecismo menor mediante preguntas y respuestas®>,
un género literario, con probada eficacia, que fue ampliamente difundido du-
rante el periodo de las grandes reformas®®.

Segin Micaela Carrera de la Red, lo que realza el valor del Catecismo
de Dionisio de Sanctis “es la magistral aplicacién que lleva a cabo del sistema de
ensefianza por medio de turnos de pregunta/respuesta”™. En ese supuesto
didlogo, las relaciones entre los interlocutores “se mantienen constantes: uno
pregunta y el otro responde; uno demanda informacién y el otro satisface esa
demanda™3. No se trata de una auténtica conversacioén entre maestro y disci-
pulo para acceder al conocimiento de la verdad, sino de una interaccién en la
que el maestro interpela al discipulo, que a su vez enuncia mecdnicamente una
respuesta que no es la suya, sino la verdad proclamada por la Iglesia. Se intenta
reproducir un auténtico didlogo, pero no se logra conseguir porque el discipulo
tiene que ceflirse estrictamente al contenido que se le propone™.

Sin embargo, el Catecismo no solo alterna preguntas y respuestas entre el
maestro y el nedfito, sino que también integra doce intervenciones del maestro

%34 San Agustin, Soliloquios 11, cap. vi1, 14. https://www.augustinus.it/spagnolo/soliloqui/so-

liloqui_2.htm; Fernando Campo del Pozo, Los agustinos en la evangelizacion de Venezuela
(Caracas: Universidad Catélica Andrés Bello, 1979), 127.

Segiin Zafra, se trata de una versién simplificada del sistema de la guestio-per quastiones tra-
dita utilizado por Lutero con probada eficacia y adoptado por Canisio en su catecismo. Zafra
Molina, “La suma de Canisio”, 325.

%36 Aunque el catecismo, como compendio de la doctrina de la Iglesia, haya sido utilizado desde
tiempos remotos, solamente en el siglo xv1 fue empleado como una nueva pedagogia ca-
tequistica para instruir al pueblo. Sobre este tema se recomienda leer la tesis de doctorado
de Maria Cleidiana Oliveira de Almeida, “Catecismo Kiriri: historia e memoria do projeto
catequético jesuitico na aldeia do geru” (tesis doctoral, Universidade de Estadual do Sudoeste
da Bahia, 2019).

537 Carrera de la Red, “El ‘Catecismo’y la ‘Cartilla”, 335.

%3 Juan Eduardo Bonnin, “Modelo pedagégico y representaciones del aprendizaje en dos cate-
cismos para nifios: andlisis comparativo”, Educacidn, Lenguaje y Sociedad 8,n.” 8 (2011): 194.

%% Carrera de la Red, “El ‘Catecismo’y la ‘Cartilla”, 336.

535
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que se intercalan a lo largo del texto para apoyar la dindmica discursiva y dar-

le, de esta manera, fluidez y continuidad al supuesto didlogo. Como lo afirmé

Carrera de la Red, estas forman parte de algunos de los recursos pragmaticos

que se incorporan a la exposicién y “que le dan un claro tinte de conversacién

oral y le presta un estilo llano y cercano al hipotético didlogo™*. Dichas inter-

venciones cumplen cuatro importantes funciones pedagégicas y la primera es

la mds recurrente:

1)
2)

3)

4)

Marcar la aprobacién y estimular el avance en el aprendizaje: “Muy bien
habéis dicho”, “Decis bien™*!.

Reforzar lo ya dicho con fuentes externas: “Bien decis, porque el apéstol
San Pedro asi lo ensefia™*.

Tranquilizar al discipulo ante la incomprensién de ciertos contenidos:
“Tenedlo asi en la memoria, que adelante se os declarard mds y lo en-
tenderéis con mucho mds gusto que no ahora™*.

Sintetizar lo ya dicho y hacer el enlace con los nuevos contenidos: “Ya
hermanos, me habéis dicho lo que tenéis de creer; decidme ahora qué es
lo que debéis hacer para ser buenos cristianos”*.

En lo que respecta a las preguntas, hay que decir que el nimero de ellas

se eleva a 167 y estdn divididas en cuatro secciones (tabla 1).

Tabla 1. NUmero de preguntas por seccion

SEcCION TituLo PrecuNTA | MAESTRO | ToTAL | PORCENTAJE
Preguntas preliminares 1 2
Delo que Los catorce articulos de la fe 33 2 64 38
han de creer
Los sacramentos 20 2
Los mandamientos de la ley de Dios 31 1
Delo que Los r.nandamientos de la santa madre 13 47 28
han de obrar | Iglesia
Las obras de misericordia 3
Continiia

| 160 |

590 Carrera de la Red, “El ‘Catecismo’y la ‘Cartilla”, 236.

31 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196,R.10,ff. 138 v., 142 v., 144 r.
52 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£. 135v.

5% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, f. 138 v.

5% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139r.
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Secciéon Tiruro PreEGUNTA | MAESTRO | ToTAL | PORCENTAJE
El pecado 16 2
Delo que De las virtudes contra los pecados 9
se han de capitales 31 19
apartar
De los sentidos corporales y de los
enemigos del alma 6 1
Delo que La oracion
han de pedir = 2 = 15
Total 167 12 167 100

Fuente: elaboracion propia.

Los datos de la tabla 1 permiten destacar, en primer lugar, que el nimero
de preguntas decrece de una seccién con respecto a la anterior. Asi, la primera
seccion tiene 64 preguntas y 6 intervenciones del maestro, lo que significa que el
38% del total de las preguntas del Catecismo forman parte de esa seccién, que a
su vez se subdivide en 3 apartados: lo que se ha llamado las preguntas preli-
minares, las que conciernen al credo y las que corresponden a los sacramentos.

Se destaca que el 50% de las preguntas de la primera seccién —“De lo
que han de creer’™— estin consagradas al credo, lo que demuestra la impor-
tancia dada por el obispo de Cartagena a este contenido que, en un contexto
de evangelizacién ad gentes, era fundamental. Si la finalidad del Catecismo era
hacer de los indigenas buenos cristianos, estos tenian que estar sélidamente
formados en las verdades de la fe proclamadas por la Iglesia. No se puede ser
buen cristiano sin conocer la fe, pero tampoco se puede alcanzar la salvacién
del alma, que era el fin dltimo de la predicacién del Evangelio, sin ser buen
cristiano. Asi entendido, el conocimiento de las verdades de la fe orienta el
obrar del cristiano para que pueda alcanzar la salvacién; en otras palabras, la
doctrina orientaba el comportamiento moral que, en ultima instancia, deter-
minaba si el cristiano recibia como premio el reino de Dios o como castigo el
fuego eterno del infierno™.

Aunque pueda parecer extrafio, los contenidos sobre los sacramentos for-
man parte de esta seccién porque los neéfitos debian creer en el valor de los

%5 Mt 25, 41-46.
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signos sacramentales, ya que el interés no estaba puesto en el rito, sino en los
conceptos doctrinales. Como el Catecismo romano, el del obispo de Cartagena
de Indias sitda la doctrina sobre los sacramentos no solo después del credo,
sino entre el credo y los mandamientos, con lo cual se inscribe directamente en
la propuesta teoldgica tridentina®*. En esa visién teoldgica, la doctrina sobre
los sacramentos solo puede ser comprendida desde la fe y a su vez no es posible
comprender la ley més que a la luz de la doctrina sobre los sacramentos. En
efecto, la fuerza que necesita el cristiano para actuar en el mundo le es ofrecida
a través de la gracia otorgada por los signos sacramentales. Precisar esta doc-
trina desde el inicio era importante a causa del debate que la Iglesia catdlica
sostenia con los reformadores protestantes, pues entre ambas Iglesias existian
diferencias sustanciales con respecto a la institucién, el nimero y el valor so-
teriolégico de los sacramentos®’. Como lo indicé Pedro Rodriguez, el ordo do-
cendi del Catecismo romano contrasta con la catequética precedente y es opuesto
al de Lutero, que coloca la ley al inicio de su catecismo®*. Evidentemente, esto
también se aplica al de Dionisio de Sanctis.

La segunda seccién —“De lo que han de obrar”— es apenas inferior a
la precedente, lo que indica que su extension es bastante similar; pero si com-
paramos el nimero de preguntas entre ambas secciones, la diferencia es signi-
ficativa, pues solo el 28% de las preguntas del Catecismo forman parte de este
bloque. Como en el caso anterior, esta seccién estd dividida en tres apartados:
los mandamientos de la ley de Dios, los de la santa madre Iglesia y las obras de
misericordia. El nimero de preguntas dedicadas a los mandamientos de la ley
de Dios es ligeramente inferior al de preguntas sobre la explicacién del credo;
esto de hecho indica que los dos contenidos son, sin lugar a dudas, a los que
mds importancia se les atribuyé. Sin embargo, el alcance de los mandamientos
de laley de Dios parece ser mayor si se tiene en cuenta que ese apartado abarca
el 66% de las preguntas de la seccién. En su conjunto, los mandamientos de
la Iglesia y las obras de misericordia suman 16 preguntas, es decir, la mitad del

numero de preguntas consagradas a los mandamientos.

54 Pedro Rodriguez, “El catecismo de Carranza y el Catecismo romano”, Anuario de Historia

de la Iglesia 118 (2009): 154; Pedro Rodriguez, “El sentido de los sacramentos segun el
Catecismo Romano”, Scripta Theologica 9 (1977): 965.

7 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 80, sesién 7, “Proemio”.

5% Rodriguez, “El catecismo de Carranza”, 148.
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Como en los dos casos anteriores, la tercera seccién —“De lo que se han
de apartar”™— presenta una divisién tripartita: el pecado, las virtudes, y los sen-
tidos corporales y enemigos del alma. El nimero de preguntas disminuye prac-
ticamente en la misma proporcién en que la seccién precedente lo hizo frente
a la primera. Se le dio prioridad a la doctrina sobre el pecado, pues el nimero
de preguntas con las que se presentd este contenido es ligeramente superior al
50% de la seccién. Mediante 16 preguntas, el indigena debia aprender qué era
el pecado, sus formas y sus consecuencias. El aprendizaje de estos contenidos
era fundamental, pues a través del concepto de pecado y su perdén por medio
del sacramento de la penitencia se controlaba, en buena parte, la construccién
de la identidad del sujeto colonial colonizado y el proceso de aculturaciéon de
los indigenas.

Figura 4. Distribucion en porcentaje de las preguntas del Catecismo

De lo que han de pedir
15%

De lo que han de creer
38%

Deloquehan . —
de apartar
19%

\- De lo que han de obrar

28%

Fuente: elaboracion propia.

La tltima de las secciones —“De lo que han de pedir’™— estd confor-
mada solamente por 25 preguntas, es decir, el 15% del total de las preguntas
del Catecismo. En ella se ensefa a los indigenas la importancia de la oracién
en la vida del cristiano y las principales oraciones utilizadas por la Iglesia; se
da cuenta de la estructura del padrenuestro y se explica cada una de las siete
peticiones que lo integran, lo cual se hizo mediante 21 preguntas. Aunque el

Catecismo hubiera podido contener una corta explicacién de la avemaria y de
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la salve, esto se dej6 de lado en tanto el obispo consideré que hacerlo seria una
pérdida de tiempo*”, ya que dichas oraciones eran suficientemente claras como
para ser comprendidas por los indigenas. Si la decisién del obispo era mera-
mente préctica, hay que considerar igualmente que los catecismos breves de la
época producidos en el Nuevo Mundo no integraron las explicaciones de estas
dos oraciones como tampoco lo hizo el Catecismo del Concilio de Trento.

La interaccién maestro-discipulo estd organizada sistemdticamente de tal
forma que este responde directamente a la pregunta sin retomar parte de ella,
es decir, que cada respuesta aporta solo informacién nueva®’: “;Qué cosa es
pecado? Es yerro que hace el hombre™!. Carrera de la Red demuestra que en
el Catecismo existen dos esquemas generales en la formulacién de las preguntas.

Si existe enumeracién de elementos:

1) Interrogativa parcial con cuantificador o forma pronominal y verbo copu-
lativo: “sCudntas son las partes?”, “sCudntas son las peticiones?”, “:Cual es
la primera?”, “:Cual es la segunda peticion?”>*,

2) Interrogativa parcial con pronombre relativo y predicados de la esfera
del entendimiento o cognitivos: “sQué entendéis por esto?”, “sQué pedis
por esto?”, “sPor qué lo llamdis padre?”, “:Qué confesiis por eso?”, “sQué
quiere decir...?”, “sQué se nos manda ahi?”>%,

Si no existe enumeracion, aparecen otras particulas interrogativas:
“:Cémo resiste la caridad a la embidia?”, que en turno de respuesta contiene
un gerundio: “Refrenando la tristeza y pesar del bien ageno™>*.

Mis alld del esquema interrogativo, determinar con exactitud los tipos de
preguntas que se utilizaron en la redaccién del Cazecismo es de suma importan-
cia para precisar la naturaleza de este. Para ello, se examin, en primer lugar, la
pertinencia de las clasificaciones de las formas interrogativas utilizadas en es-
pafiol, pero el resultado no fue el esperado porque estas se basan en la entona-
cién, lo que no es de mucha utilidad para el caso de las preguntas del Cazecismo,

5% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, f.146.
50 Bonnin, “Modelo pedagégico y representaciones”, 195.

51 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], AG1, Patronato 196,R.10,£.142 r.

552 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.145v.

533 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196,R.10,.139 1., 1401.-141 v.

5% Carrera de la Red, “El ‘Catecismo’y la ‘Cartilla”, 336.
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que en general mantiene la misma entonacién a lo largo del texto. Ante la
dificultad, se orienté la busqueda de ese tipo de clasificaciones hacia los estu-
dios sobre los catecismos y el resultado fue mucho mds prometedor. En efecto,
Le Bouché y Broucker (1924) habian desarrollado un cuadro de presenta-
cién de datos —retomado y adaptado posteriormente por Gilles Raymond—
que sirvié de fuente para crear la tipologia que se presenta a continuacién®.
A diferencia de los trabajos de los autores ya mencionados, que distinguen
tres tipos de preguntas —cerradas, las que requieren determinaciones y las
de definicién—, la clasificacién que aqui se presenta examina el conjunto de
las preguntas del Catecismo con base en la funcién pragmadtica que cumple el
enunciado interrogativo en el discurso. Desde ese dngulo, se determiné que en
la redaccién del Catecismo fueron utilizados nueve tipos de preguntas:

1) Preguntas de definicién (Df.). Con este tipo de enunciado se solicita a
quien recibe la catequesis precisar o definir un concepto y para ello se uti-
liza generalmente la forma interrogativa gué: “;Qué cosa es cristiano?”**,

2) Preguntas de finalidad (Fn.). Este tipo de interrogante se usa para solicitar
al discipulo un propésito, lo que se hace empleando la férmula interroga-
tiva para qué: “;Para qué os signdis y santigudis?”>>.

3) Preguntas de procedimiento (Pr.). Este tipo de demanda se aprovecha
para pedir al discipulo que detalle la manera de realizar algo. Esas pre-
guntas generalmente comienzan con el pronombre interrogativo cgmo:
“sCoémo se vencen estos crueles enemigos?”>*.

4) Preguntas de identificacién (Id.). Este tipo de cuestionamiento es utili-
zado para que el discipulo extraiga un elemento de un conjunto prees-
tablecido o identifique una cosa o una persona, para lo cual se emplea
generalmente la forma interrogativa cudl/, seguida del verbo ser, o bien los
pronombres interrogativos gué 'y quién: “;Cuil es el primero de los que
pertenecen a la divinidad?”>.

%5 Gilles Raymond, “Le premier catéchismes de la Nouvelle-France: celui de Jean Bréboeuf,
s.j.”, en Brodeur y Rouleau, Une inconnue de Ihistoire de la culture, 23.

%56 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.

557 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.

558 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, f.144v.

%" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1361.
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5)

6)

7)

8)

9)

Preguntas de justificacién (Js.). Se aprovecha este tipo de interrogante
para que se justifique la informacién dada y para ello se usa el pronombre
interrogativo por qué: “;Por qué se dice venial?”>.

Preguntas de cantidad (Cn.). Este tipo de enunciado se utiliza para que el dis-
cipulo en su respuesta precise una cifra o una cantidad y para ello se emplea
el pronombre interrogativo cudntos: “;Cudntos son los sentidos corporales?”.
Preguntas de explicacién (Ex.). Este tipo de interrogante se aprovecha para
que el que recibe la catequesis brinde una descripcién, comentario, clarifi-
cacién o explicacién con respecto a lo que cree, a lo que confiesa, a lo que
entiende y a lo que debe hacer, y para ello se utilizan las formas interroga-
tivas qué'y por qué: “;Qué pedis por esto?”, “;Por qué lo llamdis Padre?”2,
Preguntas disyuntivas (Dy.). Este tipo de demandas estdn destinadas a so-
licitar al discipulo la opcién por una de las alternativas que se le presentan:
“¢Cémo murié, en cuanto Dios o en cuanto hombre?”ss3.

Preguntas de verificacién (Vr.). Este tipo de interrogante se emplea para
verificar si el discipulo asimilé un contenido que a través de otro enuncia-
do pareceria ser contradictorio: “;Pues cémo decis en particular, que no se

tiene de codiciar la mujer casada?™**.

Tabla 2. Tipos de preguntas por seccion

Seccion TiPO DE PREGUNTA ToraL

Df | Fn. | Pr. | Id. | Js. | Cn. | Ex. | Dy. | Vr

Delo que han de creer 1 | 2 2 27| 1 3 15 | 2 1 64

Delo que han de obrar 10 | 19 1 4 8 5 47

Delo quesehandeapartar| 10 | 1 1 3 3 5 8 31

Delo que han de pedir 1 11 3 10 25

Total 22| 3 |13 |60 | 5 |15 | 41| 2 6 167

Porcentaje 13 | 2 8 | 36| 3 9 25| 1 4 | 100%

Fuente: elaboracion propia.
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562 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.144v.-145r.
5 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1371.
564 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.140v.
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Los datos de la tabla 2 muestran que el tipo de pregunta mas utilizado
en el Catecismo es el de identificacién y pricticamente la mitad de sus usos se
encuentran en la seccién relativa al credo. De hecho, el 42% de las preguntas
sobre el credo son de esa indole, lo cual es totalmente comprensible porque
mediante ellas se propone lo que se ha de creer. Este tipo de preguntas exige
que el discipulo precise un contenido al que debe adherir como lo hacen los
demds cristianos: “;Cudl es el quinto? Que resucité al tercero dia de entre
los muertos™®. La importancia de este tipo de pregunta es igualmente relevan-
te en la seccion relativa a la oracién, donde el 44 % de las preguntas piden iden-
tificar un contenido. En la seccién sobre los mandamientos, su importancia es
apenas inferior al 40 %. Hay que advertir que las preguntas de identificacién se
alternan frecuentemente con las de explicacién. Esto denota que la respuesta a
la pregunta de identificacién no es suficiente para el maestro, quien de inme-
diato formula una nueva pregunta que obliga al discipulo a precisar su supues-
to pensamiento o comprensién de lo ya identificado: “;Cual es el cuarto? Que
descendié a los infiernos y sacé las dnimas de los santos padres que alli estaban
esperando su santo advenimiento”. “;Cémo entendéis esto? Que después de su
muerte, quedando adn su cuerpo en la cruz [...]”%.

Si las preguntas de identificacion son las mds abundantes y a eso se agre-
ga que estdn asociadas generalmente a las de explicacién, estas conforman el
segundo grupo mds numeroso; de hecho, el 25% de todas las preguntas del
Catecismo responden a esta descripcién. Fundamentalmente, el 23 % de las pre-
guntas de la seccién “De lo que han de creer” solicita que el discipulo precise
su respuesta anterior, porcentaje que aumenta hasta el 40% en la seccién “De
lo que han de pedir”.

En este orden de ideas, menos importante, solo un 13 %, pero aun sig-
nificativo es el uso de las preguntas que solicitan que el discipulo defina un
concepto. Este tipo de cuestiones —que al igual que las de identificacién se
complementan con otras de explicacién— es particularmente relevante en la
seccién sobre el pecado: el 32%. En esa parte se pide reiteradamente al dis-
cipulo definir cada una de las cosas de las cuales debe apartarse: “sQué es

%65 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.137r.
%6 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.137r.
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soberbia?”>®’. El uso de este tipo de pregunta también tiene una importancia
trascendental en la seccién “De lo que han de creer”, pues el 17% del total de
los interrogantes de esa seccion solicitan la definicién de los conceptos utili-
zados, como se evidencia cuando se abordan los contenidos sobre los sacra-
mentos: “;Cudl es el séptimo? Matrimonio. ;Qué cosa es matrimonio? Un
sacramento contraido [...]"5¢.

Se destaca igualmente que el uso de las preguntas disyuntivas, de finali-
dad, de justificacién y aun de verificacién es realmente minimo. En su conjunto
esas cuatro categorias representan solamente el 10% del total de las preguntas
del Catecismo. Lo anterior confirma que las preguntas en su mayoria buscan
transmitir una verdad, la cual debe ser identificada, definida y explicada por

quien recibe la catequesis a través de sus respuestas.

DE HOMBRE A CRISTIANO

Las primeras once preguntas del Catecismo sirven de introduccién al res-
to del compendio doctrinal. En efecto, antes de proponer a los nuevos en la
fe lo que debian creer, se establece su base antropoldgica. El didlogo entre el
maestro y el discipulo se inicia con una pregunta aparentemente simple: “:Qué
sois hermano?™*. La pregunta establece un vinculo de fraternidad entre el
maestro y el discipulo. No se hace ninguna distincién social o étnica; el indi-
gena, nuevo en la fe, se ve como hermano, una visién claramente cristiana de la
Europa del siglo xv1. Al evocar desde la primera pregunta el principio de fra-
ternidad, se afirma que el maestro y el neéfito comparten un mismo origen
espiritual, ya que ambos son hijos de un mismo padre, hermanos en Cristo y
miembros de la misma familia, la Iglesia. De hecho, como lo advirtié Adorno,
la semejanza se utiliza como modelo epistemolégico para reconocer y com-

prender al indigena recientemente descubierto y convertido al cristianismo®™.

57 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.142v.
568 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.138v.
% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1351.

570 Adorno, “Sujeto colonial”, 56.
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La respuesta es univoca: “Soy hombre que naci de mis padres™”'. Antes
que nada, el neéfito afirma su pertenencia al género humano y se refiere a su
origen biolégico, el cual lo vincula explicitamente con sus progenitores. El indi-
gena bautizado es presentado como un humano igual a todos los otros y no un
animal que se podia explotar hasta la muerte, como lo consideraban algunos en-
comenderos. Al sefialar en primer lugar la humanidad del neéfito, Dionisio de
Sanctis parece hacer eco a las tesis de Bartolomé de las Casas, quien estaba con-
vencido de que las naciones indigenas estaban dotadas de verdadero ingenio®”.

La respuesta del neéfito no parece satisfacer las expectativas del maestro
que replica: “sQué cosa es hombre?”. A lo que responde: “Una creatura que
tiene cuerpo que ha de morir, y 4nima que no ha de morir por ser criada a la
imagen de Dios”. Se presenta al humano desde la perspectiva judeocristiana, es
decir, como individuo creado por la divinidad, compuesto de cuerpo y de alma,
elementos que tienen diferencias sustanciales entre si. El primero estd limitado
al tiempo y al espacio histérico, pues con la muerte el cuerpo corruptible vuelve
a la tierra, mientras que el alma —por haber sido creada a imagen de Dios—
no muere. La formulacién adoptada por Dionisio de Sanctis evoca la posicién
de santo Tomas de Aquino. El doctor angélico reconoce que el hombre y los
animales tienen un origen similar, lo que “es verdad en cuanto al cuerpo, y no
en cuanto al alma, ya que el alma humana es producida por Dios™".

De la respuesta a la segunda pregunta, surge la tercera, “spara qué fuistes
creado?”. La pregunta desplaza el didlogo al terreno de la finalidad y de esta
forma se ensefia al nedéfito la razén de ser de su creacién, no la del humano
en general, sino la suya en particular. A la pregunta se debia responder: “Para
conocer a Dios en este mundo y gozarlo en el cielo que es mi dltimo fin y
en €l consiste mi bienaventuranza™’. La respuesta, que tiene a Dios como
Unico sujeto, expone dos acciones diferentes que se distinguen igualmente por

el espacio y el tiempo en el que se dan. Conocer a Dios es una accién o un

" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135r.

°2 Bartolomé de las Casas, De/ unico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera religion

(Ciudad de México: Fondo de Cultura Econémica, 1975), 64; Céspedes del Castillo, América
hispdnica (1492-1898),238.

°73 Santo Tomds de Aquino, Suma de teologia (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2001),
680,1, . 75, 6.

57 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.
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ejercicio que el nedfito realiza durante su vida en este mundo. Se trata de un
conocimiento intelectual que, en términos de santo Tomds, es la mds sublime de
las operaciones, pues la suprema felicidad de la criatura racional “estd en lo que
es principio de su ser, ya que algo es tanto mds perfecto cuanto mds unido estd a
su principio™”. Este conocimiento es presentado no solo como condicién, sino
también como la finalidad dltima de la creacién del hombre, que no es otra que
gozar de Dios en un espacio y en un tiempo metahistoricos, el cielo.

El ser humano como creatura debe retornar a su creador. Esto no es solo
la finalidad dltima del ser humano, sino que también constituye el deseo mas
auténtico y vivo que habita el cristiano. En suma, el hombre puede gozar de
Dios gracias a su naturaleza racional. Sin embargo, segtn el doctor angélico, “la
capacidad natural del entendimiento creado no es suficiente para ver la esencia
de Dios, algo ya demostrado, es necesario que su capacidad de entender au-
mente por la gracia divina™”. En otros términos, la plena bienaventuranza en
el cielo no solo es posible por el conocimiento intelectivo que el humano puede
lograr a propdsito de Dios, sino que en ello interviene la propia gracia divina,
como quedé establecido en la doctrina sobre la justificacién del Concilio de

Trento™”’. Este aspecto también fue incluido en el prélogo del Catecismo romano.

Es el humano entendimiento de tal la condicién, que habiendo ras-
treado, y entendido por si mismo & costa de gran trabajo y diligencia
otras muchas cosas tocantes al conocimiento de las perfecciones divinas;
nunca ha podido alcanzar por su luz natural la mayor parte de aquellas
cosas, por cuyo medio se adquiere la vida eterna, para la cual fue criado,

y formado el hombre 4 imagen y semejanza de Dios.*”

El didlogo continta, esta vez con una pregunta de procedimiento: “sCémo
se alcanza este conocimiento de Dios y la bienaventuranza del cielo?”; a lo que
el neéfito debia responder: “siendo cristiano y viviendo como lo manda Dios y

b

no de otra manera™”. La respuesta se refiere al ser y el obrar del cristiano, dos

5% Santo Tomds de Aquino, Suma de teologia, 166,1,q.12, 1.

576 Santo Tomds de Aquino, Suma de teologia, 171,1,q.12, 5.

77 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, sesién 6.

