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	 11-12	 Editorial

DOSSIER: UTOPIA I ESCLAVITUD A L’ESPANYA DEL SEGLE XVI 

	 13-20	 Víctor Lillo Castañ (Universitat Autònoma de Barcelona)

Utopía y esclavitud en la España del siglo xvi

Resumimos los objetivos y el contenido del dosier «Utopía y esclavitud en la 
España del siglo xvi», fruto de la primera jornada del congreso sobre «Refor-
ma social, esclavitud y misericordia en la España del siglo xvi», organizado 
por el Seminario de Estudios sobre el Renacimiento. El dosier aborda desde 
una perspectiva supradisciplinar la repercusión que tuvieron el utopismo y la 
esclavitud en la literatura, la historia y el pensamiento político de la España 
del Quinientos, tanto en el Viejo como en el Nuevo Mundo.

Palabras clave: utopía; utopismo; esclavitud; Monarquía Hispánica; colonia-
lismo; Vasco de Quiroga

Utopia i esclavitud a l’Espanya del segle xvi

Resumim els objectius i el contingut del dossier «Utopia i esclavitud a l’Espa-
nya del segle xvi», fruit de la primera jornada del congrés sobre «Reforma 
social, esclavitud i misericòrdia a l’Espanya del segle xvi», organitzat pel 
Seminario de Estudios sobre el Renacimiento. El dossier aborda des d’una 
perspectiva supradisciplinària la repercussió que van tenir l’utopisme i l’escla-
vitud en la literatura, la història i el pensament polític de l’Espanya del Cinc-
cents, tant en el Vell com en el Nou Món.

Paraules clau: utopia; utopisme; esclavitud; Monarquia Hispànica; colonialis-
me; Vasco de Quiroga

Utopia and slavery in the 16th century Spain 

We summarise the objectives and contents of the dossier «Utopia and slavery 
in sixteenth-century Spain», which is the result of the first day workshop on 
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«Social reform, slavery and mercy in sixteenth-century Spain», organized by 
the Seminario de Estudios del Renacimiento. The dossier addresses from a 
supradisciplinary perspective the impact that utopianism and slavery had on 
literature, history and political thought in Spain in the 16th century, both in the 
Old and the New World.

Keywords: utopia; utopianism; slavery; Spanish Monarchy; colonialism; 
Vasco de Quiroga

	 21-40	 Rodrigo Martínez Baracs (Instituto Nacional de Antropología e Historia, 
México)

Un encomendero fraudulento, un obispo utópico y un misionero lin-
güista en Michoacán, siglo xvi

Este artículo sigue las trayectorias entrecruzadas de tres personajes diferentes 
pero unidos por su particular ambición, cada uno de los cuales dejó su sello en 
la historia de la provincia novohispana de Mechuacan en el siglo xvi. Se trata: 
de Juan Infante, un español que de manera fraudulenta logró hacerse de una 
gran cantidad de pueblos michoacanos en encomienda; de Vasco de Quiroga, 
primero oidor de la Real Audiencia de México y después obispo de Mechua-
can, cuyos proyectos de organización comunitaria de los indios lo llevaron a 
entrar en conflicto con el encomendero Infante, los indios, los frailes y los 
vecinos españoles; y del francés fray Maturino Gilberti, autor de una gramáti-
ca, un vocabulario y varias doctrinas cristianas en lengua de Mechuacan, que 
trabajó en los pueblos encomendados a Infante y entró en serios conflictos con 
el obispo Quiroga.

Palabras clave: Michoacán; conquista; encomienda; cristianización; Juan 
Infante; Vasco de Quiroga; Maturino Gilberti; Tomás Moro

Un encomendero fraudulent, un bisbe utòpic i un missioner lingüista a 
Michoacán, segle xvi

Aquest article segueix les trajectòries creuades de tres personatges diferents, 
però units per la seva ambició particular, cadascun dels quals va deixar la seva 
empremta en la història de la província de Mechuacan al segle xvi. Es tracta 
de Juan Infante, un espanyol que de manera fraudulenta va aconseguir una 
gran quantitat de pobles de Michoacán en comanda; de Vasco de Quiroga, pri-
mer oïdor de la Reial Audiència de Mèxic i després bisbe de Mechuacan, els 
projectes d’organització comunitària del qual el portaren a entrar en conflicte 
amb Infante, els indis, els frares i els veïns espanyols; i del francès fra Maturi-
no Gilberti, autor d’una gramàtica, un vocabulari i diverses doctrines cristianes 
en llengua de Mechuacan, que treballà als pobles encomanats a Infante i entrà 
en seriosos conflictes amb el bisbe Quiroga.

Paraules clau: Michoacán; conquesta; encomienda; cristianització; Juan 
Infante; Vasco de Quiroga; Maturino Gilberti; Thomas More
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A fraudulent encomendero, a utopian bishop, and a linguist missio-
nary in Michoacán, 16th century

This article follows the intermingled lives of three different characters unified 
by their particular ambition, each of whom had a strong influence in the histo-
ry of New Spain’s province of Mechuacan in the sixteenth century. These 
characters are: Juan Infante, a Spaniard that in a fraudulent way managed to 
obtain an encomienda grant of many Indian towns in Mechuacan; Vasco de 
Quiroga, judge in the Real Audiencia (high tribunal) of Mexico and then bish-
op of Mechuacan, whose communitarian projects pushed him to a conflict 
with Infante, the Indians, the friars and the Spanish settlers of Mechuacan; and 
the French monk fray Maturino Gilberti, author of a grammar, a vocabulary 
and several Christian works in the Tarascan language, who worked in Infan-
te’s encomiendas and engaged in serious conflicts with bishop Quiroga.

Keywords: Michoacán; conquest; encomienda; Christianisation; Juan Infante; 
Vasco de Quiroga; Maturino Gilberti; Thomas More

	 41-66	 Víctor Lillo Castañ (Universitat Autònoma de Barcelona)

La Información en derecho de Vasco de Quiroga en el contexto de las 
leyes sobre la esclavitud en Nueva España (1529-1534)

Este artículo aspira a esbozar el contexto histórico de la Información en dere-
cho (1535) de Vasco de Quiroga, atendiendo a las leyes sobre la esclavitud que 
motivaron este informe. Quiroga redactó la Información en derecho con la 
intención de que el Consejo de Indias derogara una provisión real, fechada el 
20 de febrero de 1534, que permitía la esclavitud de los indígenas americanos 
y que dejaba sin efecto una cédula del 2 de agosto de 1530, que prohibía escla-
vizarlos bajo cualquier circunstancia. El análisis de las luchas internas por el 
control del Consejo de Indias desarrolladas entre 1529 y 1534, asunto no 
explorado aún en los trabajos sobre Vasco de Quiroga, revela la identidad de 
las personas que aprobaron, respectivamente, la cédula antiesclavista de 1530 
y la provisión revocatoria de 1534, y permite trazar un círculo de sociabilidad 
transatlántico del que formó parte Quiroga.

Palabras clave: esclavitud; Consejo de Indias; Vasco de Quiroga; Juan Pardo 
de Tavera; fray García de Loaysa; Juan Bernal Díaz de Luco; fray Domingo de 
Betanzos; Paulo III

La Información en derecho de Vasco de Quiroga en el context de les 
lleis sobre l’esclavitud a la Nova Espanya (1529-1534)

Aquest article aspira a esbossar el context històric de la Información en 
derecho (1535) de Vasco de Quiroga, atenent a les lleis sobre l’esclavitud que 
van motivar aquest informe. Quiroga va redactar la Información en derecho 
amb la intenció que el Consell d’Índies derogués una provisió reial, datada el 
20 de febrer de 1534, que permetia l’esclavitud dels indígenes americans i que 
deixava sense efecte una cèdula del 2 d’agost de 1530, que prohibia esclavit-
zar-los sota qualsevol tipus de circumstància. L’anàlisi de les lluites internes 
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pel control del Consell d’Índies desenvolupades entre 1529 i 1534, qüestió 
encara no explorada als treballs sobre Vasco de Quiroga, revela la identitat de 
les persones que van aprovar, respectivament, la cèdula antiesclavista de 1530 
i la provisió revocatòria de 1534, i permet traçar un cercle de sociabilitat trans-
atlàntic del qual va formar part Quiroga.

Paraules clau: esclavitud; Consell d’Índies; Vasco de Quiroga; Juan Pardo de 
Tavera; fray García de Loaysa; Juan Bernal Díaz de Luco; fray Domingo de 
Betanzos; Pau III

The Información en derecho of Vasco de Quiroga in the context of the 
laws on slavery in New Spain (1529-1534)

This article aims to outline the historical context of Vasco de Quiroga’s Infor-
mación en derecho (1535), focusing on the laws on slavery that motivated this 
report. Quiroga wrote the Información en derecho with the intention of per-
suading the Council of the Indies to abolish a royal provision, dated 20 Febru-
ary 1534, which permitted the enslavement of Native Americans and which 
rendered ineffective a cédula of 2 August 1530, which forbade enslaving them 
under any circumstances. The analysis of the internal struggles for controling 
the Council of the Indies between 1529 and 1534, a subject not yet explored in 
works on Vasco de Quiroga, reveals the identity of the people who approved, 
respectively, the anti-slavery cédula of 1530 and the revocatory provision of 
1534, and makes it possible to trace a transatlantic circle of sociability of 
which Quiroga was a member.

Keywords: slavery; Council of the Indies; Vasco de Quiroga; Juan Pardo de Tave-
ra; fray García de Loaysa; Juan Bernal Díaz de Luco; fray Domingo de Betanzos; 
Paul III

	 67-92	 María de las Mercedes Delgado Pérez (Universidad de Sevilla)

La compulsión moderada en Vasco de Quiroga: una invitación a la lectura 
del Evangelio durante la controversia indiana del siglo xvi

En este trabajo voy a presentar a Vasco de Quiroga en el marco de la contro-
versia indiana y, más concretamente, como interviniente en los debates que 
tuvieron lugar en Valladolid entre los años 1550-1551, como un defensor de 
los indígenas americanos desde su misión evangelizadora en el obispado de 
Michoacán, del que fue su primer obispo. Su papel se concretó en la promo-
ción de una idea pastoral que trataba de superar la etapa de conquista opo-
niendo una nueva etapa de evangelización pacífica, en el convencimiento de 
que no podía obligarse a los naturales de las Indias a abrazar la fe cristiana, 
pues ello forzaba injustamente la voluntad de los compelidos que solo podía 
moverse mediante intervención graciosa de Dios. A través de una interpreta-
ción de la parábola evangélica del banquete, especialmente en Lucas (14, 23), 
en la que se había basado tradicionalmente la doctrina de la coacción a la fe, 
defendió la libre elección de credo, aunque, al mismo tiempo, sostuvo el dere-
cho de la Iglesia a la evangelización pues, como pensador y actor cristiano, 
daba prioridad a la salvación espiritual sobre la conservación de la materia 
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corporal. De este modo, a través de la lectura de Alfonso Fernández de 
Madrigal, Quiroga llegó a la conclusión de que debía actuarse caritativamente 
con los indígenas y ofrecerles una limosna espiritual y corporal para permitir-
les entrar con pleno derecho en el plan de salvación eterna contenido en el 
credo cristiano.

Palabras clave: Vasco de Quiroga; Junta de Valladolid (1550-1551); Evange-
lio (Lucas, 14, 23); compulsión a la fe; misiones

La compulsió moderada a Vasco de Quiroga: una invitació a la lectu-
ra de l’Evangeli durant la controvèrsia indiana del segle xvi

En aquest article presentaré Vasco de Quiroga en el marc de la controvèrsia 
indiana i, més concretament, com a participant en els debats que van tenir lloc 
a Valladolid els anys 1550-1551, com un defensor dels indígenes americans 
des de la seva missió evangelitzadora al bisbat de Michoacán, del qual en va 
ser el primer bisbe. El seu paper es va concretar en la promoció d’una idea 
pastoral que intentava superar l’etapa de conquesta oposant-hi una nova etapa 
d’evangelització pacífica, en el convenciment que no podia obligar-se els 
naturals de les Índies a abraçar la fe cristiana, ja que això forçava injustament 
la voluntat dels compel·lits, que només podia moure’s mitjançant la interven-
ció graciosa de Déu. A través d’una interpretació de la paràbola evangèlica del 
banquet, especialment en Lluc (14, 23), en la qual s’havia basat tradicional-
ment la doctrina de la coacció a la fe, va defensar la lliure elecció de credo, tot 
i que, al mateix temps, va sostenir el dret de l’Església a l’evangelització, car, 
com a pensador i actor cristià, donava prioritat a la salvació espiritual sobre la 
conservació de la matèria corporal. D’aquesta manera, a través de la lectura 
d’Alfonso Fernández de Madrigal, Quiroga va arribar a la conclusió que s’ha-
via d’actuar caritativament amb els indígenes i oferir-los una almoina espiritu-
al i corporal per a permetre’ls entrar amb ple dret en el pla de salvació eterna 
contingut al credo cristià.

Paraules clau: Vasco de Quiroga; Junta de Valladolid (1550-1551); Evangeli 
(Lluc, 14, 23); compulsió a la fe; missions

The Moderate Compulsion in Vasco de Quiroga: An Invitation to the 
New Testament’s Reading during the Indian Controversy of the 16th 
Century

In this paper, I will present Vasco de Quiroga in the context of the Indian con-
troversy and, more specifically, as a participant in the debates that took place 
in Valladolid between 1550-1551, as a defender of the American Indians from 
his evangelizing mission at the bishopric of Michoacán, which he was the first 
bishop. His role was to promote a pastoral idea that tried to overcome the con-
quest stage by opposing a new stage of peaceful evangelization, in the convic-
tion that the natives of the Indies could not be forced to embrace the Christian 
faith, as this would unjustly force the will of those compelled to do so, which 
could only be moved through the gracious intervention of God. Through an 
interpretation of the New Testament’s Parable of the Banquet, especially in 
Luke (14:23), on which the doctrine of coercion to faith had traditionally been 
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based, he defended the free choice of creed, although, at the same time, he 
upheld the right of the Church to evangelization because, as a Christian thinker 
and actor, he gave priority to spiritual salvation over the preservation of bodily 
matter. Thus, through the reading of Alfonso Fernández de Madrigal, Quiroga 
came to the conclusion that he should act charitably with the indigenous peo-
ple and offer them spiritual and corporal alms to allow them to enter with full 
right in the plan of Eternal Salvation contained in the Christian creed.

Keywords: Vasco de Quiroga; Junta de Valladolid (1550-1551); New Testa-
ment (Luke, 14:23); compulsion to faith; missions

	 93-120	 Manuel F. Fernández Chaves (Universidad de Sevilla)

La esclavitud africana y la necesidad de mano de obra en América. 
Debate político y soluciones prácticas (1582-1595)

El presente trabajo pretende analizar de forma exhaustiva el proceso de toma 
de decisiones que llevó a la monarquía de Felipe II a pasar del denominado 
«sistema de licencias» a los asientos de esclavos, en el marco de la necesidad 
estructural de mano de obra en América, que el trabajo de los indios, por su 
condición jurídico-política, no satisfacía. Al mismo tiempo, se analiza el 
alcance real de las medidas tomadas para sostener y aumentar el envío de 
esclavos africanos a América, cuyo efecto acabaría por revelar como la mejor 
solución el asiento de esclavos, firmado con Pedro Gomes Reinel en 1595. El 
cruce de diferentes fuentes del Archivo General de Indias y de la bibliografía 
sobre el particular arrojan nueva luz sobre la maduración de esta decisión 
política. 

Palabras clave: esclavitud atlántica; trata de esclavos; África; América 

L’esclavitud africana i la necessitat de mà d’obra a Amèrica. Debat 
polític i solucions pràctiques (1582-1595)

El present treball pretén analitzar de manera exhaustiva el procés de presa de 
decisions que va portar la monarquia de Felip II a passar del denominat «siste-
ma de llicències» als asientos d’esclaus, en el marc de la necessitat estructural 
de mà d’obra a Amèrica, que el treball dels indis, per la seva condició juridico-
política, no satisfeia. Al mateix temps, s’analitza l’abast real de les mesures 
preses per a sostenir i augmentar l’enviament d’esclaus africans a Amèrica, 
l’efecte de les quals acabaria per revelar com la millor solució l’asiento d’es-
claus, signat amb Pedro Gomes Reinel en 1595. L’encreuament de diferents 
fonts de l’Arxiu General d’Índies i de la bibliografia sobre el particular llancen 
nova llum sobre la maduració d’aquesta decisió política.

Paraules clau: esclavitud atlàntica; tràfic d’esclaus; Àfrica; Amèrica 

African slavery and the need for labor in America. Political debate 
and practical solutions (1582-1595)

In this paper we analyze the process of decision making developed to trans-
form the «slave license system» to the asientos by Philip II of Spain, paying 
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attention to the structural need for manpower in America, never completely 
fulfilled by the Indian labor due to their juridical status. At the same time, 
we analyze the real impact of the measures adopted to sustain and maintain 
the flux of African slaves to America, which effects will demonstrate the 
opportunity of the asiento, finally signed with Pedro Gomes Reinel in 1595. 
Using different sources in the Archivo General de Indias and the existing 
bibliography help us to better understand the steps that drove to this political 
solution.

Keywords: Atlantic slavery; slave trade; Africa; America 
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	123-142	 Lucía Andújar Rodríguez (Universidad de Almería)

La lógica de la misericordia en las doctrinas cristianas castellanas del 
siglo xvi (1532-1558)

En el siglo xvi, la literatura pastoral, especialmente los catecismos, impulsa-
da por el desarrollo de la imprenta, ayudaba a combatir la ignorancia religio-
sa y a propagar la doctrina cristiana. Uno de los aspectos de esta doctrina era 
la lógica de la misericordia, destinada tanto al socorro de los necesitados 
como a la salvación del alma de quien la ejercitase. A partir del análisis de 
seis catecismos de entre 1532 y 1558 desentrañaremos las ideas y conceptos 
que componían esta lógica, así como sus implicaciones. Una noción como la 
limosna, cuestión principal en la beneficencia de la época, constituye aquí 
uno de los elementos clave. Igualmente, la comprensión de esta dinámica 
misericordiosa puede emplearse para un estudio más amplio de otro tipo de 
fenómenos como el hospitalario y de cofradías o la vertiente piadosa de dife-
rentes personajes.

Palabras clave: misericordia; limosna; doctrinas cristianas; catecismos; teolo-
gía; salvación

La lògica de la misericòrdia a les doctrines cristianes castellanes del 
segle xvi (1532-1558)

Al segle xvi, la literatura pastoral, especialment els catecismes, impulsada pel 
desenvolupament de la impremta, ajudava a combatre la ignorància religiosa i 
a propagar la doctrina cristiana. Un dels aspectes d’aquesta doctrina era la 
lògica de la misericòrdia, destinada tant a l’auxili dels necessitats com a la sal-
vació de l’ànima de qui l’exercités. A partir de l’anàlisi de sis catecismes entre 
1532 i 1558 desentranyarem les idees i conceptes que componien aquesta lògi-
ca, així com les seves implicacions. Una noció com l’almoina, qüestió princi-
pal en la beneficència de l’època, és aquí un dels elements clau. Igualment, la 
comprensió d’aquesta dinàmica misericordiosa es pot fer servir per a un estudi 
més ampli d’un altre tipus de fenòmens com l’hospitalari i de confraries o el 
vessant pietós de diferents personatges.
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Paraules clau: misericòrdia; almoina; doctrines cristianes; catecismes; teolo-
gia; salvació

The logic of mercy in the Castilian Christian doctrines of the 16th cen-
tury (1532-1558)

Pastoral literature, especially catechisms, promoted by the development of the 
printing press, helped combat religious ignorance and spread Christian doc-
trine in the 16th century. One of the aspects of this doctrine was the logic of 
mercy intended both to help those in need and to save the soul of those who 
exercised it. We will unravel the ideas and concepts that made up this logic 
through the analysis of six catechisms from between 1532 and 1558 as well as 
its implications. Notions such as alms, the main issue in charity at the time, 
constituted one of the key elements here. Likewise, the understanding of this 
merciful dynamic can be used for a broader study of other types of phenomena 
such as the hospitable and confraternities or pious activities of different kind 
of people.

Keywords: mercy; almsgiving; Christian doctrines; catechisms; Theology; 
salvation
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Misericordia y acción caritativa entre los autores reformados españoles

La cuestión de las obras de misericordia, afectada por la doctrina protestante 
de la justificación por la fe sola, es planteada de forma no uniforme por los 
disidentes religiosos españoles. En esta diversidad es preciso tener presente la 
variación temporal y doctrinal, así como la multiplicidad de grupos sociales y 
redes en que se insertan. Para estudiar la cuestión, se seleccionan y analizan 
textos de muchos de ellos (Juan de Valdés, Francisco de Enzinas, Juan Díaz, 
Juan Pérez de Pineda, Antonio del Corro, Casiodoro de Reina), que permiten 
observar las distintas sensibilidades que coexisten. Por último, se selecciona 
por el lado católico el caso de Bartolomé Carranza de Miranda, para hacer ver 
cómo este debate sobre las obras de misericordia condiciona una respuesta 
matizada y en cierto modo novedosa. 

Palabras clave: obras de misericordia; protestantismo; disidencia; limosna; 
socorro social; reforma católica

Misericòrdia i acció caritativa entre els autors reformats espanyols

La qüestió de les obres de misericòrdia, afectada per la doctrina protestant de 
la justificació per la fe sola, és plantejada de manera no uniforme pels dissi-
dents religiosos espanyols. En aquesta diversitat cal tenir present la variació 
temporal i doctrinal, així com la multiplicitat de grups socials i xarxes en què 
s’insereixen. Per a estudiar la qüestió, seleccionem i analitzem textos de molts 
d’ells (Juan de Valdés, Francisco de Enzinas, Juan Díaz, Juan Pérez de Pineda, 
Antonio del Corro, Casiodoro de Reina), que permeten observar les diferents 
sensibilitats que coexisteixen. Finalment, seleccionem per la banda catòlica el 
cas de Bartolomé Carranza de Miranda, per fer veure com aquest debat sobre 
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les obres de misericòrdia condiciona una resposta matisada i en certa manera 
innovadora. 

Paraules clau: obres de misericòrdia; protestantisme; dissidència; almoina; 
socors social; reforma catòlica

Mercy and charitable action among Spanish reformed authors 

The question of the works of mercy, affected by the Protestant doctrine of jus-
tification by faith alone, is raised in a non-uniform way by Spanish religious 
dissidents. In this diversity, it is necessary to consider the temporal and doctri-
nal variation, as well as the multiplicity of social groups and networks in 
which they are inserted. In order to study the issue, texts by many of them 
(Juan de Valdés, Francisco de Enzinas, Juan Díaz, Juan Pérez de Pineda, Anto-
nio del Corro, Casiodoro de Reina) are selected and analyzed, which allow one 
to observe the different sensibilities that coexist. Finally, on the Catholic side, 
the case of Bartolomé Carranza de Miranda is selected to show how this 
debate on the works of mercy conditioned a nuanced and somewhat novel 
response. 

Keywords: works of mercy; Protestantism; dissidence; almsgiving; social 
relief; Catholic reform
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Editorial

Tal com avui l’entenem, l’objectiu de la història és l’estudi de totes les societats 
humanes en el passat. Tota història es defineix, per tant, com a història social. 
L’ideal de captar la societat en la seva globalitat i en la seva dimensió històrica és 
una aspiració que es va refermar als anys trenta del segle xx a partir de la nova 
concepció del que significava el fet històric operada per la revolució metodològi-
ca de l’escola francesa dels Annales, encapçalada pels historiadors Lucien Febvre 
i Marc Bloch. Per influència de disciplines com la sociologia o la història econò-
mica, aquella naixent història social es va caracteritzar pel seu constant esforç per 
categoritzar uns termes com ara Antic Règim, estaments, classes socials, elits, 
noblesa, burgesia, poble, marginats, pobresa, rebel·lió, revolució..., que havien 
de permetre assolir un coneixement omnicomprensiu i estructural de la natura, 
del funcionament i de l’evolució de les societats pretèrites. Malgrat això, aquest 
plantejament posava més l’accent en la uniformitat de l’adscripció dels subjectes 
a alguna d’aquestes categories que en les seves pròpies singularitats. L’evolució 
de la història social tradicional a una nova història del fet social, operada des dels 
anys seixanta del segle xx, va ser fruit tant d’un intens debat intern en les files 
dels historiadors com, a la vegada, d’un fecund diàleg teòric i metodològic amb 
altres disciplines socials afins entre inicis de la mateixa dècada dels anys seixanta 
i els anys vuitanta del segle passat i va significar un canvi substancial de l’anteri-
or perspectiva. Des de llavors, la nova història social s’ha caracteritzat per una 
certa flexibilització d’aquelles cotilles estructurals, d’aquelles categories estan-
ques abans esmentades, amb una més profitosa articulació entre les perspectives 
diacròniques i sincròniques de les seves anàlisis i, especialment, per una emer-
gència cada vegada més visible de les singularitats individuals. Les classes, els 
estaments, ja no es definirien com a grups aïllats de gent, sinó com a sistemes de 
relacions, tant verticals com horitzontals. Les relacions ja no s’establirien a partir 
de distincions o similituds, sinó en funció de categories noves incorporades que 
s’han anat afegint al vocabulari de la història social, qualitativament diferents, 
com ara explotació, dominació, sotmetiment, apropiació, autoritat..., que denota-
ven la importància atorgada a valorar no tan sols els aspectes materials tangibles 
d’aquestes relacions sinó també els immaterials, els discursos ideològics o cultu-
rals que doten de sentit a les relacions socials entre individus i grups socials.
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Pel que fa al període modern, el caràcter estamental de la seva societat ha 
definit tradicionalment una divisió nítida marcada pel concepte de privilegi. L’es-
tudi del món dels no privilegiats, i especialment del món de la marginalitat social, 
ha gaudit d’una important tradició de recerca tant a dins com a fora del nostre 
país des de finals dels anys seixanta fins a l’actualitat i s’han incorporat aquestes 
noves perspectives. L’anàlisi de l’ampla amalgama de minories ètniques i religio-
ses (jueus, moriscs, gitanos...) passant pels estudis sobre delinqüència, bandole-
risme, pobresa i marginalitat urbana i també tots aquells que transgredeixen 
l’ordre establert, ha permès presentar un món que fins fa unes dècades havia estat 
fora de la història, però sense el qual no és possible tenir una visió completa del 
cosmos que representava la societat moderna. Es tracta d’un tema esgotat? Pot 
continuar mantenint-se avui l’interès per la recerca d’aquestes temàtiques? 

Evidentment sí, i la prova és el conjunt de recerques que presentem en aquest 
nou número de la nostra revista que el lector podrà valorar i que ens apropa a 
fenòmens històrics malauradament no erradicats en el nostre present, la qual cosa 
manifesta el compromís social que la història contrau amb el seu present. Segons 
dades recents de l’ONU, es calcula que actualment hi ha més de sis-cents milions 
d’habitants arreu del món que viuen en la pobresa extrema. La pobresa, entesa 
com a privació de recursos econòmics i naturals que pot patir una persona o un 
país, pot tenir diferents causes d’ordre natural, econòmic o polític i pot derivar en 
una categoria encara més ampla com és la de l’exclusió social, que inclou d’altres 
factors de caràcter religiós, ètnic, orientació sexual, discrepància política i opinió 
pública que poden portar a la marginalitat de persones o col·lectius. Segons les 
mateixes fonts de l’ONU, també es calcula que hi ha més de quaranta milions de 
persones que viuen sota la condició d’esclaus «moderns», víctimes de diferents 
modalitats: servituds derivades d’haver contret de manera personal o familiar uns 
deutes que els obliguen a treballar moltes hores en pèssimes condicions i a canvi 
d’uns salaris irrisoris per fer front als pagaments (en aquest terreny entraria tota 
l’esfera de l’actual tràfic de dones a escala global que acaben exercint la prostitu-
ció a Occident o als seus paradisos turístics, per exemple); el treball infantil; els 
matrimonis infantils i forçats que sobretot afecten dones que són obligades a con-
traure matrimoni forçós... En definitiva, la pervivència de totes aquestes fórmules 
d’opressió en societats on continuen predominant la desigualtat i la intolerància 
justifica plenament la mirada crítica que els historiadors podem i hem de fer.
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Resumen 

Resumimos los objetivos y el contenido del dosier «Utopía y esclavitud en la España del siglo 
xvi», fruto de la primera jornada del congreso sobre «Reforma social, esclavitud y misericordia 
en la España del siglo xvi», organizado por el Seminario de Estudios sobre el Renacimiento. El 
dosier aborda desde una perspectiva supradisciplinar la repercusión que tuvieron el utopismo y 
la esclavitud en la literatura, la historia y el pensamiento político de la España del Quinientos, 
tanto en el Viejo como en el Nuevo Mundo.

Palabras clave: utopía; utopismo; esclavitud; Monarquía Hispánica; colonialismo; Vasco de 
Quiroga

Resum. Utopia i esclavitud a l’Espanya del segle xvi

Resumim els objectius i el contingut del dossier «Utopia i esclavitud a l’Espanya del segle 
xvi», fruit de la primera jornada del congrés sobre «Reforma social, esclavitud i misericòrdia a 
l’Espanya del segle xvi», organitzat pel Seminario de Estudios sobre el Renacimiento. El dossi-
er aborda des d’una perspectiva supradisciplinària la repercussió que van tenir l’utopisme i l’es-
clavitud en la literatura, la història i el pensament polític de l’Espanya del Cinc-cents, tant en el 
Vell com en el Nou Món.

Paraules clau: utopia; utopisme; esclavitud; Monarquia Hispànica; colonialisme; Vasco de 
Quiroga

Abstract. Utopia and slavery in the 16th century Spain 

We summarise the objectives and contents of the dossier «Utopia and slavery in sixteenth-cen-
tury Spain», which is the result of the first day workshop on «Social reform, slavery and mercy 
in sixteenth-century Spain», organized by the Seminario de Estudios del Renacimiento. The 
dossier addresses from a supradisciplinary perspective the impact that utopianism and slavery 
had on literature, history and political thought in Spain in the 16th century, both in the Old and 
the New World.

Keywords: utopia; utopianism; slavery; Spanish Monarchy; colonialism; Vasco de Quiroga
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El presente dosier reúne parte de las contribuciones presentadas en el congreso 
titulado «Reforma social, esclavitud y misericordia en la España del siglo xvi», 
organizado por el Seminario de Estudios sobre el Renacimiento, que se celebró 
en formato virtual en dos jornadas distintas y que contó con financiación de la 
Universitat Autònoma de Barcelona. La primera de estas jornadas tuvo lugar el 
13 de noviembre de 2020 bajo el título de «Utopismo y esclavitud en la España 
del siglo xvi». La segunda jornada, de cuya organización se encargó Lucía Andú-
jar Rodríguez, se celebró el 11 de diciembre de 2020 y se tituló «Reforma 
social, literatura y misericordia en la España del siglo xvi». Aprovecho la 
redacción de estas líneas para agradecer a María José Vega su ayuda en la orga-
nización de estos dos coloquios y también para mostrar mi profundo agradeci-
miento a los ponentes, los moderadores y los asistentes que participaron en 
estos dos encuentros.

En la jornada titulada «Utopismo y esclavitud en la España del siglo xvi», de 
la que deriva este dosier, nos propusimos abordar estos dos fenómenos desde una 
perspectiva supradisciplinar atendiendo a la repercusión que tuvieron en la litera-
tura, la historia y el pensamiento político de la España del Quinientos, tanto en el 
Viejo como en el Nuevo Mundo. En cuanto al primero de los términos que fue 
objeto de estudio —utopismo— cabe señalar que bajo esta lábil categoría decidi-
mos aunar cuestiones de diversa índole: la recepción de la Utopía de Tomás 
Moro en España y Nueva España; el análisis de textos literarios que tradicional-
mente se han tildado de utópicos, como el razonamiento del Villano del Danubio, 
inserto en el Libro áureo de Marco Aurelio y, con retoques, también en el Relox 
de príncipes de fray Antonio de Guevara; y el proyecto de evangelización y orga-
nización social emprendido por Vasco de Quiroga en Nueva España.   

La figura de Vasco de Quiroga tuvo un papel preponderante en el congreso y 
también en este dosier, donde tres de los cuatro trabajos están dedicados a él. 
Vasco nació probablemente en 1470, en Madrigal de las Altas Torres (Ávila), se 
licenció en Derecho Canónico, fue nombrado caballero de la orden de Malta en 
1511 y trabajó al servicio de la Corona como juez de residencia en Orán, entre 
1525 y 1526, donde también intervino en las negociaciones de paz con el rey de 
Tremecén, estado colindante al de Orán, como precisó J. Benedict Warren gra-
cias a una serie de documentos que descubrió en el Archivo General de Siman-
cas. Esta experiencia africana, en la que Quiroga tuvo que entenderse con 
hombres de una lengua, cultura y religión distintas, acaso influyera en la decisión 
que tomó el gobierno de Carlos V a principios de 1530, momento en el que Vasco 
fue nombrado oidor de la segunda Audiencia de México. En 1536, y pese a ser 
laico, Quiroga fue nombrado obispo de la recién creada diócesis de Michoacán, 
región en la que transcurriría el resto de su vida, a excepción de un paréntesis de 
ocho años, entre 1547 y 1554, durante el cual Vasco volvió a España para 
encargarse de asuntos relacionados con su diócesis y participó en la famosa 
Junta de Valladolid. Tras ello, Vasco regresó a Nueva España, donde moriría el 
14 de marzo de 1565 en Pátzcuaro.

Las acciones que Vasco de Quiroga emprendió una vez establecido en Nueva 
España justifican la importante presencia que tiene su figura en este monográfico. 
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Durante su mandato como oidor de la segunda Audiencia de México, Vasco no 
se limitó a ejercer como juez de la Corona, sino que desempeñó un papel muy 
activo en la evangelización y la organización social de la colonia recientemente 
incorporada a las posesiones hispánicas. En 1532, Quiroga fundó un pueblo de 
indios en las inmediaciones de la ciudad de México-Tenochtitlan y, un año más 
tarde, fundó otro en la ribera de la laguna de Pátzcuaro, en la región de Michoa-
cán. Vasco bautizó estas comunidades, respectivamente, como pueblos-hospita-
les de Santa Fe de México y Santa Fe de la Laguna, y las construyó con el 
propósito de proteger a los indígenas de la rapacidad de conquistadores y colonos 
y también con el objetivo de introducir a los indios mexicanos y michoacanos en 
la fe cristiana y enseñarles a vivir al modo europeo. Lo más notable del proyecto 
de organización social emprendido por Vasco de Quiroga, como señaló Silvio 
Zavala en un estudio seminal publicado en 1937, es que Quiroga siguió muy de 
cerca la Utopía de Tomás Moro en el diseño de estas comunidades de indígenas. 

Zavala confrontó las ordenanzas del pueblo de Santa Fe de México, que 
Vasco redactó hacia 1540, con la Utopía de Moro y las numerosas semejanzas 
que halló entre estos dos textos no dejan lugar a dudas acerca de la enorme 
influencia que la Utopía ejerció en Vasco de Quiroga. Igual que ocurría en la fic-
ticia sociedad utopiense, en los pueblos-hospitales de Santa Fe los indígenas tra-
bajaban seis horas diarias, vivían agrupados en casas comunitarias, aprendían el 
oficio de la agricultura desde la niñez, pasaban dos años en la ciudad y, transcu-
rridos estos, otros dos en el campo, solo tenían dos tipos de vestidos, sencillos y 
funcionales, y todo cuanto producían era almacenado para ser distribuido de 
manera equitativa. Asimismo, las magistraturas que conformaban los pueblos-
hospitales y el modo de escogerlas —mediante votación— coincidían casi con 
total exactitud con la Utopía de Tomás Moro. Es tanto el influjo de la Utopía 
sobre estos dos pueblos-hospitales que, como Vasco de Quiroga indicó en la 
Información en derecho, escrita en México el 24 de julio de 1535, decidió tradu-
cir la obra de Tomás Moro al castellano y enviar su traslado a un miembro del 
Consejo de Indias, muy probablemente Juan Bernal Díaz de Luco. Mediante esta 
traducción Vasco pretendía que los miembros del Consejo de Indias entendieran 
mejor el funcionamiento de los pueblos-hospitales de Santa Fe, pues, según seña-
ló Quiroga en la Información en derecho, estos pueblos estaban inspirados en el 
modelo de la sociedad utopiense, descrita en el libro II de la Utopía de Tomás 
Moro. 

En la Información en derecho, además, Vasco de Quiroga abordó por extenso 
el otro tema al que está dedicado este monográfico: la esclavitud. Conservada 
actualmente en la Biblioteca Nacional de España (ms. 7369), la Información en 
derecho consta de 155 folios y en el códice que la contiene aparecen tres textos 
más, relacionados con la evangelización y los derechos de los indígenas. En total, 
los textos que presenta el ms. 7369 de la BNE son: 1) una copia del breve inter 
caetera del papa Alejandro VI; 2) una copia parcial del testamento de Isabel la 
Católica; 3) la Información en derecho, y 4) unas dudas de Andrés de Cereceda, 
contestadas por el Maestro Rojas y con apostillas marginales del propio Vasco. 
El ms. 7369 de la BNE debió incorporar en origen todavía dos textos más, que 
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son una instrucción de Carlos V a Hernán Cortés y la traducción castellana de la 
Utopía de Vasco de Quiroga, puesto que el propio Quiroga indica en la Informa-
ción en derecho que ha adjuntado estos dos textos al final del manuscrito. 

La razón que motivó la Información en derecho fue el restablecimiento de la 
esclavitud en el Nuevo Mundo, que había sido prohibida el 2 de agosto de 1530 y 
que fue aprobada de nuevo mediante una provisión real el 20 de febrero de 1534. 
Vasco de Quiroga consideraba que el Consejo de Indias había cometido un grave 
error al volver a permitir la esclavitud por guerra justa y por rescate en el Nuevo 
Mundo y, por ello, decidió escribir un largo informe para tratar de hacer cambiar 
de opinión a los miembros de dicho organismo. En los 155 folios de que consta la 
Información en derecho, Vasco dedica más de dos tercios a refutar con argumen-
tos jurídicos sumamente técnicos la provisión que volvía a permitir la esclavitud 
en el Nuevo Mundo. Solo en la parte final es cuando asoma el que, según Quiro-
ga, es el mejor método para organizar políticamente a los indígenas e introducir-
los en la fe cristiana: agruparlos en comunidades que se rijan por leyes muy 
parecidas a las de la Utopía de Tomás Moro. 

Otro texto de Vasco de Quiroga al que se ha dedicado atención en este mono-
gráfico es un tratado escrito hacia 1553, durante la estancia de Vasco de Quiroga 
en España, al que Vasco se refirió como De debellandis indis en una carta de 
1553 dirigida a Juan Bernal Díaz de Luco y que hasta hace pocos años se consi-
deraba perdido. María Mercedes Delgado lo encontró en un archivo privado y en 
la actualidad está preparando una edición muy esperada por todos los investiga-
dores interesados en la figura de Quiroga. En este tratado, Vasco propone la 
evangelización pacífica de los indígenas y sostiene que no es posible obligarlos a 
convertirse al cristianismo, sino que hay que atraerlos a la fe con buenas obras. 

Ya por último, y abandonando el caso particular de Vasco de Quiroga, en el 
presente dosier se aborda el fenómeno de la esclavitud africana en América 
durante los últimos años del reinado de Felipe II, poniendo el foco en un impor-
tante proceso que se produjo entre 1580 y 1590: la transición del denominado 
sistema de licencias a los asientos de esclavos. Desde 1515 hasta 1595, los trafi-
cantes de esclavos se vieron obligados a obtener la licencia del rey de Castilla 
para enviar esclavos africanos a la América española. Sin embargo, a causa del 
ritmo irregular de envío de esclavos y de las dificultades que suponía el medio de 
pago de las licencias en América, la Corona decidió cambiar este sistema, en el 
que la obtención de beneficios era muy variable, por el sistema de los asientos de 
esclavos, que procuraba a la Corona la percepción anual de una renta fija.

Descritos, pues, los temas sobre los que versa el presente dosier, enuncio bre-
vemente el orden de aparición de los artículos y su contenido. En primer lugar, en 
«Un encomendero fraudulento, un obispo utópico y un fraile lingüista en Michoa-
cán, siglo xvi», Rodrigo Martínez Baracs analiza las trayectorias entrecruzadas 
de tres personajes de gran importancia en el Michoacán del siglo xvi: el enco-
mendero Juan Infante, el obispo de Michoacán Vasco de Quiroga y el fraile fran-
ciscano fray Maturino Gilberti. Martínez Baracs ofrece una concisa síntesis de 
los primeros años del Michoacán colonial e introduce progresivamente a los per-
sonajes del drama que transcurrirá en dicha región a mediados del Quinientos. El 
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autor resume la trayectoria vital de Juan Infante, ambicioso encomendero que 
recurrió a varias artimañas para hacerse de manera fraudulenta con una enco-
mienda de dimensiones desproporcionadas en la región de Pátzcuaro. A ella le 
sigue el esbozo biográfico del obispo de Michoacán, Vasco de Quiroga, y del 
fraile franciscano fray Maturino Gilberti, autor de una gramática, un vocabulario 
y varias doctrinas cristianas en lengua de Michoacán, que trabajó en los pueblos 
que Infante tenía en encomienda. Gracias a la consulta de documentación de 
archivo inédita, Martínez Baracs aporta nueva información acerca de los conflic-
tos acaecidos entre el obispo Quiroga, por un lado, y Juan Infante y fray Maturino 
Gilberti, por otro. Estos se debieron a que parte de las encomiendas de Infante 
se encontraban en las inmediaciones de la Laguna de Pátzcuaro, es decir, en la 
misma región donde Quiroga había edificado el pueblo-hospital de Santa Fe de 
la Laguna. 

Sigue a continuación el trabajo de Víctor Lillo Castañ, titulado «La Informa-
ción en derecho de Vasco de Quiroga en el contexto de las leyes sobre la esclavi-
tud en Nueva España (1529-1534)». Con el fin de esbozar el contexto histórico y 
legal de la Información en derecho, este artículo rastrea el origen de dos impor-
tantes leyes sobre la esclavitud en el Nuevo Mundo. La primera de las leyes ana-
lizadas, que prohibía la esclavitud de los indígenas americanos bajo cualquier 
tipo de circunstancia, fue aprobada el 2 de agosto de 1530 a instancias del carde-
nal Juan Pardo de Tavera. La segunda ley, impulsada por García de Loaysa y 
aprobada el 20 de febrero de 1534, revocaba la cédula anterior, permitiendo a los 
españoles esclavizar a los indígenas mediante guerra justa y por rescate. En la 
parte final del artículo se muestra la relación que Vasco de Quiroga tenía con las 
personas encargadas de legislar sobre las Indias Occidentales y se esboza la exis-
tencia de un círculo de reformistas católicos, del que formó parte Vasco, que des-
empeñaron una importante actividad en defensa de los derechos de los indígenas 
americanos durante la década de 1530.

El trabajo de María Mercedes Delgado Pérez, titulado «La compulsión mode-
rada en Vasco de Quiroga: una invitación a la lectura del Evangelio durante la 
controversia indiana del siglo xvi», se centra en el tratado que Vasco de Quiroga 
escribió hacia 1553 y que, como se mencionó anteriormente, fue descubierto por 
la autora hace unos años. Este tratado, al que Delgado Pérez se refiere con el 
nombre de Summa, versa sobre el mejor modo de evangelizar a los indígenas 
americanos y se inserta de lleno en la polémica suscitada durante la Junta de 
Valladolid, que enfrentó a Juan Ginés de Sepúlveda y a fray Bartolomé de las 
Casas entre 1550 y 1551. Mediante un estudio detenido de la parábola evangélica 
del banquete contenida en el Evangelio de Lucas (14, 23), citada por Quiroga en 
la Summa, Delgado Pérez define con precisión los ideales misionales de Vasco de 
Quiroga, basados en la compulsión moderada.

Cierra el presente monográfico el artículo de Manuel F. Fernández Chaves, 
«La esclavitud africana y la necesidad de mano de obra en América. Debate polí-
tico y soluciones prácticas (1582-1595)». En este documentadísimo trabajo, Fer-
nández Chaves aborda el cambio del sistema de licencias a los asientos de 
esclavos, emprendido por la monarquía de Felipe II durante las décadas de 1580 
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y 1590. Gracias a la consulta de abundante documentación extraída del Archivo 
General de Indias, Fernández Chaves cuantifica el número de licencias de escla-
vos africanos enviados a América tomando como referencia el caso particular de 
Cartagena de Indias, entre 1585 y 1595. Los datos recabados por Fernández Cha-
ves ilustran la inestabilidad inherente al sistema de licencias de esclavos, puesto 
que los beneficios percibidos por la Corona experimentaron cada año una oscila-
ción importante y además la demanda de esclavos no pudo verse satisfecha. De 
ahí que, en el quicio de las décadas de 1580 y 1590, en el gobierno de Felipe II se 
debatiera intensamente acerca de la posibilidad de cambiar el sistema de licencias 
de esclavos por el de los asientos, fenómeno que Fernández Chaves ilumina a tra-
vés del estudio de memoriales y peticiones de varios traficantes de esclavos espa-
ñoles y portugueses. 
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Resumen

Este artículo sigue las trayectorias entrecruzadas de tres personajes diferentes pero unidos por su 
particular ambición, cada uno de los cuales dejó su sello en la historia de la provincia novohispana 
de Mechuacan en el siglo xvi. Se trata: de Juan Infante, un español que de manera fraudulenta 
logró hacerse de una gran cantidad de pueblos michoacanos en encomienda; de Vasco de Quiroga, 
primero oidor de la Real Audiencia de México y después obispo de Mechuacan, cuyos proyectos 
de organización comunitaria de los indios lo llevaron a entrar en conflicto con el encomendero 
Infante, los indios, los frailes y los vecinos españoles; y del francés fray Maturino Gilberti, autor 
de una gramática, un vocabulario y varias doctrinas cristianas en lengua de Mechuacan, que traba-
jó en los pueblos encomendados a Infante y entró en serios conflictos con el obispo Quiroga.

Palabras clave: Michoacán; conquista; encomienda; cristianización; Juan Infante; Vasco de 
Quiroga; Maturino Gilberti; Tomás Moro

Resum. Un encomendero fraudulent, un bisbe utòpic i un missioner lingüista a Michoacán, 
segle xvi

Aquest article segueix les trajectòries creuades de tres personatges diferents, però units per la 
seva ambició particular, cadascun dels quals va deixar la seva empremta en la història de la pro-
víncia de Mechuacan al segle xvi. Es tracta de Juan Infante, un espanyol que de manera fraudu-
lenta va aconseguir una gran quantitat de pobles de Michoacán en comanda; de Vasco de 
Quiroga, primer oïdor de la Reial Audiència de Mèxic i després bisbe de Mechuacan, els pro-
jectes d’organització comunitària del qual el portaren a entrar en conflicte amb Infante, els 
indis, els frares i els veïns espanyols; i del francès fra Maturino Gilberti, autor d’una gramàtica, 
un vocabulari i diverses doctrines cristianes en llengua de Mechuacan, que treballà als pobles 
encomanats a Infante i entrà en seriosos conflictes amb el bisbe Quiroga.

Paraules clau: Michoacán; conquesta; encomienda; cristianització; Juan Infante; Vasco de 
Quiroga; Maturino Gilberti; Thomas More

Abstract. A fraudulent encomendero, a utopian bishop, and a linguist missionary in Michoa-
cán, 16th century

This article follows the intermingled lives of three different characters unified by their particu-
lar ambition, each of whom had a strong influence in the history of New Spain’s province of 
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Mechuacan in the sixteenth century. These characters are: Juan Infante, a Spaniard that in a 
fraudulent way managed to obtain an encomienda grant of many Indian towns in Mechuacan; 
Vasco de Quiroga, judge in the Real Audiencia (high tribunal) of Mexico and then bishop of 
Mechuacan, whose communitarian projects pushed him to a conflict with Infante, the Indians, 
the friars and the Spanish settlers of Mechuacan; and the French monk fray Maturino Gilberti, 
author of a grammar, a vocabulary and several Christian works in the Tarascan language, who 
worked in Infante’s encomiendas and engaged in serious conflicts with bishop Quiroga.

Keywords: Michoacán; conquest; encomienda; Christianisation; Juan Infante; Vasco de Quiro-
ga; Maturino Gilberti; Thomas More

Desde que Hernando Cortés (1485-1547) y sus hombres llegaron a la ciudad de 
México a fines de 1519 supieron de la existencia de un gran reino o imperio, el 
reino de Mechuacan («Lugar de pescadores» en náhuatl), que se encontraba al 
oeste del imperio mexica, poblado por hablantes de la lengua tarasca, además de 
la náhuatl, la matlatzinca, la otomí, la chontal y otras.1 Los ejércitos mexicas 
nunca lo pudieron derrotar tras cruentas batallas a lo largo de su larga frontera, 
que iba desde el Altiplano hasta el Pacífico. Cuando los mexicas lograron expul-
sar a los españoles de su ciudad en la Noche Triste del 30 de junio de 1520, el 
hueytlatoani, emperador, Cuitlahua (1476-1520) y después el hueytlatoani 
Cuauhtémoc (1496-1525) mandaron mensajeros a la ciudad de Tzintzuntzan 
(«Lugar de colibríes» en tarasco, Huitzitzillan en náhuatl), capital del reino 
michoacano, para pedir al Cazonci Zuangua aliarse con ellos contra los recién lle-
gados españoles, pero los michoacanos no aceptaron aliarse con sus enemigos. 
Permanecieron neutros en la guerra. Pero sucedió también que los mensajeros 
mexicas llevaron a Mechuacan la epidemia de viruela que había traído la armada 
de Pánfilo de Narváez (1470-1528) de mayo de 1520, que en la ciudad de México 
mató a Cuitlahua y a mucha gente más, y en Mechuacan mató al Cazonci 
Zuangua y a muchos más.2 

Tras la toma de la ciudad de Tenochtitlan el 13 de agosto de 1521, Cortés 
mandó a grupos de sus hombres acompañados por contingentes indígenas a con-
quistar los distintos reinos sometidos al Imperio mexica, así como sus enemigos, 
como Mechuacan, que en 1522 se sometió de manera relativamente pacífica al 
capitán Cristóbal de Olid (1488-1524). Tropas michoacanas lo acompañaron a 
proseguir la conquista, menos pacífica, de la provincia de Colima. El nuevo 
Cazonci, Tangáxoan Tzintzicha (?-1530), acudió a la ciudad de México destruida 
y entabló una amistad o alianza con Cortés, quien lo mantuvo en el gobierno de la 
provincia de Mechuacan. Pero los diferentes pueblos de la provincia que pagaban 
tributo al Cazonci en la ciudad de Tzintzuntzan, a partir de ahora lo tendrían que 

1.	 Agradezco la invitación de Víctor Lillo Castañ a elaborar este ensayo, que debe mucho a varios 
maestros y colegas, entre los que menciono a Lydia Espinosa Morales, Enrique Florescano 
(1937-2013), Carlos Herrejón Peredo y J. Benedict Warren (1930-2021).

2.	 La narración que sigue se basa de manera fundamental en Warren, 1977a y 1977b. Para mayores 
precisiones y referencias remito a Martínez Baracs, 2005a y 2020.
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pagar al emperador Carlos V y, en su representación, a los españoles que se les 
asignaran como encomenderos. Ya Cortés, como gobernador de la Nueva España 
(1522-1526), había hecho el primer reparto en encomiendas de los pueblos de 
buena parte del territorio antiguamente sometido al Imperio mexica, pero lo hizo 
con prisa, escasamente informado, lo cual condujo a que varios encomenderos 
recibiesen pueblos más pobres o más ricos de lo que esperaban, y a que algunos 
pueblos quedasen desunidos o mal unidos en las encomiendas, lo cual dio lugar a 
inconformidades y reajustes. El reparto de los pueblos michoacanos se hizo con 
más cuidado, después de mandar a la provincia un visitador, Antonio de Carava-
jal, quien elaboró en 1523 y 1524 una relación con información sobre número de 
familias, tierras, aguas, recursos, de cada pueblo. Así pudo Cortés repartir los 
principales pueblos michoacanos entre varios encomenderos, el más importante 
de los cuales fue él mismo, pues se autoadjudicó la capital Tzintzuntzan, llamada 
Huitzitzillan en el mundo nahua, y Uchichila por los españoles, el rico pueblo de 
Naranja, en la Sierra, y las minas de Tamazula. 

El tributo impuesto a los pueblos de indios novohispanos por los españoles 
incluía trabajo, comida y mantas, oro y esclavos. A los pueblos que se negaban, 
se les podía hacer «justa guerra» y esclavizar a hombres y mujeres. Los indios 
esclavizados eran necesarios porque Cortés había establecido que los indios de 
encomienda no pudiesen trabajar en las minas de oro de la Nueva España. De 
esta manera, encomenderos formaron compañías con dueños de esclavos indios 
para explotar las minas de la provincia de Mechuacan. 

La amistad del Cazonci con Cortés le fue de poca ayuda al Cazonci y a los 
pueblos michoacanos, pues a partir de octubre de 1524, cuando Cortés salió a su 
expedición a las Hibueras (Honduras), comenzaron los ataques de sus enemigos y 
los desórdenes políticos en la ciudad de México y jamás recuperó su poderío. 
Cortés había organizado la armada a las Hibueras para castigar al capitán Cristó-
bal de Olid (el conquistador de Mechuacan) que se había «alzado con la tierra», 
azuzado por Diego Velázquez de Cuéllar (1465-1524), el resentido gobernador 
de Cuba, traicionado por Cortés. La expedición de Cortés a las Hibueras fue un 
«despeñadero de desgracias» —como lo expresó José Luis Martínez (1918-
2007)—, porque en el afán de explorar el territorio, la hizo por tierra y no por 
agua, quedó atrapado en el laberinto fluvial tabasqueño y perdió muchos hombres 
y bienes, todo para descubrir que el traidor Cristóbal de Olid ya había sido juzga-
do y decapitado por Francisco de las Casas en el pueblo de Naco («Lugar del 
cuatro», en náhuatl). 

Mientras tanto, en su ausencia, en la ciudad de México los enemigos de Cor-
tés lo dieron por muerto y tomaron el poder los oficiales reales, el factor Gonzalo 
de Salazar (1492-1564) y el veedor Pedro Almíndez Chirinos (?-1549), en susti-
tución del tesorero Alonso de Estrada (ca. 1470-ca. 1530) y el contador Rodrigo 
de Albornoz, pese a los intentos conciliatorios del licenciado Alonso de Zuazo 
(1466-1539), teniente de justicia mayor en ausencia de Cortés. Las encomiendas 
michoacanas y de toda la Nueva España fueron confiscadas a sus propietarios y 
repartidas a los enemigos de Cortés, lo cual provocó cobros duplicados o indebi-
dos de tributos, abusos a los pueblos, rebeliones, «justa guerra» y esclavización. 
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Cortés regresó a la ciudad de México en junio de 1526, por un tiempo recuperó 
sus cargos de gobernador, justicia mayor y capitán general de la Nueva España, 
con lo que las encomiendas cambiaron nuevamente de manos. Pero muy pronto, 
el 2 de julio, llegó el licenciado Luis Ponce de León (?-1526) para hacerle a Cor-
tés un juicio de residencia y despojarlo de sus cargos de gobernador, justicia 
mayor y capitán general, que jamás recuperó, salvo, en 1530, el de capitán gene-
ral, que tuvo hasta su regreso definitivo a España en 1540. 

El licenciado Ponce de León falleció a poco de llegar en circunstancias sospe-
chosas, por unas natillas que le ofrecieron en Tetzcoco, y lo sustituyó en el 
gobierno el sevillano licenciado Marcos de Aguilar, por poco tiempo, pues murió 
en marzo de 1527. Fue sustituido por el conquistador Gonzalo de Sandoval 
(1497-1528), extremeño, amigo de Cortés, y por Alonso de Estrada, que era ene-
migo de Cortés y pronto desplazó a Sandoval del gobierno. Con estos cambios, 
las encomiendas cambiaron nuevamente de manos y se recrudeció la esclaviza-
ción de indios. En diciembre de 1528 llegaron los integrantes de la primera Real 
Audiencia de México, con cargos de justicia y de gobierno: el presidente, Nuño 
Beltrán de Guzmán (1490-1558), gobernador de la provincia de Pánuco desde 
1526, donde esclavizaba a los indios y los vendía en las despobladas islas, y los 
oidores licenciados Juan Ortiz de Matienzo y Diego Delgadillo. Juntos explota-
ron para su provecho y el de sus amigos las encomiendas novohispanas, particu-
larmente las michoacanas. Siguiendo una Real Cédula que recibió, la primera 
Audiencia quitó a Cortés su encomienda de la capital Uchichila, al ponerla en 
corregimiento, con el corregidor Antonio de Godoy. En toda la Nueva España 
aumentó la rebeldía, la violencia y la esclavización de indios en «justa guerra». 

En este ambiente de inestabilidad, de gobernadores provisionales, de repartos 
arbitrarios de encomiendas y esclavización de los indios, y de muerte por guerras 
y por epidemias de los indios, llegó de Cuba el joven andaluz Juan Infante de 
Samaniego (ca. 1506-1574), que supo aprovechar la caótica situación para obte-
ner una pequeña encomienda michoacana, el pueblo de Comanja, que va a lograr 
transmutar en una desproporcionada encomienda de muchos pueblos michoaca-
nos, de la Laguna y de la Sierra (Warren, 1963 y 1977b; Yokoyama, 2014).

Juan Infante nació en 1506 o antes, en una familia hidalga andaluza de escasa 
alcurnia. De niño, hacia 1513, fue llevado a la isla Fernandina de Cuba, que esta-
ba siendo conquistada y expoliada desde 1511 por los españoles mal controlados 
por el gobernador Diego Velázquez. Pasó su infancia y adolescencia en la villa 
de Santiago de Cuba en casa del burgalés Rodrigo de Baeza, conquistador de 
Cuba, contador y tesorero de la Real Hacienda y encomendero de indios. Con él se 
formó y pasó a fines de 1525 a la Nueva España. En 1526, Baeza fue recibido 
como vecino de la ciudad de México, obtuvo huertas y las encomiendas de Tezon-
tepec y Tila, ocupó cargos en el cabildo de la ciudad y obtuvo el cargo de Escriba-
no de Su Majestad y Público del Número de la ciudad de México. 