78 Catecismo romano, 1.

57 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.
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elementos profundamente relacionados propios del catolicismo postridentino.
Aunque potencialmente todos los humanos podian alcanzar la bienaventuranza
en el cielo, esto solo era posible para quien recibiera el bautismo®. E1 Cazecismo
romano dice explicitamente que “el Sefior impuso el Bautismo 4 todos los hom-
bres, de tal suerte que todos nacen de sus Padres, ya sean Fieles, ya sean Infieles,
para miseria y muerte eterna, sino renacen para Dios mediante la gracia del
Bautismo™®. De hecho, el documento exigié a los pastores explicar frecuente-
mente a los fieles este principio teoldgico.

Aunque el bautismo es una condicién necesaria para ingresar en el reino
de Dios, no es la unica; el bautizado también tiene que vivir como Dios lo man-
da. Esto significa adoptar el estilo de vida de los cristianos, es decir, vivir segin
los postulados de la doctrina y de la moral catdlica, lo que a la postre le permi-
tia alcanzar la salvacién. El bautizado debe vivir segtn la voluntad de Dios y
“ejercitarse en las buenas obras, porque la fe sin las obras estd muerta”2. Esto
no significabala pérdida delalibertad, pues el hombre es quien decide sivive o no
como lo manda Dios. Evidentemente, negarse a hacerlo le impediria gozar de
Dios en el cielo. El1 Catecismo romano distingue dos cosas para que las obras
sean satisfactorias. La primera, que el que las realiza sea justo y hombre de fe,
porque las obras que se realizan sin fe y sin caridad de ningin modo agradan
a Dios. La segunda, que dichas obras causen molestia y dolor, pues como son
“redentoras de los pecados, es necesario que tengan algo de acerbidad™®.

Con el verbo vivir se da prioridad a la accidn, a las obras. La respuesta
deja entrever el debate con los protestantes que pregonaban que el hombre
podia alcanzar la justificacién solo con la fe, principio que evidentemente ne-
gaba la teologia catdlica y que fue debatido ampliamente en la sesién 6 del
Concilio de Trento y reiterado en la siguiente: “Si alguno dijere, que los bauti-
zados solo estin obligados en fuerza del mismo Bautismo 4 guardar la fe, pero
no 4 la observancia de toda la ley de Jesucristo; sea excomulgado™*. Lo que
mis sorprende de la respuesta es que no se alude al conocimiento intelectivo

%80 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 84, sesién 7, can. 5.

81 Catecismo romano, 267.

582 Catecismo romano, 296.

58 Catecismo romano, 455.

84 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 84, sesién 7, canon 7 del bautismo.
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de Dios, al que se accede a través de los procesos cognitivos, sino que se habla
de un conocimiento empirico basado en la decisién de vivir como cristiano. El
conocimiento de Dios aparece como una opcién-acciéon auténoma en la que el
maestro es presentado como un instrumento para que el discipulo comprenda
c6émo vivir segun los preceptos de Dios.

Con la siguiente pregunta se introduce un cambio ontoldgico en el dis-
curso, pues ya no se habla mds del hombre en cuanto ser humano, sino en cuan-
to cristiano: “sQué cosa es cristiano?”. Haciendo la relacién con la respuesta
precedente se responde: “Hombre bautizado, que tiene la fe de Jesucristo como
lo ensefia la santa madre Iglesia de Roma™®. El cristiano no es otro que el hu-
mano, pero con una marca que lo distingue de las demads creaturas de Dios.
Si todos los hombres son creaturas de Dios, solo el bautizado que cree en
Jesucristo es cristiano. Al indicar que es como lo ensefia la Iglesia romana, el
obispo ratifica la doctrina catélica sobre el sacramento del bautismo adop-
tada en el Concilio de Trento por oposicién a la doctrina preconizada por las
Iglesias reformadas, con las cuales habia diferencias sustanciales con respecto a
la teologia del sacramento y a su administracién a los nifios*®.

Un cristiano al lado de otro hombre que no lo es no se diferencia de este
y es por esa razon que hay una sefial que permite distinguir al uno del otro. A
la pregunta “;cudl es esa sefial?”, el discipulo debia responder: “la santa cruz”*.
Se trata de la sefal tangible que identifica a los bautizados en el nombre de
Jesucristo, la cual se adopté porque él murié en una cruz para redimir al hom-
bre del pecado®®. La cruz se presenta como el primer referente del indigena
cristianizado que se debia identificar como tal reproduciendo cotidianamente
esta sefial y para ello se propusieron dos formas: el signarse y el santiguarse.
Ademais de ser evocada como signo de identidad, la cruz se presenta como
marca para defenderse del demonio y de todo mal de pecado y de los peligros
del mundo, es decir, una sefial de proteccién para conjurar el mal, pues con su

muerte en la cruz Jesucristo liberé al hombre de la tirania del demonio®.

585 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.

5% Ver sobre este punto la sesién 7 del Concilio y en particular los cinones sobre el bautismo. E/

sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 83-85.

587 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135v.

88 Catecismo romano, 77.

89 Catecismo romano, 89.
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En la perspectiva pedagégica de Dionisio de Sanctis, las preguntas preli-
minares sirven de base para establecer “un conjunto de coordenadas ontolégicas
antes de aterrizar en las dificultades de una teologia cristolégica compleja™®,
como la que presenta el credo. Aunque el objetivo no es la comprensién, sino
su memorizacién, estas preguntas preparan la ensefianza de los misterios mas
complejos del cristianismo y presentan la fe tal y como la ve el catélico euro-
peo. En términos de Eduardo Valenzuela, se trataria de la proclamacién de un
nicleo de verdades a creer que anteceden la formacién teoldgica, cristolégica,
moral y devocional del indigena®™'.

Incuestionablemente la propuesta antropoldgica desarrollada por Dio-
nisio de Sanctis en esta primera seccién de su Catecismo estd inspirada por la
filosofia aristotélica-tomista de pensamiento cristiano que, como dominico y
maestro en teologia, conocia suficientemente. Desde esa éptica define al indi-
gena bautizado como hombre con cuerpo y alma, creado por Dios, de cuya pre-
sencia ha de gozar eternamente en el cielo si vive como ¢l lo manda. Aunque
diferente, el indigena bautizado es un hermano en Cristo igual a todos los
demds hombres, es decir, dotado de razén. Presenta al otro, al indigena, como
un yo equivalente o semejante, aunque distinto al europeo, diferencias simple-
mente accidentales. Concebido como equivalente, el indigena no merecia ser
maltratado ni mucho menos esclavizado, algo que constantemente denuncié
el obispo de Cartagena™?. Pero, mas alld del fundamento filoséfico, la posicién
de Dionisio de Sanctis retoma los principios expuestos por el papa Pablo III
en la bula Sublimis Deus del 2 de junio de 1537**. En dicho documento el
papa destaca la capacidad del ser humano para alcanzar a Dios y gozar de la
telicidad de la vida eterna, la capacidad para recibir y ser instruidos en la fe, el
rechazo a ser tratados como si fueran animales para reducirlos a la fe y el re-
chazo a la servidumbre y el anuncio de su libertad, aspectos que de un modo u
otro fueron considerados por el obispo de Cartagena en esta primera seccién

de su Catecismo.

%0 Valenzuela, “Kerigma: preguntas teéricas”, 26.

% Valenzuela, “Kerigma: preguntas tedricas”, 29.

*”2 Carta de Dionisio de Sanctis, Cartagena, 25 de mayo de 1575, ac1, Santafé 187, L. 2, £.33;
Carta de Dionisio de Sanctis al presidente del consejo, Cartagena, 15 de noviembre de 1576,
AGI, Santafé 228, N. 7.

%% Pablo III, “Sublimis Deus, Roma”, https://www.wdl.org/pt/item/2965/
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DE LO QUE HAN DE CREER

Como el Catecismo romano, el de Dionisio de Sanctis inicia por los aspec-
tos relativos a los dogmas expresados explicitamente en el credo. Lo que han de
creer los neéfitos es todo lo que cree la Iglesia catélica, pero particularmente el
credo y los sacramentos. Seguin el Catecismo romano, “las cosas que los cristianos
deben sabery creer son aquellas que los santos Apdstoles, caudillos y maestros de
la fe, instruidos por el Espiritu Santo, pronunciaron definitivamente en los doce
articulos del Credo™. Se debia ensefar que toda la doctrina cristiana estaba
contenida en el credo, el cual parecia estar dividido en tres partes: la primera
consagrada al Padre y a la obra de la creacién, la segunda al Hijo y al misterio
de redencidn, y la tercera al Espiritu Santo y a la obra santificadora®™. Aunque
Dionisio de Sanctis dice seguir de cerca el Catecismo romano, toma distancia en
lo que respecta a la presentacién del credo. El obispo de Cartagena propone
que, antes que nada, se ensefien los articulos de la fe que estdn divididos en dos
partes: “en siete que pertenecen a la divinidad y otros siete que pertenecen a la
humanidad de Nuestro Sefor Jesucristo, verdadero Dios y hombre™®. En lu-
gar de seguir la formula del Catecismo romano, el diocesano opté por la divisién
medieval del credo propuesta por san Buenaventura. El doctor serdfico admitia
que los articulos de la fe eran doce, si se consideraba el punto de vista de quie-
nes lo publicaron; pero si se tenian en cuenta las verdades que habia que creer
como fundamento de la fe, los articulos de esta eran catorce®”. Esta divisién en
dos septenarios tuvo una gran acogida en la Europa medieval, como se puede
constatar a través de los rituales y las constituciones sinodales de la época. Ese
mismo modelo fue acogido en numerosas producciones catequisticas espafiolas,
como es el caso de la doctrina de Felipe Meneses y en muchos de los catecis-
mos redactados en la América hispana.

A mediados del siglo xv1, la presentacién del credo a los naturales de las
Indias en catorce articulos generé un importante debate. Juan de Zumadrraga,

primer obispo de Nueva Espafia, en su Doctrina cristiana (1546), tuvo que

9% Catecismo romano, 16.

3% Catecismo romano, 18.

%% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1361.

7 Saint Bonaventure, Breviloguium (Paris: Editions Franciscaines, 1967), 79, parte v, cap. 7,

n.” 2; traduccién libre del autor.
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clarificar su posicién: “Es de saber que las cosas que la Santa Iglesia de Dios
Nuestro Sefior cree, son los catorce o doce articulos de la fe, contenidos los
catorce en los doce del Credo™*. Lo propio hizo Juan de la Anunciacién en
su Doctrina christiana (1575), quien afirmé que “cuanto se contiene en los ca-
torce articulos, lo mismo se confiesa y cree en las doce partes que estin en el
Credo™”. Por su parte, José de Acosta se opuso abiertamente a la divisién en
dos septenarios. Decia el jesuita:

Creo que obran asi [los catequistas] porque, al explicar los misterios de
la fe, no siguen el orden del simbolo de los Apéstoles, sino mds bien esa
famosa clasificacion tan repetida de los articulos de la fe en siete que

corresponden a la divinidad y otros siete a la humanidad.®®

Aunque Acosta admitia el valor de dicha clasificacién, reconocia que de
ninguna manera debia preferirse al simbolo, pues la explicacién del misterio
de la Iglesia serfa siempre insuficiente.

Se puede pensar que Dionisio de Sanctis opt6 por la presentacién del cre-
do en dos septenarios porque era la més difundida en ese momento. Al elegir
esa divisidn, el obispo se preocup6 mis por las verdades de la fe que se encuen-
tran en el credo que por los articulos del simbolo. En esa perspectiva, el cristiano
estaba obligado a creer que Jesucristo era verdadero Dios y verdadero hombre.

El Catecismo presenta a continuacién cada uno de los siete articulos del
primer septenario con los que el neéfito aprendia a conocer y definir al Dios
que se le anunciaba. Este anuncio se hizo sin ninguna adaptacién y se enseia que
él es todopoderoso, uno y trino, creador de todo cuanto existe, salvador y glo-
rificador. Con cada pregunta, el Catecismo clarificaba los atributos conferidos
a Dios, el cual era presentado fundamentalmente como el tnico dios verda-
dero; creador; todopoderoso; que da el pan; que perdona, que libera de todo

mal, culpa y pena, y que recompensa a los que le sirven. Para el indigena esta

% Juan de Zumdrraga, Doctrina cristiana (México, 1546), 55, https://repositorio.tec.mx/
handle/11285/637124?show=full

% Juan de la Anunciacién, Sermonario en lengua mexicana y espasiola 1577, citado en Juan
Guillermo Duran, Monumenta, 1: 635.

60 José¢ de Acosta, De procuranda indorum salute (Madrid: Ediciones de Luciano Perefia; Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 1987), 237.
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presentacion debié ser bastante dificil de asimilar por la complejidad del dis-
curso teoldgico utilizado. Los conceptos teoldgicos y filos6ficos propuestos por
el cristianismo estaban bastante distanciados de las creencias religiosas de los
nativos que rendian culto a dioses mds concretos y especificos.

Con el segundo septenario se da paso a la propuesta cristolégica del cris-
tianismo, que se desarrolla a través de diecisiete preguntas que buscan hacer
comprender los misterios a propésito de la humanidad de Dios y de la obra de
redencién. El objetivo no era que los indigenas comprendieran que Jesucristo
era al mismo tiempo verdadero Dios y verdadero hombre, sino que se apro-
piaran los articulos de la fe. La propuesta rompia con los esquemas religiosos
de los indigenas que eran de base teoldgica, lo que lleva a pensar que, desde el
punto de vista pedagégico, seria mds eficaz una predicacién en torno al Dios
creador que al Cristo salvador®.

Especificamente se ensefiaba que al final del mundo todos, sin excepcion,
habian de resucitar y que Jesucristo, justo juez, les habia

de tomar cuenta de todos sus pensamientos, palabras y obras y de todas
sus faltas, y a los buenos enviard a la gloria del Paraiso y a los malos al
fuego del infierno. Y esta gloria a los buenos y la pena a los malos, durard

para siempre.**

Con ello se establece una relacién directa entre el comportamiento
adoptado en el mundo y el destino final del cristiano. Los que adoptaban las
conductas predicadas por la Iglesia tendrian la gloria del paraiso como recom-
pensa, mientras que quienes no actuaran de esa forma serian destinados al
infierno y a sus penas eternas.

El concepto de infierno fue introducido en el imaginario del indigena
colonial como mecanismo discursivo para que operara la conversién®®. Con el
discurso sobre el infierno y el juicio final, la Iglesia buscaba hacer que los bau-
tizados vivieran en funcién de sus ensefianzas y para ello hacer sentir miedo

fue fundamental. Como lo sefialé Yesit Silva Medina en su estudio sobre la

01 Valenzuela, “Kerigma: preguntas teéricas”, 16.

%02 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.137v.

605 Yesit Leonardo Silva Medina, “Cristianizacién y manejo discursivo del miedo en los instru-

mentos de conversién indigenas en la temprana colonia”, Revista Via Iuris 19 (2015): 95.
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cristianizacién y el manejo discursivo del miedo, este “era el modo en que la
iglesia fundamentaba su papel mediador para evitar una condena eterna [...]
era la forma que los indigenas comenzaran a creer en las ideas etéreas que se
utilizaban para adoctrinarlos™. Ensefiar, por ejemplo, que Jesucristo fue con-
cebido por obra y gracia del Espiritu Santo no tenia mucho valor si esto no es-
tuviera asociado al comportamiento moral que debia adoptar el cristiano para
salvar su alma y evitar las penas eternas del infierno.

Después de la presentacion del credo, se aborda la doctrina sobre los
sacramentos. Ademds de creer en los articulos del credo, el cristiano también
debia creer en la gracia conferida por los sacramentos, pues para obtener la
justificacién, segun la Iglesia catélica, no era suficiente la confesion de la fe en
Jesucristo, sino que también se debian recibir los sacramentos®®. Considerando
que en ese momento los indigenas no estaban en condiciones de compren-
der las particularidades de la doctrina sacramental, Dionisio de Sanctis de-
cidi6 presentar cada uno de los siete sacramentos mediante una simple y breve
declaracién.

Para llevar a los nedfitos al conocimiento de la doctrina sobre los sa-
cramentos, el Catecismo clarificé primero la significacién del concepto. Se en-
sefla que el sacramento es “una sefal sensible por la cual se nos da la gracia
de Dios y el perdén de nuestros pecados”, y esto se complementa con la si-
guiente pregunta y su respectiva respuesta: “sQuién los instituy6? Jesucristo,
Nuestro Sefior, para nuestra salud™. Los enunciados establecen tres aspectos
de la doctrina tridentina sobre los sacramentos: la naturaleza, las funciones y
su institucion®”.

Con la brevisima explicacién que se hace de cada uno de los sacramentos
se ensefia a los fieles que el bautismo perdonaba todos los pecados y que los
hacia hijos adoptivos de Dios; con la confirmacién se obtenia la fortaleza para
confesar y defender la fe en publico; con la penitencia, el sacerdote perdonaba
los pecados cometidos después del bautismo si habia propésito de enmienda;

con la comunién se recibia el sustento para vivir en la gracia de Dios; con la

604 Silva Medina, “Cristianizacién y manejo discursivo”, 95-96.

805 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 81, sesién 7, cinones 4,5 y 6.

806 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.137v.

807 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 80 y 81, sesion 7, “Decretos sobre los sacramen-

tos”, cdnones 1y 4.

| 177 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

extremauncién se ayudaba a bien morir, perdonar los pecados y resistir las
tentaciones del enemigo; con el orden se obtenia la gracia para ejercer como
ministro de Dios y con el matrimonio se obligaba a que los cényuges vivieran
juntos para tener hijos y educarlos segin los principios de la doctrina catélica.

Con respecto a la necesidad de los sacramentos para obtener la salvacion,
el Catecismo especific que el bautismo era absolutamente necesario, la peni-
tencia y la comunién lo eran al menos una vez por afio, la confirmacién y la
extremauncién no eran de tanta necesidad, mientras el matrimonio y el orden,
por su cardcter voluntario, no eran requeridos para obtener la salvacién®®. Esta
categorizacién tiene evidentemente una intencién pedagdgica; al conocer el
valor soteriolégico de los sacramentos, los indigenas podian distinguir entre
los sacramentos obligatorios y los facultativos.

Como en el caso del credo, la predicacién a propésito de la accion sal-
vifica de los sacramentos es otro de los mecanismos empleados por la Iglesia

para operar la conversién.

La salvacion era posible para el indigena si este se hacia bautizar, se con-
firmaba, se confesaba y si recibia la extremauncién antes de morir. Por la
recepcion de los sacramentos, instituidos por Dios y administrados por

la Iglesia, el indigena podia acceder a la vida eterna.®®

Esto equivale a decir que por la gracia otorgada por los sacramentos el
bautizado evitaba las penas del infierno, pues con los sacramentos se “iniciaba
toda verdadera santidad, comenzada se aumentaba o perdida se recobraba”™.

DE LO QUE HAN DE OBRAR

Del conocimiento de lo que se debia creer se pasa a lo que los indige-
nas tenfan que hacer para ser buenos cristianos, pues la fe se manifestaba en

las obras. Se trata de un punto de clara referencia contrarreformista, porque

%08 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.138v.

%9 John Jairo Marin Tamayo, La construccion de una nueva identidad en los indigenas del Nuevo
Reino de Granada (Bogotd: 1caNs, 2008), 198.

810 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 80, sesion 7, proemio.
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el Concilio de Trento defendid, por oposicién a la teologia protestante, que
para obtener la salvacién no solo era necesaria la fe, sino también las obras®.
Se parte del principio de que la fe y las demds virtudes son dones de Dios
concedidos para operar en el mundo. Si el entendimiento estaba en la base del
conocimiento, la voluntad tenfa la misma funcién con respecto al obrar. La
accién en el mundo se hacia a través de actos volitivos, para lo cual las virtudes
eran absolutamente necesarias, pues como “fuerzas del dnima puestas en sus
potencias” permitian realizar obras de salvacién. El hecho de haber recibido la
te de Jesucristo supone que el cristiano debe obrar segtn las exigencias de la fe
recibida en el bautismo, “porque la fe y las otras virtudes, no las da Dios para
tenerlas ociosas y baldias en nosotros, sino para que obremos con ellas. [...] De
otra manera, [la fe] estarfa en vosotros ociosa y muerta”*'.

Segun la tradicién de la Iglesia catélica, el catecismo propone tres mar-
cadores de comportamiento para circunscribir el obrar del cristiano: los diez
mandamientos de la ley de Dios, los cinco de la Iglesia y las catorce obras de
misericordia. El primero de dichos marcadores se presenta como el derrotero
comportamental que el neéfito debia adoptar. Los tres primeros mandamien-
tos atafien al amor a Dios, mientras que los otros siete se refieren al amor y al
bien al préjimo. Para cumplir con el primer mandamiento se propone que se
ame a Dios practicando tres virtudes: la fe, la esperanza y la caridad®®. Esta
propuesta constituye un elemento clave en la construccién de la identidad cris-
tiana de los indigenas de la provincia de Cartagena, pues a través de esas virtu-
des se esboza, en parte, la identidad del cristiano colonial.

Para comenzar la declaracién de los mandamientos se preguntaba al in-
digena: “;Cémo lo honraréis con la fe?”, a lo que respondia: “No teniendo ni
reverenciando idolos ni dioses falsos, ni dando crédito a herejias, ni a suefios,
ni agleros, ni a hechicerias, ni otras supersticiones, que es todo vanidad y en-
gafos del demonio”!. Para demostrar el amor al Dios de los cristianos, el
indigena estaba obligado a abandonar sus practicas religiosas ancestrales. Sin

811 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 54, sesién 6, “Decreto sobre los sacramentos”,

cap. 7.

612" Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1391.

53 Esta idea es tomada directamente del Enchiridion de San Agustin, que afirma que Dios debe
ser adorado por la fe, la esperanza y la caridad.

61 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139r.
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considerar la religién desde la perspectiva de la alteridad, los europeos conde-
naron las expresiones religiosas de los indigenas porque ademds de ser dife-
rentes eran ajenas a las suyas, lo que los llevé a concluir que ello solo podia ser
obra del demonio.

Iris Gareis, en su estudio sobre la llegada del diablo a los Andes, declara
que el diablo era un personaje propio del imaginario europeo que rdpidamen-
te fue asociado a las expresiones religiosas de los indigenas americanos, las
cuales fueron demonizadas para justificar su destruccién. “La asimilacién de
las deidades indigenas al diablo cristiano se fundé en la conviccién compar-
tida por muchos contempordneos europeos que después de la cristianizacién
de Europa el demonio y la hueste infernal se habian retirado a América”%.
Evidentemente, segtin esta teoria, el diablo erigié su nuevo imperio en el con-
tinente americano para engafar y conducir a los indigenas a la idolatria.

Aunque en el Catecismo solo se utilizan siete veces los vocablos demonio
o diablo, esto es suficiente para determinar cémo se pretendia presentar este
personaje a los indigenas, al cual se le atribuyeron tres funciones discursivas.
En primer lugar, se caracterizé como el principal enemigo del cristiano y del
que se podia defender haciendo el signo de la cruz. Signarse y santiguarse eran
el antidoto con el cual era posible alejar y vencer al demonio. En el discurso
catequistico de Dionisio de Sanctis, el demonio también fue presentado como
el enganador. En términos de Ramén Manuel Pérez Martinez, se trata de “un
diablo malévolo, hijo del maniqueismo europeo capaz de identificarse con los
dioses prehispanicos™. En esa misma linea, Juan Carlos Estenssoro propone
que el engafiador es un personaje astuto y excepcionalmente dotado que hasta
puede fingir la apariencia divina®"’. Finalmente, el Catecismo presenta al demo-
nio como el tentador, es decir, el personaje que asecha al cristiano con todos
sus vicios y que pretende sumirlo en el pecado para quedarse con su alma.
Esta visién inspirada en el caso de Job muestra que el cristiano es tentado

55 TIris Gareis, “Cémo el diablo llegé a los Andes: introduccién y trayectoria histérica de un

concepto europeo en el Pert colonial”, en Entidades maléficas y conceptos del mal en las religiones
latinoamericanas, ed. Iris Gareis (Aquisgran: Shaker Verlag, 2008), 53.

616 Ramén Manuel Pérez Martinez, “La maléfica trinidad: un diablo verdadero en tres discursos

distintos”, Hipogrifo. Revista de Literatura y Cultura del Siglo de Oro 1,n.° 2 (2013): 90, https://
doi.org/10.13035/H.2013.01.02.09

617 Estenssoro, “El simio de Dios”, 459.
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constantemente por el demonio, por lo que debe permanecer fuerte y fiel a
Dios para vencer esas tentaciones.

Mediante el primer mandamiento, se prohibié a los indigenas reveren-
ciar idolos —realidad material—y falsos dioses —realidad inmaterial—, lo que
consecuentemente exigia adherir al unico Dios verdadero, el del colonizador.
La prohibicién suscité, muy probablemente, estupefaccién entre los indigenas,
porque el colonizador también posefa una serie de artefactos religiosos frente
a los cuales manifestaba comportamientos similares a los adoptados por ellos
frente a los llamados idolos®*®. La posesién de los idolos y piezas de culto fue un
elemento de prueba, utilizado por los espafioles para demostrar que los indios
seguian viviendo en la fe de sus antepasados, y por ello se determiné perse-
guirlos y destruirlos. Segin Gruzinski, para la Iglesia “resultaba embarazoso
tener que propagar la destruccién de los idolos en nombre de una religién con
imdgenes™". Por su parte, Estenssoro sostiene que, ante la dificultad, la Iglesia
luché constantemente para clarificar la diferencia conceptual entre idolo e
imagen; el idolo fue cargado de una significacién negativa, mientras que con
la imagen religiosa sucedié todo lo contrario. La imagen religiosa occidental
fue reclamada e introducida para inducir con mayor facilidad a los indigenas
en la fe catdlica®®. Si reverenciar los idolos era un comportamiento inaceptable
dentro del marco de la doctrina catélica, la veneracién de las imdgenes no lo
era, ya que el idolo no era lo mismo que la imagen religiosa. Las imédgenes oc-
cidentales —planas o de bulto—, en cuanto representaban entidades catélicas,
podian ser veneradas, pero no adoradas. La tnica realidad material que podia
ser objeto de adoracién era el santisimo sacramento que, gracias a la transubs-

tanciacién, se convertia en la divinidad®'.

618 Sobre el caso de los idolos y de las imdgenes se recomienda leer la seccién “Los peligros de la

imagen” en el libro de Juan Carlos Estenssoro, De/ paganismo a la santidad. La incorporacion
de los indios del Perii al catolicismo, 1532-1750 (Lima: Institut Francais d’Etudes Andienes,
2003).

69 Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes: de Cristsbal Colon a “Blade Runner” (1492-2019)
(Ciudad de México: Fondo de Cultura Econémica, 1990), 74.

Fray Pedro de Carridn solicité a la Corona que le fueran enviados algunos retablos e imdge-
nes para las iglesias de los pueblos de indios de la provincia de Cartagena. Carta a los oficiales

de la Casa de Contratacién, Valladolid, 22 de marzo de 1557, ac1, Santafé 987, L. 3,£.167.

Estenssoro, Del paganismo a la santidad, 281; Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577],
AGI, Patronato 196, R.10, f.138r.

620

621

| 181 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

Dionisio de Sanctis abordé este tema en su Catecismo explicando bre-
vemente lo esencial de la doctrina catdlica sobre las imdgenes religiosas y el
comportamiento que debia adoptar el cristiano frente a ellas:

no adoramos y reverenciamos a la pintura, ni al palo, ni al metal por
pensar que tengan en si alguna divinidad, que sabemos que la imagen
de Nuestro Sefior Jesucristo no es el mismo Cristo, sino que nos lo
representa, ni la imagen de Nuestra Sefiora no es Nuestra Sefiora, sino
que nos representa a Nuestra Sefiora, y lo mismo es de las imdgenes de

los Santos.®?

En la perspectiva catdlica, el culto a las imagenes sagradas se justificaba
porque en ellas no se adoraba o reverenciaba el objeto en si, sino lo que estas
representaban. Asi, la cruz no era reverenciada en cuanto objeto, dos trozos de
madera cruzados entre si, sino por lo que representaba: Jesucristo crucificado.
Misalla de esta clarificacién, el obispo presenté el orden que los catélicos tenian
establecido sobre dicho culto; asi, las imagenes de Cristo habia que reverenciar-
las como a Dios verdadero; las de Nuestra Sefiora, como la més digna y alle-
gada a Dios, y las de los santos, como los que reinan con el Sefior?. Como en
el caso de los sacramentos, el obispo recurrié a una categorizacién pedagégica
para que los bautizados comprendieran el valor que se les debia dar a las im4-
genes sagradas de acuerdo con lo que representaban.

Al abordar este tema en el Catecismo, Dionisio de Sanctis se ajustaba
a los decretos conciliares que obligaban a los obispos a instruir a los fieles
sobre el uso legitimo de las imagenes sagradas, segtn la tradicién catdlica®.
De acuerdo con el Concilio, las imdgenes religiosas eran de gran importancia
“porque recuerdan al pueblo los beneficios y dones que Cristo les ha concedido,
sino también porque se exponen a los ojos de los fieles los saludables ejemplos
de los santos, y los milagros que Dios ha obrado por ellos”*. Pero la linea de

622 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139v.
62 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139v.
824 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 331, sesién 25, “De la invocacion, veneracién y

reliquias de los santos y de las sagradas imédgenes”.

635 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 331, sesién 25, “De la invocacién, veneracion y

reliquias de los santos y de las sagradas imédgenes”.
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separacion entre la veneracién de las imagenes y la idolatria era muy delgada.
Consciente de ello, el Concilio pidié que se ensefiara “al pueblo que esto no
es copiar la divinidad, como si fuese posible que se viese ésta con ojos corpo-
rales, o pudiese expresarse con colores o figuras”. Los decretos conciliares
solicitaron ademds que se desterrara toda supersticion en el uso sagrado de las
imégenes, con lo cual pretendia detener las criticas de los reformadores que
condenaban el culto a los santos y prohibian sus representaciones®’.

El debate a propésito de las imdgenes sagradas que deja traslucir el
Catecismo es igualmente importante para determinar cémo la Iglesia catélica,
de un lado, defendié el uso de las imdgenes sagradas en sus iglesias y, del otro,
justificé la destruccién de los llamados idolos de los indigenas. Una de las ac-
ciones mds concretas realizadas para destruir las figuras y objetos rituales de
los indigenas de Cartagena fue la realizada por Melchor Pérez de Arteaga en
1561. El visitador informé a las autoridades metropolitanas que la tercera fase
de su visita fue dedicada al examen de las costumbres y al desordenado vivir de
los indigenas, que andaban ain desnudos en los pueblos de espafioles. Afirmé
que los indigenas no tenian muchos vicios, pero que el principal de todos era el
de la idolatria. Segun el funcionario, ello se debia a que tenian muchos moha-
nes y hechiceros, bohios e idolos de demonio muy escondidos en los montes.
El visitador afirmé que hizo quemar los idolos, arrestar a los mohanes y vestir
a los indigenas®®. En palabras del cronista Juan de Castellanos, el visitador
“quemo gran cantidad de santuarios desterrando bestial idolatria”?.

La destruccién del patrimonio religioso de los indigenas de la provincia
de Cartagena no solo fue una iniciativa de las autoridades civiles, sino que en
ello también participaron los religiosos. Este es el caso de fray Luis Beltrin
que entre 1562 y 1565 se estableci6 en Turbard en el partido de Tierradentro.
Como lo reporta fray Pedro Simén en su crénica, el dominico hizo quemar

publicamente siete bohios en los que los mohanes practicaban sus ritos y,

826 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 331, sesién 25, “De la invocacion, veneracién y

reliquias de los santos y de las sagradas imdgenes”.

827 Gruzinski, La guerra de las imdgenes, 72.

628 Relacion de una visita y tasas de indios que hizo el licenciado Melchor Pérez de Arteaga,

Cartagena, 15 de junio de 1561, ac1, Sanzafé 56A, n.° 4; “Carta del licenciado Melchor de
Arteaga al rey”, Cartagena, 23 de marzo de 1561, ac1, Santafé 187, L. 1, £.40 en Friede,
Fuentes, 1v: 175.

2 De Castellanos, Elegias de varones ilustres, 839.
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durante la noche, con la complicidad de los jévenes ya bautizados, se dedicaba
a buscar los centros rituales para destruirlos®®. Como lo subray6 Estenssoro,
para el caso del Pert, més que la prohibicién, “se destruyé fisicamente los ido-
los, se desacralizaron sus templos y se confiscaron sus objetos de culto (codicia-
dos por su valor econémico)”®*!. Esto mismo se hizo en el territorio del Nuevo
Reino de Granada.

Una vez explicado que a Dios se amaba por la fe, el Catecismo declara
por qué se debia también amar por la esperanza y la caridad —aspectos poco
desarrollados—. La respuesta: “Poniendo en él toda confianza, que como po-
deroso que es, no nos faltard su favor para alcanzar la gloria y estimando mds
su amistad que todas las cosas del mundo por buenas y agradables que sean.
El cristiano que ama a Dios demuestra su amor hacia él porque confia en éL.
Debe confiar en Dios porque es omnipotente y, en cuanto tal, le ayudard in-
defectiblemente a conseguir la gloria eterna. Volviendo sobre la omnipotencia
de Dios, se reitera que €l es el tnico Dios verdadero y, por tanto, el dnico que
merece la confianza del cristiano; todos los demds —idolos y falsos dioses—
no, porque no son omnipotentes. Finalmente, se propone que el amor a Dios
se manifiesta valorando su amistad como lo mds inestimable en la vida. Mas
que aferrarse a las cosas materiales, el cristiano debia aferrarse a la amistad con
Dios, la cual preservaba si se mantenia en la gracia de Dios, es decir, siguiendo
sus preceptos y los de la iglesia.

La exposicién sobre los mandamientos continda con la pregunta que so-
licitaba identificar el segundo de ellos. Segun este, el indigena no debia “blas-
femar en nombre de Dios ni de los santos, ni jurar por El ni por criatura
ninguna sin necesidad, ni jurar de hacer alguna cosa mala [...] y sobre todo no
jurar la mentira™%. Con el segundo mandamiento se quiere ejercer un control
sobre el engafo y la mentira, sobre todo cuando estos se hacfan instrumen-
talizando el nombre de Dios. El engafio y la mentira no eran bienvenidos en
la sociedad cristiana, pues, como ya se anotd, estas nociones estaban asociadas

al demonio. Mentir y engafiar en nombre de Dios era considerado ain mds

630 Pedro Simoén, Noticias historiales, t. vit (Bogota: Biblioteca Banco Popular, 1981), 433.
831 Estenssoro, Del paganismo a la santidad, 147.
632 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139v.

633 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139v.
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grave. Como se infiere de algunos instrumentos un poco mds tardios, como el
Confesionario del Tercer Concilio Limense, se buscaba con este mandamiento que
los testigos en las cortes y ante los jueces dijeran siempre la verdad®* y que el
cristiano no acusara a Dios de su propia desgracia con maldiciones®.

Por el tercer mandamiento, santificar las fiestas, se exige que el neéfito
cese todo tipo de trabajo durante los domingos y los dias de fiesta de guardar
para ocuparse en buenas obras, recitar las oraciones, oir misa y sermoén, y re-
coger el espiritu con descanso del cuerpo®. De esta manera, se introduce un
esquema binario del tiempo desconocido por los indigenas y que justificaba la
divisién temporal desde la perspectiva religiosa. El periodo de descanso no era
un momento de ocio, sino un tiempo que debia ser consagrado a la devocién
cristiana. Esta divisién del tiempo heredada del judaismo fue reforzada por el
Concilio de Trento que exigi6, de un lado, que los sacerdotes celebraran misa
al menos los domingos y dias solemnes y, del otro, que los fieles fueran instrui-
dos a lo menos en dichos dias®’. En el discurso de la Iglesia, el momento de
descanso se presentaba como una gran oportunidad que tenia el cristiano para
cumplir con el primer mandamiento, pues el amor a Dios debia manifestarse a
través de la practica devocional.

Asi el indigena colonial tenia que honrar a sus padres, no matar, no for-
nicar, no hurtar, no levantar falso testimonio y no codiciar la mujer del préjimo
ni los bienes ajenos. Con ello se impuso a los nedfitos la asistencia material
y espiritual a sus padres, pero sobre todo la obediencia a estos; no ofender ni
aborrecer al préjimo; controlar sus instintos sexuales y no aceptar ese tipo de
descontrol en los otros; no apropiarse fraudulentamente de las pertenencias del
préjimo; no desacreditarlo diciendo de €l lo que no hizo ni dijo, ni tampoco
revelar sus culpas secretas, aunque sea verdad; no tener relaciones sexuales con
mujeres casadas ni solteras, y no tomar los bienes de los otros contra su volun-

tad o injustamente.

834 Confesionario para los curas de indios (Lima: Antonio Ricardo impresor, 1585), 8.

635 Bernardo de Lugo, Gramatica en la lengua general del Nuevo Reino llamada mosca (Madrid:

Bernardino de Guzmain, 1619), 128.
836 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.139v.

837 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 43y 263, sesién 23, “Decreto sobre la reforma 147;

seccién 5, “Decreto de reforma”, cap. 2.
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Aun siendo parte de los relativos al préjimo, el cuarto mandamiento no
se inscribe en la 16gica de estos, sino en la de los relativos a Dios, es decir, en
la 6ptica de la intencién ética, tal y como lo precisé Paul Ricceur®. En ese
sentido, el individuo no estd restringido a una opcién, sino que se le permite
expresar el amor a sus padres de todas las maneras posibles. Al contrario, los
mandamientos relativos al préjimo se inscriben en la l6gica de la moral, pues
cada uno expresa un imperativo categérico que limita el comportamiento del
individuo a la accién que se prohibe; se defiende de esta manera lo que es bue-
noylo que es malo. A través de la prohibicién o de la prescripcién explicita, los
mandamientos de la ley de Dios y de la Iglesia controlaban el comportamiento
social y religioso para garantizar, entre otras cosas, la convivencia armoénica
entre los cristianos, ya que estos imperativos buscaban proteger la vida, la pro-
piedad de los bienes materiales, la verdad y el orden sexual establecido.

Inscritos en la légica de la moral, los mandamientos de la ley de Dios, y
aun los de la Iglesia, estin asociados al pecado. De hecho, “decir, hacer o pensar
algo contra los mandamientos o faltar de lo que segin ellos se debe hacer”™
era lo que se consideraba pecado. Asi entendido, matar a un semejante es un
pecado que es castigado moralmente porque se infringe el imperativo moral
que exige 7o matar, lo que en la légica de la intencién ética seria igual a pre-
servar la vida.

Un particular énfasis se hace con los mandamientos que demarcaban
la conducta sexual del cristiano, ya que en ello se tenia que hacer un trabajo
particular, pues algunas de las practicas sexuales ancestrales de los indigenas
diferian de las de los cristianos. E1 Catecismo ensefiaba que no se debia tener
relaciones sexuales ni con mujer casada ni soltera, ni tampoco otro tipo de re-
laciones consideradas “mds feas”y contra la naturaleza, como las relaciones con
los animales y personas del mismo sexo; no se aceptaba la masturbacién; no
se podia tener deseos sexuales ni tener pensamientos erdticos, ni tampoco se
debia consentir que otros lo hicieran; y, claro estd, no se podia desear a la mujer
casada. Se aclara que, aunque ello ya estaba expuesto en el sexto mandamiento,
vuelve en el noveno porque en el sexto se consideré solamente como accién,

mientras en el noveno como intencién, con lo que se indica que el desearlo

638 Riceeur, “Fondements de 1¢éthique”, 62.
69 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,{.142r.
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es tan pecaminoso como la obra misma. Siguiendo los postulados de Hermes
Tovar Pinzén en su estudio sobre la infidelidad, el adulterio y el concubinato
a fines de la Colonia, el Catecismo vigilaba y domesticaba los sentidos®®. De
hecho, “la iglesia no ignoraba nada de las pasiones humanas y por ello temia
que los sentidos fueran los culpables de que el cielo se quedara sin dngeles ni
querubines”®*, y que los fieles no alcanzaran la salvacién. Pero no se trata so-
lamente de los placeres corporales, sino también del control de otras pasiones,
como la venganza, la envidia, la codicia y la concupiscencia. La salvacién solo
es posible para el indigena si este comprende la naturaleza pecaminosa de esas
pasiones y las evita. Es decir, la salvacién pasa necesariamente por el aprendi-
zaje del contenido propuesto en el Catecismo.

Ademis de las conductas prescritas en los mandamientos de la ley de
Dios, se imponen otras cinco asociadas a la Iglesia. Con los mandamientos
de la Iglesia se introducen algunas conductas piadosas que el cristiano debia
adoptar para mejor guardar los mandamientos de la ley de Dios. Se pretendia
que el indigena oyera misa entera los domingos y fiestas de guardar; se con-
tesara una vez por afio, por lo menos en la Cuaresma; comulgara por Pascua;
ayunara cuando lo mandaba la Iglesia, y pagara diezmos. Aunque el Catecismo
romano no se refirié a ello, este contenido estaba presente en la mayoria de los
catecismos de la época que habian adoptado la propuesta de Martin de
Azpilcueta. En su Manual de confesores y penitentes, el doctor Navarro habia
establecido que los mandamientos de la santa madre Iglesia eran cinco, for-
mulacién que se difundié a través de los catecismos catdlicos del siglo xvi®®.

Con la introduccién de esos imperativos en la sociedad colonial se im-
puso también una regularidad ritual que se inscribia en el calendario litdrgico
impuesto por el colonizador; de esta manera, los ritos se sincronizaban en la
linea del tiempo de la Iglesia, que era el mismo para todos los catélicos del
mundo, pero que para el caso de los naturales de las Indias tuvo algunas varia-
ciones®. Aunque seguramente los indigenas conocian el ayuno como prictica

¢ Hermes Tovar Pinzon, La batalla de los sentidos. Infidelidad, adulterio y concubinato a fines de la
Colonia (Bogota: Ediciones Uniandes, 2012), 4.

o4 Tovar Pinzén, La batalla de los sentidos, 5.
642

De Azpilcueta Navarro, Manual de confesores y penitentes, 352.

4 Aunque Dionisio de Sanctis no menciona qué calendario se debia seguir, es de suponer que

se sigui6 el de Pablo III, que redujo el calendario festivo para los indigenas que no vivian en
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ritual, el Catecismo lo introdujo como un mecanismo de castigo contra la carne,
los vicios y los malos deseos®, concepcién que escapaba a la mentalidad del
indigena.

Con su cuarto mandamiento, la Iglesia impuso a los mayores de 21 afios
que gozaban de buena salud ayunar en las fechas y periodos establecidos por
esta. El ayuno consistia en “no comer carne ni grosura en la cuaresma ni en las
vigilias de santos ni en las cuatro témporas, ni en los viernes de todo el afio”*.
Durante los periodos de ayuno solo se podia comer una vez al dia y una co-
lacién en la noche. Como los menores de veintitn afios no estaban obligados
por la norma, estos podian ayunar por devocién conforme a sus posibilidades.
El ayuno también se asocié al sacramento de la eucaristia, pues para comulgar,
salvo si se estaba enfermo, el bautizado no debia hacerlo sin haber ayunado
desde la medianoche®. Aunque ello parezca insignificante, este mandamiento
de la Iglesia debi6é modificar algunas de las pricticas alimenticias de los indi-
genas para conformarse a la disposicion eclesidstica.

Ademds de imponer un minimo devocional por cumplir, los mandamien-
tos de la Iglesia establecian un gravamen a la produccién agropecuaria de los
cristianos, a quienes se les exigia presentar los primeros frutos y ganados y dar
la décima parte de ellos para financiar el sustento de los ministros eclesidsticos.
Aunque mandado por la Iglesia, los diezmos eclesidsticos en América espafiola
fueron un asunto regio®”, ya que estos habian sido cedidos por voluntad apos-

télica a los monarcas espafioles®. Muy temprano, aunque esto no se aplicé de

pueblo de espafioles a los domingos del afio y doce solemnidades mds. El calendario de Pablo
IIT fue de uso general en todas las Indias luego de su proclamacién el 1.° de junio de 1537
mediante la bula A/titudo divini consilii. John Jairo Marin Tamayo, “La invencién del tiem-
po colonial en el Nuevo Reino de Granada. La contribucién del Catecismo de fray Luis
Zapata de Cardenas”, Iberoamericana 17, n.° 65 (2017): 144, https://doi.org/10.18441/
ibam.17.2017.65.135-155

6% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.142r.
6% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.141v.
¢4 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,{.141r.

7 Desde 1501, los Reyes Catélicos legislaron sobre la forma en la que en todas las Indias se

pagarfan y cobrarfan los diezmos y primicias. De ello estaban encargados los oficiales reales
que de lo captado proveian a la Iglesia local. “D. Fernando y dofia Isabel”, Granada, 5 de
octubre de 1501, en Recopilacion de las leyes, 1: 97, libro 1, tit. 16, ley 2; “Cédula de Carlos V7,
Pamplona, 22 de octubre de 1523, en Recopilacion de las leyes, 1: 96, libro 1, tit. 16, ley 1.

% El papa Alejandro VI, mediante la bula Eximie devotionis, del 15 de noviembre de 1501,
otorgé los diezmos eclesidsticos a la Corona espafiola; de ahi que esta los haya recolectado y
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la misma manera en todo el territorio conquistado, la corona espafiola exigié el
pago de diezmos a los indigenas®®.

Para el caso concreto de la provincia de Cartagena, se sabe que en mayo
de 1538 la Corona envié una real cédula al gobernador de la provincia insis-
tiendo en la conveniencia de que los indigenas pagaran diezmos eclesidsticos®®,
medida que también se aplicé en el Nuevo Reino de Granada®. No obstante,
como los diezmos del obispado siempre fueron insuficientes, constantemen-
te se buscaron soluciones para paliar esta carencia. En diciembre de 1553, la
Corona cedi6, por cuatro afios, los dos novenos de los diezmos que le corres-
pondian a la catedral®?; y ordend, cinco meses mds tarde, “que se estudiara la
posibilidad de que los indigenas pagaran diezmos como se venia haciendo en
Nueva Espafia™s3. Alli, los indigenas pagaban diezmos, pero de manera indi-
recta, es decir, tributando mas. Los indigenas debian pagar tributos a los enco-
menderos y estos, a su vez, pagaban el diezmo de todo lo que recibian de ellos.
Asi entendido, los indigenas de Nueva Espafia no diezmaban directamente,
sino que tributaban®. Segin Ernest Sdnchez, el tributo constituyé “una de
las manifestaciones mds palpables del sometimiento que debian mostrar los
vasallos a la Corona”.

administrado a su antojo. Para el caso de Cartagena de Indias siempre fueron insuficientes.
Ernest Sinchez Santir, “El orden juridico de la fiscalidad en la Real Hacienda de Nueva
Espafia: un andlisis a partir de la calidad, el estado y la clase de los contribuyentes”, Espacio,
Tiempo y Forma 7 (2014): 101, https://doi.org/10.5944/etfiv.27.2014.13702; “El control de
los diezmos por parte de la autoridad religiosa no se consiguié hasta que en 1634 el rey orde-
n6 alos oficiales reales dejar los diezmos en manos de la Iglesia”; Serrano Garcia, E/ obispado
de Cartagena de Indias, 42.

9 “El emperador D. Carlos”, 2 de agosto de 1533, en Recopilacion de las leyes, 1: 99, libro 1, tit. 15,
ley 13.

Real cédula al gobernador o juez de residencia de Cartagena, Valladolid, 31 de mayo de 1538,
AGI, Santafé 987,L.2,£.91v.

“Instruccién de fray Luis Zapata de Cérdenas”, Santafé, 8 de marzo de 1575, ac1, Santafé
226, en Friede, Fuentes, v1: 379.

Real cédula dirigida a los oficiales de Cartagena, Cartagena, 18 de diciembre de 1553, acr,
Santafé 987,L.3,£.116v.

Arrieta Barbosa, “Educacién y evangelizacion”, 132.

650
651
652

653

654 Sénchez Santird, “El orden juridico de la fiscalidad”, 103. Los indigenas que se encontraban

en los pueblos de la Corona no tributaban en oro ni en otra cosa, sino haciendo algunas rozas
para maiz y yuca. “Carta de los oficiales de Cartagena”, Cartagena, 8 de mayo de 1556, AcI,
Santafé 72, en Friede, Fuentes, 111: 63; AG1, Santafé 987,L.3,£.171v.

655 Sénchez Santird, “El orden juridico de la fiscalidad”, 96.

| 189 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

La razén de este particular procedimiento de cobro evitaba que los in-
digenas establecieran una relacién directa entre las cargas fiscales y la conver-
sién. Habia que convencerlos de que “la doctrina cristiana estaba fundada en
la caridad y no en el interés; por eso no convenia que al presente se les hiciera
pagar ninguna cosa por via de diezmo, ni por nombre de iglesia, ni de cosa
eclesidstica”®. E1 5 de junio de 1557, 1a Corona comunicé a sus oficiales que
los indigenas de la provincia de Cartagena de Indias pagarian diezmos como
se hacia en México®”.

El tercer y ultimo referente identitario del obrar del cristiano lo consti-
tuyen las obras de misericordia. Se ensefié a los indigenas bautizados catorce
conductas, siete corporales y siete espirituales, para expresar la caridad con
sus congéneres. Con las siete corporales se pedia visitar a los enfermos, dar de
comer al que tiene hambre, dar de beber al que tiene sed, vestir al desnudo,
redimir al cautivo, dar posada a los peregrinos y enterrar a los muertos. Con
las siete espirituales se les pedia ensefiar al que no sabe, dar consejo al que lo
requeria, corregir y castigar al que lo necesitara, perdonar al que habia errado,
sufrir las injurias del préjimo con paciencia, consolar a los tristes y desconsola-
dos, y rogar a Dios por los vivos y muertos.

A diferencia de los mandamientos, las obras de misericordia no son im-
perativos categéricos. Estas se inscriben en el orden de la intencién ética, ya
que el individuo reconoce que la accién a la que se le llama es superior a la
regla que la puede imponer®®. Las obras de misericordia buscan atender a las
necesidades bidsicas, fisiolégicas y sicolégicas del préjimo, lo que supone el
reconocimiento de este como individuo que sufre necesidades. Es la empatia
la que induce al cristiano a la accién, porque puede reconocer en el otro sus
propias necesidades. En este orden de ideas, el amor a Dios se expresa con ac-
titudes concretas de proteccién y cuidado hacia el préjimo, simple solidaridad
con el otro.

Como las obras de misericordia estdn inscritas en la légica de la in-
tencién ética, es decir, del deber, estas no estin necesariamente asociadas al

6% Silvio Zavala, E/ servicio personal de los indios en la Nueva Esparia: 1521-1550 (Ciudad de
Meéxico: El Colegio de México; El Colegio Nacional, 1984), 486.

%7 Real cédula dirigida al contador de Cartagena, Valladolid, 5 de junio de 1557, ac1, Santafé
987,L.3,f.172 v.

658 Riceeur, “Fondements de 1€éthique”, 64-66.
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pecado; hacer una obra de misericordia es expresar, al mismo tiempo, el amor
a Dios y al préjimo. En ese orden de ideas, dar consejo al que lo necesita es una
accién laudable que se inscribe en la historia de las costumbres cristianas. El
bautizado se identifica particularmente por la forma de tratar a sus semejantes,
y ello se convierte en un referente identitario de gran importancia porque, al
igual que en el caso de los mandamientos, contribuye a definir el ser cristiano.
Sin ser imperativos, las conductas y comportamientos pregonados a través de
las obras de misericordia cobran una relevancia sin igual por su repercusién en
el destino final del cristiano, puesto que al menos las corporales estdn vincu-
ladas directamente con el juicio universal, en el cual se establece quién puede
gozar de la bienaventuranza eterna. Segun la parabola sobre el juicio final re-
latada en el evangelio de San Mateo, el rey dard en herencia el reino a quienes
dieron de comida, bebida y vestido al préjimo, y ademas lo acogieron y lo visi-
taron cuando estaba enfermo o en la carcel.

Una mencién particular merece el caso de la desnudez, que en la tra-
dicién judeocristiana estd asociada al pecado, como se relata en el libro del
Génesis. En la provincia de Cartagena de Indias, como en todo el territorio
americano, los indigenas no vestian como los espafioles y andaban, segin ellos,
desnudos. Esto suscité que los misioneros y autoridades civiles se preocupa-
ran constantemente por la situacién. Para el caso de la provincia de Cartagena
se tiene que la Corona actué directamente en el asunto. Tras una carta al rey
de fray Pedro de Carrién, el monarca solicité a los oficiales de la Casa de
Contratacién de Sevilla comprar 400 ducados de buen angeo y enviarlos a los
pueblos de indios de la provincia de Cartagena para vestir a los indigenas®®.
Para el colonizador espafiol, el vestido era una marca de civilizacién y de poli-
cia, mientras que la desnudez hablaba del estado de barbarie de las poblaciones
indigenas, lo que contribuy6 a la subvaloracién del indigena y a la erradicacién
forzosa de algunas de sus costumbres. Si los indigenas habian aceptado la des-
nudez como manifestacién cultural, para una cultura que valoraba el vestido,
como la espafiola, esta “desnudez” era inquietante, amenazadora®’, pero sobre
todo inaceptable en los pueblos de espanoles y de indios, donde el doctrinero

659 Real cédula a los oficiales de la Casa de Contratacién, Valladolid, 23 de noviembre de 1556,
AG1, Santafé 987, L. 3,£.152.

Miriam Lépez Hernandez, “Desnudez y pudor entre los nahuas prehispanicos”, Indiana 34,

n.° 1 (2017): 256, https://doi.org/10.18441/ind.v34i1.255-280

660

| 191 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

tenia la obligacién de velar por la conservacién de las costumbres cristianas y
evitar las ofensas a la ley de Dios. En el caso del Catecismo,la desnudez se veia
como una deshonestidad, y cuando se invitaba al indigena a vestir al desnudo
se buscaba no solamente que se protegiera al préjimo del frio, sino que “ande
honesto entre las gentes™', lo que evitaba, en parte, los apetitos sexuales y las

pasiones concupiscentes.