Sin desligarse del escribano Baeza, Infante se hizo criado del tesorero Alonso 
de Estrada, gobernador de la Nueva España en 1527 y 1528, y junto con él se ini-
ció en el negocio de la minería aurífera en la provincia de Mechuacan, para lo 
cual se endeudó para comprar decenas de indios esclavizados. Pero para apoyar 
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eficazmente sus empresas, Infante necesitaba el tributo en trabajo y productos de 
un pueblo michoacano en encomienda, y la obtuvo en 1528 cuando falleció Juan 
de Solís, quien dejó vacante la del pequeño pueblo de Comanja (Espopoyuta), 
que le dio a Infante su señor, el gobernador Estrada. 

Esta encomienda podía parecer poca cosa, pero tenía sus ventajas. El enco-
mendero Juan de Solís y su administrador Gonzalo López habían hecho un trato 
con don Pedro Cuínierangari (?-1543), señor isleño, emparentado con el Cazonci 
don Francisco Tangáxoan, que gobernaba de manera interina y delegada la ciu-
dad y provincia de Mechuacan durante las ausencias del Cazonci encarcelado o 
retenido. Mediante este arreglo con el encomendero Solís, don Pedro adminis-
traría el pueblo de Comanja a cambio de llevarle bastimentos a las minas. 
Cuando murió Solís y recibió la encomienda Infante, este renovó el acuerdo 
con don Pedro, en beneficio de sus negocios mineros michoacanos, comerciales 
y esclavistas. 

La llegada en 1529 de la primera Audiencia desplazó al tesorero Estrada 
como gobernador, pero Infante supo acercarse y congraciarse con las nuevas 
autoridades. La primera Audiencia, como vimos, le quitó la encomienda de 
Tzintzuntzan-Huitzitzillan a Cortés al ponerla bajo el gobierno del corregidor 
Antonio de Godoy, cómplice del presidente Guzmán en la expoliación de la pro-
vincia de Mechuacan. De manera notable, la ciudad de Tzintzuntzan, al sur del 
lago de Pátzcuaro, incluía bajo su jurisdicción una gran cantidad de pueblos ribe-
reños dependientes, los pueblos o barrios de la Laguna. 

El gobierno de la primera Audiencia sería pronto destituido debido a las que-
jas que llegaron al Consejo de Indias, por lo que Juan Infante decidió actuar rápi-
damente. Se concertó con su protector, el ahora poderoso escribano Rodrigo de 
Baeza, y con otro escribano, Miguel López de Legaspi, para que le escribieran, el 
25 y el 28 de agosto de 1529, respectivamente, dos supuestos traslados o copias 
de su cédula de encomienda del pueblito de Comanja del 29 de octubre de 1528, 
que ahora incluían muchos otros pueblos más: el de Naranja, que había sido 
encomienda de Cortés, y el de Coeneo, en el centro-norte de Mechuacan, Sevina 
y los pueblos de la Sierra, y, sobre todo, los pueblos de la ribera occidental y 
norte del lago de Pátzcuaro, los pueblos de la Laguna: Eróngaricuaro y Guayá-
meo, Capácuaro, Cipiajo, Norítapani y Aquíscuaro, así como otros no claramente 
identificados, acaso de manera deliberada (Paredes Martínez, 1984: 54).

Hechos los dos «traslados» de la cédula de encomienda, y hecha perdidiza la 
encomienda original de Comanja (probablemente fue quemada), Juan Infante, 
gracias a su amistad con el corregidor Antonio de Godoy (viajaron juntos de Cuba 
a México con el escribano Baeza), se pudo acercar al presidente Nuño de Guzmán 
para pedirle que le ratificara su nueva gran encomienda, corregida y aumentada. 
Debió proponerle un trato monetario: diríase que le compró la mitad de los suje-
tos de la antigua encomienda y ahora corregimiento de Uchichila y el pueblo de 
Naranja, que habían pertenecido a Cortés, entre otros pueblos. En esta transac-
ción, Infante dio buen uso a las ganancias de sus empresas esclavistas, mineras y 
comerciales de los años anteriores. Y acaso le ayudaron con dinero sus protecto-
res, el tesorero Estrada y el escribano Baeza. El trato le convenía al presidente 
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Guzmán, quien sabía que pronto sería destituido como presidente de la Audien-
cia, que Hernando Cortés estaba por regresar de España, y que perdería irreme-
diablemente el aprovechamiento de la rica encomienda, ahora corregimiento, de 
Tzintzuntzan-Uchichila, a través del corregidor Antonio de Godoy. La suma que 
le debió pagar Infante era dinero contante y sonante, vital para financiar su gran 
expedición de conquista de los «teules chichimecas», hacia el noroeste de la 
Nueva España. La expedición pasó por Mechuacan a fines de 1529 y comienzos 
de 1530, donde el presidente Guzmán interrogó, atormentó y finalmente ejecutó a 
don Francisco Tangáxoan, el antiguo Cazonci, por varios cargos judiciales y para 
acabarlo de extorsionar para que le diera más oro. También atormentó, pero man-
tuvo vivo, a don Pedro Cuínierangari, y se lo llevó maltrecho cargado en una 
hamaca a la expedición, pero pronto lo mandó de vuelta a Mechuacan, con el 
cargo de gobernador de los naturales de la ciudad de Uchichila y de la provincia 
de Mechuacan.

Juan Infante esperó a que Nuño de Guzmán se fuera de la ciudad de Uchichila 
a comienzos de 1530 antes de dar los primeros pasos para tomar posesión de su 
gran encomienda michoacana. Sus gestiones no fructificaron en lo inmediato, 
porque en julio de 1531 don Pedro de Arellano, el nuevo corregidor de Uchichila, 
puesto por la recién llegada segunda Audiencia de México (1531-1535), se resis-
tió a darle a Infante una posesión que contravenía el dominio que la ciudad de 
Uchichila había tenido sobre sus barrios y sujetos alrededor del lago de Pátzcuaro 
y que habían formado parte de la encomienda de Cortés. La Audiencia mandó a 
Mechuacan al licenciado Benavente, como fiscal, para informarse de la situación, 
y este dio una información adversa a Infante. Pese a sus apelaciones, nada pudo 
Infante contra la recta segunda Audiencia (AGI, Justicia, 129, n.º 3).

Desde el inicio de su gestión, los oidores y el presidente de la segunda 
Audiencia comenzaron a recibir noticias sobre la provincia de Mechuacan. Una 
Real Cédula del 4 de abril de 1531 les mandó investigar sobre el reciente juicio y 
ejecución que le hizo el anterior presidente Guzmán al antiguo Cazonci don Fran-
cisco Tangáxoan, si le había robado sus riquezas sin pagar el Quinto Real y sobre 
los tributos que pagaban los indios de la provincia de Mechuacan a sus encomen-
deros («Que hayan información de la culpa que tuvo el Cazonci, señor de 
Mechuacan»; Real Cédula, Ocaña, 4 de abril de 1531, en Puga, 1563: fol. 68r). El 
7 de noviembre de 1531 compareció ante la Audiencia un indio de Mechuacan 
llamado Francisco, como tutor de don Francisco Taríacuri (1521-1545), hijo del 
Cazonci don Francisco Tangáxoan, para quejarse del corregidor Pedro de Arella-
no que hacía 25 días había maltratado a varios indios para apropiarse de parte del 
tesoro michoacano que el Cazonci había dejado oculto para sus hijos (Warren, 
1994a: 335-336). Los oidores de la Audiencia confirmaron la riqueza de la pro-
vincia de Mechuacan por los pleitos que Hernando Cortés promovió ante la 
segunda Audiencia para recuperar las encomiendas que le había quitado la prime-
ra, entre ellas la de Uchichila. En agosto de 1532, visitó a la Audiencia don Pedro 
Cuínierangari, gobernador de los naturales de la ciudad y provincia de Mechua-
can, que traía a sus hijos y los dos hijos aún menores del Cazonci (don Francisco 
Taríacuri y don Antonio Huítzimengari), y se quejó amarga y elocuentemente, a 
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través de un naguatato, lengua o intérprete, de los abusos cometidos en 1529 y 
1530 por el corregidor Godoy, pero después también por el nuevo corregidor 
Arellano (Warren, 1977b; Martínez Baracs, 2005a: 212-217). No olvidemos que 
en 1531 comenzó una epidemia de sarampión y viruela en toda la Nueva España. 

Sin embargo, pareciera que en un primer momento la Audiencia no reconoció 
la ilegalidad de las pretensiones del encomendero Juan Infante, porque el 21 de 
enero de 1532 lo designó juez de comisión para averiguar sobre lo hecho por el 
corregidor Pedro de Arellano al tomar el tesoro michoacano, con el que —recuér-
dese— estaba enemistado porque no le dio posesión de las encomiendas michoa-
canas que ilegalmente se quería apropiar (Warren, 1994b: 381-382).

Así, la Audiencia tomó la determinación de que el oidor Vasco de Quiroga 
visitara la ciudad y provincia de Mechuacan. La visita se extendió durante medio 
año, de junio de 1533 a enero de 1534, durante la cual el licenciado Quiroga cas-
tigó a los corregidores abusivos, convenció a las autoridades indígenas de que 
entregaran el oro que tenían escondido, por el cual el presidente Guzmán y los 
corregidores los sometían a tormento. El licenciado Quiroga consolidó el poder 
de don Pedro Cuínierangari como gobernador de los naturales, y, con su apoyo, 
fundó en Uchichila la ciudad india y española de Mechuacan,3 con su «hospital 
colegio», entonces concebido de manera conjunta (AGI, Justicia, 129, n.º 3); y 
fundó el «pueblo hospital» de Santa Fe de la Laguna, semejante al que había fun-
dado en 1532 al norte de la ciudad de México, basado en los principios comunita-
rios cristianos de la Utopía de Tomás Moro, de 1516, según lo reconoció Vasco 
de Quiroga en su Información en derecho de 1535, y lo destacó y precisó el histo-
riador Silvio Zavala (1909-2014) en 1937 (Zavala, 1937, 1941 y 1987; Martínez 
Baracs, 2005a).

El licenciado Quiroga fundó el pueblo hospital de Santa Fe de la Laguna en 
tierras del pueblo de Guayámeo, que dominaba el norte del lago de Pátzcuaro, y 
formaba parte de la pretendida encomienda de Juan Infante. Solo entonces, al 
visitar personalmente la provincia de Mechuacan, Quiroga se dio cuenta de la 
magnitud de la encomienda que pretendía apropiarse Infante, que infringía grave-
mente la jurisdicción de la capital de la provincia de Mechuacan, que Quiroga 
acababa de fundar como ciudad de Mechuacan, al apropiarse de la mitad de sus 
barrios. Por ello Quiroga quiso poner su pueblo hospital de Santa Fe como un 
enclave en los Barrios de la Laguna reclamados por Infante, de allí su nombre de 
Santa Fe de «la Laguna». 

El largo enfrentamiento entre Quiroga e Infante comenzó en 1533 durante la 
visita del oidor a Mechuacan. Ahora bien, si las pretensiones michoacanas del 
encomendero eran grandes, las del oidor eran aún más ambiciosas. Se sabe muy 
poco sobre la vida de Vasco de Quiroga antes de pasar a la Nueva España en 

3.	 Desde el comienzo Tzintzuntzan era comúnmente designada por los españoles como la «ciudad 
de Uchichila» (españolización del nombre náhuatl Huitzitzillan, lugar de colibríes, como en 
purépecha Tzintzuntzan), pero se le decía «ciudad» en términos descriptivos (asentamiento 
humano grande y poderoso), no en términos estrictamente formales. El licenciado Quiroga 
obtuvo el título formal de ciudad para Uchichila, con el nombre de «Ciudad de Mechuacan», por 
Real Cédula dada en Palencia el 28 de septiembre de 1534.
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1530. Sabemos que nació en la villa de Madrigal de las Altas Torres, en la pro-
vincia castellana de Ávila, en una familia gallega acomodada, pero su fecha de 
nacimiento permanece incierta. En 1766, el padre Juan Joseph Moreno dio la 
fecha de 1470, pero en 1963 J. Benedict Warren (1930-2021) la recorrió a 1478, 
y, en 1972, el padre Francisco Miranda Godínez lo rejuveneció aún más, a 1488; 
pero ahora, en 2020, Víctor Lillo Castañ concatenó unos documentos encontra-
dos por María Mercedes Delgado Pérez que nos regresan a la fecha de 1470, pues 
en 1492, en Santa Fe, Quiroga habría colaborado con fray Hernando de Talavera 
(1428-1507), jerónimo, arzobispo de Granada, en la entrega al escribano de 
ración, financista criptojudío, Luis de Santángel (1435-1498) de la suma de dine-
ro recaudada para ayudar a pagar una parte de las deudas contraídas por los Reyes 
Católicos en la guerra de Granada y el viaje de Cristóbal Colón (1451-1506) 
(Lillo Castañ, 2021: 101-122). Existe, por supuesto, la posibilidad de que se trate 
de un homónimo, pues el nombre de Vasco de Quiroga era común.

También ha habido duda acerca de la universidad en la que obtuvo la licen-
ciatura en Derecho Canónico y probablemente también en Derecho Civil (a juz-
gar por los cargos que posteriormente tuvo). Armando Mauricio Escobar Olmedo 
y Pablo Arce Gargollo mostraron que en 1511 Quiroga fue nombrado caballero 
de la orden de Malta, y nada más sabemos hasta 1525, cuando fue juez en el norte 
de África (en Orán, en la actual Argelia) y en España, como lo encontró J. Benedict 
Warren (Warren, 1998). Víctor Lillo Castañ mostró que el licenciado Quiroga for-
maba parte del círculo político e intelectual del arzobispo Juan Pardo de Tavera 
(1472-1545), presidente del Consejo de Castilla, y de Juan Bernal Díaz de Luco 
(1495-1556), del Consejo de Indias. Ellos fueron determinantes en su nombra-
miento en enero de 1530 como oidor de la Real Audiencia de México que, junto 
con los licenciados Francisco de Ceynos, Alonso Maldonado (1480-?) y Juan de 
Salmerón (?-ca. 1548), y el presidente don Sebastián Ramírez de Fuenleal (1490-
1547), obispo de Santo Domingo y presidente de la Real Audiencia de Santo 
Domingo desde 1528, vendrían a sustituir a los miembros de la infausta primera 
Audiencia. 

Pasaron meses antes de que los oidores se embarcaran a la Nueva España. En 
octubre de 1530, llegaron a la ciudad de Santo Domingo, en la isla Española, 
donde permanecieron hasta diciembre, cuando retomaron el viaje hacia el puerto 
de Veracruz. Durante estos dos meses el licenciado Quiroga y los otros oidores 
entraron en contacto con Ramírez de Fuenleal, designado presidente de la 
Audiencia de México, pero que no podía dejar en lo inmediato la ciudad de Santo 
Domingo, debido a sus responsabilidades como obispo y como presidente de la 
Audiencia (llegaría a México en octubre de 1531). También entraron en contacto 
con fray Bartolomé de las Casas (1474/1484-1566), recién ordenado fraile domi-
nico, y con el licenciado Alonso de Zuazo, ahora oidor de la Audiencia de Santo 
Domingo. Ambos, Las Casas y Zuazo, habían participado en 1516 y 1517 en el 
proyecto de reformación comunitaria de las Indias formulado por Las Casas y los 
dominicos de las islas, que recibió el apoyo del regente de Castilla fray Francisco 
Ximénez de Cisneros (1436-1517), franciscano, tras la muerte de Fernando el 
Católico (1452-1516). 
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El proyecto consistía en suprimir provisionalmente la encomienda y la escla-
vitud, para permitir la recuperación de la población indígena, y congregarla en 
«comunidades» de indios, y de indios y españoles en convivencia mutuamente 
benéfica. Este proyecto comunitario pudo haber llegado a oídos del humanista 
inglés Tomás Moro (1478-1535), al concebir su Utopía, publicada en latín en 
1516, o, sin más, los proyectos comunitarios estaban en el ambiente (Baptiste, 
1990). Pero el proyecto de Las Casas y los dominicos en las Indias fracasó por-
que se enfrentó a los intereses de los encomenderos fortalecidos con el falleci-
miento del regente Ximénez de Cisneros en 1517 y la recuperación del poder por 
el bando fernandino o aragonés del obispo Juan Rodríguez de Fonseca (1451-
1524) y el secretario Juan Lope de Conchillos (?-1521), y porque una epidemia 
de viruela había destruido a la población indígena de las islas. 

Este encuentro con Las Casas y Zuazo en Santo Domingo tuvo efectos impor-
tantes en la determinación del presidente y los oidores de la segunda Audiencia 
de México de tratar de evitar que en la Nueva España se produjese una destruc-
ción de la población indígena semejante a la que había sucedido en las islas, por 
lo que había que combatir a los encomenderos y a los esclavistas, ensayar experi-
mentos comunitarios, semejantes a los que concibieron Las Casas y los domini-
cos en 1516 y ese mismo año caricaturizó Tomás Moro en su Utopía. Así es 
como la segunda Audiencia —con el impulso del primer obispo de Tlaxcala, fray 
Julián Garcés (1452-1542), dominico, y del oidor Juan de Salmerón— fundó la 
Puebla de los Ángeles en 1531 y 1532, a medio camino de México a Veracruz, 
donde indios y españoles vivirían trabajando la tierra en buena convivencia, sin 
encomiendas (lo cual no se realizó). Como vimos, en 1532 el oidor Vasco de 
Quiroga fundó el «pueblo hospital» de Santa Fe, al noroeste de la ciudad de 
México, y en 1533 fundó el pueblo hospital de Santa Fe de la Laguna en el pue-
blo de Guayámeo, en la ribera norte del lago de Pátzcuaro. Y ese mismo año 
de 1533, Quiroga fundó en la antigua capital michoacana Tzintzuntzan la «ciu-
dad de Mechuacan», con un doble gobierno, indio y español. No se usó el térmi-
no comunidad porque se había vuelto sinónimo de rebelión contra el Rey tras la 
rebelión de las comunidades de Castilla de 1520 y 1521, por lo que la segunda 
Audiencia prefirió hablar de la «puebla» de Los Ángeles, del «pueblo hospital» 
de Santa Fe, de la ciudad de Mechuacan.

Al llegar a la ciudad de México en diciembre de 1530, los nuevos oidores 
entraron en contacto con el obispo de México, el franciscano fray Juan de Zumá-
rraga (1468-1548), del círculo de Juan Pardo de Tavera y Juan Bernal Díaz de 
Luco,4 imbuido de ideas erasmistas. Juntos platicaron, entre otras cosas, sobre la 
Utopía de Tomás Moro, amigo de Erasmo de Rotterdam. El obispo Zumárraga 
poseía un ejemplar de la edición de Basilea de noviembre de 1518, que comentó 
y marcó de su mano, como descubrió Silvio Zavala en la Biblioteca de la Univer-
sidad de Texas en Austin. Zavala cree posible que el obispo Zumárraga le presta-

4.	 Lillo Castañ, 2021: 98. Cita el ejemplar único conocido de un impreso de 1533 con epístolas en 
latín de fray Juan de Zumárraga y Juan Bernal Díaz de Luco, publicado en Lillo Castañ & 
Camino Plaza, 2021: 1-35.
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ra al oidor Quiroga su ejemplar anotado para que usara sus anotaciones para 
ordenar los pueblos hospitales de Santa Fe que pretendía fundar, porque muchas 
de las anotaciones al margen de Zumárraga coinciden con las Ordenanzas del 
pueblo hospital de Santa Fe de México redactadas por Quiroga (Zavala, 1941). El 
propio Quiroga tenía un ejemplar de la Utopía de Moro en la edición de Floren-
cia, 1519, que le sirvió de base para su traducción al español de esta obra comple-
ta, según lo precisó Víctor Lillo Castañ, quien recientemente descubrió el 
manuscrito, lo identificó, estudió y editó (Moro, 2021). Lillo Castañ piensa asi-
mismo que es muy posible que Quiroga ya conociese o trajese consigo la Utopía, 
en la edición de Florencia de 1519, que debió adquirir en Burgos en 1528, cuando 
acompañó la corte de Carlos V, pues la Utopía la publicaron los hermanos de 
Juan de Junta (Giovanni Giunta, ca. 1495-1558), editor de dos opúsculos de Juan 
Pardo de Tavera y Juan Bernal Díaz de Luco (Lillo Castañ, 2020: 114-115).5

Así el licenciado Quiroga, en diálogo con los obispos Zumárraga y Garcés, 
entre otros, afinó sus proyectos comunitarios, con la Utopía de Moro y el proyec-
to de reformación comunitaria de las Indias, ambos de 1516, y en términos más 
generales, con la forma de vida comunitaria del cristianismo primitivo, como lo 
refirió el propio Quiroga en su Información en derecho, de 1535 (Quiroga, 1985).

Como vimos, en 1533, el oidor Quiroga realizó su visita a la provincia de 
Mechuacan y a partir de allí comenzó su oposición a la pretensión de Juan Infante 
sobre los barrios de la Laguna como parte de su encomienda. En 1535 llegó a la 
Nueva España el primer virrey, don Antonio de Mendoza (1490-1552), por lo 
que cesaron las funciones de gobierno de la Real Audiencia y sus oidores fueron 
sometidos a juicio de residencia en 1536 (AGI, Justicia, 232, n.º 1, en Escobar 
Olmedo, 2016). La Residencia del licenciado Quiroga le sirvió para ratificar el 
éxito de su visita de 1533 a la provincia de Mechuacan y a que fuera designado 
obispo de Mechuacan al crearse ese año de 1536 la diócesis (Escobar Olmedo, 
2016). Quiroga acudió en 1538 a tomar posesión de su obispado y entró en una 
serie de conflictos: con el obispo y después arzobispo de México, fray Juan de 
Zumárraga, su amigo, quien le había prestado su ejemplar de la Utopía de Moro, 
por los diezmos michoacanos entre 1536 y 1538 y por los límites entre ambos 
obispados; con los frailes franciscanos, los vecinos españoles y la nobleza indíge-
na, por su decisión de trasladar de Tzintzuntzan a Pátzcuaro la sede del obispado 
de Mechuacan y de los gobiernos indio y español de la ciudad.

Mientras tanto, el encomendero Juan Infante, al ver que no prosperaban sus 
proyectos por la oposición de Quiroga, viajó en 1537 a España, donde en 1538 
obtuvo que le ratificasen su encomienda michoacana corregida y aumentada, ade-
más de escudo de armas («Concesión de escudo armas a Juan Infante: Cuba, 
Nueva España», AGI, Patronato, 169, N. 1, a, 1538, R, 13, consultado en el sitio 
Pares, Portal de Archivos Españoles), gracias al apoyo de Juan de Sámano 
(?-1558), secretario del Consejo de Indias, deseoso de favorecer al tesorero Alon-
so de Estrada y a doña Catalina de Samaniego, con quien precisamente entonces 
se casó Infante (Yokoyama, 2014: 46 y 120). 

5.	  Agradezco a Víctor Lillo Castañ haberme señalado esta posibilidad.
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Infante regresó en 1539 a México y, pese a su oposición, el obispo Quiroga 
no pudo evitar que en 1540 Infante tomara posesión de los pueblos de la Laguna 
y de la Sierra. De esta manera se le agrió al obispo Quiroga la posesión de su 
obispado. Y más porque Infante se alió con los enemigos de Quiroga, los frailes 
franciscanos, la nobleza indígena y los vecinos españoles, que lograron en 1541 
que el virrey Mendoza fundara una tercera ciudad de Mechuacan (después de 
Tzintzuntzan y de Pátzcuaro) en el valle de Guayángareo (que en 1578 recibiría 
el nombre de Valladolid y en 1828 el de Morelia) (Herrejón Peredo, 2000), adon-
de se fueron los vecinos españoles de la ciudad, lejos del control del obispo domi-
nante, que pretendía imponer su «mixta policía», un dominio tanto religioso como 
civil. Varios ilustres frailes franciscanos trabajaron en las encomiendas de la Lagu-
na y de la Sierra del encomendero Juan Infante y su esposa doña Catalina de Sama-
niego. Uno de ellos fue el francés fray Maturino Gilberti (ca. 1507-1585), quien 
llegaría a ser el más importante escritor en la lengua michoacana y entraría en seve-
ros conflictos con el obispo Quiroga (Martínez Baracs, 2020: 17-58).

El obispo de Quiroga no dejó de luchar contra la apropiación por Infante de 
los barrios de la Laguna, pero no tuvo éxito. Es de advertirse que la lucha política 
se expresó en una lucha lingüística, pues desde su visita a la provincia de 
Mechuacan el oidor Quiroga designó a los pueblos ribereños que se quería apro-
piar Infante con el nombre de «Barrios de la Laguna», para subrayar su depen-
dencia inmediata, como sujetos, barrios o colaciones del núcleo de la Ciudad de 
Mechuacan que él mismo fundó en Uchichila-Tzintzuntzan y trasladó a Pátzcua-
ro. En cambio, Juan Infante desde el comienzo los llamaba «pueblos de la Lagu-
na», para destacar su autonomía. 

El obispo Quiroga tenía dificultades para impulsar sus proyectos: sus pueblos 
hospitales de Santa Fe, de México y de Mechuacan, y su ciudad de Mechuacan 
desplazada a Pátzcuaro, capital civil y eclesiástica, india y española, de Mechua-
can, con su gran iglesia catedral de cinco naves en forma de mano abierta, dedi-
cada a la Asunción de María, su colegio de San Nicolás y su hospital de Santa 
Marta, que vivía ahora la merma de los barrios de la Laguna apropiados por 
Infante, así como los embates del ahora pueblo de Tzintzuntzan-Uchichila, anti-
gua capital michoacana, desplazada en 1538, y de la nueva ciudad de Mechuacan 
en Guayángareo, fundada en 1541 por el virrey Mendoza. Y varios otros proble-
mas del obispo Quiroga seguían sin solución, como sus pleitos por límites con el 
arzobispado de México y el obispado de Guadalajara. Por eso Quiroga decidió 
viajar a España para obtener el apoyo de la Corona en sus asuntos. El viaje se 
prolongó siete años, de 1547 a 1554, sin que tengamos mucha información sobre 
lo que hizo el obispo Quiroga este tiempo. Pero el hecho es que regresó a la 
Nueva España habiendo obtenido el apoyo para todos sus proyectos, sus pueblos 
hospitales de Santa Fe, la ciudad de Mechuacan con su catedral, su hospital y su 
colegio, y, particularmente, con sus barrios de la Laguna, que perdió definitiva-
mente el encomendero Juan Infante, que por lo demás no perdió los pueblos de la 
Sierra ni Comanja.

Como un último intento para evitar la desposesión de sus pueblos o barrios de 
la Laguna, Juan Infante promovió un pleito contra el obispo Quiroga en septiem-
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bre de ese mismo año de 1554, en el que testigos indios y españoles, civiles y 
eclesiásticos, contestaron a un largo interrogatorio suyo, además de los testigos 
del fiscal de la Audiencia.6 

Entre el 6 y el 11 de septiembre se realizó el interrogatorio de los doce frailes 
que fungieron como testigos de Juan Infante: fray Pedro de Puertollano, guardián 
del monasterio de la ciudad de Mechuacan; fray Miguel de Cozena, fraile profe-
so, residente en el dicho monasterio; fray Antonio de Beteta, comisario y guar-
dián del monasterio de San Francisco de Tzintzuntzan; fray Martín de Villegas, 
morador de la dicha casa de Mechuacan; fray Francisco de Sámano; fray Juan de 
Molina, morador en Mechuacan; fray Alonso de Zufre, morador en la casa de la 
ciudad de Mechuacan. El registro de los frailes continuó en el pueblo de Purúnxa-
cuaro el 10 de septiembre de 1554, ante Francisco Hernández, corregidor de 
Capula: fray Buenaventura de Marbella, guardián del monasterio de Purúnxacua-
ro; fray Pedro de las Garrovillas, guardián del monasterio de Zacapo; fray Alonso 
de Villanueva, morador del monasterio de Purúnxacuaro; y fray Maturino Gilber-
ti, guardián del monasterio de Eróngaricuaro.

Todos ellos, y particularmente Gilberti, declararon en todo y de manera sin-
cera a favor de Juan Infante, a quien conocían, así como a su mujer doña Catalina 
Samaniego, desde varios años atrás. Todos rindieron testimonio de que Infante 
siempre había tratado bien a los indios, que los tributos eran moderados, que los 
indios lo querían mucho y le decían «padre» y «madre» a doña Catalina, que 
dependía en mucho de los pueblos de la Laguna, porque los de la Sierra no daban 
mucho, que no se pudo apropiar del pueblo de Guayámeo, en donde estaba el 
pueblo hospital de Santa Fe fundado por Quiroga en 1533, que Infante era buen 
hospitalario porque socorría a los enfermos, y que apoyó la construcción y el 
mantenimiento y vida de los conjuntos conventuales de los frailes franciscanos, 
particularmente el de Eróngaricuaro, del que era guardián fray Maturino Gilberti, 
quien lo había fundado recientemente con el apoyo del gobernador indio don 
Juan Chichique (tzitziqui significa ‘flor’ en lengua michoacana). 

Al recuperar para la ciudad de Mechuacan los barrios de la Laguna usurpados 
por Infante, el obispo Quiroga pudo impulsar su proyecto utópico de integrar eco-
nómicamente los pueblos ribereños del lago de Pátzcuaro, por medio del inter-
cambio comercial basado en una especialización productiva que refuncionalizaba 
la organización del trabajo del palacio del Cazonci, tal como la describió en 1541 
la Relación de Mechuacan del misionero lingüista e historiador fray Jerónimo de 
Alcalá (ca. 1508-ca. 1545), con información del gobernador don Pedro Cuínie-
rangari y otros conocedores (Alcalá, 2001).

El obispo Quiroga regresó a la Nueva España en la misma flota de 1554 en la 
que viajaba el nuevo arzobispo de México, fray Alonso de Montúfar (ca. 1489-
1572), con quien se asoció para dar fundación firme a la Iglesia novohispana. 

6.	 El pleito de 1554 de Quiroga con Infante (AGI, Justicia, 203, núm. 2) fue descubierto por 
Warren (1977a y 1977b), estudiado por Paredes Martínez (1984) y Yokoyama (2014), y 
transcrito por Escobar Olmedo. Gracias a una invitación de Carlos Herrejón Peredo tuve acceso 
a su transcripción. 
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Juntos organizaron en 1555 el Primer Concilio Eclesiástico Mexicano, para orga-
nizar la jerarquía eclesiástica, a la que se subordinarían los frailes franciscanos, 
dominicos y agustinos, e imponer el diezmo eclesiástico a los indios, además del 
tributo que ya pagaban (pese a que este incluía su conversión). Y en 1556 estalló 
en la ciudad de México un conflicto cuando fray Francisco de Bustamante (1485-
1562), el provincial de los franciscanos, criticó en un sermón en la iglesia de San 
Francisco, ante la Real Audiencia y otras autoridades, al arzobispo Montúfar por 
su apoyo al culto a la imagen de la Virgen de Guadalupe en la ermita de Tepea-
quilla (Tepeyácac o el Tepeyac), pintada por un indio, a la que los indios rendían 
un culto idolátrico. 

De regreso a Mechuacan, el obispo Quiroga continuó e intensificó sus con-
flictos anteriores a su viaje a España de 1547-1554, particularmente contra los 
franciscanos y los agustinos. No había dominicos en Mechuacan, lo cual vino 
bien para mantener su alianza con fray Alonso de Montúfar, que era dominico.

Mientras tanto, tras la pérdida por el encomendero Infante de los barrios de la 
Laguna, el franciscano francés fray Maturino Gilberti se retiró del monasterio del 
pueblo de Eróngaricuaro, que había contribuido a fundar, en colaboración con 
Juan Infante y con don Juan Chichique, gobernador del pueblo. Se fue al monas-
terio de Tzintzuntzan, de allí al de Pátzcuaro (la ciudad de Mechuacan), y a la 
ciudad de México. Después estuvo en el pueblo de Periban, en 1564, y en el de 
Uruapan en 1570 —pareciera que fray Maturino se mantuvo alejado de Juan 
Infante y de sus encomiendas de la Sierra—. Tal vez en Tzintzuntzan y Pátzcua-
ro, a partir de 1554, después de doce años de experiencia evangelizadora en los 
pueblos de la Sierra y los de la Laguna, en lengua michoacana (además del 
náhuatl y otras lenguas indias que aprendió), Gilberti encontró la paz para organi-
zar la elaboración de una serie de libros impresos —un vocabulario, una gramáti-
ca y una doctrina— para impulsar la evangelización de los indios michoacanos 
en su propio idioma. 

Debemos a Joaquín García Icazbalceta (1825-1894) (García Icazbalceta, 
1954: 150-158 y 267-270) y a J. Benedict Warren (Warren, 1987 y 1990) la 
información más completa sobre la vida y la obra de fray Maturino Gilberti. 
Warren pudo precisar que no nació en Toulouse, como se pensaba, sino en Poi-
tiers, centro de irradiación protestante, lo cual Gilberti siempre procuró ocultar; y 
que no nació en 1498, como se pensaba, sino diez años después, en 1507 o enero 
de 1508. Tomó el hábito franciscano en Parthenay, en la provincia franciscana de 
Aquitania, y se ordenó sacerdote el 14 de febrero de 1530. En los años siguientes 
estudió Artes y Teología en la Universidad de Toulouse. Supo de la evangeliza-
ción de los indios de la Nueva España en el capítulo general franciscano celebra-
do en Tolosa por una carta del obispo de México fray Juan de Zumárraga, quien 
exaltó la devoción mariana de los indios (García Icazbalceta, 1947, II: 301 y 307; 
Martínez Baracs, 2005b: 78). Tal vez desde entonces Gilberti deseó pasar a la 
Nueva España, pero solo lo hizo en 1542, a los 34 o 35 años, cuando tras llegar a 
la ciudad de México fue enviado a la provincia de Mechuacan e inició en 1543 su 
larga colaboración con Juan Infante, encomendero de los pueblos de la Laguna y 
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de la Sierra, que duró hasta fines de 1554, cuando Gilberti se fue de Eróngaricua-
ro y pasó al convento franciscano de Tzintzuntzan.

Puede pensarse que en Tzintzuntzan fray Maturino organizó un equipo de tra-
bajo con sus alumnos y colaboradores michoacanos para lograr la proeza de ela-
borar, imprimir y encuadernar en tan solo dos años, 1558 y 1559, en la ciudad de 
México, trabajando en la imprenta de Juan Pablos (Giovanni Paoli, ca. 1500-ca. 
1561), de Brescia, primer impresor de la ciudad de México, y de América: en 
1558, dos libros breves: el Arte de la lengua de Michuacan, una gramática, la pri-
mera que se imprime en América, y un Thesoro spiritual en lengua de Mechua-
can; y en 1559, dos libros extensos: el Vocabulario en la lengua de Mechuacan, 
el primer diccionario bidireccional americano, y el Diálogo de doctrina christia-
na en la lengua de Mechuacan, el impreso más extenso escrito enteramente en 
lengua indígena publicado en América, trescientas fojas a doble columna, diálogo 
entre un maestro franciscano y un alumno. Además, Gilberti publicó en 1559 una 
Grammatica latina, para el colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, donde estuvo 
entre 1557 y 1559, y para enseñar latín a sus estudiantes michoacanos. La Gram-
matica Maturini es el primero de los libros impresos por Antonio de Spinosa 
(?-1575), quien imprimiría también en 1575, poco antes de fallecer, el Thesoro 
spiritual de pobres en la lengua de Michuacan de Gilberti (Hernández Triviño, 
1996 y 2018; Martínez Baracs, 1997: 67-162). 

Si es que escribió también una relación histórica sobre la provincia de 
Mechuacan, no lo sabemos, pero Gilberti es sin duda el más importante conoce-
dor y escritor en lengua michoacana del siglo xvi y acaso también de los siguien-
tes. Lo antecedió el franciscano fray Jerónimo de Alcalá, autor de la importante 
Relación de Mechuacan, de 1541, pero también de una Doctrina christiana en 
lengua de Mechuacan y de un Arte de la lengua de Mechuacan, de 1539, ambos 
perdidos, no hay seguridad de que hayan sido impresos (Warren, 1971: 307-326). 
Continuaron la obra de Gilberti el también franciscano fray Juan Bautista de 
Lagunas (?-ca. 1604), con su Arte y dictionario, con otras obras en lengua 
michoacana, impreso por Pedro Balli en 1574, que se centró en las raíces de 
familias de palabras en lengua michoacana (Lagunas, 1983); los anónimos frailes 
agustinos que compilaron hacia 1587 el voluminoso Diccionario grande de la 
lengua de Michoacán, que continúa y completa el Vocabulario de Gilberti (Dic-
cionario grande de la lengua de Michoacán, 1991, 2 vols.), y el cronista y lin-
güista agustino fray Diego de Basalenque (1577-1651), autor de una Historia de 
la Provincia de San Nicolás de Tolentino de Michoacán del Orden de N.P.S. 
Agustín publicada en 1673, de un arte y un vocabulario bidireccional de la lengua 
matlatzinca, que compuso también un Arte de la lengua tarasca, que retoma el 
Arte de Gilberti, y que permaneció inédita hasta 1714 en que fue impresa en la 
ciudad de México (Basalenque, 1994). Todos estos autores fueron estudiados y 
editados por J. Benedict Warren.

Poco después de su impresión, el Diálogo de doctrina christiana en la lengua 
de Mechuacan, entre todos los libros de Gilberti, fue denunciado por el obispo de 
Mechuacan don Vasco de Quiroga ante la justicia del arzobispo de México, fray 
Alonso de Montúfar, quien prohibió su circulación y mandó confiscar los ejem-
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plares, hasta que no se hiciera una traducción de las trescientas fojas a doble 
columna del Diálogo para examinarlo, lo cual nunca se hizo, ni se ha hecho hasta 
hoy, pues no es un libro de fácil lectura.7 Pero el obispo Quiroga sí mandó hacer a 
los sacerdotes Diego Pérez Gordillo Negrón y Francisco de la Cerda traducir 
fragmentos relevantes, relativos a la explicación en lengua michoacana del dogma 
de la Trinidad, de la eficacia de las obras buenas y del culto a las imágenes cristia-
nas, temas todos ellos sensibles en la lucha contra la Reforma protestante. La cues-
tión era delicada porque Gilberti, como vimos, procuraba ocultar que había nacido 
en la ciudad francesa de Poitiers, con fuerte presencia protestante.

Gilberti no se amilanó, distribuyó clandestinamente su Diálogo y aún en 1563 
atacó fuertemente al obispo Quiroga por el agravio que hacía a los indios al obli-
garles a dar trabajo y materiales para construir su enorme —utópica también— 
catedral de la ciudad de Mechuacan en Pátzcuaro, de cinco naves en forma de 
mano. A partir de entonces, Gilberti fue apartado, y mandado al pueblo de Peri-
van, donde en 1564 luchó junto a los indios contra el encomendero Antonio de 
Luna, que les quería obligar a pagar tributo en mantas, pese a que no se daba el 
algodón en la región (Martínez Baracs, 2005b: 45-76). La persecución eclesiásti-
ca contra el Diálogo continuó tras la muerte de Quiroga en 1565, debido a la 
poderosa presencia en España de uno de sus sobrinos, fray Gaspar de Quiroga 
(1512-1595), protegido del arzobispo Tavera, y en 1571 pasó a la jurisdicción 
inquisitorial, sin que se le formara un proceso formal, pues no había pruebas, 
como lo destaca Jorge Traslosheros (2018: 8-41), quien estudió el proceso desde 
el punto de vista del Derecho Canónico. Gilberti pudo imprimir en 1575 un 
nuevo Thesoro spiritual de pobres.

Varias razones dieron lugar al ataque de Quiroga y Montúfar contra el Diálo-
go de Gilberti. Una de ellas fue que Gilberti no obtuvo autorización expresa para 
publicarlo, solo se habló de su Arte, de su Vocabulario y de su Thesoro spiritual, 
y agregó subrepticiamente el Diálogo en su impresión de 1559. Otra de ellas fue 
la inclusión de fragmentos de la Biblia traducidos a la lengua de Mechuacan, 
pues el catolicismo prohibía la traducción de la Biblia a lenguas vulgares, euro-
peas o americanas, lo cual sí promovía el protestantismo. Los tres puntos traduci-
dos por los padres Gordillo Negrón y de la Cerda son delicados, pero Gilberti es 
preciso y ortodoxo al referirse a ellos. Sobre la Trinidad, tema sensible frente a 
los indios politeístas, recurre a la clara metáfora de un manantial del que manan 
tres ríos (Franco Mendoza, 2015). 

Ciertamente el punto de la veneración de las imágenes cristianas fue el más 
sensible, pero la explicación de Gilberti era ortodoxa: no se debe adorar las 
imágenes en sí mismas, sino venerarlas para adorar a Dios, y de manera parti-
cular destacaba que no se debe de adorar a la imagen de Santa María. Este era 
un punto delicado en estos años, pues en 1556 se produjo un fuerte conflicto en 
la ciudad de México cuando fray Francisco de Bustamante, provincial de los 
franciscanos, criticó severamente al arzobispo de México fray Alonso de Montú-

7.	 Los autos del proceso se encuentran en el Archivo General de la Nación de México, ramo 
Inquisición, 43, n.º 6, y pueden leerse en Fernández del Castillo, 1914 y en Warren, 1987.
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far por su apoyo a la devoción de la imagen de Santa María llamada de Guadalu-
pe de la ermita de Tepeaquilla (Tepeyácac en náhuatl), que había sido pintada por 
el pintor indio Marcos, y que desviaba a los indios de la devoción a otras imáge-
nes de la Virgen y de la adoración divina. Daba lugar a un cristianismo idolátrico 
entre los indios. El propio arzobispo Montúfar se vio forzado a reconocer que no 
se debe de adorar las imágenes en sí mismas, sino por lo que representan. Y no 
otra cosa expresó fray Maturino Gilberti en su Diálogo de 1559, en lengua 
michoacana. Pero el punto era sensible en Michoacán debido a la promoción por 
el obispo Quiroga del culto a la Virgen de la Salud, en el hospital de Santa Marta 
de la ciudad de Mechuacan en Pátzcuaro. El historiador Francisco de la Maza fue 
el primero en reparar en el paralelismo del conflicto entre el franciscano Busta-
mante y el arzobispo Montúfar en 1556 en la ciudad de México, por la Virgen de 
Guadalupe, y el conflicto entre el franciscano Gilberti y el obispo Quiroga en 
1559 en la ciudad de Mechuacan, podría pensarse que por la Virgen de la Salud 
impulsada por el obispo Quiroga (Maza, 1953; Martínez Baracs, 2005b: 101-
118). 

Todos estos elementos y otros debieron influir en el ataque de Quiroga contra 
Gilberti en 1559, pero también debieron hacerlo otros elementos más políticos, 
como el conflicto de la época del clero secular encabezado por el arzobispo Mon-
túfar y el obispo Quiroga para imponer la jerarquía eclesiástica por encima de la 
autonomía de las órdenes mendicantes de franciscanos, dominicos y agustinos y 
para levantar una verdadera Iglesia mexicana era necesario cobrar el diezmo ecle-
siástico no solo a los españoles sino también a los indios, pese a que ellos ya 
debían pagar el tributo, que incluía en teoría los gastos de su conversión. 

Y, de manera particular, influyó la personalidad sumamente pleitista del obis-
po Quiroga, que se exacerbó en Mechuacan contra los franciscanos y los agusti-
nos (Warren, 1996: 113-128; 2005: 117-127). Exasperaba a Quiroga que los 
frailes y el virrey don Luis de Velasco (1511-1564) le impidieran avanzar en la 
construcción de su utópica catedral de la ciudad de Mechuacan en Pátzcuaro, de 
cinco naves en forma de mano abierta, que simbolizan un orden político de indios 
y españoles, civiles y eclesiásticos, que no se ha logrado dilucidar. Gilberti, en 
cambio, había logrado escribir e imprimir su gran utopía teológica michoacana, 
su Diálogo de doctrina christiana.

Tengo la impresión de que los reparos legales (la autorización falsificada) y 
teológicos (la Trinidad, las Buenas Obras, la veneración de las imágenes, la tra-
ducción de textos bíblicos) fueron pretextos del obispo para atacar a Gilberti, por-
que la razón fundamental fue la inquina que se había desarrollado entre ellos 
debido a la larga colaboración del fraile con el encomendero Juan Infante, enemi-
go capital de Quiroga, entre 1543 y 1554, y no sabemos qué más pasó después. Y 
el ataque de Gilberti contra la Virgen de la Salud debió ser la gota que derramó el 
vaso.

Esta colaboración y amistad de Gilberti con Infante, por cierto, no se conocía 
sino hace relativamente poco tiempo, cuando el historiador Carlos Herrejón Pere-
do, para un congreso sobre Vasco de Quiroga que organizó en Pátzcuaro, tuvo la 
amabilidad de mandarme una copia de una versión paleografiada, por Armando 
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Mauricio Escobar Olmedo y su equipo, del pleito de Vasco de Quiroga contra 
Juan Infante de 1554, en AGI Justicia, leg. 203, n.º 2, en la que pude encontrar 
la declaración de Gilberti a favor de Infante y los datos sobre su larga colabora-
ción. Gracias a poder leer el voluminoso legajo ya paleografiado en la computa-
dora, pude encontrar lo que escapó a J. Benedict Warren, descubridor y primer 
estudioso del pleito, y a Carlos Salvador Paredes Martínez, quien lo estudió en 
detalle, ambos en un microfilm que apenas permite descifrar la ardua paleogra-
fía. Estos son los sinuosos caminos de la investigación histórica, que se hace 
entre todos.
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Resumen

Este artículo aspira a esbozar el contexto histórico de la Información en derecho (1535) de 
Vasco de Quiroga, atendiendo a las leyes sobre la esclavitud que motivaron este informe. Qui-
roga redactó la Información en derecho con la intención de que el Consejo de Indias derogara 
una provisión real, fechada el 20 de febrero de 1534, que permitía la esclavitud de los indígenas 
americanos y que dejaba sin efecto una cédula del 2 de agosto de 1530, que prohibía esclavizar-
los bajo cualquier circunstancia. El análisis de las luchas internas por el control del Consejo de 
Indias desarrolladas entre 1529 y 1534, asunto no explorado aún en los trabajos sobre Vasco de 
Quiroga, revela la identidad de las personas que aprobaron, respectivamente, la cédula anties-
clavista de 1530 y la provisión revocatoria de 1534, y permite trazar un círculo de sociabilidad 
transatlántico del que formó parte Quiroga.

Palabras clave: esclavitud; Consejo de Indias; Vasco de Quiroga; Juan Pardo de Tavera; fray 
García de Loaysa; Juan Bernal Díaz de Luco; fray Domingo de Betanzos; Paulo III

Resum. La Información en derecho de Vasco de Quiroga en el context de les lleis sobre 
l’esclavitud a la Nova Espanya (1529-1534)

Aquest article aspira a esbossar el context històric de la Información en derecho (1535) de 
Vasco de Quiroga, atenent a les lleis sobre l’esclavitud que van motivar aquest informe. Quiro-
ga va redactar la Información en derecho amb la intenció que el Consell d’Índies derogués una 
provisió reial, datada el 20 de febrer de 1534, que permetia l’esclavitud dels indígenes ameri-
cans i que deixava sense efecte una cèdula del 2 d’agost de 1530, que prohibia esclavitzar-los 
sota qualsevol tipus de circumstància. L’anàlisi de les lluites internes pel control del Consell 
d’Índies desenvolupades entre 1529 i 1534, qüestió encara no explorada als treballs sobre Vasco 

1.	 Este trabajo ha sido realizado en el marco del proyecto Los límites del disenso: la política expur-
gatoria de la monarquía hispánica en el siglo xvi (PGC2018-096610), con sede en la Universitat 
Autònoma de Barcelona y dirigido por María José Vega. Agradezco a Rodrigo Martínez Baracs 
sus comentarios y sugerencias sobre el borrador de este artículo.

	 Abreviaturas: AGI: Archivo General de Indias (Sevilla); AGS: Archivo General de Simancas; 
BNE: Biblioteca Nacional de España (Madrid).
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de Quiroga, revela la identitat de les persones que van aprovar, respectivament, la cèdula anties-
clavista de 1530 i la provisió revocatòria de 1534, i permet traçar un cercle de sociabilitat trans-
atlàntic del qual va formar part Quiroga.

Paraules clau: esclavitud; Consell d’Índies; Vasco de Quiroga; Juan Pardo de Tavera; fray 
García de Loaysa; Juan Bernal Díaz de Luco; fray Domingo de Betanzos; Pau III

Abstract. The Información en derecho of Vasco de Quiroga in the context of the laws on sla-
very in New Spain (1529-1534)

This article aims to outline the historical context of Vasco de Quiroga’s Información en derecho 
(1535), focusing on the laws on slavery that motivated this report. Quiroga wrote the Infor-
mación en derecho with the intention of persuading the Council of the Indies to abolish a royal 
provision, dated 20 February 1534, which permitted the enslavement of Native Americans and 
which rendered ineffective a cédula of 2 August 1530, which forbade enslaving them under any 
circumstances. The analysis of the internal struggles for controling the Council of the Indies 
between 1529 and 1534, a subject not yet explored in works on Vasco de Quiroga, reveals the 
identity of the people who approved, respectively, the anti-slavery cédula of 1530 and the revo-
catory provision of 1534, and makes it possible to trace a transatlantic circle of sociability of 
which Quiroga was a member.

Keywords: slavery; Council of the Indies; Vasco de Quiroga; Juan Pardo de Tavera; fray Gar-
cía de Loaysa; Juan Bernal Díaz de Luco; fray Domingo de Betanzos; Paul III
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Introducción

El 24 de julio de 1535, en la ciudad de México Tenochtitlan, Vasco de Quiroga 
rubricaba la Información en derecho, un largo informe dirigido a un miembro del 
Consejo de Indias en el que denunció el maltrato que sufrían los indígenas de la 
Nueva España.2 La Información es un texto extenso y complejo, que consta de 

2.	 La Información en derecho se conserva en el ms. 7369 de la BNE, que está digitalizado y es 
accesible mediante el siguiente enlace: https://bdh.bne.es/bnesearch/detalle/bdh0000145296. El 
códice contiene cuatro textos, todos ellos incluidos por voluntad de Vasco de Quiroga: 1) la 
copia del breve Inter caetera del papa Alejandro VI (fols. 1r-2v); 2) la copia de una parte del 
testamento de Isabel la Católica (fol. 3r); 3) el largo informe de Vasco, conocido como Informa-
ción en derecho (fols. 4r-159r); 4) unas «dudas» que tuvo Andrés de Cereceda para herrar a los 
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más de 150 folios y que está empedrado de citas de autores clásicos (Virgilio, 
Horacio, Luciano de Samosata), de los padres de la Iglesia (san Ambrosio, san 
Agustín, san Juan Crisóstomo), de teólogos (Jean Gerson, Antonino de Florencia, 
Cayetano de Vío), de juristas (Alarico, el Digesto, Baldo de Ubaldis), de humanis-
tas (Guillaume Budé, Sebastian Brandt, Tomás Moro), y también incorpora algu-
nos pasajes de literatura de ficción en romance de la primera mitad del siglo xvi, 
como el anónimo Espejo de la vida religiosa, o la alusión al episodio del villano 
del Danubio, inserto en el Marco Aurelio y el Relox de Príncipes de fray Antonio 
de Guevara.3 A pesar del carácter errático y repetitivo que tiene la Información en 
derecho, dos grandes temas predominan: la mayor parte del informe está dedica-
da a sostener que los indígenas americanos no deben ser esclavizados y que es 
preciso evangelizarlos de manera pacífica; mientras que, en la parte final, Vasco 
habla sobre la mejor forma de organizarlos políticamente.4 

Los estudiosos que, en mayor o menor grado, se han ocupado de la Informa-
ción en derecho han señalado atinadamente que este texto es en esencia una larga 
respuesta jurídica a la provisión real firmada por Carlos V en Toledo, el 20 de 
febrero de 1534, que volvía a permitir la esclavitud por guerra justa y por rescate 
en Nueva España así como en los demás territorios americanos de la Corona.5 
Esta provisión real dejaba sin efecto la cédula fechada el 2 de agosto de 1530, fir-
mada por la emperatriz Isabel en Madrid, en la que se prohibía la esclavitud de 
los nativos americanos bajo cualquier tipo de circunstancia (Castañeda, 1974: 
59-64; Dealy, 1975: 226-229; Herrejón Peredo, 1985: 14; Zavala, 1987: 39-40; 
Warren, 1990: 38-39;  Serrano Gassent, 2002: 12-13). 

Como el propio Vasco afirma en los primeros folios de la Información en 
derecho, en este escrito se propuso refutar los fundamentos legales de la provi-
sión revocatoria del 20 de febrero de 1534, una provisión que, según Quiroga, iba 
a suponer «la toctal perdiçión de toda la tierra, porque avnque a aquellos [con-
quistadores y colonos] hincha las bolsas y pueble las minas, a estos verdaderos 
pobladores [los indígenas] destruye y despuebla los pueblos y a estos miserables 

indígenas americanos, a las que contestó el Maestro Rojas, teólogo, y que están apostilladas por 
Vasco (fols. 160r-166r). El título que se le ha dado tradicionalmente al informe de Quiroga pro-
viene de la anotación manuscrita que se encuentra en el margen izquierdo del fol. 1r del ms. 
7369 de la BNE, que dice: «Relación de indias y varias informaciones en derecho», aunque esta 
anotación es de mano distinta a la de Vasco de Quiroga y también a la del amanuense que se 
encargó de copiar el manuscrito 7369 de la BNE. Existen tres ediciones modernas de la Informa-
ción en derecho, a las que me referiré en las siguientes notas, realizadas por Paulino Castañeda 
Delgado (1974); Carlos Herrejón Peredo (1985) y Paz Serrano Gassent (2002).

3.	 Recojo en este párrafo tan solo algunos de los autores que Vasco de Quiroga cita con mayor pro-
fusión. Sobre sus fuentes, véase (Herrejón Peredo, 1985: 19-21); y también es útil, aunque no 
exhaustivo, el índice analítico de la edición de la Información en Derecho realizada por Paulino 
Castañeda (Castañeda, 1974: 309-311).

4.	 No es fácil establecer divisiones tajantes en la Información en derecho, debido a las muchas 
repeticiones que acusa el texto y a su carácter, por momentos, casi conversacional. De manera 
aproximada podríamos decir que Quiroga dedica los folios 4r-130r a la cuestión de la esclavitud 
de los indígenas americanos; mientras que los folios 130r-159r tratan sobre la mejor manera de 
organizarlos políticamente. 

5.	 Para un buen análisis jurídico de la Información en derecho, véase Cuena Boy (2011).
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que por ella han de ser herrados quita las vidas» (Quiroga, 1535: 5v). En cambio, 
sobre la cédula antiesclavista del 2 de agosto de 1530, Quiroga decía que «a mi 
ver no meresçía ser reuocada sino muchas vezes confirmada como cosa tan justa, 
sancta, honesta y muy cierta y verdadera y noctoriamente buena» (Quiroga, 1535: 
10v). Estas dos disposiciones sobre la esclavitud de los indígenas americanos 
suponen, pues, el marco jurídico en el que se inserta la Información en derecho. 

En ninguno de los trabajos precedentes, sin embargo, se da cuenta cabal de 
las razones que motivaron la aprobación de estos dos decretos antitéticos en un 
margen tan estrecho de tiempo. Tampoco se ha precisado la identidad de las per-
sonas que impulsaron, respectivamente, la cédula del 2 de agosto de 1530 y la 
provisión revocatoria del 20 de febrero de 1534, ni la relación que tenía Vasco de 
Quiroga con dichas personas, asunto de gran interés para conocer mejor las amis-
tades de Vasco en un lado y otro del océano Atlántico, así como el alcance de sus 
actividades en defensa de la libertad de los nativos americanos, asunto sobre el 
que versa primordialmente la Información en derecho, como puede observarse en 
las primeras líneas del texto, en las que Quiroga cifró el objetivo que tenía su 
extenso informe:

Auisar más largo y particular sobre algunas prouissiones que dese Real Consejo de 
las Indias han emanado por siniestras relaçiones de personas que en la verdad no 
tienen tanta experiençia o tan buen entendimiento de las cosas quanto conuendría 
o por ventura no estarían libres de algunas pasionçillas de cobdiçias y otros intere-
ses particulares quanto sería menester, o quiçá de alguna illusión del antiguo 
aduersario de toda buena obra que les imprime en la fantasía, de manera que vien-
do no vean y oyendo no entiendan (Quiroga, 1535: 4r-v).

Hasta la fecha, no se ha desvelado la identidad de las personas a las que se 
refiere Vasco de Quiroga en estas líneas. Con escasas excepciones, que comenta-
ré en seguida, la mayoría de investigadores han señalado simplemente la existen-
cia de la cédula antiesclavista de 1530 y la provisión revocatoria de 1534 como 
contexto previo a la redacción de la Información en derecho y han indicado de 
manera sucinta y sin una base documental sólida que la provisión real del 20 de 
febrero de 1534 fue aprobada a instancias de «los colonos que utilizaban esclavos 
para trabajar sus minas» (Warren, 1990: 39).6

6.	 En la misma línea que Warren, Paz Serrano Gassent indicó que «los colonos esclavizadores ele-
varon sus protestas y lograron, en 1534, la revocación de la prohibición [del 2 de agosto de 
1530]» (Serrano Gassent, 2002: 13). Todavía más impreciso es Paulino Castañeda, quien señaló 
a propósito de la provisión real del 20 de febrero de 1534 que «la reacción de los españoles no 
se hizo esperar» (Castañeda, 1974: 60), sin especificar, más allá de Nuño de Guzmán (Castañe-
da, 1974: 61), quiénes fueron esos españoles que reaccionaron contra la cédula del 2 de agosto 
de 1530 que prohibía la esclavitud en Nueva España. Carlos Herrejón Peredo no añade nada en 
este punto, que no aborda en la introducción de su edición de la Información en derecho, y que 
solo menciona en nota a pie de página, remitiendo a lo dicho por Warren y Castañeda (Herrejón 
Peredo, 1985: 48, n. 9). Lo mismo ocurre en el artículo de Mariana Durán Márquez, quien refie-
re que «debido a una serie de inconformidades expresadas por encomenderos y conquistadores, 
Carlos Rey-Emperador derogó la Real Cédula de 1530, autorizando de nueva cuenta la esclavi-
tud en sus dos modalidades [por guerra justa y por rescate]» (Durán Márquez, 2018: 576).
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Una de las pocas excepciones a las que me refería se encuentra en la intere-
sante tesis doctoral de Ross Dealy, que versó sobre la opinión de Vasco de Quiro-
ga acerca de la guerra. En ella, Dealy señaló que Juan Pardo de Tavera estuvo 
involucrado en el gobierno de las Indias Occidentales durante la ausencia del 
emperador Carlos V de España, entre julio de 1529 hasta abril de 1533, y que 
Tavera participó en la junta que decidió destituir a los miembros de la primera 
Audiencia de México y sustituirlos por los miembros de la segunda Audiencia de 
México, de la que formaría parte Vasco de Quiroga en calidad de oidor (Dealy, 
1975: 199). Con todo, Dealy no precisó la implicación de Tavera en la cédula del 
2 de agosto de 1530, en la que, como se verá, desempeñó un papel decisivo; no 
dijo nada acerca de las personas que impulsaron la provisión revocatoria del 20 
de febrero de 1534; y afirmó de manera errónea que la provisión revocatoria de 
1534 tuvo escasa oposición en el Nuevo Mundo (Dealy, 1975: 229). 