DE LO QUE SE HAN DE APARTAR

La identidad cristiana propuesta por la Iglesia en las Indias no solo to-
maba forma con las acciones ordenadas a través de los mandamientos, sino que
en ello también contaba la ruptura con las acciones consideradas pecaminosas.
En ese sentido, el cristiano se identifica tanto por lo que hace como por lo
que evita. En ambos casos se trata de acciones, pero contrapuestas; con unas
se le exige hacer, mientras que con las otras se le exige apartarse. Lo que debia
hacer el indigena bautizado era seguir la ley de Dios y la de la Iglesia y evitar
el pecado, el cual fue definido como “el yerro que hace el hombre haciendo lo
que no debe o faltando de lo que es obligado™. En esta nocién cuenta tanto
la accién como la omisidn; se cae en pecado si se hace lo indebido o bien si no
se hace lo debido.

La nocién de pecado ocupé un lugar de privilegio en el discurso misio-
nero, ya que era uno de los mecanismos de mayor control que poseia la Iglesia
para modelar y regular los comportamientos del cristiano. Segin Juan Carlos
Estenssoro, era indispensable individualizar el pecado y darle vida; este pasé
de ser una nocién abstracta a convertirse en una realidad material concreta que
facilitaba cuantificar la culpa y en un principio activo capaz de actuar sobre
el cuerpo del pecador. En el discurso dirigido a los indigenas, cada pecado se
convirtié en un ser vivo y la confesion, en el rito que hacia posible la expulsién
de los pecados®®.

%61 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.141v.
662 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,{.142r.

663 Estenssoro, “El simio de Dios”, 466.
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Se cafa en pecado cuando se realizaba una accién contraria a la volun-
tad divina o de la Iglesia, o cuando se omitia la realizacién de una buena obra
sabiendo que la situacién requeria hacerlo. Tanto la accién como la omisién
se inscriben en el orden del pecado, lo que indica que hay acciones que se tie-
nen que evitar y otras que se tienen que hacer. Se destaca que los pecados no
son todos iguales, y que por su naturaleza se dividen en mortales y veniales.
Cuando el cristiano comete un pecado mortal pierde el amor de Dios y del
préjimo, aunque esto no sucede cuando el pecado es venial, pues, como es poca
ofensa, no hace que se pierda ese amor®*.

La divisién entre pecados mortales y veniales llevé al obispo a clarificar
la necesidad de confesar o no unos y otros. Apoyado en los decretos conciliares,
Dionisio de Sanctis responde que los pecados veniales si se pueden confesar,
pero por devocién y por “mds certeza del perdén, mas no por obligacién del
precepto”®. Aunque esos pecados podian confesarse, también era licito callar-
los. Por su parte, los pecados mortales debian ser objeto de arrepentimiento y
de confesién sacramental®®. Se consideraba también que los pecados veniales
se cometian ficilmente y que por ello se perdonaban de la misma manera, a
condicién de que se tuviera verdadero arrepentimiento. En ese orden de ideas,
el Catecismo establecié nueve acciones materiales para perdonar facilmente di-
chos pecados: oir misa, comulgar, la bendicién episcopal, la confesién general,
el agua bendita, el pan bendito, el golpe de pechos, la oracién dominical, oir la
palabra de Dios®’. Con el establecimiento de la lista de las formas de limpiar
el pecado venial se creé una relacién directa entre el comportamiento moral
y el devocional. De hecho, las formas propuestas para el perdén del pecado ve-
nial sirven de vehiculo para fomentar ciertas précticas rituales y devocionales
importantes para vivir auténticamente la fe cristiana.

Por otra parte, el pecado mortal se definié como decir, hacer o pensar
algo contra los mandamientos y se le llamaba de este modo porque privaba de
la gracia por la cual vive el alma espiritualmente. Se advirti6 que, si se moria en
estado de pecado mortal, el bautizado quedaba condenado a vivir eternamente

664 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.142r.

%65 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.1411.; E/ sacro-
santo y ecuménico Concilio de Trento, 144, sesién 14, cap. 5.

866 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 160, sesion 14, canon 7.

%7 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.156v.
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las penas del infierno. En este sentido, hurtar, matar, adorar otros dioses o de-
sear a la mujer del préjimo eran pecados mortales. Pese a su gravedad, estos
podian ser perdonados si se confesaban sacramentalmente; claro estd, si ello
estaba acompafiado de un verdadero arrepentimiento, de un profundo propé-
sito de enmienda y del cumplimiento de la penitencia impuesta por el confesor.

Aunque confesar los pecados era importante, omitir al menos uno de
ellos constituia otra falta que se debia confesar. De esta manera, la Iglesia se
aseguraba de que el penitente realizara una confesién sin reservacién de pecado
alguno por secreto que este fuera. “En consecuencia, cuando los fieles cristia-
nos se esmeran en confesar todos los pecados de que se acuerdan, los proponen
sin duda todos a la divina misericordia con el fin de que se los perdone™. Una
confesién sin omisiones era una confesién que aseguraba un mayor control
sobre los fieles. Con ello no solo se buscaba regular y extirpar las practicas so-
ciorreligiosas de los indigenas, no aceptadas por el cristianismo, sino también
modelar sus conductas. Como se ha constatado en algunos confesionarios de
la época, el confesor debia cuestionar incesantemente al penitente para que su
confesién fuera sincera y completa®. Lo anterior ha llevado a expertos como
Estenssoro a preguntarse hasta qué punto muchas de esas preguntas, como
sucedi6 con los sermones contra la idolatria, habrian proporcionado informa-
cién insospechada para la reintroduccién o reinvencién de ritos o creencias
prehispanicas®™. Esto es algo que no ha sido posible responder en este estudio.

Ante la dificultad de comunicacién entre el confesor y el penitente, los
confesionarios hicieron su aparicién como herramientas pastorales para ayu-
dar a realizar una confesién sincera y completa. Estos instrumentos, como
el Confesionario mayor, en lengua mexicana y castellana (1565) de Alonso de
Molina o el Confesionario de fray Bernardo de Lugo en lengua mosca (1619), por
nombrar solo dos, proponian una lista de todas las situaciones de pecado posi-
bles ordenadas segun los mandamientos. Esta lista era un derrotero mediante
el cual el doctrinero interrogaba al penitente para que confesara sus culpas.
Evidentemente, esas herramientas eran bilingiies o trilingties, y la traduccién

868 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 144, sesion 14, cap. 5.

69 Ezequiel Uricoechea, Gramitica, vocabulario, catecismo y confesionario de la lengua chibcha, t. 1

(Paris: Maison Neuve, 1871), 232.

670 Estenssoro, “El simio de Dios”, 471.
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castellana estaba al servicio de los confesores, que a su vez debian formular las
preguntas al penitente en su propia lengua o en aquella que comprendieran®”.

Establecida la diferencia entre pecados mortales y veniales, el Cazecismo
hace un llamado a evitar, antes que nada, los mortales, denominados también
capitales porque son la cabeza de todos los que de ellos se derivan, en otros
términos, porque el hombre estd particularmente inclinado a ellos. Se trata
de algunas desviaciones de la conducta moralmente aceptada que tienen un
impacto sobre la integracién social y que desde la perspectiva teolégica hay
que evitar para no perder la gracia de Dios. En ese sentido, el cristiano estaba
invitado a apartarse de la soberbia, la avaricia, la lujuria, la ira, la gula, la en-
vidia y la acidia. Para evitarlas se propuso actuar a través de siete virtudes que
se oponen a dichas desviaciones: “humildad contra soberbia; largueza contra
avaricia; castidad contra lujuria; paciencia contra ira; templanza en el comer y
beber contra la gula; caridad, que es amor cristiano, contra la envidia y diligen-
cia contra la acidia”. Se trata de siete mecanismos para resistir y vencer los
vicios y pecados, que en otros términos son comportamientos adicionales que
debia adoptar el indigena bautizado para mantener la gracia de Dios.

Sin embargo, resistir a los vicios y pecados no era tarea ficil para el cris-
tiano, porque el alma estd asechada permanentemente por tres enemigos que
pretenden alejarla de la gracia de Dios y mantenerla en estado de pecado. Esos
enemigos son: “el demonio que nos tienta en todos los vicios, y el mundo que
persigue todo lo virtuoso y nos convida con sus vanidades a nuestra propia
carne, que desea deleites y todo lo malo para su contento””. Pero, al igual que
en el caso de los pecados, existen algunos mecanismos para contrarrestarlos: al
demonio se debe resistir con el escudo de la fe y con la espada de la palabra de
Dios; al mundo se resiste despreciandolo, lo mismo que a sus vanidades; y a la
carne se resiste con disciplinas y ayunos.

Se presentaba a los naturales de las Indias el discurso catequistico cristia-
no con la misma légica que en Europa: la de la guerra. El cristiano es una espe-
cie de caballero que tiene enemigos que debe saber identificar y combatir con

7t Juan Antonio Albaladejo-Martinez, “El confesionario de Agustin de Quintana: una tesela

de la historia de la traduccién en Hispanoamérica”, Revista de Historia de la Traduccion 13
(2019): 5.

672 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.143v.
673 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, f.144r.
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las armas adecuadas, pues ellos estin en todas partes, en todos los momentos y
aun en la misma soledad. Se advierte a los indigenas que de esos enemigos la
carne era el mds temible de todos, porque “no la podemos echar de nosotros, al
mundo y al diablo, si”"*.

Para obtener la salvacidn, el cristiano debia vencer a la carne. Su alta
peligrosidad se debe a que ella es inherente al ser humano y luchar contra algo
que forma parte de si mismo es mucho mas dificil que cualquier otro tipo de
lucha. Esto quiere decir que el combate més complejo que tenia que librar el
indigena era contra sus propias pasiones, que en buena parte estaban ligadas a
los comportamientos sexuales ancestrales rechazados por la moral cristiana; en
ese sentido, el incesto, la sodomia, la poligamia, pero también la concupiscen-
cia, la lujuria y la gula eran comportamientos carnales que ¢l debia eliminar de
su vida. La exigencia buscaba el control de algunos comportamientos que no
tenian lugar en una sociedad cristiana. En palabras de Ana Maria Bidegain: “se
tendié a identificar el pecado casi exclusivamente con la sexualidad; y el cuerpo
y la sexualidad femenina, como la fuente provocadora del pecado y, por tanto,
el punto en que debia concentrarse toda la fuerza de la represion””.

DE LO QUE HAN DE PEDIR

Fiel a la teologia catélica, Dionisio de Sanctis sostenia que el cristiano
por si solo no podia resistir a las tentaciones del pecado y que para no perder la
gracia divina necesitaba de la ayuda de Dios®”, auxilio que solo era posible si lo
buscaba mediante la oracién. Siguiendo este principio teoldgico, el Catecismo
definié la oracién como la accién de pedir a Dios, de todo corazén, “la luz y
las fuerzas para salir adelante con nuestra empresa”®”. Esta accién se presenta
como un ejercicio unidireccional, con el cual el cristiano reconocia que mante-

nerse en estado de gracia no era ficil y por tanto debia instar el favor de Dios,

674 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.157v.

675 Ana Maria Bidegain, “Sexualidad, Estado, sociedad y religion: los controles de la sexualidad y

la imposicién del matrimonio monogdmico en el mundo colonial hispanoamericano”, Revista

de Estudos da Religido 3 (2005): 60.
676 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, f.144v.-145v.
77 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, f.144v.
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el Gnico capaz de socorrer todas las necesidades del cristiano. Asi, la oracién
quedd circunscrita a la demanda de un cierto conocimiento —luz—y de la vo-
luntad para obrar —fuerzas—. De este modo no se consideraron otros tipos de
oracién, como la de perdén, la de accién de gracias o la de alabanza, los cuales
si habia abordado el Catecismo romano.

Aunque venia bien declarar algo a propésito de la oracién y de la mane-
ra de orar, el obispo juzgé que en ese momento no era necesario redactar un
tratado sobre la oracién porque los neéfitos, en ese estadio preciso, no podian
asimilarlo, esto sin contar el tiempo que habia que invertir para llevarlos a tal
conocimiento sin tener las bases suficientes. Fue asi como Dionisio de Sanctis
dejé6 de lado todo lo que el Catecismo romano habia tratado sobre la oracién
en general, para referirse inicamente a la oracién dominical. Seguramente sin
desestimar lo estipulado por la Iglesia, el obispo ignoré aspectos tales como: la
necesidad y utilidad de la oracién, sus partes y sus grados, las cosas que se de-
bian pedir y por qué se debian pedir, la preparacién para la oracién y el modo
requerido para orar.

Para iniciar el recorrido por el tema, el Catecismo declard, sin mis expli-
cacién, que entre muchas otras oraciones que tenia la Iglesia, tres eran las prin-
cipales: el padrenuestro, la avemaria y la salve, regina. Sin embargo, se subraya
que la mds importante de todas ellas era el padrenuestro. El valor particular
dado a esta oracién se debia a que era la dnica que habia sido compuesta por
el propio Jesucristo y contenia todo lo que se debia pedir a Dios, tanto en el
orden corporal como en el espiritual. Estas caracteristicas no las posefan las
demds oraciones asi compartieran la misma calificacién.

Para explicar el padrenuestro, Dionisio de Sanctis se ajusté al esquema
que el Catecismo romano utiliza para exponer la oracién dominical; incluso las
preguntas que orientan la explicaciéon son extraidas de la obra publicada por
Pio V. Para lograr su objetivo, el obispo adopté un enfoque que se podria ca-
lificar de estructural, pues fundamentalmente deseaba que los nedfitos apren-
dieran las partes en las que estaba dividido el padrenuestro y las peticiones que
lo integraban. En ese orden de ideas, se demandaba al discipulo que precisara
en cudntas partes estaba dividido el padrenuestro, a lo que debia responder: “en
dos que son: invocacién a Dios y peticiones al mismo”*".

678 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.144v.
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La invocacién, que se limita a la frase “Padre nuestro, que estis en los
cielos”, es de gran riqueza, y a través de ella se ensefian tres conceptos teolégi-
cos entrelazados entre si y que no se pueden entender més que en su conjunto:
paternidad divina, filiacién divina y fraternidad. Con un enfoque mds teol6-
gico que cristolégico, se exponen dos razones por las cuales el cristiano debe
reconocer a Dios como un padre. La primera de ellas, “porque él nos hizo a su
imagen y semejanza””. Lalégica es simple, si Dios es creador de los hombres, es
el padre de todos —fieles e infieles—. Con la segunda razén se hace entender
que Dios es un padre en quien el cristiano puede depositar toda su confianza
porque estd seguro de que él le dard todo lo que necesita y lo que le conviene.
En este caso la paternidad no se cimienta en la creacién, sino en la omnipo-
tencia de Dios, pues como padre €l tiene el poder para ofrecer a sus hijos todo
lo que estime conveniente para ellos; €] conoce sus necesidades y las satisface.

Aclarado el concepto Padre, el Catecismo pasa a hacer una distincién a
propésito de la filiacién, tema que es introducido con la pregunta: “;Por qué
le decis nuestro y no Padre mio?”*®. Lejos de hacer una distincién semdntica
entre los dos adjetivos posesivos, lo que se buscaba era establecer la diferen-
cia entre la filiacién de Jesucristo y la de los hombres. Como unico hijo de
Dios, 1a filiacién de Jesucristo es natural, mientras que como padre comun la
filiacién de los hombres es adoptiva. Ser hijos por adopcién era una gracia
dada por Dios a los que crefan en él y que quedaba sellada con el bautismo®®.
Esta nocién comun de filiacién introduce subsecuentemente el concepto de
fraternidad. Con un discurso llano se ensefia que, como Dios es nuestro padre
comun, todos nosotros somos hermanos. Aunque Dionisio de Sanctis no lo
precisa, el Catecismo romano indica que esta fraternidad se apoya no solo en la
virtud de la misma adopcién de Dios, sino también porque los cristianos son
considerados hermanos del unigénito hijo de Dios.

En el mismo orden de ideas, se pregunta al neéfito: “spor qué le decis
que estds en los cielos, pues estd en todo lugar?”2. La pregunta da por hecho la

7 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.145r.
60 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.145r.

681 A propésito del bautismo, el Catecismo establece que es por ese sacramento que “somos he-

chos hijos de Dios”. Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196,
R.10, £.1381.

%82 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.145r.
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omnipresencia de Dios, es decir, que estd presente en todo lugar y en todas
las cosas. Sin embargo, el objetivo de la pregunta era clarificar su presencia
en los cielos. Como aparentemente podria creerse, el Catecismo no plantea la
respuesta en términos de lugar, sino de finalidad. En efecto, el cielo es presen-
tado como la finalidad de la creacién y es por esa razén que el cristiano debia
pedirle a Dios “la gracia y la gloria que son los bienes de alld, y que nos dé lo
de acd, de manera que hagamos tesoro en el cielo de que gocemos™®. Muy
probablemente Dionisio de Sanctis sabia que el Catecismo romano definia a
Dios en términos de espiritu y que como tal no podia circunscribirse a un lugar.
Mis que referirse al espacio fisico, al decir “que estds en los cielos” se queria
expresar que Dios es Padre universal que reina en los cielos, nocién que evoca
su omnipotencia.

Dejando de lado la invocacién, el Catecismo aborda la segunda parte del
padrenuestro, es decir, las peticiones. En primer lugar, se pide al neéfito pre-
cisar la cantidad de peticiones contenidas en el padrenuestro, a lo que debia
responder simplemente: siete. Sin precisar absolutamente mas nada, se pre-
gunta por cada una de las siete peticiones. En su respuesta, el bautizado debia,
en primer lugar, identificar la peticién y, en un segundo momento, explicar su
significado.

A partir del principio de que Dios es santo y santificador, el cristiano
pide, en primera instancia, que todos glorifiquen su nombre, lo que se logra
honrandolo, reverencidndolo y adorindolo. Este reconocimiento supone que
no hay mas que un Dios tnico y verdadero al que hay que glorificar, como
quedd establecido en la explicacién del credo. Con la segunda peticién se pide
que su reino advenga, y para que ello suceda se suplica que libre al cristiano de
la tirania de las leyes del mundo y de la carne. Con la tercera se le solicita que
se haga su voluntad, lo que debe llevar al cristiano a cumplir todos los manda-
mientos y demds cosas que manifiestan la voluntad de Dios. En la cuarta, se
le ruega la asistencia con el alimento cotidiano, tanto el que se necesita para el
cuerpo como el que se requiere para sustento del alma. No se trata de pedir en
sobreabundancia, sino lo que es preciso para cada dia. Particularmente, el cris-
tiano debe alimentar el alma con la doctrina cristiana, las virtudes y los dones
del Espiritu Santo.

%85 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.145 .

| 200 |



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

En la quinta peticién se le suplica a Dios que perdone nuestras deudas
como nosotros hacemos lo propio con el préjimo, lo cual se tiene que hacer
de corazén, pues todos los cristianos son hermanos entre si. Con la sexta se le
implora que no nos deje caer en tentacién, con lo que se reconoce, como ya se
explic6, que para evitar las tentaciones el cristiano requiere de la ayuda divina.
En la séptima y ultima peticién se le suplica librar de todo mal al cristiano:
“que aunque tengamos trabajos, enfermedades, pobreza, infamias y todas las
adversidades del mundo, nos socorra y nos libre de caer por ellas en pecado”s.
Se ensefia al indigena que sufra tales males con paciencia, pues ello le permiti-
ria merecer el cielo. Finalmente, se determina el significado de la palabra amén,
que concluye la oracién del padrenuestro. Como tal, la palabra significa: as7 sea.
Con esta expresion el cristiano manifiesta su confianza en Dios, porque estd
seguro de que le dard lo que pida; ademds, se agrega que la expresioén quiere
decir “confirmacién de lo que dice y sello que se echa sobre lo que se pide”™s.

Para finalizar la explicacién de la oracién, el Catecismo retoma algo que ya
se habia afirmado pero que abria el camino para exponer un nuevo aspecto. Se
preguntaba al discipulo: “;Cudles son las otras dos oraciones principales?”*®; la
respuesta se supone que ya era conocida por ¢él, pero lo que retiene nuestra aten-
cién es que ni la avemaria ni la salve, regina son objeto de explicacién. El obispo
de Cartagena no expone absolutamente nada sobre esas oraciones, asi como
tampoco se hizo en el Catecismo romano. En efecto, la pregunta sobre las otras
dos oraciones principales era un simple empalme para abordar la cuestién acer-
ca de las demds oraciones que utilizaban los cristianos. Se demandaba al neé-
fito: “¢Hay otras mds oraciones?”™*. A lo que debia responder con si rotundo.

La prioridad dada a las oraciones ya mencionadas no negaba la existen-
cia de muchas otras que se usan en la Iglesia y otras tantas que habian sido
ordenadas por “personas devotas para pedir socorro a Nuestra Sefiora y a los
Santos en nuestras necesidades, como abogados nuestros que son delante de
Dios™®. Nuestra Senora ylos santos aparecen aqui como mediadores calificados

684 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1461.
685 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1461r.
6% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.146r.
887 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1461.
688 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.1461r.
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que, por haber vivido segtn la ley de Dios y haber permanecido en estado de
gracia, abogan ante él por el cristiano que los invoca. Se trata de una referencia
contrarreformista que declaraba que los santos rogaban a Dios por los hombres
y, por tanto, era “bueno y util invocarles humildemente, y recurrir a sus ora-
ciones, intercesién y auxilio para alcanzar de Dios los beneficios por Jesucristo
su hijo™®. Este aspecto estaba en discusion con los protestantes que negaban la
necesidad de recurrir a los santos y sostenian que su invocacién para que ro-
garan por los hombres era idolatria, en tanto Jesucristo era el tinico mediador
entre Dios y los hombres.

Como se destaca, la breve instruccién sigue el mismo esquema que adop-
taron las doctrinas cristianas o catecismos menores producidos en la Europa
cristiana del siglo xv1. Con la estructuracién septiforme de los contenidos se
buscaba que el nedfito retuviera con mads facilidad en la memoria los conte-
nidos doctrinales. De este modo, los articulos de la fe se le ensefiaban en dos
septenarios (divinidad y humanidad de Dios), lo mismo que las obras de mise-
ricordia (corporales y espirituales); los mandamientos eran diez (tres referidos
a Dios y siete referidos al pr6jimo), siete las peticiones del padrenuestro, siete
los sacramentos, siete los pecados capitales y siete las virtudes contra el peca-
do. En la Cartilla para aprender a leer la doctrina cristiana se observa la misma
articulacion a la que se le afiaden dos septenarios mis: las siete virtudes (tres
teologales y cuatro cardinales) y los siete dones del Espiritu Santo. Ademads de
la divisién septiforme, la articulacién de los contenidos a manera de preguntas
y respuestas era otro de los elementos que permitia la memorizacién de los

contenidos de base de la doctrina catdlica.

DEL EXAMEN DE LOS INFIELES
QUE PIDEN SER BAUTIZADOS

Como ya se advirtid, la segunda parte del Casecismo esti consagrada a
ilustrar a los doctrineros sobre uno de los problemas mds frecuentes y comple-

jos a los que se vio avocada la Iglesia en la América hispana durante el periodo

689 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 329, sesién 25, “De la invocacién, veneracion y
reliquias de los santos y de las sagradas imédgenes”.
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colonial temprano: la conversién de los indigenas adultos, que generalmente
habian contraido matrimonio siguiendo sus propias tradiciones. Ello llevé a
Dionisio de Sanctis a reconocer que, por la peculiaridad y diversidad de casos,
habia que instruir especificamente a los curas y maestros de la doctrina sobre
qué ensefiar a los adultos aun infieles y que pedian el bautismo. Para com-
prensién de sus destinatarios, el obispo divide esta parte del Catecismo en tres
capitulos. En el primero propone la manera que los doctrineros debian adop-
tar para recibir y examinar a los infieles adultos que solicitaban el sacramento
del bautismo; en el segundo formula los presupuestos a considerar cuando los
infieles solicitaban casarse; finalmente, en el tercer capitulo, expone la manera
como los doctrineros tenian que utilizar esos presupuestos.

Como la historiografia sobre la evangelizacién de los habitantes del
Nuevo Mundo lo ha demostrado, la introduccién del matrimonio catélico en
las Indias era uno de los principales objetivos pastorales de la Iglesia, pero esto
no fue fécil, ya que la conversién de los adultos siempre estuvo relacionada con
su estado marital. Esto condujo a buscar soluciones especificas para tratar de
adaptar la doctrina sobre el matrimonio catdlico a la singularidad de las situa-
ciones que se presentaban en el Nuevo Mundo. Tanto los sinodos como los
primeros concilios americanos se refirieron a este tema, el cual fue igualmente
abordado por Dionisio de Sanctis para que tanto los curas como los maestros
ensenaran a los indigenas la doctrina sobre el matrimonio segin la visién de
la Iglesia catdlica.

Como se acaba de evocar, el enfoque adoptado por el obispo de Cartagena
en esta seccién del Catecismo es absolutamente catequistico y no canénico
como se podria pensar, aunque evidentemente se refiera a la legislacién ecle-
sidstica. Seguramente inspirado en el Catecismo romano, que solicitaba que a los
adultos infieles se les propusiera la fe con mayor diligencia y se los exhortara
a recibirla®®, Dionisio de Sanctis propuso un itinerario catequistico para pre-
parar a los adultos indigenas para la recepcion del bautismo. De modo que el
obispo indicé al doctrinero la manera de proceder, los contenidos que debian
ser ensefiados y, sobre todo, cémo tenia que actuar en caso de que el adulto
fuera casado. Se trata de un proceso que abordaba siete contenidos que debian

tratarse a través de una serie de encuentros, cuyo nimero no se precisd, en los

00 Catecismo romano, 269.
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cuales el ministro platicaba con el candidato. Se trataba de una catequesis de
exposicién, mds que de memorizacién, lo que indica que estas dos secciones del
Catecismo no solo son diferentes tematicamente, sino que también lo son desde
el punto de vista metodolégico.

Este proceso catequistico comenzaba con la actitud que tenia que adop-
tar el ministro frente al adulto infiel que solicitaba ser bautizado. Se pidi6 ex-
plicitamente a los ministros acoger blanda y apaciblemente a quien hiciese este
tipo de demanda y explicarle la importancia de su peticién para la salvacion del
alma. En esta primera catequesis, curas y maestros debian dejar claro el valor
del sacramento en la vida del cristiano, y explicar que ser cristiano significaba
hacerse siervo de Dios e hijo suyo. Se trata de un contenido bastante simple, lo
cual se comprende perfectamente, pues esta catequesis estd dirigida a adultos
que en general no tenfan informacién sobre la fe cristiana.

El proceso catequistico debia continuar ensefiando a los adultos que para
ser cristianos se necesitaba creer en Dios y en Jesucristo, su hijo. Esta cate-
quesis se hacia imperiosa porque, ademds de manifestar el deseo de recibir el
bautismo, era indispensable instruir respecto a que la fe también era necesaria
para obtener la gracia del sacramento®!. El principio teoldgico se justificé ape-
lando a la Carta a los Hebreos, en la que se declaré que “sin la fe nadie podia
agradar a Dios, y el que se allega a Dios tiene de creer en EI"2, Se buscaba que
el doctrinero hiciera tomar conciencia al catecimeno de la principal exigencia
que tenia el bautizado, pues la fe era “principio de la salvacién del hombre y
fundamento y raiz de toda justificacién, y sin la cual es imposible hacerse agra-
dables a Dios™.

Posteriormente, el doctrinero debia entrar a explicar someramente en
qué consistia el acto de creer en Dios y en su hijo Jesucristo. En ese orden de
ideas, su tarea era hacer entender que el Dios de los cristianos es uno solo y que
no hay otros dioses como los tienen los idélatras. Si el ministro juzgaba que el
indigena tenia la capacidad cognitiva para comprender ese principio teoldgico,

se le pedia que diera esta razén: “Dios verdadero es uno solo, y no puede ser

1 Catecismo romano, 273.

%2 Alusién a la epistola a los Hebreos 11, 6. E1 Catecismo atribuye la frase a San Pablo, pero hoy

sabemos que el apdstol no es el autor de ese texto.

% El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 55, sesién 6, decretos sobre la justificacion, 8.
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mids que uno, porque tiene de ser todopoderoso™. De esta forma, se pretendia
que los indigenas concluyeran que, si Dios tiene el poder para crear y gobernar
todo el mundo, no hay necesidad de otros dioses porque €l todo lo puede. Si
fueren muchos dioses, ninguno seria todopoderoso, pues tendria necesidad de
la ayuda de otros, pero siendo uno de ellos todopoderoso los demis sobrarian,
por lo que se infiere que Dios es uno solo®”.

Se continuaba ensendndoles que el dios de los cristianos es el verdadero
creador de todo lo visible y aun de todo lo invisible; y, como fue quien les dio
la existencia, debian amarle y servirle como a su creador y sefior. El hecho de
reconocer a Dios como creador obligaba a los adultos indigenas que solicita-
ban ser cristianos a renunciar a todas las cosas que tenian por dioses, pues se
trataba de cosas creadas, ya que en la 1égica cristiana estos eran creaturas y no
deidades, lo que suponia que sus practicas religiosas ancestrales eran artimafas
del demonio.

Seguidamente los ministros debian ensefiar sumariamente a los cate-
cimenos los articulos de la fe y, después de bautizados, los mandamientos de
Dios y demas rudimentos de la fe cristiana. El obispo de Cartagena justificé
este proceso desde el mandato universal que Jests dio a sus discipulos antes de
volver al Padre: “id pues y haced discipulos a todas las gentes bautizandolas en
el nombre del Padre del Hijo y del Espiritu Santo y ensefidndoles a guardar
todo lo que yo os he mandado™. Segun esta idea, se debia comenzar explican-
do los articulos del credo porque lo primero que se mandé a los discipulos fue
ensefarles la fe en la Santisima Trinidad, y luego los mandamientos y demads
rudimentos. La interpretacién de la cita por parte del obispo es bastante am-
plia, pues en ningiin momento el texto habla de ensefiar los articulos del credo,
pero lo supone por la alusién a la Trinidad. De este modo, el autor refiere a uno
de los conflictos mds importantes con los protestantes porque en la doctrina
tridentina a la fe se debia agregar la esperanza y la caridad; si ello no se hacia,
el cristiano no podia unirse perfectamente con Cristo ni seria miembro vivo de

o « . .
su cuerpo. Afirman los padres conciliares que “por esta razén se dice con suma

% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.146v.
% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,{.146v.
0% Mt 28, 19-20.
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verdad que la fe sin obras es muerta y ociosa”™”. Aunque en un principio la
posicién de Dionisio de Sanctis parece ser meramente pedagdgica, en realidad
se trata de un principio teoldgico, al cual se le da una aplicacién pedagdgica.

Se advierte ademds que: “Aunque si hay tiempo para ello, serd bien en-
sefiarlo todo sumariamente, antes de bautizarlos™”®. En este caso, el proce-
so catequistico propuesto por el obispo de Cartagena podia servir tanto de
catecumenado —periodo de preparacién al bautismo— como de catequesis
mistagdgica, en la que se explicaba a los neéfitos los misterios de la fe.

La catequesis debia continuar solicitando a los indigenas arrepentirse
de los pecados y confirmar su deseo de no volverlos a cometer, para asi recibir
dignamente la gracia otorgada por el sacramento del bautismo; de lo contra-
rio, no la recibirian. Ademids, habia que advertirles que no estaban obligados
a confesar los pecados cometidos antes del bautismo, primero, porque no eran
cristianos y, segundo, porque el bautismo perdonaba los pecados sin que estos
fueran confesados. En efecto, Dionisio de Sanctis hace alusién al primero de
los efectos otorgados al bautismo, a saber, el perdén de los pecados; en su pers-
pectiva esto no era gratuito, sino que exigia el arrepentimiento y la contricién
del catecimeno, sin lo cual no podian recibir la gracia sacramental, es decir,
se hacian cristianos, pero no quedaban santificados. El obispo recoge aqui la
doctrina del Concilio de Trento que afirmaba que el sacramento del bautismo
perdonaba todo tipo de pecado, tanto el original como los personales, sin im-
portar la gravedad de estos®”.

Para finalizar, se le pedia al ministro indagar sobre la condicién marital
del indigena. Si el hecho de que un infiel adulto solicitara el bautismo exigia
cierta vigilancia de parte de los ministros, esta debia ser redoblada si este era
casado, razén por la cual el obispo consagré el resto del Catecismo a este asunto.
Evidentemente, lo primero por averiguar era si el catecimeno era casado; si lo
era, habia que seguir la indagacién preguntindole si su mujer también deseaba
ser bautizada. Aunque se pueda pensar que en la mayoria de los casos ambos
cényuges solian convertirse, en algunas ocasiones no sucedia asi. Si uno de
ellos no deseaba hacerlo, esto no impedia la conversién del otro ni tampoco

97 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 54, sesién 6, decretos sobre la justificacion, cap. 7.

% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.147r.

9 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 37, sesién 5, cap. 5; Catecismo romano, 276.
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se requeria de su consentimiento para tal efecto. Para saber si la mujer queria
convertirse, el marido debia hacer el requerimiento, pero si tuviere temor de
que la mujer le impidiera hacerlo, podia solicitar a una tercera persona reali-
zarlo en su lugar. Lo mismo se aplicaba a la mujer que solicitara ser bautizada.
Si ambos decidian bautizarse, el ministro tenfa entonces que averiguar sobre la
validez del matrimonio. Si este habia sido realizado segtn los ritos, leyes y cos-
tumbres aprobados por sus comunidades, se consideraba vélido y se les debia
decir la misa con las bendiciones; de no ser asi, se les harian las amonestaciones
correspondientes —las cuales se publicarian durante tres dias festivos consecu-
tivos— y posteriormente la misa con sus bendiciones, como quedé establecido
en los decretos conciliares™.

Para mayor claridad, el obispo establecié seis presupuestos y sus res-
pectivos usos que ya habian sido preconizados a principios del siglo x111 por
Inocencio III en las decretales Gaudemus in Domino'y Quanto te magis. Como
algunos concilios y sinodos americanos del siglo xv1, el obispo de Cartagena
recurri6 a la tradicion de la Iglesia, que desde la Edad Media tenia establecidos
los requisitos para validar los matrimonios contraidos entre los infieles. Segtn la
decretal Gaudemus, “los matrimonios de los infieles contraidos en la gentilidad
eran vilidos en la medida en que se hubieran contraido conforme a sus leyes
y no fuesen contrarios al derecho natural””. En efecto, con el primero de los
presupuestos, los doctrineros tenian que considerar como vélidos los matrimo-
nios contraidos entre los indigenas antes de solicitar el bautismo si no habian
sido realizados contra el derecho natural. Los matrimonios asi contraidos de-
bian ser considerados como auténticas uniones, ya que el matrimonio era la
unién natural que garantizaba la perpetuidad del género humano, pues cuando
Dios dijo a Adén y a Eva: “creced y multiplicaos y henchi[d] la tierra”?, lo
dijo a toda la humanidad y no a los cristianos. Siguiendo la misma decretal,
sostenia que el matrimonio de los infieles no estaba sujeto a las leyes canéni-
cas, por lo cual serian declarados nulos solamente los matrimonios contrarios

70 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 279, sesién 24, decretos de reforma, cap. 1.

" Francesc Manuel-Rimbau Mufioz, E/ matrimonio en el “Itinerario para pdrrocos de indios”

(tesis doctoral, Pontificio Ateneo de la Santa Cruz, 1997), 81, https://bibliotecanonica.net/
docsag/btcagu.pdf

72 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,{.147v.
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a la ley natural, es decir, los realizados con varias mujeres, en primer grado de
impedimento y cuando hubo repudio de la primera mujer.

El segundo y el tercer presupuesto son bastante simples. En primera ins-
tancia se informaba al ministro que el indigena no bautizado no estaba obliga-
do a cumplir las leyes de la Iglesia, pues no era cristiano, pero que al momento
de serlo tendria que cumplirlas. Ademas, se le advertia que por conversién del
marido o de la mujer el matrimonio contraido entre los infieles segin sus leyes
no se disolvia, ya que el bautismo perdonaba los pecados, pero no deshacia el
matrimonio, lo cual era vilido aun si uno de los dos cényuges decidia no con-
vertirse. Al contrario, si el matrimonio era invdlido porque contravenia a los
criterios establecidos, debian separarse antes de recibir el bautismo:

Adviértase mas que aunque el infiel haya repudiado la mujer que es muy
usado entre ellos, ora sea por descontento que de ella tenga, ora por la
fornicacion, no por eso se disuelve el matrimonio, ni podrd casarse con

otra mientras ella viviere.”®

En este punto, Dionisio de Sanctis aprovecha para hacer una distincién
conceptual con respecto al sacramento del matrimonio. Asintié que en la de-
cretal Gaudemus in Domino de Inocencio III se reconocia el matrimonio de los
infieles como sacramento, y con ello afirmé que eso habria que entenderlo de
manera amplia y no restringida, pues el sacramento era una sefial sagrada y en
ese sentido “todo matrimonio significa la conjuncién de Cristo con la Iglesia”,
es decir, sacramento de fe™. Lo anterior significa que los matrimonios de los
infieles contraidos antes de convertirse al cristianismo no eran, estrictamente
hablando, sacramentos. Con esta afirmacidn, el obispo de Cartagena acogia
la propuesta del Catecismo romano que, apoyado en los decretos del Concilio
de Trento, demostré que Cristo elevé el matrimonio a la categoria de sacra-
mento, y que por tanto “es mucho mds excelente, y se ordena 4 un fin mucho
mis alto”””. De hecho, por el sacramento del matrimonio, Cristo perfeccioné

75 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.149v.
704 Alusién a la decretal Gaudemus in Domino de Inocencio II1.

795 QCatecismo romano, 516.
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Figura 6. Catecismo y Cartilla de fray Dionisio de Sanctis:
del matrimonio de los infieles
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el amor natural, confirmé la indisolubilidad de la unién y santificé a los
consortes’®,

Yendo atin mis lejos, el obispo indica enseguida los tres casos en los cua-
les dichas uniones se podian anular.

El primero, cuando bautizado el uno, el otro no quiere bautizarse ni
morar juntamente con €l. Segundo, cuando dado que quiera morar con
él, empero no quiere esta cohabitacién, sin injuria del Creador, para
blasfemar de la fe y del nombre de Cristo. Tercero, cuando quiera co-
habitar sin [in]juria del Creador, quiera provocarlo a pecar y retroceder

de la fe que tomd.™’

En el primer caso se trata de una doble negativa, cuando se rechaza el
bautismo o no se desea la cohabitacién con el convertido. Esta doble negativa
acarreaba la anulacién del matrimonio porque no se podia obligar al infiel a
cohabitar con el fiel. La particularidad de los casos dos y tres con respecto al
anterior es la voluntad del infiel de cohabitar con el fiel, pero sin convertirse
al cristianismo, lo cual era posible siempre y cuando el comportamiento y las
intenciones del no bautizado fueran afines con el respeto de las normas cristia-
nas y la voluntad del bautizado fuera permanecer en la fe. En caso contrario se
podia anular el matrimonio, lo cual no era més que una medida para evitar que
uno de los cényuges influyera de manera negativa sobre el otro en materia de
te. Lo que se aplica aqui es el llamado privilegio paulino que permite la existen-
cia de matrimonios mixtos o entre personas de distinto culto en los casos en los
que no haya perjuicio para la fe del bautizado. Dicho privilegio permitia que,
en el caso en que ambos cényuges desearan cohabitar sin ofensa del Creador
y sin peligro espiritual para el fiel, este debia recibirle o bien casarse con mujer
fiel, o hacerse clérigo o religioso. Al contrario, si el infiel optaba por cohabitar,
pero con peligro de injuria al Creador, o bien preferia no cohabitar, tenia que
dejarle ir.

Con el quinto presupuesto se insiste sobre la importancia de la monoga-
mia porque la Iglesia consideraba que tener mds de una mujer es contrario al

6 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 274, sesién 24, “Doctrina del sacramento del
matrimonio”.

7 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.147v.
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derecho natural y divino. Sobre este punto en particular, el obispo de Cartagena
deja la tradiciéon medieval de la Iglesia y se apoya en los cdnones sobre el matri-
monio establecidos por el Concilio de Trento. Alli se afirma que, si el hombre
tiene muchas mujeres, el amor por ellas se disminuye. Para darle mayor au-
toridad a su discurso, Dionisio de Sanctis recurre a la Sagrada Escritura para

afirmar que la monogamia es de derecho divino:

Y el creador una sola mujer creé para un hombre, y dijo que serian dos
una carne, y que el hombre dejaria su padre y su madre y se allegaria a
su mujer, y no dijo muchos una carne ni que se allegaria mas que a una

mujer.”®

En ese orden de ideas se afirma que el mensaje evangélico va en la misma
direccién, pues Jesucristo dijo: “El que dejare su mujer, si no fuere por causa
de fornicacién y se casare con otra, serd adultero, luego mucho mds lo serd si
reteniéndola se casare con otra””.

La poligamia fue una de las realidades culturales de los indigenas del
obispado de Cartagena. Sin embargo, esta no era practicada por todos los indi-
genas, sino que se trataba de un privilegio de las altas dignidades; en este sentido,
la mayoria de la poblacién no gozaba de este, pues se trataba, entre otras cosas,
de una marca de prestigio social”™’. La poligamia, en cualquiera de sus formas,
simultdnea o sucesiva, era incompatible con la doctrina cristiana. Se asociaba al
adulterio, el cual era un pecado conexo a la lujuria. Asi entendida, la poligamia
como forma de unién conyugal no era tan problematica en si, sino la consecuen-
cia que conllevaba —el pecado—; por lo tanto, habia que extirparla.

La poligamia simultdnea, que consistia en haber aceptado y tener varias
mujeres al mismo tiempo, “diciendo yo os recibo por mujeres o por otra palabra
o sefial equivalente™ !, no era aceptada por contravenir el derecho natural, pues
al tener un hombre mds de una mujer ninguna de ellas podia ser considerada
su esposa. La solucién pasaba por formalizar la unién con alguna de ellas, si

7% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.148 .
7% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.148.

710 E] cronista Pedro Simén hace una breve pero interesante descripcién del fenémeno para el
caso de los indigenas del Nuevo Reino de Granada. Simén, Noticias historiales, 111: 398.

/1 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.149r.
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esta decidiera casarse, claro estd, no habiendo otro impedimento”? o bien el
cateciumeno era libre de optar por su preferida para darle la exclusividad que
exige el matrimonio monogédmico.

Si se trataba de poligamia sucesiva, es decir, haberse casado con varias
mujeres sucesivamente sin que las anteriores hubieran muerto, la primera mu-
jer seria su mujer y era con esta con quien se harian las diligencias del matrimo-
nio previstas en el cuarto presupuesto. Pero si la primera no decidia convertirse
ni cohabitar con el catecimeno, el matrimonio era anulado y €l podria casarse
con otra que cumpliera los requisitos marcados en el privilegio paulino’.

A partir del hecho de que entre los indigenas era muy frecuente el re-
pudio de la mujer por simple descontento o por la fornicacién, se pedia a los
ministros advertir bien a los catecimenos que esto no disolvia el matrimonio
y que no podrian casarse con otra mientras ella viviera, si no fuera en los casos
previstos en el cuarto presupuesto. Con esta advertencia se hacia un particular
énfasis sobre uno de los elementos mas importantes del matrimonio catdlico,
la indisolubilidad del vinculo matrimonial. EI matrimonio debia no solo ser
monogdmico, sino también indisoluble.

Estos dos aspectos que identifican la naturaleza del matrimonio catélico
debieron ser, para muchos de los indigenas, obsticulos que les impedian abra-
zar el cristianismo, ya que ello refiia completamente con sus costumbres ances-
trales. Se pedia a los ministros que advirtieran sobre el caso a los catecimenos
utilizando algunos ejemplos concretos, como el de los maridos que partian a la
guerra. Para volverse a casar, la mujer tenia que demostrar con absoluta certeza
que el marido estaba muerto y para ello debia recurrir a testimonios verosimi-
les, pero probarlo se hacia bastante dificil si no se tenia el caddver como prue-
ba material. Aun si pasaban muchos afios, pero no se tenia la seguridad de la
muerte del cényuge, el matrimonio seguia vigente y la mujer no se podia casar
de nuevo, ya que si el cényuge vivia, segtin el privilegio paulino, se le debia pre-
guntar si se queria convertir o no.

Para evitar que se creara confusién con algunos pasajes del Antiguo
Testamento en los que aparece normalizada la poligamia, se justifica diciendo:

2 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.149v.

53 Federico Gil Aznar, “El matrimonio en Indias: recepcién de las decretales x 4. 19. 7-8,

Revista de Estudios Historicos-Juridicos 11 (2010): 30.
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Y si en algin tiempo algunos padres tuvieron muchas mujeres, segin
leemos en la Santa Escritura esto fue por la necesidad de la multiplica-
cién del género humano o por dispensacién de Dios, que como autor de

sus leyes, puede dispensar en ellas que en su ciencia divina sabe.”*

Se recordaba, por tanto, que la poligamia no estaba aceptada en ese mo-
mento porque no era necesaria como mecanismo de multiplicacién del género
humano, ya que el matrimonio monégamo habia cumplido esta funcién.

Si entre los adultos que solicitaban convertirse al cristianismo era nor-
mal que estuvieran ya casados segun sus leyes y costumbres, también era muy
posible que tuvieran hijos. Ello llevé a Dionisio de Sanctis a establecer qué
hacer con los hijos de los matrimonios entre infieles. En ello la prescripcién
era bastante explicita:

si uno de los casados se convierte y tienen hijos, los que no tienen uso
perfecto de razon se dardn al cristianado en favor de la fe, y los adultos

se pondrdn en su libertad para que elijan el bautizarse.””

La posicién del obispo de Cartagena se funda de nuevo en la tradicién
medieval. De hecho, retoma las decretales del papa Gregorio IX, promulga-
das en 12347, Especificamente hace alusién al libro tres relativo a las cosas
sagradas, titulo “De conversione infidelium”, segundo capitulo. El papa habia
dispuesto que cuando el padre se convirtiera a la fe y la madre no lo hiciera,
el hijo debia ser dado al padre, porque siendo tan joven tenia que permanecer
con una persona que no pusiera en riesgo su salvacion y no lo indujera a la in-
fidelidad; en otras palabras, el padre debia velar por la vida espiritual de su hijo.
Sobre el asunto, Dionisio de Sanctis fue ain mads lejos y aplicé la normativa

no solamente al padre, como lo decreté Gregorio IX, sino que la extendié a la

%% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.148 .
5 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.149v.

716 Tsabelle Poutrin, “La captation de l'enfant de converti. Lévolution des normes canoniques 2 la

lumiére de 'antijudaisme des xvie xvitie siécles”, Revue d’Histoire Moderne & Contemporaine

62,1n.” 2 (2015): 42.
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madre””. En efecto, el hijo debia permanecer con la persona que estuviera bau-
tizada, independientemente de que fuera el padre o la madre.

El criterio para determinar si los hijos se daban en custodia al cényuge ya
convertido era el uso de la razén. Conforme al derecho romano tardio, el uso
de razén era una facultad que se obtenia a la edad de siete afios, pues a partir de
ese momento la persona estaba en capacidad de tomar sus propias decisiones y,
en particular, de cometer intencionalmente una infraccién o delito”. Los hijos
que ya habian alcanzado el uso perfecto de razén podian elegir si se convertian
al cristianismo o no. En este aspecto, Dionisio de Sanctis dejé claro que se les
debia exhortar a la conversién y de ninguna manera obligarlos, pues el creer era
completamente voluntario, como quedé explicitado en el Catecismo romano™.

Tras verificar si los adultos infieles eran casados y si lo estaban debida-
mente segin los presupuestos anteriores, los ministros tenfan la labor de averi-
guar si el matrimonio se habia hecho entre personas prohibidas, segin estaba
establecido en el capitulo 18 del Levitico. Para el prelado de Cartagena, como
para la gran mayoria de los primeros obispos que participaron en la llamada
primera evangelizacién del continente, la cuestién de los impedimentos por
consanguineidad y afinidad fue de suma relevancia, como quedé establecido
en las constituciones de los primeros sinodos y concilios americanos. La im-
portancia dada a este sujeto se debi a lo complejo que resultaba para los doc-
trineros validar los matrimonios entre infieles. En busca de una norma claray
simple de aplicacidn, el obispo prescribié que, si el matrimonio era de derecho
natural, aun si era entre los infieles, este debia declararse vélido. Advirtié que
“ni el papa podria dispensar después de convertidos para casarse estas personas
alli prohibidas™.

Aunque la cuestién de los impedimentos de parentesco parecia ser fun-
damental, para Dionisio de Sanctis no lo fue. El obispo relativizé el problema
al declarar que la Iglesia no tenia una posicién uniforme frente al caso, pues lo
que en una didcesis se aprobaba, en otra se desaprobaba, y sin criterio uniforme

un sacerdote casaria y otro descasaria. El pastor deja entender que la doctrina

/7 La lectura del articulo de Isabelle Poutrin permite hacerse una idea completa de este caso en

particular.

8 Poutrin, “La captation de l'enfant”, 47.

9 Catecismo romano, 272.

720 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.148r.
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adoptada por el Concilio de Trento sobre el matrimonio, que fue practica-
mente la misma que se adopté en el Cuarto Concilio de Letrin’, no era sufi-
ciente para dirimir los diversos y complejos casos de los matrimonios entre los
infieles del Nuevo Mundo. Afirma Francesc Manuel-Rimbau Mufioz que la
distancia entre la legislacién eclesidstica y las costumbres indianas era abismal,
lo que obligaba a buscar nuevas soluciones que, “respetando la doctrina de la
iglesia sobre los principios de derecho natural del matrimonio, fueran compa-
tibles con la regularizacién de los matrimonios de los conversos”?. Buscando
un acercamiento entre la norma establecida y el desafio que representaban las
uniones entre los indigenas, Dionisio de Sanctis decidié establecer una regla
Unica por la cual todos los ministros se guiaran y para ello recurrié “al parecer
del Santo Doctor con su declarador Cayetano, comprobado por San Agustin,
y alo que determina el doctor Navarro en su manual y la Armila Aurea””?.

Especificamente, el obispo de Cartagena recurrié a la Suma teoldgica, en
la seccién 2-2, cuestion 154, articulo 9, 3, donde santo Tomds recoge parte de
su doctrina sobre el incesto y su relacién con la lujuria”. El doctor angélico
afirma alli que en las relaciones con mujeres unidas al hombre por consangui-
neidad o por afinidad existe algo que no va bien con el placer venéreo por tres
razones: el hombre debe tributar cierto honor a los padres y a los demds con-
sanguineos que descienden de ellos; estd prohibido tener relaciones carnales
con las personas con las que se convive; y al unirse carnalmente con las mujeres
unidas por consanguineidad o afinidad se impediria la multiplicacién de ami-
gos, ya que al casarse con una extrafia se le unian con amistad especial todos los
consanguineos de la esposa. Citando a san Agustin, el doctor angélico afirma
que las relaciones carnales entre hermanos y hermanas, si bien fueron reco-
mendables antiguamente por venir impuestas por la necesidad, pasaron luego
a ser reprobables porque la religién lo prohibié™.

Aunque para Dionisio de Sanctis la opinién de santo Tomads se encon-
traba en la base de lo que deseaba prescribir, se apoyé igualmente en quien

sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, , sesion 24, decretos de reforma, cap. 1.
2 FEl 10 y 7 Concilio de Trento, 279 24,d de ref p-1

22 Mufoz, El matrimonio, 123.

73 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.148 .

724

Santo Tomés de Aquino, Suma de teologia, 481, parte 11-11 (b).

7% Santo Tomids de Aquino, Suma de teologia, 482.
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consideraba era su gestor, el cardenal Tomds de Vio Cayetano, famoso por
haber sido nombrado por el papa Leén X para entrevistarse con Lutero en tres
ocasiones, pero fundamentalmente por ser considerado el comentador clisico
de santo Tomas de Aquino, llamado por ello durante siglos el alter Thomas™.
En su obra la Summa cayetana, publicada en 1525, indica las diversas mane-
ras de pecar con respecto al matrimonio, y alli el teélogo distingue entre los
impedimentos dirimentia y no dirimentia™. Para Cayetano, los primeros, es
decir, los que anulan el matrimonio, eran doce: el error, la condicién, el voto,
el parentesco, el crimen, la diversidad de religidn, la fuerza, el orden, el estar
ligado a otra, la honestidad, la afinidad, la impotencia. Los segundos impedian
la realizacién del matrimonio, pero no lo anulaban si este se realizaba; estos
eran once: si el obispo o cura, por alguna causa razonable, ordenaba que no se
casaran; el voto de castidad; desposorio de futuro; si fue padrino en el catecis-
mo; el incesto; haber matado el marido a su mujer; haber cometido rapto de la
esposa ajena; si el padre se hizo padrino de su propio hijo; haber matado algin
sacerdote; haber hecho penitencia y casado con una monja’™.

El obispo de Cartagena acude ademas al Manual de confesores y penitentes
del doctor Martin de Azpilcueta’. El doctor Navarro aborda en el capitulo 22
diversos aspectos de los sacramentos. En los nimeros 84 y 85 de dicho capitulo
trata las dispensas que el papa podia hacer a propdsito de los impedimentos del
matrimonio en los grados vedados en el Levitico™. En el capitulo 28, “De las
adiciones”, en la adicién que se hace al nimero 84 del capitulo 22, se trata
especificamente el caso de los gentiles, de los que se dice que quienes estén
entre si casados y sean parientes fuera del primer grado, al convertirse al cris-
tianismo quedaban casados y no necesitaban de dispensa del papa, ya que sus
leyes lo permitian. Azpilcueta afiade que el papa solia dar facultad de dispensa

726 Ceferino Mufioz, “Acerca de una de las fuentes doctrinales de Tomas de Vio Cayetano: el

aristotelismo secular de Pauda”, Summa 11 (2018): 52.

727 Estanislao Olivares, “Catilogo de impedimentos matrimoniales: su evolucién histérica”,

Archivo Teologico Granadine 61 (1998): 68.

Tomais de Vio Cayetano, Summa Caitana, sacada en lenguaje castellano (Lisboa: Ioannes Blavio
de Colonia, 1560), 299-304.

Martin de Azpilcueta Navarro, Manual de confesores y penitentes (Valladolid: Francisco
Fernindez de Cordova impresor de la Majestad Real, 1570).