La segunda excepción se encuentra en dos estudios del gran historiador mexi-
cano Silvio Zavala. En el volumen titulado Recuerdo de Vasco de Quiroga, Zava-
la señaló de manera un tanto vaga que «la legislación de Indias era de naturaleza 
casuística, y así como los pensamientos de los antiesclavistas impresionaron al 
rey y a su consejo, cuando se expidió la cédula de 1530, los argumentos presenta-
dos por los partidarios de la esclavitud dieron por fruto que en Toledo, el 20 de 
febrero de 1534, Carlos V derogara la prohibición anterior» (Zavala, 1987: 40). 
En Los esclavos indios en Nueva España, Zavala precisó un poco más las razones 
que promovieron la aprobación de la provisión revocatoria de 1534. El historia-
dor mexicano mencionó en esta ocasión una carta escrita por fray Bernardino 
Minaya a Felipe II, publicada por primera vez por Lewis Hanke en 1937, en la 
que Minaya describió los dos bandos que existían en el seno del Consejo de 
Indias durante la década de 1530 (Zavala, 1994: 62-63). En este importante texto, 
al que volveré más adelante, Minaya refirió que la esclavitud fue restablecida en 
Nueva España en el año 1534 a instancias del fraile dominico fray Domingo de 
Betanzos y del presidente del Consejo de Indias, el también dominico fray García 
de Loaysa, mientras que en el grupo de quienes se oponían a la esclavitud de los 
indígenas americanos se encontraban el consejero de Indias Juan Bernal Díaz de 
Luco y el presidente del Consejo Real de Castilla, Juan Pardo de Tavera.  

Las noticias apuntadas por Dealy y Zavala invitan a prestar mayor atención al 
funcionamiento interno del Consejo de Indias entre 1529 y 1534, y a la relación 
que tenía Vasco de Quiroga con los miembros encargados de regir este organis-
mo. Como voy a argumentar en las páginas siguientes, el cambio tan acusado en 
la legislación sobre la esclavitud que se produjo en 1534 se explica por la lucha 
de poder entre Juan Pardo de Tavera y García de Loaysa, cuyo fin era el control 
del Consejo de Indias. El análisis de este episodio, que no ha sido abordado aún 
en los trabajos dedicados a Vasco de Quiroga, ayuda a entender mejor la misión 
de Vasco en Nueva España durante su etapa como oidor de la Segunda Audien-
cia de México y permite reconstruir todo un círculo de sociabilidad, a caballo 
entre España y la Nueva España, formado por figuras tan relevantes como fray 
Juan de Zumárraga, fray Julián Garcés, fray Bernardino Minaya, Sebastián 
Ramírez de Fuenleal, Juan Bernal Díaz de Luco y Juan Pardo de Tavera. Como 
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se infiere a raíz de un conjunto de documentos y textos contemporáneos que cita-
ré más adelante, durante la década de 1530 este grupo de personas mostró una 
gran preocupación por el buen trato y la evangelización de los indígenas america-
nos y tuvo un papel determinante en la bula Sublimis Deus, aprobada por el papa 
Paulo III el 2 de junio de 1537. 

Juan Pardo de Tavera y su participación en la cédula antiesclavista del 2 de 
agosto de 1530

El 13 de diciembre de 1527 Carlos V ordenó la creación de la Audiencia de 
México (Puga, 1878: 41-43). Apenas habían transcurrido seis años desde que 
Hernán Cortés conquistara definitivamente México Tenochtitlan y, en los años 
siguientes, el territorio bautizado por Cortés como Nueva España se vio inmerso 
en luchas fratricidas entre partidarios y detractores del conquistador extremeño, 
exacerbadas durante la desastrosa expedición de Hernán Cortés a las Hibueras.7 
La reputación de Cortés pasaba por horas bajas. En la corte de Carlos V sus 
acciones se veían con sumo recelo, hasta el punto de que el emperador decía de él 
en las instrucciones secretas que envió al licenciado Luis Ponce de León, encar-
gado de someter a Cortés a un juicio de residencia, que el conquistador «no teme 
a Dios ni tiene rrespeto a la obediencia e fidelidad que nos debe, e piensa fazer 
todo lo que quisiere, e que confía en los indios y en la mucha artillería que tiene; 
e que para ello tiene comprados ciertas personas amigos e allegados suyos, para 
le servir e morir con él›› (Colección de documentos inéditos, 1876: 376). 

Ello precipitó la creación de la Audiencia de México, cuya gestación ya venía 
discutiéndose desde un tiempo atrás.8 Este tribunal tenía la compleja misión de 
impartir justicia y controlar políticamente un territorio recién incorporado a la 
Corona española, cuyos límites aún eran desconocidos y que atravesaba una pro-
funda crisis. El presidente de la nueva Audiencia sería Nuño de Guzmán, que a la 
sazón era gobernador de Pánuco, y los cuatro oidores que lo acompañaron fueron 
Juan Ortiz de Matienzo, Diego Delgadillo, Alonso Parada y Francisco Maldona-
do. Parada y Maldonado fallecieron a los pocos días de llegar a México, de modo 
que el tribunal contó solo con un presidente y dos oidores.9 

A pesar de las esperanzas depositadas por Carlos V en este nuevo organismo 
para encauzar la difícil situación que atravesaba la Nueva España, la primera 
Audiencia de México causó más problemas de los que debía resolver. Durante su 
breve mandato, Guzmán, Matienzo y Delgadillo persiguieron a los seguidores de 
Hernán Cortés, esclavizaron y vendieron en las Antillas a miles de indígenas a 

7.	 Para un estudio muy bien documentado de estos años, véase Martínez (1992: caps. XI-XV).
8.	 Así lo indica un memorial anónimo de 1526, citado por Fausto Marín Tamayo, en el que se propo-

nía a Carlos V que instaurara una Audiencia en México: «Debe Vuestra Majestad mandar que 
haya Audiencia, Real Consejo, Presidente, que residan en México para toda la tierra [...]» y «que 
se provea cómo Vuestra Majestad sea conocido, temido y tenido entre los españoles y naturales 
indios por Rey y Señor de la tierra y de los que en ella están» (Marín Tamayo, 1992: 53). 

9.	 Para un buen resumen de las actividades de la primera Audiencia de México, véase Marín Tama-
yo (1992: 52-117).
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cambio de ganado, y tuvieron fortísimos enfrentamientos con los frailes francis-
canos, en especial con el obispo electo de México, fray Juan de Zumárraga.10 En 
su afán por intentar que las críticas no llegaran hasta la metrópolis, los miembros 
de la primera Audiencia revisaban las cartas escritas en Nueva España e intercep-
taban las que contenían críticas contra su gobierno, pero finalmente las quejas 
acabaron llegando a la corte de Carlos V. A finales de 1529, la Corona tomó una 
decisión radical: destituir a los miembros de la Audiencia de México, someter-
los a un juicio de residencia y sustituirlos por una nueva Audiencia con un per-
fil muy distinto. Además, con el fin de proteger a los indígenas del maltrato que 
habían sufrido durante el gobierno de la primera Audiencia, el 2 de agosto de 
1530 se aprobó una cédula real, firmada por la emperatriz Isabel y los miem-
bros del Consejo de Indias, según la cual se prohibía esclavizarlos bajo cual-
quier circunstancia.11

Es importante tener presente que en estas decisiones trascendentales para el 
gobierno de la Nueva España no participó el presidente del Consejo de Indias, 
fray García de Loaysa. Nacido en Talavera de la Reina, hacia 1478, Loaysa era 
maestro de Teología, fue elegido maestro general de la orden dominica en 1518 y 
fue confesor de Carlos V desde 1524 hasta 1536. Loaysa fue una figura impor-
tante del gobierno del emperador, desempeñando cargos muy relevantes tanto en 
el ámbito eclesiástico como en el político.12 Fue obispo de Osma (1526-1532), 
Sigüenza (1532-1539) y arzobispo de Sevilla (1539-1546), presidió el Consejo de 
Indias desde la creación formal de este organismo, el 4 de agosto de 1524, hasta 
el día de su muerte, el 22 de abril de 1546, y también fue miembro del Consejo de 
Estado (1526) e inquisidor general (1546). En lo que atañe a su mandato como 
presidente del Consejo de Indias, este se vio interrumpido en julio de 1529, 
momento en el que Loaysa acompañó a Italia a Carlos V, donde el rey Habsburgo 
sería coronado como Emperador en la ciudad de Bolonia. Loaysa acompañó al 
Emperador en su coronación, fue nombrado cardenal, y permaneció en la corte 
romana hasta 1533, momento en el que regresó a España y reanudó la presiden-
cia del Consejo de Indias a finales de ese mismo año (Carlos Morales, 2000: 
228-237).  

10.	 Para los desafueros cometidos por los miembros de la primera Audiencia, véase la epístola de 
Francisco de Terrazas a Hernán Cortés, del 30 de julio de 1529 (Martínez, 1991: 63-75);  la 
larga carta de fray Juan de Zumárraga al emperador, del 27 de agosto de 1529 (García Icazbalce-
ta, 1881: 1-42); otra carta de fray Juan de Zumárraga dirigida a Francisco de los Cobos (Serrano 
y Sanz, 1930: 696-704); y el memorial del conquistador Jerónimo López (Paso y Troncoso, 
1940: 183-198). Véase, además, una carta familiar de Diego Delgadillo en la que refiere algunas 
de las tropelías que cometió siendo oidor. En esta epístola Delgadillo dice que tenía «echados a 
las minas quatroçientos esclavos para sacar oro, que creo que se hará, placiendo a Nuestro Señor 
Dios, muy buena cosa, y que ello encaminará, porque sabe que lo quiero para casar mi hija y 
para su hermana. Y crea vuestra merced que, pues me dispuse de pasar tanta fortuna y tanta tie-
rra, que tengo de comer tierra o hacer lo que debo para este efecto» (Otte, 1970: 100).  

11.	 La cédula del 2 de agosto de 1530, firmada en Madrid, puede leerse en Puga (1878: 231-234).
12.	 Para la actividad política de fray García de Loaysa entre 1522-1530, véase Nieva Ocampo 

(2015).
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Mientras Loaysa estuvo en Italia, el conde de Osorno, García Fernández 
Manrique, fue el encargado de asumir la presidencia del Consejo de Indias de 
manera interina. Sin embargo, como mostró Robert John Dworkoski en su 
monografía sobre el Consejo de Indias en tiempos de Carlos V, la presidencia de 
Osorno estuvo tutelada por el presidente del Consejo Real de Castilla, Juan Pardo 
de Tavera, quien controló las decisiones que se tomaron durante este período 
(Dworkoski, 1983: 291-312). Tavera nació en Toro, en 1472, e, igual que García 
de Loaysa, desempeñó cargos muy importantes en el ámbito eclesiástico así 
como en el gobierno de Carlos V. Fue obispo de Ciudad Rodrigo (1514-1523), de 
Osma (1523-1524), arzobispo de Santiago (1524-1534), arzobispo de Toledo 
(1534-1545), y ocupó la presidencia del Consejo Real de Castilla desde 1524 
hasta 1539 (Carlos Morales, 2000: 316-325). Durante la marcha de Carlos V a 
Italia, Tavera formó parte del consejo que debía asesorar a la emperatriz, «que lo 
nombró albacea y gobernador» (Carlos Morales, 2000: 318-319), y en esos años 
la influencia de Tavera se extendió hasta el Consejo de Indias y el de la Inquisi-
ción, donde colocó a varias personas de su entorno.

Varios documentos confirman que Juan Pardo de Tavera tuvo un gran influjo 
en el Consejo de Indias durante la estancia de García de Loaysa en Italia. En una 
carta de Hernán Cortés a Carlos V, fechada en Texcoco el 10 de octubre de 1530, 
el conquistador daba detalles muy precisos acerca de la creación de la segunda 
Audiencia de México, en la que había intervenido directamente el arzobispo de 
Santiago, esto es, Juan Pardo de Tavera: 

Después que besé las manos a Vuestra Majestad en Barcelona [...] estuve algunos 
días en Madrid para que los del Consejo de Indias cumpliesen lo que vuestra 
Majestad les envió mandar cerca del remedio de estas partes [...]. Estando enten-
diendo en esto, llegó una cédula de Vuestra Majestad en que mandaba al arzobispo 
de Santiago, presidente del Consejo Real, que entendiese en proveer las cosas de 
acá, y fue provisión divina. [...] El arzobispo de Santiago se comenzó a informar 
de las cosas de acá para mejor acertar en su provisión, y a esta causa hubo alguna 
dilación; y en este tiempo llegaron muchas informaciones de religiosos y de otras 
personas celosas del servicio de Dios y de vuestra Majestad, por donde a los del 
Consejo de las Indias les constó los insultos y robos y daños [...] que el presidente 
y oidores que acá estaban hacían y la necesidad que había de breve remedio (Mar-
tínez, 1991: 133-134).13

Pero el documento que mayor interés tiene para iluminar la gestación de la 
cédula antiesclavista del 2 de agosto de 1530 es la consulta que el conde de Osor-
no y Juan Pardo de Tavera dirigieron de manera conjunta a Carlos V el 10 de 

13.	 José Luis Martínez creyó que la referencia al «presidente del Consejo Real»  por parte de Cor-
tés era «confusa», puesto que «el presidente del Consejo Real y Supremo de las Indias, habi-
tualmente llamado Consejo de las Indias, era en estos años fray Francisco García de Loaisa», 
quien era obispo de Osma y no arzobispo de Santiago (Martínez, 1991: 134, n. 1). No obstante, 
la alusión no ofrece dudas, ya que Hernán Cortés se refirió aquí al presidente del Consejo Real 
de Castilla, y no de las Indias, que además era arzobispo de Santiago de Compostela, es decir: 
Juan Pardo de Tavera.
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diciembre de 1529.14 En esta consulta, Osorno y Tavera refieren que Carlos V les 
ordenó «que nos juntásemos los del Consejo Real y de la Hazienda, o los que 
dellos pareciesen, con el presidente y los del Consejo de las Yndias» para abordar 
varios asuntos del gobierno de las Indias Occidentales, en especial, lo referente al 
«buen tratamiento y libertad de los Yndios y su conversyón a nuestra Santa fee 
católica». En lo que atañe a esta materia, en la junta dirigida por Tavera y Osorno 
se llegó a la siguiente resolución sobre los indígenas americanos: «que, pues dios 
los crio libres, que se les deve desde luego dar entera libertad», y añadían que 
para efectuar esto era preciso que «desde luego se quiten todas las encomiendas 
que están hechas a los españoles [...] porque en la verdad esto pareçe que ha sido 
y es dañoso para la conciencia de Vuestra Magestad y estorvo para la instrución y 
conversión de los indios a nuestra santa fee católica, que es la prenc[ipal] 
yntençión de Vuestra Magestad, y ansimismo para su conservaçión y aumento». 

Otro asunto relevante que se abordó en esta junta es el de las personas que 
deberían sustituir a los miembros de la primera Audiencia de México. En cuanto 
al presidente, los miembros de la junta se debatían entre el conde de Oropesa, 
«que no lo quiso açebtar», el mariscal de Fromesta y don Antonio de Mendoza, 
que acabaría siendo el primer virrey de la Nueva España años más tarde, «con los 
quales se desconçertaron porque piden cosas demasiadas». Posteriormente el ele-
gido para ocupar la presidencia de la segunda Audiencia de México sería el obis-
po de Santo Domingo, Sebastián Ramírez de Fuenleal.15 En lo que respecta a los 
oidores que debían acompañar al presidente de la nueva Audiencia, los miembros 
de la junta estaban buscando a tres, «los dos en lugar de los muertos [Alonso 
Parada y Francisco Maldonado], y otro en lugar del licenciado Delgadillo, que no 
parece que conviene que quede allí». Al final se decidió sustituir también a Juan 
Ortiz de Matienzo, de modo que los nuevos oidores designados fueron cuatro, y 
no tres.

Este último asunto resulta de especial interés, ya que Vasco de Quiroga fue 
uno de los cuatro oidores de la segunda Audiencia de México, circunstancia que 
sugiere que la decisión de nombrarlo oidor debió tomarse, probablemente, en 
esta misma junta, o muy poco tiempo después. Los siguientes documentos ava-
lan esta hipótesis. El 13 de diciembre de 1529, solo tres días después de la con-
sulta de Tavera y Osorno, la emperatriz Isabel escribió una brevísima carta a 
Vasco de Quiroga, quien entonces se encontraba en Murcia actuando como juez 
de comisión de la Corona, en la que requería que se presentara a la corte. En esta 
breve misiva la reina no especificaba el motivo por el que quería reunirse con 
Quiroga aunque, a juzgar por documentos posteriores, es muy probable que le 
ofreciera a Vasco el puesto de oidor de la nueva Audiencia de México que enton-

14.	 El documento se encuentra en AGI, Indiferente, 737, consulta del 10-XII-1529. Para el análisis 
de esta consulta, véase Schäfer (1975: 5-10; 262-265). En La encomienda indiana, Zavala citó 
algún fragmento de este documento pero no identificó al «arzobispo de Santiago» con Juan 
Pardo de Tavera (Zavala, 1973: 56). 

15.	 En una cédula real del 11 de abril de 1530, firmada por la emperatriz Isabel, se nombró a Sebas-
tián Ramírez de Fuenleal presidente de la nueva Audiencia de México (Paso y Troncoso, 1939a: 
1-2).
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ces se estaba fraguando. El 2 de enero de 1530, Juan de Sámano, secretario del 
Consejo de Indias, envió una carta a Vasco de Quiroga en la que le explicaba cuál 
sería su salario como oidor de la Audiencia de México y, finalmente, el 5 de abril 
de 1530, se expedía la cédula en la que se nombraba a Vasco de Quiroga como 
uno de los cuatro oidores que formarían parte de la nueva Audiencia.16 

A estos documentos que acabo de citar debe añadirse la declaración de Cris-
tóbal Cabrera, humanista burgalés nacido en 1513. Cabrera pasó a México muy 
joven, hacia 1531, y durante algunos años convivió con Vasco, a quien asistió en 
su oficio pastoral como obispo de Michoacán. Mucho tiempo después, en 1582, 
Cabrera recordaría este período de su vida en un pasaje del De solicitanda infide-
lium conversione donde rememoró las circunstancias del nombramiento de Vasco 
como oidor de la segunda Audiencia de México. Según Cabrera, la elección de 
Vasco como juez del nuevo tribunal se debió a Juan Pardo de Tavera, con quien 
Quiroga tenía una gran amistad:

Encontrándose ya [Vasco de Quiroga] en el palacio real, le sobrevino una terri-
ble angustia por no saber qué hacer ni qué elegir, en vista de que el Emperador le 
ofrecía por medio del Canciller y Arzobispo Primado de España, don Juan Tave-
ra —de mucho valimiento ante el Monarca y muy adicto a Quiroga—, una magis-
tratura o una gobernación en España, o un puesto en el Tribunal del Santo Oficio 
de la Inquisición, o bien, una magistratura en el gobierno de las Indias, para que en 
él ayudara a la conversión de los naturales, sirviendo así mejor a Dios y al Rey 
(Campos, 1965: 145).

Gracias a los hallazgos documentales realizados por J. Benedict Warren sabe-
mos que Juan Pardo de Tavera no solo favoreció a Vasco sino también a otros 
miembros de la familia Quiroga. Rodrigo de Quiroga y Gaspar de Quiroga, 
ambos sobrinos de Vasco, recibieron mercedes por parte de Tavera. Rodrigo de 
Quiroga era criado de Juan Pardo de Tavera y fue nombrado por Vasco como uno 
de sus procuradores en España durante el juicio de residencia practicado a los 
miembros de la segunda Audiencia de México en 1536 (Escobar Olmedo, 2016: 
142). Gaspar de Quiroga, una de las figuras más relevantes de la España de Feli-
pe II, también recibió mercedes de Tavera, quien le concedió la vicaría de Alcalá 
en 1540 (Warren, 1990: 25). 

Quiero mencionar, por último, a otra persona que también fue objeto de la 
generosidad de Juan Pardo de Tavera, puesto que tiene un papel destacado en 
la gestación de la Información en derecho. Me refiero a Juan Bernal Díaz de 
Luco, quien desde 1525 era secretario de Tavera y que, por intercesión de este, 

16.	 AGI, Mexico, 1088, leg. 1, fol. 126v (Cédula de la emperatriz Isabel para que Vasco de Quiroga 
se presente en la Corte, 13 de diciembre de 1529); AGI, Mexico, 1088, leg. 1, fol. 146r (Real 
cédula al licenciado Quiroga por la que se le comunica que ha sido nombrado oidor de la 
Audiencia de México, 2 de enero de 1530); AGI, Patronato, 276, n. 4, r. 143 (Nombramiento de 
oidor, 5 de abril de 1530). Para las circunstancias del nombramiento de Vasco de Quiroga como 
oidor de la segunda Audiencia de México, véase Warren (1990: 27-29). 
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logró el cargo de consejero de Indias, que desempeñó desde 1531 hasta 1545.17 
Este hecho es relevante porque Díaz de Luco era gran amigo de Vasco de Quiro-
ga y fue, con toda probabilidad, el destinatario de la Información en derecho 
(Bataillon, 1976).18 

A propósito de la relación entre Díaz de Luco y Quiroga, resulta interesante 
la declaración que hizo el presidente de la primera Audiencia de México, Nuño 
de Guzmán, en su juicio de residencia como gobernador de Nueva Galicia, en el 
que recusó a Juan Bernal Díaz de Luco. La recusación venía motivada porque, en 
opinión de Guzmán, Díaz de Luco había actuado con parcialidad en el juicio al 
que estaba siendo sometido Nuño. En palabras de Guzmán, Díaz de Luco era 
«tan apasionado y afiçionado en fabor de los yndios y en las cosas que a ellos 
tocan, que tiene enemistad con las personas que dizen que no los faboresçen o 
que los hazen esclabos aunque sea justamente y a la cavsa» (Guzmán, 1540: 2r). 
Guzmán decía, además, que Díaz de Luco formaba parte de la facción de Hernán 
Cortés y que había colocado a Vasco de Quiroga en la Audiencia de México y «le 
rrogó y encargó que hiçiese contra mí todo lo que pudiese y en fabor del dicho 
obispo [fray Juan de Zumárraga] y del marqués del Valle, y después que estubo 
en la dicha audiençia en México el dicho liçençiado Quiroga, le scrivió muchas 
cartas sobre lo mismo, encargándole por ellas que proçediese contra mý y contra 
los oydores Matienço y Delgadillo con todo rigor» (Guzmán, 1540: 1v).19

Volviendo a la relación entre Juan Pardo de Tavera y Vasco de Quiroga, esta 
ha sido señalada por algunos de los mejores estudiosos de Vasco (Warren, 1990: 
23-27; Miranda Godínez, 1990: 22-28; Zavala, 1987: 100-101), pero, a mi enten-
der, todavía no se le ha otorgado toda la importancia que merece. A tenor de las 

17.	 Sobre la vida de Juan Bernal Díaz de Luco, ver Carlos Morales (2000: 114-118). El documento 
en el que Tavera recomienda a Díaz de Luco como consejero de Indias fue publicado por Robert 
John Dworkoski (Dworkoski, 1983: 165). Esto decía Tavera en una consulta a Carlos V, sin 
fecha, pero probablemente de finales de 1530: «Quel doctor De la Corte del consejo de las 
Indias es falleçido y que el dotor Juan Bernal [Díaz de Luco] es persona en quien concurren 
todas buenas calidades para aquel cargo, especialmente de buena conçiençia y no codiçioso», el 
documento se encuentra en AGS, Estado, leg. 21, fol. 9.

18.	 Aporto algunos argumentos más sobre la identificación de Juan Bernal Díaz de Luco como 
destinatario de la Información en derecho en Moro (2021: CLXV-CLXX)

19.	 Las acusaciones de Nuño de Guzmán contra Juan Bernal Díaz de Luco mezclan medias verda-
des con burdas mentiras. Es probable que Guzmán conociera la existencia de un grupo antiescla-
vista en el seno del gobierno de Carlos V, del que formaron parte durante la década de 1530 
Juan Bernal Díaz de Luco, Vasco de Quiroga, fray Juan de Zumárraga y fray Julián Garcés, 
todos ellos mencionados en la recusación de Nuño de Guzmán. Lo que resulta inverosímil es 
que fuera Díaz de Luco quien colocó a Vasco de Quiroga en la Audiencia de México, ya que 
entre diciembre de 1529 y enero de 1530, momento en el que se tomó esta decisión, Díaz de 
Luco ni tan siquiera era consejero de Indias. La decisión, como se ha apuntado anteriormente, 
fue fruto de Juan Pardo de Tavera, a quien probablemente Guzmán no se atreviera a acusar 
directamente debido al poder que ostentaba. Las acusaciones vertidas por Guzmán en su recusa-
ción contra Díaz de Luco fueron desestimadas. El fiscal del caso, el licenciado Villalobos, dicta-
minó que la recusación de Nuño no era más que una estratagema para ganar tiempo: «El 
licenciado Villalobos, vuestro fiscal en el pleyto que trato con Nuño de Guzmán sobre su resi-
dençia, digo que la parte contraria, a fin de dilatar, a recusado al dotor Beltrán y al dotor Vernal 
del vuestro consejo» (AGI, Justicia, 338, n.º 1, ramo 10: 10r). 
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disposiciones impulsadas en la junta de diciembre de 1529, que acabaron desem-
bocando en la cédula antiesclavista del 2 de agosto de 1530, cabe considerar a 
Vasco de Quiroga como un subordinado de Juan Pardo de Tavera, encargado de 
ejecutar en Nueva España las leyes que su poderoso amigo aprobó en el seno del 
gobierno de Carlos V. Estas nuevas disposiciones tenían como fin primordial 
garantizar la libertad de los indígenas y derogar el sistema de las encomiendas, 
aspectos que aparecen recogidos en la cédula del 2 de agosto de 1530. 

En esta cédula, que venía a reforzar las ordenanzas de gobierno dirigidas a la 
segunda Audiencia de México el 12 de julio de 1530 (Puga, 1878: 219-226), se 
hace un repaso sucinto de las leyes precedentes sobre la esclavitud de los indíge-
nas americanos. La cédula, escrita, como era habitual, en nombre de Carlos V, 
admitía que el emperador estaba al corriente de que en el pasado los Reyes Cató-
licos y él mismo habían permitido la esclavitud en las Indias Occidentales. Sin 
embargo, «considerando los muchos e intolerables daños que en deseruicio de 
Dios y nuestro dello se an seguido e siguen cada día por la desenfrenada codicia 
de los conquistadores e otras personas que han procurado de hazer guerra e cau-
tiuar los dichos indios» (Puga, 1878: 232), el monarca concluía lo siguiente: 

Todas las dichas licencias y declaraciones hasta oy fechas y las que de aquí se 
hizieren las reuocamos y suspendemos en quanto toca al dicho efecto de poder 
cautiuar y hazer esclauos los dichos indios en las tales guerras aunque sean justas 
y los dichos indios y naturales hayan dado y den causa a ello, y al dicho rescatar y 
auer poder de los dichos indios los esclauos que ellos entre sí tienen por esclauos. 
Y por escusar toda manera de cautela y engaño que en esto pudiesse auer, manda-
mos que desde el día que esta nuestra carta o su treslado sinado de escriuano 
público fuere pregonada en la dicha ciudad de Seuilla, en las gradas della, y des-
pués en las ciudades y villas prencipales que están pobladas de christianos en las 
dichas indias yslas y tierra firme del mar océano, ninguna persona sea osada de 
tomar en guerra ni fuera della ningún indio por esclauo ni tenerle por tal (Puga, 
1878: 233).

El 25 de agosto de 1530, los flamantes oidores de la segunda Audiencia 
de México —Juan de Salmerón, Alonso Maldonado, Francisco Ceynos y Vasco de 
Quiroga— zarparon de Sevilla rumbo a México con la tarea de hacer cumplir esta 
cédula real, en la que Juan Pardo de Tavera había tenido una participación decisiva.

Fray García de Loaysa, fray Domingo de Betanzos y la provisión 
revocatoria del 20 de febrero de 1534

Todavía no se habían cumplido cuatro años desde que se aprobara la cédula real 
que  prohibía esclavizar a los nativos americanos, cuando el 20 de febrero de 
1534, en la ciudad de Toledo, Carlos V aprobó una provisión real que echaba por 
tierra las aspiraciones del sector antiesclavista de su gobierno. En esta nueva dis-
posición, Carlos V señalaba que, tras ser informado por muchas personas «que 
tienen buen zelo al servicio de Dios e nuestro», había sabido que, tras la prohibi-
ción de hacer esclavos por guerra justa y por rescate, los indígenas americanos 
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habían tomado «mayor osadía para resistir a los cristianos e les hazer guerra, 
biendo que ninguno dellos hera preso ni tomado por esclavo como antes lo hera». 
También se indicaban otros inconvenientes, pues «por esperiencia se avía visto 
que estando esclavos en poder de los mismos naturales [i.e. en poder de los caci-
ques] permanecían en la ydolatría e otros vicios e costumbres abominables que 
antes solían tener» (Colección de documentos inéditos, 1897: 194). 

En consecuencia, la provisión real disponía que los españoles que hicieran 
«guerra justa conforme a las ordenanças e ynstrucciones por nos dadas» pudieran 
esclavizar a los indígenas capturados en estas guerras. También ordenaba a los 
miembros de la Audiencia de México que registraran los esclavos indígenas en 
posesión de los caciques y que a cualquiera que confesara ser esclavo «le hagáis 
herrar con el hierro de nuestra marca para que dende adelante sea abido e conos-
cido por tal esclavo», dando licencia a cualquier español a que «por vía de resca-
tes o conpra o por cualquier justo título pueda aver los dichos esclavos» 
(Colección de documentos inéditos, 1897: 197). Ya por último, la provisión real 
contenía una cláusula que facultaba a los españoles a vender a los indígenas en 
las islas antillanas, comercio al que se habían dedicado los miembros de la primera 
Audiencia de México. Si bien al principio de la provisión real se prohibía «que los 
yndios que así se tomasen por esclavos en qualquier de las provincias de tierra 
firme no los puedan sacar a vender ni contratar a las yslas de las dichas yndias ny a 
alguna dellas» (Colección de documentos inéditos, 1897: 196), en la última cláusu-
la de la provisión se permitía dicho comercio bajo una serie de condiciones: 

Otrosí, permitimos que concurriendo el parescer de la justicia e officiales e perla-
do e religiosos para que convenga sacar de la tal provincia algunos de los dichos 
yndios que se cabtivaren por esclabos, guardada la forma suso dicha, los pueda 
sacar e contratar a las yslas e otras partes de tierra firme que por ello fuere declara-
do sin embargo de la prohibición de lo en estas ordenanças conthenido (Colección 
de documentos inéditos, 1897: 201).

La provisión precisaba, eso sí, que no podía esclavizarse ni a mujeres ni a 
niños menores de catorce años (Colección de documentos inéditos, 1897: 196), 
circunstancia que, años más tarde, sería aprovechada por varios procuradores 
españoles que defendieron legalmente a decenas de indígenas americanos en la 
Casa de la Contratación y en el Consejo de Indias, puesto que, tras la aprobación 
de las Leyes Nuevas en 1542 y 1543, los nativos americanos que habían sido 
esclavizados y vivían en España pudieron pleitear para pedir su libertad.20 

Pero, a pesar de esta última disposición, destinada a atenuar un poco los efec-
tos de la nueva ley, la provisión real de 1534 es, como puede verse, la antítesis de 
la cédula del 2 de agosto de 1530. Y lo es no solo por las disposiciones aproba-
das, sino también por la visión de los nativos americanos que se observa en la 
cédula antiesclavista y en la provisión revocatoria, respectivamente. En la cédula 

20.	 Sobre este tipo de pleitos, véase: Mira Caballos (2000); Van Deusen (2015); Mira Caballos 
(2023). He estudiado un pleito de estas características, donde un indígena mexicano alegó ser 
menor de catorce años en el momento de su captura, en Lillo Castañ (2023).
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de 1530 se indicaba que eran los españoles quienes, debido a su «desenfrenada 
codicia», habían infligido grandes daños en los nativos americanos, de quien 
nada malo se decía. En cambio, en la provisión real de 1534 las tintas se cargan 
sobre los indígenas, quienes se entregan a «vicios e costumbres abominables que 
antes solían tener» y que han tomado «mayor osadía para resistir a los cristianos e 
les hazer guerra», frase en la que tal vez quepa ver una velada alusión a la rebe-
lión de Enriquillo.21 

A tenor de la contradicción tan flagrante entre la cédula antiesclavista de 
1530 y la provisión revocatoria de 1534, parece razonable pensar que quienes 
impulsaron estas dos disposiciones fueron personas distintas. Es preciso recordar 
aquí que García de Loaysa reanudó la presidencia del Consejo de Indias a finales 
de 1533, probablemente en diciembre.22 En cuanto a las personas que participa-
ron en la provisión real del 20 de febrero de 1534, la respuesta la encontramos en 
una larga carta del fraile dominico fray Bernardino Minaya, enviada a Felipe II 
en 1562. 

En dicha carta, Minaya rememora hechos acaecidos tres décadas atrás, preci-
samente en los años que envuelven la aprobación de la provisión real de 1534. 
Minaya refiere que, hallándose en México, tuvo noticia de que su compañero de 
orden, fray Domingo de Betanzos, había acudido a España, donde se entrevistó 
con el presidente del Consejo de Indias, fray García de Loaysa. En esta entrevis-
ta, según Minaya, Betanzos logró convencer a Loaysa de que los nativos ameri-
canos eran bestias y que, por tanto, resultaba lícito esclavizarlos: 

Y de ahí con brevedad venimos a México, donde el Señor quiso traerme a tal tiem-
po que había venido provisión del Presidente Cardenal de Sevilla Loaisa en que 
mandaba a los capitanes vendiesen a los indios esclavos a su voluntad. [Fue] 

21.	 De hecho, el 18 de junio de 1532, la emperatriz Isabel firmó una real cédula en Medina del 
Campo en la que ordenaba enviar una expedición para sofocar la rebelión de «Enriquejo» en el 
Bahoruco y en la que disponía que pudiera esclavizarse al «dicho Enrique y a todos los que 
andan en su compañía y que los puedan traer y vender en estos reinos como tales esclavos» 
(AGI, Indiferente, 1961, leg. 2, fols. 187v-188v). No creo que pueda observarse aún en la cédula 
de 1532 un cambio de rumbo en la política antiesclavista emprendida por Juan Pardo de Tavera 
entre 1529 y 1530, puesto que esta cédula tenía una aplicación local y respondía a circunstancias 
muy concretas. Además, como mostraré en un artículo que aparecerá próximamente en la revista 
Archivo Dominicano, creo que esta cédula de 1532 estaba motivada por una serie de pareceres 
escritos por el capitán Francisco de Barrionuevo, por el deán de Santo Domingo, Rodrigo de 
Bastidas, y por el deán de Tierra Firme, Francisco Pérez de Lezcano; unos pareceres que eran, a 
su vez, una respuesta al parecer contrario a los indígenas americanos que fray Domingo de 
Betanzos había entregado en el Consejo de Indias hacia 1531 y que comentaré a continuación. 
Todos estos pareceres se encuentran, respectivamente, en: AGI, Indiferente, 1624, fols. 
770r-773r (parecer de Francisco de Barrionuevo); AGI, Indiferente, 1624, fol. 784r (parecer del 
deán de Santo Domingo); AGI, Indiferente, 1624, fols. 785r-786r (parecer del deán de Tierra 
Firme), y AGI, Indiferente, 1624, fols. 215r-216r (parecer de fray Domingo de Betanzos). Agra-
dezco a uno de los revisores anónimos de este trabajo que me indicara la existencia de la cédula 
real del 18 de junio de 1532.

22.	 Dworkoski señala en su monografía que «Loaisa’s signature on a document of the Council does 
not appear until December 1533. The first consulta bearing his signature is dated 18 January 
1534» (Dworkoski, 1983: 95).
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movido a esto por un religioso de Santo Domingo, que se llamaba fray Domingo 
de Betanzos, que afirmó y dijo en el Consejo de Indias que los indios eran incapa-
ces de la fe y que en cinco años se habían de acabar (Parish, 1992: 276).

Minaya decidió viajar a España para hablar con Loaysa y contrarrestar así el 
influjo de Betanzos, pero Loaysa se negó a hacerle caso y le dijo que «el fray 
Domingo hablaba por espíritu profético y por su parecer se seguía››. Tras la con-
versación entre Minaya y Loaysa, Juan Bernal Díaz de Luco se interesó por el 
resultado de la entrevista y decidió interceder a favor de Minaya, como cuenta el 
propio fraile dominico en este pasaje largo pero revelador:

Y preguntado por el Doctor Bernal Lugo qué había pasado con el Cardenal Loaisa, 
se lo dije, y dije: estoy determinado de ir al Papa sobre tal maldad tan perniciosa a 
la cristiandad del Emperador y de tantas ánimas como son en aquel mundo [...]. 
¿Mas quién me dará crédito contra un Presidente Cardenal [García de Loaysa] a 
un pobre fraile? Si tuviese carta de la Emperatriz para su Santidad, confiaría de 
aprovechar algo. Dijo el doctor [Díaz de Luco]; yo os la habré. Y diómela, la cual 
tengo hoy día guardada como principio de tanto bien. Y así con ella fui a pie a 
Roma y traje los despachos que plugo a nuestro Señor despachar para descargo de 
la conciencia imperial y sus sucesores, así de libertad de los indios como de la 
moderación de la iglesia de ellos, los cuales puse en manos de su Magestad impe-
rial diciéndole: sabrá vuestra Magestad que yo he estado diez años en las Indias de 
vuestra Magestad; y he visto las tiranías que los españoles hacen a los indios, que 
a Dios quitan las ánimas, y a vuestra Magestad los vasallos, y le destruyen aque-
llas tierras. Y me dijo, ¿quién es la causa? Dije, el Cardenal de Sevilla [García de 
Loaysa]. Si vuestra Magestad pusiese al Obispo de Santo Domingo [Sebastián 
Ramírez de Fuenleal], que los ha tratado, se acertaría. Y ansí se hizo. Y como traje 
a Don Juan Tavera, Cardenal de Toledo, por Protector de las Indias, sintiendo 
esta bofetada el Cardenal de Sevilla Loaisa, procuró con sus informaciones que 
el provincial me encerrase. Y así estuve retraído en Trianos dos años (Parish, 
1992: 276-277).

Este documento resulta de extraordinaria importancia ya que revela la intra-
historia de la provisión real de 1534, en la que intervinieron fray Domingo de 
Betanzos y fray García de Loaysa. Además, Minaya refiere las gestiones a su 
favor que llevó a cabo Juan Bernal Díaz de Luco, secretario de Juan Pardo de 
Tavera. Díaz de Luco facilitó a Minaya cartas de la Emperatriz Isabel para que el 
fraile dominico pudiera presentarse en la curia papal de Paulo III y hacer saber al 
pontífice el gran error que se estaba cometiendo en el Consejo de Indias.23 Las 
gestiones de Minaya en Roma acabaron desembocando en la aprobación, el 29 de 
mayo de 1537, del breve Pastorale Officium, dirigido a Juan Pardo de Tavera, 
que facultaba a Tavera a excomulgar a quienes esclavizaran a los indígenas 

23.	 Estas cartas, firmadas por la emperatriz Isabel en Valladolid el 5 de octubre de 1536, estaban 
dirigidas, respectivamente, al embajador en la corte de Roma; al Papa Paulo III; y al maestro 
general de la Orden de Santo Domingo. Las tres cartas fueron publicadas por Helen-Rand Parish 
(Parish, 1992: 272-273).
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americanos y les robaran sus bienes. Y, más importante aún, el 2 de junio de 
1537 Minaya logró la aprobación de la bula Sublimis Deus, en la que Paulo III 
admitía la humanidad de los indígenas americanos, su capacidad de recibir la fe 
cristiana, su derecho a ser libres y a ser evangelizados de manera pacífica.  

El breve y la bula papales venían motivados por un escrito del obispo de 
Tlaxcala, el también dominico fray Julián Garcés, titulado De habilitate et capa-
citate gentium siue Indorum noui mundi nuncupati ad fidem Christi capessen-
dam, & quam libenter suscipiant. En este escrito Garcés defendió con ardor la 
humildad de los nativos americanos, así como su gran capacidad intelectual, 
superior, según él, a la de los españoles.24 Fray Bernardino Minaya llevó el 
manuscrito del De habilitate desde Nueva España hasta Roma, donde se impri-
mió en el mismo año de 1537. Este impreso, del que ha sobrevivido un único 
ejemplar, custodiado en la John Carter Brown Library, es el primer documento 
del Nuevo Mundo publicado en Europa del que tengamos noticia, como apuntó 
Andrew Laird (Laird, 2014: 183). El volumen de la John Carter Brown Library 
contiene un breve prólogo de fray Bernardino Minaya, en el que Minaya indica 
que, junto al escrito de Garcés, se incluye una carta de fray Juan de Zumárraga y 
otra de Juan Bernal Díaz de Luco, por la semejanza de tema y tono con el De 
habilitate et capacitate gentium.25 Estas epístolas de Zumárraga y Díaz de Luco 
no se encuentran en el ejemplar de la John Carter Brown Library, pero con toda 
probabilidad se corresponden con dos cartas latinas de Zumárraga y Díaz de 
Luco, que vieron la luz en 1533 y que se conservan en un único ejemplar en la 
Biblioteca Colombina de Sevilla.26 En estas cartas, Zumárraga y Díaz de Luco 
exhortan a los frailes dominicos y franciscanos a abandonar la vida conventual 
para dedicarse a la evangelización en América. Valga la relación apresurada de 
estos datos para advertir la participación decisiva de Juan Pardo de Tavera y su 
círculo en la bula Sublimis Deus, documento que aspiraba a derogar la provisión 
real del 20 de febrero de 1534, aprobada a instancias de fray García de Loaysa.27 

Volvamos ahora a la carta de fray Bernardino Minaya a Felipe II citada arri-
ba, pues es preciso determinar el grado de veracidad que entrañan las palabras de 
Minaya. Algunos historiadores de la orden dominica han dudado de las acusacio-
nes de fray Bernardino Minaya contra su compañero de orden fray Domingo de 

24.	 El De habilitate... puede leerse, en edición bilingüe latín-inglés y con un buen estudio introduc-
torio, en Laird, 2014. Existe también una traducción al castellano del escrito de Garcés (Lobato 
Casado, 1987: 785-792).

25.	 «literas vna cum aliis reuerendorum dominorum fratris Ioannis de Cumarraga ordinis minorum, 
episcopi Mexicani, & doctoris Bernal de Luco consiliarii consilii Indiarum praefectarum Caesa-
ris Caroli, idem approbantium & testificantium: iuberes atque ex offitio tuo, auctoritate sedis 
Apostolicae, mandares imprimi, vt par est.» (Laird, 2014: 204).

26.	 Sobre estas dos cartas, véase Lillo & Camino, 2021.
27.	 No obstante, la bula Sublimis Deus no llegaría a tener efectos legales en el Nuevo Mundo y fue 

revocada tan solo un año más tarde por el papa Paulo III a petición de Carlos V porque fray Ber-
nardino Minaya la había obtenido sin el beneplácito del presidente del Consejo de Indias, fray 
García de Loaysa, vulnerando así el patronato real de la corona española. Sobre este asunto, 
véase: Parish 1992. 
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Betanzos.28 Pedro Fernández Rodríguez O. P. creyó que Betanzos jamás estuvo a 
favor de la esclavitud de los indígenas americanos sino que dedicó sus mejores 
esfuerzos a protegerlos (Fernández Rodríguez, 1994: 229-290).29 Sin embargo, 
los documentos contemporáneos dejan poco margen de duda sobre la opinión que 
tenía fray Domingo de Betanzos acerca de los nativos americanos y sobre la par-
ticipación de Betanzos, junto a García de Loaysa, en la provisión revocatoria del 
20 de febrero de 1534. El 11 de mayo de 1533, en una carta dirigida a Carlos V, 
el presidente de la segunda Audiencia de México, Sebastián Ramírez de Fuen-
leal, decía lo siguiente:

Por letras de personas particulares se ha sabido cómo Fray Domingo de Betanzos 
hizo relación que los naturales de esta tierra no tienen capacidad para entender en 
las cosas de nuestra fe, en lo cual se engañó, y afirmó lo que no alcanzó ni supo, 
porque no entendió su lengua ni tuvo devoción en los doctrinar y enseñar, antes 
los aborreció. (Paso y Troncoso, 1939b: 90).

Cuatro días después, el 15 de mayo de 1533, Fuenleal escribía sobre el mismo 
asunto a la emperatriz Isabel todavía de manera más enfática, diciendo que el 
entendimiento de los indígenas superaba al de los españoles y que fray Domingo 
de Betanzos había actuado movido por el demonio.30 Fuenleal aún volvería a 
abordar el mismo tema en otra carta dirigida a la emperatriz Isabel, del 8 de agos-
to de 1533: 

El guardián de Tascala me escribió esta carta que envío después que vio el parecer 
que fray Domingo de Betanzos dio en el Consejo [de Indias], el cual ha sido tenido 
por todos cuantos le han visto por temerario; y porque es notable daño haber frai-
les que no tengan celo a la conversión destos indios, mande vuestra Majestad que 
los que obieren de pasar acá sean conocidos en el Consejo y de los que de acá han 
ido de la orden de Sancto Domingo no se permita que vuelva ninguno porque no 
harán provecho (Paso y Troncoso, 1939b: 119).

Afortunadamente, el «parecer que fray Domingo de Betanzos dio en el Con-
sejo» se ha conservado. Este importante texto fue publicado por Carlos Sempat 
Assadourian, de modo que podemos conocer de primera mano cuál era la opinión 
de Betanzos sobre los nativos americanos hacia 1531. En comparación con otros 

28.	 Fray Bernardino Minaya abandonó la orden dominica en 1545, razón por la cual, según algunos 
historiadores dominicos como Vicente Beltrán de Heredia O.P. (Beltrán de Heredia 1972: 479), 
Venancio Carro O.P. (Carro 1951: 63, n. 7) y Pedro Fernández Rodríguez O.P. (Fernández 
Rodríguez 1994: 240-288), las acusaciones que Minaya vertió en su carta a Felipe II de 1562 
contra fray Domingo de Betanzos podrían explicarse por rencillas personales entre Minaya y sus 
antiguos compañeros de orden, en concreto fray García de Loaysa y fray Domingo de Betanzos. 

29.	 La opinión de Pedro Fernández Rodríguez O.P. se observa ya en los primeros cronistas domini-
cos de la provincia de Santiago en la Nueva España, quienes quisieron hacer de fray Domingo 
de Betanzos un incansable luchador por la libertad y la evangelización de los indígenas 
americanos. Sobre este asunto, véase Assadourian, 1998. 

30.	 «Crea Vuestra Majestad que el enemigo ve lo mucho que pierde, y por acá y allá busca por 
donde estos [los indígenas americanos] se pierdan o acaben» (Paso y Troncoso, 1940: 163-164).
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pareceres contemporáneos escritos por frailes dominicos y franciscanos, lo que 
más sorprende en el parecer de Betanzos es la falta absoluta de preocupación por 
la evangelización de los indígenas, asunto acerca del cual nada dice. Betanzos 
propone repartirlos en encomiendas perpetuas y aboga por prohibir que los indí-
genas puedan desempeñar cargos en la administración colonial:

Conviene mucho se revoque otra cédula que manda que de los indios hagan alcal-
des, etc., porque allende de ser ellos unas bestias se hace una cosa muy escandalo-
sa, que los indios prendan a los cristianos, y es gran menoscabo de la honra y 
autoridad imperial porque los cristianos se tienen por deshonrrados de tener vara 
del rey, viendo que la dan a un indio (Assadourian, 1998: 525).

En cuanto a las leyes aprobadas con anterioridad, que protegían a los nativos 
de ser agredidos por los españoles, Betanzos consideraba que también era preciso 
derogarlas:

Se debe revocar otras leyes ravinas que hay en que mandan que el que diere bofe-
tón o palo o r[e]pelón al indio o le llamare perro, etc., pague por cada cosa tantos 
castellanos. Todas son tiranías y achaques para robar porque esta es cosa muy 
cierta, que los indios son de tan vil condición que ninguna cosa hacen por virtud 
sino por puro miedo, y en la hora que saben que el cristiano no les puede castigar, 
ningún servicio les hará (Assadourian, 1998: 525).

Finalmente, Betanzos deslizaba una lúgubre profecía sobre el destino de los 
indígenas, la misma a la que fray García de Loaysa había hecho referencia en su 
respuesta a Minaya, cuando le dijo que el «fray Domingo hablaba por espíritu 
profético y por su parecer se seguía». La profecía era la siguiente:

Que toda aquella gente se ha de consumir y acabar y que no ha de quedar dellas ni 
de sus descendientes memoria alguna y no han de turar más de cuanto fueren nece-
sarios para que los cristianos pueblen y se arraiguen en la tierra y no más. No bas-
tan para remediar que no mueran todos y se acaben todas leyes ni ordenanzas del 
mundo ni todo el poder del Emperador ni el del Papa ni el de toda la cristiandad ni 
el poder de todos los ángeles, ni de toda la corte del cielo excepto el de solo Dios. 
Y esto es porque el juicio y sentencia de Dios justísimamente es dada sobre ellos 
que todos mueran y no quede dellos memoria, porque sus pecados son tan horri-
bles y tan contra toda naturaleza cual nunca jamás se ha hallado ni por escritura ni 
por fama ni cayó en pensamiento de hombres (Assadourian, 1998: 525).

A tenor de estas palabras, en las que no hay ni rastro de espíritu evangélico, 
se antoja difícil defender que fray Domingo de Betanzos fue protector de los indí-
genas, al menos durante los primeros años de la década de 1530.31 La falta de 

31.	 Este parecer de fray Domingo de Betanzos es la pieza clave que falta en el libro, por otro lado 
muy bien documentado, de Pedro Fernández Rodríguez, O.P. En su empeño por defender que 
Betanzos no fue antiindigenista, Fernández Rodríguez otorgó demasiada credibilidad a lo dicho 
por los primeros cronistas dominicos de la provincia de Santiago en Nueva España. Sin embar-
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interés que muestra Betanzos por la evangelización de los nativos americanos en 
este parecer podría explicarse, según Daniel Ulloa, por la división que experi-
mentó la orden dominica en las primeras décadas de la colonización americana. 
El grupo antillano, encabezado por fray Pedro de Córdoba y del que formó parte 
Bartolomé de las Casas, se habría mostrado siempre muy preocupado por la 
evangelización; mientras que el grupo de Tierra Firme, encabezado por fray 
Tomás Ortiz y del que formaba parte Betanzos, tenía una mentalidad ultrarrefor-
mista. En palabras de Daniel Ulloa, «estos insistían en la necesidad de recogi-
miento en claro perjuicio de la evangelización» (Ulloa, 1977: 70). A propósito de 
estas dos tendencias en la orden dominica, es pertinente añadir la siguiente preci-
sión de Daniel Ulloa, quien afirmó que fray Pedro de Córdoba y García de Loay-
sa no tuvieron buena relación «debido a la diferencia de mentalidades, puesto que 
García de Loaysa pertenecía a la ultrarreforma» (Ulloa, 1977: 70).

En cuanto a la opinión que García de Loaysa tenía acerca de los nativos ame-
ricanos, resulta elocuente el siguiente parecer, que escribió en 1545 a raíz de la 
aplicación de las Leyes Nuevas, donde decía que «quando el año de quarenta y 
dos vuestra Magestad, persuadido de otras personas, deliberó de quitar todos los 
yndios a los spañoles y ponerlos en su cabeça, supliqué a vuestra Magestad que 
tal ley no se hiziese porque la tenýa por dañosa al seruicio de Dios y al vuestro e 
al acreçentamiento y poblaçión de las yndias».32 En este parecer Loaysa abogaba 
por suspender las Leyes Nuevas y «que vuestra magestad con su ánimo liberal y 
magnífico reparta los pueblos de yndios por los conquistadores y por los onbres 
buenos que allá se hallaren, pobladores de la tierra» (Loaysa, 1545: 501v). El 
entonces arzobispo de Sevilla afirmaba que siempre había sido partidario del sis-

go, a juzgar por las palabras del parecer de Betanzos que acabo de citar, resulta imposible soste-
ner afirmaciones como las que siguen: «Betanzos, quien amaba tierna y apostólicamente a los 
Indios, se entristeció ante aquella opinión pestilente de quienes afirmaban que ellos no eran 
hombres, sino bestias, incapaces de los sacramentos, como consta en los Cronistas dominicos de 
la Provincia de Santiago en Nueva España» (Fernández Rodríguez, 1994: 244). Dicho sea de 
paso, Lewis Hanke encontró un documento que contiene una retractación de fray Domingo de 
Betanzos, pronunciada en su lecho de muerte, el 13 de septiembre de 1549, en la que Betanzos 
se retracta, si bien de forma un tanto ambigua, de las opiniones contrarias a los indígenas que 
vertió en el Consejo de Indias (Hanke, 1949: 121-125). La retractación de Betanzos puede leerse 
en Giménez Fernández, 1962: 184-186.

32.	 El parecer se encuentra en AGI, Indiferente, 1624, fols. 501r-502v. No es ocioso recordar aquí 
que, según Juan Ginés de Sepúlveda, en fechas cercanas a este parecer de 1545, fray García de 
Loaysa le encomendó la tarea de escribir una obra, que acabaría siendo el Democrates secundus, 
en la que legitimara la conquista de América llevada a cabo por la monarquía española, puesto 
que «el Reverendísimo Cardenal y arçobispo de Sevilla, presidente del Consejo de Indias, 
auiendo oydo dezir al doctor Sepúlveda que él tenía por justa y sancta la conquista, haziéndose 
como se deuía y como se suelen hazer las guerras justas, y lo prouaría muy a la clara, le exortó 
que scriuiese sobre ello» (Proposiciones temerarias, escandalosas y de mala doctrina que notó 
el doctor Sepúlveda en el libro de la conquista de Indias, que fray Bartolomé de las Casas, obis-
po que fue de Chiapa, hizo imprimir sin licencia en Sevilla, año de 1552, AGI, Patronato, 252, 
ramo 16, fol. 1v). Como es sabido, en el Democrates secundus (c. 1544), la opinión de Sepúlve-
da acerca de los indígenas americanos en comparación con los españoles es muy negativa. 
Véase, por ejemplo, la larga antítesis que se encuentra en el libro I del Democrates secundus 
(Sepúlveda, 1997: 64-72).
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tema de la encomienda y que eran muchas las personas que secundaron su opi-
nión, tanto en 1527 como en 1535:

Esfuérçame a estar en esta opinión acordándome quel año de xxvii (1527) en 
Valladolid, platicando en dos ayuntamientos de letrados en este mismo artículo, 
fuesen deste my pareçer el grand chançiller y don Garçía de Padilla y el Dotor 
Caruajal y Polanto y Acuña [...]. Y después en prinçipio del año de xxxv (1535) 
en Madrid, antes que vuestra Magestad partiese para lo de Túnez, fue el Consejo 
de las Yndias casy conformes todos los voctos a donde se hallaron el conde de 
Osorno y el comendador mayor de León [Francisco de los Cobos] en que se hizie-
se el dicho repartimiento y ansý se consultó con vuestra magestad en la casa de 
Joan de Vozmediano (Loaysa, 1545: 502r).

Es probable que en la reunión del Consejo de Indias de 1535 mencionada por 
Loaysa, en la que fueron «casy conformes todos los voctos» a favor de las enco-
miendas, una de las voces discordantes —acaso la única— fuera la del consejero 
de Indias Juan Bernal Díaz de Luco, quien vertió la siguiente opinión acerca de 
las encomiendas en un parecer que escribió en 1542 juntamente con el licenciado 
Gutierre de Velázquez:

Las encomiendas son causa de la diminuçión de los yndios y con ellas no se an 
dotrinado, antes muchas vezes los comenderos los an ynpidido e no es este el solo 
rremedio para sustentar la predicaçión del ebangelio e obediençia de su Magestad. 
Por tanto, como cosa tan perniçiosa y no necesaria, pareze que conbiene al seruiçio 
de Dios y de su Magestad y al descargo de su rreal conçiençia que luego se mande 
quitar todas y proueer que no se puedan más hazer (Díaz de Luco, 1542: 511r).