730 De Azpilcueta Navarro, Manual de confesores et penitentes, 434.
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a algunos que iban a convertirlo para que después de convertidos siguieran ca-
sados, tal y como sucedié en la evangelizacién de América’™.

Como Cayetano, Azpilcueta considera dos tipos de obsticulos para el
matrimonio, a saber, los que impiden y anulan, y los que lo impiden pero no
lo anulan. Entre los primeros, el teélogo propuso los siguientes: error, voto,
parentesco, crimen, infidelidad, fuerza, orden, casarse con segunda mujer, pa-
blica honestidad, impotencia y condicién. Los otros impedimentos, es decir,
aquellos que impiden pero no anulan el matrimonio son: el vedamiento de la
Iglesia, ferias, desposorios, catecismo, voto simple, costumbre, delito de inces-
to, haber matado presbitero, haber sido padrino de su hijo, malicia, o penitente
solemne™?2,

Buscando una mayor claridad para sus prescripciones, Dionisio de
Sanctis recurrié finalmente a la Summa aurea armilla, publicada en 1550 por
el también dominico Bartolomé Fumi™, quien al exponer los impedimentos
que conducen a la anulacién del matrimonio copia los cuatro hexdmetros de
los que dice deben permanecer en la memoria para poder explicarlos. De esta
manera, Fumi se alinea con lo establecido por Cayetano y Azpilcueta. De he-
cho, en su obra explica los once casos no dirimentes de la Summa Cayetana™.

Como se demostré, Dionisio de Sanctis no solo acudié a la obra del doc-
tor angélico, sino también a las principales obras de teologia moral de su época,
en las que dominaba la casuistica y con lo que demostraba el profundo conoci-
miento que de ellas tenia. Pero, mas que eso, el objetivo del obispo era ilustrar,
de la mejor manera posible, a los doctrineros de su didcesis sobre la validez de

71 Leén X, a través de la bula Alias felices recordationis del 25 de abril de 1521, otorgé a los
franciscanos numerosos privilegios, entre los cuales se les concedia el derecho a conocer
sobre las causas matrimoniales y a dispensar en todos aquellos grados no prohibidos por el
derecho divino, lo cual fue confirmado por Adriano VI en la bula Exponi nobis facisti, mis
conocida como Omnimoda, del 9 de mayo de 1522. De hecho, los privilegios medievales que
le habian sido otorgados a franciscanos y dominicos fueron ratificados, lo que los autorizaba
a entender causas matrimoniales. Por otra parte, “la bula Licez debitum de Pablo 11, del 15 de
noviembre de 1549, concedi6 a los jesuitas una genérica y amplia facultad de dispensar en
los grados no prohibidos por el derecho divino para aquellos que, en lugares de misién, se
convierten de la infidelidad al catolicismo”. Mufioz, E/ matrimonio, 128. Consultar también
el articulo de Garcia y Garcia, “Los privilegios de los religiosos”.

732 De Azpilcueta Navarro, Manual de confesores et penitentes, 402.

733 Bartholomaei Fumi, Summa Sive Aurea Armilla (Amberes: Aedibus viduae & haeredum

Toannis Steelsii, 1570).

734 Olivares, “Catilogo de impedimentos matrimoniales”, 70.
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los matrimonios contraidos por los indigenas dentro de un grado determinado
de parentesco. En consecuencia, “de la respuesta a este interrogante dependia
p ) p g P

la actitud que debia tomarse frente a ese matrimonio: instar a los cényuges que
se separaran, o ratificar esa unién”’.

Ante la complejidad de la validacién de los matrimonios de los indige-

2l

nas, Dionisio de Sanctis opté —sin desviarse de la doctrina de la Iglesia y sin
caer en reduccionismos intdtiles— por la simplificacién como en el caso de los
impedimentos:

solo el impedimento entre padres e hijos es puramente y de suyo de
derecho natural, porque los hijos, por proceder inmediatamente de sus
padres y ser una misma carne con ellos, pues son de su misma sustancia,
les tienen esta natural reverencia como efecto a su causa y repugna a
toda razén que entre ellos pueda haber matrimonio. Los otros son, en
alguna manera de derecho natural, pero [en] cuanto a la inhabilitacién
de las personas, no obligan por ser de derecho divino, que ya cesé todo

lo judicial y ceremonial, mas obligan por derecho candnico.”®

Para el obispo de Cartagena solo los matrimonios contraidos entre pa-
dres e hijos podian ser declarados invilidos; los otros casos, por ser de alguna
manera de derecho natural, se podian permitir. En ese orden de ideas, los ma-
trimonios eran vilidos si respetaban el derecho natural y si se habian hecho
segun los usos y costumbres que entre ellos utilizaban para casarse. Desde una
interpretacién bastante amplia del derecho natural, el prelado redujo al mini-
mo los impedimentos de parentesco, lo que evitaba los multiples conflictos en-
tre la institucién familiar de los indigenas y la propuesta de la Iglesia catdlica.
Ademds, la posicién asumida por el obispo simplificaba considerablemente el
trabajo de los doctrineros.

Dionisio de Sanctis no era el inico que pensaba de esa manera. Esta opi-
nién también la compartia Toribio de Motolonia, que “entendia que el derecho
natural solamente prohibia el matrimonio contraido en el primer grado de li-
nea recta (padre-hija y madre-hijo); la misma opinién se atribuye a Jerénimo

735 Mufoz, El matrimonio, 69.

736 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.148v.
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de Mendieta”’. Con su disposicién el obispo fue atin mas lejos que la solucién
aportada por Pablo III mediante la bula A/titudo divini consilii, publicada el 1.°
de junio de 1537, que permiti6é que los unidos en segundo y tercer grado de
consanguinidad y afinidad en su infidelidad permanecieran unidos al recibir
el bautismo™®. Este privilegio fue recogido en la constitucién 17 del Concilio
Provincial de Lima de 1551-15527%. Sin embargo, no deja de sorprender que
en este caso particular el obispo de Cartagena se alejara de los decretos con-
ciliares que habian establecido que no se concedieran dispensas para contraer
matrimonio ¥, si era el caso, que se dieran rara vez y que no se dispensara en
segundo grado™.

La simpleza y la contundencia de la resolucién de Dionisio de Sanctis
dejaron de lado todas las discusiones sobre la casuistica pretridentina y tri-
dentina del matrimonio para dar prioridad al matrimonio legitimo y natural
seguin las costumbres ancestrales de los indigenas. Se aparté de las distinciones
entre los impedimentos dirimentia y no dirimentia de Cayetano, Azpilcueta y
Fumi, para dar paso a una normativa de simple aplicacién. Asi mismo, ignoré
toda la discusién sobre los impedimentos de parentesco espiritual que dirimia
el matrimonio solo por derecho canénico y por leyes eclesidsticas, tal y como
tue prescrito por el Concilio de Trento, pero no por derecho natural. Arraigada
en la tradicién de la Iglesia, la postura de Dionisio de Sanctis frente al recono-
cimiento de los matrimonios de los indigenas que deseaban bautizarse fue fun-
damentalmente préictica. Al reconocer la existencia de verdaderos matrimonios
naturales entre los indigenas, el obispo pretendia facilitar al clero de su obis-
pado el examen de estos para evitar equivocaciones en la toma de decisiones.
Segin su opinién, no era necesario considerar todo lo dispuesto en el derecho
canédnico, sino algunos de los presupuestos alli contenidos, pues sabia que la
cuestion de los parentescos y de la afinidad era de derecho eclesidstico, que no
se aplicaba a los infieles, ademads porque sobre ello la interpretacién de la Iglesia
atin no estaba completamente homogeneizada. Para un clérigo era mas simple

convalidar las uniones indigenas si sabia que respetaban el derecho natural, que

37 Mufoz, El matrimonio, 123.
78 Herndez, Coleccion de bulas, 72.
739 Vargas Ugarte, Concilios limenses (1551-1772), 111: 47.

"0 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, 284, sesiéon 24, “Decretos de reforma sobre el

. .
matrimonio”, cap. 5.
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hubo manifestacién exterior del consentimiento, que se habian respetado las
costumbres del lugar y que no se realizaba entre consanguineos en linea recta;
lo demis era dificil para el clero, que en muchos casos era poco instruido.

CONCLUSION

Como quedé demostrado en el anilisis, la produccién del Catecismo na-
ci6é de la necesidad de homogeneizar la manera de instruir a los indigenas en la
te cristiana. Dionisio de Sanctis deseaba dotar a cada doctrina con un ejemplar
del Catecismo para que “cuando un doctrinero falte, el que sucediere prosiga por
el mismo orden que hallare escrito, y asi no serd mas de un mismo maestro™*.
En cuanto texto, el Cafecismo garantizaba la uniformidad doctrinal, pues de
esa manera los doctrineros no discreparian entre ellos, lo cual, segin Dionisio
de Sanctis, repercutiria positivamente en los resultados de aprendizaje de los
indigenas, porque “aunque se muden las personas, no mudindose el orden de
la doctrina, [...] tampoco habra divisién entre los discipulos™*. La visién del
obispo fue idéntica a la formulada por la Iglesia en el Catecismo romano. Para
justificar la utilizacién de una Gnica manera de ensefiar la doctrina, el autor
recurrié al prefacio de dicho texto que, apoyado en las palabras del apéstol
Pablo, ensefi6 “que asi como es uno el Sefior, y una la fe, asi también fuera uno
mismo para todos el método de instruir al pueblo cristiano en los rudimentos
de ella”#. Para justificar la necesidad de homogeneizar la doctrina, el obispo
recurre al Catecismo romano, que ensefiaba que una vez enviados a predicar el
Evangelio por todo el mundo, los apéstoles “juzgaron conveniente componer
una formula de la Fé Christiana, para que todos sintiesen y dixesen una misma
cosa, y no hubiese cisma ni divisién entre aquellos, 2 quienes habian de traer a
la unidad de la Fé”7+,

Si la produccién del Catecismo garantizaba la uniformidad conceptual
y pedagdgica entre los doctrineros, el hecho de redactarlo por demandas y

71 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10, £.134v.
742 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.135r.

™ Catecismo romano, 7.

744 Catecismo romano, 17.
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respuestas garantizaba que los nedfitos retuvieran en la memoria, con mucha
mis eficiencia, los contenidos de la doctrina™. Por las garantias que ofrecia, a
saber, unidad doctrinal y eficacia pedagégica, Dionisio de Sanctis estaba con-
vencido de que el Catecismo era la herramienta que se requeria para obtener
mejores resultados en el proceso de cristianizacién de los indigenas de su obis-
pado. Aunque el obispo habla de suma breve, hay que considerar la cantidad de
informacién que debian memorizar los neéfitos; 167 preguntas con sus respec-
tivas respuestas eran demasiado, lo que seguramente constituyé un obsticulo
para tal objetivo.

En sus doctrinas, los doctrineros no solo debian catequizar, sino también
administrar los sacramentos. Esto suponia, igualmente, que tenfan que recurrir
a un proceso catequistico con el fin de preparar a los indigenas para su recep-
cién. Sin embargo, a cada paso surgian dificultades, como la administracién
del bautismo a los adultos infieles que solicitaban ser cristianos. Se trataba de
un asunto complejo, puesto que estos generalmente estaban casados segun las
costumbres y usos ancestrales; en este sentido, los doctrineros, antes de ad-
ministrarles el sacramento, debian verificar la legitimidad de esas uniones. El
Catecismo establece que el adulto que decidiera convertirse al cristianismo tenia
que pasar por un proceso de catecumenado. Aunque bastante corto, este pre-
paraba al indigena para aceptar la fe en Dios y en Jesucristo. No se trataba de
fomentar las conversiones masivas sin arrepentimiento de la vida anterior, sino
de preparar al adulto indigena para recibir y vivir segtn la fe cristiana. Nétese
bien que no se trata de una preparacién para el matrimonio, sino de un proceso
catecumenal bastante simple que no incluye la profundizacién de la teologia
del sacramento del bautismo ni del matrimonio. Por otra parte, se afirma que
el bautismo hace al bautizado siervo de Dios y sibdito de la Iglesia, aspectos
estos que, aunque presentes en la teologia tridentina, reflejan mucho mis las
caracteristicas del cristianismo medieval europeo; con ello se significaba la su-
misién del bautizado a Dios y a su Iglesia, a la que debia permanecer fiel y vivir
como ella lo ensefiaba.

Mis alld de la visién pedagdgica del autor, la obra también revela la
visioén teolégica del prelado, que se cifie estrictamente a la del Concilio de
Trento, la cual se caracterizd, entre otras cosas, por su discurso apologético.

7% Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], ac1, Patronato 196, R.10,£.131r.
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Con ese supuesto, se puede decir que el Catecismo de Dionisio de Sanctis es
un instrumento que propuso y defendié los contenidos dogmdticos, morales y
litargicos del catolicismo postridentino. Ciertamente, la teologia y el cristia-
nismo presentados a los indigenas mediante el Casecismo fueron contrarios a
los referentes culturales de estos. Frente a la pluralidad de dioses, se impuso el
Unico dios verdadero; frente a los idolos, se les ensefié la veneracién de las ima-
genes sagradas occidentales; frente a la multiplicidad de lenguas, se implanté
el castellano; frente a la poligamia, se introdujo la monogamia; frente al repu-
dio de la mujer por descontento o fornicacion, se ordend la indisolubilidad del
matrimonio; frente a las libertades sexuales, se mandé la castidad; frente a los
malos deseos, se instauraron disciplinas y ayunos; frente al pecado, se exigi6 la
confesién sacramental; y frente a la ignorancia, se instauré la instruccién.

En suma, la obra catequistica de Dionisio de Sanctis no es un tratado
teol6gico, sino que es un manual al servicio de los doctrineros para ensefiar la
doctrina a los indigenas bautizados y, de esta forma, convertirlos al cristianis-
mo, es decir, que vivieran como cristianos y abandonaran sus creencias y prac-
ticas culturales y religiosas incompatibles con el Evangelio.
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Como lo sefial6 Pereira Iglesias, la ensefianza del catecismo durante el
periodo colonial constituy6 “un acto reglamentado por las autoridades eclesias-
ticas de singular importancia en la vida cotidiana de los indios americanos™”*.
En cuanto texto y ensefianza, el catecismo fue un medio de cristianizacion y de
alfabetizacién de la poblacién indigena y un vehiculo para implantar un mode-
lo corrector en su doble vertiente, ética y religiosa™. En general fue utilizado
por los misioneros para articular los comportamientos que debian adoptar los
indigenas; fue un medio para establecer el control social y un instrumento para
ensefiarles a ser buenos cristianos y vasallos sumisos a los soberanos espafioles.
Dicho de otra forma, la construccién de la identidad del indigena colonial en
la América hispana pasaba por la ensefianza del catecismo, que transmitia las
formas morales, doctrinales y socioculturales que afiliaban al indigena a la his-
toria colectiva de la Corona espaiiola y de la Iglesia catdlica, a la cual quedaba
integrado por el bautismo.

En el caso del obispado de Cartagena de Indias, como en toda América
hispana y lusitana, el proceso de colonizacién de los indigenas cont6 con nume-
rosos obsticulos que se superaron uno a uno. La comunicacién fue, sin lugar a
dudas, el primero y el mds dificil de solventar por las numerosas lenguas o dia-
lectos que existian en la regién. A este problema se unian los malos tratos que se
les infligian a los indigenas, la pobreza de las doctrinas del obispado, la falta de
compromiso de los encomenderos con la cristianizacién y, claro esta, las dificul-

tades propias de la ensefianza de la doctrina cristiana. Como obispo, Dionisio

74 José Luis Pereira Iglesias, “Para un estudio de las mentalidades religiosas en América: ca-
tecismos, sermonarios y crénicas”, en Evangelizacion y teologia en América. Siglo Xv1, t. 11
(Pamplona: Servicio de la Universidad de Navarra, 1990), 1487.

747 Pereira Iglesias, “Para un estudio de las mentalidades”, 1487.
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de Sanctis no disponia ni de la autoridad ni de los medios para revertir los im-
pedimentos al proceso de colonizacién; se tuvo que conformar con denunciar y
aplicar algunas penas candnicas y pecuniarias poco eficaces a los encomenderos,
e intentar persuadir a los religiosos de permanecer en las doctrinas.

Poco satisfecho con los resultados logrados en cuarenta anos de evange-
lizacién en su obispado, Dionisio de Sanctis decidié intervenir para cambiar la
situacién redactando un catecismo, algo que como pastor de una iglesia par-
ticular le correspondia por derecho’™. Con la produccién de su Catecismo, el
obispo de Cartagena propuso a su rey una forma de catolicismo heredado de
la Espafia de la segunda mitad del siglo xv1 y que se conformé histéricamente
en torno a la Contrarreforma. Dicho catolicismo se caracterizaba, entre otras
cosas, por su cardcter antiprotestante, por la fusién de lo politico con lo eclesial,
por el control por parte de la Iglesia de la moral colectiva y de la educacion,
y por la lucha contra lo no cristiano. En cuanto al clero, mostré su preocupacion
ante su falta de formacién e insistié en la adopcién de las buenas costumbres
y en la obligacién de residencia. También reiter6 la ensefianza de la doctrina
alos nifios y la predicacién del Evangelio los domingos y dias de guardar a todos
los fieles. Se fomentd la préctica de los sacramentos como medio para obtener
el perdén divino y la salvacién del alma; también se promovié el culto divino
y el apego de los fieles a las celebraciones religiosas. Aspectos que, de un modo
u otro, vehiculé el texto de Dionisio de Sanctis.

Como tal, la obra del pastor de Cartagena estaba dirigida a los clérigos y
ministros de la doctrina que se debian servir de ella para instruir a los nuevos
en la fe. Se trata de un catecismo para uniformizar la manera de ensefiar la
doctrina —fundamento pedagégico—, homogeneizar los contenidos catequis-
ticos —fundamento doctrinal— y ofrecer a los doctrineros tres herramientas
para hacerlo —fundamento practico—: primero, la cartilla para leer la doctrina
cristiana; segundo, la breve instruccién por demandas y respuestas a manera de
catecismo; tercero, la instruccién para recibir y examinar a los infieles adultos
que solicitaban el bautismo. Con la ensefianza de los contenidos previstos en
estos instrumentos, se pretendia que los fieles adquirieran el conocimiento mi-

nimo y necesario de la doctrina para ser buenos cristianos.

748 Brodeur, “Les catéchismes de Rerum Novarum”, 34.
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El analisis del Catecismo mostré que la obra del pastor de Cartagena se
inscribe en la linea de la doctrina tridentina y esto también significaba recha-
zar las ideas de los reformadores protestantes. Particularmente hay que sefialar
que, sin entrar propiamente en un debate antiprotestante, Dionisio de Sanctis
planteé y defendié con conviccién la doctrina catélica postridentina, lo cual
se puede corroborar, por ejemplo, en la estructura del Cazecismo y su propuesta
soteriolégica. En ese caso, el Catecismo siguié la organizacion del Catecismo ro-
mano, que se distanciaba de la propuesta de los catecismos de Lutero, y consi-
der6 que la salvacién no se alcanzaba solo con la fe, sino que para ello también
se requeria de las buenas obras.

Desde su perspectiva teoldgica, el Catecismo reconoce que los hombres
son justificados por la fe recibida en el bautismo, pues la fe estd al inicio de la
justificacién, pero también preconiza la realizacién de las buenas obras para
obtener la salvacién’. Sin embargo, hay que decir que en un contexto de coloni-
zacién, como en el que fue producido el Catecismo, el énfasis dado a las buenas
obras no solo era parte del debate teolégico, sino que se trataba de un instru-
mento de transformacién de los modelos de conducta de los indigenas. Con las
buenas obras, la Iglesia deseaba que los indigenas se convirtieran en auténticos
catdlicos que expresaran su fe en la vida a través de ellas.

Para el momento en que Dionisio de Sanctis produjo su Catecismo, la
construccién identitaria del sujeto colonial colonizado se realizaba a través de
tres importantes vectores de integracion: el espacio, la religién y la lengua. El
indigena colonial fue reubicado en espacios de repoblamiento, pueblos y doc-
trinas, los cuales “fueron el escenario de la recreacién de la identidad étnica
por medio de una accién consciente dirigida a organizar y jerarquizar algunos
elementos que cohesionaran nuevas identidades compatibles con el sistema
colonial”*. Como sujetos coloniales sujetados a la monarquia espafiola, los in-
digenas debieron reorganizar sus relaciones sociales, la cultura y la religién.
Tras comprender claramente este principio, Dionisio de Sanctis propuso en
su Catecismo dos herramientas pedagdgicas para contribuir, a su manera, a la
realizacién del proyecto colonial de la Corona espafiola en su obispado. De un

lado, la cartilla para aprender a leer la doctrina, que a la vez fue disefiada como

7 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10,£.139r.

750 Solano, “Raza, mestizaje, nacién y ciudadania”, 77.

| 225 |



JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

instrumento para el aprendizaje de las primeras letras y de los rudimentos de
la fe; del otro, la suma breve por demandas y respuestas en la que se expuso
todo lo que los indigenas, nuevos en la fe, debian creer, obrar y apartar para ser
buenos cristianos™!. Aunque no se habla directamente de sa/vacion, principio
que sirvié de justificacién moral a la conquista y a la colonizacién, el concepto
aparece mediado por la accién, ya que para Dionisio de Sanctis la salvacién
no era concebida como una finalidad catequistica, sino como consecuencia del
obrar del cristiano. La salvacién no era solo un don dado por la fe recibida en
el bautismo, como se deriva de las ensefianzas de los reformadores protestan-
tes, sino que se trataba de un resultado. El bautizado debia adherir a la doc-
trina y ademds tenia que ponerla en practica. De hecho, el Concilio de Trento
declaré la necesidad de recibir el bautismo para obtener la salvacién, pero al
mismo tiempo afirmé que el catdlico estaba obligado a cumplir toda la ley de
Jesucristo y todos los preceptos de la Iglesia™2.

Al ser un instrumento para ensefiar y aprender los rudimentos de la fe, el
catecismo era un medio al servicio de la praxis cristiana. En general, los neé6fi-
tos debian orar mafana y tarde, oir misa los domingos y dias festivos, honrar a
sus padres, confesarse al menos una vez por afio y hacer obras de misericordia.
Por otro lado, estaban obligados a cultivar las virtudes, evitar vicios y apartarse
del pecado. La ensefianza de la doctrina cristiana no era un simple ejercicio
cognitivo que buscaba la retencién de los contenidos de la fe en la memoria
—objetivo pedagdgico—, sino que fundamentalmente era un pretexto para
conducir al bautizado a obrar en conformidad con la doctrina catélica, un mo-
delo de accién en el mundo que lo debia distinguir de los no creyentes. En
términos de Juan Carlos Estenssoro, aprender el catecismo de memoria era
una obligacién para ser reconocido como cristiano™. En efecto, como lo sefia-
16 Jacques Audinet, “la identidad del sujeto, al que llamamos miembro de la
Iglesia, fiel y creyente, es decir, ‘militante’, consiste en aplicar la norma y vivir
los valores del grupo. Ella es del orden del ‘hacer’. Ser cristiano supone obrar””,

En otras palabras, se aprende el catecismo para vivir como auténtico cristiano.

71 Dionisio de Sanctis, Catecismo y cartilla, [1577], Ac1, Patronato 196, R.10, £.134v.

72 Elsacrosantoy ecuménico Concilio de Trento, 84, sesién 7, “Decretos sobre el bautismo”, canones 5 al 8.

73 Estenssoro, “El simio de Dios”, 469.

754 Jacques Audinet, “Lien ecclésial, lien social. Comment penser I'identité chrétienne comme

identité sociale”, Revue des Sciences Religieuses 19,n.° 3 (1995): 337, traduccioén libre del autor.
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Aprender el catecismo de memoria no hacia del bautizado un mejor cris-
tiano; lo que hacia que lo fuera era su obrar. El cristiano se reconocia por las
obras y esto era en definitiva lo que buscaba Dionisio de Sanctis con la pro-
duccién y ensefianza de su Catecismo, lo cual, evidentemente, se debia traducir
en cambios de convicciones y de comportamientos. En ese sentido se puede
afirmar que el pastor de Cartagena pretendia que su Catecismo fuera una herra-
mienta al servicio de una praxis, pues deseaba que el neéfito adoptara un com-
portamiento justo y razonable, conforme a las virtudes cristianas; actuando de
esa manera, el indigena podia evitar las penas eternas del infierno. Las nocio-
nes de mal, pecado, diablo, infierno y cielo modelaron la cultura, la mentalidad
y los comportamientos morales, litirgicos y socioculturales de la poblacién in-
digena convertida al cristianismo. Como lo advirtié René Rémond, en cuanto
propusieron en todas partes la misma visién del mundo, los catecismos dieron
forma a una fe y a una cultura, a modos de pensar y a conductas, sin duda uno
de los hechos mds importantes y determinantes para la formacién de mentali-
dades y de identidades™.

La construccién identitaria en el contexto en el que se produjo el Cate-
cismo se concretiza en la imposicién de una visién de las cosas, pero sobre
todo de comportamientos morales y devocionales especificos en nombre de la
Iglesia catdlica. El indigena colonial tuvo que adoptar las nuevas formas de
organizacion social, la religién del colonizador, su lengua, sus valores, sus cos-
tumbres y sus comportamientos, entre otros marcadores de identidad. Pero,
como se advirti6 en el andlisis, el proceso de construccién de identidades y
mentalidades en un contexto de colonizacién no es solamente de apropiacién
de los elementos impuestos por el colonizador, sino que también engloba la
pérdida de los propios de la cultura del colonizado, que en muchos casos se
diluyeron en los elementos dominantes. Se trata de un doble movimiento en el
que se articulan construccién y deconstruccién. De hecho, la ensefianza de la
doctrina contribuyé en las luchas contra las tradiciones indigenas ancestrales,
hasta que estas fueron extinguidas™. En ese sentido, las identidades, como lo
ha enfatizado Hall, son definidas histérica y no bioldgicamente™, es decir, a

75 Germain, 2000 ans d'éducation de la foi, 109.
76 Germain, 2000 ans d éducation de la foi, 109.

7 Stuart Hall, 4 identidade cultural na pést-modernidade, 10.* ed. (Rio de Janeiro: DP&A
Editora, 2005), 13.
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través de una continua interrelacién con las formas de los sistemas culturales
que nos rodean e inmersas en un amplio conjunto de relaciones sociales.

Mediante la instruccién catequistica, el indigena aprendia a distinguir
entre los comportamientos que debia adoptar y aquellos que, por ser opuestos a
los principios de la moral cristiana, debia evitar. De esta manera, la integracién
en su vida de las nuevas conductas introducidas por el colonizador lo obligaba
a abandonar sus propias conductas, creencias y ritos religiosos; tenia que dejar
de dar crédito a suefios, agiieros, hechicerias y otras supersticiones, pues, segin
los misioneros, se trataba de engafios del demonio. Desde esta 6ptica, el and-
lisis realizado revel6 los cambios socioculturales y religiosos que Dionisio de
Sanctis proyectaba implantar en su obispado para que los indigenas pudieran
obtener la vida eterna, lo cual era imposible sin la mediacién de la Iglesia, pues
ella era lugar de salvacién™:.

Estrictamente hablando, los catecismos no eran herramientas para
anunciar el Evangelio, sino que con ellos se buscaba convertir, profundizar los
conocimientos de la fe recibida en el bautismo™ e ilustrar el objetivo de la fe
confesada. El Catecismo de Dionisio de Sanctis, como casi todos los catecismos
publicados en la América hispana durante el periodo colonial, es esencialmen-
te un medio al servicio de la cristianizacién de los indigenas. Con este se tenia
el propésito de erradicar las creencias, las tradiciones, los ritos, los valores, los
comportamientos y las autoridades indigenas, haciendo pasar todo ello por
errores y desviaciones y sustituyéndolos por la ensefianza de la Iglesia™. En de-
finitiva, el catecismo americano se configuré como un instrumento apologético
y de aculturacién, y a ello no escapé el texto del obispo de Cartagena de Indias.

Si se examina el contenido del Catecismo del pastor de Cartagena, este
no era tan diferente a otros, americanos o europeos, del siglo xv1, pero ello no
significé que el obispo no hiciera grandes esfuerzos por adecuar su obra a la
capacidad de comprensién y de aprendizaje de los indigenas. La originalidad
de la obra de Dionisio de Sanctis estd en la presentaciéon de un contenido

simple y progresivo adaptado no solo a la condicién religiosa de los indigenas,

758 Elisabeth Germain, “Le catéchisme Sens-Québec”, 153, traduccién libre del autor.

79 Valenzuela, “Kerigma: preguntas teéricas”, 15.

760 Saliha Belmessous, “Etre frangais en Nouvelle-France: identité frangaise et identité coloniale

aux dix-septieme et dix-huitieme siecles”, French Historical Studies 27, n.° 3 (2004): 513,
https://doi.org/10.1215/00161071-27-3-507
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sino también a su capacidad cognitiva. Sin embargo, el anilisis dejé claro que
la obra no fue apropiada de acuerdo con sus mentalidades, ya que las creencias,
costumbres, leyes y comportamientos de los indigenas distaban considerable-
mente de la visién del mundo, de la idea del hombre, de la vida y de la organi-
zacién social predicada por los misioneros espafoles y, por tanto, se rechazaron,
persiguieron y destruyeron. Las mentalidades indigenas se remplazaron, no sin
dificultad, por la cristiana. No se traté de una simple superposicién, sino de un
proceso dindmico de vaivenes, que terminé con la imposicién del modelo pre-
dicado y sostenido por el colonizador. En ese caso, el Catecismo se afirmé como
instrumento ideolégico al servicio de la colonizacién™!.

En este trabajo se ha recuperado una obra de la historia de la cristia-
nizacién no solo de los indigenas del obispado de Cartagena de Indias, sino
de la historia de la introduccién del cristianismo y de la implantacién de la
Iglesia catélica en el Nuevo Reino de Granada durante la segunda mitad del
siglo xv1, momento en que la identidad del indigena colonial se encontraba en
pleno proceso de construccién. Aparte de ser una obra pastoral que posibilita
comprender los procesos catequisticos, el Catecismo es un medio que también
permitié observar la evolucién de la sociedad en la provincia y gobernacién de
Cartagena de Indias, y con ello tener una mejor comprensién del proceso de la
construccién de la identidad del indigena colonial.

La aproximacién que se ha hecho al acto de produccién del Catecismo
también nos ha puesto delante de un obispo con una notable habilidad para
gobernar, una gran capacidad intelectual, una excelente experiencia pedagé-
gica, una irreprochable fidelidad tanto a la tradicién de la Iglesia como a la
Corona espafiola y un profundo respeto al orden establecido. Su preocupacién
por mejorar la situacién del indigena en cuanto vasallo de la Corona espafiola
y miembro de la Iglesia catélica lo condujo a buscar y desarrollar una mane-
ra mucho mds eficaz de instruirlo en las cosas de la fe para continuar con su
proceso de cristianizacién. En esto, el prelado comprendié que, si bien el mal-
trato a los indigenas y la pobreza de las doctrinas eran los dos obsticulos mas
importantes para su proyecto pastoral, el problema era también pedagégico,
pues el obispado no contaba con una herramienta catequistica para instruir-
los. Con la imposicién de un dnico catecismo para su diécesis, Dionisio de

1 Germain, 2000 ans d'éducation de la foi, 109.
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Sanctis solucionaba uno de los problemas mas significativos que se encontra-
ban en la base de los escasos resultados obtenidos en materia de conversién de
los indigenas, y de paso uniformaba las creencias, los comportamientos y las
mentalidades.

Al centrar el estudio sobre el marco contextual y el marco de escritura
del acto de produccién del Catecismo’?, se ha podido reflexionar en torno a la
importancia del discurso catequistico de Dionisio de Sanctis, que reveld las
preocupaciones de los pastores indianos en la segunda mitad del siglo xv1 para
mejorar el proceso de cristianizacién de la poblacién indigena. Si el Catecismo
hubiera sido publicado, sin duda se hubiera podido estudiar el marco de re-
cepcidén y su impacto real en el proceso de cristianizacién de los indigenas del
obispado de Cartagena de Indias, aspectos que se tuvieron que dejar de lado
porque el documento jamds fue utilizado en la instruccién. Como texto y dis-
curso, el Catecismo nos ha permitido, al menos en parte, dar cuenta de la menta-
lidad del autor y de su espacio de enunciacién, como lo expresan los lingiiistas.

762 Raymond Lemieux, “Fidélité et rupture: des enjeux paradoxaux dans I'histoire canadienne du

Catéchisme de Sens”, Une de I'histoire de la culture. La production des catéchismes en Amérique
frangaise, coords. Raymond Brodeur y Jean-Paul Rouleau (Québec: Editions Anne Sigier,
1986), 179.
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ANEXO. CATECISMO Y CARTILLA
DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS






MANUSCRITO DEL ARCHIVO (GENERAL DE INDIAS

La investigacién ha podido establecer que solo se conoce hasta el dia de
hoy un tnico ejemplar del llamado Catecismo de Dionisio de Sanctis. Se trata
del manuscrito del traslado enviado al Consejo de Indias, que se encuentra
custodiado en el Archivo General de Indias y estd identificado con la signatu-
ra: Patronato 196, R. 10, folios 130 a 162v. Es muy probable que sea la copia
enviada en mayo de 1577 por el obispo de Cartagena al Consejo de Indias
para su aprobacién e impresién. Como ya se advirtié, el manuscrito consta de
dos cuadernillos en folios de 23 por 31 centimetros que contienen los dos vo-
limenes de la obra. El primero de los cuadernillos, que corresponde a la breve
instruccion o catecismo, cubre los folios 130 a 150v., es decir, 21 hojas escritas
por ambos lados; mientras el segundo, que corresponde a la cartilla para leer la
doctrina cristiana, se extiende entre los folios 153 y 162v., es decir, abarca 10
hojas también escritas por ambos lados. Tanto el uno como el otro estin redac-
tados a una unica columna. Cabe destacar que el primer cuadernillo posee una
doble numeracién a ldpiz, obra de otra mano; la primera es la numeracién del
conjunto archivistico del cual forma parte (ramo 10), que comienza en 130,y
la segunda que es la numeracién de los folios de ese documento en particular, la
cual empieza en 1. El segundo cuadernillo solo presenta la numeracién del
conjunto archivistico ya sefialado.

Aungque en la escritura de ambos cuadernillos se haya utilizado la misma
caligrafia, ]a humanistica cursiva, se constata que no es la obra de un mismo
amanuense. El tipo de escritura de ambos documentos estd marcado por el
angulo oblicuo que presenta el trazado de sus letras respecto al renglén, por
la tendencia a unir las letras que conforman una palabra, por la ejecucién de la
letra @ de un solo trazo de pluma, por el uso de la letra 4 mindscula, por pre-
sentar la letra fdescendiendo debajo de la linea del renglén, por el uso de la
s larga en medio de la palabra y la de doble curva, y por la presencia de esca-

sos nexos y abreviaturas. A diferencia de la Cartilla, la escritura del Catecismo
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cuenta con un trazo mds rapido, que produce un aumento en los nexos, utiliza
frecuentemente el signo general de abreviacion, es decir, la raya o lineta, tanto
al final como en medio de la palabra, y presenta la letra ¢ con el caido que se
levanta de nuevo por la izquierda para envolver completamente la letra y asi
abreviar la silaba gue. Por otra parte, la escritura de la Cartilla, mas elegante,
legible, uniforme y regular, encaja perfectamente dentro de la caja de escritura,
donde los astiles y caidos se prolongan de manera uniforme y respetan siempre
la misma longitud.

Para dar a conocer el manuscrito se opt6 por la transcripcién moderniza-
da, ya que se busca “ofrecer el documento histérico de manera completamente
accesible, como si se tratase de un texto moderno con las caracteristicas de los
impresos contemporaneos” . Se prefirié este modo de transcripcién porque
nuestro interés estd puesto en la divulgacién del documento histérico y no en su
transcripcién paleogrifica. Para ello se siguieron algunos criterios bien precisos.

Se modernizaron y homogeneizaron la grafia y la ortografia, y en algunos
casos la puntuacién, la acentuacién y el uso de las mayusculas segtin el uso ac-
tual; cuando fue necesario anadir un signo de puntuacién se hizo para restituir
el sentido de la frase, siempre y cuando no hubiera peligro de desvirtuar su
significado. Se sustituy? la cedilla porla ¢, s 0 z, segtin el caso. Las letras dobles
no se transcribieron, solo en la r con valor fonético de doble r (rr) se transcribié
con esta ultima grafia, excepto al comienzo de una palabra. La #z se transcribié
por 71 cuando procedia. La introduccién de esos elementos se hizo tratando de
no alterar el sentido de la frase o de la palabra. Se han desarrollado las diferen-
tes abreviaturas segin la forma mds usada en el documento, a fin de facilitar la
lectura. No se indica la separacién interlineal. Cuando la palabra se repite en el
documento original, solo se ha transcrito la primera y se da cuenta de ello con
una nota al pie de la pdgina.

Las palabras escritas de forma incorrecta por el amanuense se transcri-
bieron respetando su grafia, pero se advierte del error colocando tras la palabra
sic entre corchetes. Los titulos y subtitulos aparecen en negrita. Se transcri-
bieron todas las notas, que generalmente se encuentran al margen izquierdo,

para que el lector sepa en qué lugar estin dispuestas en el manuscrito original.

! Branka M. Tanodi, “Documentos histéricos. Normas de transcripcién y publicacion”,

Cuadernos de Historia. Serie Economia y Sociedad 3 (2000): 261.
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Se separaron las palabras que en su grafia original representaban una sola pa-
labra, por ejemplo: deesta, deste, desto, destas, della, dello, dellas dellos, ques,
quel. Las expresiones, citas y numerosas oraciones en latin se conservan en
dicha lengua y se transcriben en cursiva. Se completaron las referencias bibli-
cas para permitir al lector localizar los textos en la Biblia. Las abreviaturas de
los libros biblicos, como el nombre de las demds obras a las que hace alusién
el autor, se han conservado en latin, ya que De Sanctis se sirvié de la Biblia y
de las obras filos6ficas y candnicas en su version latina. Aun si en el original
aparecen tachadas algunas palabras, no se han reproducido por considerar que
el amanuense quiso cambiar de idea o se equivocd, pero cuando lo tachado es
necesario para la comprensién de la idea, se reproduce. No se modificaron al-
gunas formas verbales que lo merecian segin el uso moderno para mantener
el tono del relato.

Aunque se sabe que la numeracién de los folios es posterior, la edicién
sigue la numeracién del conjunto archivistico que inicia en el folio 130r. Se ha
optado por esto para permitir al lector la localizacién de la informacién dentro
del cuerpo textual y para que se haga una idea clara de dénde inicia y termina
un folio; para ello se anota el nimero de folio entre corchetes. Las indicaciones
r. o v. son las abreviaturas adoptadas para indicar si se trata del recto o del verso
de la pagina. Como en ocasiones una palabra puede iniciar en un folio y termi-
nar en el siguiente, el nimero del nuevo folio se indica, si es el caso, en medio
de una palabra que se desarrolla entre dos folios.

Aunque se trata de un documento bien conservado, hay que notar que el
primer folio posee un roto que inevitablemente causé una importante pérdida
de informacién. Para subsanar este inconveniente se procedié a reconstruir el
texto, labor que en ciertos casos fue facil, por tratarse de palabras que parcial-
mente aparecen en el documento; pero en otros esta operacién fue mucho mas
complicada y se decidié completar el texto de forma intuitiva, teniendo en
cuenta nuestro conocimiento de la obra y de la correspondencia de Dionisio
de Sanctis. Todo el material afiadido —letras, silabas o palabras— se ha repro-
ducido entre corchetes para que el lector sepa claramente que fue adicionado

por el editor.
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[130 R.] BREVE Y MUY SUMARIA INSTRUCCION DE GRANDE

UTILIDAD PARA ENSENAR LOS NUEVOS EN LA FE, DE LO

QUE DEBEN CREER Y OBRAR Y DE QUE SE HAN DE APARTAR
PARA SER BUENOS CRISTIANOS, ORDENADA POR EL MUY
REVERENDO PADRE FRAY DIONISIO DE SANCTIS, MAESTRO
EN SANTA TEOLOGIA DE LA ORDEN DE LOS PREDICADORES

Y OBISPO DE (CARTAGENA EN LAS INDIAS.

EPISTOLA DEDICATORIA AL ILUSTRISIMO Y REVERENDISIMO SENOR DON
JuAN DE OVANDO, PRESIDENTE EN EL REAL CONSEJO DE INDIAS Y DE HA-
CIENDA DE LA MAJESTAD DEL REY, NUESTRO SENOR, QUE DIOS GUARDE
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Tlustrisimo y reverendisimo sefor.

Luego que a esta iglesia de Cartagena llegué, quise
con diligencia saber del a[prov]echamiento que los indios
naturales de ella [tienen en] nuestra Santa Fe Catolica y
en las buenas [costumbres crist]ianas y siendo informado
de otros y vi[sto por mi], hallo que particularmente en esta
provi[ncia de Clartagena estin muy poco aprovecha[dos
en tan] brutales y cerrados ingenios que por [escindalo]
yo la tengo de ver que en tanto tiempo com[o recibiJeron
el santo bautismo ninguno de ellos hay [que debida]mente
sepa las oraciones comunes s[in error y] que de su prompta
voluntad deje los ritos [de la gen]tilidad si no es compe-
lidos por el temolr al castigo]. La causa de esto de mis
de las que al re[y de estas In]dias escribo, hallo que debe
ser la p[erseverancia] de los padres doctrineros y la varie
[130v.] dad de ensefiar la doctrina de lo cual se siguen
dos notorios impedimentos: el uno es olvidarse los doc-
trinados de lo que han aprendido, porque como esta sea
la primera escala de los que a estas partes vienen, los mds
de los doctrineros (si no son todos), con deseo de pasar
adelante donde creen haber mayor comodo para sus pre-

tensiones, no perseveran mds en las doctrinas de cuanto
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hacen mochila para irse la tierra adentro. Y asi se van con
lo que pueden recoger de camino. Y siendo las doctrinas
desamparadas, entretanto que se busca otros que poner en
sus lugares, se les olvida lo aprendido. Y habiendo, como
dice el apéstol, de ser ya maestros de la doctrina los ense-
fiados en ella, por el mucho tiempo que [ha se] les predica,
estdn siempre en necesidad de le[s dar,] la leche de los ru-
dimentos cristianos c[omo a nue]vos en ellal. El segundo
[impedimento es] que el doctrinero que sucede, como [ha
en l]a cabeza otro humor y parecer, ensefia [de otr]a ma-
nera y por no convenir en el modo s[e siemb]ra confusién,
y no se pasa adelante, lo [que me parec]e puede asi tan
facilmente remediar si [se hiciesen] las doctrinas benefi-
cios curatos y perpetuos [y al clero] su examen de la vida
y ciencia [como deb]ian de tener y sujetos a la visita del
[ordinario,] también los frailes como los clérigos. [ Y para]
remedio de lo segundo convendrd hacer [doctri]nar de una
misma forma [y ensefiar]la [131 r.] para que el que se vay
el que sucede no discrepen de ella. La cual me parecié ser
mids conveniente hacerla en una suma breve por demandas
y respuestas, para mayor retencién en la memoria y mds
aprovechamiento de los nuevos en la fe.

Y pues este negocio es tan importante al servicio de
Dios y conocida utilidad de estos naturales que vuestra
sefioria ilustrisima tiene a su cargo, le suplico la mande
recibir, ver y examinar, afiadir o quitar, como a vuestra se-
fioria ilustrisima pareciere mas convenir para el intento, y
corregida e impresa, la mande vuestra sefioria ilustrisima
enviar a todas estas partes, para que en todas [las] doctri-
nas e iglesias esté, que todas tienen de ella necesidad, y ain
no sobrara en las de Espafia, para los curas o sacristanes y
maestros de las escuelas. Y aunque la obra parezca peque-

fia y por tanto indigna de que vuestra sefioria ilustrisima

1 Alusién a1 Cor. 3, 2.
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Aristételes, lib. 2
Moral.

Y como el drbol todo
estd en su raiz, asi la
vida buena o mala
en sus principios se
encierra.
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interponga en ella su grande y benemérita autoridad, con-
siderando que no es pequefio negocio instruir dnimas en
la fe y buenas costumbres, se debe tener por grande, pues
que en los fundamentos y principios de las cosas grandes
estd el acertar o errar lo que sobre ellos se funda por lo cual
dijo bien uno de los filésofos atenienses: non parvi refert
hoc an illo pasto protinus a principio assuefiamus immo in eo
momentum omne Situm est, y €n otra parte, principium est
plus quam medium et finis, vale at vostri Ilustrissime donatio
felici successu semper in dominum. Sui obsequio deditissimus.

Frater Dionisius de Sanctis, Cartaginesis episcopus.

[131 v.] EXHORTACION A LOS PRECEPTORES
DE LA DOCTRINA DE LO QUE DEBEN HACER
PARA QUE TENGA EFECTO SU TRABAJO

Entre todas cuantas maneras estin descubiertas y se
pueden hallar en el mundo para hacer fruto con la doctrina,
la mas eficaz y mejor es, que los ensefiadores y los que tie-
nen a cargo los indios vivan y sean tales como dicen que
vivan los ensefiados, porque siendo ellos tales, haciendo lo
que dicen, imposible seria que los ensefiados no tomasen
bien la doctrina, porque la vergiienza y el temor con el
poco favor a su mala inclinacién les haria ser buenos, aun-
que no quisiesen. 3 Qué aprovecha, “dime, yo te ruego a ti que
eres el maestro, enseriar [a] tu discipulo a no mentir, a no jurar,
a no deshonrar, a no robar y que guarde todo lo que Dios man-
da y su fe les enseria’, si después de enseriado ve que tii mientes
y juras y los agravias y que no guardas ayuno ni tienes amor ni
celo a tu ley? ;Qué aprovecha gastar las palabras si lo desen—
garias con obras? Dasle [sic] por cierto ocasién para que
piensen que los quisiste engafiar con palabras, pues que td
haces al contrario de ellas. ;Y gué aprovecha sembrar en sus
mentes la doctrina, si antes que prenda es por ti destruida?

Es grande confirmacién de las palabras el buen ejem-
plo y destruccién de ellas el malo. Por esto dijo uno de los
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Aristételes lib. 9,
[cap. 12], Moral

Leartio in Vita
Pictdagoras

Laertio in Vita
Xenocratis

Plat[6n], 5
De legibus

26 Mor[alia in Iob]
c.9 8/ Io[b]

In Decre[tum]
Celestini

Mat. 5,[16]
Phi. 2, [15-16]

2 Cor. 2,[15]

filésofos viejos que no se puede aprender a vivir virtuosa-
mente mejor ni tan bien, como es en comparia de buenos. Y
otro, preguntado cémo se podria doctrinar bien un mozo,
respondi6, si hubiere nacido en ciudad bien doctrinada®. Y
de otro se lee que, pasedndose por la ciudad, si los mozos
estaban incompuestos por las calles en viéndolo venir, se
componian te [132 r.] miendo ser reprendidos del buen
ejemplo del viejo. Y otro, gloriosamente, dijo: gue e/ sabio
gobernador en el pueblo mandara, que los mayores delante los
mozos estén graves, modestos y vergonzosos y que se guarden
aun de hablar delante de ellos cosas torpes y vanas, porque don-
de los mayores fueran incompuestos, allf serd necesario que los
mozos sean disolutos y vanos.

Por manera que la doctrina que mds prevalece, no es
la que con la lengua sola se ensefia sino la que con la vida
se aprueba. Y por esto dijo San Gregorio que mucho mids
datio hace el que con su mal ejemplo nos quita las buenas cos-
tumbres, que no el que con mala intencion nos roba el dinero;
porque este nos quita los bienes temporales y ese otro los bienes
eternos’. El mal vivir de los mayores es como piedra de ofension
y de escdindalo donde los ignorantes estrompiezan [sic] y los
flacos caen. Es mi sentencia que si los mayores viviésemos
como lo manda Dios en lo publico, que tendria tanta fuer-
za este buen ejemplo que fuese bastante persuasién para
convertir el mundo todo y firmarlo en la fe. Porque viendo
en nuestro vivir resplandecer la luz del Santo Evangelio,
glorificarian a Dios y abririan los ojos para ver que esta es
la ley santa, verdadera, sin macula, venida del cielo y que
santifica las almas, y recibiendo por nosotros el salvifico
olor de Cristo, ellos vendrian a porfia a gozar de su mise-
ricordia. Empero dérseles tan mal ejemplo en lo ptblico

Se trata de una alusién a los libros 1v y vi1 de la obra Vidas, opiniones y sentencias de los fildsofos

mads ilustres del historiador griego del siglo 111 Didgenes Laercio.

La cita puede corresponder mds bien al capitulo 34 del libro 26 de Moralia in Job de san

Gregorio Magno.
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Ro. 2,[24]
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que en lugar de edificarlos y convertirlos a Dios los escan-
dalizamos y hacemos que blasfemen el santo nombre de
Dios, que tantos males sufre en los suyos.

Hace a este propésito lo que un compadre mio, mo-
risco, siendo yo prior en Santa [132 v.] Cruz la Real de
Granada, y preguntado por mi, por qué habiendo tantos
aflos que recibieron la fe los moriscos, no eran buenos
cristianos ni tenian aficién a las cosas santas de la Iglesia,
me respondié por todos, que el mayor impedimento que
tienen y la mayor dificultad que sienten para ser buenos
cristianos, es el mal ejemplo que los cristianos viejos, es-
pecialmente los eclesidsticos que los ensefian, les dan con
su mal vivir, y asi era comun proverbio entre ellos que les
habiamos ensefiado nuestras malas costumbres y no les ha-
biamos persuadido [de] nuestra fe, pues faltaban las obras
a ella conformes. De lo cual todo se infiere lo que San
Gregorio dice, que aquella es verdadera doctrina de la len-
gua cuando las obras conciertan con ella. Estos dos maes-
tros juntos, lengua y obra, persuaden todo cuanto quieren.

Y pues este ministerio es apostélico [y] divino, ten-
gan los maestros de la doctrina los ojos puestos en Dios,
que les tiene de premiar su trabajo y castigarlos con todo
rigor si faltan de lo que son obligados. Sepan lo que hacen;
muéstrense graves, pero no pesados, den buen ejemplo con
su vida y abunden en la misericordia piadosa de Jesucristo
para atraer al conocimiento de Dios las gentes con amoro-
sas palabras. No les sientan codicia, ni se burlen con ellos.
Sea su autoridad honesta y apacible. Higase querer bien,
de manera que no tanto por el azote (aunque algunas veces
serd menester) como por su buen tratamiento [y] de bue-
na voluntad tomen la doctrina. Ayudarles ha el Espiritu
Santo a ello, si doctrinaren por celo de la honra de Dios y
la dilatacién del nombre de Cristo, Dios humanado, que
sea con todos. Amén.
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[133 R.] [BREVE Y MUY SUMARIA INSTRUCCION O CATECISMO]

Va la presente obra dividida en dos partes: la primera, de lo que se debe
creer y obrar y de qué apartar y qué se tiene de pedir al Sefior. La segunda trata
de cémo han de ser examinados y ensefiados en el matrimonio los adultos que

piden ser cristianos. La p. dice pregunta; la r. dice respuesta y la m. maestro.

CAPITULO PRIMERO. DEL ORDEN QUE SE HA DE TENER
EN ENSENAR LA DOCTRINA

Los maestros avisados que tienen a cargo ensefiar las
buenas artes y cualesquiera otras facultades y ciencias, si-
guiendo el orden de natura, no ensefian, luego a los prin-
cipios, a sus nuevos discipulos las cosas dificultosas y mas
subidas de su ciencia sino las mds claras y ficiles de enten-
der, cuiles son los principios comunes, simples y llanos. Y
esto hacen con palabras breves y muchas veces repetidas,
para disponerlos asi, poco a poco, a lo més subido de su
facultad. Por esta via, que es natural, los flacos ingenios
arriban a entender las sutilezas y lo mds profundo de la
ciencia. De otra manera seria edificar sin abrir la zanja
primero o comenzar el edificio por el tejado y viendo los
ingenios tiernos las dificultades, luego a los principios, es-
pantarse han y acobardados no querrian pasar adelante.