Por último, cabe mencionar que Juan Pardo de Tavera tenía la misma opinión 
que Juan Bernal Díaz de Luco, como puede observarse en este parecer que Tave-
ra firmó el 18 de junio de 1545, apenas un mes y medio antes de morir:

Y si se pudiesse hallar orden para la dicha perpetuación despañoles sin que ouiesse 
repartimientos ni encomienda de indios, terníalo por mejor y más seguro para su 
real consciencia y conseruación de los dichos indios por las causas que largamente 
han dicho los del Consejo de las Indias y otros que están en esta opinión y por lo 
que la experiencia ha declarado en la consumptión y muerte de indios que de las 
dichas encomiendas han resultado. Y así me paresce que la ley y ordenança de V. 
M. que habla cerca de las dichas encomiendas no se deue al presente reuocar ni 
mudar [en referencia a las Leyes Nuevas de 1542].33 

Se entiende mejor ahora la velada alusión en las primeras líneas de la Infor-
mación en derecho, en las que Vasco de Quiroga afirmaba que la provisión real 

33.	 El parecer se encuentra en la Hans Peter Kraus Collection of Spanish American Documents de la 
Library of Congress de Washington, está digitalizado y es accesible mediante este enlace: 

	 <https://www.loc.gov/collections/hans-peter-kraus-collection-of-spanish-american-documents-
/?q=Tavera>. 
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de 1534 que volvía a permitir la esclavitud en Nueva España había emanado de 
«personas que en la verdad no tienen tanta experiençia o tan buen entendimiento 
de las cosas quanto conuendría, o por ventura no estarían libres de algunas 
pasionçillas de cobdiçias y otros intereses particulares quanto sería menester, o 
quiçá de alguna illusión del antiguo aduersario de toda buena obra que les impri-
me en la fantasía, de manera que viendo no vean y oyendo no entiendan» (Quiro-
ga, 1535: 4r-v).34 

Conclusión

De lo expuesto en las páginas anteriores se infiere que en la década de 1530, y 
aún hasta mediados de la siguiente, existieron dos bandos netamente definidos en 
el seno del Consejo de Indias. Durante el período en el que Juan Pardo de Tavera 
tuteló este organismo (1529-1533), Tavera promovió leyes favorables a la liber-
tad de los indígenas americanos, sustituyó a los corruptos miembros de la primera 
Audiencia por otros de mayor probidad moral e introdujo en el Consejo de Indias 
a su secretario, Juan Bernal Díaz de Luco, quien actuó en la misma línea anties-
clavista que él. El regreso de García de Loaysa a la presidencia del Consejo de 
Indias, que tuvo lugar a finales de 1533, supuso un cambio de rumbo en la legis-
lación sobre los nativos americanos. Instigado por fray Domingo de Betanzos, 
Loaysa impulsó la provisión revocatoria del 20 de febrero de 1534, que permitía 
de nuevo la esclavitud por guerra justa y por rescate e incluso contemplaba la 
posibilidad de vender a los indígenas de la Nueva España en las Antillas. Con el 
fin de refutar esta disposición, Vasco de Quiroga escribió la extensa Información 
en derecho y la dirigió a su amigo, el consejero de Indias Juan Bernal Díaz de 
Luco, introducido en el organismo por Tavera. 

El análisis del funcionamiento interno del Consejo de Indias en los años que 
preceden a la Información en derecho, asunto que no había sido tratado aún en 
los estudios sobre Vasco de Quiroga, permite comprender mejor el círculo inte-
lectual del que formaba parte Quiroga. Los documentos citados en este trabajo 
refrendan la tesis de que fue Juan Pardo de Tavera quien colocó a Vasco de Qui-

34.	 En cuanto a la insinuación de que algunos miembros del Consejo de Indias tenían «algunas 
pasionçillas de cobdiçias y otros intereses particulares», resulta esclarecedor el reciente artículo 
de Adrian Masters, en el que se muestra la corrupción que imperaba en este organismo antes de 
la aprobación de las Leyes Nuevas. Véase,  especialmente, la parte que atañe a los negocios que 
García de Loaysa tenía con varios conquistadores peruleros, quienes lo sobornaron para que 
tomara decisiones favorables a sus intereses (Masters, 2022: 301-302). Ya por último, a propósi-
to de la expresión «antiguo aduersario» que emplea aquí Vasco de Quiroga en alusión al demo-
nio, recuérdese que en la carta de Sebastián Ramírez de Fuenleal a la emperatriz Isabel, del 15 
de mayo de 1533, Fuenleal dijo que fray Domingo de Betanzos estaba movido por «el enemigo 
[i.e. el demonio]». La misma alusión se encuentra en el De habilitate et capacitate... de fray 
Julián Garcés (Laird, 2014: 207) y en la bula Sublimis Deus (Parish, 1992: 311). Suscribo, pues, 
las siguientes palabras de Carlos Sempat Assadourian, quien afirmó que «en la Información en 
derecho, [Vasco de Quiroga] atribuye la nueva provisión del hierro para hacer esclavos en la 
Nueva España a los informes dados por Betanzos en el Consejo de Indias» (Assadourian, 1998: 
520, n. 82).
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roga en la segunda Audiencia de México y que lo hizo con un objetivo muy con-
creto: Vasco fue el encargado de aplicar en el otro lado del océano Atlántico las 
disposiciones que Tavera aprobó durante el período en el que tuteló el Consejo de 
Indias. La cédula del 2 de agosto de 1530, que prohibía la esclavitud en América 
bajo cualquier tipo de circunstancia, fue impulsada, como se ha visto, por Juan 
Pardo de Tavera en la junta celebrada por los miembros del Consejo Real de Cas-
tilla, el Consejo de Hacienda y el Consejo de Indias en diciembre de 1529.

En cuanto a las demás actividades a favor de la libertad de los indígenas en 
las que participaron los miembros del círculo de Juan Pardo de Tavera, he queri-
do mencionar, si bien de manera muy sucinta, la bula Sublimis Deus. Una tupida 
red de textos y documentos viene a confirmar el papel decisivo de Tavera y Díaz 
de Luco en la aprobación de esta bula y revela la identidad de los principales pro-
motores de la misma. La carta de fray Bernardino Minaya a Felipe II señala que 
fue Díaz de Luco quien intercedió a favor de Minaya, después de que García de 
Loaysa ignorara al fraile dominico. En esta carta, además, Minaya se refiere a 
Tavera como «protector de las Indias». En cuanto a los textos que fray Bernardi-
no Minaya presentó ante el papa Paulo III, se encontraban dos cartas latinas de 
fray Juan de Zumárraga y Juan Bernal Díaz de Luco, que acompañaron al De 
habilitate et capacitate gentium de fray Julián Garcés.

A raíz de la comunión intelectual que se observa entre Vasco de Quiroga y las 
personas encargadas de promover la bula Sublimis Deus, es lícito preguntarse si 
Quiroga pudo haber tenido también algún tipo de participación en ella. Sea como 
fuere, la misión de Vasco de Quiroga como oidor de la segunda Audiencia de 
México se entiende mejor teniendo en cuenta la estrecha relación que tenía con el 
círculo de Juan Pardo de Tavera y atendiendo también al intenso debate acerca de 
la esclavitud de los indígenas americanos que sacudió el Consejo de Indias entre 
1529 y 1534. 
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Resumen

En este trabajo voy a presentar a Vasco de Quiroga en el marco de la controversia indiana y, 
más concretamente, como interviniente en los debates que tuvieron lugar en Valladolid entre los 
años 1550-1551, como un defensor de los indígenas americanos desde su misión evangelizado-
ra en el obispado de Michoacán, del que fue su primer obispo. Su papel se concretó en la pro-
moción de una idea pastoral que trataba de superar la etapa de conquista oponiendo una nueva 
etapa de evangelización pacífica, en el convencimiento de que no podía obligarse a los naturales 
de las Indias a abrazar la fe cristiana, pues ello forzaba injustamente la voluntad de los compeli-
dos que solo podía moverse mediante intervención graciosa de Dios. A través de una interpreta-
ción de la parábola evangélica del banquete, especialmente en Lucas (14, 23), en la que se había 
basado tradicionalmente la doctrina de la coacción a la fe, defendió la libre elección de credo, 
aunque, al mismo tiempo, sostuvo el derecho de la Iglesia a la evangelización pues, como pen-
sador y actor cristiano, daba prioridad a la salvación espiritual sobre la conservación de la mate-
ria corporal. De este modo, a través de la lectura de Alfonso Fernández de Madrigal, Quiroga 
llegó a la conclusión de que debía actuarse caritativamente con los indígenas y ofrecerles una 
limosna espiritual y corporal para permitirles entrar con pleno derecho en el plan de salvación 
eterna contenido en el credo cristiano.

Palabras clave: Vasco de Quiroga; Junta de Valladolid (1550-1551); Evangelio (Lucas, 14, 
23); compulsión a la fe; misiones

Resum. La compulsió moderada a Vasco de Quiroga: una invitació a la lectura de l’Evangeli 
durant la controvèrsia indiana del segle xvi

En aquest article presentaré Vasco de Quiroga en el marc de la controvèrsia indiana i, més con-
cretament, com a participant en els debats que van tenir lloc a Valladolid els anys 1550-1551, 
com un defensor dels indígenes americans des de la seva missió evangelitzadora al bisbat de 
Michoacán, del qual en va ser el primer bisbe. El seu paper es va concretar en la promoció 
d’una idea pastoral que intentava superar l’etapa de conquesta oposant-hi una nova etapa 
d’evangelització pacífica, en el convenciment que no podia obligar-se els naturals de les Índies 
a abraçar la fe cristiana, ja que això forçava injustament la voluntat dels compel·lits, que 
només podia moure’s mitjançant la intervenció graciosa de Déu. A través d’una interpretació 
de la paràbola evangèlica del banquet, especialment en Lluc (14, 23), en la qual s’havia basat 
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tradicionalment la doctrina de la coacció a la fe, va defensar la lliure elecció de credo, tot i que, 
al mateix temps, va sostenir el dret de l’Església a l’evangelització, car, com a pensador i actor 
cristià, donava prioritat a la salvació espiritual sobre la conservació de la matèria corporal. 
D’aquesta manera, a través de la lectura d’Alfonso Fernández de Madrigal, Quiroga va arribar a 
la conclusió que s’havia d’actuar caritativament amb els indígenes i oferir-los una almoina espi-
ritual i corporal per a permetre’ls entrar amb ple dret en el pla de salvació eterna contingut al 
credo cristià.

Paraules clau: Vasco de Quiroga; Junta de Valladolid (1550-1551); Evangeli (Lluc, 14, 23); 
compulsió a la fe; missions

Abstract. The Moderate Compulsion in Vasco de Quiroga: An Invitation to the New 
Testament’s Reading during the Indian Controversy of the 16th Century

In this paper, I will present Vasco de Quiroga in the context of the Indian controversy and, more 
specifically, as a participant in the debates that took place in Valladolid between 1550-1551, as 
a defender of the American Indians from his evangelizing mission at the bishopric of Micho-
acán, which he was the first bishop. His role was to promote a pastoral idea that tried to over-
come the conquest stage by opposing a new stage of peaceful evangelization, in the conviction 
that the natives of the Indies could not be forced to embrace the Christian faith, as this would 
unjustly force the will of those compelled to do so, which could only be moved through the gra-
cious intervention of God. Through an interpretation of the New Testament’s Parable of the 
Banquet, especially in Luke (14:23), on which the doctrine of coercion to faith had traditionally 
been based, he defended the free choice of creed, although, at the same time, he upheld the right 
of the Church to evangelization because, as a Christian thinker and actor, he gave priority to 
spiritual salvation over the preservation of bodily matter. Thus, through the reading of Alfonso 
Fernández de Madrigal, Quiroga came to the conclusion that he should act charitably with the 
indigenous people and offer them spiritual and corporal alms to allow them to enter with full 
right in the plan of Eternal Salvation contained in the Christian creed.

Keywords: Vasco de Quiroga; Junta de Valladolid (1550-1551); New Testament (Luke, 
14:23); compulsion to faith; missions
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Introducción

Vasco de Quiroga ha sido considerado como un utopista exitoso, casi una contra-
dictio in terminis, ya que la utopía, por pura definición, es tan deseable en el 
ámbito del ideal como prácticamente irrealizable en el terreno de los hechos. Sus 
fundaciones en México y Michoacán son la afirmación de su acierto como cons-
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tructor de una utopía indiana en funcionamiento hasta el presente y uno de los 
principales humanistas de la Nueva España:

Vasco de Quiroga, hombre del rey en las Indias, al tiempo que apóstol de a pie y 
obispo, es quizás el protagonista más sobresaliente, el más profundo y el más con-
movedor de esta época. Es el único cuyo recuerdo, venerado y admirado, ha per-
durado hasta nuestros días, extraordinariamente vivo, tanto entre los indios como 
entre los responsables del desarrollo de los países del Tercer Mundo. La UNESCO 
lo celebra como a uno de los iniciadores de este desarrollo en lo económico, lo 
social y lo cultural (Dumont, 2003: 58).

El ideal comunitario de Quiroga obedece, en teoría de Carlos Herrejón (2006: 
89-102), a cinco modelos diferentes: la Utopía de Tomás Moro, que contempla en 
sus dos tratados fundamentales, la Información en derecho de 1535, escrita siendo 
oidor de la segunda Audiencia de México, y la Summa de ca. 1553, que escribe 
siendo ya primer obispo de Michoacán; el mito de la Edad de Oro, que reactiva a 
través de la relectura de fuentes clásicas, como las Bucólicas de Virgilio o las 
Saturnales de Luciano de Samosata, a través de la óptica renacentista (Moro o 
fray Antonio de Guevara); la Iglesia primitiva, especialmente representada, en su 
obra y praxis, por la figura de san Ambrosio de Milán, con quien se identificaba 
abiertamente; la Iglesia profetizada, es decir, reformada en su base y en su cúspi-
de, lo que le puso en conexión con las corrientes más avanzadas de la eclesiolo-
gía de su tiempo, especialmente el círculo del cardenal Juan Pardo de Tavera, en 
el que se encontraba su amigo y confidente Juan Bernal Díaz de Luco, autor de 
un completo Aviso de curas (1543) que promovía la perfección del estado ecle-
siástico; y la Iglesia jerárquica, en la que el obispo representa la autoridad inme-
diata en su diócesis en los asuntos del espíritu, con suficiente autonomía tanto del 
patronato regio como de la excesiva intervención romana.

Pero sería injusto reflexionar en torno a la obra y acción pastoral de Quiroga 
como si su único propósito hubiera sido construir una utopía de realización inmi-
nente y terrestre, pues sería olvidar la fundamental dimensión parusíaca de su 
mensaje, de capital importancia en un autor cristiano que espera, y prepara, sobre 
todo, la última y definitiva venida de Cristo al Final de los Tiempos y la resurrec-
ción de la carne. Este mensaje lo expuso, desde luego, a la luz de la fuente pri-
mordial: los Evangelios. La importancia esencial de este texto, desde los mismos 
orígenes del cristianismo, es innegable; lo explica san Pablo:

Quiero recordaros, hermanos, el evangelio que os he anunciado, el que habéis acep-
tado y en el cual permaneceréis firmes, y por el que seréis salvados si lo conserváis 
tal como os lo anuncié; de lo contrario habríais creído en vano. Porque os he trans-
mitido, en primer lugar, lo que a mi vez recibí: Que Cristo murió por nuestros peca-
dos en conformidad con las Escrituras, que fue sepultado y que resucitó al tercer día 
en conformidad con las Escrituras; y que se apareció (…) (1Cor 15,1-5).

Este anuncio paulino, «evangelio» en sí mismo, tiene una dimensión espiri-
tual evidente, pero también exhorta a los creyentes a «deducir» del contenido del 
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anuncio «consecuencias prácticas para el momento presente en que vive la comu-
nidad» (Hermanos Menores Capuchinos, 1999: XIII). Estos dos aspectos, teoló-
gico y pragmático, están siempre presentes en Quiroga, que, sin renunciar a la 
trascendencia escatológica de su mensaje, no olvida su dimensión social y políti-
ca, pues esta última facilita la adecuada constitución de la comunidad cristiana 
que hará posible el cumplimiento profético del mensaje evangélico.

La dimensión apostólica de la doctrina de Quiroga se evidencia en las pala-
bras contenidas en la Summa, que interpretan a san Ambrosio cuando expone que 
Dios permitió la existencia del Imperio romano «para que uviese lugar la predi-
caçión del Santo Evangelio por todo el mundo» (ca. 1553: f. 8r); lo que, en la 
visión teocrática presente en su teoría, implica que el gobierno secular debe apli-
carse a esta misión fundamental. No de otra forma habría de entenderse la expe-
riencia vivencial del futuro obispo al aceptar su misión como oidor de la 
Audiencia mexicana, puesta de relieve por su primer biógrafo, el humanista Cris-
tóbal de Cabrera, que recoge las palabras de Quiroga en testimonio directo y des-
cribe su elección en términos claramente providencialistas:

Queriendo tomar una decisión acertada, diose de lleno a la oración ferviente, 
suplicando a Dios durante el día y por la noche que se dignara iluminarle y darle a 
conocer lo que fuese de su mayor agrado. Así transcurrió algún tiempo, que dedicó 
también a la meditación y a la reflexión, hasta que un buen día, sintiéndose más 
apesadumbrado, entró por la tarde a la iglesia de un convento para orar, e hízolo 
con el firme propósito de no salir de ahí hasta tanto que hubiese elegido uno de los 
oficios que se le habían propuesto (…) al entrar él en el templo, acabándose de 
santiguar y de recitar aquello del Salmo 5: «Entro en tu morada y me posterno ante 
tu santo templo en tu temor, oh Señor. Condúceme en tu justicia…» (Ps. 5,8-9), 
escuchó las voces de los monjes que cantando en el coro decían: «Sacrificad sacri-
ficios de justicia y esperad en el Señor. Son muchos los que dicen: ¿Quién va a 
favorecernos?» (Ps. 4,6-7); entonces él, considerando y meditando estas palabras, 
se dijo para sí: «verdaderamente que ellas me tocan y corresponden: “Bendigo a 
Dios, que es quien me adoctrina” (Ps. 15,7), quien me llama al camino, para que 
bajo su protección me haga a la vela cuanto antes, y, atravesando el vasto océano, 
pueda ayudar en la conversión de los indios a la fe» (Campos, 1965: 145-146).

Tanto en su faceta de jurista como en su etapa pastoral, Quiroga se vio, sobre 
todo, como un mensajero de la buena nueva contenida en el Evangelio, de mane-
ra que, para comprender mejor su actividad pastoral y doctrinal, es necesario 
acercarse y tratar de profundizar en la interpretación quiroguiana del Testamento 
cristiano. Lo voy a abordar, además, desde la Summa, una obra de madurez que 
concreta esa misión a la que se vio impelido un lejano día de 1529 por acción de 
la Gracia divina, según propia interpretación:

sy, y cómo, serán compellidos los yndios que quedan por allanar y subiectar para 
que aya lugar la predicaçión de el Sancto Evangelio con seguridad y sin temeridad 
de los predicadores, dentro de lo contenido en la demarcaçión de la bulla de 
donaçión y concessión hecha por su sanctidad del Alexandro 6 y sus successores a 
los reyes de la corona real de Castilla (ca. 1553: f. 1r).
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Estamos, por tanto, ante un texto crítico en doble sentido: primero, porque 
pone en duda esa misión primordial a la que Quiroga se veía destinado, pregun-
tándose si los indios habían de ser compelidos a la fe; en segundo lugar, porque 
se plantea abiertamente por los métodos que se pueden emplear para realizar tal 
compulsión. 

Este concepto de la compulsión remite de forma directa al texto evangélico y, 
más exactamente, al de Lucas (14,23), que es citado en la Summa (ca. 1553: f. 10r) 
como fundamento de su interpretación y que, años adelante, sería la base de uno 
de los tratados más destacados de su discípulo y colaborador, Cabrera: De solici-
tanda infidelium conversione, iuxta illud Evangelicum Lucae XIIII, compelle 
intrare (1582). Aquí, el obispo michoacano es comparado con el siervo de la 
parábola evangélica y su ejemplo le sirve para ilustrar su sentido: 

Así pues, del modo antes dicho, es como aquel siervo fiel y prudente, enviado por 
Dios a los caminos y encrucijadas donde se hallaban los infieles, los compelía a 
entrar en la fe y en sus misterios, a aceptar el bautismo, que es la puerta de los 
demás sacramentos, y del reino de los cielos (Campos, 1965: 154).

De este modo, el modelo de compulsión moderada expuesto por Cabrera en 
este tratado es el prelado michoacano: «Y así, con estos medios tan suaves, pre-
paraba este gran Obispo sus almas para recibir el don de la fe, para hacer nacer en 
sus corazones la caridad y para irles infiltrando la religión» (Campos, 1965: 149). 
En particular, Cabrera se fijó en su método de acción, en el que los textos evan-
gélicos tuvieron un papel protagonista: «ideó un método eficiente por el cual 
pudiesen ser ellos [los indios] compelidos a entrar, según el Evangelio, en el 
rebaño de Cristo» (Campos, 1965: 143). 

Se hace necesario, por tanto, comprender la percepción quiroguiana del Evan-
gelio y, en concreto, la respuesta que dio en clave evangélica sobre la cuestión de 
los medios lícitos de llevar infieles a la fe para aplicarlos posteriormente en el 
asunto específico que lo inquietaba: la conversión de los indios que quedaban por 
cristianizar en América.

La «buena nueva» como principio de acción catequística

Desde el punto de vista de la etimología, más concretamente la etimología aplica-
da a los conceptos religiosos, el Evangelio es el anuncio de una buena noticia 
(kerigma), por lo que, en palabras del teólogo Beltrán Villegas: «evangelizar es 
anunciar un hecho enfatizando su carácter gozoso para los destinatarios del 
anuncio» (Villegas, 1991: 5).1 Este anuncio de carácter trascendental, en el cristia-
nismo, es el ministerio mesiánico de Jesús, que gira, según exposición de Ville-
gas, en torno a dos polos fundamentales: el Reino de Dios y la prioridad de los 
pobres, esto es, los más necesitados de salvación, a quienes, benevolentemente, 
se ofrece el Reino de forma gratuita merced a la Gracia de Dios (1991: 6 y 8). 

1.	  Cursivas en el original.
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Pero, como este mismo teólogo afirma (1991: 6), el sentido prioritario del mensa-
je de Cristo es el advenimiento del Amor divino en la Historia de los hombres que, 
por este motivo, se transforma en una historia de salvación. La teología cristiana, 
al presentar los textos evangélicos como base imprescindible de su exposición 
tiene, en palabras de Antonio Rivera García: «la valiosa función de otorgar sentido 
a la existencia humana» (2012: 42). Teniendo presentes estos planteamientos, es 
fácil hacerse idea de la importancia que pudo dar Quiroga, como ideólogo cristia-
no, a la actividad misional, y el carácter urgente que otorgó a la misión:

ninguno se puede dezir dexar de estar subjecto a su criador y redemptor, mayor-
mente para lo[s] semejantes efectos píssimos y de necessitate salutis aeternae, que 
redunda todo en medios y remedios necessarios y útiles de su salvaçión y de libe-
raçión de la tal muerte eterna, muy prompta y aparejada en ellos [los indios], como 
es dicho, y captividad del Demonio, si de aquesta manera no se atajase y remedie-
se (ca. 1553: f. 2r).

La importancia primordial del Evangelio en la formación de la doctrina cris-
tiana se explica de forma muy gráfica por el franciscano Leopoldo Campos: 

Es en el Evangelio precisamente donde quedó constancia no sólo de la voluntad 
testamentaria de Cristo con respecto a la cristianización de los hombres, sino tam-
bién del modo urgente y de las normas generales por Él prescritas para llevarla a 
cabo (1965: 107).

De tal forma que la evangelización (la praxis misional) y la Teología están 
intrínsecamente ligadas y son inseparables entre sí, pues la esencia y eficacia de 
la propagación de la fe cristiana se fundamenta en la fidelidad a las enseñanzas 
de Jesucristo (1965: 107). Esta es, para Campos (1965: 107), la razón de que, 
durante la que denomina «época moderna» de las Misiones (desde el siglo xvi), 
se aprecie un doble esfuerzo por parte de los misioneros:

a)	 El intento de implantar una Iglesia nueva a imagen de la primitiva, 
apostólica.

b)	 La correcta interpretación de las Escrituras para tratar de desentrañar en 
ellas la verdadera doctrina y métodos misionales.

Esta última necesidad exegética recorre las reflexiones, el trabajo pastoral y 
doctrinal del obispo Quiroga, lo que se aprecia en toda su importancia en la dedi-
catoria al primer obispo mexicano, fray Juan de Zumárraga, que Cabrera incluye 
en la edición del Manual de Adultos de 1540, bajo la dirección editorial del prela-
do michoacano, que fue fruto de las reuniones de la Junta Eclesiástica de la Igle-
sia Mexicana de 1539. Cabrera pone de relieve la importancia que se le estaba 
dando a una adecuada transmisión de los textos evangélicos, de los que se habían 
trasladado a Nueva España las ediciones más al día y cuidadas, en concreto la 
que salió por iniciativa del cardenal Francisco Jiménez de Cisneros (Biblia Com-
plutense), y la del Nuevo Testamento de Erasmo de Rotterdam (excuso lo largo 
de la cita por la calidad de su contenido y pertinencia a lo que voy comentando):
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Ciertos religiosos de la orden de Santo Domingo, tan insignes en buenas costum-
bres y singular erudición como para mí distinguidos amigos, en días pasados me 
pidieron encarecidamente que pusiera en latín Los argumentos de las Epístolas de 
San Pablo y las demás católicas y canónicas con algunas otras que circulaban en 
griego dentro de la edición complutense. Una y otra vez había rechazado tal carga, 
porque era muy superior a mis fuerzas, y metido en muchísimas dificultades care-
cía también de un alojamiento apropiado para el silencio de los estudios, ya que 
estoy alojado en esa mansión de México, donde todo es ruidoso, turbulento y 
ensordecedor, que más bien lo llamaría una fragua que un taller literario. Contra-
riado sufro esto en mi aposento; sin embargo, debo soportar lo que igualmente 
soporta el piadoso obispo de Michoacán, alojado aquí en casa del virrey, para no 
dejar a tan gran patrono hasta que, una vez terminado el Concilio Sinodal, salga-
mos de aquí (…) Por tanto, recibido el ofrecido códice, yo mismo me recluí en un 
Museo sin Musas. Y, luego que examiné cada uno de los argumentos que iba a tra-
ducir, encontré los mismos, casi todos, en un ejemplar de Basilea (cuya copia me 
había facilitado tu caridad), impresos con tipos más modernos y elegantes. Y así, 
de la confrontación de ambos ejemplares, es decir, el complutense y el de Basilea, 
de cualquier modo, traduje los argumentos griegos que corren anónimos, esto es, 
de autor incierto, en todas las epístolas del Nuevo Testamento; sin embargo, nadie 
por esto los juzgue dignos de desprecio. Y en efecto, que no quedarían hasta ahora 
como algo sacrosanto, oculto en los santuarios del Nuevo Testamento, ni serían 
juzgados con aprecio por los eruditos, si frente a mí no llevaran por autor a un 
sujeto muy docto y notable que tal vez por modestia quiso suprimir su nombre. 
Parece que esto sucedió igualmente en aquellos Argumentos nuestros que, recibi-
dos por los antiguos padres latinos sin ningún nombre de autor, hoy se leen en las 
Biblias (Quiñones Melgoza, 2011: 344-345).2

Eduardo Martín Ortiz en su extenso y profundo estudio sobre el De solicitan-
da de Cabrera reflexiona, también, sobre la misión americana durante el siglo xvi 
y llega a idéntica conclusión que Leopoldo Campos: «Ante el descubrimiento de 
dos quintas partes del mundo por los cristianos, se imponía adoptar una actitud pas-
toral de moldes evangélicos», lo que se plasmó en una «revisión crítica de los prin-
cipios de la teología» y la exigencia de reflexionar, asimismo, acerca de los 
métodos de evangelización (1972a: 23).

Si doy importancia a la interpretación profético-kerigmática consustancial al 
anuncio evangélico (Fusco, 1990: 1403) es, por tanto, porque fundamentó toda la 
acción pastoral del obispo Quiroga, quien lo dejó claramente expresado en su 
Summa:

que Dios nuestro Señor, en quien todo se ha de confíar sobre todo, no dexaría de 
obrar lo que suele con su gran misericordia, pues tanbién los crió [a los indios] y 
redimió por su sangre preciosa, y no desea la muerte del peccador, sino que se 
convierta y biva y le conozca (Quiroga, ca. 1553: f. 15v).

2.	 Cursiva en el original.
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El mensaje de Quiroga, como observamos, es profundamente cristológico, 
pone el acento de la Historia de la Humanidad sobre un hecho trascendental al 
que da importancia absoluta: la «intervención salvífica de Dios» a través de la 
muerte de Cristo y su Resurrección a una vida nueva, de la que participa solida-
riamente la criatura humana renunciando a su «existencia adámica» (Villegas, 
1991: 9). Esta actitud, que Villegas conoce como «ética de participación en la 
muerte de Jesús», consiste en adoptar la misma disposición que el Salvador ante 
su muerte, renunciando a la propia vida en beneficio de los demás, lo que daría 
paso a una «Comunidad universal sin barreras de egoísmo»; que se identifica, de 
inmediato, con el Cuerpo de Cristo (Villegas, 1991: 9).

Quiroga participó, sin duda, de esta ética, y así lo reconoció su discípulo 
Cabrera: 

Este santo varón, que despreciaba las riquezas y llevaba una vida frugal, que no 
tenía más ambiciones que la de convertir infieles por amor a Dios, empleó para ese 
fin en obras buenas y piadosas, con suma liberalidad y alegría, todo el sobrante del 
salario que recibía del Rey como paga de su oficio de Oidor, y luego siendo ya 
Obispo, cuanto podía adquirir por razón de obvenciones y de réditos eclesiásticos 
(Campos, 1965: 143).

Para el prelado michoacano, la tarea de atracción a la fe de los infieles es la 
mejor forma de comunión con Cristo; lo expresa mediante una cita atribuida al 
papa Gregorio III:

«Nolite esse ociosi, sed potius operamini opus bonum, ut Christus habitet in 
vobis»; que no puede ser este «opus bonum» mayor que el de la salvaçión de sus 
proprias ánimas de los mesmos que han de hazer las obras dirigidas a ello y para 
ello, así el allanarlos y paçificarlos (ca. 1553: 18r).

El pastor michoacano parece participar, cosa lógica por otra parte, de la idea, 
procedente de la Baja Edad Media, del cuerpo místico de Cristo, cabeza de la 
sociedad cristiana de la que los miembros son todos los fieles, una imagen que 
deriva del «universalismo paulino» y que tuvo especial éxito entre los humanistas 
cristianos y erasmistas españoles del siglo xvi, que la utilizaron de forma «ecu-
ménica y antisectaria» para integrar en la sociedad a todos los creyentes sin dis-
tinguir el origen, lo que se traducía, a la postre, en un ideal contrario al de 
limpieza de sangre y favorable a la comunidad conversa; y parece conectar, por 
otra parte, con la idea tomista de un cuerpo místico capaz de contener a todos los 
fieles: pasados y presentes y, además, a los potenciales (Rivera García, 2012: 
24-30). Marco Antonio Coronel, a este respecto, va a distinguir dos modelos cris-
tocéntricos no excluyentes que forman la idea del cuerpo místico, en la que, en la 
España de la temprana modernidad, según expone, «convergen movimientos con-
versos con el paulinismo centroeuropeo», y enlazan con el pensamiento erasmis-
ta: uno es de base teológica, y pone su énfasis en la doble naturaleza de Cristo, 
humana y divina, y en su papel mediador entre Dios y los hombres y, por tanto, 
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en su carácter «mesiánico-redentor»; y otro es de base más antropológica, y sitúa 
a Cristo como modelo en la relación de Dios y los hombres, una invitación, pues, 
a la imitación de Cristo, que es «la razón de ser de la propia dignidad humana» 
(2014: 385).

En la Summa, Quiroga nos ofrece esta imagen corporativa de la sociedad cris-
tiana, en la que la cabeza de la Iglesia es compartida por su vicario en la Tierra, el 
papa, y el delegado de este, el emperador, en una visión claramente teocrática en 
la que los miembros son los fieles: «la Yglesia y christiandad y cabeças d’ella, 
deven refrenar este poder así dado por Dios para edificaçión de su Yglesia y 
miembros della» (ca. 1553: f. 4r). Luego, a continuación, realiza una lectura 
ampliamente inclusiva de esa sociedad, de la que son miembros los infieles súb-
ditos del poder cristiano: «y no para destructión, que se acuerde tanbién açerca de 
ynfieles averles quedado sus proprios derechos, bienes, dignidades, leyes y juris-
dición, que se han de entender buenas y onestas y según su capaçidad» (ca. 1553: 
f. 4r); una idea que refuerza, acto seguido, con la distinción entre estos y los 
infieles no súbditos, lo que alude a la clasificación establecida por el cardenal 
Cayetano (Tomás de Vio), muy extendida entre los tratadistas españoles del 
período, aunque Quiroga no lo cita aquí, y se apoya en la autoridad de Juan Ger-
son para reforzar su planteamiento:

Salvo en los ynfieles que nos ocupan y usurpan tanto tiempo a lo que es y era 
nuestro de la Tierra Sancta y patrimonio de Christo (…) y como otros dizen tan-
bién de lo de África, que fue de christianos, y de los que tenían usurpadas nuestras 
Hespañas, que tanbién primero lo eran de christianos, y otros por ser hostes de 
christianos, en quien ha sucedido el Ymperio Romano (ca. 1553: f. 4r).

La fuente principal de Quiroga en su interpretación de los Evangelios parece 
ser el apóstol de Tarso, no en vano Cabrera le nombra varias veces como «otro 
San Pablo» y le cita como su émulo (Campos, 1965: 149 y 152-153). Esto se 
advierte no solo en su abierto ecumenismo, sino, además, en la idea de la genero-
sa gratuidad con la que se ofrece la substancia del mensaje, que «se hace operati-
va a través de la caridad» (Gál. 5, 6), concepto igualmente importante en la 
pastoral quiroguiana:

que se entiende para con tal gente que ha de ser la compulsión moderada, y que no 
exçeda de lo que buenamente sea menester para conseguirse el tal fin necessario y 
proechoso a ellos, y que se convierta en la tal limosna y defensa, y no en derechos 
de guerra justa, pues no ay culpas para ello, sino mucho de que aver compasión, 
piedad y misericordia de su miserable estado y estrema necessidad que tienen, así 
de ser compellidos, remediados y beneficiados para se poder salvar y librar de la 
muerte aeterna y benefiçiar con la charidad que aquí al fin dize (ca. 1553: f. 5v).

La tercera dimensión especial de la interpretación paulina del Evangelio, 
como recuerda Villegas, es su capacidad inmanente de convertir, pues la Palabra 
evangélica es Palabra de Dios, de tal manera que «está dotada de tanta eficacia 
intrínseca» que el Apóstol Pablo la definió como Fuerza de Dios que permite la 



76    Manuscrits 44, 2021�  María de las Mercedes Delgado Pérez

salvación de todo el que cree, una acción salvífica que tiene efecto inmediato, ya 
que la Palabra de Cristo tiene efecto «resucitante», de manera que permite surgir, 
instantáneamente, a un «hombre nuevo»  (Villegas, 1991: 10-11). En esta idea 
está, precisamente, la base de la utopía quiroguiana, la construcción de una 
«nueva Iglesia» que acoja a una cristiandad renacida en un Nuevo Mundo: 

y así pareçe ser aquellos de aquel nuevo mundo sin culpa suya, pues no a sido ni a 
podido ser en ellos más hasta su baptismo y doctrina christiana que se les da, que 
tanbién por ello se pueden llamar con mucha razón siglo nuevo y principio d’él 
entre sus naturales, por su rudeza y novedad (Quiroga, ca. 1553: f. 13r).

Esta fuerza de la Palabra de Dios reside en la acción de la Gracia divina, en la 
que Quiroga pone todo el acento de su propuesta de compulsión pacífica, pues 
únicamente Dios, nos dice, «puede mover y mueve los coraçones humanos» (ca. 
1553: f. 3v); e insiste más adelante: 

Que se entiende en quanto a creer y forçar la voluntad para ello praecise, porque 
esto es ymposible sino a solo Dios, en cuya sola mano está la voluntad y coraçón 
de los hombres que los puede mover a do y como y quando quisiere, y otro ningu-
no no (Ca. 1553: f. 10r). 

De esta manera, el prelado michoacano no tiene duda del efecto que la predi-
cación ha tenido en las Indias, lo que ejemplifica con un pasaje de los Salmos 
(18,5) también destacado por san Pablo en su pastoral (Rom 18,10): «ellos [los 
indios] fueron atraídos a nuestra fee y religión, conforme a aquello: “in omnem 
terram exiuit sonnus eorum”» (ca. 1553: f. 16r).

La manifestación de la Gracia, para los teólogos, «produce efectos de libera-
ción y dignificación entre los hombres, empezando por los más débiles y margi-
nados» (Villegas, 1991: 12), que son, precisamente, a quienes se dirige la pastoral 
quiroguiana:

Y no es mucho, quede aquella miserable gente, por el mucho amor y obligaçión 
que les tenemos como pastor de algunos dellos, con tanta ocasión <como> para 
ello ay, como está dicho, para excusarlos de culpa y pena (ca. 1553: f. 15v).

De este modo, como señala con acierto Leopoldo Campos, lo que él define 
como «las ideas misionales de Quiroga» no son fruto de la casualidad, o la 
improvisación, o la adaptación a las circunstancias y necesidades del momento, 
no surgieron por generación espontánea, sino que obedecen a dos factores bien 
concretos: por un lado, «una mentalidad bien definida», esto es, «un sistema de 
ideas con gran sentido misional que se entroncan con el Evangelio, el Humanis-
mo y la Filosofía Política Renacentista»; por otro lado, un «ardiente celo misio-
nero y humanista» que condujo a Quiroga a un completo desprendimiento 
personal de las consideraciones materiales, lo que le permitió reunir los recursos 
necesarios para llevar a cabo su misión (Campos, 1965: 125). A ello habría que 
añadir su formación como canonista, lo que incluye una extensa relación de 
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fuentes jurídico-teológicas, que van desde los Padres de la Iglesia a toda la doc-
trina surgida en los siglos medios e inicios de la modernidad, con lo que su acti-
vidad pudo contar con una sólida base doctrinal y de pensamiento que le 
permitió realizar una profunda reflexión acerca de la misión entre infieles, fun-
damento no solo de su producción intelectual, sino, además, inspiración para la 
realización de la actividad misionera con arreglo a una interpretación contrasta-
da y solvente de la recta moral cristiana. Pues, en Quiroga, como de nuevo des-
taca Campos, «una teoría luminosa, emanada especialmente del Evangelio y de 
la Utopía de Santo Tomás Moro, antecede a la realización de sus afanes apostó-
licos» (1965: 126). 

Compello: forzamiento o impulso

El verbo latino de la tercera conjugación compello, is, ere, compulî, compulsum, 
tiene, entre sus significados, el de ‘obligar’ y el de ‘empujar’. Esta doble acep-
ción es la que Sebastián de Covarrubias recoge para el verbo castellano compeler, 
al que, además, relaciona con el significado del latino de la tercera côgô, is, ere, 
coêgî, coâctum (‘obligar’), y aclara que, en este sentido, se entiende como impe-
ler, en su significado de ‘forzar’ (Covarrubias, 1611: f. 228v).

Desde el punto de vista evangélico, el verbo latino se ha relacionado con una 
acción específica: «compelle intrare», recogida en la «Parábola de las bodas 
reales»,3 una de las llamadas «Parábolas del reino»,4 que permitió interpretar en 
términos teológicos la idea de la «compulsión a la fe».5 En los textos evangélicos 
aparece expresada en dos de los sinópticos, Lucas y Mateo, con un sentido de 
matiz muy diferente pues, como expone Virginia Torres, se asemejan en el dis-
curso, pero no en cuanto a las intenciones (1996: 25). De esta forma, mientras 
que en la versión de Mateo (22,1-14)6 el anfitrión interpela: «Id, pues, a las encru-
cijadas de los caminos e invitad a la boda a cuantos encontréis» (22,9); en la ver-
sión de Lucas (14,15-24)7 el anfitrión ordena al criado: 

Sal rápido a las plazas y calles de la ciudad y trae acá a los pobres, a los tullidos, a 
los ciegos y a los cojos. Dijo el criado: ‘Señor, se ha hecho lo que has ordenado y 
aún queda sitio’. Replicó el amo al criado: ‘Sal a los caminos y obliga a las gentes 
a entrar, para que se llene mi casa (…)’ (14,21-23).

3.	 Denominación tradicional, por ejemplo, en la edición revisada por Antonio G. Lamadrid, Juan 
Francisco Hernández, Evaristo Martín Nieto y Manuel Revuelta Sañudo (1986).

4.	 O «del crecimiento», en palabras de Daniel Marguerat, pues «señalan con fuerza la promesa de 
esplendor ligada a los comienzos humildes» (1992: 5).

5.	 El desarrollo histórico de esta doctrina con sus diversas interpretaciones puede verse en Martín 
Ortiz, 1972a:  33-185 y 1972b: 257-411.

6.	 Sigo la interpretación de la edición aprobada por la Conferencia Episcopal Española del Nuevo 
Testamento, que titula la versión de Mateo: «El banquete de boda» (Hermanos Menores Capu-
chinos, 1999: 55-56).

7.	 Esta vez bajo el título, en la edición mencionada en la nota anterior, de «Parábola de la gran 
cena» (185-186).
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De tal forma, mientras que Mateo ofrece una invitación, Lucas parece impo-
ner una obligación, lo que origina un profundo choque con la idea de libertad 
contenida en los textos bíblicos, que cuenta con una triple vertiente ampliamente 
expuesta por Joaquín J. Sánchez Gázquez (2003: 6-9): libertad natural, que se 
puede identificar con la voluntad, la libre toma de decisiones, consustancial a la 
esencia humana, con independencia de todo condicionante y, por tanto, no deter-
minada; libertad circunstancial, que es la «capacidad operacional o de llevar a 
cabo los fines propuestos», lo que no afecta sino a la potencialidad de llevarla a 
término, no a la libertad natural; y una libertad adquirida, que no es «connatural» 
al hombre, sino una aspiración deseable de alcanzar la rectitud moral (bondad) y 
la virtud, lo que se conoce como libertad cristiana, pues: «es la capacidad de que 
disfruta quien por la fe es liberado del pecado por Cristo». 

Si se intenta captar el sentido contextual de esta parábola, hay que entender 
que se incluye entre el grupo de aquellas en las que la «justificación del evangelio 
se convierte en el reproche más severo», en interpretación de Joachim Jeremias, 
pues a los críticos con la Buena Nueva les insta a orientar no solo la mirada hacia 
los humildes, que se avienen a escuchar la Palabra de Dios, sino también hacia sí 
mismos y su negativa al mensaje expresado en esa Palabra (2009: 95). Esto tiene 
especial importancia si atendemos a la exposición de Mark Allan Powell sobre el 
contexto social israelita del siglo i en el que fue redactada la parábola original 
pues, en este ambiente concreto, el rechazo a la invitación al banquete se entendía 
como un rechazo implícito al anfitrión y, dado que, dentro de la interpretación 
escatológica del banquete (especialmente importante en el Evangelio de Lucas), 
este se entendía como imagen del Reino de Dios, la negativa a participar de él 
implica un rechazo radical hacia el propio Dios (2016: 170); rechazo que Jocelyn 
McWhirter entiende que quedó focalizado en las autoridades judías, hacia quie-
nes se dirige el reproche parabólico (2016: 412).

En todo caso, las parábolas de los Evangelios sinópticos, Mateo y Lucas entre 
ellos, presentan una importante «unidad de fondo», que Luis Sánchez Navarro 
concreta en el anuncio del Reino de Dios como una realidad cercana e inmediata, 
que es el contenido concreto de la buena noticia que se proclama; en Mateo, 
incluso, aparece la expresión «Evangelio del Reino» (2013: 22-23). De este 
modo, nos comenta este teólogo, el «contexto evangélico» explica, de manera 
apriorística, los mensajes contenidos en las parábolas de Jesús, que van dirigidas 
a presentar este mensaje específico (2013: 24).

La forma en que las parábolas presentan esta información es mediante un 
«lenguaje oculto, que habla de Dios sin mencionarlo», y su sencillez es solo apa-
rente, pues su sentido es críptico (Marguerat, 1992: 5).8 Por ello, necesitan de una 
interpretación que aclare su sentido. En la actualidad, esta parábola del banquete 
se entiende con un doble trasfondo: por un lado, la llamada de Dios se realiza a 
todos, sin excepción, pero es rechazada con soberbia por:

aquellos que confían en su propia justicia, la que pueden adquirir por su 
esfuerzo personal aplicado a cumplir meticulosamente la Ley, y rechazan, en 

8.	  Marguerat aclara el sentido del concepto de parábola en: 1992: 8-13.
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cambio, la verdadera justicia, los caminos de la salvación, que procede de Dios 
(Hermanos Menores Capuchinos, 1999: 55).

Pero, por otro lado, se entiende también, desde un punto de vista histórico, 
como una llamada para fundar un «nuevo Reino», tanto a los pecadores y publi-
canos de Israel —ante el rechazo de las élites (dirigentes)—, como a los que 
están fuera de la comunidad, es decir, a los gentiles; y en este sentido no se 
aprecia que Dios autorice a «obligar a entrar», sino que se pretende: «indicar el 
triunfo de la gracia sobre su falta de preparación» (Hermanos Menores Capu-
chinos, 1999: 185). 

En términos más generales, Joshua Roy Porter interpreta esta parábola como 
un «mensaje directo» que expone la exigencia de que nada debe interponerse a la 
«respuesta que una persona da a la graciosa llamada divina» (2007: 175). La 
parábola, en efecto, contiene verbos relacionados con el mandato esencial de 
comunicar el Evangelio de forma extravertida (ir, enviar, salir) (Schnabel, 2016: 
64). La imagen de la invitación a participar en el banquete, lo que Powell define 
como «comunión de mesa abierta de Jesús con los pecadores», supone para este 
teólogo una propuesta directa para reflexionar ante la «escandalosa gracia de 
Dios» que se ofrece de forma completamente gratuita a los pecadores, lo que él 
relaciona con la Última Cena de Jesús, que «conecta simultáneamente a la comu-
nidad con la historia de Israel y la define como el pueblo escatológico que com-
partirá el gran banquete al final de los tiempos» (Powell, 2016: 183). Para 
McWhirter, la exposición de la parábola por Mateo explicita el mensaje escatoló-
gico pues, a diferencia del relato de Lucas, se refiere en el inicio del texto a la 
boda del hijo de un rey (que ha de tomarse como imagen de Dios y de su Hijo, el 
Mesías), de tal forma que la boda y los sucesos descritos en torno a ella hacen 
referencia a «un acontecimiento escatológico, la consumación de la era mesiáni-
ca» (2016: 412). Charles H. Dood, por su parte, hace hincapié en el sentido uni-
versal de la llamada contenida en esta parábola, tanto en la versión de Lucas 
como de Mateo, pues se invita a todos los «infelices», pero observa una diferen-
cia interesante entre ellas: en Lucas el llamamiento del Evangelio se dirige a los 
gentiles, mientras que Mateo incluye un fragmento final en el que se añade la 
necesidad de acudir al banquete adecuadamente ataviado, lo que se interpreta 
como una advertencia a los gentiles para que cuiden su preparación si pretenden 
acceder al Reino (1974: 119). En esta idea Mateo parece coincidir con maestros 
judíos contemporáneos, caso de Rabí Yohanan ben Zakkai (según narración de su 
discípulo Eliezer ben Hyrcanus), que ya usó una parábola del banquete en sentido 
semejante a la conclusión añadida por Mateo a la parábola evangélica (Margue-
rat, 1992: 6; también en: Jeremias, 2009: 140). Vittorio Fusco señala, también, 
este añadido mateano en la parábola del banquete, que lo interpreta como un 
aviso a los cristianos, especialmente los que procedían del paganismo (gentiles), 
de no dejarse engañar con un fácil acceso a la Iglesia de Jesucristo por el mero 
hecho del rechazo del pueblo elegido (los judíos), puesto que debían asegurarse 
bien de presentarse adecuadamente al «banquete» para poder obtener los benefi-
cios esperados, de manera que la parábola no hace sino explicitar lo que la predi-
cación evangélica de Jesús había ya sentado de forma implícita:  «la salvación se 
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les ofrece a todos, incluso a los pecadores, pero tiene que ser acogida, tiene que 
traducirse en un cambio de mentalidad y de vida» (Fusco, 1990: 1406). En todo 
caso, señala Marguerat, la significación de ambas parábolas, la judía y la cristia-
na, es muy diferente, pues la del rabino insiste en la necesidad de la conversión, 
mientras que la de Jesús, sobre todo, «revela que el rechazo priva a los justos de 
la gracia» (1992: 6 y 8).9

Las interpretaciones actuales de esta parábola guardan estrecha relación con 
la larga tratadística que ha ido modulando su mensaje a la luz de la doctrina cris-
tiana. Dentro de este marco interpretativo, el aspecto que más controversia ha 
producido ha sido, sin duda alguna, lo que Martín Ortiz ha llamado «teología de 
la coacción a la fe», que se refiere, exactamente, al «empleo de la fuerza en la 
evangelización», actitud habitual en la Europa cristiana antes del siglo xvi debido 
a lo que este autor entiende fue: «un imprudente celo apostólico» (Martín Ortiz, 
1972a: 33-34).

La coacción de infieles a la fe «saltó a la luz en la reflexión teológica españo-
la del siglo xvi», en palabras de Martín Ortiz, y aunque no se puede decir que 
fuese una novedad desde el punto de vista pastoral ni desde el punto de vista doc-
trinal, «sí lo fue la vivencia teológico-pastoral que agitó a teólogos y juristas, 
misioneros y políticos españoles» (Martín Ortiz, 1972a: 23). La actitud de todos 
ellos puede sustanciarse en la adoptada por el agustino fray Luis de León, uno de 
los tratadistas modernos que empleó los dos textos evangélicos del banquete 
(Mateo y Lucas, en sendos tratados)10 para su exposición acerca de la «compul-
sión» de los infieles a la fe. Fray Luis, aunque da gran importancia a las Sagradas 
Escrituras para establecer correctamente la «naturaleza y extensión» de la potes-
tad sobrenatural que posee el papa (2010: 21), sin embargo, advierte de forma 
razonable sobre las limitaciones de la exegética evangélica:

no todas las palabras son misterios para que se pueda extraer un argumento eficaz 
de cada palabra, sino que en las parábolas hay que considerar siempre el tema que 
pretendió enseñar y demostrar la parábola (el intento que pretendió la parábola), y 
sólo por medio de esto se puede deducir un argumento firme, tal como sucede en 
este caso (León, 2010: 12).11

Por tanto, como expone el agustino, era inevitable acudir a los textos esencia-
les para elaborar una adecuada formulación doctrinal, pero también lo era hacerlo 
de forma polémica respecto a su interpretación.

9.	 Sánchez Navarro, siguiendo a Vittorio Fusco, al considerar de forma diferente la parábola del 
banquete y la del invitado sin traje para la boda, entiende que el mensaje de Mateo era, igual-
mente, universal (2013: 29, n. 41; 45).

10.	 El texto de Lucas en: De fide. ‘Utrum infideles vi atque armis sint compellendi ad fidem susci-
piendam. Utrum infideles saltem possint cogi ad id ut servent legem naturalem’, de 1567-1569; 
el de Mateo en: In Abdiam Prophetam Expositio, de 1589. Se estudian en León, 2010: 3-37; 
47-77.

11.	 En la edición, la cursiva señala los textos en castellano.
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Quiroga como ejemplo de coacción indirecta y pacífica de infieles a la fe

Es interesante, y pertinente, tener en cuenta el testimonio del tratado cabreria-
no De solicitanda para hacerse una idea exacta del alcance del magisterio de Qui-
roga. Para Cabrera, igual que para su mentor michoacano, el problema de la 
coacción a la fe tiene una triple vertiente desde la que se puede abordar: teológi-
ca, jurídica y pastoral (Martín Ortiz, 1972a: 99). Según especificación cronológi-
ca de Martín Ortiz, la dimensión teológico-jurídica del problema de la coacción 
dominaba el discurso doctrinal de la España del Quinientos acerca de la cuestión 
indiana, al menos desde las lecciones De indis de Vitoria (1539) hasta el año 
1560, y se había iniciado con una discusión de los derechos de España a poseer 
las nuevas tierras descubiertas y deslindar los derechos que mantenían los indíge-
nas que las habitaban, por lo que nace la llamada «controversia de Indias» 
(1972a: 97-98). 

Cabrera en su De solicitanda dio mayor peso a los aspectos teológicos que a 
los jurídicos, y aquellos iban dirigidos fundamentalmente, para él, a los esfuerzos 
de formar una pastoral que explorara los mejores métodos de evangelización, tra-
tando de establecer un modo lícito de coacción a la fe, en lo que coincide comple-
tamente con los propósitos y maneras de Quiroga, de modo que la postura de 
Cabrera no parece obedecer tanto a una razón contextual, esto es, haberse supera-
do la controversia indiana en la fecha de redacción del De solicitanda, según 
explica Martín Ortiz (1972a: 101), como a una estrecha afinidad con las doctrinas 
de Vasco de Quiroga. Lo mismo puede decirse de la perspectiva especial que 
Martín Ortiz destaca en el tratado cabreriano, que «lo diferencia de todos sus 
contemporáneos», un enfoque pastoral que «penetra» su tratado y define como: 
«El haber sabido aislar el problema de la coacción a la fe con vistas a una pasto-
ral directa dentro de la línea de evangelización pacífica» (1972a: 103). Y también 
podemos tener esta misma impresión de la «directriz» que, de nuevo para Martín 
Ortiz, recorre todo el tratado de Cabrera: «El “principio compelle intrare” enten-
dido como miembro de la identidad “compelle per praedicationem”, donde la 
“vis illata” es la fuerza interior que atrae a la fe» (1972a: 103); idea que también 
aparece a lo largo de la Summa quiroguiana:

Del qual aprovechamiento de sant Pablo, que le avía de aver en sí y en otros 
muchos por su predicaçión, estava muy çierto aquel que nada ygnora y sabe los 
secretos de los coraçones humanos, y así se entienden y an de entender todas las 
autoridades semejantes que hablan en poderse hazer compulsión quando es para el 
bien y utilidad spiritual de los compellidos y para los medios y disposiçión dello, 
sin los quales cómmodamente no se puede exerçer, que es quanto verisímilmente 
se cree y tiene por cierto que la tal compulsión ha de aprovechar a ellos mesmos y 
que ha de ser ad edificationem, et non ad destructionem de los compellidos (ca. 
1553: f. 3v).

Hay que insistir en que Quiroga fue, ante todo, un predicador del Evangelio 
de Jesucristo, como atestiguó el propio Cabrera: 
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retened más bien y con benevolencia las enseñanzas y el ejemplo que de él dima-
nan; procurad admirarlos e imitarlos, ya que en esto estriba precisamente el des-
empeño del papel de obispo, de pastor y de ministro del Evangelio» (Campos, 
1965: 154). 

El reconocimiento de este sentido práctico de la misión quiroguiana es gene-
ral. Así, por ejemplo, José Aparecido Gomes Moreira entiende que Quiroga pro-
tagonizó con su misión una «utopía evangélica», pues puso el énfasis en una 
novedad (una «reforma» y «renovación» de la realidad existente) «que ensancha 
el mismo horizonte de lo posible y realizable», pero que solo iba a poder cumplir-
se por intervención directa de la Providencia divina (1987: 44-45). El objetivo de 
esta reformación es bien claro: permitir a los indígenas americanos vivir «una 
vida digna y en abundancia de bienes» (Gomes Moreira, 1987: 46). Para este teó-
logo, los inicios de la Teología de la Liberación están en el siglo xvi y se inició 
con el advenimiento de un doble nivel de acción pastoral, dirigida tanto a la 
liberación del indígena americano de la esclavitud y la muerte físicas como a 
la liberación del pecado cometido contra ellos por los europeos, que habían 
actuado contra la libertad y la vida de los naturales (entiéndase muy especialmen-
te los pobres) (1987: 47). Ambos niveles fueron parte de la particular teología 
liberadora de Quiroga, no hay duda, pero no hay que olvidar que, en el mensaje 
del pastor michoacano, la salvación espiritual quedaba a un nivel superior que la 
de los cuerpos físicos, y ello justificaba los esfuerzos de la predicación y el empe-
ño por aclarar los mejores medios para llevarla a efecto, pues su mensaje siempre 
queda enmarcado en la promesa del Evangelio:

que no siendo precisse sino por buenos medios y rodeos lo podrían ser compellidos 
que es, como dicho es, quando verisímilmente se entienda aprovechar. De más de 
aquello, no se entiende (como entrambos, Innocençio y Ostiense dizen) sino en 
quanto a no los apremiar con çenssuras y autos de jurisdiçión contençiosa eccle-
siástica, que no ha lugar hazerse en ellos siendo ynfieles, y no quanto a buenamente 
subjectarlos y compellerlos para que aya lugar hazérseles la tal limosna de ponerles 
en estado en que puedan ser librados del poder del Demonio y de la muerte eterna, 
y de su ygnorançia y brutalidad, que más propriamente es defensa, limosna y medi-
cina, como está dicho y se dirá abaxo, para que odebezcan y den lugar a la predica-
ción, que se entiende siempre como está dicho, quando verisímilmente se cree y 
tiene por çierto que les ha de aprovechar ser así compellidos para la salud de sus 
ánimas y buena poliçía de sus cuerpos, estando como están en necessidad extrema 
de todo ello y de morir, de otra manera, sin baptismo y para siempre, y de no se 
poder, de otra manera, conservar en la vida como hombres sino como fieras, que no 
puede ser para ellos mayor mal ni necessidad (ca. 1533: f. 2v).

Basándose en la Información en derecho, Campos ha sintetizado las ideas 
misionales de Quiroga en cuatro concepciones fundamentales, en las que se 
entremezclan y conectan estrechamente ideas de carácter jurídico y ético-político 
(1965: 126-129): La «reducción de los indios a pueblos», es decir, su agrupación 
en asentamientos fijos, de forma que pudieran vivir de manera política (con recta 
policía), y se permitiera a los misioneros evangelizarlos con mayor eficacia; la 
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«implantación de una iglesia como la primitiva», que concreta en la organización 
comunal de sus hospitales-pueblos; unos «métodos de evangelización» eminente-
mente pacíficos, lo que Campos denomina una «teoría luminosa, emanada espe-
cialmente del Evangelio y de la Utopía de Santo Tomás Moro»; y la «importancia 
del Bautismo», que es determinante, y Campos insiste en ello pues señala que, 
para Quiroga, este sacramento era «principio de la vida cristiana y puerta de los 
demás sacramentos», capaz de imprimir una huella profunda en el «orden sicoló-
gico y sobrenatural» de los conversos, «a fin de hacerles apreciar más la vida 
nueva y cristiana que emprendían», por lo que el pastor michoacano insistía en el 
modelo bautismal de la Iglesia primitiva, y acentuaba, a la hora de su imparti-
ción, la sincera voluntad del neófito frente a una excesiva ritualización del sacra-
mento (Campos, 1965: 144-145).