El maestro de la escuela que ensefia mozos a leer no
les ensena primero a leer en un libro, que esto tiene de
ser lo postrero, mas primero les ensefia las letras una por
una, y luego a juntarlas unas con otras para que hablen.
Después de lo cual viene el leer las escrituras. Y lo mis-
mo es en toda arte, aunque sea ensefiar las nifias a labrar,
porque los principiantes tienen cerradas las puertas de sus
ingenios a las doctrinas, y por tanto el maestro se las tie-
ne [133v.] de abrir por sus grados, con un tiento discreto.
No es menos criar un hombre en el saber que lo es criarlo
en la edad corporal. Las madres no dan a sus nifios los
manjares enteros ni duros porque aquella edad no lo sufre,
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1 Co.3,[1-2]

1 Pet. 2,[2]

Mat. 5,[1-2]

Toa. 6,[61]
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mids danselos tiernos, quebrantados con sus dientes y con
su saliva los enternecen para que el nifio tome gusto y co-
miendo de la boca de su madre crezca hasta venir a comer
por si cualesquiera manjares. De esta manera, el que cria
nuevos ingenios en su doctrina, semejantemente a la ama,
les dard los documentos con toda la facilidad posible.
Este orden guardé el apéstol San Pablo con los nue-
vos cristianos convertidos de la gentilidad cuando dijo:
tamquam parvulisin Christo. Lac vobis potum dedi, non
escam: nondum enim poteratis, sed nec nunc quidem potestis
adhuc enim carnales estis, y es como si dijera: cuando os
ensefié la doctrina cristiana, como a pequefiuelos que erais
en Cristo, os la di a beber como el ama da la leche blanda
a su nifio, y no os di el manjar duro porque no podiales
aun llevar lo dificultoso de la doctrina ni atn ahora lo po-
déis llevar por estar tan asidos a vuestra carne que no su-
bis vuestros entendimientos en Dios. Lo mismo aconsejé
el apéstol San Pedro diciendo: guasi modo geniti infantes,
rationabiles sine dolo lac concupiscite: ut in eo crescatis in salu-
tem, como si dijera: contentaos ahora con tomar llanamen-
te la leche de la fe y mandamientos de Dios de los pechos
de vuestra madre la Iglesia, para que asi crezcdis en Cristo
y subdis vuestros ingenios a entender sus profundos mis-
terios. Por este orden se mostré Dios a su pueblo fiel, sien-
do ministro suyo Moisés en el monte. Primero les dio los
mandamientos naturales, llanos y facilisimos de entender,
y después les dio muchos mids preceptos judiciales y cere-
monia [134r.] les con revelaciones de grandes misterios.
Y el mismo autor de la vida, Jesucristo, nuestro re-
dentor, asi comenzé a doctrinar su Iglesia catélica en la
perfeccién evangélica. Sentado en el monte dio a sus ap6s-
toles las doctrinas llanas y claras tocantes a la fe y bue-
nas costumbres, disponiendo aquellos ingenios humanos
para las cosas altisimas y misteriosas del Reino, que des-
pués les declaré por palabras y semejanzas, cuanto obré en

ellos esta disposicién. Verse ha del Evangelio de San Juan
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donde hablando altisimos misterios, como son el dirsenos
en pan de vida en el Santo Sacramento, y de su muerte y
resurreccion suya y nuestra, dijeron los nuevos discipulos:
Durus est hic sermo, set quis potest eum audire?; Dificultad
tiene esta doctrina, ¢quién la podra entender? Por lo cual,
desmayados algunos, lo dejaron. Dijo luego a sus disci-
pulos viejos y bien doctrinados: jpor ventura, queréis vo-
sotros iros también? Respondié San Pedro por todos: Zus
palabras, Sefior, son de vida eterna, ;a donde iremos que bien
nos estd? Nosotros creemos y sabemos que Tii eres [el] Cristo,
[el] Hijo de Dios*. Veis aqui, cémo lo que a los otros, no
bien dispuestos con la previa doctrina, les fue duro manjar.
A los ya aprovechados no les ofendid, considerando que
Cristo es Hijo de Dios, que todo lo puede. Por manera
que los maestros cuerdos que desean el aprovechamiento
de sus discipulos, primero les ensefian lo mds comin y mds
ficil de entender y tras esto lo dificultoso. Acomédense
siempre a la capacidad de los oyentes en su doctrina.

[134v.] Asi por estos pasos han de proceder los que
catequizan y ensefian los infieles para convertirlos a la fe
e instruir los que [la] han recibido, para hacerlos buenos
cristianos. Y universalmente los sacristanes de las iglesias
y maestros de las escuelas, para hacer fruto en los nuevos
ingenios, primero los instruirdn en lo natural y luego en lo
mis ficil y més llano de la fe, para que asi se dispongan
con aficién al entendimiento de lo mds alto de los mis-
terios soberanos. Y porque en esto, uniformemente, con
mejor modo se proceda por todos los doctrineros, pon-
dremos aqui una breve forma a manera de catecismo muy
provechosa, no desvidndonos del catecismo de los padres,
hecho por mandado de nuestro santo Padre Pio Quinto,
de santa memoria, como se dejé encargado en el Sacro
Concilio de Trento.

4 Hace una traduccién libre de Juan 6, 68-70.
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1Co.1,[12]

1 Co. 3,[6-9]

CAPITULO 2. DE LA NECESIDAD QUE HUBO DE DAR ESTA
FORMA DE ENSENAR LA DOCTRINA CRISTIANA

Por la experiencia hallamos que una de las causas (y
no la menor) del poco aprovechamiento de los indios en
estas partes, es la diversa manera que los doctrineros tie-
nen en el ensefiar la doctrina. Porque como los doctrineros
sean mercenarios y no pretendan permanecer en sus doc-
trinas mds tiempo de lo que les parece, al mejor tiempo
los dejan con la leche en la boca y no todas [las] veces
bien dada. Viniendo otros de nuevo, les ensefian de diversa
manera para que nunca lleguen a la perfeccién de la doc-
trina. Por lo cual parecié necesario hacerles un[a] forma
de ensefar los rudimentos con su breve y llana declara-
cién, remitiéndonos a otra mds copiosa que con el divino
favor se hard. Esta forma de doctrinar ird por demandas
y respuestas para que mejor y mds altamente los discipu-
los la retengan en su memoria. Estara esta forma siempre
en todas las doctrinas, porque cuando un doctrinero falte,
el que sucediere prosiga por el mismo orden que hallare
escrito, y asi no serd mds de un mismo maestro. [1351.]
Aunque se muden las personas, no muddndose el orden
de la doctrina, ni tampoco habra divisién entre los disci-
pulos para que uno diga: Yo soy discipulo de Fulano; y otro
diga; Yo o soy de zutano. Lo cual quiso el apéstol San Pablo
remediar reprendiendo a los que decian: Yo soy discipulo
de Pablo; yo, de Apolo; yo de Pedro y yo de Cristo, como
no sea mas de una fe, un bautismo y un Cristoy una doctrina
cristiana’. Y mis adelante, tratando esta materia por metd-
fora del que planta y del que riega las plantas, dice que una
misma cosa son el que bautiza y ensefia, y el que sobrevie-
ne a llevar adelante lo plantado, regindolo con el rocio de
[la] santa doctrina.
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Este orden para ensefiar lo mismo y por la misma
manera tuvieron los santos apdstoles, conviniendo en un
parecer antes que se dividiesen unos de otros a predicar
por el mundo, de la cual divisién hace fiesta la Iglesia. Y
el Credo se llama Simbolo de los apéstoles, porque todos
juntos convinieron entre si y lo ordenaron y ensefiaron de

una misma manera.

CAPITULO 3. EN QUE SE PONE LA FORMA
DE ENSENARLOS EN LO QUE HAN DE CREER

Primero, ante todas [las] cosas, se les diga por el
maestro o por uno de los mis hdbiles discipulos, el texto
de la Cartilla que es el fundamento de todo, que nunca se
tiene de caer de la memoria. Hecho esto, le ird el maestro
preguntando por la manera siguiente, y no se dara la de-
claracién de todo en un dia sino aquella sola que podrin
llevar y retener los nuevos en la doctrina. Llamard, pues,
uno de ellos delante [de] los otros y preguntarle ha:

P/ :Qué sois hermano?

R/ Soy hombre que naci de mis padres [135v.].

P/ :Qué cosa es hombre?

R/ Una creatura que tiene cuerpo que ha de morir, y
dnima que no ha de morir por ser criada a la imagen de Dios.

P/ Pues decis que sois hombre, que tenéis cuerpo y
dnima, decidme, ¢para qué fuistes [sic] creado?

R/ Para conocer a Dios en este mundo y gozar-
lo en el cielo que es mi ultimo fin y en ¢l consiste mi
bienaventuranza.

M/ Bien habéis dicho que para Dios fuiste creado
y por eso ninguna cosa otra os da entero contento ni os
quieta el deseo hasta veros con ¢€l.

P/ Empero decidme, ¢cémo se alcanza este conoci-
miento de Dios y la bienaventuranza del cielo?

R/ Siendo cristiano y viviendo como lo manda Dios

y no de otra manera.
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Act. 5.

Artifculis]
Fidei

M/ Bien decis, porque el apdstol San Pedro asi lo
ensefia, que no se ha dado nombre a los hombres en que
se hayan de salvar, si no es el de Jesucristo Nuestro Sefior?,
y por tanto es menester hacer cierta nuestra vocacién y
esperanza con buenas obras.

P/ :Qué cosa es cristiano?

R/ Hombre bautizado, que tiene la fe de Jesucristo
como lo ensefia la santa madre Iglesia de Roma.

P/ ;Cuil es la senal del cristiano?

R/ La santa cruz.

P/ ;Por qué es la santa cruz la senal del cristiano?

R/ Porque en ella murié Nuestro Sefior Jesucristo
por nos redimir de pecado.

P/ ;En cudntas maneras usdis de la sefial de la cruz?

R/ En dos, que son en santiguar y signarnos.

P/ ;Para qué os signdis y santigudis?

R/ Para defendernos del demonio y de todo mal de
pecado y de los peligros del mundo.

P/ sY cémo os signdis y santigudis?

R/ Diciendo asi: Por la sefal de la santa cruz, de
nuestros enemigos libranos Senor Dios nuestro. En el
nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo. Amén
Jesus.

P/ ;Cudntas cosas serd obligado a saber el cristiano?
[1367.]

R/ Cuatro principalmente, que son: lo que ha de
creer y lo que ha de obrar; de lo que se tiene de apartar y
que debe a Dios pedir.

P/ :Qué cosas debe creer?

R/ Ha de creer en general todo lo que cree y tiene la
Santa Madre Iglesia de Roma, y en particular, los catorce
articulos de fe, y los siete Sacramentos de la Iglesia. Los
catorce articulos de la fe se contienen en el Credo.
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P/ ;Estos catorce articulos de la fe, en cudntas partes
se dividen?
R/ En dos partes: en siete que pertenecen a la di-
vinidad, y otros siete que pertenecen a la humanidad de
Nuestro Sefior Jesucristo, verdadero Dios y hombre.
P’ P/ ¢Cuail es el primero de los que pertenecen a la
divinidad?
R/ El primero es creer en un solo Dios Todopoderoso.
P/ :Qué creéis por eso?
R/ Que hay un solo Dios el cual es tan todopodero-
so que puede hacer todo cuanto es posible en lo natural y
sobrenatural milagroso.
P/ ;Cuiles son los tres que se siguen?
2,3% 4 R/ Creer que Dios Todopoderoso es Padre, Hijo y
Espiritu Santo.

P/ :Cémo entendéis estos tres articulos?

R/ Que Dios, con ser uno en su esencia, es tres
personas distintas. La primera es el Padre, la segunda el
Hijo y la tercera el Espiritu Santo, que es lo que llama-
mos Santisima Trinidad, tres personas y un solo Dios
verdadero.

M/ Muy bien habéis respondido, que asi lo ensefia
la santa fe catélica. Tomadlo ahora asi que adelante lo en-
tenderéis mejor.

5. P/ ;Cuil es el quinto?
R/ Que es creador del cielo y de la tierra.
P/ :Qué decis en ese articulo?
R/ Que Dios, Trino y uno en el principio del tiempo
cred, de nada el cielo y la tierra, y todo lo visible que vemos
y lo invisible que no vemos.
6. P/ ;Cuil es el sexto?
R/ Creer que es Salvador.
P/ :Qué quiere decir Salvador?
R/ Que dala gracia y perdona los pecados y nos salva
de ellos [136V.].

P/ :Por qué medios nos salva?
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10.
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R/ Por los Sacramentos de la Madre Santa Iglesia
habiendo lugar de recibirlos, y, no lo habiendo, por el ver-
dadero arrepentimiento de los pecados.

P/ ;Cuil es el séptimo?

R/ Creer que es glorificador.

P/ :Qué quiere decir glorificador?

R/ Que da la gloria en el paraiso.

P/ :A quién la da?

R/ A los que mueren en su gracia, y no a los que
mueren en pecado mortal.

P/ ;Quién os gané esa gracia y gloria y os ensed
c6mo la alcanzaréis?

R/ Jesucristo Nuestro Sefior, que es hijo de Dios he-
cho hombre y asi es Dios y hombre verdadero.

P/ :Qué ha hecho por vos el Sefior?

R/ Eso nos ensefian los siete articulos que pertene-
cen a su santa humanidad.

P/ ;Cuil es el primero?

R/ Creer que Nuestro Sefior Jesucristo en cuanto
hombre, fue concebido de[l] Espiritu Santo.

P/ :Qué confesiis por eso?

R/ Que el hijo de Dios Padre, segunda persona de
la Santisima Trinidad, se hizo hombre en las entrafias de la
virgen santa Maria, no por obra de varén sino por virtud
omnipotente del Espiritu Santo.

P/ ;Cuil es el segundo?

R/ Que naci6 del vientre virginal de Nuestra Sefiora,
siendo ella virgen antes del parto y en el parto y después
del parto.

P/ :Qué creéis por eso?

R/ Que el Hijo de Dios después de haber estado
nueve meses en el santisimo vientre de su Madre, nacié de
ella verdaderamente, salva siempre su integridad.

P/ ;Cuil es el tercero?

R/ Que recibié pasién y muerte por salvar a nosotros
pecadores [1371.].
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P/ :Qué confesiis por eso?

R/ Que por predicar Jesucristo la verdad en el mun-
do para ensenarnos el camino del cielo, los judios trataron
de darle la muerte de cruz y murié en ella realmente, no
contra su voluntad sino porque él se ofrecié a morir por
nosotros, y como realmente murid, asi verdaderamente fue
sepultado.

P/ ¢Cémo murié, en cuanto Dios o en cuanto
hombre?

R/ En cuanto hombre, porque en cuanto Dios no
pudo padecer ni morir.

11. P/ ;Cuil es el cuarto?

R/ Que descendi6 a los infiernos y sacé las dnimas
de los santos padres que alli estaban esperando su santo
advenimiento.

P/ :Cémo entendéis eso?

R/ Que después de su muerte, quedando atn su cuer-
po en la cruz junto con la divinidad, su dnima junta con la
misma divinidad, bajé al limbo de los santos padres y sacé
de alli sus dnimas, que estaban detenidas para llevarlas al
cielo cuando ¢l subiese.

P/ :De manera que decis que no bajé en cuerpo y en
dnima ni al lugar de los condenados?

R/ Asi es la verdad, que no bajé mas del dnima, junta
la divinidad.

12. P/ ;Cuail es el quinto?

R/ Que resucito6 al tercero dia de entre los muertos.

P/ :Cémo lo entendéis?

R/ Que al tercer dia después de su muerte y sepul-
tura, por su propia virtud junté su dnima con el cuerpo y
tornd a vivir para nunca mds morir, porque resucité in-
mortal y glorioso.

13. P/ :Cuil es el sexto?

R/ Que subié a los cielos y estd sentado a la diestra
de Dios Padre Todopoderoso.

P/ :Qué creéis en eso? [137v.]
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De Sacramentis

| 268 |

R/ Que a los cuarenta dias después de resucitado, ¢l
mismo por su propia virtud, sin ayuda de nadie subié a los
cielos en cuerpo y en dnima, y se asenté a la diestra del
Padre.

P/ Pues, el Padre es puro espiritu y no tiene cuerpo,
¢qué entendéis por la diestra y estar sentado a ella?

R/ Por la diestra entiendo los mayores bienes de glo-
ria y honra que Dios tiene, y por estar sentado, que los
tiene estables y permanentes en eterna posesion.

M/ Bien habéis dicho, que el apéstol San Pablo dice,
que estd sentado a la diestra del Padre, tanto mds mejora-
do que los dngeles, cuanto su nombre de ser hijo de Dios,
es mejor que no ellos.

P/ ;Cuil es el séptimo?

R/ Que ha de venir a juzgar [a] los vivos y los muer-
tos. A los buenos para darles gloria, porque guardaron sus
mandamientos, y a los malos pena perdurable porque no
los guardaron.

P/ :Qué confesiis por eso?

R/ Que en la [sic] fin el mundo todos los hombres y
mujeres, grandes y pequefios, han de resucitar y Nuestro
Sefior Jesucristo, justo juez, les ha de tomar cuenta de to-
dos sus pensamientos, palabras y obras y de todas sus fal-
tas, y a los buenos enviard a la gloria del Paraiso y a los
malos al fuego del infierno. Y esta gloria a los buenos y la

pena a los malos, durard para siempre sin fin.

CAPITULO 4. DE LOS SANTOS SACRAMENTOS
CON SU BREVE DECLARACION

P/ Pues, dijiste que creéis [en] los siete Sacramentos
de la Santa Madre Iglesia, decidme ahora, ;qué cosa es
sacramento?

R/ Es una senal sensible, por la cual se nos da la gra-
cia de Dios y el perdén de nuestros pecados.

P/ :Quién los instituy6?
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R/ Jesucristo, Nuestro Sefior, para nuestra salud.

P/ ;Cuiles son? Decidmelos por orden.

R/ Son siete: el primero es el bautismo; el segundo
confirmacion; el tercero penitencia; el cuarto la comunion,
el quinto extremauncion, el sexto orden, el séptimo matri-
monio [138r.].

P° P/ :Qué cosa es bautismo?

R/ Lavatorio del cuerpo con el agua natural, hecho
con estas palabras: Yo te bautizo, en el nombre del Padre,
y del Hijo y del Espiritu Santo. Amén.

P/ :Qué nos presta recibirlo?

R/ Que si dignamente lo recibimos, alcanzamos
perdén de todos nuestros pecados y somos hechos hijos
adoptivos de Dios.

2 P/ ;Cuil es el segundo?

R/ Confirmacién.

P/ :Qué entendéis por confirmacién?

R/ Una uncién en la frente, con crisma hecha por el
obispo, con ciertas palabras con lo cual se nos da la gra-
cia de Dios, con fortaleza para confesar y defender la fe
publicamente.

3 P/ ;Cuil es el tercero?

R/ La penitencia.

P/ :Qué entendéis por penitencia?

R/ Un sacramento en el cual confesando el hombre
todos sus pecados que hizo después de bautizado, con ver-
dadero arrepentimiento y propésito de la enmienda, es ab-
suelto de ellos y por el sacerdote, que para ello tiene poder.

4 P/ ;Cuail es el cuarto?

R/ Comunién.

P/ :Qué confesiis por esto?

R/ Recibir el santo sacramento del altar, que es la
hostia consagrada y lo que en el caliz estd después de con-
sagrado, y que solo el sacerdote consagra, comulga debajo
de ambas especies y los demds con sola [sic] 1a hostia, se-
gun lo tiene declarado la Santa Madre Iglesia.
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P/ :Qué estd en la hostia consagrada que recibis?

R/ Jesucristo, Dios y Hombre verdadero. Por las pa-
labras de la consagracién que dice el sacerdote en nombre
de Jesucristo, que todo lo puede, la substancia del pan se
pasa en su cuerpo sagrado y quiere que lo recibamos para
sustentarnos en la vida de su gracia.

P/ sY qué estd en el ciliz después de consagrado?

R/ La sangre de Jesucristo, Nuestro Sefior, que por
virtud de las palabras que €l dio para ello, el vino se pasa en
su sangre preciosa, quedindose alli como en la hostia, los
accidentes que vemos ocultan este divino misterio [138v.].

M/ Muy bien habéis dicho, y tenedlo asi en la me-
moria, que adelante se os declarard mds y lo entenderéis
con mucho mds gusto que no ahora.

P/ ;Cuil es el quinto?

R/ Extremauncién.

P/ :Qué sacramento es ese?

R/ Un sacramento que se da a los enfermos en el ar-
ticulo de la muerte, para ayudarles a bien morir, esforzan-
dolos contra las tentaciones del enemigo, que en aquella
agonia suele traer, y para perdén de los pecados, y para
que, con la oracién de la fe, el enfermo reciba alivio y reci-
ba salud, si le cumple que Dios se la dé.

P/ ;Cuil es el sexto?

R/ Orden sacerdotal.

P/ :Qué cosa es orden sacerdotal?

R/ Un sacramento por el cual se ordenan ministros
de la Iglesia y en él se les dé gracia para ejercer bien su ofi-
cio cada cual en su grado.

P/ ;Cuil es el séptimo?

R/ Matrimonio.

P/ :Qué cosa es matrimonio?

R/ Un sacramento contraido por palabras de presen-
te entre el hombre y la mujer, por el cual se obligan a vivir
juntos para tener y criar hijos en el servicio del Sefor, y



APROXIMACION HISTORICA AL ACTO DE PRODUCCION DEL CATECISMO DE FRAY DIONISIO DE SANCTIS (1577)

con €l se da gracia para usar bien de él, y sefialadamente
contra la incontinencia.

P/ ;Estos siete sacramentos habéis los de recibir to-
dos de necesidad para salvaros, o por vuestra voluntad sola?

R/ El bautismo es de toda necesidad, sin el cual no
se puede el hombre salvar. La penitencia es de necesidad,
si después de recibido el bautismo hubiere pecado mortal.
Y asimismo lo es la comunién, al menos una vez en el afio.
La confirmacién y la extremauncién, no son de tanta ne-
cesidad, salvo si no se dejasen de recibir por no preciarlos,
entonces seria pecado mortal no recibirlos. Y los dos pos-
treros son puramente voluntarios.

M/ Muy bien habéis dicho y declarado los articu-
los de la fe y los Santos Sacramentos, estad en ello asi,
que adelante entenderéis muchas particularidades que nos
las puede [139r.] ahora llevar vuestra capacidad, y prosi-
guiendo la santa doctrina, trataremos de lo que habéis de
obrar como buenos cristianos para hacer cierta vuestra vo-
cacién con buenas obras, segin os lo avisa el Apdstol San

Pedro, y ganar por ellas la entrada en el cielo.

CAPITULO 5. DE LO QUE DEBEMOS OBRAR

M/ Ya hermanos, me habéis dicho lo que tenéis de
creer; decidme ahora qué es lo que debéis hacer para ser
buenos cristianos, porque la fe y las otras virtudes no las
da Dios para tenerlas ociosas y baldias en nosotros, sino
para que obremos con ellas. Como nos da entendimien-
to para entender, y voluntad para querer, ojos para ver,
oidos para oir, manos para obrar y pies para andar, asi
nos da su fe y las [de]mds virtudes, que son fuerzas del
dnima puestas en sus potencias para que obremos con
ellas obras de salvacién. Y pues, habéis recibido la fe de
Jesucristo, habéis de hacer todo lo que ella os ensefia que
hagiis, para lo cual os da lumbre para que no erréis, y

fuerzas para que podais. De otra manera [la fe] estaria en
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vosotros ociosa y muerta segun dice el Apéstol Santiago,
pues no hace obras de vida’.

P/ Decid pues ahora ;qué cosas habéis de obrar?

R/ Los mandamientos de la ley de Dios, y de su
Iglesia, y las obras de misericordia a sus tiempos.

P/ :Cudntos son los mandamientos de la ley del
Sefior?

R/ Son diez. Y los tres primeros pertenecen al amor
de Dios y los [otros] siete al amor y bien del préjimo.

P/ ;Cuil es el primero?

R/ Amaris a Dios sobre todas las cosas.

P/ :Qué os manda Dios por eso?

R/ Que lo amemos y lo honremos con estas tres vir-
tudes: fe, esperanza y caridad.

P/ :Cémo lo honraréis con la fe?

R/ No teniendo ni reverenciando idolos ni dioses fal-
sos, ni dando crédito a herejias, ni a suefios, ni agieros, ni
a hechicerias, ni otras supersticiones, que es todo vanidad
y engafios del demonio [139v.].

P/ ;Pues cémo los cristianos reverenciamos las ima-
genes de pintura, y las hechas de madera o de metal?

R/ Porque no adoramos y reverenciamos a la pintura,
ni al palo, ni al metal por pensar que tengan en si alguna
divinidad, que sabemos que la imagen de Nuestro Sefior
Jesucristo no es el mismo Cristo, sino que nos lo represen-
ta, ni la imagen de Nuestra Sefiora no es Nuestra Sefiora,
sino que nos representa a Nuestra Sefiora, y lo mismo es
de las imagenes de los Santos.

P/ ;Pues por qué las reverencidis y adordis?

R/ Por lo que nos representan, como la cruz a
Jesucristo crucificado, y asi las otras imdgenes; de manera
que en ellas adoramo(s] aquellos cuyos son, y a cada una
en su tanto: las de Cristo, como a Dios verdadero; las de
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Nuestra Sefiora, como la mds digna y allegada a Dios que
los dngeles, y las demds, como de santos que reinan con el
Sefior, hechos grandes en su reino.

P/ :Cémo lo honramos con la esperanza?

R/ Poniendo en El toda nuestra confianza, que como
poderoso que es, no nos faltard su favor para alcanzar la
gloria, si no quedare por nuestra culpa.

P/ ¢Cémo lo honramos con la caridad?

R/ Porque la caridad es el amor de Dios. Honrarlo
hemos estimado mds su amistad que todas las cosas del
mundo por buenas y agradables que sean.

2 P/ ;Cuil es el segundo?

R/ No jurarés su santo nombre en vano.

P/ :Qué nos manda Dios ahi?

R/ No blasfemar el nombre de Dios ni de los santos,
ni jurar por El ni por criatura ninguna sin necesidad, ni
jurar de hacer alguna cosa mala, y que cumplamos el bien
que juramos de hacer y sobre todo no jurar la mentira, que
es gran sacrilegio traer a Dios por testigo de la mentira.

3 P/ ;Cuil es el tercero?

R/ Santificaris las fiestas.

P/ :Qué nos manda ahi?

R/ Cesar de toda obra servil para ocuparnos en bue-
nas [1401.] obras y frecuentar las oraciones, y que oigamos
misa y los sermones, recogiendo nuestro espiritu con el
descanso del cuerpo.

4 P/ ;Cuil es el cuarto?

R/ Honraris a tu padre y madre.

P/ :Qué se nos manda en esto?

R/ Honrar a nuestros padres y a nuestros mayores
corporales y espirituales, no desacatindoles con palabra ni
obra, obedeciéndolos con reverencia y socorriéndolos en
sus necesidades.

5 P/ ;:Cuil es el quinto?

R/ No mataris.

P/ :Qué se nos manda por esto?
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R/ No matar ni herir a nosotros mismos ni a nuestros
préjimos, ni dar favor para ello, ni ofenderle sus personas
en otra manera, ni aborrecerlos en nuestro corazoén, de-
sedndoles mal o pesindonos de su bien.

P/ ;Cuil es el sexto?

R/ No fornicaris.

P/ :Qué nos manda ahi?

R/ No cometer fealdades de carne con mujer casada
ni suelta, ni cometer otra torpeza mds fea contra natura, ni
tener deseo ni tocamientos, ni deleitarnos en tales pen-
samientos de cosas deshonestas, ni tampoco consintamos
que otros las hagan con nuestro favor y disimulacion.

P/ ;Cuil es el séptimo?

R/ No hurtaris.

P/ :Qué se nos manda ahi?

R/ No tomar de la hacienda del préjimo, ni de su
trabajo, ni retenerla contra su voluntad, ni dar causa, ni
consejo, ni favor para hacerle algin dafio en ella.

P/ :Cual es el octavo?

R/ No levantaris falso testimonio.

P/ :Qué se nos manda ahi? [140v.]

R/ No infamar al préjimo diciendo de €l lo que no
hizo ni dijo, ni tampoco descubrir culpa suya oculta, aun-
que sea verdad, ni juzgar mal de €l sin causa justa, ni decir
mentira, aunque sea sin perjuicio de otro, ni aunque sea
para excusar algiin mal.

P/ ;Cuil es el noveno?

R/ No codiciards la mujer de tu préjimo.

P/ :Qué se nos manda por esto?

R/ Que no solo no haya pecado con la mujer casada,
mds ain que no lo haya en el corazén sin la obra, donde
también se comprende la mujer dedicada a Dios por voto
de castidad.

P/ Pues veamos. ¢No dijisteis en el sexto manda-
miento que no habéis de cometer obra de pecado con mu-
jer casada, ni suelta?
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R/ Asi es, la verdad.
P/ ;Pues cémo ahora decis en particular, que no se
tiene