Veintiocho años después de escribir la Información en derecho, Quiroga repi-
tió en la Summa los mismos principios de acción misional, pues su intento seguía 
invariado: instaurar una «eclesiología renovada en el nuevo mundo», en expresión 
de Gomes Moreira, a través de una lectura muy concreta de la Sagrada Escritura, 
la Patrología y los pensadores de la Europa medieval y renacentista, así como los 
autores clásicos, todo ello supeditado a la realidad americana que el obispo vivía y 
sentía de primera mano (1987: 47). Podemos observar en el siguiente pasaje la 
forma tan peculiar que tenía Quiroga de expresar el valor de las fuentes canónicas 
en la cuestión indiana:

Y como es todo el Decreto [de Graciano] y las autoridades y originales en él cano-
nizadas, de cartas particulares y dichos y tractados de Santo Augustín y de otros 
sanctos padres y doctores canonizados, y hecho de ello todo decretos y cánones 
generales, pues de otra manera, por su rudeza [ de los indios] y falta de conosci-
miento, por su disperssión y falta de entendimiento que es menester para ello, e 
ignorançia del bien todo, y todo sin culpa suya, por falta de experiençia y estar 
muchos dellos ya irritados y escandalizados de muertes que ellos han hecho, y 
hespañoles en ellos, todo por mal recaudo de capitanes, verisímimente se puede 
creer no serían [los predicadores] d’ellos bien recebidos ny tractados ni sabrían 
escoger lo mejor que les cumpliese ni darles crédito en poco tiempo, sino con 
larga convessaçión y habla, como dize Santo Augustín que es menester (ca. 1553: 
fols. 11v-12r).

También puede apreciarse en Quiroga lo que Villegas denominó «conciencia 
de misión», concepto que va ligado a las nociones de «llamamiento» y de «elec-
ción» (1991: 8). Esta llamada se produce mediante la fuerza intrínseca de la Pala-
bra de Dios manifestada en las Escrituras; y, en este sentido, las parábolas 
evangélicas tenían especial peso pues, como nos recuerda Jeremias: «fuerzan a 
los oyentes a adoptar postura sobre su persona [Jesucristo] y sobre su misión» 
(2009: 169). Cabrera vuelve a ser testimonio esencial en los modos de catequesis 
del pastor michoacano:

Y así, con estos medios tan suaves, preparaba este gran Obispo sus almas [de los 
indios] para recibir el don de la fe, para hacer nacer en sus corazones la caridad y 
para irles infiltrando la religión.
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Eran, por tanto, alimentados gratuitamente, albergados de manera debida, instrui-
dos en los rudimentos de la doctrina cristiana y, una vez aprendida esta, bautizados 
con grandísima solemnidad, según dijimos (Campos, 1965: 149).

Las afinidades entre Quiroga y Cabrera se extienden, incluso, a la forma en la 
que presentan sus respectivos tratados. En puridad, los del prelado no son tales, 
pues tanto la Información en derecho como la Summa son más bien misivas, tie-
nen un destinatario o destinatarios específicos y unos interlocutores, al menos 
aparentes, a lo largo de sus exposiciones. En el primer caso, probablemente Juan 
Bernal Díaz de Luco, en el segundo, las autoridades civiles y religiosas inmersas 
en la controversia indiana en el momento de su eclosión, cuando estaban aún can-
dentes las ascuas de la controversia disputada en Valladolid entre 1550 y 1551. 
En el De solicitanda de Cabrera se observa, igualmente, un interlocutor, ya sea 
real o literario, pero más que una afinidad formal, sorprende la semejanza de 
fondo de estos dos textos, que afecta a sus propios fines, pues en ambos domina 
el sentido práctico. Como señala Martín Ortiz, aunque Cabrera realiza una «siste-
mática y meticulosa eliminación de problemas» empleando para ello una multi-
tud de fuentes, en el De solicitanda no elabora un tratado especulativo que aborde 
la naturaleza del acto libre o de la coacción, aspectos que conoce suficientemente 
pero que da por supuestos y ya bien dilucidados por la tratadística anterior, de 
modo que se aleja de las intenciones de quien es su principal inspirador, Domin-
go de Soto (1972a: 97). Para este investigador, Cabrera se centró en un único 
aspecto, el comentario del texto de Lucas (14,23) y su mandato específico: «exi 
in vias et sepes et compelle intrare» (Martín Ortiz, 1972a: 99) que, como ya he 
expuesto, centró también el interés inmediato de Quiroga.

Ambos, Quiroga y Cabrera, manejaron fuentes semejantes, de donde pueden 
haber surgido muchas de estas afinidades que estoy comentando, pero es intere-
sante comprobar el uso específico que hicieron de alguna de ellas, caso de Dioni-
sio de Rickel (el Cartujano o Cartusiense), que sirvió a los dos para extraer su 
conclusión decisiva: 

La frase «compelle intrare» [del Evangelio de Lucas] no puede entenderse de 
coacción física, ni de violencia en lo pastoral. Lo excluye todo el contexto de la 
parábola que trata de la llamada a la bienaventuranza eterna. Ha de interpretarse de 
la incesante y cuidadosa predicación del mensaje evangélico en sus diversas for-
mas (Martín Ortiz, 1972a: 121).

Por tanto, la afinidad entre ambos estudios, la Summa y el De solicitanda, es 
notable, pero podemos decir que Quiroga va a mostrarse más original que su dis-
cípulo, pues plantea dos importantes novedades. Una, a través de la obra de 
Alfonso Fernández de Madrigal (el Tostado), especialmente los comentarios al 
Evangelio de San Mateo: la necesidad de ofrecer a los indígenas americanos el 
beneficio de la caridad cristiana mediante el ejercicio de una doble limosna: tem-
poral y espiritual. Lo explica Quiroga con frase del propio Fernández de Madri-
gal, en la que se inquiere: «Quae sint meliores eleemosynae corporales an 
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spirituales», y lo responde aplicando la cuestión al contexto de las Bulas Alejan-
drinas de 1493:

Quae applicando, como abaxo se aplicará, bastava, a mi pobre pareçer, solo para la 
decisión del negocio presente que se ha tractado y tracta, attenta la qualidad de las 
gentes, más que necesitadas de entrambas, pero mucho más sin comparaçión de la 
spiritual, por ser de muerte eterna cierta, de que sin la tal limosna es ymposible 
verisímilmente escapar, attento su estado ynfiel, rudo y peligroso, y condiçión 
miserabilíssima, y sin tener, después de Dios, otro remedio en la tierra para poder 
salir del peligro y miseria, y ser puestos en estado seguro de su salvaçión y político 
y, por otra parte, la obligaçión que su magestad a ello tiene por razón del ofiçio de 
la bulla de la donación, conçessión, comissión y demarcaçión de aquellas yncultas 
tierras y gentes dellas, que tiene en spiritual y temporal a él por su sanctidad, vica-
rio y lugarteniente de Christo en la tierra para ello todo y lo a ello conçerniente 
(sin lo qual cómmodamente el officio y limosna no se puede, dentro de tal demar-
caçión, hazer ni exerçer) (ca. 1553: ff. 1r-1v).

La segunda novedad tiene un eminente sentido pragmático, y equipara, de 
alguna manera, la postura pastoral de Quiroga con la de su admirado san Ambro-
sio, quien, por un lado, solicitó del emperador romano ayuda estatal para afrontar 
su misión evangelizadora y, por otro, proclamó de manera inequívoca «la libertad 
de creer» (Martín Ortiz, 1972a: 34). En el caso del pastor michoacano, realiza 
una petición específica de protección de los evangelizadores mediante una parti-
cular interpretación de las Bulas Alejandrinas, en la que vuelve a coincidir con la 
postura adoptada por Cabrera en De solicitanda. En este aspecto, es interesante 
observar la coincidencia entre los planteamientos de Soto sobre el sentido de las 
bulas (editadas en el primer tomo de su Commentariorum, de 1557) y los de Qui-
roga, pues ambos parten de la doctrina del poder indirecto del papa, y coinciden 
en sus conclusiones que, para el caso de Soto, resume Martín Ortiz en tres aspec-
tos fundamentales: el papa tiene autoridad para conceder un poder exclusivo de 
evangelización y, en consecuencia, permite a los reyes delegados por él, en el 
ejercicio de esta capacidad, el envío de misioneros (hombres eruditos y rectos) a 
tierras de infieles; en segundo lugar, para la defensa de esta evangelización se 
permite el envío de gente armada que garantice el «derecho de defensa» ante 
posibles actuaciones de tiranos que intenten impedirlo; y, por último, se permite 
el combate activo contra la apostasía, ya que los apóstatas quedan bajo jurisdic-
ción directa de la Iglesia (Martín Ortiz, 1972a: 82-83).

Esta semejanza de planteamientos permite pensar que las ideas expuestas en 
la Summa influyeron en los debates de la cuestión indiana, en la que Quiroga 
tuvo, quizá, un papel mayor del que él mismo estuvo dispuesto a admitir. De 
hecho, el cronista Bernal Díaz del Castillo, testigo de estos hechos, lo sitúa con 
claridad en Valladolid en el marco de la Junta de 1550-1551:

Y entonces se juntaron en la corte don fray Bartolomé de las Casas, obispo de Chia-
pa, y don Vasco de Quiroga, obispo de Mechuacán, y otros caballeros que vinieron 
por procuradores de la Nueva España y del Pirú, y ciertos hidalgos que venían a 
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pleitos ante su Majestad, que todos se hallaron en aquella sazón en la corte; y jun-
tamente con ellos, a mí me mandaron llamar como a conquistador más antiguo de 
la Nueva España (Díaz del Castillo, 2011: 976).

Y el mismo Quiroga reconoce abiertamente en la Summa esta participación, 
aunque fuese por medios indirectos (puede decirse que, oficialmente, no formó 
parte de la Junta):

y todo lo demás dicho arriba en esta Summa y en lo más largo y más fundado que 
yo avía trabajado, de donde se sacó, donde se tracta y averigua por originales de 
doctores santos y otros gravíssimos, así theólogos como juristas que procuré 
mucho ver y aver, lo tocante a la restituçión de lo avido en lo ya conquistado, en 
qué casos sea devida o no, a la qual restituçión yo creýa yr encaminado el fin de 
esta muy sancta y muy necessaria y opportuna congregaçión para quietar las cons-
ciençias y asosegar los scándalos que en aquella nueva Yglesia de cada día naçen 
sobre ello, al tiempo de las confessiones de los conquistadores y pobladores de 
aquella tierra que tienen algo de lo avido en las conquistas de ella, absolviéndolos 
los unos y otros no en que ay confusión, diversidad y desasosiego, así en los minis-
tros como en los administrados, digno todo de atajar y ser remediado y declarado 
por los peligros y trabajos que en ello ay, y de darse tal corte en ello si posible es, 
que con él todo se asosegase, pues pareçe que le podría aver Deo dante, com<o> 
pareçe de lo trabajado deçiso dicho, de donde esto se summó (ca. 1553: f. 20r).

Si nos fijamos, en concreto, en el derecho de defensa de la predicación como 
un derecho que asiste a la Iglesia, y más en concreto el derecho, y aún deber, de 
enviar una fuerza armada para defender las evangelizaciones, podemos decir que 
Quiroga es, posiblemente, la fuente primaria de esta propuesta concreta que se 
desarrolla a partir de los debates de Valladolid. El michoacano lo especifica con 
todo lujo de detalles, exponiendo los aspectos positivos y negativos, en una Ins-
truction de sentido muy pragmático que incluye en la Summa (ca. 1553: ff. 15r-
17r). Allí, explica, a través del Evangelio de Lucas (22):

exponiendo aquel lugar: «sed nunc qui habet saeculum etc.», dize entre otras lo 
siguiente, do siente lo mismo que está dicho de ser necessaria guarda, en quanto 
dize: «nisi forte vt sit parata defenssio (non vltio) necessaria» (ca. 1553: f. 16v).

Es decir, la defensa solo debe contemplarse en caso de necesidad y no debe 
ser entendida como venganza. Esta conclusión coincide con la que había extraído 
Soto tras el examen de los debates vallisoletanos: «[el Evangelio, Mateo y Lucas] 
no nos manda hazer ninguna compulsión, sino dexallo al juyzio de Dios» (1552: 
[30]); de modo que niega, incluso, que pueda obligarse a escuchar la predicación, 
pues:

Si uno no puede ser compellido a recebir alguna religión o alguna doctrina, tanpo-
co puede ser compellido a oýrla, mayormente que la tal compulsión engendraría 
odio en los oyentes de la mesma fe, antes que afición para recebirla (1552: [30]).
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La conclusión general de la Summa quiroguiana es idéntica y se expresa con 
la misma contundencia, con el apoyo del Evangelio de Mateo:

Pero, do estas credulidad y verisimilitud faltase, y uviese çierta y experimentada 
contumaçia y protervidad y empeoramiento, y se desconfiase de tal bien y buena 
conversión como en hijos de desconfiança, ya dados en réprobo sentido y no dóciles, 
sino contumaçes y protervos, pareçe que se avía de dezir lo de sant Matheo, capítulo 
9, que los avían de dexar y sacudir el polvo de los çapatos en ellos, en lugar de repro-
baçión y desconfiança y maldición de su condemnaçión (ca. 1553: f. 4r).

Es decir, si no hay seguridad de obtener el beneficio de una sola conversión, 
la única opción posible es actuar sin violencia y alejarse de los réprobos sin insis-
tir, abandonándolos al único juicio posible, el de Dios. Bartolomé de Las Casas 
llegó a idéntica conclusión basándose en la misma fuente:

Christo, pues, quando envió los apóstoles a predicar, dio forma d’lo que avía de 
hazer en caso que no los quisiesen oýr ni recebir, y esta fue que les sacudiesen el 
polvo de los çapatos en testimonio de su pecado, y no que los forçassen a oýr 
(1552: [90]).

La fuerza de este argumento mateano hace a insistir a Quiroga en esta inter-
pretación: 

Confirma mucho tanbién aquesto ser y aver sido incorregibles los de aquellas 
çiudades y gentes dellas en quien se mandó a los apóstolos sacudiesen el polvo de 
los çapatos y las dexasen sin convertir ni castigar y se pasen a otras (si viesen que 
no podían aprovechar), a cuyo pareçer y conjecturas humanas pareçe averlo dexa-
do, «erant quipe humani», y aver sido y ser ya predicadas y averiguado por la 
experiençia ser yncorregibles, de cuyo provecho y salud spiritual se desconfiava 
(ca. 1553: f. 10r).

Esta insistencia podría obedecer a un interés de Quiroga por ser correctamen-
te comprendido en el marco de la polémica indiana, que había extremado las pos-
turas contendientes y encendido los debates de Valladolid en la España de mitad 
del Quinientos. Así se desprende de sus propias palabras en la carta que envió a 
su confidente Díaz de Luco desde Madrid el día 23 de abril de 1553, donde se 
muestra seguro de la buena acogida general de sus comentarios, pero dudoso de 
que todos, especialmente el obispo chiapaneco, hubieran captado el sentido 
correcto de sus palabras:

Me atreví a hazer este compendio porque por ventura en algún tiempo no me 
demandase Dios el callar, más de experto [que] de letrado, y permitió Nuestro 
Señor que, sin saber yo lo que hazía, después de se[r] por estos Señores del Conse-
jo visto, lo tuvieron en tanto y tan al propósi[to] de todas las dificultades que se 
avían tratado entrellos que dezían, que no era posi[ble], no aviéndome hallado pre-
sente a ello, que yo lo uviese hecho sino que el Espíritu Sancto lo avía encaminado 
en tal tiempo y necessidad, y el Señor Marqués y President[e] lo ha tenido en 
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mucho, y con esto está así que no se ha determinado más de que algunas de las 
partes que lo han visto juran que eso es la verdad de la questión, salvo el Señor 
Obispo de Chiapa que no sé cómo lo ha tomado, como no aya sido muy conforme 
a su rigor, aunque en la verdad lo es al bien que muestra desear a aquella miserable 
gente (Bataillon, 1952: 85).

En definitiva, podemos extraer de los planteamientos de Quiroga la misma 
conclusión que Martín Ortiz saca de las palabras de su discípulo Cabrera, en el 
sentido de que su tratado De solicitanda, en el que se debate el controvertido 
asunto de la coacción de infieles a la fe, «había sentado, con base evangélica, una 
formidable ecuación “compelle-praedicare”», que excluía todo método violento 
de coacción de infieles y ponía todo el acento en la «fuerza intrínseca del mensaje 
mismo» (1972b: 334).

Conclusión

Vasco de Quiroga es considerado como uno de los principales forjadores de «la 
teología de la defensa de la vida de los indígenas», en expresión de Gomes 
Moreira, y, como tal, «autor de una auténtica Teología de la vida» que se inicia 
en la actividad pastoral práctica cotidiana junto a los oprimidos y da lugar a la 
formación de una «Iglesia de los pobres» que tiene como objetivo prioritario dar 
respuesta a las necesidades más acuciantes de los humildes y, sobre todo, asegu-
rar su conservación y su integridad física y moral, junto con su salvación espiri-
tual (1987: 37-38 y 44).

La actitud pastoral de Quiroga coincide con la postulada años después por su 
discípulo Cristóbal de Cabrera, y se concreta en un apostolado de signo paulino 
cuyo principal propósito es el de la persuasión, el convencimiento y la transfor-
mación de los infieles por medio del auxilio de la Palabra divina, lo que se tradu-
ce, a los efectos de la doctrina de la coacción a la fe, en lo que Martín Ortiz 
denomina «dulce violencia», es decir, el empleo de la fuerza indirecta de la razón 
y el mensaje contenido en el Evangelio (1972a: 165). El concepto de compulsión 
se asimila, por tanto, al de predicación, lo que se ha definido como una «lícita 
actitud de misión evangélica» (Martín Ortiz, 1972a: 186).

La exposición del obispo michoacano en la Summa se centra en el reconoci-
miento de la autoridad del papa para emitir las bulas que autorizan la acción 
evangelizadora de las Indias, y su argumento se centra no solo en el derecho de 
predicación de la Iglesia, sino también en el reconocimiento del indio como per-
sona humana, con plena capacidad volitiva, con plena autonomía personal y per-
sonalidad jurídica, con una única salvedad a tener en cuenta: su ignorancia, que 
sería invencible si no se pusieran los medios para remediarla, ofreciéndoles la vía 
para acceder a los planes de redención del pecado que, como a tales personas, 
también les competen. De ello nace una obligación en las autoridades papal y de 
la Corona española, delegada de aquella, que es de conciencia: el deber de ofre-
cer a los naturales de América una limosna en ejercicio de la caridad cristiana, un 
remedio que les proporcione los medios de una vida digna y una promoción espi-
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ritual que los encamine a la salvación de sus almas. El medio de lograr estos fines 
es único y se aleja de toda violencia o derechos de guerra, que el prelado no está 
dispuesto a reconocer: el retorno a los mismos orígenes de la Iglesia, una eclesio-
logía desnuda de artificios temporales que pone todo el acento en la predicación 
de los Evangelios, donde se contienen todas las verdades reveladas que un cristia-
no necesita para lograr la perfección. Expresado con las palabras de Quiroga:

Tampoco obstaría dezir que no se han de traer por fuerça a la fee, porque nadie 
puede ser compellido a creer (…) porque esto, como está dicho, no sería hazer 
fuerça en el creer, que es ymposible en natura poderla hazer persona alguna (…) 
porque el coraçón del hombre no padeçe fuerça, salvo indirecte por líçitos y bue-
nos medios y rodeos como son asegurar el campo a los predicadores y guardarlos 
(ca. 1553: f. 11v).

El Michoacano acudió a la corte de Valladolid durante su viaje a España de 
1547 a 1554, como manifiesta en la Summa, pensando que había de tratarse allí 
un negocio de orden sociopolítico: la restitución y acabamiento de las encomien-
das. Sin embargo, se encontró metido de lleno en el torbellino de una encendida 
polémica sobre las consecuencias espirituales de la conquista y colonización 
americanas. Dada su responsabilidad en la cuestión, se vio impelido a dar su pro-
pio parecer sobre el particular, hacerse escuchar por los contendientes y las auto-
ridades atentas a tan trascendente materia. Su dictamen fue claro: había que 
procurar ensanchar los límites de la fe en Cristo con los medios del Evangelio 
mediante la predicación de la Palabra, y alejarse de cualquier acto violento de 
compulsión, incluso si ello significaba dejar a su suerte, o mejor, en las solas 
manos de Dios, a los recalcitrantes. La semejanza de su propuesta con otras que 
fueron manifestándose en esos años y posteriores, muestra que su opinión no fue 
ignorada, incluso por quienes, en aquellos turbulentos momentos de expresión de 
posturas realmente antagónicas, no estuvieron dispuestos a reconocer la impor-
tante contribución del obispo michoacano en la cuestión indiana.
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Resumen

El presente trabajo pretende analizar de forma exhaustiva el proceso de toma de decisiones que 
llevó a la monarquía de Felipe II a pasar del denominado «sistema de licencias» a los asientos 
de esclavos, en el marco de la necesidad estructural de mano de obra en América, que el trabajo 
de los indios, por su condición jurídico-política, no satisfacía. Al mismo tiempo, se analiza el 
alcance real de las medidas tomadas para sostener y aumentar el envío de esclavos africanos a 
América, cuyo efecto acabaría por revelar como la mejor solución el asiento de esclavos, firma-
do con Pedro Gomes Reinel en 1595. El cruce de diferentes fuentes del Archivo General de 
Indias y de la bibliografía sobre el particular arroja nueva luz sobre la maduración de esta deci-
sión política. 

Palabras clave: esclavitud atlántica; trata de esclavos; África; América 

Resum. L’esclavitud africana i la necessitat de mà d’obra a Amèrica. Debat polític i solucions 
pràctiques (1582-1595)

El present treball pretén analitzar de manera exhaustiva el procés de presa de decisions que va 
portar la monarquia de Felip II a passar del denominat «sistema de llicències» als asientos d’es-
claus, en el marc de la necessitat estructural de mà d’obra a Amèrica, que el treball dels indis, 
per la seva condició juridicopolítica, no satisfeia. Al mateix temps, s’analitza l’abast real de les 
mesures preses per a sostenir i augmentar l’enviament d’esclaus africans a Amèrica, l’efecte de 
les quals acabaria per revelar com la millor solució l’asiento d’esclaus, signat amb Pedro 
Gomes Reinel en 1595. L’encreuament de diferents fonts de l’Arxiu General d’Índies i de la 
bibliografia sobre el particular llança nova llum sobre la maduració d’aquesta decisió política.

Paraules clau: esclavitud atlàntica; tràfic d’esclaus; Àfrica; Amèrica 

1.	 Esta publicación es parte del Proyecto de I+D+i PID2019-107156RB-I00 (El tráfico de esclavos 
y la economía atlántica del siglo xvi), financiado por el MCIN/ AEI/10.13039/501100011033. 
Abreviaturas empleadas, AGI: Archivo General de Indias.
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Abstract. African slavery and the need for labor in America. Political debate and practical 
solutions (1582-1595)

In this paper we analyze the process of decision making developed to transform the «slave 
license system» to the asientos by Philip II of Spain, paying attention to the structural need for 
manpower in America, never completely fulfilled by the Indian labor due to their juridical sta-
tus. At the same time, we analyze the real impact of the measures adopted to sustain and main-
tain the flux of African slaves to America, which effects will demonstrate the opportunity of the 
asiento, finally signed with Pedro Gomes Reinel in 1595. Using different sources in the Archivo 
General de Indias and the existing bibliography help us to better understand the steps that drove 
to this political solution.

Keywords: Atlantic slavery; slave trade; Africa; America 
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«una suma increíble de quintos de las minas que se esperan 
beneficiar con estos negros y no sólo la conservación de los 
Indios a que tanto se debe atender y alivio que tendrán con 
esta ayuda por el grande aumento de la tierra y vecinos, de que 
ha de resultar el de todas las rentas y derechos reales»2

Introducción

El fragmento que abre este trabajo responde de manera sumaria a los objetivos de 
la reforma del sistema de licencias de esclavos que desde los años ochenta del 
siglo xvi se estaba gestando en la monarquía de Felipe II para garantizar el 
correcto abastecimiento de esclavos en América. El denominado «sistema de 
licencias» ha sido estudiado por diversos autores (García Fuentes, 1982; Mira 
Caballos, 1994; Vila Vilar, 2014 [1977]; Pérez García, 2015; Ortiz Arza, 2020 y 
2022), y protagonizó la mayor parte del siglo xvi, entre 1510 y 1595. 

2.	 AGI, Indiferente General, leg. 2829, «Lo que apuntó el consejo sobre el asiento de los negros», 
f. 2 ca. 1589-1590. 
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Sin la licencia del rey de Castilla, pagada a 30 ducados desde 1561, no podía 
enviarse esclavo africano alguno a la América española y su abono se comple-
mentaba con el pago de derechos en Castilla y en Portugal. Los diversos cálculos 
de venta de licencias arrojan cifras variables, aunque hemos de considerar que su 
venta no suponía automáticamente el envío del esclavo, existiendo un mercado 
de especulación, reventa y segunda mano que encarecía su precio y dificultaba el 
desarrollo de la trata (García Fuentes, 1982; Pérez García, 2015; Ortiz Arza, 2020 
y 2022). A ello hay que añadir que los envíos de esclavos dependían de la oportu-
nidad de las armazones y la existencia de inversores, de las cambiantes condicio-
nes en África a la hora de disponer de suficientes esclavos (Green, 2012; 
Thornton, 2020) y de los medios de pago en América, en ocasiones muy deficita-
rios y volcados sobre el crédito, como sucedía en regiones donde la presencia de 
metal precioso y moneda era más escasa, como en las islas del Caribe. Todo ello 
daba lugar a ritmos de envíos de esclavos entrecortados, con bruscas oscilaciones 
que, a su vez, influían en los precios de adquisición en África y de venta en Amé-
rica (Pérez García & Fernández Chaves, 2009) y afectaban a la percepción de los 
beneficios. Era pues un sistema imperfecto, sometido a múltiples variables, entre 
las que lo único cierto era el precio de la licencia y el valor de la fiscalidad con la 
que se gravaba la trata y, como hemos dicho, las licencias constituyeron un valor 
refugio con el que se especulaba (Ortiz Arza, 2020) aunque los beneficios del 
mercado americano compensaban desde momentos muy tempranos los riesgos de 
la trata transatlántica (Pérez García, 2021a y b). Por todo ello la monarquía buscó 
activamente una solución que diese mayor estabilidad a la trata de esclavos, pues 
ello no solo beneficiaría a la Corona a través de la percepción de una renta fija, 
sino que también daría mayor seguridad a los inversores y permitiría ajustar 
mejor el negocio a la demanda de esclavos planteada desde América (Vila Vilar, 
1973: 559).

La Unión Ibérica vendría a abrir una puerta inédita hasta entonces y la década 
de los ochenta fue atravesada con diferentes propuestas para organizar un asiento 
de esclavos que integrase los intereses mercantiles con las necesidades de la 
Corona y los pobladores en América. La íntima imbricación entre la necesidad de 
mano de obra en América (sobre todo para la minería) y las transformaciones 
resultantes en la trata de esclavos africanos, las cuales tuvieron gran influencia en 
África, ya fue señalada en su día por Vila Vilar (1973, 2014 [1977]), Garcia 
(1957, 1962) o Tardieu (1981, 1995) y ha sido retomada con profundidad por 
Martínez Torres (2014a, 2014b, 2017) y Bonciani (2016, 2017), quienes en sus 
trabajos tratan múltiples aspectos de la influencia mutua que entre sí ejercían las 
demandas de metales preciosos en la metrópoli, de esclavos en América y de una 
ampliación del infame negocio de la trata por parte de los grandes traficantes de 
esclavos. 

La Unión Ibérica y la trata de esclavos

Dos expertos en la trata del siglo xvi como Rozendo Sampaio Garcia y Enriqueta 
Vila Vilar coincidían en su momento al señalar la importancia que tuvo un 
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memorial sobre la mano de obra esclava en Indias redactado por el portugués 
Duarte Lopes, quien tras pasar diez años en el Congo regresó a la península cami-
no de Roma como embajador del rey de aquel reino (Garcia, 1957, 1962; Vila 
Vilar, 1973; Peralta Rivera, 2005: 31-35). Su escrito es considerado por Enrique-
ta Vila como «buena defensa de la concesión monopolista de la trata, no sólo 
como medio idóneo para suministrar esclavos a las Indias, señalando que solo de 
Angola se podrían sacar 8.000 anuales, sino también como la única forma de con-
solidar la conquista de esta zona de la costa africana» (Vila Vilar, 1973: 560).3

La elaboración de su memorial fue bastante azarosa. Había marchado al reino 
del Congo en 1578, donde estuvo como mercader hasta 1583, año en que zarpó 
en dirección a Portugal. Problemas de navegación y vientos contrarios le llevaron 
hasta la isla de Cubagua, desde donde navegó hacia Cumaná, lugar en el que aca-
baría hundiéndose su barco. Desde ahí, un año después viajaría a España y tras 
visitar a sus familiares en Portugal presentaría su embajada ante Felipe II, que aco-
gió con agrado su misión pero sin dedicarle plena atención, de manera que acabó 
presentándose ante el papa, publicándose en Roma y gracias a la pluma de Filip-
po Pigaffetta su Relatione del reame de Congo et delle circonvicine contrade en 
1591; y al obtener el mismo resultado, acabaría regresando a la corte filipina, 
desde donde escribía al papa en 1588 (Cuvelier & Jadin, 1954: 128-130, 166-
170), por lo que su memorial puede datarse entre 1588 y 1589.4 Desde luego, 
Lopes tenía que conocer a los portugueses instalados en Cartagena y otros puer-
tos caribeños,5 en tanto que cita expresamente al cabildante y gran propietario de 
Cartagena de Indias, Pedro López Treviño, «que compra 500 negros solo de con-
tado con escuela de amigos» según su testimonio. Lopes, que hablaba en base a 
su propia experiencia en América («según sé y he visto en que se ocupan los 
esclavos»), hacía una relación del número de esclavos necesarios en cada lugar 
de América, en la cual, y esto es muy notable, no se contempla Nueva España. 
Era un total de 3.800 esclavos, haciéndose el cálculo por lo bajo «antes más que 
menos», de forma que para Quito y las otras gobernaciones habla de «quinientos 
o seiscientos» esclavos, y es la minería la que elevaría la demanda, de forma que 
para Santo Domingo y Puerto Rico 300 esclavos serían «de hoy en adelante más 
necesarios para las minas de plata y cobre», y para el Nuevo Reino de Granada 
los 400 esclavos que señalaba tendrían que elevarse a más de 2.000 «si se labran 
las minas de plata… y serán pocos», pudiéndose llegar a unos 5.400 esclavos 

3.	 La propuesta de Lopes, que ha sido analizada varias veces por diversos autores y a ellos nos 
remitiremos, no se ha conservado completa tal y como la reprodujo Sampaio Garcia, sino que se 
ha separado en el legajo que la contiene por un lado el cálculo de la necesidad de esclavos por 
áreas en América, y por otro la propuesta en sí. Se encuentra en AGI, Indiferente, leg. 2829. 
Publicada en Garcia (1957) y de nuevo en Brásio (1954: IV, 514-518).

4.	 Parte del año 1588 lo pasó en Roma, pues Pigafetta indica que discutió con Lopes sobre la vul-
nerabilidad de la isla de Santa Elena atacada en dicho año. Pigafetta indica al final de la obra que 
en 1589 Lopes se embarcó de nuevo para el Congo, prometiendo ofrecer nuevas noticias que 
ampliarían la información de la obra publicada, desapareciendo esta noticia en la versión latina 
de 1598 (Pigafetta, 1591; 1598). 

5.	 Sobre estos y especialmente a finales del siglo y durante el Setecientos puede verse Vila Vilar, 
1979 y 2014; Ventura, 2005; Vidal Ortega, 2002; Vidal Ortega & Amato Castillo, 2015.
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para alcanzar un grado óptimo de producción. A decir del autor, los esclavos eran 
una gran inversión por dos grandes motivos. El primero, que en caso de ataques 
corsarios muchos no querían arriesgarse a mover su dinero e invertir en compra-
venta de mercancías y encontraban en su adquisición una forma de inversión que 
podía además darse cómodamente a fiado. El segundo consiste en que la alta 
demanda se sostenía en el duro trabajo que desempeñaban y que terminaba con 
sus vidas, por lo que «cada año es menester rehacer las haciendas y proveer los 
servicios en que los ocupan que no se pueden excusar».6  

El monopolio de la trata se defiende en base a una necesidad cuantificable 
anual, que solo podía ser respondida desde una organización sistemática que 
superase los vaivenes del sistema de licencias. Y lo cierto es que, para estimular 
el envío de esclavos a la América española algo después de la asunción del trono 
portugués por Felipe II, se habían introducido algunas novedades en los diferen-
tes contratos de África firmados por diferentes consorcios mercantiles con el rey 
desde mucho antes de la Unión Ibérica. Estos gestionaban los resgates de escla-
vos que se armaban desde Cabo Verde y Guinea, por un lado, y Santo Tomé, 
por otro. Los esclavos eran enviados al Brasil y a Portugal, y si los armadores 
disponían de licencia expedida por el Consejo de Indias o la Casa de la Contra-
tación, también podían ser enviados a las Indias de Castilla, siendo una nove-
dad fruto de la Unión Ibérica (Scelle, 1906, I: 335-336; Garcia, 1962; Vila 
Vilar, 2014 [1977]: 36).

A partir de la firma del contrato de Santo Tomé, suscrito con el mercader 
milanés Juan Bautista Rovelasca7 en 1582, se incluyó la posibilidad de enviar 
300 esclavos al año a las Indias de Castilla, 1.800 esclavos en total durante seis 
años, cosa que en 1586 se amplió a 3.000, siendo 500 anuales (Fernández Cha-
ves, 2022a). También en el contrato de Cabo Verde suscrito por Álvaro Mendes 
de Castro, Diogo Fernandes Lamego, Bernaldo Ramires y Rui Gomes Bravo en 
1583 se incluía la posibilidad de enviar hasta 3.000 esclavos hacia las Indias de 
Castilla8 (Scelle, 1906, I: 335-336; Vila Vilar, 1973: 558; Torrão, 2001: 26-27), 
que incluso podían ampliarse a 400 más al año, hasta 2.400 (Torrão, 2013: 103), 
aunque no tenemos constancia de que se cumpliera con dicha ampliación; en todo 
caso, en el contrato de Cabo Verde anterior firmado en 1574 por Francisco Nunes 
de Beja y António Nunes do Algarve, no se contemplaba la posibilidad de enviar 
esclavos a la América española, como es lógico al estar ambas coronas separadas 
(Fernández Chaves, 2018). Tras el contrato de Cabo Verde suscrito por Álvaro 
Mendes de Castro y sus socios, el nuevo firmado por seis años con Simão Ferrei-
ra de Malaca y sus socios en 22-VI-1589 incluía también el envío anual de 500 
esclavos, que podían ampliarse si se cumplía con el envío completo de 3.000 
esclavos, cosa que los contratadores consiguieron tratando de alcanzar un total de 

6.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, doc. s. f. 
7.	 Sobre la figura de Rovelasca, implicado en el llamado «consorcio de la pimienta» y otros tratos 

con esclavos, es fundamental Crivelli, 2014 y 2017.
8.	 Reproducido en Scelle, 1906, I: 790-794. 
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4.500 esclavos.9 En este contrato no se prohibía la entrada en ningún punto espe-
cífico de América, pero sí se contemplaban restricciones sobre los puertos ameri-
canos de llegada de esclavos en los contratos de Angola. El primer contrato de 
Angola se crea al separar la costa de Angola del contrato de Santo Tomé, y se 
firmó por Pedro de Sevilha y António Mendes de Lamego, corriendo de 1587 
hasta 1593, y se amplió también en 27-XII-1589 con la posibilidad de enviar 500 
esclavos al año a la América española (Scelle, I, 1906: 794-798). Y en 1593 los 
contratadores de Angola vieron aumentado el número de esclavos que podían 
enviar anualmente a 750, con lo que «el monopolio comercial sevillano había 
sufrido un rudo golpe en beneficio de la Hacienda Real, cuya renta, por este con-
cepto, suponía unos 48 millones de maravedíes» (Vila Vilar, 2014 [1977]: 
36-37). Los esclavos no podían enviarse a Tierra Firme, por donde solo podían 
pasar para ir a Perú y Chile (Scelle, 1906: I, 797), pero en el nuevo contrato de 
Angola firmado por João Nunes Correia y sus socios en 1594 se eliminó dicha 
restricción, condenándose sin embargo la introducción de esclavos desde Brasil o 
Río de la Plata. El número de esclavos que podían enviarse a América sería la ter-
cera parte de los que se sacasen de África, sin dejar una cuota cerrada, con la 
clara voluntad de que se enviase mayor cantidad (Fernández Chaves, 2022b). De 
esta forma, se dio un aumento gradual en el número de esclavos que podían 
enviarse anualmente a través de los contratos de África: 800 desde 1583, 1.000 
desde 1586, que podían aumentarse en 1593 hasta 1.500, e incluso un número 
superior que dependía en el caso de Angola del total anual que se enviara desde 
allí. Sin terminar la existencia de las licencias, la década de los años ochenta 
supuso una transferencia progresiva de la responsabilidad de los envíos en manos 
de los contratadores de África, algo que no iba a suceder sin la oposición de los 
mercaderes castellanos y sevillanos. 

Con ser muy importantes, estas cifras eran de todo punto insuficientes según 
los cálculos presentados por Duarte Lopes en su memorial, y debían complemen-
tarse con los esclavos enviados a través de las licencias vendidas libremente, aun-
que la reserva de los contratadores de una parte de los esclavos africanos servía 
como estímulo para asegurar al menos una parte de los envíos. La monarquía par-
ticipaba reservándose un cuarto de las ganancias en el caso del contrato de Cabo 
Verde10 y un tercio en el caso del contrato de Santo Tomé y, a partir de 1589, 
también un tercio en el contrato de Angola, hecho que manifiesta una clara modi-
ficación de los términos en los que se había venido gestionando la trata hasta el 
momento, recaudando dinero no solo a través de la venta de licencias y del cobro 
de derechos (en el caso de las licencias ordinarias), sino también de la venta de 
los esclavos en América (además de los 20 reales del almojarifazgo en Sevilla y 
los derechos a pagar por pieza en África). Además, con los contratos de África 

9.	 AGI Indiferente, leg. 2829, doc. s. f. Sobre este contrato véase Fernández Chaves, 2025. 
10.	 Según la propuesta de Mendes de Castro, el cuarto equivaldría al pago «de la licencia y derecho 

del almojarifazgo de esclavos» mientras las tres cuartas partes para Castro serían por «el valor 
de los esclavos y derechos de Cabo Verde y riesgos y otras cosas», Condiciones del contrato de 
Cabo Verde, Archivo General de Simancas (AGS), Guerra y Marina (GyM), leg. 156, doc. 13. 
Lo mismo podemos considerar para los tercios del rey en los contratos de Santo Tomé y Angola.  
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Felipe II obtenía una renta fija que antes no percibía, que incluía el envío de 
esclavos a las Indias de Castilla. Del interés del rey y de su clara conciencia por 
acomodar en Sevilla la posibilidad de incluir licencias para Indias en los contra-
tos de África, y el interés que en ello tenían sus súbditos portugueses, dan cuenta 
las palabras que escribió al ser consultado en 1583 sobre el asiento de Cabo 
Verde y la propuesta Álvaro Mendes de Castro:

He comunicado esto con Don Cristóbal, que le parece bien lo que hay, pero 
habiéndolo mirado todo y lo que aquí debe me parece que enviarlo ahora a los de 
Sevilla que sería cosa larga. Pero que será bien comunicarse con el Consejo de 
Indias luego, pues se podría hacer con brevedad y así se haga, encargándoselo, 
porque con ello lo vean y avisen lo que les pareciere sobre lo que últimamente ha 
parecido.11  

Dar un paso más y asentar con los mercaderes portugueses un envío cerrado 
de esclavos al año y una renta fija al año parecía una decisión lógica, si alguien 
tenía capacidad para enviar no 1.500, que eran los que como mínimo se enviaban 
al año entre los tres contratos de África, sino 4.250 esclavos anualmente, que es 
el objetivo que se propuso con el asiento de Reinel.

Se hacía con los contratadores de África lo que la Corona desde muy pronto 
había llevado a cabo: vender grandes paquetes de licencias para que estas fueran 
negociadas con celeridad al ir en interés de los compradores el diligente despacho 
de las mismas. Y ahora ello se añadía al control o gestión de un espacio geográfi-
co concreto en África, con lo que los contratadores ya no tenían que «recorrer à 
compra progressiva de licenças ou a entendimentos com tercerios para cumpri-
rem os seus objectivos mercantis», pagando al rey sin tener que «efetuar nenhum 
avanço de fundos antes da realização do negócio» (Torrão, 2013: 102). Se perfec-
cionaba con ello el llamado sistema de licencias, estancado en ocasiones con 
pobres resultados, como en el caso de Eynger y Sailer (u otros beneficiarios de 
grandes paquetes de licencias), siendo rentable en otros casos, como con los 
judeoconversos sevillanos que compraron grandes paquetes de licencias (Ventu-
ra, 1999; Fernández Chaves & Pérez García, 2016) o con otros mercaderes que 
también se aventuraron en este oscuro negocio adquiriendo grandes lotes (Pérez 
García, 2015; Fernández Chaves, 2019; Ortiz Arza, 2022), alcanzándose una 
enorme eficacia en el primer precedente de los asientos con los contratadores que 
hemos visto aquí, cuando en 1556 Felipe II asentó el envío de 2.000 esclavos con 
Manuel Caldeira, Bento Rodrigues y Diogo de Castro, que ya eran contratadores 
de Cabo Verde y Santo Tomé, siendo un clarísimo precedente de los contratos 
aquí estudiados (Torrão, 1999; Ventura, 1999) que amplificó la influencia y 
penetración portuguesas en la América española (Fernández Chaves, 2021) y que 
rara vez se conecta con los contratos aquí señalados.

¿Cómo de eficaz fue la cesión de licencias a los contratadores de África? 
Examinemos el caso de Cartagena, el puerto que centralizaba buena parte de la 

11.	  AGS, GyM, leg. 156, doc. 12, respuesta autógrafa de Felipe II a una consulta de 9-X-1583. 
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región que analiza Duarte Lopes en su memorial. Para este mercader, toda el área 
caribeña continental, comenzando por Caracas y terminando por Veragua, debía 
recibir anualmente unos 1.750 esclavos, tocando a Cartagena «y su distrito» 150 
esclavos.12 Según el informe emitido por los oficiales de la Corona en Cartagena 
(para 1585-1590)13 y cuyos datos se recogen en la gráfica 1, existía cierta irregu-
laridad en los envíos, cumpliéndose las mejores expectativas en 1587 y 1589, 
aunque como vemos los esclavos «muertos en la mar» o en la ciudad reducían 
levemente las cifras de las licencias.14

Gráfica 1. Licencias y esclavos desembarcados en Cartagena, 1585-1591

Fuente: elaboración propia en base a AGI, Sante Fe, 37, R. 6, N. 103.

12.	 Estas regiones eran: Caracas, Curaçao, Coro «y toda aquella gobernación de Venezuela y Mar-
garita», 300 esclavos; Cabo de la Vela, perlas valle de Upar y Santa Marta «todos los pueblos de 
su gobernación», 300 esclavos; minas de Zaragoza, 200 esclavos; Nuevo Reino de Granada, 400 
esclavos; Cartagena y su distrito, 150 esclavos; Veragua y las Minas, 150 esclavos; Panamá, 
Nombre de Dios e islas de las perlas, 150 esclavos. Sin contar al cómputo total, llega a los 2.050 
esclavos (Garcia, 1957: 385). 

13.	 Este informe ha sido utilizado por muchos autores, citados en el seminal trabajo de Wheat, que 
también utiliza los datos (2011: 10, n. 30). Nosotros aquí hemos desagregado las licencias del 
cuarto, tercio y ordinarias, para poder orientar el análisis hacia la mayor o menor «productivi-
dad» de los contratos de África. 

14.	 Aunque lo hemos incluido, 1591 es un año infrarrepresentado y no hemos podido encontrar por 
el momento mejor información sobre el mismo. 
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La gráfica 2 se ha elaborado con una fuente más: los registros de contaduría. 
Son irregulares en cuanto al reflejo de la información, ofreciendo datos fiables en 
cuanto a la entrada de esclavos del tercio y del cuarto, pero no aparecen los escla-
vos enviados mediante licencias ordinarias, mientras que algún estado de cuentas, 
como el de 1591, no ofrece apenas información, no habiéndose conservado el de 
1592. Pese a las lagunas y las diferencias con el informe elaborado por los oficia-
les reales, podemos utilizarlo para seguir midiendo la eficacia de las licencias de 
los contratadores. Podemos ver como al menos entre 1585 y 1590 la llegada de 
esclavos navegados hacia Cartagena de Indias a través de licencias ordinarias 
superaba con mucho a los del cuarto y el tercio, si bien estas supusieron un 35,3 
% del total (2.577 licencias de 7.297). La participación en este sostenimiento de 
los envíos hacia Cartagena es casi testimonial en el caso del contrato de Santo 
Tomé y mucho más importante para el contrato de Cabo Verde, que alcanza el 
objetivo de 500 esclavos anuales solo para este puerto en tres de los cuatro años 
comprendidos entre 1587 y 1590. Pero había años en que no llegaban suficientes 
esclavos para alcanzar el número de 1.750 que en teoría debía abastecer toda la 
región con epicentro en Cartagena indicada en el informe de Lopes, de ahí que la 
Corona se interesase cada vez más por concertar un asiento que abasteciese con 
mayor regularidad este vasto espacio. 

Gráfica 2. Tipo de licencias de esclavos enviados a Cartagena, 1585-1595

Fuente: AGI, Sante Fe, 37, R. 6, N. 103. Contaduría, leg. 1384, N. 5. R. 4. R. 5, leg. 1385, N. 1, N. 2, 
N. 3. 
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En el tiempo de vigencia del contrato de Simão Ferreira de Malaca y sus 
socios (1589-1595) estos habían despachado la totalidad de las 3.000 licencias 
concedidas ya en 2 de noviembre de 1593.15 Según los registros de contaduría, 
1.521 esclavos fueron desembarcados y vendidos en Cartagena en nombre de esta 
concesión entre 1591 y 1595.16 Los contratadores de Angola siguieron un ritmo 
de envíos mucho más lento, con 610 esclavos vendidos. En 1595, año terminal 
para ambos contratos, la demanda se cubre (a falta de indicar los desembarcos de 
las licencias ordinarias) con lo que quedaba por enviar, además de las licencias 
ordinarias vendidas por Hernando de Porras (encargado de ello por el rey) ya en 
los años de administración de las licencias por parte de la Casa de la Contrata-
ción. No obstante, debemos tomar estos datos con precaución, pues, según las 
cuentas del asiento de Pedro Gomes Reinel, las licencias vendidas por Hernando 
de Porras en Cartagena solo entre noviembre de 1594 y abril de 1595 no fueron 
500 como se recoge en la gráfica 2, sino 992, y el contrabando fue enorme, con 
1.007 esclavos descaminados en el mismo periodo,17 por lo que parece que la lle-
gada de esclavos fue mayor de lo que sugieren algunas fuentes.18 En todo caso, la 
irregularidad seguía siendo la tónica dominante y, con ello, las oscilaciones de 
precios y beneficios y una demanda insatisfecha, siendo las cifras que manejaba 
la monarquía insuficientes para sus objetivos económicos y políticos en América. 
¿Eran los contratadores los únicos responsables de esta situación? 

Los contratos de África, limitaciones logísticas y problemas políticos

El memorial de Duarte Lopes no llegaba en 1589 al Consejo de Indias por casua-
lidad, sino que lo hacía en un momento en el que los contratadores presionaban 
en la Corte para que se respetase la cláusula de sus contratos para enviar esclavos 
directamente a la América española y para aumentar su número.19 

Así, en agosto de 1589 se recibía en el consejo una petición de Pedro de 
Sevilha y António Mendes de Lamego para que se les reconociese la cláusula de 
su contrato de Angola por la que podían enviar la tercera parte de los esclavos 

15.	 AGI, Contratación, 5762, f. 320r y ss. 
16.	 Los datos totales ofrecidos por la base de datos Slave Voyages (<https://www.slavevoyages.org/

voyage/database#timeline> acceso 2-X-2021) arrojan cifras globales para el Caribe y la zona 
continental dominada por los españoles entre 1583 y 1594 mucho más altas, aunque también 
muy irregulares, con un pico de 8.268 esclavos en 1593 para el conjunto, y el punto más bajo 
con 1.077 esclavos en 1584, arrojando una media de 5.421 esclavos al año. En este trabajo 
hemos utilizado las cifras oficiales al ser las que manejaban los oficiales de la Corona y sobre las 
que fundamentaban sus razonamientos. 

17.	 AGI, Escribanía, 1012A, doc. 2, f. 3v-5v. A 25 ducados la licencia, se habían cobrado 24.800 
ducados por los esclavos de las licencias ordinarias vendidas por Porras y otros 12.960 ducados 
por los esclavos descaminados, cobrados a 40 ducados cada uno. 

18.	 A ello hay que sumar los esclavos llegados a través de licencias más antiguas y los embarcados 
en Sevilla, que pueden verse en García Fuentes, 1982. 

19.	 De los problemas para el reconocimiento de las cláusulas de envío de esclavos ya se hicieron eco 
en su día Scelle, 1906, I: 338-339 y Garcia, 1962: 24-27. Es muy probable que Duarte Lopes se 
encontrase con los agentes de los contratadores en su estancia en la Corte. 



� Manuscrits 44, 2021    103La esclavitud africana y la necesidad de mano de obra en América

que rescatasen hacia «nuestras Indias y Perú» (Fernández Chaves, 2022b), que se 
concretó como ya hemos dicho en diciembre de 1589 en la concesión para enviar 
a las Indias de Castilla 3.000 esclavos, 500 al año, concesión por la que venían 
presionando desde mayo de aquel año a los secretarios del Consejo de Indias, los 
cuales indicaban al secretario Juan de Ibarra que «en este negocio van muchos 
ducados que habrá de perder si no se cumple el contrato con esta gente».20 Estan-
do en vigor el contrato, se informaba de cómo «el señor Cardenal Archiduque 
tiene escrito diversas veces a su magestad que es necesario dársele la dicha licen-
cia, porque de otra manera cesará el contrato y perderá la hacienda de su mages-
tad lo que da por él, y más quedará obligada a los daños que pedirán los 
contratadores por no se haber cumplido con ellos».21 Es decir, la condición de 
enviar los esclavos a las Indias se había convertido en la parte del león para el 
negocio de los contratadores, que presionaban nada menos que a través del virrey 
de Portugal. Se insistió nuevamente en noviembre de 1589, momento en que se 
indicaba que el representante en Madrid de los contratadores «asiste aquí muchos 
meses ha con costa suya y grande descomodidad», solicitando la concesión de la 
licencia y comprometiéndose al pago del tercio de las ganancias a la Corona. El 
mismísimo Cristóvão de Moura avisaba de que debía concedérseles como a los 
contratadores de Cabo Verde sin darles ningún privilegio más.22 Pero 1590 corría 
y aún no se había formalizado la cédula que permitiría a los contratadores acce-
der al permiso para enviar los 3.000 esclavos, que acabaría desbloqueándose más 
tarde, afectando como es lógico estos retrasos a los envíos. 

Los contratadores de Cabo Verde de 1589 habían experimentado un problema 
parecido, pues renovar la posibilidad de enviar 500 esclavos anuales ya suscrita 
en el contrato de Álvaro Mendes de Castro y sus socios tardó nueve meses en ser 
reconocida y tener efecto, siendo muy complicado domeñar el «braço de ferro» 
(como su factor en Madrid lo definía) de quienes no veían con buenos ojos esta 
irrupción de los contratadores en el sistema de licencias. Es el caso de las críticas 
hechas por el banquero Juan Hernández de Espinosa, quien en 1582 había sido 
agraciado con un paquete de 2.400 licencias que se sumaba a otro de 880 licen-
cias concedidas en 1571 (Torrão, 2013: 100), y que veía en las 500 licencias 
anuales concedidas a Álvaro Mendes de Castro y sus socios en 1583 una clara 
competencia. El nuevo contrato de Cabo Verde firmado por Simão Ferreira de 
Malaca y sus socios tropezó con resistencias similares, y en 1589 debió intervenir 
a su favor el secretario del Consejo de Portugal, Pedro Alvares Pereira. Este 
escribió directamente al presidente del Consejo de Indias para recordarle que se 
había firmado el contrato con Simão Ferreira de Malaca y sus socios como a los 
anteriores contratadores «Antonio (sic por Álvaro) Mendes de Castro y Pedro de 
Sevilla, […] y habiéndose hecho la cédula de ello y enviado la libranza para que 

20.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, doc. s. f., Madrid, 12-V-1589. 
21.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, doc. s. f., aunque al margen hay una anotación fechada en 31-VIII-

1589. 
22.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, doc. enviado por el secretario Juan de Ledesma, 9-XII-1589. El 

mismo Juan Bautista Rovelasca tuvo que refrendar la cédula para enviar los 1.800 esclavos a las 
Indias de Castilla en 1586; AGI, Contaduría, leg. 257B, San Lorenzo del Escorial, 13-VI-1586.
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Vuestra Magestad fuese servido de firmarla, el secretario Juan de Ibarra la devol-
vió con un billete» en el que Ibarra proponía que el cuarto del rey se pagase en 
buenos esclavos para proseguir con las obras de fortificación de las Indias. El 
presidente del Consejo no lo veía factible, y proponía una solución de compromi-
so por la que una vez vendidos los esclavos se pudiesen tomar a cuenta del valor 
adquirido en su venta.23 Ello obligó a volver a revisar todo el contrato de Cabo 
Verde para desesperación de los mercaderes a su cargo. En octubre de 1589 estos 
volvían a solicitar la cédula para poder enviar los 3.000 esclavos a las Indias de 
Castilla, continuando el debate sobre el cobro del cuarto «in specie» o en dinero, 
buscándose un equilibrio entre la obligación para con los contratadores y las 
necesidades de fortificación, pensándose que al cobrarse en esclavos «pareció se 
proveía a lo uno y a lo otro».24 Contra ello habían protestado los contratadores, 
que querían pagar en dinero y no en esclavos, y solicitaban la emisión de la cédu-
la antes de que pasase el tiempo de viajar a los ríos de Guinea y se desperdiciase 
la oportunidad de comprar los esclavos, perdiéndose «toda la armazón y caudal» 
invertido, indicando claramente que las pérdidas correrían a cargo del rey.25 La 
idea de tomar los esclavos directamente se desechó una vez que pasó ante el 
secretario Juan de Ibarra, quien veía imposible conseguirlo sin la aquiescencia de 
los contratadores, por lo que la solución estribaría en tomar los esclavos a través 
de tasación y solo los adecuados para las obras, lo que evitaría utilizar esclavos 
de todas las edades. Con el producto de estos valiosos esclavos se podrían 
adquirir los necesarios para la fortificación, pues no había que dar «ocasión que 
los contratadores se puedan quejar», entregando los esclavos a precio concertado 
en Madrid o en los puertos de llegada.26 Reunidos el doctor Pedro Gutiérrez y el 
secretario Ibarra con el agente de los contratadores, este rehusó firmar nada pues 
no tenía poder para llegar a tal acuerdo, decidiéndose esperar a uno de los miem-
bros del consorcio de contratadores.27 Finalmente la cédula se firmó en 17 de 
diciembre de 1590,28 momento a partir del cual los contratadores reclamaron lo 
cobrado por los factores del anterior contrato y otros mercaderes desde 1 de enero 
de 1589, para lo que fueron amparados por una real cédula.29 Se instaba además a 
los oficiales reales presentes en los puertos americanos a cobrar los derechos de 
los esclavos que compraban o directamente robaban «corsarios» a los contratado-
res y vecinos de los ríos y Cabo Verde, pues no lo hacían y así se defraudaban los 
derechos al rey y a los contratadores, debiendo los compradores de abonar los 30 
ducados de la licencia.30 

Esta resistencia a reconocer lo pactado nacía también en la desconfianza de la 
propia Corona, y prueba de ello es el hecho de que, también a finales de 1590, el 

23.	 AGI, Indiferente, leg. 743, doc. 241, Madrid, 26-IX-1590. 
24.	 AGI, Indiferente, leg. 743, doc. 243, Madrid, 13-X-1590. 
25.	 AGI, Indiferente, leg. 743, doc. 243, Madrid, 10-X-1590.
26.	 AGI, Indiferente, leg. 743, doc. 244, Madrid, 25-X-1590.
27.	 AGI, Indiferente, leg. 743, doc. 253, Madrid, 28-XI-1590.
28.	 AGI, Contratación, leg. 2875, f. 342v-348r, Madrid, 17-XII-1590.
29.	 AGI, Indiferente, leg. 426, f. 94v-95r, El Pardo, 18-V-1591.
30.	 AGI, Indiferente, leg. 426, f. 95r-96v, El Pardo, 18-V-1591. 
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rey encargó al gobernador y oficiales de Cartagena la confección del informe que 
hemos analizado en las gráficas 1 y 2 para reflejar los esclavos desembarcados y 
vendidos allí «con licencia y sin ella… en virtud de los asientos que se han toma-
do con los contratadores de Angola, Guinea, Cabo Verde y otras partes de las 
Indias de Portugal», toda una prueba de resistencia cuyos resultados hemos estu-
diado más arriba.31 Al mismo tiempo, en 1591 la Corona encargaba a Domingos 
Abreu de Brito una investigación sobre el número de esclavos enviados desde 
Angola, examinando los extremos propuestos por Duarte Lopes. Según este, 
podrían salir anualmente de Angola hasta 8.000 esclavos frente a los 5.032 escla-
vos al año que pudo comprobar Brito entre 1587 y 1591. Brito analizó el intenso 
ritmo de salidas protagonizado por los contratadores considerando su mejora, de 
manera que «Domingos quer valorizar o sistema de asiento implementado pela 
monarquia filipina, ao mesmo tempo em que sugere seu aprimoramento, propondo 
o reajuste dos contratos» (Bonciani, 2017: 29-31). Una señal más de que el asiento 
sería la consecuencia lógica de las licencias concedidas a los contratadores. 

En esta tesitura hemos visto cómo en 1593 los contratadores de Cabo Verde 
respondían con brío a los compromisos contraídos con la Corona. De hecho, solo 
en 1591 despacharon 1.808 esclavos, de los cuales 1.618 se dirigieron hacia Car-
tagena y Tierra Firme.32 Para llegar a alcanzar estos números, los contratadores 
tuvieron que enfrentarse también al Consulado, pues en 1591 se había emitido 
una pragmática por la que los barcos negreros tenían que salir en compañía de las 
flotas (Scelle, 1906: I, 336). Esto suponía un verdadero desbarajuste para el nego-
cio, que afectaba también a los asientos de grandes paquetes de licencias, pues 
como indicase en una probanza uno de los anteriores contratadores de Guinea, 
Álvaro Mendes de Castro, la derrota de la flota y la de los barcos de esclavos era 
tan diferente que solo navegaban un día juntos, y que la espera de la flota suponía 
la pérdida de «tres o cuatro meses… y que no pueden negociar en Guinea y son 
muy dificultosos de tomar las barras y puertos de ella y les enferma y muere la 
gente y se pierden muchas veces los navíos y otras veces llegan cuando no hay 
bastimentos».33 No obstante, el Consulado retenía en abril de 1591 en el puerto 
de Sevilla dos barcos destinados a Cabo Verde armados por el contratador Simão 
Ferreira de Malaca y sus socios, para lo que su representante en la ciudad, el por-
tugués Leonel de Cuadros, tuvo que negociar durante aquel año el reconocimien-
to de la cédula de concesión de los 3.000 esclavos.34 La resistencia local a facilitar 

31.	 AGI, Indiferente, leg. 427, f. 182r-v, Madrid, 21-XII-1590. Idéntica cédula se envió a los gober-
nadores de Puerto Rico, Yucatán, Veragua, Nueva Andalucía, Cuba, Venezuela, Honduras y 
Margarita, a las Audiencias de La Española y Tierra Firme y a los alcaldes mayores de Veracruz 
y Río de la Hacha. 

32.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, Contratadores de Cabo Verde, f. 28r-32r, Registro de licencias de 
esclavos hechos en Sevilla. Se corresponden parcialmente con el fuerte incremento de llegadas a 
Cartagena (1.168 esclavos vendidos) de la gráfica 2. Este movimiento podría afinarse si dispu-
siéramos de los datos para 1592. 

33.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, Probanza hecha a favor de Juan Fernández de Espinosa, f. 19v. 
34.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, Petición de Leonel de Cuadros para que los navíos NS de Gracia y 

El Espíritu Santo pudieran zarpar hacia Guinea, Sevilla, 3-IV-1591. 
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las cosas a los contratadores se apoyaba en los intentos de la monarquía que 
desde 1589 pretendían atajar por todos los medios posibles las fugas masivas de 
metal precioso que se amparaban en los fletes de retorno fraudulentos que aporta-
ban en Azores, Lisboa o las costas andaluzas y evitaban los registros, desangran-
do el tesoro real. Las medidas para controlar los retornos fueron inmediatamente 
adoptadas por la Casa de la Contratación con el apoyo de Juan de Ibarra (que se 
encontraba en Sevilla visitando la institución en aquel momento) y fueron pro-
mulgadas en 1591, nombrándose jueces de arribadas que, no obstante, no consi-
guieron resolver el problema (Schäfer, 2003: I, 163-166; Godinho, 1969: 
469-485). El problema no era nada nuevo, sino que venía sucediendo y denun-
ciándose por la Casa de la Contratación desde mediados de los años cincuenta, 
muy especialmente en torno a los esclavos y los navíos sueltos, hecho que hacía 
fluctuar la legislación sobre la tolerancia a la presencia portuguesa en América 
(Konetzke, 1945), muy numerosa (Serrano Mangas, 1994; Ventura, 2000; Fer-
nández Chaves, 2021). 

Pese a estas dificultades y oposición tan intensas en 1590 y 1591 (hecho que 
puede explicar el bajo número de llegadas a Cartagena en este último año), en 
1593 los contratadores de Cabo Verde señalaban haber cumplido con su contrato 
y enviado los 3.000 esclavos acordados, solicitando a través de su representante 
en Madrid, Gabriel Rodríguez Pardo, que se aumentase la cuota en otros 1.500, 
pero no conseguían que se despachase la cédula para ello y las trabas puestas por 
la Casa de la Contratación suponían dilación y «notorio daño y pérdida y también 
lo recibe la real hacienda, pues pierde los derechos de los dichos esclavos y el 
servicio personal de ellos en las minas de aquellas partes de que se sigue tan 
grande aprovechamiento a la dicha real hacienda».35 Muy otra era la visión del 
prior y cónsules de la Contratación, quienes se quejaban al rey de «los portugue-
ses que despachan cada año cantidad de navíos con esclavos a las Indias, así de 
licencias de compra de permisión como de las concedidas a los contratadores», 
denunciando que ni volvían los maestres, ni la mayoría de los navíos, ni la mayor 
parte del beneficio de la venta de esclavos, «que lo llevan derechamente a Portu-
gal sin registrar ni pagar derechos». Estas afirmaciones se reflejaban en una cédu-
la en la que el rey ordenaba la elaboración de una relación de fianzas dadas a 
maestres y tripulantes que debían regresar a Sevilla tras su viaje, con objeto de 
multar a aquellos que no hubiesen cumplido con su obligación, debiendo además 
haber traído la certificación de la presentación de los esclavos en América.36

Los 3.000 y hasta 4.500 esclavos en seis años que podían enviarse desde 
Cabo Verde quedaban lejos de la propuesta de Duarte Lopes de 3.000 esclavos 
anuales, teniendo la contratación base en Sevilla, cobrando la licencia a 20 duca-
dos; a estos se sumarían otros 4.000 esclavos desde Congo y Angola, pagándose 
la licencia a 15 ducados y organizándose el negocio en Lisboa. Inspirados posi-
blemente en este memorial, en 1594 y muy cerca de firmarse la conclusión de un 

35.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, Pedimento de Leonel de Cuadros, fecho en Sevilla 15-I-1593, f. 1r-2r, 
16-I-1593. 

36.	 AGI, Indiferente, leg. 1957, L. 4, f. 330r-v, San Lorenzo del Escorial, 17-X-1593. 
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asiento general para las Indias, de nuevo el secretario del Consejo de Portugal, 
Pedro Alvares Pereira, propuso en nombre de los contratadores que se hiciesen 
cargo del abastecimiento a las Indias de Castilla, proponiendo que saliesen al año 
1.750 esclavos desde Cabo Verde, 2.000 desde Angola y 500 desde Santo Tomé, 
asumiendo la obligación de enviar anualmente 2.000 de esos esclavos a Nueva 
España y a las islas de Barlovento entre los tres contratadores. La Corona obten-
dría 4.250 esclavos anuales a cambio del pago de una licencia rebajada, 20 duca-
dos por esclavo, que rentarían 85.000 ducados anuales, además del almojarifazgo 
de 20 reales por esclavo, pero la propuesta fue pronto rechazada (Vila Vilar, 2014 
[1977]: 45-46). 

El asiento como canalización de la demanda de mano de obra y como 
necesidad política 

La puesta en práctica del abastecimiento de esclavos a Indias con un ritmo míni-
mo y fijo a través de los contratadores de África había tenido un resultado con 
claroscuros. Ya en su momento Enriqueta Vila señaló cómo el Consulado, al no 
poder intervenir en estos contratos, torpedeó su correcta ejecución, dándose 
durante los años ochenta una lucha entre esta institución y la Casa de la Contrata-
ción contra el Consejo de Indias, que buscaba maximizar los beneficios, suminis-
trar suficientes esclavos a América y estabilizar una renta que serviría para nutrir 
juros y sanear lo más posible la deuda de la Corona. Según algunos testimonios, 
las negociaciones para crear un asiento empezaron en 1587.37 Y es justo en 1589, 
cuando se recibía el memorial de Duarte Lopes, el momento en que se comenzó a 
negociar un asiento para suministrar a las Indias de Castilla en nombre de un tal 
Bernardín Pena, testaferro de Antonio Núñez Caldeira, perteneciente a una 
importante familia de mercaderes de esclavos bien posicionada en la corte y que 
había gozado en los años cincuenta de un asiento de 2.000 licencias que fue de 
gran importancia para abrir la presencia portuguesa en el Caribe (Torrão, 1999, 
2001, 2013; Ventura, 1999; Fernández Chaves, 2021).

Antonio Núñez Caldeira llevaba ya desde 1581 pulsando la posibilidad de 
crear un asiento general (Vila Vilar, 2014 [1977]: 42-43), precisamente después 
de la Unión Ibérica y un poco antes de abrir la opción de incluir paquetes de 
envíos de esclavos en los contratos de África. Para junio de 1590, se indicaba cla-
ramente en el Consejo de Indias cómo el secretario Juan de Ibarra insistía «conti-
nuamente la resolución en lo del asiento de negros y el Consejo lo desea en gran 
manera por lo que toca al servicio de Vuestra Magestad y que no se pierda más 
tiempo ni renta» (Vila Vilar, 1973: 560). Pero la pugna entre el Consejo y el Con-
sulado apoyado por Ibarra no iba a allanar las cosas.

Además del asiento de Pena, entró también en escena un genovés, Juan María 
Corvari, quien presentó una propuesta en portugués en la que señalaba la conve-

37.	 Así lo indicaba el secretario del Consejo de Portugal, Pedro Álvares Pereira, cuando recordaba 
en 1594 que el asiento y su concesión «ha ocho años que se trata sin resolver»; AGI, Indiferente, 
leg. 2975, Pedro Álvarez Pereira en nombre de los contratadores, 7-XII-1594.
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niencia de fijar el precio de la licencia a 17 ducados, abonando solo una parte al 
contado, con lo que se venderían muchas más de 4.250 licencias anuales, de 
forma que el rey siempre tendría dinero y el negocio correría con más fluidez 
«em muitas pesoas que nua» con lo que los súbditos estarían en una situación 
mejor que «en poder de contratadores».38 A ello se opondría el factor de la Casa 
de la Contratación, Francisco Duarte, quien a finales de 1589 señalaba que Cor-
vari había sido el primero en ofrecer un asiento, pues «no ha habido persona que 
trate de ello», proponiéndose justo al calor de la recepción del informe de Duarte 
Lopes, incluso sin traducir al castellano, hecho que evidencia la prisa que algunos 
tenían en adelantar el negocio. Sabemos por Francisco Duarte que no podía 
estancarse la trata siendo los esclavos «la mercaduría más necesaria» para las 
Indias, que no debía quedar en manos de extranjeros, suponiendo que se produci-
ría una gran fuga de metal precioso. Corvari ofrecía 53.000 ducados anuales, que 
Francisco Duarte subiría a 60.000 ducados cuando a su vez propusiese un asiento 
en nombre de la Casa de la Contratación, admitiendo las condiciones expuestas 
por Corvari con algunas salvedades.39 A su vez, el mercader Gabriel Ribero había 
presentado varias propuestas de asiento ante el Consejo, y se quejaba porque no 
había recibido respuesta alguna. Se hacía eco de la necesidad de la monarquía de 
enviar 2.000 esclavos a Cartagena y otros 300 a las islas de Barlovento y otras 
zonas,40 cosa que Francisco Duarte no ofrecería cuando propusiese un asiento.  

Además de Pena, Ribero y Corvari eran agentes de Antonio Núñez Caldeira, 
como se señala en una probanza posterior, en la que Juan de Ibarra indicaba cómo 
«ha visto tratar el asiento contenido en la pregunta desde el año de ochenta y 
ocho a esta parte en nombre de Bernardín Peña y Gabriel Ribero y que entendió 
que el dueño principal era el dicho Antonio Núñez Caldera y otros».41 En la 
misma probanza el influyente licenciado Agustín Álvarez de Toledo añadía que, 
cuando se trataron con más profundidad las propuestas de Pena y Ribero, aunque 
se les llamó nunca aparecieron, porque «quien los solicitaba era Juan Maria Cor-
vari, genovés en su nombre, y principalmente del dicho Antonio Núñez»,42 deta-
lle bien importante en cuanto nos indica que Caldeira contaba con el respaldo 
financiero de los genoveses, cuestión esta que podía haber también decantado a 
los consejeros por el asiento de Reinel (cuyas fianzas eran exclusivamente de 
portugueses), además de por el hecho de haber subido hasta 100.000 ducados el 
coste anual del mismo. 

38.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, Sobre asiento de esclavos por Juan Maria Corvari, s. f. 
39.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, 12-XII-1589. Indicaba que si el negocio valía más en administra-

ción, los costes de flete, seguro, averías y señoreaje se pagarían de lo recaudado y que los bene-
ficios se repartirían en dos mitades equivalentes entre el administrador y el rey. 

40.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, memoriales de Gabriel Ribero. 
41.	 AGI, Escribanía, leg. 1013C, interrogatorio, testificación de Juan de Ibarra, 12-III-1596, f. 36r-v.
42.	 AGI, Escribanía, leg. 1013C, interrogatorio, testificación de Agustín Álvarez de Toledo, 21-III-

1596, f. 37r. De hecho, Corvari era socio de Antonio Núñez Caldeira desde al menos 1579 (Váz-
quez de Prada, 1950: I, 210). De Corvari sabemos además que fue asentista de la Corona, 
cobrando parte de sus adelantos en la renta del subsidio y excusado del Arzobispado de Sevilla 
(Rayo Muñoz, 2018: 290). 
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Se presentaron otras propuestas que no tuvieron recorrido (Peralta Rivera 
2005: 37-41) y el debate estuvo entre Pena y Francisco Duarte, quien en 1589 
señalaba que en vez de un asiento debía darse en administración la gestión de las 
licencias a su hijo homónimo.43 Con la administración de la renta en manos de 
Francisco Duarte se evitaría el estanco de esclavos, que según su propuesta 
redundaría en perjuicio para la hacienda del rey y en la ruina de los contratos de 
África, entre los que también se contaba el de La Mina «porque si no hay más 
que una persona que compre los esclavos, no habrá quien tome aquellas rentas y 
de las que están arrendadas harán dejación los contratadores», cosa que, por cier-
to, nunca llegaría a suceder. Para Duarte, el asiento ponía en peligro la validez de 
las licencias ya otorgadas, considerando un abuso que Pena propusiese en su 
memorial limitar la capacidad de la Corona para hacer embargos o para empren-
der negociaciones mientras durase el asiento. Duarte señalaba que con su pro-
puesta no quedaría la trata en manos de extranjeros, pues era «la mercaduría más 
importante [que] se lleva a las Indias y montará cada año un millón de ducados 
poco más o menos, y no es bien que tan gran cantidad entre en pasta en su poder 
porque la podrán sacar fuera del reino», y de igual modo se evitaría una inunda-
ción de «factores y ministros» de Pena en Indias (Scelle, 1906: I, 340). 

Ante esta situación, Pena escribió al Consejo solicitando acceso detallado a la 
propuesta de Francisco Duarte hijo. Para redoblar la presión a favor de los portu-
gueses que ambicionaban el asiento intervino en la cuestión de nuevo Cristóvão 
de Moura, quien entregó personalmente en el Consejo de Indias dos memoria-
les de Pena. En el primero recordaba que dos veces se había firmado con él el 
asiento, por lo que no era de recibo continuar negociando con otros, solicitando 
de nuevo ver lo que ofrecía Duarte para tener posibilidad de igualarlo, pues según 
su testimonio llevaba más de tres años negociando el asiento y «en confianza de 
que estaba acabado desde primero de agosto tengo hechas algunas preparaciones 
en Portugal y Castilla que cuando no procediese este negocio adelante me resul-
tarían en grandísimo daño». El memorial pasó al secretario Pedro de Ledesma, 
quien solicitó al presidente del Consejo su lectura, mientras que el licenciado 
Gilimón de la Mota anotaba al margen que se había dado noticia del mismo en la 
Junta de Negros «y no pareció bien», indicando a Ledesma que esperase la res-
puesta a la consulta sobre el tema y con ella se reuniese la Junta de Negros cuan-
do hubiese ocasión.44 Pena respondía a todos los inconvenientes presentados por 
Duarte negando que su propuesta diese lugar a un estanco cerrado y que su asien-
to estimularía la salida de las licencias que quedaban por navegar, pues con solo 
la posibilidad de su firma había subido su precio dos ducados, y señalaba espe-
cialmente cómo el hecho de que fueran extranjeros los que trajesen los beneficios 
de la plata en pasta no era un problema pues «ellos guardan las pragmáticas con 
más cuidado y temor que los naturales» y que ello no generaría la queja del resto 

43.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, doc. s. f., Apuntamientos de Francisco Duarte sobre los esclavos, 
1589. Fueron analizados en sus puntos principales por Scelle, 1906, I: 340-341. Sus argumentos 
y crítica a Pena son expuestos en Peralta Rivera, 2005: 35-37. 

44.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, «Memoriales que entregó el Marqués de Castel Rodrigo», s. f. 
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de mercaderes portugueses, sino que «antes le echarán mil bendiciones pues con 
esto se les da libertad para ir beneficiando sus esclavos a las Indias». Los conse-
jeros de Indias tampoco veían con buenos ojos la propuesta de Francisco Duarte, 
de quien no se fiaban en absoluto, considerando que como «él y su padre tienen 
tanto poder y mando en Sevilla, hará todo lo que quisiere en los registros de las 
licencias,… navegará todas las mercaderías que quisiere fuera de flota sin haber 
quien le vaya a la mano,… traerán mucho sin registrar e irán las naos a Portugal o 
donde él quisiere...» (Peralta Rivera, 2005: 35-37) y, además, no se aseguraba el 
envío de 2.000 esclavos anuales a discreción del monarca ni tampoco que se 
enviarían los 4.250 esclavos anuales.45 Finalmente los Duarte y el secretario Iba-
rra acordarían proponer un asiento en nombre del Consulado y no de Francisco 
Duarte, ambos muy similares,46 y aunque se firmó con Juan de Ibarra en 26 de 
mayo de 1590, no tuvo efecto (Scelle, 1906, I: 341-342). 

Un informe tratado en el Consejo de Indias resume los inconvenientes por los 
que no había «conformidad con el otro asiento» del Consulado. Para empezar no 
se veía con buenos ojos que el prior y cónsules pudieran enviar a América a todos 
aquellos que considerasen apropiados sin límite de tiempo y sin fianza, casados o 
solteros, con lo que «pues por este medio se podría henchir la tierra de gente y de 
la prohibida cosa en que el consejo mira tanto». Esta sospecha sobre los conver-
sos sevillanos mostraba con crudeza la opinión que en el Consejo se tenía sobre 
los mercaderes representados en el Consulado.47  

El principal escollo era el hecho de que el Consulado se comprometía a pagar 
el precio equivalente al número de esclavos que se calculaba que había de ser 
enviado, pero no entraban a ofrecer una cantidad fija (4.250 esclavos), como sí 
hacía Pena, de los cuales 2.000 irían a donde requiriese la Corona, siendo la cuar-
ta parte a las islas de Barlovento, dándose así satisfacción a la «gran necesidad y 
demanda ordinaria que allá hay de esclavos». Se prefería el asiento de Pena, pues 
sus factores deberían regresar tras finalizar su cometido en América. A los conse-
jeros les parecía también muy endeble la forma de pago del asiento ofrecido por 
Francisco Duarte, pues nadie se constituía en deudor, sino que el pago reposaba 
sobre la venta de las licencias y del producto de los esclavos, poniéndose la 
garantía sobre la avería, que no convenía sobrecargar más, pues no era sino una 
tasa cuyo mayor contribuyente era, paradójicamente, el propio monarca, por no 
hablar del incomodo que se generaría a los mercaderes. Los consejeros no se fia-
ban de los mercaderes del Consulado, pues temían la posibilidad de que los 8.000 
ducados que según el asiento quedaban reservados para salarios destinados al 
pago de los agentes nombrados por ellos podían acabar defraudados. Tampoco 
parecía factible a los consejeros de Indias llegar a cobrar los 30.000 ducados 
ofrecidos al término de la administración, pues igual cantidad había ofrecido 

45.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, A los advertimientos que hace Francisco Duarte se responde lo 
siguiente, s. f. 

46.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, Memorial de Francisco Duarte sobre los esclavos, s. f. Hemos cote-
jado ambos documentos y aunque presentan diferencias no son sustanciales. 

47.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, «Lo que apuntó el consejo sobre el asiento de los negros». En ade-
lante todas las citas pertenecen a este documento. Véase también Vila Vilar, 1973: 564-565. 
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Pena, quien había subido el asiento de 57.500 a 60.000 ducados. Corvari tam-
bién había subido su puja, ofreciendo igualmente 60.000 ducados anuales por el 
asiento, lo que se calificaba como una «renta cierta y segura», con avales y con 
la garantía de un cobro anual fijo, aunque el Consulado había propuesto una 
paga anual de 63.000 ducados. Con el asiento del Consulado no había posibili-
dad de embargar los navíos dedicados a la trata y, en caso de hacerse, las licen-
cias de esos barcos quedarían descontadas del asiento y de la obligación 
contraída por el Consulado. 

Como hemos indicado, subyacía en el Consejo una fuerte desconfianza hacia 
el Consulado en particular y los mercaderes sevillanos en general, considerándo-
se que la posibilidad del envío de retornos en productos de la tierra en navíos 
sueltos abriría la puerta para llevar también metal precioso burlando el fisco, y de 
igual manera se consideraba que el Consulado podría fletar mercancías de contra-
bando al enviarse navíos sueltos… justo los mismos males de los que se acusaba 
a los extranjeros, y especialmente a los portugueses. Igualmente indeseable era la 
posibilidad de vender los esclavos en Nombre de Dios y Tierra Firme, debido a 
las numerosas rebeliones de esclavos alentadas por la presencia de navíos ingle-
ses que se sofocaron con un costo de «más de un millón», según los consejeros de 
Indias. Entra aquí una contradicción entre la voluntad de la monarquía por satis-
facer la demanda de esclavos y el costo que ello suponía, pues el problema era 
que volvería a llenarse «la tierra de negros como sería fácil deseándolos como los 
desean allí los vecinos y tratantes para sus usos y granjerías». La única ventaja 
cierta que parecía ofrecer el Consulado era «que no traten ni contraten en las 
Indias extranjeros y especialmente genoveses», y ello no se consideraba tan 
importante como para obviar las ventajas de contar con asentistas, evitando con 
ello la incertidumbre que gravitaba sobre «la suficiente provisión de los negros 
de que depende la segura conservación de aquellos reinos cuando no concurriera 
con esto su grande aumento y ampliación», frase bien elocuente sobre la conside-
ración de la importación de mano de obra esclava como quicial en el proyecto 
americano de la monarquía. 

Antes del asiento de Reinel: el intento de la monarquía por fiscalizar 
directamente la trata

En su día Enriqueta Vila ya señaló la divergencia entre el Consejo y el Con-
sulado y el papel de Ibarra a favor de este último (Vila Vilar, 2014 [1977]: 44), 
que no hacían sino eternizar la resolución del negocio, como sucediera con la 
gestión de las licencias de los contratadores. Así a comienzos de 1590 se escribía 
a Mateo Vázquez de Leca indicando que en la Junta de la Contaduría Mayor 
necesitaban la consulta del asiento de esclavos que se venía tratando, pero se 
ignoraba «donde están estos papeles». A ello contestó Juan de Ibarra señalando 
que no estaban en su poder y que debía tenerlos el rey. En el Consejo de Hacien-
da y la Junta de la Contaduría Mayor señalaban que «los papeles no se sabe 
dónde los dejó Juan de Ibarra», y al preguntar a Vázquez de Leca señaló también 
al rey. Uno de sus secretarios de confianza, Ruiz de Velasco, respondería enton-
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ces que en efecto «los papeles tocantes al asiento sobre llevar esclavos a las 
Indias los tiene el secretario Juan de Ibarra»,48 y vuelta a empezar. 

Una enfermedad que Ibarra padeció en invierno de 1592 lo alejó de la toma 
de decisiones, que entorpeció hasta recuperarse, por lo que el rey se decidió 
mientras se negociaba el asiento por la administración de las licencias ordinarias 
en manos del veinticuatro de Sevilla Hernando de Porras, emitiéndose la corres-
pondiente cédula49 (Vila Vilar, 2014 [1977]: 44). En ella el rey señalaba la impor-
tancia de disponer de «mucha gente de servicio» para el desarrollo de la minería 
«por consistir en esto la grosedad, riqueza y acrecentamiento de aquellos reinos y 
de estos», además de la labranza y ganadería, para lo que no debía contarse exclu-
sivamente con los indios «que se van consumiendo muy aprisa cuya conserva-
ción es tan necesaria como se sabe».50 Se consideraban un fracaso las licencias de 
los contratadores, que desde África habían traído «alguna cantidad de esclavos 
negros por habernos escrito los virreyes del Perú y Nueva España y el doctor 
Antonio González, del nuestro Consejo de las Indias y presidente de la Audiencia 
del Nuevo Reino de Granada y otras personas que no han sido en número sufi-
ciente y que conviene se lleven muchos más». Las licencias para llevarlos se 
pagarían a precios más bajos para así venderlos en América a «buenos y modera-
dos precios» y se darían facilidades para comprarlas, al contado o al fiado, a 
pagar en Sevilla o en Indias, pudiendo enviarse a cualquier parte de las Indias en 
navíos sueltos «aunque fuesen filibotes» en cualquier momento del año, incluso 
sin maestre examinado, bastando un «marinero diestro». Si Hernando de Porras 
estaría encargado de la venta, el dinero obtenido estaría en manos de Juan Bautis-
ta de Baeza.51 Porras había de rendir cuentas de las licencias que vendía al presi-
dente de la Casa de la Contratación, proponiendo su cobranza entre 16 y 20 
ducados, además de los 20 reales del almojarifazgo, una reducción que seguía los 
consejos de los memoriales de Lopes y Corvari, abandonando así los 30 ducados 
por cada licencia. El objetivo era claro: «para que con esta comodidad haya más 
personas que entren en este trato y se provean las Indias de los esclavos que han 
menester»52.

Como ya hemos visto, a comienzos de febrero de 1593 los contratadores de 
Cabo Verde solicitaron la ampliación de las 3.000 licencias que ya habían despa-
chado con otras 1.500. Una consulta de marzo de aquel año, posiblemente redac-

48.	 AGI, Indiferente, leg. 2829, diversas consultas todas fechadas en 25-I-1590. 
49.	 La cédula fue resumida someramente ya en su día por Vila Vilar (1973: 566), y reproducida en 

un fragmento por Tardieu, que toma la copia resumida e inserta en uno de los envíos de esclavos 
(1995: 123). Hemos consultado la copia completa en AGI, Indiferente, leg. 433, L. 2, f. 235r-236v, 
San Lorenzo del Escorial, 13-X-1593. Todas las citas pertenecen a este documento. 

50.	 Sin negar la necesidad de conservar la población indígena por intereses demográficos, de ocupa-
ción del territorio y puramente económicos, no es menos cierto que la preservación de los indios 
constituyó un largo debate tanto en el Consejo como entre las autoridades virreinales y los 
pobladores españoles a lo largo del siglo xvi, cfr. Schäfer, II, 2003: 272-291.

51.	 AGI, Indiferente, leg. 433, L. 2, f. 240r-241r, San Lorenzo de El Escorial, 13-X-1593, Juan Bau-
tista de Baeza.

52.	 AGI, Indiferente, leg. 433, L. 2, f. 236v-2, Instrucción a Fernando de Porras, aquí, f. 237r y 
238v. 
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tada por Ibarra, negaba esta posibilidad, pues se consideraba como dependiente 
de la voluntad del rey y no una obligación contractual, pues de lo contrario los 
contratadores podrían llevar hasta diez o doce mil esclavos (una evidente exage-
ración). Se les acusaba de fraude, pues de los 750 esclavos que tocaban al cuarto 
del rey del total de 3.000, se calculaba que retirados los gastos y sobre un valor 
medio de venta en Indias de 150 ducados por esclavo se tendrían que haber ingre-
sado 112.500 ducados en las arcas reales. Sin embargo, se había obtenido una 
suma inferior a la mitad de la indicada, no ingresándose casi nada por este con-
cepto en los años 1591 y 1592 (y hemos visto que al menos en Cartagena en 1591 
la llegada es testimonial, pero el problema no era logístico o de oferta en África, 
sino puramente político y administrativo). De nuevo se acusaba a los contratado-
res portugueses de Cabo Verde y Angola de enviar muchos esclavos sin registro, 
de forma que luego los hacían pasar por esclavos del cuarto componiéndolos. Si 
el rey tenía que haber recibido 90.000 ducados en concepto del pago por los con-
tratadores de los 30 ducados por licencia de cada uno de los 3.000 esclavos, se les 
acusaba de haber pagado a la hacienda con el beneficio y superávit de la venta 
fraudulenta de muchos más esclavos que los declarados. En tiempos de mudanza 
en los que se pretendía «asentar la administración de estas licencias de esclavos y 
de proveer las Indias de ellos con cuenta y razón para que se sepa los que se con-
sumen cada año y los que es menester que se lleven para que estén bien proveídas 
las minas y labores» no era prudente abrir la mano con las licencias.53 Sin embar-
go, como hemos visto, entre 1591 y 1592 los contratadores de Cabo Verde consi-
guieron despachar hacia Cartagena y Tierra Firme la mayor parte de los esclavos 
de su contrato, que acabarían llegando más tarde, produciéndose así el alza tan 
destacada en 1593 que se recoge en la contaduría (gráfica 2). Los contratadores de 
Guinea sí habían cumplido con su parte, y podían hacer más de lo capitulado, sien-
do algo que el Consulado y el propio Ibarra se habían encargado de entorpecer.  

Si la solución siquiera parcial que ofrecía a la necesidad de mano de obra la 
introducción de licencias para Indias en los contratos de África había alcanzado 
su techo «político», igualmente la administración de las licencias ordinarias que 
resolvió fomentar el rey mientras se discutía sobre la posibilidad de un asiento 
integral para Indias nació ya tocada, como podía suponerse al ser más bien un 
expediente de transición hacia el asiento. No fue porque no se ofreciesen ventajo-
sas condiciones, dado que se rebajó el precio de las licencias hasta 25 ducados, 
pero los pagos a fiado y el papel de Porras como administrador, pero no garante 
de los cobros, no dinamizaron precisamente la renta, que entre noviembre de 
1593 y abril 1595 vendió 1.918 licencias, cobrándose tan solo 4.876.800 mrs. 
(13.004 ducados), quedando el resto (34.946 ducados) a pagar a plazos (Vila 
Vilar, 1973: 565-566). El consejo advertía en agosto de 1594 cómo con este siste-
ma tampoco se garantizaba un abasto regular, pues las esclavos se enviaban 
«cuando y donde quisiere el comprador y que de esto resulta no hacerse provisión 
cierta para ningún año ni para las partes mas necesarias», a lo que había de añadir 
el pago de un salario para Porras y de los gastos de gestión, quedando una renta 

53.	 AGI, Indiferente, leg. 742, doc. 83bis, Madrid, 4-III-1593. 
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muy baja y por tanto no alcanzándose el objetivo de conseguir un ingreso nuevo 
y constante,54 aunque los esclavos seguían llegando, pues hemos visto más arriba 
como según la contabilidad del asiento de Reinel llegaron en seis meses a Carta-
gena más de 900 esclavos, por no hablar de los descaminados. Porras había ven-
dido en agosto de 1594 690 licencias por valor de 5.493.250 mrs. (14.648,6 
ducados), la inmensa mayoría a pagar a vuelta de flota,55 y esta escasa liquidez y 
los envíos irregulares eran el problema. Los portugueses eran también grandes 
compradores de licencias, no solo abastecedores, y sin su concurso decidido no 
había suficientes inversiones en la trata, como ya viniera sucediendo desde tiem-
po anterior, al menos la década de los setenta, en que estos mercaderes directa-
mente o a través de testaferros dominaban en gran medida el mercado de licencias 
(Pérez García & Fernández Chaves, 2009; Fernández Chaves, 2019), dominio 
que se sancionó y amplió al incluir los grandes paquetes de los contratadores. El 
fracaso de la administración en manos de Porras era también el mensaje de los 
mercaderes portugueses para retomar la negociación del asiento con ellos, como 
finalmente sucedería. La Corona jugó un papel más complejo de lo que tradicio-
nalmente se ha venido indicando, pues trató de mantener un difícil equilibrio 
entre los intereses del Consulado de Sevilla y los mercaderes portugueses, en el 
que Juan de Ibarra jugó en contra de un aumento del poder de estos, como tam-
bién el Consulado. Sin embargo en líneas generales los consejeros de Indias no se 
mostraron favorables al Consulado en este asunto, por la poca calidad de su ofre-
cimiento y por la profunda desconfianza mostrada hacia los mercaderes sevilla-
nos, y en especial hacia Francisco Duarte, quien acabó privado de su oficio de 
factor de la Casa de la Contratación en agosto de 1592 debido a una investigación 
por la que se depuraron responsabilidades en su corrupta gestión fiscal y de teso-
rería (Schäfer, I, 2003: 161; II, 2003: 366).56 Esta falta de conexión con los mer-
caderes sevillanos se evidenció también en 1593, cuando volvió a ordenarse a los 
oficiales de la Contratación que no se realizase ningún gasto sin mediar una cédu-
la emitida por el Consejo de Hacienda (Schäfer, I, 2003: 166), en una tensión que 
continuaría en años posteriores (Díaz Blanco, 2012). 

Epílogo

El mismo año de 1592 en que se condenaba al otrora poderoso factor de la Con-
tratación se producía el nacimiento del efímero Consulado de Lisboa, en el que la 
Corona tenía un vivo interés, y también muchos mercaderes portugueses, quienes 
se habían desplazado a Madrid para negociar su creación, como Héitor Mendes 
de Brito (Dadson, 2019), que además aprovecharían para negociar el perdón 
general para los cristãos-novos, que aún tardaría en llegar (Ortego Gil, 2012: 23). 

54.	 AGI, Indiferente, leg. 742, doc. 188, Madrid, 8-VIII-1594. 
55.	 AGI, Indiferente, leg. 742, doc. 188B, Madrid, 18-VIII-1594.
56.	 AGI, Contaduría, 45, N. 4, 13, Cuentas de receptor Diego Ruiz Osorio. Los fiadores de Duarte 

eran su mujer, Inés Tavera, su hijo homónimo y los condes de Santa Gadea, don Martín de Padi-
lla, adelantado de Castilla, y doña Luisa de Padilla.
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Estos mercaderes apoyarían precisamente a Pedro Álvares Pereira, quien facilita-
ría sus conversaciones con los ministros de la monarquía excepto en lo referente 
al perdón, modificando su actitud cuando D. Cristóvão de Moura salió de la esce-
na política, ocupando en ese momento una sólida posición en la Corte (Pulido 
Serrano, 2006). Como en su día indicase Carrasco Vázquez (2004, 2005), la aper-
tura hacia los cristãos-novos portugueses comenzó ya en la era del duque de 
Lerma, y puede retrotraerse sin problemas a los primeros compases de la Unión 
Ibérica, como evidencian las concesiones a los contratadores de África y la bús-
queda del asiento. Las trabas institucionales y políticas que hemos visto tanto 
hacia la buena marcha de los contratos de África como a la creación del asiento 
generaban incertidumbre sobre la solución de incluir licencias de esclavos para 
las Indias de Castilla en estos contratos que, sin ser perfecta, añadía una mayor 
regularidad al tráfico de esclavos. 

El asiento se entendía como un expediente más sólido para apuntalar los inte-
reses de los tratantes portugueses de esclavos, no eliminaba las licencias de los 
contratos africanos y venía aparejado, como hemos visto, con negociaciones 
sobre la condición de los cristãos-novos y su posición política y económica en el 
seno de la Monarquía, que se estaba fraguando en aquellos años de apuro econó-
mico (Pulido Serrano, 2006; Hutz, 2017: 109-119). Estas tensiones y dificultades 
desembocaron en la firma del asiento con Pedro Gomes Reinel en 1595, justo 
antes de la suspensión de pagos de 1596 y el medio general de 1598, que supusie-
ron un aumento de la influencia de los mercaderes genoveses sobre la hacienda y 
los pagos de la monarquía en Europa (de Carlos Morales, 2016: 144-146). Al 
mismo tiempo el asiento permitiría fiscalizar o contener al menos un contrabando 
muy activo, habiéndose dado orden en 1593 a los oficiales en América para que 
enviasen a Sevilla los registros de esclavos de sus puertos entre 1582 y 1593, con 
intención de cotejarlos con los despachos de licencias en Sevilla y Canarias, pues 
aquellos «se han hallado enmendados en sumas y partes, en que puede haber 
habido mucho fraude y engaño contra mi hacienda».57 El éxito «portugués» en 
general debe comprenderse en las lógicas de competición económica entre unos y 
otros mercaderes, pues hemos de considerar que las ofertas de Antonio Núñez 
Caldeira de 60.000 ducados podían mejorarse, habida cuenta que el contrato de 
Cabo Verde firmado por Simão Ferreira de Malaca y sus socios en 1593 suponía 
algo más de 38.257 ducados anuales,58 y el de Angola firmado por João Nunes 
Correia y sus socios 34.090 ducados anuales (Fernández Chaves, 2022b), un total 
de 72.347 ducados que sumados a la renta del contrato de Santo Tomé de aproxi-
madamente 9.934 ducados anuales (Fernández Chaves, 2022a) llegaban a algo 
más de 82.286 ducados, en los que se incluía el envío mínimo de entre 1.000 y 
1.500 esclavos anuales, además de los esclavos enviados a Brasil y la gestión de 

57.	 AGI, Indiferente, leg. 427, L. 29, f. 218v-219r, San Lorenzo de El Escorial, 23-VI-1593. 
58.	 Maria Manuel Ferraz Torrão (2001: 29) señala con acierto que el arrendamiento era de 

16.500.000 reis, pero a estos hay que sumar otros conceptos del contrato que elevaban su coste a 
16.833.333 reis, cfr. AGI, Indiferente, leg. 2829, Traslado del contrato de Cabo Verde, 1589. 
Véase también Fernández Chaves, 2025. 
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rentas en cada espacio africano. Un contrato dedicado tan solo al envío de 4.250 
esclavos anuales a la América española podía desde luego valer más de los 
60.000 ducados ofrecidos por Antonio Núñez Caldeira, estando en el asiento que 
ofrecía por medio de sus testaferros la condición de no incluir los 500 esclavos 
anuales del contrato de Cabo Verde. Es quizá este el motivo más importante por 
el que los Caldeira, que ya en los años cincuenta habían gestionado un asiento de 
2.000 esclavos y un contrato de Cabo Verde al mismo tiempo y que habían conti-
nuado participando activamente en la trata de esclavos, tratasen de hacerse con el 
asiento, y por ello la Corona prefiriese a otros mercaderes portugueses, abriendo 
el juego de la competencia y dividiendo también a los comerciantes lusos, obte-
niendo con Gomes Reinel una renta mayor que alcanzaba los 100.000 ducados, 
siendo este objetivo casi tan importante, o más, que el envío de los esclavos. 

La otra cara del éxito portugués sobre la trata de esclavos era el fracaso del 
mundo mercantil sevillano, del que de todos modos muchos portugueses eran 
parte inherente desde hacía ya décadas, por lo que más bien podemos hablar más 
de fracaso de alguno de sus miembros o de parte del Consulado. La desconfianza 
del Consejo hacia los medios mercantiles sevillanos era respondida por estos, 
como se ve en la oposición de las Cortes a la política filipina, originada en la 
ampliación de la punción fiscal (Thompson, 1997; Fortea Pérez, 1997. Matices 
importantes a esta visión en Drelichmann y Voth, 2010), que generaba también 
malestar en Portugal (Bouza Álvarez, 1997), y que precisamente había que conju-
rar con acercamientos a los sectores más importantes de la sociedad portuguesa, 
tanto a la fidalguía (Bouza Álvarez, 2010) como a los mercaderes cristãos-novos. 
La solución de la demanda de mano de obra en Indias supuso la implicación aún 
más profunda del entramado mercantil portugués en Castilla y Sevilla, retrasada 
por los intereses de los mercaderes sevillanos y sus aliados en la Corte, que per-
dían con ello un medio privilegiado de acceso a las riquezas americanas, para lo 
que el concurso de la monarquía y el Consejo de Indias resultaron fundamentales. 
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Resumen

En el siglo xvi, la literatura pastoral, especialmente los catecismos, impulsada por el desarrollo 
de la imprenta, ayudaba a combatir la ignorancia religiosa y a propagar la doctrina cristiana. 
Uno de los aspectos de esta doctrina era la lógica de la misericordia, destinada tanto al socorro 
de los necesitados como a la salvación del alma de quien la ejercitase. A partir del análisis de 
seis catecismos de entre 1532 y 1558 desentrañaremos las ideas y conceptos que componían 
esta lógica, así como sus implicaciones. Una noción como la limosna, cuestión principal en la 
beneficencia de la época, constituye aquí uno de los elementos clave. Igualmente, la comprensión 
de esta dinámica misericordiosa puede emplearse para un estudio más amplio de otro tipo de fenó-
menos como el hospitalario y de cofradías o la vertiente piadosa de diferentes personajes.

Palabras clave: misericordia; limosna; doctrinas cristianas; catecismos; teología; salvación

Resum. La lògica de la misericòrdia a les doctrines cristianes castellanes del segle xvi (1532-
1558)

Al segle xvi, la literatura pastoral, especialment els catecismes, impulsada pel desenvolupament 
de la impremta, ajudava a combatre la ignorància religiosa i a propagar la doctrina cristiana. Un 
dels aspectes d’aquesta doctrina era la lògica de la misericòrdia, destinada tant a l’auxili dels 
necessitats com a la salvació de l’ànima de qui l’exercités. A partir de l’anàlisi de sis catecismes 
entre 1532 i 1558 desentranyarem les idees i conceptes que componien aquesta lògica, així com 
les seves implicacions. Una noció com l’almoina, qüestió principal en la beneficència de l’èpo-
ca, és aquí un dels elements clau. Igualment, la comprensió d’aquesta dinàmica misericordiosa 
es pot fer servir per a un estudi més ampli d’un altre tipus de fenòmens com l’hospitalari i de 
confraries o el vessant pietós de diferents personatges.

Paraules clau: misericòrdia; almoina; doctrines cristianes; catecismes; teologia; salvació

Abstract. The logic of mercy in the Castilian Christian doctrines of the 16th century (1532-
1558)

Pastoral literature, especially catechisms, promoted by the development of the printing press, 
helped combat religious ignorance and spread Christian doctrine in the 16th century. One of the 
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aspects of this doctrine was the logic of mercy intended both to help those in need and to save 
the soul of those who exercised it. We will unravel the ideas and concepts that made up this 
logic through the analysis of six catechisms from between 1532 and 1558 as well as its implica-
tions. Notions such as alms, the main issue in charity at the time, constituted one of the key ele-
ments here. Likewise, the understanding of this merciful dynamic can be used for a broader 
study of other types of phenomena such as the hospitable and confraternities or pious activities 
of different kind of people.

Keywords: mercy; almsgiving; Christian doctrines; catechisms; Theology; salvation
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«Tiempo de Misericordia» y obras

Desde el siglo xii y de manera progresiva en Europa, el ámbito del pensamiento 
teológico comenzó a concebir el tiempo que restaba hasta el Juicio Final como un 
«tiempo de misericordia», esto es, un periodo del que disponía el individuo para 
ejercitarse en méritos que le granjearan su salvación. Esta concepción teológica de 
la historia influyó en la acción pastoral, así como en la religiosidad, si bien no dis-
ponemos de estudios que muestren cómo fue dicha transformación (Pérez García, 
2019: 497-498).

Es entonces, a la vez que se definía este tiempo, cuando comenzaron a confi-
gurarse los septenarios de las obras de misericordia. En un primer lugar, lo hizo el 
esquema de las siete obras corporales, en base al evangelio de Mateo 25, y a lo 
largo del siglo xiii el grupo de las obras espirituales como forma de caridad para 
el prójimo en la esfera espiritual (Noye, 1980; Bain, 2018).

El discurso teológico que se generó en torno al Tiempo de Misericordia enten-
dido como era en la que ejercitar la Misericordia y sus obras (representadas en los 
dos septenarios) se irradió a los fieles a través de varios medios: el arte escultórico 
ligado a las fachadas de edificios, la predicación pastoral y la catequesis, en el 
ámbito familiar, en la acción pastoral de los sacerdotes y con ocasión de la confe-
sión y penitencia como formas más directas de llegar a los fieles. De la misma 
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forma, fue tomando cuerpo toda esta doctrina en el discurso teológico más letrado 
y oficial, por medio de su formalización en la legislación sinodal (Vicaire, 1978).

Con el paso del tiempo, aquello formulado en concilios y sínodos, entre otras 
cuestiones, las obras de misericordia, fue trasladándose a los catecismos, que 
hacían más accesible la doctrina a todos los fieles, tanto a los eclesiásticos como a 
los laicos. Así, en Castilla, la doctrina cristiana fue incluyendo los artículos de la fe 
(hasta 1269), los mandamientos de la ley de Dios, los sacramentos, los pecados 
capitales (de 1240 a 1320), las virtudes contrarias a los siete pecados y las virtudes 
teologales y cardinales (de 1322 a 1338), las obras de misericordia (1340 a 1474), 
los dones del Espíritu Santo, los cinco sentidos, las cuatro oraciones, la confesión 
general, las tres potencias del alma, signarse y santiguarse, los mandamientos de la 
Iglesia, los tres enemigos del alma, las bienaventuranzas, los siete frutos del Espíri-
tu Santo, el pecado venial, su disposición del mortal y de qué modo se perdona (de 
1480 a 1553) (Sánchez Herrero, 1986). Así, en Castilla, las obras de misericordia 
podían encontrarse en los catecismos desde mediados del siglo xiv.

La catequesis en Castilla a inicios del siglo xvi

El método catequético (junto a otros procedimientos como, por ejemplo, el orato-
rio) se erigió como una de las formas de llegar a los fieles y facilitarles el apren-
dizaje de la fe. Contaba con una serie de ventajas como eran la sencillez, 
brevedad, oralidad y la estructura dialogada generalmente (aunque no todos los 
catecismos cumplían esta característica), singularidades que facilitaban la reten-
ción de las ideas que querían transmitirse (Bartolomé Martínez, 1995).

Como hemos señalado, todo lo que se desarrollaba en la legislación conciliar 
y sinodal en Castilla se fue trasladando poco a poco a los catecismos desde el 
siglo xiii (Sánchez Herrero, 1986 y 1988) y fueron los Reyes Católicos los que a 
finales del siglo xv impulsaron una renovación catequética que tuvo como resul-
tado la dinamización de esta en el siglo xvi, con numerosas sistematizaciones 
para la representación de la fe, lo que evidenció el interés por la educación del 
pueblo, además de acentuar algunas interpretaciones teológicas (Resines, 1997).

A las inquietudes pedagógicas intrínsecas de la catequesis, se sumaron las 
apologéticas de la época de finales del siglo xv: la coexistencia de judíos, musul-
manes y cristianos generaba dificultades en el terreno práctico y en el doctrinal 
tuvo un gran impacto, dando lugar a toda una literatura de la controversia, así 
como a una apologética antijudía y antimahometana. Además, a esto se añadió en 
el primer tercio del siglo xvi el protestantismo y su amenaza a la unidad de la 
doctrina católica (Llamas-Martínez, 1967; Guerrero García, 1971).

Asimismo, en esta dinamización de la catequesis jugó un papel fundamental la 
imprenta, que fue clave para la transmisión del mensaje de la salvación y formación 
de los fieles, por la rapidez para obtener ejemplares y su bajo coste. Igualmente, la 
difusión de catecismos impresos así como su utilidad también se vio impulsada por 
la irrupción de la controversia luterana (Bartolomé Martínez, 1995).

En España, esta literatura catequética ha sido estudiada por autores como 
Álvaro Huerga (1968), Melquíades Andrés (1994: 151-202), Luis Resines (1994, 
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1997) o Sánchez Herrero (1970, 1986, 1988, 1994), quienes han recopilado carti-
llas, catecismos y doctrinas cristianas del siglo xvi, y han ofrecido clasificaciones 
de todos estos corpus textuales (Resines, 1997; Sánchez Herrero, 1970), además 
de proporcionar estudios pormenorizados de algunos catecismos (Resines, 1992 
y 1997b, entre otros). Por su parte, Víctor Infantes (1995) ha estudiado las doctri-
nas cristianas dentro del proceso de lectura y formación del lector del siglo xvi 
caracterizando las formas y productos editoriales. 

Por otro lado, Bartolomé Martínez (1995) señaló una serie de aspectos gene-
rales de las doctrinas y los catecismos, como son la existencia de tablas para la 
identificación de materias, el predominio del diálogo entre maestro y alumno 
(con fórmulas breves para favorecer la memorización), la presentación esquemá-
tica y clara, un fuerte talante dogmático, a la vez que popular, encaminado a faci-
litar el aprendizaje del texto, caracterizando este género de la literatura pastoral.

Las doctrinas cristianas

Para exponer la lógica de la misericordia hemos acudido a esta literatura pastoral 
catequética tan relevante en el siglo xvi. La muestra de doctrinas y catecismos 
que hemos utilizado está compuesta por un total de seis obras editadas entre 1532 
y 1558. La primera de ellas es el Libro de Doctrina Christiana de Gutierre Gon-
zález de Doncel. Aunque su primera edición conocida es de 1532 (que es la que 
manejamos), Resines estima que pudo existir una anterior, en 1527, y en total 
contabiliza tres ediciones para el siglo xvi (Resines, 1997: 191, 209). Concebida 
para ser utilizada como texto principal en las escuelas de doctrina cristiana ane-
xas a la Cofradía de la Concepción de la ciudad de Jaén, instaurada por el propio 
González, esta obra tuvo una fuerte proyección americana y constituyó un refe-
rente para los pueblos de indios del proyecto del obispo Vasco de Quiroga en 
Michoacán, la labor de fray Juan de Zumárraga, también en Nueva España y la 
acción misionera de la orden franciscana en Brasil según López Arandia (2014-
2015: 256, 263; 2010; 2007).

También hemos usado la Doctrina Cristiana del Ermitaño y Niño de Andrés 
Flórez cuya primera edición data de 1546 y contó con más de diez entre 1547 y 
1557. Esta doctrina fue impuesta como manual de preparación y alfabetización 
por varios obispados peninsulares a mediados del siglo xvi (Cátedra García, 
1997). La que hemos consultado es la edición de 1552.

Por otro lado, hemos analizado el Enchiridion o Manual de Doctrina Chris-
tiana de Diego Ximénez Arias, que tuvo su primera edición en 1552 (que es la 
que usamos) y contó con tres ediciones más en el siglo xvi; al igual que la prime-
ra edición de 1552 de la Summa de Doctrina Christiana de Domingo de Soto, 
que sumó un total de nueve ediciones en todo el xvi, de gran profundidad teológi-
ca, y la obra Luz del Alma Christiana de Felipe de Meneses, cuya primera publi-
cación tuvo lugar en 1554 y contó con dieciséis ediciones a lo largo del siglo 
(Resines, 1997: 192-193, 212-213). Nos hemos servido de la edición de 1555.

Por último, hemos utilizado los Comentarios al Catechismo Christiano de 
Bartolomé de Carranza de 1558 al ser uno de los libros más discutidos del siglo 
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xvi y una de las obras catequéticas más notables, aunque su secuestro impidió su 
distribución (Resines, 1997: 256, 264). Desde una óptica teológica, los Comenta-
rios pretendían promover una actividad pastoral seria y preocupada por las cir-
cunstancias de la época. El esfuerzo teológico estuvo orientado en dos direcciones: 
por un lado, evidenciar las derivaciones contra la fe de los protestantes, y por otro, 
ofrecer una formación profunda a los cristianos ante esta situación (García Suárez, 
1970: 306, 341). De esta forma, dejamos fuera el periodo del Concilio de Trento y 
últimas décadas del siglo, y, entre muchas obras, el Catecismo Romano que supu-
so un nuevo instrumento doctrinal y tras su publicación otros catecismos tomaron 
sus contenidos dogmáticos (García Suárez, 1970; Fragnito, 2017; Catto, 2003).1

Estas obras se dirigían a destinatarios diferentes: encontramos las doctrinas 
cuyo contenido estaba orientado a educar a niños o personas «ignorantes», como 
es el caso de la doctrina de González Doncel y la de Flórez; y las que se destina-
ron al estamento eclesiástico, especialmente a curas, como los textos de Meneses, 
Soto (Resines, 1997: 213) y Carranza, «mi intento principal es proueer a los curas 
y a otras personas a quien toca la instrucción pública del pueblo en las cosas de 
religión» (Carranza, 1558). Por otro lado, la obra de Ximénez Arias estaba dirigi-
da al rey de Portugal (Juan III) y expresó el importante papel que juegan reyes, 
príncipes, obispos y predicadores en la catequesis de los fieles.

La lógica de la misericordia

A partir de estas seis obras de doctrina cristiana exponemos el entramado teórico 
de la doctrina de la misericordia. Debemos aclarar que las relaciones que estable-
cemos son las que aparecen recogidas en nuestra muestra únicamente. Es por lo 
que, a estas iniciales que aquí explicamos, se pueden ir superponiendo otras (alo-
jadas en otras doctrinas, tratados, confesionales) que completen y complejicen 
este mapa. Además, para la red conceptual que aquí presentamos se hace necesa-
rio un manejo de la totalidad de las doctrinas para extraer los significados, rela-
ciones y correspondencias del concepto de misericordia e insertarlo en un marco 
doctrinal adecuado.

Para la exposición hemos identificado una serie de conceptos clave que nos 
permiten desgranar las ramificaciones de esta lógica de la misericordia. Es la 
exposición ordenada de estos conceptos la que utilizamos para esclarecer todas 
las implicaciones que comporta la doctrina de la misericordia.

La misericordia y sus obras

El significado de misericordia lo expuso Meneses en su doctrina:

Misericordia es el tronco donde nacen todas las obras della. Misericordia (…) es 
compassion de nuestro corazón cerca de la miseria agena, la qual compassion nos 

1.	 Sobre Bartolomé de Carranza y su proceso inquisitorial, véase los trabajos de Tellechea Idígoras 
(2002, 2003-2007, entre otras). Para comprender la posición de Carranza sobre el valor de las 
obras durante el Concilio de Trento, consúltese Saranyana, 2009. 
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mueue a socorrerla si podemos, es vna virtud la qual nos hace muy semejantes a 
Dios y en cosa que a él le es más propia, como dice la iglesia y del qual es propio 
auer misericordia. Sed misericordiosos como vuestro padre celestial lo es (…) Si 
la misericordia es compassion de la miseria agena, (…) la obra de misericordia 
será aquella con que le remediamos (Meneses, 1552: 104v).

La misericordia, por tanto, era un atributo divino que podía ser imitado por 
los hombres. Existían, entonces, dos tipos de misericordia: la propia de Dios, 
misericordia divina; y la ejercida por los hombres, misericordia humana. Es esta 
última la que nos interesa.

Exceptuando los Comentarios al Catechismo de Carranza, el resto de las doc-
trinas contaron con un capítulo exclusivo a la exposición de las obras de miseri-
cordia. Cuando este capítulo se insertó en un bloque más amplio, lo hizo en las 
directrices que establecían cómo debía obrar un buen cristiano (Ximénez, Soto, 
Carranza) o dentro de lo que pertenecía a la ley de Dios (Meneses).

La misericordia era una virtud, propia de Dios (misericordia divina), con la que 
el hombre intentaba asemejarse a él y consistía en remediar la miseria ajena. La 
misericordia era, por tanto, un antídoto que el hombre podía dar ante una situación 
de escasez e imitar, de esta forma, a Dios. Aparece aquí el primero de los conceptos 
clave para entender la doctrina de la misericordia: las necesidades ajenas.

a) Necesidades y miserias ajenas
Las necesidades ajenas definían las obras de misericordia. Estas obras se divi-

dían en dos grandes grupos que corresponden a dos tipos de miserias de los próji-
mos: las espirituales y las corporales (Ximénez, 1552: 76r).

Las miserias que el hombre podía remediar eran catorce, siete espirituales y 
siete corporales. Cada una de ellas se enmendaba con una obra específica. En las 
tablas 1 y 2 recogemos todas las miserias y sus remedios (obras). Sin embargo, 
aunque algunas de las miserias expuestas no las podía enmendar el hombre 
(como perdonar los pecados mortales), en su mano sí estaba paliar estas circuns-
tancias (corrigiendo y amonestando para que no volviese a pecar) (Meneses, 
1555: 106).

Los tipos de miserias y sus remedios referían a las dos dimensiones del hom-
bre: espíritu y cuerpo. De estos, los de mayor dignidad eran los espirituales2 por 
dos razones: porque cuando se ofrecía/recibía algo espiritual era más excelente 
que lo corporal y porque se remediaban las afecciones del alma, dimensión supe-
rior al cuerpo. No obstante, podían existir casos particulares donde la obra corpo-
ral fuera más extraordinaria que la espiritual. Por ejemplo, «si nuestro próximo 
está desnudo, en este caso mejor obra es vestirle que no enseñarle, aunque sea 
ignorante» (Carranza, 1976: 422v).

Por otro lado, además de estas obras existían muchas otras:3

2.	 Emmanuel Bain reflexiona acerca de la superioridad de las obras espirituales y su relación con la 
función de los clérigos (2018: 36-40)

3.	 Al margen de estas obras de misericordia canónicas, Brian Pullan (2005: 444) apunta a una octa-
va obra corporal, fuera del canónico septenario, como era ayudar a casar doncellas pobres pro-
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Quando dezimos que las obras de misericordia son catorze (…) no queremos dezir 
que no ay otras obras de misericordia fuera de estas y que la virtud de la charidad 
cristiana y de la misericordia se acaba en solas estas obras (…) porque otras 
muchas obras ay de misericordia sin estas: como dar prestado sin intereses al 
próximo quando lo demanda, perdonar la deuda que me deue mi próximo, calentar 
al que tiene frío (Carranza 1976: 421v).

Tabla 1. Miserias y obras espirituales

Miseria espiritual Remedio / Obra espiritual

1 Ignorancia de no saber lo necesario para su 
salvación

Enseñar al que no sabe

2 Conocimiento desordenado Dar consejo

3 Pecado mortal Amonestar y corregir

4 Ofender a otro Perdonar la injuria

5 Tristeza y desconsuelo Consolar al triste

6 Ser a otro molesto y pesado Sufrir las pesadumbres de los otros

7 Ser deudor a Dios y no tener con qué pagar Rogar a Dios por los vivos y 
difuntos

Fuente: Elaboración propia a partir de Meneses, 1555: 106.

Tabla 2. Miserias y obras corporales

Miserias corporales Remedio / Obra corporal

1 No tener qué comer Dar de comer al hambriento

2 Sed Dar de beber al sediento

3 Desnudez Vestir al desnudo

4 No tener morada o aposento Dar posada al peregrino

5 Enfermedad Visitar al enfermo o encarcelado

6 Hallarse en tierra ajena y no tener posada Hospedar al peregrino

7 No tener sepultura Enterrar al muerto

Fuente: Elaboración propia a partir de Meneses, 1555: 106.

porcionándoles dotes. Aunque pudiera parecer menos significativa, afirma Pullan su importancia 
en el contexto italiano desde mediados del siglo xiv como forma de canalizar grandes cantidades 
de dinero en mujeres de recursos escasos, pero de buena reputación.
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Sin embargo, las catorce obras citadas eran las principales y el resto se redu-
cían a ellas. Y es que eran estas catorce las que encontraban a lo largo de las 
Escrituras. Incluso, estos dos septenarios pueden reducirse a un solo concepto: la 
limosna (González, 1532: 34r; Carranza, 1976: 421v). 

	 Por tanto, y como expresaba Andrés Flórez en su doctrina, «está bien de 
entender hijo, que cada vna de essas obras se tiene de hazer por el amor de Jesu-
cristo y para ayudar al próximo en sus necessidades y miserias, según Dios lo 
quiere y manda» (1997: 50r).

La injerencia de la misericordia hacía que los hombres se moviesen compasi-
vamente ante las miserias de sus semejantes, socorriéndolas, debido al amor 
hacia Jesucristo y al prójimo, por lo que a esta ecuación debemos sumarle el 
influjo del amor, de la caridad. Pero ¿qué implicaciones tenía el no remediar las 
necesidades ajenas? ¿Y podía el individuo obtener algún beneficio al socorrerlas 
(más allá del bienestar del prójimo)?

Una de las consecuencias de eludir el socorro a los semejantes fue el pecado, 
en algunos casos mortal (González, 1532: 23r; Soto, 1552: 22; Ximénez, 1552: 
76v). No obstante, la asistencia del prójimo no solo lo evitaba, sino que también 
repercutía beneficiosamente en quien la prestaba, pues el día del Juicio Final, 
Dios exigiría haber realizado estas obras para conceder la salvación (González, 
1532: 23r; Ximénez, 1552: 76r). Aparecen, de esta manera, una serie de términos 
en este entramado teórico: caridad, limosna, pecado y Juicio Final. Estos son con-
ceptos imprescindibles que describiremos para entender la doctrina de las obras 
de misericordia.

b) Caridad
La caridad era una de las virtudes teologales, junto a la fe y la esperanza. 

Meneses la definía como un amor sobrenatural, «vna virtud puesta en la voluntad 
del hombre que la haze abil y poderosa para amar a Dios y a las otras cosas por 
él» (1555: 64r, 111r). Con esta virtud podían amarse cuatro cosas: Dios, el próji-
mo, el cuerpo y el propio individuo. Asimismo, esta invitación a amar al prójimo 
constituía el segundo mandamiento de la ley evangélica: amarás al prójimo como 
a ti mismo. A su vez, este segundo mandamiento evangélico, junto al primero 
(amarás a Dios sobre todas las cosas) condensaban los diez mandamientos de la 
ley (Ximénez, f. 75, 90r). 

Los mandamientos de la ley de Dios se agrupaban en aquellos referidos a 
Dios (los tres primeros) y los que aludían a los hombres. En este último grupo la 
mayoría estaban formulados en negativo, es decir, establecían acciones que no 
debían realizarse. Sin embargo, el primero de ellos, correspondiente al cuarto del 
decálogo, era el único enunciado de manera afirmativa y sintetizaba todas aque-
llas buenas acciones en las que el individuo debe ejercitarse. Este mandamiento, 
«honrarás a tu padre y a tu madre», encierra en sí mismo todas las obras de mise-
ricordia. Pero ¿cómo es posible si va dirigido a los padres?

Las doctrinas del siglo xvi nos enseñan que estos padres a los que se debía 
honrar, no se reducían a los progenitores biológicos:
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no entenderse solamente el padre y la madre que nos engendraron quanto a la 
carne, sino otros muchos géneros de personas. Padre se llama aquí el que engen-
dró, el que adoptó, el que a falta de estos, tiene cuydado y cargo del huérfano, 
como es el tutor. A esta cabeza se reduzen hermanos, parientes y amigos, prínci-
pes, señores o gouernadores y mayores del pueblo, porque la piedad que en este 
mandamiento se encomienda, a todos esto se estiende y estos todos se dizen padres 
carnales y temporales. Padre se llama también al confesor, al maestro, al padrino o 
de baptismo o chrisma u otro sacramento. A esta cabeça reduzen los viejos y más 
antigos de edad y los sabios y entendidos y estos se llaman padres espirituales, 
porque ansi como los otros tractan del prouecho del cuerpo, ansi estos del de el 
alma. (…) Son causa del ser natural, son gouernadores y sustentadores, son maes-
tros, son como perlados y todo lo demás tienen junto que en otras personas se halla 
repartido (Meneses, 1555: 72r).

Por «padre» se entendía el prójimo con el que existía un vínculo, cuya natura-
leza puede ser muy diversa. Además, a estos padres se les debía reverencia y obe-
diencia, así como el socorro de sus necesidades (Meneses, 1555: 72), lo que nos 
remite de manera directa a la misericordia y sus obras para remediar las miserias.4 

Se establecía, de esa manera, una relación entre la caridad, los mandamientos 
de la ley evangélica (el segundo) y los mandamientos de la ley de Dios (el cuarto) 
que tiene como base el amor por el semejante. Pero, además, a la virtud de la 
caridad se le reconocían una serie de efectos. Por un lado, los interiores: gozo, 
paz y misericordia; y, por otro, los exteriores: beneficencia, limosna, que es una 
parte de la beneficencia, y corrección fraterna, que es una limosna.5

Estos efectos nos devuelven al concepto de misericordia de manera directa y 
también nos permiten trazar relaciones con otro término que nos interesa: la 
limosna. Esta es una forma que puede adoptar la beneficencia. A su vez, un tipo 
de limosna es la corrección fraterna, que es al mismo tiempo una obra de miseri-
cordia espiritual.

c) Limosna
Del concepto de limosna debemos resaltar varios aspectos. El primero de 

ellos es su estrecha vinculación con la misericordia y la caridad que expresaba 
Carranza:

Entre christianos esta virtud de misericordia, se regula y se ordena en sus opera-
ciones por la charidad, que es virtud en nosotros más principal y de mayor exce-
lencia: por esto la limosna es también obra y acto que procede de la charidad. 

4.	 Guerreau-Jalabert (2000) a partir del concepto de «don» explica el sistema de circulación y de 
intercambio que producía la noción de caridad cristiana en la época medieval, asociándole un 
léxico específico que cuenta, entre otros términos: beneficium, eleemosyna o misericordiae. 
Igualmente, Emmanuel Bain (2014) refiere al Ensayo sobre el don de Marcel Mauss para 
reflexionar en torno a la donación y la reciprocidad en el sistema medieval de la circulación de 
bienes, estudiando las repercusiones de la limosna, la construcción de la misericordia y las 
implicaciones del binomio ricos/pobres de la teología del siglo xiii.

5.	 En estos efectos se guía Diego Ximénez por la tradición tomista (f. 90r, 91r). 
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Y así, la limosna virtuosa nace de estas dos virtudes, que son: misericordia y cha-
ridad. Por el amor que yo tengo a mi próximo me duelo en su necesidad y el amor 
que tengo de ella y el amor de la persona, me haze ayudarle para el remedio de 
ella. Esta obra llamamos limosna o misericordia (Carranza, 1976: 420v).

La segunda de las características fue su uso como sinónimo de misericordia, 
y por extensión, de la expresión obras de misericordia.

Limosna es un nombre tomado de la lengua griega, significa lo mismo en latín que 
en español llamamos misericordia (…) todo lo que se da de misericordia, se llama 
limosna, o misericordia, que es lo mismo. Por esto, limosna es la obra y el benefi-
cio que se hace con misericordia al hombre pobre o necesitado para socorrer su 
necesidad (Carranza, 1976: 420v).

Por esto, a veces, las obras de misericordia podían denominarse limosnas, 
corporales o espirituales: «otros tengan más de lo que es menester para su decen-
te sustentación porque tengan materia de exercitar la misericordia. Y con el uso 
de las limosnas espirituales y corporales se declare y se confirme la amistad y el 
amor fraterno que a de auer entre los hombres» (Carranza, 1976: 425r).

Como ya hemos señalado, todas las obras de misericordia se reducían a las 
catorce principales, pero estas también se resumían en una sola: la limosna. Y la 
limosna, más allá de su vínculo con la misericordia y la caridad, guarda una estre-
cha relación con la penitencia.  Esta es su tercera característica.

La penitencia nos dirige hacia la sección sacramental de la doctrina cristiana, 
pues era el sacramento con el cual los pecadores redimían sus pecados. Sin 
embargo, para obtener todos los beneficios del sacramento era necesario ejerci-
tarse en las tres partes de la penitencia: la constricción del corazón, la confesión 
de la boca y la satisfacción con las obras. Por la primera se dolía el individuo de 
sus pecados, con la segunda los expresaba al confesor y con la tercera se satisfa-
cían todas las faltas (González, 1532: f. 33v).

Centraremos nuestra atención en la última parte de la penitencia: la satisfac-
ción. Las obras con las que podía realizarse esta última fase de la penitencia se 
reducían a tres: oración, ayuno y limosna. Estas tres obras estaban en consonancia 
con los tres géneros de bienes que Dios otorga a los hombres: los bienes espiritua-
les del alma, los bienes corporales y los bienes de fortuna. Y dentro de las obras de 
satisfacción, la limosna era la más excelente e incluye, en sí misma, las otras dos 
obras, apuntaba González Doncel (1532: f. 34r). Igualmente, «todas las obras de 
misericordia son reducidas a la limosna», por lo que las obras de misericordia se 
convirtieron en una forma de redimir los pecados, se transformaron en un reme-
dio contra ellos. Aquí (de nuevo) se usó como sinónimos limosna/obras de mise-
ricordia (Carranza, 1967: f. 337).

Sobre la limosna también existía una forma específica de realizarla para que 
fuera provechosa (limpiar los pecados, librar de la muerte eterna y defender al 
cuerpo de la muerte) y era hacerla con caridad. De esta forma, se conseguirán dos 
objetivos primordiales de la limosna: atender las necesidades del prójimo y servir 
a Dios (Carranza, 1967: 425-430).
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Pero ¿cuándo debía realizarse esta limosna? Sin duda, durante la vida. Aun-
que también podía efectuarse tras la muerte a través de las disposiciones testa-
mentarias y diferentes fundaciones. Sin embargo, Carranza advertía que si los 
contemporáneos se encuentran en necesidad,

¿no te parece que es de gran inhumanidad y locura dexar que mueran todos estos y 
proveer para los que son no nacidos y que podría ser que nunca naciesse, si Dios 
viniesse en este medio a juzgar el mundo? (…) por eso entiendo que el rico está 
obligado a realizar la limosna en vida, porque Dios hace en todos los tiempos 
hombres ricos con este objetivo y encomienda a ellos los pobres de su tiempo 
(Carranza, 1967: 432v).

Carranza introdujo aquí otra cuestión muy relevante en torno a la limosna: su 
obligatoriedad, ¿cuándo era necesaria para evitar el pecado?

Durante la primera mitad del siglo xvi el precepto de la obligación de la 
limosna despertó cierta controversia (Garín, 1949). La norma en torno a la limos-
na tenía en cuenta una serie de variables. Debían revisarse dos factores: por un 
lado, la situación del receptor de la limosna, si se encontraba o no en extrema 
necesidad. Pero, ¿cuándo existe extrema necesidad? 

para conocer cuál sea esta estrema necesidad no se puede dar cierta regla, sino que 
cada vno lo a de ver en los casos particulares que ocurren en la vida. Comúnmente 
llaman estrema necesidad la que es tal que, si no se pone remedio en ella, verisí-
milmente se seguirá la muerte del que padece (Carranza, 1976: 424r).

El segundo factor era el dador de la limosna. De este se debía tener en cuenta la 
cantidad de bienes necesarios para sustentar su estado y su persona y la cuantía de 
bienes superfluos (tanto para su estado, como el sustento de su estado y persona).

Es necesario entender aquí que los bienes temporales que tiene el hombre 
correspondían a tres categorías. Una eran los bienes necesarios para el sustento 
de la persona, sin los cuales, el individuo no podía vivir. Un segundo tipo eran los 
bienes necesarios para mantener tanto la condición de la persona (su estado) 
como a la familia. Por último, existían los bienes superfluos, aquellos que no eran 
necesarios para el mantenimiento ni de la persona, ni del estado ni de la familia y 
que conforman todo tipo de lujos (Carranza, 1976: 425).

La polémica se encontraba en si era o no obligación dar limosna de lo necesa-
rio para el estado y de los bienes superfluos al prójimo que estaba en extrema 
necesidad (ver tabla 3). En el siglo xvi confluyeron tres teorías en torno a esta 
discusión. La primera, reconocida desde inicios del siglo xvi como la sentencia 
de los canonistas, con origen en el siglo xiv, defendía que, para que fuese obliga-
ción dar limosna, quien la recibiese debía estar en extrema necesidad y quien la 
diese debía de hacerla de lo superfluo, no solo de su persona, sino también de su 
estado. Una segunda sentencia originaria del siglo xv exponía que se estaba obli-
gado a dar limosna únicamente de los bienes necesarios de estado, cuando el pró-
jimo estaba en extrema necesidad. Por último, la tercera sentencia cuyos 
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defensores fueron Domingo de Soto, Francisco de Vitoria y la Escuela Salmanti-
na, defendía que siempre había obligación de hacer limosna de lo superfluo, y de 
los bienes necesarios del estado cuando el prójimo se encontrase en extrema 
necesidad (Garín, 1949: 89-94).

Tabla 3. Teorías sobre la obligación de la limosna 

Receptor 
de la 

limosna

Dador de la limosna Limosna

Extrema 
necesidad

Bienes necesarios Bienes superfluos Obligación Consejo

Sentencias Estado Persona Estado Persona

1.ª
S. xiv

     

     

2.ª
S. xv

     

     

3.ª
S. xvi

     

     

Fuente: elaboración propia a partir de Garín, 1949.

Conocer cuándo era obligación o no de hacer limosna era muy relevante por-
que de ello dependía pecar (incluso mortalmente) o no hacerlo.

d) Pecados: avaricia
El no ejercitarse en las obras de misericordia podía acarrear pecar, en algunas 

ocasiones mortalmente. Soto apuntó: «llámense obras de misericordia porque de 
su linage no son obras de justicia necessarias, assí como no matar y pagar cada 
vno lo suyo. Pero puede auer casos en que sea precepto so pena de pecado mor-
tal» (Soto, 1552: 22). Por su parte, González Doncel indicó que, si no se quería 
proveer de alguna necesidad al prójimo, según la posibilidad de cada uno, se 
pecaba mortalmente (González, 1532: 13r). Entender estas obras como sinónimo 
de limosna (Carranza, 1976: 420v) y/o como reducción de todas ellas a la limos-
na (González, 1532: 34r), nos remite de nuevo a la problemática que acabamos 
de exponer acerca de cuándo era precepto y cuándo obligación, de ello dependerá 
caer o no en pecado mortal.

Sin embargo, podemos ahondar más en la naturaleza del pecado en el que se 
podía incurrir al no hacer limosna, pues la controversia no era otra que retener o 
no bienes propios en favor de un tercero. Lo que conecta de manera directa (y de 
forma evidente si entendemos limosna en el sentido de dar un donativo moneta-
rio) con el pecado mortal de la avaricia.
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La avaricia formaba parte de los pecados capitales, aquellos de los que nacían 
otros pecados y que eran mortales cuando iban en contra de la caridad de Dios 
y/o del prójimo. Constituía el cuarto de estos pecados capitales y suponía un ape-
tito desordenado de las haciendas, de los bienes. No siempre era pecado mortal, 
pero sí cuando traspasaba algún mandamiento, como «no proueer la extrema o 
graue necessidad del próximo» (Soto, 1552: 24v-25). 

Una de las formas de deseo desordenado que daba lugar a la avaricia era codi-
ciar cosas superfluas, que era pecado mortal si se retenían de los bienes propios y 
superfluos cuando había personas en necesidad «porque de lo superfluos es obli-
gado de precepto a hazer limosna al que viere que padesce extrema necessidad» 
(González, 1532: 15v). De nuevo, se vuelve aquí a la cuestión de la limosna y los 
bienes superfluos.

La limosna adquirió una doble significación: remediaba las necesidades aje-
nas y alejaba al individuo del pecado: «con esto no solamente remediarían los 
pobres, pero harianlos ricos. Qué dirá el rico que biuió y murió en esto, queriendo 
vencer en estas pompas a los otros sus vezinos, quando sea presentado en el tri-
bunal de Dios, en el Juizio Final, donde no tendrá abogado ni defensor alguno» 
(Carranza, 1976: 425v). Pero, además, jugará un papel importante en el día del 
Juicio Final.

e) Juicio Final
«Las obras de misericordia corporales son 7 las quales Christo nuestro señor 

reza en el euangelio de Sant Mateo de las quales emos de dar cuenta el día del 
Juizio» (Doncel, 1532: 23v). Más allá de servir para el auxilio de las necesidades 
de los semejantes y ejercitar la caridad y la misericordia, estas obras se presenta-
ban como una parte central en el proceso del Juicio Final. Si bien este proceso no 
se describe de manera extensa en la exposición de las obras de misericordia de 
los catecismos, sí lo encontramos al revisar los artículos de la fe.

Estos artículos de la fe podían presentarse en un total de doce (uno por cada 
apóstol) o, por el contrario, y la forma más habitual de encontrarlos, eran expues-
tos en catorce artículos, donde se agrupaban en siete relativos a la divinidad y 
siete pertenecientes a la humanidad, según las cosas que se creían (Soto, 1552: 
9-10).

Cuando se presentaban los catorce artículos había uno correspondiente a la 
divinidad y otro a la humanidad que referían al Juicio: el que corresponde a Dios 
es el séptimo de la lista (que es glorificador), mientras que el perteneciente a la 
humanidad, también es el séptimo y último de la serie (que ha de venir a juzgar a 
vivos y muertos de los bienes y males que hicieron) (Soto, 1552: 8-9; Ximénez, 
1552: 19, 30v). Aunque ambos preceptos se encontraban separados, obedecían a 
dos aspectos del mismo fenómeno: el Juicio Final, donde Dios sería el juez encar-
gado de dictaminar qué almas se salvarían y cuáles no; y, por otro lado, los hom-
bres que se presentarían en el proceso y que cuentan con la esperanza de salvarse.

El acontecimiento del Juicio Final tenía varios aspectos que se analizaban en 
esta parte de la doctrina como por qué es necesario y por qué Dios será el juez, 
las señales que indicarán que el Juicio se acerca o la forma que tomará este suce-
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so. Pero quizá lo que interesase más al fiel sería cómo se redimirían las ánimas y 
conseguirían entrar en el paraíso celestial. Era entonces cuando la clave de la sal-
vación o condena estará en las obras de misericordia:

Aquí se ha de considerar mucho en quanto estima Dios las obras de misericordia 
que exercitamos con nuestros próximos: pues auiendo otras muchas obras buenas, 
que serán pagadas en el dia del juizio, y otras muchas malas, porque seran enton-
ces condenados muchos hombres. Solas estas alegan nuestro Señor para la glorifi-
cación de los buenos y la condenación de los malos. La razón de esto es porque 
tiene el que tiene amor y cumple el mandamiento de la caridad con su próximo, 
cumplirá todas las leyes (…) assí, el que hiziere estas obras de misericordia, hará 
todas las otras necessarias a su saluación y el que estas no hiziere necessariamente, 
ha de faltar en las otras, sin las quales no se podrá saluar (Carranza, 1576: 105v, 
106r).

Serían estas acciones las que proporcionarían la salvación, pues supondrían la 
diferencia entre condenarse o redimirse. Las necesidades del prójimo, entonces, 
cobraban sentido como forma de proporcionar a los hombres el acceso al cielo. 
Igualmente, las consecuencias de no socorrer al prójimo en este pleito se ejempli-
fican en la parábola del rico avariento y el pobre Lázaro (Lucas, 16: 19-31):

en estos dos hombres se vee por exemplo el extremo de la felicidad mundana, la 
qual no puede pasar de lo que tenía este hombre rico, ni el mundo le puede dar 
más, todo se acaba en mantener mejor el cuero y vestirle mejor; y el extremo de la 
miseria mundana, porque no puede hazer el mundo a un hombre más misero, ni 
darle más trabajos de los que le dio a Lázaro (…) la muerte que es igual para todos 
hizo justicia entre estos dos (Carranza, 1976: 99r),

quedando el rico condenado en el infierno, rogando por su salvación y Lázaro 
entre ángeles. Las miserias se consideraron, entonces, una forma de redención no 
solo para quien pudiese socorrerlas (mediante las obras) sino también para aque-
llos que la padecían (y ofrecían su sufrimiento por la salvación de su alma).

Por tanto, para obtener la sentencia favorable en este momento tan trascen-
dental del Juicio Final todas las buenas obras, entre las que se encontraba la 
limosna, una ejecución de la penitencia y el amor no solo por Dios, sino también 
por el prójimo, asistiéndole en sus necesidades, se volvían imprescindibles.

La práctica de la lógica misericordiosa

El entramado conceptual de las obras de misericordia terminó salpicando los 
puntos claves de la doctrina cristiana: artículos de la fe, pecados, mandamientos, 
virtudes. Estas obras se erigían como un elemento fundamental en la salvación de 
las ánimas, así como en un factor que permitía a quien las realizase parecerse más 
(dentro de lo posible) a Dios (misericordia divina). 

Todo este marco doctrinal traspasó el contexto discursivo para reflejarse en el 
plano práctico a través de las instituciones: arcas de misericordia, que repartían 
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trigo entre los necesitados en épocas de necesidad (López Yépez, 1971; López 
Yépez & Sagredo Fernández, 1972 y 1973; Peña Gutiérrez et al., 2007; Palanca 
Cañón, 2014) y en cuyo reparto debían participar todos los fieles:

Quando doctrinaren a sus parrochianos [los párrocos] les amonesten en quanto 
pudieren tengan memoria de ayudar y favorecer lo que tanto conviene para reme-
dio de los pobres, y poniendo algunas fanegas de trigo en el arca de Misericordia 
en años abundantes, y si no lo hazen en vida, los persuadan que lo hagan en la 
muerte: mandando en sus testamentos, que sus herederos lo hagan por ellos, pues 
es obra tan sancta que no solamente aprovechará a los vivos, pero también a los 
defunctos, a cuyas ánimas ayudaran a salir del purgatorio las oraciones de los 
pobres, por cuyo remedio partieron y dexaron sus haziendas.6

También cofradías y hermandades que sustentaban, no solo a los propios her-
manos, sino a pobres de las villas, los enterraban cuando fallecían, visitaban a los 
enfermos y los consolaban, redimían a encarcelados o cautivos y rezaban por 
vivos y muertos: 

Porque la verdadera charidad es Dios e Dios es la charidad e las cosas de su 
seruiçio (…) y obra de los fieles cristianos con entero amor y feruor de caridad 
deuen estar y siempre vigilar y hazer y obrar las cosas de caridad acordándose y 
siempre teniendo en memoria de las cosas de los pobres de Cristo et de como él 
con verdadero amor de caridad (…) para nuestra saluación e remedio como 
para nos dar exemplo que nosotros en esta vida con los sus pobres vsemos de 
caridad, socorriendo e dando de comer al hambriento e de beuer al sediento e 
de vestir al desnudo e sacar al catiuo e visitar al enfermo pobre y encarcelado y 
enterrar al difunto y enseñar al no sapiente e socorrer a las biudas e casar las huér-
fanas e vsar de las otras obras de caridad e misericordia con nuestras propias per-
sonas, despediendo en ellos nuestros bienes los que los tenemos e los que no los 
tienen procurando las limosnas de los que las pueden hazer para los repartir a los 
que lo han menester.7

Igualmente ocurría con los hospitales (la mayoría de ellos gestionados por 
cofradías) que hospedaban a pobres, dándoles consuelo espiritual y socorro cor-
poral, pudiéndose ver en sus ordenanzas esta doctrina, como ocurría en el Hospi-
tal de la Misericordia de Alcalá de Henares en cuya introducción de las 
ordenanzas y estatutos datadas en el primer tercio del siglo xvi (1525-1535) 
puede leerse:

Guardando sus mandamientos [de Dios] y cumpliendo las siete obras de miseri-
cordia las quales nos serán demandadas el día del Juizio, de las quales principal-
mente son: acoger los peregrinos y consolarlos y enterrar los defuntos y para esto 

6.	 Instrucción para las Arcas de misericordia deste obispado de Calahorra del obispo Juan Bernal 
Díaz de Luco, 1554, transcrita en López Yepes, 1971: 72.

7.	 Archivo de la Diputación Provincial de Toledo (ADPT), Santa Caridad, Gobierno, Constitucio-
nes de la Cofradía de la Santa Caridad de Toledo (1530), f. 7r.



138    Manuscrits 44, 2021�  Lucía Andújar Rodríguez

poner por obra, con mayor efecto suelen y acostumbran muchas veces facer Her-
mandades y Cofradías (…) nos los cofrades del cabildo (…) deseando con mucha 
eficacia seruir a Dios y poner por obra aquello que está en la Sancta Escritura (…) 
fezimos este libro y con mucha diligencia añadimos algunas leyes que heran nece-
sarias al servicio de Dios y de nuestra conformidad de Nosotros y al bien y conso-
lación de los peregrinos que a nuestra casa y ospital vinieren.8

Pero la potencialidad de esta lógica no pasa únicamente por el estudio de 
estas instituciones, también es posible aplicarla a la investigación de personas 
particulares pues inunda fuentes de la vida privada, como es el caso de los testa-
mentos9 donde se dispusieron los bienes para la obtención de una buena muerte y 
redención espiritual, aspecto ampliamente estudiado, pero igualmente en otros 
actos cotidianos que se hacían durante la vida como las donaciones: 

todas las cosas serán traspasadas salvo las buenas obras fechas e derechamente 
ynformadas en amor de Dios e caridad del próximo de las quales nos ha de ser 
pedida e demandada quenta e rason el día de muy grand juizio, en tal manera que a 
los que bien fizieren será dado gualardón en la gloria de parayso, e a los que lo 
contrario pena perpetua para siempre sin fin.10

El estudio de Pérez García (2021) de la primera mitad del siglo xvi sobre 
Alonso de Nebreda, mercader burgalés afincado en Sevilla, es un claro ejemplo 
de cómo el discurso teológico que hemos expuesto puede rastrearse a través de 
prácticas sociales concretas. Esta lógica de donaciones caritativas y fundaciones 
piadosas, junto a cofradías, hermandades, hospitales y arcas de misericordia, con-
tribuían a mantener un sistema de socorro y asistencia social que descansaba, en 
último término, en un entramado teológico (2021: 20).

El conocimiento de este entramado conceptual nos permite, no solo com-
prender mejor la importancia de esta doctrina en el pensamiento religioso de la 
época, sino también enfrentarnos a las prácticas sociales con otra perspectiva 
que nos faculta para abordar matices que podrían pasar inadvertidos. Además, la 
inclusión de todas las obras doctrinales que hemos revisado constituye otra fuen-
te que permite enriquecer el estudio histórico desde el plano de las ideas, del 
pensamiento. 

8.	 Ordenanzas parcialmente transcritas en Fernández Majolero, 1985: 72-73.
9.	 La relación entre el testamento y la salvación de las ánimas es un tema que ha sido estudiado de 

manera amplia. Citamos aquí solo algunos ejemplos: Martínez Gil, 1993; García Pedraza, 2002; 
Baldó et al., 2005; Latorre Ciria, 2015.

10.	 Escritura de donación de Inés Núñez de Herrera a su hijo,  Juan Sánchez de San Pedro, de todos 
los bienes de su tío Don Pedro Núñez de Herrera el 22 de agosto de 1530: «E esto porque soys 
mi vnico fijo e vniversal heredeo e por muchos e grandes cargos en que vos soy e de muchos 
dineros que conmigo aveys gastado en enfermedades que he tenido e por muchos e buenos servi-
sios que me faveys fecho e en remuneraçión e por los vos remediar»; Archivo Histórico Provin-
cial de Toledo (AHPT), Protocolos, leg. 31518, f. 502.
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Resumen

La cuestión de las obras de misericordia, afectada por la doctrina protestante de la justificación 
por la fe sola, es planteada de forma no uniforme por los disidentes religiosos españoles. En esta 
diversidad es preciso tener presente la variación temporal y doctrinal, así como la multiplicidad 
de grupos sociales y redes en que se insertan. Para estudiar la cuestión, se seleccionan y anali-
zan textos de muchos de ellos (Juan de Valdés, Francisco de Enzinas, Juan Díaz, Juan Pérez de 
Pineda, Antonio del Corro, Casiodoro de Reina), que permiten observar las distintas sensibili-
dades que coexisten. Por último, se selecciona por el lado católico el caso de Bartolomé Carran-
za de Miranda, para hacer ver cómo este debate sobre las obras de misericordia condiciona una 
respuesta matizada y en cierto modo novedosa. 

Palabras clave: obras de misericordia; protestantismo; disidencia; limosna; socorro social; 
reforma católica

Resum: Misericòrdia i acció caritativa entre els autors reformats espanyols

La qüestió de les obres de misericòrdia, afectada per la doctrina protestant de la justificació per 
la fe sola, és plantejada de manera no uniforme pels dissidents religiosos espanyols. En aquesta 
diversitat cal tenir present la variació temporal i doctrinal, així com la multiplicitat de grups 
socials i xarxes en què s’insereixen. Per a estudiar la qüestió, seleccionem i analitzem textos de 
molts d’ells (Juan de Valdés, Francisco de Enzinas, Juan Díaz, Juan Pérez de Pineda, Antonio 
del Corro, Casiodoro de Reina), que permeten observar les diferents sensibilitats que coexistei-
xen. Finalment, seleccionem pel costat catòlic el cas de Bartolomé Carranza de Miranda, per fer 
veure com aquest debat sobre les obres de misericòrdia condiciona una resposta matisada i en 
certa manera innovadora. 

Paraules clau: obres de misericòrdia; protestantisme; dissidència; almoina; socors social; 
reforma catòlica

Abstract. Mercy and charitable action among Spanish reformed authors 

The question of the works of mercy, affected by the Protestant doctrine of justification by faith 
alone, is raised in a non-uniform way by Spanish religious dissidents. In this diversity, it is nec-
essary to consider the temporal and doctrinal variation, as well as the multiplicity of social 
groups and networks in which they are inserted. In order to study the issue, texts by many of 
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them (Juan de Valdés, Francisco de Enzinas, Juan Díaz, Juan Pérez de Pineda, Antonio del 
Corro, Casiodoro de Reina) are selected and analyzed, which allow one to observe the different 
sensibilities that coexist. Finally, on the Catholic side, the case of Bartolomé Carranza de 
Miranda is selected to show how this debate on the works of mercy conditioned a nuanced and 
somewhat novel response. 

Keywords: works of mercy; Protestantism; dissidence; almsgiving; social relief; Catholic 
Reformation
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Como se ha estudiado largamente, a finales del siglo xv se observa un cambio de 
ambiente en cuanto a la valoración particular y social de las obras de misericor-
dia.1 En conexión con los cambios sociales, hay una cierta crisis del prestigio de 
la acción caritativa, hasta entonces rodeada de un halo de franciscanismo místico 
(Innes, 2021). Personalidades sin duda dispares como Vives y Lutero apreciarán 
en ella aspectos negativos, como el chantaje social. La lucha contra la pobreza va 
recayendo progresivamente sobre las ciudades, especialmente en la limitación de 
la mendicidad, en vez de sobre instituciones eclesiásticas. En este cambio de 
mentalidad se entiende que en 1527 el De subventione pauperum de Vives fuera 
denunciado de respirar luteranismo por el vicario del obispo de Tournai, fray 
Nicolás de Bureau, fraile mendicante al que quizá pudo doler el rechazo a la 
misericordia limosnera (Fantazzi, 2008: 106-107). La tensión entre la práctica de 
la limosna individual y la atención socializada del pauperismo encierra unas 
implicaciones sobre la consideración de las obras de misericordia, que se super-
ponen a cuestiones doctrinales, que son las que interesan en este estudio.

En este ambiente, es esperable que, ante las obras de misericordia, los protes-
tantes españoles adopten la postura más frecuente en los ámbitos reformados. Es 
decir, tras haber desechado la doctrina católica referente al mérito de las obras de 
misericordia, la motivación para el socorro de los necesitados es solamente la fe, 

1.	 Un acercamiento a la cuestión en Pullan (1999); y, para Castilla, en Arrizabalaga (1999). Espe-
cíficamente sobre la historia de las obras de misericordia, véanse Ricard (1973) y Vicaire 
(1978).
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que se manifiesta en la caridad. En los escritos protestantes la misericordia apare-
ce prioritariamente en cuanto atributo divino: Dios es misericordioso. A la vez, 
resulta difícil no tener presente las palabras de Jesús: «Seréis, pues, vosotros 
misericordiosos, así como el Padre vuestro es misericordioso» (Lc 6,36, según la 
traducción de Enzinas). Los protestantes españoles también se posicionan en esta 
cuestión, si bien con diferencias entre ellos. Más adelante se verá, por ejemplo, 
que quien más se aparta de la ortodoxia protestante es Antonio del Corro, que con 
gran claridad incide en la importancia de las obras, aunque la justificación sea 
por la fe.

En el punto de partida hay una cuestión sobre si es apropiado, o más bien 
abusivo, usar la categoría de «protestantes españoles». No es este el lugar para 
plantearse esa cuestión, pero sí puede ser útil añadir una consideración previa. 
Como bien ha expuesto Doris Moreno (2018: 182) respecto a la pluralidad de 
grupos protestantes españoles, «las relaciones entre los miembros de los diversos 
grupos no nacieron de su disidencia, sino que, al contrario, esta viajó sobre una 
red relacional previa». Y estos grupos tenían su origen en diversas redes; en 
muchos casos, de carácter clientelar, pero también en otras dedicadas a las obras 
de misericordia (hospitales, colegios de la doctrina, etc.). En consecuencia, la 
perspectiva hispánica en esta materia puede tener sabor propio. Es, al menos, una 
cuestión que hay que plantear.

Por supuesto, los protestantes españoles (junto con otras personas de difícil 
definición, catalogados de forma abierta como disidentes) no son ajenos a la 
cuestión de la caridad y la misericordia y se insertan en mayor o menor medida 
en el debate que se plantea en la época en torno a ella. Son varios los escritos 
doctrinales de estos en que aparece esta cuestión, aunque ninguno está dedicado 
específicamente a la misericordia. Las referencias que hallaremos son, por tanto, 
menores y relativamente de paso. No obstante, permiten apreciar diferentes sensi-
bilidades entre ellos, con mayor o menor cercanía a los postulados típicos del 
protestantismo.

Debe tenerse presente que algunos de esos escritos son anteriores a la primera 
fase del Concilio de Trento (los de Juan de Valdés, Francisco de Enzinas y Juan 
Díaz), mientras que otros son posteriores (Juan Pérez de Pineda, Antonio del 
Corro, Casiodoro de Reina); esto es relevante en cuanto al establecimiento cada 
vez más claro de una frontera doctrinal. A continuación, se examinarán las carac-
terísticas más relevantes de sus respectivos planteamientos sobre la misericordia 
y la acción caritativa. 

Juan de Valdés

La primera parada en este recorrido es el Diálogo de doctrina cristiana, publica-
do por Juan de Valdés en Alcalá en 1529.2 No se trata aquí la cuestión de la indu-
dable presencia de Lutero en esta obra ni la de su atribución a Juan de Valdés, 

2.	 Prescindiendo de la imposible atribución a Juan Luis Vives, es útil la edición de esta obra en 
Vives (2009). De entre la amplia bibliografía sobre Valdés, puede destacarse Firpo (2016).
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suficientemente demostrada. Interesa destacar la novedad del libro, en forma y 
fondo. Como su título indica, se trata de un diálogo, con lo que se sitúa en un 
plano diferente y novedoso con respecto a los catecismos y cartillas previas. En 
él intervienen el arzobispo de Granada, que había fallecido recientemente y es 
el encargado de exponer la doctrina, un sacerdote sin letras y Eusebio, trasunto 
del autor. Tras la exposición de los pecados capitales y antes de emprender la 
exposición de las virtudes cardinales, se introduce la cuestión de las obras de 
misericordia:

f. lv Eusebio: Dezidnos agora muy particularmente de las obras de misericordia, 
así corporales como spirituales. Arzobispo: Mirad, hermanos, para el christiano 
que de veras ama a Dios e a su próximo, sabe que es obligado a socorrerle en todas 
sus necessidades, de cualquier manera que sea, assí como dessea que a él socorran 
en las suyas. A mi parecer, ay muy poca necessidad de señalar estas obras de mise-
ricordia; e aun, si miramos en ello, tampoco para los demás, pues ninguno es tan 
sin juizio que no sepa que es obligado a hazer con sus próximos lo que querría que 
ellos hiziessen con él. Eusebio: Pues veamos, ¿por qué se señalaron estas siete 
cosas? Arzobispo: Esso preguntadlo vos al que las señaló, pues yo no lo sé ni se 
me da nada por saberlo.

Es patente el desprecio con que se despacha en pocas palabras la doctrina de 
las obras de misericordia. Esta actitud no significa un olvido del pasaje evangéli-
co del juicio final (Mt 25, 31-46), sino un rechazo de su codificación en la Baja 
Edad Media en la lista de siete obras de misericordia corporales y, sucesivamen-
te, siete espirituales.3 En este punto, como en otros, Valdés se acerca a las pro-
puestas de los protestantes. Estos, al negar el mérito de las buenas obras, tendían 
a considerar cualquier acción misericordiosa como una manifestación de la 
acción del amor de Dios en una persona, sin más. 

Sin embargo, no se trata solo de la crítica por parte del protestantismo; otra 
expresión de la misma obra sobre el tema que adopta un lenguaje radical está 
tomada directamente de Erasmo (Vives 2009: 92):

Diálogo de doctrina, f. xvir Inquisitio de fide, LA I, 731F

porque fuera de la Iglesia que digo, a 
ninguno se perdonan los pecados; puesto 
caso que se aflija mucho y atormente con 
penitencias o exercite todas las obras de 
misericordia.

extra ecclesiam non est ulla peccatorum 
remissio, quantumvis homo maceret se 
poenitentia, aut exerceat opera 
misericordiae.

Aquí Erasmo/Valdés pone el énfasis en la incorporación al cuerpo místico de 
Cristo como el fundamento del perdón de los pecados, previamente a cualquier 
consideración sobre las obras. Tal como está expuesto, no implica el rechazo 

3.	 Baños Valdés (2020: 48) identifica, junto a este, otros aspectos de reforma puestos en boca del 
arzobispo.
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expreso de las penitencias y obras de misericordia, pero propone un espíritu 
coherente con el habitual desprecio erasmiano de la religiosidad exterior. En 
ambos pasajes se otorga la primacía a la religión íntima, no fundamentada en la 
acumulación de obras externas.

Mucho más claro se mostró Valdés años más tarde, tras una evidente madura-
ción espiritual en sus años italianos. En su comentario del Evangelio de san 
Mateo, fechado tentativamente en torno a 1541, vuelve sobre el valor de las obras 
de misericordia en varios momentos; primeramente, en el capítulo V, al tratar de 
las Bienaventuranzas:

Por quinta calidad [=bienaventuranza] de los que estan en el reino de los cielos 
pone Cristo la misericordia y piedad, el compadecerse el hombre de aquellos que 
ve en necesidad y ayudarlos, no por propia gloria ni por propio interes o mereci-
miento, sino por gloria de Dios. Porque la misericordia que no es de esta manera 
no es misericordia cristiana, y Cristo habla aquí de la cristiana.

El mundo precia bien a los misericordiosos, teniéndolos por felices, pero en cuan-
to pretenden su propia gloria y su propio interes; teniendo por infelices a los que 
esconden sus misericordias. Y Dios tiene por infelices a los que publican sus mise-
ricordias, como veremos en el capítulo 6, teniendo por felices a los que esconden 
sus misericordias, no por la misericordia en sí, sino porque de ella resulta la mise-
ricordia que ellos alcanzan de Dios, favoreciéndolos con dones espirituales y con 
beneficios corporales (Valdés, 1880: 64-65).

Retoma el asunto con ocasión de la limosna, en el capítulo VI:

Esta palabra «limosna» en el griego es derivada de misericordia, porque el que 
hace limosna usa de misericordia, antes todas las obras de misericordia son limos-
na. La misma palabra en el hebreo es derivada de justicia, o porque es cosa justa 
que el hombre que puede ayude al que no puede, o porque los hebreos se justifica-
ban dando limosnas, obrando obras de caridad, pretendiendo con ellas suplir lo 
que faltaban en el cumplimiento de la ley; y son hebreos todos los que con este 
intento obran obras de caridad, y es imposible que no obren con este intento los 
que no se conocen justos en Cristo, los que no han aún aceptado en sus ánimos la 
justicia de Cristo, porque solos estos no obran por ser justos sino porque son jus-
tos, obrando inspirados y no enseñados, y obrando por amor y no por deseño (Val-
dés, 1880: 101-102).

Por último, de nuevo aparece en el capítulo XXV:

...mostrará Cristo la justicia de los verdaderos cristianos por la misericordia que 
ellos habrán mostrado con él, proveyendo las necesidades de sus miembros, quiero 
decir que, alegando Cristo las obras de misericordia que sus miembros habrán 
hecho con sus miembros, mostrará que han sido justos, porque, si no lo fueran, no 
las hicieran, en cuanto, si no fueran ellos miembros de Cristo, no conocieran á los 
miembros de Cristo, y no conociéndolos no pudieran haber hecho con ellos lo que 
aquí dice Cristo (Valdés, 1880: 473-474).
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En estos pasajes del comentario de Valdés se observa claramente su neto 
posicionamiento a favor de la justificación por la fe sola, que se pone de mani-
fiesto en las obras de misericordia. Pero Valdés resulta mucho más insistente en 
su crítica de la falta de rectitud de intención en esas obras, porque el merecimien-
to lo considera interés. Insiste en que estas obras no suplen la falta de aceptación 
de la justificación extrínseca (justicia de Cristo). Esas obras, reitera, no son sino 
manifestación de la justicia de Cristo que obra en sus fieles. En Valdés no hay 
énfasis ninguno en recomendarlas a los fieles, y sí en alertar de un doble peligro; 
por una parte, intentar llegar a Dios por ellas y, por otra, obrar movido por el 
reconocimiento que se recibe (propia gloria, propio interés).

Francisco de Enzinas

El burgalés Francisco de Enzinas vio publicada en 1542 su Breve y compendiosa 
institución de la religión cristiana, que contenía sendas traducciones de Calvino 
(Catecismo de 1537) y Lutero (De libertate Christiana).4 Fue su hermano Diego 
quien la publicó sin su consentimiento, mientras Francisco estaba ausente, estu-
diando en la Universidad de Wittenberg. No se trataba de una traducción sin más, 
sino que, especialmente en el caso del catecismo de Calvino, Enzinas ampliaba 
muchas explicaciones con reflexiones propias. En el añadido más extenso, sobre 
los mandamientos, expone que:

[peca contra el sexto mandamiento] El que no  exercita  las obras  de  misericordia 
aun con los enemigos (Enzinas, 2007: 128).5

Y poco más adelante, se lee:

Los cinco sentidos se comprehenden en el sesto y séptimo mandamientos; las seis 
obras de misericordia en el quinto y octavo mandamiento. Los siete pecados mor-
tales se comprehenden: sobervia en el primero y segundo, luxuria y gula en el sép-
timo, ira e invidia en el sexto, pereça en el quinto; o, por mejor decir, en todos 
(Enzinas, 2007: 134).

Hasta ahora no se ha identificado la fuente de estos dos pasajes, de aparente 
aire católico. Sin embargo, toda la sección, y estos dos fragmentos dentro de ella, 
es una traducción con ligeras adaptaciones de una obra de Lutero, la Instructio 
pro confessione peccatorum abbrevianda secundum Decalogum, de 1518.6

4.	 Existe una edición de la Breve y compendiosa institución con estudio muy profundo: Enzinas 
(2007). Sobre él, véase Borreguero Beltrán-Retortillo Atienza (2019).

5.	 En esta cita y en las siguientes téngase en cuenta que la numeración de los mandamientos usada 
por Enzinas va un número por delante del Decálogo más habitual.

6.	 La edición más antigua conocida es Compendiosa decem praeceptorum explanatio, publicada 
por Silvanus Otmar en Augsburgo en 1520. En el primer fragmento, las palabras de Lutero son 
«Qui opera misericordiae non exercent»; en el segundo, «Facile itaque patet, quomodo quinque 
sensus in sexto potissimum praecepto includantur, aliquando et in quinto. Sex opera 
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En contraste con lo señalado en Valdés, Enzinas todavía usa en tono positivo 
la expresión obras de misericordia, tal como la usa Lutero.7 El sabor católico de 
estas expresiones quizá se debe a que ambos personajes escribieron sus obras res-
pectivas en la etapa inicial de su actividad reformada. Pero Enzinas, como hijo de 
mercader, tiene una especial sensibilidad hacia los problemas económicos, la 
pobreza y la justa distribución de los bienes. Esto hace que, en un tercer fragmen-
to de la referida Instructio de Lutero, Enzinas vaya más allá que el maestro de 
Wittenberg, al referirse a la plenitud en el séptimo mandamiento:

Breve y compendiosa, p. 136 Instructio pro confessione, LW 12, p. 228

Complimiento del octavo mandamiento es 
pobreça de espíritu, benignidad, 
liberalidad, ser limosnero y largo 
distribuidor de los bienes con los pobres y 
con todos los próximos que tienen 
necesidad. Vivir sin codicia ni deseo de 
tener muchos dineros.

VII. Paupertas spiritus, largitas seu 
liberalitas, communicandarum suarum 
rerum facilitas.

Enzinas siente la necesidad de amplificar la llamada de Lutero a la liberalidad 
y la vincula al cumplimiento en plenitud del séptimo mandamiento (octavo en la 
enumeración de Enzinas). Como está hablando de plenitud, no ha lugar el aviso 
del peligro de la falta de rectitud de intención.

En los escritos posteriores de Francisco de Enzinas, especialmente en sus 
Memorias, fechables en 1545, parece haber cambiado su mente: la mención de la 
misericordia quedará circunscrita a la de un atributo divino.8 Es más, en esta obra 
pone en boca de un «noble español» que le visita durante su encarcelamiento 
unas palabras sobre la limosna que recuerdan la crítica de esta práctica ya obser-
vada en Juan de Valdés en su Comentario a Mateo:

No nos vengas, pues, con esas cosas que no son ajenas a la superstición, sus limos-
nas, su mansedumbre y otras obras aparentes de ese estilo, que practicaban incluso 
los paganos. Porque todo eso hace mella en las mentes de los necios, pero no tiene 

misericordiae in quinto et septimo. Septem peccata mortalia, Superbia in primo et secundo, 
Luxuria in sexto, Ira, Invidia in quinto, Gula in sexto, Acedia in tertio, imo in Omnibus simul».

7.	 Recuérdese que Lutero reconoce valor a las obras de misericordia, frente a las indulgencias, en 
sus 95 tesis; en concreto en las número 42, 43 y 45, que dicen así: «42. Docendi sunt Christiani, 
quod papae mens non est redemptionem veniarum ulla ex parte comparandam esse operibus 
misericordie. 43. Docendi sunt Christiani quod dans pauperi aut mutuans egenti melius facit 
quam si venias redimeret. 45. Docendi sunt Christiani quod, qui videt egenum et neglecto eo dat 
pro veniis, non indulgentias papae, sed indignationem Dei sibi vendicat».

8.	 La edición crítica latina, cuyo título es De statu Belgico deque religione Hispanica, es Enzinas, 
1991; y la traducción castellana, Enzinas, 2017, ambas a cargo de Francisco Socas. En esta obra 
la actividad fruto de la misericordia se presenta, más que con palabras, con la vida ejemplar de 
algunas de las personas que aparecen, como es el caso del cuchillero Gilles Tielmans (§§ 55-56).
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por qué impresionar a nadie medianamente instruido en la doctrina de Cristo. Más 
todavía, aquellas cosas que por su propia naturaleza no son malas o incluso a jui-
cio de los más podrían parecer laudables, deben considerarse ciertamente perver-
sas cuando, como de raíz podrida, brotan de intenciones torcidas, ya sea para ganar 
fama entre los hombres, ya sea para encubrir mayores maldades (Enzinas, 2017: 
278).

Parece que el joven Enzinas de Lovaina evolucionó con su paso por Witten-
berg, hasta llegar en pocos años a una exposición plenamente acorde con el pro-
testantismo más ortodoxo. Enzinas comparte con Valdés su carácter laico, con 
formación universitaria y actividad civil ajena a una orden religiosa. El primero, 
bastante más joven, manifestará aprecio de la obra del segundo, que debió de 
conocer en manuscrito, pero es improbable que llegaran a coincidir alguna vez. 
El nexo más probable entre ambos es la persona que se menciona a continuación: 
Juan Díaz.

Juan Díaz

Amigo de Enzinas fue el conquense Juan Díaz, pariente de los Valdés.9 Tras vivir 
en París largos años (desde 1533) dedicado a los estudios de hebreo, se inclinó 
hacia el protestantismo de tendencia calvinista en los últimos años en esa ciudad. 
Su horrible asesinato en 1546 aportó munición para la propaganda antirromana y 
antiespañola, especialmente en Alemania. Salvo un puñado de cartas, su única 
obra que ha llegado hasta nosotros es un breve resumen de organización religio-
sa, titulado Summa religionis Christianae y publicado pocos días antes de morir. 
En él se toma la cuestión de la atención de las necesidades sociales por parte de la 
autoridad religiosa:

Si el príncipe o gobernante es piadoso y de corazón ansía servir a Dios, de quien 
ha recibido la potestad, como un siervo fiel; si el ministro y pastor es celoso y  pre-
ocupado  en  el  ministerio  de  la  palabra  y  en  la  formación de los niños en el 
catecismo; si estos dos, repito, desempeñan  correctamente  su  quehacer  y  voca-
ción  y  se prestan ayuda mutua el uno al otro, será muy fácil atender y cuidar la 
administración de la Iglesia universal: la educación de los niños, la escuela (pues 
esas cosas son semilleros de la Iglesia y del Estado, y por eso ambas instituciones 
le deben prestar especialísima atención), la rectitud de las costumbres, la excomu-
nión, la necesidad de los pobres, el reparto de limosnas por medio de los diáconos, 
los enfermos, la hospitalidad, los cantores y otros ministerios de la Iglesia.10

9.	 Sobre él existe un estudio con edición de su epistolario y de la literatura que su muerte generó en 
Enzinas (2008).

10.	 Christianae religionis summa, en Enzinas (2008: 302-303): «Si enim pius est Princeps et magis-
tratus ex animoque Deo, a quo potestatem habet, servire sicut fidus servus cupit; si minister et 
pastor vigil et solicitus in ministerio verbi ac in instituenda in Catechismo pueritia fuerit; si hi, 
inquam, duo recte suo officio et vocatione fungantur mutuasque operas sibi tradiderint, facili-
mum erit universae Ecclesiae administrationi prospicere et providere: Puerorum institutioni, 
Scholae (seminaria enim ista sunt et Ecclesiae et Reipublicae ideoque ab utroque diligentissime 
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Juan Díaz aborda la cuestión de las obras de misericordia desde el punto de 
vista eclesial. La acción caritativa no remite en primera instancia a una iniciativa 
personal, sino que se considera una misión de los poderes civil y eclesiástico, que 
a su vez están coordinados o casi unificados (príncipe y pastor). En Díaz prima 
un planteamiento institucional de la misericordia, más bien volcado hacia lo ecle-
siástico, cuyo ejercicio se confía a los diáconos, en consonancia con las propues-
tas de Calvino.11 Es tan escaso lo conservado de los escritos de Díaz que es difícil 
sacar conclusiones por su cercanía a su pariente Juan de Valdés y su amistad con 
Francisco de Enzinas. Lo más que puede decirse es que parece haber diferencias 
en su forma de adhesión a la Reforma con respecto a ambos.

Juan Pérez de Pineda

Juan Pérez de Pineda huyó de Sevilla en 1550 y halló acomodo en el calvinismo 
como quizá ningún otro de los exiliados españoles, hasta el punto de asumir res-
ponsabilidades pastorales y de gobierno.12 Publicó muchos libros, y en ellos des-
tacan los de contenido polémico, en los que ataca el catolicismo que él había 
abandonado. Pérez expone con toda claridad la vacuidad de las obras de miseri-
cordia, en cuanto meros actos externos. La Epístola para consolar a los fieles de 
Jesucristo (1560) es una de las obras capitales de Pérez. En ella se explica cómo 
debe vivir un fiel reformado, soportando, si fuera preciso, la persecución. En esta 
obra Pérez sigue en la misma línea ya señalada en Valdés y Enzinas: 

La suma de lo que nos pide la ley divina es amar a Dios de todo corazón y al próji-
mo como a nosotros mismos. Hazer juicio y amar misericordia y tener fe. No están 
comprehedidas en la ley las obras que hacíamos a título de santidad: no procedían 
de juicio, misericordia y fe, sin la cual es imposible agradar a Dios, y por esto jus-
tamente las tenía desechadas como malas, y a nosotros por más malos con ellas. 
Porque si las obras o sacrificios que mandó en su ley, por no ir hechas para el fin 
que él las mandó, las desecha por malas y dice que le son enojosas y que lo tienen 
enfadado y cansado, tanto que no las puede sofrir, cuánto más malas y más enojo-
sas le son aquellas que él nunca mandó...

Es patente su crítica de las obras hechas «a título de santidad», en clara refe-
rencia a las obras de misericordia según la doctrina católica. Insiste en que la rec-
titud de la intención («juicio, misericordia y fe») es la única norma para valorar 
tales acciones. En concreto, afirma que las obras tan solo se avaloran «para el 
fin»; es decir, para manifestar la confianza en la justificación de Dios, que es ple-

procuranda), Morum correctioni, Excommunicationi ad id vel maxime institutae, pauperum 
necessitati, eleemosynis per Diaconos dispensandis, infirmis, hospitalitati, Cantoribus et aliis 
Ecclesiae ministeriis».

11.	 Sobre el papel de los diáconos en la Ginebra de Calvino, cf. Chung-Kim (2018: 12), donde se 
recogen los tratados ya clásicos de McKee (1984 y 1989).

12.	 Carecemos de una monografía completa sobre él, pero contamos con los estudios de Kinder 
(1976 y 1986) y la síntesis de López Muñoz (2011: 1, 101-107). 
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namente externa al hombre. Pérez continúa, por tanto, con la línea de otros pro-
testantes españoles al denunciar la religión de actos externos, si esta no conlleva 
la conversión del corazón; por ello no rehúsa afirmar, con Lutero, que tales obras 
llegan a ser «malas», y «más malos» quienes las hacen. Debe tenerse en cuenta 
que Pérez pasó largos años en Sevilla vinculado a una institución de misericordia 
que se convirtió, a su vez, en uno de los epicentros de la Reforma en la ciudad: el 
Colegio de la Doctrina de los Niños.13 Pérez, que se exilió en torno a 1550, al 
escribir posiblemente tenía en mente a las personas que frecuentaban esta institu-
ción. La implantación de la Reforma en Sevilla no se puede comprender sin rela-
ción con este colegio de doctrinos, hasta el punto de que la «segunda generación» 
de exiliados españoles protestantes estuvo mayoritariamente vinculada con él y 
sus maestros.

Antonio del Corro, Carta a Felipe II 

Antonio del Corro huyó de Sevilla en 1557 y se reunió en Ginebra en el plazo de 
un año con otros hermanos huidos del mismo monasterio de San Isidro del 
Campo (Santiponce).14 Hasta 1567 desarrolló su actividad pastoral calvinista en 
territorios francófonos. Después pasó a Inglaterra y acabó incorporándose a la 
Iglesia de Inglaterra. De difícil encuadre en ninguna de las ortodoxias surgidas de 
la Reforma, protagonizó en Londres varias polémicas con las iglesias de refugia-
dos y con los primeros puritanos. Para el objeto que aquí interesa, cabe destacar 
su Carta a Felipe II, en la que explica los motivos que le llevaron a huir de Espa-
ña y ofrece su profesión de fe. Se trata de una abierta polémica anticatólica, pero 
que a la vez se separa de las ortodoxias protestantes.

Quienes han sido justificados de este modo no pierden el tiempo construyendo 
capillas ni diciendo misas ni emprendiendo peregrinaciones, ni gastan su vida en 
supersticiones parecidas, sino que dedican todos sus esfuerzos y toda su iniciativa 
al culto que saben con seguridad que Dios reclama. Sobre todo se empeñan en gra-
bar en su alma aquella idea de la admirable unión que tienen con Cristo, cuyo 
Espíritu testimonia a nuestro espíritu que nosotros somos hermanos de Cristo e 
hijos y herederos de Dios. [...] Y no hay mejor procedimiento para mantener esta 
confianza y adopción que la perpetua invocación de la divinidad, junto con la lec-
tura y la meditación de los oráculos divinos y asociada a la mortificación del viejo 
Adán y a la caridad hacia el prójimo. Y para aprender ordenadamente cuáles son 
las obras buenas del hombre regenerado, se podrán relacionar con estos tres aspec-
tos: el aumento de la fe, el empeño por mortificar la carne y la promoción de la 
relación de los hombres entre sí, enlazada y ligada por los estrechísimos vínculos 
de la caridad y de la benevolencia.15

13.	 No existe una monografía sobre esta institución. En su relación con la Reforma, es estudiada por 
López Muñoz (2011: 1, 95-130).

14.	 La síntesis de Gilly (2010) ofrece un excelente punto de partida, al que hay que añadir la bibli-
ografía posterior.

15.	 Traducción mía de la versión latina inédita Epistola ad potentissimum Philippum f. 28r-v, que 
refleja la última voluntad del autor: «Qui ad eum modum iustificati sunt, extruendis sacellis tem-
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Corro muestra, como tantas otras veces, un pensamiento independiente. Aun-
que acepta la justificación por la fe, usa el término regeneración (regeneratio) 
para la situación del hombre redimido, con lo que se aparta de la doctrina de la 
corrupción de la naturaleza humana de Lutero o Calvino. En una línea erasmiana 
y espiritualista, Corro critica algunas prácticas devocionales achacadas a los cató-
licos (instituir capillas, misas, peregrinaciones...), que califica de supersticiones. La 
actividad propia del verdadero cristiano, escribe, es el culto verdadero, que consiste 
en una religión interior, fundamentada en la unión con Cristo, del que somos cons-
tituidos hermanos. Para mantener esa realidad de hermanamiento con Cristo, con-
sidera imprescindibles la oración, la mortificación del hombre viejo y la caridad 
hacia el prójimo; es decir, obras buenas. Corro, como Sebastián Castellio, consi-
dera al hombre regenerado capaz de obrar bien; es más, declara que esto es 
imprescindible en la vida de cada persona regenerada (Gilly, 2016: 172). Al con-
cretar en qué consiste esa caridad hacia el prójimo, Corro se refiere muy amplia-
mente a todo lo que fortalece la relación entre las personas, lo que constituye un 
recurso para rehuir la formulación tradicional de las obras de misericordia.

Antonio del Corro, Dialogus theologicus (1574)

Siete años más tarde, en 1574 Corro publicó su personalísimo comentario a la 
Carta a los Romanos, bajo la forma de diálogo, Dialogus theologicus quo episto-
la divi Pauli apostoli ad Romanos explanatur, en un ambiente enrarecido contra 
él. Como es de esperar, en esta obra se aprecia un fuerte tono paulino en su plan-
teamiento sobre la misericordia. Reitera su defensa de la compatibilidad entre el 
principio de la sola fides y el valor real, no solo meramente ejemplar, de las obras. 
En este sentido, se puede leer, en el contexto de los dones en la Iglesia, las 
siguientes palabras que pone en boca de san Pablo:

El que preside, que se ocupe de su deber con diligencia; el que, tocado por la 
conmiseración, se dedica servicialmente a visitar enfermos, atender a los necesi-
tados, consolar a los afligidos y desempeñar las demás obras de misericordia, no 
debe hacerlo de mala gana o contra su voluntad, sino con gusto y alegría. [...] 
Debéis atender vosotros, los que cultiváis la piedad, a que vuestra caridad y amor 
fraternal carezca de fingimiento. Tened cuidado, insisto, de que no sea fingida o 
aparente; antes bien, poned todo el empeño en que salga del corazón. Sed aborre-

pus non terunt, non in dicendis missis, non peregrinationibus suscipiendis, in similibusque 
superstitionibus aetatem consumunt, sed omnia sua studia et conatus ad eum cultum referunt, 
quem a Deo requiri certo sciunt. Imprimis strenuam nauant operam, ut haereant animis illa mirae 
coniunctionis, quam cum Christo habent, cogitatio, cuius spiritus nostro spiritui testificatur nos 
Christi fratres ac Dei filios et haeredes esse. [...] Nec ulla est potior retinendae huius fiduciae et 
adoptionis ratio, quam continua diuini numinis inuocatio, cum lectione et meditatione diuinorum 
oraculorum coniuncta cum veteris Adami mortificatione et charitate erga proximos. Ac ut ordine 
discamus quae sint bona hominis regenerati opera, ad tria haec capita referri poterunt: ad fidei 
incrementum, ad carnis mortificandae studium  et ad societatem hominum inter ipsos fouendam, 
charitatis et beneuolentiae arctissimis vinculis constrictam atque deuinctam». Sobre esta versión 
inédita véase García Pinilla (2008).
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cedores del mal y evitad como cosa peor que un perro o una serpiente todo lo que 
puede dañar u ofender a los demás.16

El fragmento reproducido reúne dos intervenciones de san Pablo, separadas 
por unas palabras de su interlocutor Romano, en las que este matiza que los dones 
del Espíritu Santo, si se enfría la caridad, pueden acaban en «máscaras de pie-
dad». Esta crítica de la búsqueda del reconocimiento humano de las obras mani-
fiesta la misma preocupación que hemos leído en Valdés, Enzinas y Pérez. Todos 
ellos alertan del peligro de esa falta de rectitud. Sin embargo, como hemos visto, 
difieren en el valor atribuido a esas obras. Corro se aparta de ellos en cuanto que 
da a entender que el afán por las obras de misericordia es un don divino, al que el 
hombre debe corresponder aceptando gustosamente esa misión.

Antonio del Corro, Sapientissimi regis Salomonis concio

En 1579 Corro publicó una original paráfrasis del Eclesiastés, en la que también 
tuvo ocasión de introducir algunas consideraciones sobre la limosna, a partir de la 
mención de esta en el capítulo undécimo de esa obra:

Así pues, antes de llegar al fin de este discurso tendré que decir unas pocas pala-
bras sobre la limosna y la distribución a los pobres, las cuales son evidencias muy 
seguras de la caridad y del amor fraterno y que contienen una parte no pequeña de 
justicia. Exhorto, por tanto, a todos los que ansían la verdadera sabiduría y el 
temor de Dios para que se decidan a ser generosos y espléndidos a la hora de pres-
tar favores, no solo a aquellos que parezca que se van a acordar del beneficio reci-
bido, sino también a aquellos que preveas que van a ser desmemoriados y 
desagradecidos sin más, o a aquellos de quienes no puedes esperar ni siquiera una 
sola atención a causa de su penuria, no más que si hubieras hecho la siembra en la 
playa o en el mar. (...) Por consiguiente, el que tema a Dios dará, y dará espléndi-
damente y no se cansará nunca de distribuir: andará tan lejos de retraerse de la 
multitud de quienes necesitan de sus recursos, que más bien se gozará mucho de 
disponer de esta posibilidad y campo para ejercitar su virtud.17

El carácter de esta obra es mucho más exhortativo que el del Dialogus theolo-
gicus, pero se mantienen algunas constantes. Entre ellas, es destacable la afirma-

16.	 Traducción propia, habiendo consultado la de Francisco Ruiz de Pablos en Corro (2010: 220-
221).

17.	 F. Q4r-v (cap. XI, 1): «Quare orationem hanc totam concludam si prius de eleemosyna et eroga-
tione in pauperes, quae charitatis fraternaeque dilectionis argumenta sunt certissima quaeque 
non minimam iustitiae partem continent, pauca dixero. Hortor igitur omnes verae sapientiae ac 
divini metus studiosos ut in conferendis beneficiis liberales largique esse velint, non in eos 
solum qui acceptae gratiae memores futuri videantur, verum etiam in eos quos solum imme-
mores et ingratos fore prospicias; aut a quibus propter inopiam ne tgratiam quidem ullam 
expectes, non megis quam si sementem in litore aut in mari fecisses. [...] Dabit igitur Dei timens 
et dabit largiter, neque umquam erogando defatigabitur. Tantumque aberit ut multitudine eorum 
qui ope sua egeant absterreatur ut multo etiam magis materiem hanc et segetem exercendae vir-
tutis suae oblatam sibi gaudeat». Traducción propia, habiendo consultado la de Francisco Ruiz 
de Pablos, en Corro (2011: 231).
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ción de que tales obras encierran «una no pequeña justicia», insistiendo en una 
expresión que ya figuraba en la carta al lector previa a la exposición.18 Aunque 
aquí se trata de la virtud cardinal de la justicia, el habitual gusto de Corro por la 
insinuación y los dobles sentidos permite intuir una referencia a la justificación. 
De hecho, en el resto del pasaje resulta evidente la positiva valoración de las 
obras de caridad y misericordia, concretadas en este caso en la limosna.

Tanto Antonio del Corro como el que se mencionará a continuación, Casio-
doro de Reina, fueron jerónimos observantes en el monasterio de San Isidro del 
Campo. El hecho de que una docena de monjes de él huyera a Ginebra en 1557 
determina la sociabilidad del conjunto de los españoles protestantes exiliados en 
adelante. La efímera existencia de una iglesia de refugiados españoles en Ginebra 
y en Londres, sucesivamente, está vinculada a los huidos sevillanos, que a su vez 
perciben como su deber primero contribuir a las comunidades protestantes en 
Sevilla. Paulatinamente irán cambiando su objetivo, volviéndose a la nueva reali-
dad en su país de acogida.

Casiodoro de Reina, Declaración o confesión de fe (1579)

La última parada en este recorrido corresponde, como se ha dicho, a Casiodoro 
de Reina, amigo y cofrade de Corro, huido de Santiponce como él en 1557.19 
Tuvo que soportar, aún más que Corro, la inquina de sus correligionarios, que 
habitualmente desconfiaban de su ortodoxia protestante. Esta persecución llevó, 
tras su apresurada huida de la isla, a la destrucción de la pequeña iglesia de refu-
giados españoles de Londres congregada en torno a él. Para esa comunidad com-
puso una confesión de fe que solo pudo ver la luz bastantes años más tarde. En 
ella 

La quarta señal [de los verdaderos cristianos] es misericordia, con la cual singular-
mente los hijos de Dios representan el ingenio del Padre celestial y le parecen, el 
cual hace (como dice el Señor) salir su sol sobre buenos y malos, y llueve sobre 
justos y injustos.

La sexta señal [de la verdadera Iglesia] es, verdadero amor y caridad indisoluble 
de los unos para con los otros; tal que se manifieste por defuera con testimonios no 
fingidos ni se menoscabe o rompa con livianas ocasiones.20

En Casiodoro de Reina la misericordia y el amor al prójimo se consideran 
imprescindibles en el verdadero cristiano, pues forman parte de la semejanza del 
fiel con su Padre Dios. Para llegar a esta afirmación es preciso aceptar que el fiel, 
tras la Redención obrada por Cristo, recupera su semejanza con Dios, quien espe-
ra de él obras correspondientes a su nuevo estado, libre ya de la corrupción del 
pecado. Tratándose de una confesión de fe, la expresión es contenida, pero parece 

18.	  En f. B8r ya se había calificado como «non minimum iustitiae exercitium».
19.	  La monografía más reciente sobre él es Moreno Martínez (2017).
20.	  Existe una edición reciente en Messmer (2017).



156    Manuscrits 44, 2021�  Ignacio J. García Pinilla

situarse en una línea similar a la de Antonio del Corro, que a su vez es la de 
Sebastián Castellio. Vemos también, en la última frase de la cita, la persistencia 
del aviso contra el fingimiento.

Aparte de lo que Casiodoro de Reina exprese en sus escritos, resulta signifi-
cativo que dejó tras de sí una obra asistencial de acogida de refugiados. En efec-
to, tras la caída de Amberes en 1585, se produjo una oleada de luteranos 
migrantes hacia Frankfurt, donde Reina fundó una sociedad de socorro a los 
necesitados de entre ellos, que pervivió trescientos años en el ámbito de la Iglesia 
holandesa luterana de la ciudad (Moreno Martínez, 2017: 226). Se trata, por 
tanto, de una institución de misericordia que venía a poner en práctica lo que en 
sus escritos defendía.

La visión católica y la respuesta de Bartolomé Carranza

Se podrían acumular más testimonios sobre la consideración de las obras de 
misericordia entre los disidentes españoles, pero los ya seleccionados permiten 
ofrecer un primer balance, en el que no hay que olvidar que sus voces están ate-
nuadas en diverso grado por la autocensura. Desde el testimonio de Juan de Val-
dés hasta Casiodoro de Reina se observa una gradación en las posturas adoptadas 
frente a la ortodoxia protestante de desprestigio de las obras de misericordia.

Se detecta una especial sensibilidad de los autores hispanos protestantes hacia 
el problema de la rectitud de intención al practicar la misericordia, de acuerdo 
con la recomendación de Jesús en Mateo 6,1 («Mirad que no hagáis vuestra 
limosna delante de los hombres, para que seáis mirados de ellos»). Esta actitud de 
los disidentes españoles conecta con la proliferación de instituciones de caridad 
en múltiples formas en la España altomoderna: además de las más antiguas acti-
vidades de redención de cautivos y sepultura de difuntos necesitados, en el siglo 
xvi se multiplican, por ejemplo, hospitales, inclusas, casas de recogida, colegios 
de doctrina y otras labores educativas, capellanías, cofradías de acción social, 
dotación de doncellas para el matrimonio... A veces todo ello se lleva a cabo con 
manifestaciones públicas de gran notoriedad, sobre las que recae la citada sospe-
cha de falta de intención recta. Cuando personas de vida conocidamente desarre-
glada se involucran en tales instituciones, surge la duda de si lo hacen como un 
expediente para obtener un blanqueamiento social.

Ciertamente, tal preocupación sobre la intención recta está bien presente en la 
tradición católica:21 explícitamente lo desarrolla un autor tan leído en el siglo xvi 
como san Bernardino de Siena en el «Sermón sobre la limosna», dentro de su 
Quadragesimale, que incluye un capítulo titulado «que la limosna hay que darla 
con recta intención, y sobre tres tipos de personas que dan sus limosnas con mala 
intención, y sobre la recompensa de estos».22 En Omníbona (ca. 1541), la utopía 

21.	 Muy luminoso resulta el acercamiento desde el franciscano Francisco de Osuna en Pérez García 
(2019).

22.	 Bernardino de Siena (1591, 1, 45): «Quod recta intentione eleemosyna danda est et de triplici 
genere hominum qui mala intentione dispensant eleemosynas suas, et de remuneratione eorum».
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castellana con un tono de fuerte reformismo católico, se acepta plenamente la 
vigencia social de las obras de misericordia, a la vez que se amplía sin problema 
sus tipos posibles.23 Así, son obras de misericordia del buen gobernante: castigar 
los delitos públicos, hacer buenos caminos, proveer a los pobres, doctrinar niños, 
mantener los estudios (universidades), garantizar la educación, evitar la litigiosi-
dad, etc.

La Inquisición condenó a Constantino de la Fuente por luteranismo y se pro-
hibieron sus obras.24 Sin embargo, su doctrina no puede calificarse sin más de 
protestante, y los investigadores han tenido problemas para asignarle categorías 
doctrinales predefinidas. Queda claro, en cualquier caso, que él no contemplaba 
como una opción razonable la ruptura, sino que seguía una línea de evangelismo 
católico que entró en vía muerta a partir de la fracasada Dieta de Ratisbona 
(1541). El doctor Constantino también se refiere varias veces en sus escritos al 
peligro de falta de rectitud en las obras de misericordia.25 Quizá la más sintética 
puede leerse en su sucinto comentario del Sermón de la Montaña, que se publicó 
a continuación de algunas ediciones de la Suma de doctrina cristiana, cuando 
comenta el pasaje «no sepa tu mano izquierda lo que hace tu derecha»:

No se prohíben en esta doctrina los buenos exemplos, sino enséñasenos quán peli-
groso y quán ordinario vicio es el de la vanagloria, y cómo esta polilla suele 
muchas vezes acompañar las limosnas y buenas obras y ser el fin que muchas per-
sonas pretenden por ellas. La malicia de nuestro coraçón es tanta que devemos 
estar siempre avisados de guardarnos de la occasión de la vanagloria, la qual suele 
proceder comúnmente de las lisonjas y loores de los otros hombres, y ansí es sano 
consejo que las limosnas y buenas obras que los hombres suelen luego encarescer 
o loar con palabras las hagamos secretamente. Y quien este consejo menospreció, 
menosprecia la doctrina de Jesuchristo, que sabe mejor que nosotros mismos lo 
que conviene para nuestra salud y lo que causa la enfermedad (Fuente, 1550?: 
143).

23.	 Hasta hace poco inédita, puede leerse en García Pinilla (2018).
24.	 Como punto de referencia puede usarse la excelente monografía de Michel Boeglin (2016).
25.	 Otros ejemplos señalados del doctor Constantino, en este caso tomados de sus sermones sobre el 

salmo Beatus vir: «El pobre que ha menester tu hazienda, el perseguido y necessitado de tu 
favor, la verdad por quien padeces, el trabajo que te busca, pruevas son de tus raíces, ocasión 
para que fructifiques y, si así es, corrientes del cielo son» (Fuente, 1556: 109v). «Hazerles 
entender que no son estas obras de la ley de Dios, que muy adelante han de passar y más han de 
hazer unos hombres por otros, no lleva camino que ansí lo confiessen, porque dentro de su 
coraçón no ay raýz de charidad. Y como carecen de esta raýz, es necessario que no solamente no 
den buen fructo, mas que nunca tomen gusto en pensar que sería bien darlo. Perdonar la injuria a 
su próximo paréceles desvarío. Hacer bien a su enemigo no piensan que es cosa posible, ni hal-
lan en esto cosa que les sepa bien. Dar limosna al pobre, ¡quán escassamente lo hazen! ¡Con qué 
dolor sacan de su hazienda lo que han de dar! ¡Quán dilatado y con quánta pereza, quán por affi-
ciones y prudencias carnales, que por contentamientos suyos, que por ajenos —porque todos 
vienen a parar en ser suyos—! Y lo que más concluye su ceguedad y que carecen de verdaderas 
raýces, es quedar con pensamiento, quando han hecho estas cosas, que hazen obras de charidad» 
(Fuente, 1556: 132v-133r).
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Por su parte, Bartolomé Carranza,26 haciéndose eco de esta crítica formulada 
desde el protestantismo, se refiere a la cuestión en sus Comentarios al catecismo 
cristiano, al tratar de la limosna (f. 423r):

Dar limosna por compasión de la miseria que padece el hombre y por remediar 
aquel defeto es obra de misericordia, y darla por amor de Dios es obra de caridad. 
Darla por otro fin alguno, es hacer viciosa limosna.

Curiosamente, aunque Carranza es claro al referirse a la motivación como 
elemento clave para determinar la bondad de las obras de misericordia, en las frases 
siguientes continúa el desarrollo de la cuestión por una vía que se aparta de todo 
esto, pues a renglón seguido se refiere a la ilicitud de la limosna a base de bienes 
injustamente adquiridos. Solo varios folios más adelante se recupera la cuestión del 
motivo de la obra de misericordia, cuando dice (f. 427v):

...no basta, para cumplir lo que Dios quiere de nosotros, hazer misericordia, sino que 
es menester también que amemos la misericordia. La razón es porque quiere que le 
parezcamos en esto. Y Dios no solamente haze misericordia con nosotros, pero 
házela de amor y de inclinación, y así quiere que hagamos nosotros unos con otros.

Y, tras aportar varias fuentes bíblicas, remata la argumentación (f. 428r):

Cosas son diferentes, dolerse el hombre de la miseria de su hermano y dar limosna 
para remedio d’ella; porque esto hazen algunos sin tener misericordia.

Como se ve, la argumentación progresa incidiendo en los aspectos positivos, 
como el de asemejarse a Dios, hasta que llega a la afirmación clave: que hay per-
sonas que hacen obras buenas (como dar limosna) sin que lleguen a ser obras de 
misericordia, por falta de corazón. Este énfasis tiene especial sentido por la nece-
sidad de responder a esa crítica difundida en todos los ámbitos y asumida espe-
cialmente, como se ha visto, por los protestantes españoles. Los Comentarios al 
catecismo cristiano fueron escritos en Inglaterra y para Inglaterra, aunque la ver-
sión original en español fuera publicada en Amberes (Tellechea Idígoras, 2005: 
24). Esto implica la necesidad de salir al paso de esta crítica protestante, de modo 
que la doctrina de las obras de misericordia pudiera resultar más aceptable a un 
público acostumbrado en los últimos tiempos a enseñanzas de otro tipo.27

26.	 De entre la enorme bibliografía sobre él merece ser destacado el trabajo de José Ignacio Tellech-
ea Idígoras y, entre él, la selección y actualización en Tellechea Idígoras (2003-2007).

27.	 Por ejemplo, se detiene a realizar una crítica a «algunos modernos herejes» que rehúsan la 
división de las catorce obras de misericordia y «hazen otra división, de esta manera: todas las 
limosnas, unas son verdaderas, y otras falsas. Verdaderas son las que hazen aquellos que dan y 
suplen la miseria agena por charidad y de misericordia. Falsas limosnas son las que hazen los 
hypócritras, no por misericordia, sino por su ambición de gloria humana o por otro afeto vicioso, 
y las que se hazen de cosas mal ganadas» (Carranza de Miranda, 1558: 423r). La referencia 
omitida es Wolfgang Musculus (1551: 119): «Duplex est [eleemosyna], vera una, falsa altera. 
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Finalmente, Carranza lleva al máximo su esfuerzo de recuperación cuando 
usa fuertes palabras, que firmarían Valdés, Enzinas o Pérez de Pineda, contra el 
mal entendimiento de la misericordia:

Yo fe y misericordia quiero, y yo espíritu y verdad amo, y no missas y vísperas, ni 
los sacramentos y ceremonias de la manera que vosotros me las dais. ¿Por qué 
dexáis morir a los pobres de hambre y gastáis grandes haziendas en edificar tem-
plos y grandes sepulcros para vuestra memoria? Adornáis con oro y plata los vul-
tos y lápidas que representan las vanidades en que bivistes y cubren aquellos 
cuerpos muertos, y dexáis de proveer a los vultos que representan a Dios y encie-
rran en sí al Espíritu Sancto, cuyo templo son. En otros, con no perder jamás la 
missa ni las vísperas, nunca veo mudança en vuestras costumbres ni misericordia 
en vuestras obras (Carranza de Miranda, 1558: 429v).

Conclusión

La enseñanza en torno a las obras de misericordia no es un aspecto central dentro 
de las polémicas teológicas de la era de la Reforma. Sin embargo, está claramente 
conectada con la cuestión del mérito de las buenas obras, por lo que puede servir 
de métrica para evaluar la posición de un determinado autor. En el caso de los 
disidentes y protestantes españoles se observa un abanico de acercamientos a la 
doctrina sobre las obras de misericordia. Como es de esperar, algunos se acercan 
más que otros a una ortodoxia protestante (luterana o calvinista), fenómeno este 
que no solo hay que relacionar con la fidelidad doctrinal, sino también con el 
momento en que se produce: no es lo mismo el Valdés de 1529 que el Juan Pérez 
de Pineda de 1560.

Como se ha señalado, el fuerte incremento de las instituciones de misericor-
dia en la España del siglo xvi suscita una vigorosa denuncia del peligro de falta 
de rectitud de intención en quienes las crean o se involucran en ellas. Es una críti-
ca reiterada en los autores disidentes españoles, que se genera sin necesidad de 
conexiones directas entre ellas, lo que refleja un clima de opinión ampliamente 
difundido.

No obstante, algunos de los protestantes exiliados manifiestan una postura 
que se aleja de la ortodoxia protestante. El caso más relevante de esto es el de 
Antonio del Corro, quien, aceptando plenamente la doctrina de la justificación 
por la fe, reconoce junto con ella el valor de las buenas obras del hombre redimi-
do y, por tanto, recupera una posición destacada para las obras de misericordia, 
que considera imprescindibles para quien esté de verdad unido a Jesucristo. 
Vemos esta tendencia en dos antiguos monjes del mismo monasterio, pero no 
sabemos si esta evolución doctrinal tiene que ver con su formación previa o se 
gestó completamente en su etapa de exiliados.

Vera eorum est qui ex commiseratione largiuntur. Falsa hypocritarum est, qui non ex misericor-
dia, sed peregrinis aliis affectibus aliquid dant».
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Por último, hemos de tener presente que esa crítica de los disidentes españo-
les permite entender el cambio de rumbo que se observa en una obra católica tan 
significativa como los Comentarios al catecismo christiano de Carranza de 
Miranda: el arzobispo toledano veía la conveniencia de transigir con algunas 
expresiones ásperas de los protestantes, en la medida en que podían aprovecharse 
en medio de una exposición de neto sentido católico. Ciertamente, el eclipse de 
las obras de misericordia en la enseñanza protestante conllevó efectos variados 
en los autores de todas las tendencias, suscitando convergencias que no siempre 
coinciden con las de sus respectivas confesiones. 
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RESSENYES

Arcuri, Andrea (2021)
Formas de disciplinamiento social en la época de la confesionalización. Costumbres, 
sacramentos y ministerios en Granada y Sicilia (1564-1665)
Granada: Editorial Universidad de Granada, 468 p. 
ISBN: 978-84-338-6911-1

Esta obra es el resultado de una investiga-
ción en la que Andrea Arcuri analiza algu-
nas de las herramientas utilizadas para el 
disciplinamiento de la población y del clero 
en lo que la historiografía ha venido a lla-
mar «la época de la confesionalización». Un 
proceso que, según el autor, en los reinos 
hispánicos comienza en 1564, cuando la 
monarquía asume como leyes propias los 
dictámenes emanados del Concilio de 
Trento, y entra en declive al final del 
reinado de Felipe IV. El objetivo final de 
Arcuri ha sido estudiar el papel que 
desempeñó la Iglesia en dicho proceso y 
las consecuencias que tuvo en la sociedad 
de su tiempo en dos marcos geográficos 
diferentes, los reinos de Granada y Sicilia, 
con part icular  incidencia en las 
archidiócesis de Granada y Monreale. 
Además de ofrecerle la oportunidad de 
llevar a cabo un estudio comparado, en su 
opinión, la elección de estos dos reinos 
periféricos se justifica porque tenían en 
común un patronato regio que otorgaba a 
la corona un gran margen de competencias 
en materia eclesiástica, máxime cuando 
muchos de los obispos de la archidiócesis 

italiana durante este periodo procedían de 
la España peninsular. Amén de otras 
analogías, como el hecho de ser ricas sedes 
metropolitanas, Arcuri también destaca 
que ambos reinos contaban con una 
especificidad a considerar, la cuestión 
morisca en el caso granadino y la presencia 
de comunidades de rito griego dispersas 
por algunas localidades de la archidiócesis 
de Monreale.

Las fuentes objeto de análisis son muy 
diversas; impresas y manuscritas, inéditas 
(en su mayoría) o estudiadas desde nuevas 
perspectivas; pero todas emanadas de la 
actividad eclesiástica. Forman este corpus 
los manuales de confesores y penitentes, 
las constituciones sinodales, los sermona-
rios, las visitas pastorales, las misiones 
populares, las predicaciones y algunas 
prácticas devocionales contrarreformistas, 
textos de carácter normativo y otras fuen-
tes archivísticas como bulas, cartas, las 
licencias de confesores y diferentes docu-
mentos emanados de las visitas. Una serie 
de fuentes que le han permitido conocer las 
prácticas que llevaron a cabo obispos, visi-
tadores, confesores, predicadores y misio-
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neros a fin de mejorar la preparación del 
clero, adoctrinar a los fieles y unificar las 
costumbres y disciplina católicas a nivel 
individual y en el conjunto de la sociedad, 
tanto en el ámbito público como en el pri-
vado. Pero también componer los valores 
ideológicos, culturales y sociales que se 
trataban de imponer, las técnicas de per-
suasión, los instrumentos disuasorios 
empleados y las conductas reprobables y 
pecados más comunes del clero y de la 
población laica.

El cuerpo de la obra se distribuye en 
cuatro grandes capítulos. En el primero de 
ellos, el autor ofrece un exhaustivo análisis 
historiográfico de ámbito internacional y 
de su debate interno en torno a la pertinen-
cia del tema, la terminología empleada y 
sus rasgos y diferentes connotaciones. Un 
estado de la cuestión que le sirve de hilo 
conductor para defender la vigencia e inte-
rés del tema como objeto de estudio, así 
como la validez de las categorías confesio-
nalización y disciplinamiento social, enten-
didas como las dos caras de un mismo 
proceso en el que interactúan Iglesia y 
Estado. Conceptos que, en su opinión, 
resultan eficaces a la hora de interpretar los 
fenómenos producidos en la Edad Moder-
na. Arcuri muestra también en este recorri-
do los paralelismos y antagonismos entre 
los diferentes grupos confesionales, la impor-
tancia que tuvo este proceso en la consolida-
ción de sus iglesias y su repercusión a nivel 
político, económico y social.

En el segundo capítulo se centra en los 
sacramentos de la confesión y la penitencia 
como práctica de disciplinamiento social y 
medio para lo que ha venido a llamar «el 
control de las conciencias». El análisis de 
los manuales de confesores y penitentes 
granadinos y sicilianos ha permitido al 
autor sacar a la luz la existencia de todo un 
dispositivo normativo y formativo que se 
pone en marcha de modo efectivo para 
mejorar el nivel de preparación de los con-
fesores cara a inculcar normas de conducta 
a los fieles y alejarles del pecado. Una 
serie de métodos y procedimientos que 

presentan ciertas novedades a partir del 
Concilio de Trento, entre otras su carácter 
cuasi policial y el modo en el que pueden 
llegar a interactuar confesores e inquisido-
res. A lo largo del capítulo también se 
viene a confirmar un aspecto que ya habían 
destacado otros autores, el especial interés 
que existió por controlar la vida sexual de 
la población. En opinión de Arcuri, esta 
obsesión por imponer una moral sexual 
muy concreta sirvió a su vez como instru-
mento para endurecer la condición de 
subordinación de las mujeres.

El capítulo tercero tiene como prota-
gonistas las visitas pastorales, su razón de 
ser, su normativa, sus prácticas y sus pro-
tocolos. Asimismo, las características de 
esta fuente y otros documentos emanados 
de ellas proporcionan al autor cuantiosos 
datos para profundizar en aspectos muy 
variados que conciernen tanto al patrimo-
nio eclesiástico que las respectivas dióce-
sis pretenden salvaguardar, como a las 
conductas del clero local y de los feligre-
ses. Pero también le permiten conocer los 
objetivos que persiguen las autoridades 
eclesiásticas, su reacción ante las infrac-
ciones y el grado de eficacia de las medi-
das tomadas. Una enorme compilación de 
información que paralelamente le ofrece la 
oportunidad de adentrarse en la vida coti-
diana de la población de las diferentes 
localidades y conocer el grado de implica-
ción de los poderes políticos locales en 
este proceso. Pone la guinda a este extenso 
capítulo el estudio de las visitas de tres 
casos concretos en sendos epígrafes, uno 
de ellos dedicado a los monasterios feme-
ninos de Monreale, otro a la especificidad 
de la población de rito griego de Piana dei 
Greci (actual Piana degli Albanesi), segui-
do de un tercero en el que presenta una 
panorámica de la desoladora situación en 
la que quedan Las Alpujarras después del 
levantamiento.

El cuarto y último capítulo está dedi-
cado a las predicaciones, a los modelos de 
comportamiento que se pretendían trans-
mitir desde el púlpito a través de los ser-
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mones y sus retóricas. Arcuri ha podido 
aproximarse a la actividad predicadora lle-
vada a cabo por frailes, monjes, misioneros 
y otros miembros del clero y cotejar el 
papel ejercido en este ámbito por las insti-
tuciones que representaban. Incluye en este 
relato otras actividades devocionales que 
persiguen el mismo fin, como las procesio-
nes y otras escenografías, los rezos colecti-
vos o las mortificaciones corporales. Un 
análisis detallado en el que pone de mani-
fiesto la importancia de estos oradores, no 
solo a la hora de modificar las conductas 
de la población mediante lo que se ha veni-
do a denominar la «pastoral del miedo», 
también a la de apaciguar en situaciones de 
conflicto o tensiones sociales.

Cada uno de los capítulos finaliza con 
un breve balance de todo lo expuesto y el 
conjunto de la obra se completa con unas 
pulidas conclusiones. Aunque el autor 
rehúsa deliberadamente hablar de éxitos y 
fracasos, de su investigación concluye que 
la Iglesia católica intentó y con frecuencia 
consiguió imponer sus pautas de conducta 

en todos los estamentos sociales de los 
territorios analizados por medio de dife-
rentes estrategias adaptadas a cada sector 
de la población. Arcuri detecta en todo 
este dispositivo puntos fuertes y otros más 
débiles y fases de mayor o menor intensi-
dad a lo largo del periodo en estudio, pero 
percibe en ambos reinos un creciente 
deseo de controlar por parte de las autori-
dades eclesiásticas, no solo lo que concier-
ne a la religiosidad, sino también en lo 
relativo a las esferas económicas, políti-
cas, jurídicas, profesionales y, muy espe-
cialmente, sociales.  

En definitiva, se trata de una obra que 
pone el foco en la dimensión religiosa del 
proceso de disciplinamiento social propio 
de la época de la confesionalización postri-
dentina en dos reinos muy concretos, Gra-
nada y Sicilia. Sin embargo, el enfoque 
teórico utilizado, la cantidad y variedad de 
fuentes que emplea y la extensa bibliogra-
fía que sustenta su análisis hacen posible 
que los resultados obtenidos sean aplica-
bles a otros contextos territoriales.

María del Prado Rodríguez Romero
Universidad de Castilla-La Mancha
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Castellbisbal, dos segles i mig d’estudi demogràfic (1572-1830)
Castellbisbal: Ajuntament de Castellbisbal, 201 p.
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L’estudi sobre la demografia històrica a 
Catalunya ha viscut diverses fases des dels 
seus inicis en els anys cinquanta i seixanta 
del segle xx, uns inicis prometedors gràci-
es als treballs de Jordi Nadal, Emili Giralt, 
Josep Iglésies i Pierre Vilar, fonamental-
ment. Entre tots quatre van construir unes 
bases sòlides, uns fonaments, sobre els 
quals s’ha anat bastint un edifici a batzega-
des, amb èpoques brillants i amb èpoques 
de foscor. Ens atrevim a titllar el moment 
actual (de fet, des del canvi de segle) de dis-
pers. Si en els anys vuitanta i noranta del 
segle xx els departaments d’història moder-
na de la Universitat de Barcelona i de la 
Universitat Autònoma de Barcelona van 
prendre el relleu dels pioners i van impulsar 
recerques amb sort diversa, a partir de l’any 
2000 les recerques esdevenen sobretot 
aventures solitàries sense una direcció clara 
del que calia fer (o seguir fent).

Des d’una altra perspectiva, a partir 
dels anys vuitanta del segle xx es van 
impulsar estudis demogràfics basats en lli-
bres sacramentals i en llibres de registre 
civil en algunes facultats de medicina 
(especialment Barcelona i Reus), centrats 
sobretot en les causes de la mortalitat i en 
el seguiment del personal sanitari de l’èpo-
ca moderna. En qualsevol cas, aquests tre-
balls han fornit una gran quantitat de dades 
demogràfiques que no podem menystenir.

Jordi Nadal i Pierre Vilar, emmirallats 
en el model francès, van deixar per escrit 
que el primer que calia fer eren buidatges 
sobretot numèrics (o anònims) de les sèries 
de llibres sacramentals que es conserven a 
les parròquies i als bisbats catalans. 
Aquests llibres eren els precedents del 
registre civil (iniciat per llei l’any 1870) i 
la majoria començaven (o haurien de 
començar) cap a 1565, després de l’admis-

sió per part de Felip II dels postulats del 
concili de Trento (1545-1563). Si tenim en 
compte que el Principat de Catalunya 
(sense comptar la Catalunya del Nord) 
tenia a principis del segle xviii unes dues 
mil parròquies, el camp per córrer era molt 
extens i en cap cas no podia ser un projecte 
unipersonal.

Des d’aleshores, i gràcies a multitud 
d’esforços, s’han fet buidatges més o 
menys complets (i coneguts) d’entre 250 i 
300 parròquies, als quals hem d’afegir el 
de la parròquia de Sant Vicenç de Castell-
bisbal realitzat per Francesc Xavier Riera 
Hernández, que ha vist la llum recentment 
(abril de 2021) publicat per l’ajuntament 
castellbisbalenc. Cal destacar que l’autor 
va accedir a la demografia històrica sota el 
guiatge de Valentí Gual mentre cursava un 
doctorat al cap i a la fi allunyat d’aquella 
disciplina. I d’un treball de recerca sobre la 
natalitat de Castellbisbal, dins d’una assig-
natura dels seus estudis de doctorat, n’ha 
sortit aquest llibre.

Són diversos els mèrits que concorren 
en aquesta publicació: el primer mèrit des-
tacable és que s’ha fet sobre una parròquia 
inèdita, que encara ningú havia treballat 
anteriorment, de manera que disposem de 
noves dades per afegir al mapa de la demo-
grafia històrica catalana. Un altre mèrit se 
l’emporta l’ajuntament pel fet de creure en 
el treball que estava portant a terme Fran-
cesc Xavier Riera, concedir-li una beca per 
completar la feina que havia començat 
anys enrere, prorrogar el termini inicial de 
presentació del treball acabat i conver-
tir-ho tot plegat en una publicació excel·
lent i a l’abast de tothom no només en 
paper sinó també a través d’Internet.

Un altre mèrit del treball és l’ús de la 
documentació disponible que fa l’autor. 

https://doi.org/10.5565/rev/manuscrits.288	 ISSN 0213-2397 (paper), ISSN 0214-6000 (digital)



Ressenyes� Manuscrits 43, 2021    167

L’estudi abasta el període 1572 a 1830 i es 
basa en tots els llibres sacramentals que 
s’han conservat, fins i tot un que va ser res-
taurat a petició de l’autor. Aquests llibres 
són els de baptismes, els de matrimonis, 
els de defuncions i les llibretes de compli-
ment pasqual, aquestes últimes de les 
menys utilitzades en els estudis de demo-
grafia històrica tot i el rendiment que en va 
treure Jaume Codina per a la parròquia de 
Sant Boi de Llobregat en els ja llunyans 
anys setanta i vuitanta del segle xx. En el 
cas de Castellbisbal, l’ús d’aquestes llibre-
tes permet a l’autor comparar dades amb 
els fogatges i intentar donar xifres de 
població més enllà dels recomptes de focs.

Francesc Xavier Riera analitza acura-
dament i metòdicament tots els aspectes 
que es poden extreure d’un buidatge anò-
nim d’uns llibres sacramentals, acompa-
nyat d’algun quadre i un bon nombre de 
gràfics, i compara els resultats amb algu-
nes de les parròquies limítrofes amb Cas-
tellbisbal (com Rubí o Sant Cugat del 
Vallès) i amb alguna més allunyada (com 
Sentmenat). Així, dins de la natalitat tro-
bem l’anàlisi de la seva evolució, el movi-
ment decennal, la ràtio de masculinitat, la 
taxa de natalitat, la il·legitimitat i l’estaci-
onalitat; dins de la mortalitat trobem 
l’anàlisi de la seva evolució, la taxa de 
mortalitat i l’estacionalitat; i dins de la 
nupcialitat trobem l’anàlisi de la seva evo-
lució, la taxa de nupcialitat, el nombre 

mitjà de fills per matrimoni i l’estacionali-
tat. Finalment, ho complementa amb un 
balanç migratori i amb una anàlisi del 
comportament de la població castellbisba-
lenca a partir de la confluència de totes les 
variables demogràfiques.

L’autor no s’escapa dels problemes 
que s’han trobat totes les persones que han 
treballat amb llibres sacramentals d’època 
moderna: dèficits d’informació, com per 
exemple, les defuncions dels albats (que 
apareixen molt tard), llibres en mal estat o 
amb una lletra que en dificulta la lectura, 
inici no sincrònic de les tres sèries d’esde-
veniments vitals. Però això no obsta que es 
tracti d’un treball que podem posar com a 
model del que es pot seguir fent en demo-
grafia històrica per avançar amb el llegat 
inicial de Jordi Nadal i Pierre Vilar. Des 
d’aquí només podem fer un prec: que 
aquests buidatges s’allarguin fins l’any 
1936; som conscients que és multiplicar la 
feina, però també és cert que milloraria 
molt el coneixement de la demografia cata-
lana en uns anys crucials. Si més no, en el 
segle xix i principis del segle xx la cal·
ligrafia i la netedat dels llibres sacramen-
tals (en general) fa que el buidatge només 
numèric (o anònim) sigui més senzill de 
fer. I així ho vam traslladar a Francesc 
Xavier Riera el dia de la presentació del 
llibre, per si s’animava a seguir el buidatge 
dels llibres sacramentals de la parròquia de 
Castellbisbal més enllà de 1830.

Raimon Masdéu i Térmens
Universitat Autònoma de Barcelona
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Pedraza Gracia, Manuel José (2021)
Una imprenta hispana del siglo xvii. El libro de cuentas de Pedro Blusón y Juan 
Francisco Larumbe (Huesca, 1625-1671)
Zaragoza: Prensas de la Universidad de Zaragoza, 588 p.
ISBN: 978-84-1340-325-0
	

El 2021 ha sido un año muy prolífico para 
la historia del libro y una de sus últimas 
novedades ha sido precisamente la obra 
que reseñamos. El autor, Manuel José 
Pedraza, es catedrático de Biblioteconomía 
y Documentación de la Universidad de 
Zaragoza y a lo largo de su trayectoria ha 
centrado sus estudios en varios aspectos 
del patrimonio bibliográfico medieval y 
moderno. Esta misma línea de investiga-
ción está cogiendo mucho relieve en la 
editorial que la ha publicado, Prensas de 
la Universidad de Zaragoza, no solo por la 
edición de una revista científica especiali-
zada en el mundo del libro antiguo, como 
es Titivillus, sino también por la creación 
de In culpa est, una colección propia cen-
trada en esta temática —de la cual curiosa-
mente no forma parte la presente 
monografía—.

El objetivo de esta obra es analizar y 
transcribir una fuente documental de valor 
incalculable: El libro de cuentas de Pedro 
Blusón y Juan Francisco Larumbe, que 
hoy se conserva en el Archivo Histórico 
Provincial de Huesca. Dicho documento 
contiene las anotaciones de dos impresores 
de la Huesca del Siglo de Oro, Pedro 
Blusón (1618-1635) y Juan Francisco 
Larumbe (1635-1684), y constituye una 
unidad documental extraordinaria, no solo 
por el detalle de la información que des-
prende, sino también porque son muy 
escasos los testimonios de imprentas priva-
das que han llegado hasta nuestros días. 
Dejando de lado los casos de la casa Pifer-
rer y Brusi de Barcelona y de la imprenta 
mallorquina de Tomás Amorós, la mayoría 
de los documentos de que disponemos para 
estudiar el funcionamiento de las impren-

tas de la época moderna proceden de fon-
dos institucionales (como las imprentas de 
la Compañía de Jesús de Burgos y Villa-
garcía de Campos; el archivo de la Real 
Compañía de Impresores y Libreros de 
Madrid; o el de la Imprenta Real). Por esta 
razón, el hecho de que se haya conservado 
una fuente de estas características puede 
considerarse un auténtico hito para la his-
toria de la imprenta y más aún cuando se 
trata del libro de cuentas más antiguo que 
se conoce de una tipografía hispánica.

El Libro de cuentas abarca un amplio 
abanico cronológico que va de 1625 a 
1745, aunque de forma discontinua e 
incompleta, por la costumbre que había de 
utilizar a la vez varios libros similares. A 
pesar de este intervalo cronológico tan 
extenso, el período de análisis selecciona-
do por el autor es de 1625 a 1671, que 
coincide con el inicio del documento y la 
última referencia que se hace sobre la 
administración de la imprenta. La ubica-
ción y el contexto en los cuales fue redac-
tado también son interesantes. Huesca por 
aquel entonces era una de las ciudades uni-
versitarias más importantes de la Corona 
de Aragón y la institución requería cons-
tantemente material impreso para su funci-
onamiento. Por esta razón, hacia 1575 se 
fundó una imprenta bajo la protección de 
la Universidad Sertoriana, que fue la 
misma que administraron Pedro Blusón y 
Juan Francisco Larumbe.

Antes de adentrarnos en el argumento 
de la monografía es preciso mencionar que 
el Libro de cuentas de Pedro Blusón y Juan 
Francisco Larumbe no constituye la única 
fuente documental utilizada por el autor en 
esta obra, ya que, a lo largo del libro, 
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vemos que se complementa con escrituras 
de carácter notarial. Por otro lado, también 
debemos tener en cuenta que, antes de 
sacar a la luz este libro, Pedraza avanzó su 
contenido en dos publicaciones: un artícu-
lo científico1 y un capítulo de una obra 
colectiva.2 

La obra sigue un hilo conductor crono-
lógico y puede dividirse en tres partes 
totalmente subjetivas. La primera tiene un 
carácter introductorio y sirve para presen-
tar las circunstancias de creación de la 
imprenta en Huesca y resumir su historia 
hasta el año 1625. Igualmente, en este 
apartado también se describe el Libro de 
cuentas, un documento que en ningún caso 
puede considerarse un libro de negocios al 
uso, porque entremezcla cuestiones labora-
les con apuntes de la economía familiar. 
Sus anotaciones tienen una clara finalidad 
memorística. Por esta razón, Pedraza con-
sidera que encaja más bien con los deno-
minados «libros de familia», «libros de 
memoria» o «egodocumentos», una tipolo-
gía documental muy extendida en la Euro-
pa bajomedieval y moderna y que también 
ha sido trabajada por algunos historiadores 
de esta casa (véase el portal Memoria Per-
sonal: https://www.memoriapersonal.eu 
[Consulta: enero 2022]).

El grueso del libro radica en su segun-
da parte, donde el autor se centra en los 
asuntos de la vida profesional y personal 

1.	 Pedraza Gracia, M. J. (2020). «Costes, 
salarios y precios en el Libro de cuentas de 
Pedro Blusón y Juan Francisco Larumbe, 
Huesca, 1625-1642: análisis de precios y 
costes en una imprenta en el Siglo de Oro». 
Revista General de Información y Docu-
mentación, 30, 2, 549-572.

2.	 Pedraza Gracia, M. J. (2021). «Huesca 
como nodo en la elaboración y circulación 
del libro a través de un documento excep-
cional: el cuaderno de Pedro Blusón y Juan 
Francisco Larumbe». En: Agustí, L., 
Baró, M., Rueda, P. (eds.). Redes del libro 
en España. Agentes y circulación del 
impreso (siglos xvii-xx). Zaragoza: Prensas 
de la Universidad de Zaragoza, 19-42.

de ambos impresores. El nombre de Pedro 
Blusón se localiza en el taller oscense 
desde 1618. Más tarde adquiere el arriendo 
de la imprenta y finalmente su propiedad. 
Con su muerte, en 1635, el taller pasa a 
manos de su viuda, Paciencia López, que 
se convierte en el punto de unión de ambos 
impresores cuando se casa con Juan Fran-
cisco Larumbe.

Sin embargo, lo verdaderamente inte-
resante de este apartado es el análisis que 
Pedraza hace de la gestión de la imprenta 
partiendo de los asientos del Libro de 
cuentas. De este modo, podemos ver cómo 
funcionaba un taller pequeño y humilde de 
esta época, cuya producción dependía 
tanto de la demanda existente como de los 
medios materiales y humanos disponibles. 
A lo largo de más de trescientas páginas, 
se describe cómo se fabricaba el papel o 
los tipos de imprenta, así como su coste y 
lugar de procedencia. Asimismo, se ofre-
cen muchos datos del mundo laboral: quié-
nes eran sus trabajadores, cuál era su 
salario, cómo funcionaba la división del 
trabajo o incluso el papel paternalista que 
podía ejercer el administrador que dirigía 
la imprenta.

El autor también aborda la identidad 
de los clientes y el tipo de productos que 
salieron de las prensas del taller. Su objeti-
vo, en este sentido, no es hacer un catálogo 
bibliográfico, sino más bien describir a 
grandes rasgos la tipología de impresos 
que se estamparon ahí. Tal como demues-
tra Pedraza, la producción de esta imprenta 
se caracterizó principalmente por su varie-
dad y por el hecho de no seguir una especi-
alidad concreta. Aun así, hay que precisar 
que el estudio de esta cuestión parte de una 
clara limitación: la mayoría de los impre-
sos salidos de este taller no han dejado nin-
gún rastro en el presente, ya sea por su 
corta tirada, su carácter efímero o por el 
corto alcance de su distribución. No obs-
tante, sí hay suficientes datos para reflejar 
algunas pinceladas generales y debemos 
mencionar que la información que el autor 
proporciona sobre la producción y comer-
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cialización de estampas es especialmente 
reveladora. Vistos todos estos datos en 
conjunto, un hecho que llama la atención 
es la constante interacción que tuvo el 
taller de Huesca con la ciudad de Zarago-
za, que se percibe tanto por la provisión de 
materiales como por sus relaciones perso-
nales y comerciales.

El hecho de que el Libro de cuentas 
fuera utilizado por dos impresores distintos 
permite que podamos comparar los mode-
los de gestión de ambos sujetos. Parece 
que Pedro Blusón se dedicó exclusivamen-
te a la imprenta. En cambio, Juan Francis-
co Larumbe alternó la actividad tipográfica 
con la venta de vino, el arriendo de la pri-
micia de Siétamo y la administración de su 
propia librería. De hecho, según apunta el 
autor de este estudio, es muy probable que 
el impresor dejara el taller en manos de 
uno de sus oficiales de confianza para ocu-
parse de sus otros negocios, especialmente 
el de la librería. Sobre esta cuestión, el 
Libro de cuentas demuestra que Larumbe 
actuó como corresponsal de un librero de 
Zaragoza, Pedro Escuer, y que entre 1636 
y 1654 recibió por esta vía más de ciento 
dos libros. Pedraza enumera e identifica 
todos estos títulos y luego analiza su pro-
cedencia y tipología. Por otra parte, tambi-
én destaca la importancia que tuvo el 
trueque en estos intercambios.

La tercera parte del libro tiene un 
carácter más general. En ella, Manuel 
Pedraza aborda información referente al 
comercio, gastos y precios del taller y para 

ello reitera algunos datos ya aparecidos en 
los capítulos precedentes, lo cual puede 
resultar un tanto repetitivo. Pero lo verda-
deramente interesante de este apartado es 
el capítulo que dedica a la relación mante-
nida entre la Universidad de Huesca y la 
imprenta. Si bien es cierto que la institu-
ción académica no goza de demasiada pre-
sencia en el Libro de cuentas, sí que 
aparece en fuentes complementarias y la 
vemos mencionada constantemente a lo 
largo de la monografía. Como hemos 
dicho, la imprenta se estableció bajo el 
mecenazgo de la universidad y sus impre-
sores se encargaron de estampar todos los 
papeles que esta necesitaba a cambio de un 
salario fijo. Además, estos servicios tambi-
én quedaron retribuidos por la posibilidad 
de ostentar el título de «impresor de la uni-
versidad» que dotaba a los tipógrafos de 
cierto prestigio dentro del sector. También 
se destaca la importancia que tuvieron las 
conclusiones académicas como producto 
editorial.

El libro de Manuel Pedraza es un com-
pendio de datos que aportan mucha infor-
mación sobre los talleres tipográficos de la 
época moderna. La fuente de la que se 
extraen es de carácter excepcional y, a 
pesar de tratarse de un estudio de caso muy 
concreto, los aspectos abordados pueden 
aplicarse a ámbitos espaciales y cronológi-
cos muy distintos. Con lo cual, no me 
parece exagerado considerarlo un intere-
sante avance dentro de la historia de la 
imprenta hispánica.

Natàlia Vilà Urriza
Universitat Autònoma de Barcelona
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Gea i Bullich, Miquel; Santanach i Suñol, Laia (2021)
El setge confós de Barcelona. Proposta de reinterpretació dels gravats 
de Jacques Rigaud
Barcelona: Ajuntament de Barcelona, Museu d’Història de Barcelona, 87 p.
ISSN: 2014-3516
	

L’any 1732 el jove aristòcrata François-
César Le Tellier, que aleshores tenia 
catorze anys, va rebre un regal que, sens 
dubte, va contribuir a completar la seva 
formació militar. Le Tellier, besnet, ni 
més ni menys, que del marquès de Lou-
vois, el més influent dels ministres de 
Lluís XIV, juntament amb Jean-Baptiste 
Colbert, era a punt de participar en la seva 
primera campanya, al costat d’un altre il·
lustre militar francès, el duc de Noailles, 
el seu oncle. Aquell regal havia de ser, per 
força, de gran utilitat per al novell cava-
ller, no debades explicava amb detall el 
procediment utilitzat a l’època per assaltar 
una fortalesa o una ciutat enmurallada. Es 
tractava dels coneguts sis gravats fets per 
Jacques Rigaud, un dels gravadors més 
prestigiosos del moment, inspirats en el 
setge de Barcelona de 1713-1714. Les 
imatges de Rigaud, per tant, seguint la 
hipòtesi que plantegen Xavier Hernàndez i 
Francesc Riart, foren el resultat d’un 
encàrrec fet per algun familiar del jove Le 
Tellier —a qui l’autor va dedicar l’obra—, 
amb una intenció merament didàctica i 
educativa.1 

El llibre de Miquel Gea i Laia Santa-
nach, El setge confós de Barcelona. Pro-
posta de reinterpretació dels gravats de 
Jacques Rigaud, editat pel Museu d’Histò-
ria de Barcelona, planteja una revisió de la 
lectura que els historiadors han fet fins ara 
de les sis famoses làmines. En primer lloc, 
partint d’un treball arqueològic força docu-

1.	 Hernàndez Cardona, F. X.; Riart Jou, 
F. (2014). Barcelona 1714. Jacques 
Rigaud: crònica de tinta i pólvora. Barcelo-
na: Librooks, 20.

mentat, almenys pel que fa a la planime-
tria, els autors porten a terme una 
redefinició de l’espai que va representar 
Rigaud, fent una nova identificació dels 
baluards de les muralles de Barcelona que 
apareixen a l’obra. El canvi més substanci-
al que plantegen és que el baluard dibuixat 
per Rigaud que hom ha identificat com el 
de Santa Clara seria, en realitat, el del Por-
tal Nou i que aquest darrer, tal com figura 
en els gravats, es correspondria amb el de 
Sant Pere. A banda d’això, la torre de Sant 
Joan, un dels elements centrals de les làmi-
nes tercera, quarta i cinquena, que es troba-
va a tocar del baluard de Santa Clara, 
representaria en els gravats una de les tor-
res medievals situades a l’alçada del Portal 
Nou, la qual, a parer dels autors, no hauria 
estat rebaixada, a diferència del que es va 
fer amb la resta de les antigues torres de la 
muralla de Barcelona.

Seguint aquesta lògica, el llibre va 
molt més enllà i proposa que, en conse-
qüència, el setge que mostren els gravats 
de Rigaud no és el de 1713-1714, sinó el 
de 1697. Gea i Santanach basen el seu 
argument en el fet que durant aquest episo-
di de la Guerra dels Nou Anys les tropes 
franceses van ocupar, efectivament, els 
baluards del Portal Nou i de Sant Pere, 
mentre que el 1714 l’exèrcit borbònic, 
comandat pel duc de Berwick, va entrar a 
la ciutat per les bretxes obertes a la muralla 
entre els baluards de Santa Clara i de Lle-
vant, més al sud-est de la ciutat. Com que 
els autors conclouen que els baluards 
representats en els gravats quart i cinquè 
són els del Portal Nou i de Sant Pere, això 
els porta a considerar que el setge en el 
qual es va inspirar Rigaud fou el de 1697.
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Correspon als arqueòlegs i no pas als 
historiadors corroborar o desmentir si les 
característiques dels baluards representats 
per Rigaud s’ajusten a les que tenien el del 
Portal Nou i el de Sant Pere. Si les consi-
deracions fetes en aquest sentit per Miquel 
Gea i Laia Santanach són correctes, aques-
ta novetat suposaria, en l’aspecte arqueolò-
gic, una aportació útil per al coneixement 
de la història de Barcelona i de les seves 
muralles. La nova interpretació cronològi-
ca, en canvi, sí que entra dins de l’àmbit 
històric. Per tant, em limitaré a mostrar 
l’equivocació que suposa considerar que 
els gravats de Rigaud representen el setge 
de Barcelona de 1697, com pretenen els 
autors del llibre.

En primer lloc, cal dir que Gea i Santa-
nach cauen en un error metodològic força 
greu, que no és altre que pretendre analit-
zar amb dades planimètriques més o 
menys precises —o sigui, aplicar el mèto-
de científic— una obra que, al cap i a la fi, 
és un relat de ficció. La sèrie dels sis gra-
vats fets per Jacques Rigaud és exactament 
això: una interpretació d’una realitat de la 
qual ell no en va ser testimoni i que va 
adaptar als seus interessos artístics. Per 
aquesta raó, en els gravats —com reconei-
xen Gea i Santanach en un dels apartats del 
llibre— hi apareixen nombrosos elements 
que s’allunyen de la realitat: des d’alguns 
aspectes de les muralles fins a l’skyline for-
mat pels campanars de les esglésies de Bar-
celona, passant per les masies i convents 
que figuren fora de la ciutat. La llanterna 
del port, per exemple, no fou dibuixada 
exactament igual en cap de les sis làmines. 
I encara més: si la torre de Sant Joan repre-
sentada per Rigaud fos una de les torres 
medievals del Portal Nou, aleshores on és 
la real, la que, efectivament, estava situada 
prop del convent de Santa Clara? Una 
explicació possible és que Rigaud hauria 
situat la torre de Sant Joan —presentant-la 
de forma quadrangular quan, de fet, era 
cilíndrica— en un altre indret per adaptar 
l’espai al discurs i a l’estètica que volia 
imprimir en els seus gravats.

En qualsevol cas, l’objectiu primordial 
de Rigaud era, ras i curt, explicar la tècnica 
del setge —el «mètode Vauban», per ser 
més exacte— i en cap cas es va proposar 
representar amb precisió la ciutat de Bar-
celona, ni tampoc explicar cap setge en 
concret, tal com va deixar clar en la prime-
ra de les làmines. L’exercici que fan els 
autors de El setge confós, per tant, és equi-
valent al de voler analitzar una novel·la 
històrica a través de la documentació d’ar-
xiu, aplicant-hi el rigor i el criteri que 
requereix la recerca científica. Victus, 
d’Albert Sànchez Piñol, per posar un 
exemple, és ple d’errors i de tergiversaci-
ons històriques, però no per això se li ha de 
negar el valor que ha tingut a l’hora de 
divulgar els fets de 1714, ni cap historiador 
ha de pretrendre contrastar les dades reals 
amb el relat que s’hi explica. Perquè, sen-
zillament, Victus és una novel·la.

En aquest punt hom podria replicar: si 
els gravats de Rigaud contenen un relat de 
ficció, com és que els historiadors els han 
associat amb el setge de 1714? La resposta 
és ben simple: perquè el discurs que s’hi 
mostra és pràcticament idèntic a allò que 
va passar a Barcelona durant el setge que va 
suposar la fi definitiva de la Guerra de Suc-
cessió. Cada una de les sis làmines grava-
des per Rigaud mostra una de les fases del 
setge d’una ciutat que es pot identificar 
clarament amb Barcelona i que també es 
pot situar en una cronologia molt concreta, 
no debades els episodis que s’hi mostren 
coincideixen fil per randa amb els fets que 
van tenir lloc el 1714. 

La clau de tot plegat —l’element que 
situa l’esdeveniment de manera inequívo-
ca en l’any 1714 i no en el de 1697— es 
troba en la cinquena làmina, on s’hi repre-
senta un assalt general en tota regla. 
Aquest gravat mostra els assaltants entrant 
a la ciutat i recorrent la muralla per la 
banda interior, cosa que, efectivament, va 
succeir el 1714. En canvi, en el setge de 
1697 l’exèrcit francès només es va apode-
rar dels baluards del Portal Nou i de Sant 
Pere, sense traspassar les muralles, 



Ressenyes� Manuscrits 43, 2021    173

moment en el qual els militars castellans 
que dirigien la defensa de Barcelona es van 
avenir a capitular. Antoine-Marie Augo-
yat, en una excel·lent biografia de l’engi-
nyer militar Louis Laparra de Fieux, que 
va dirigir les operacions de l’obertura de la 
trinxera durant el setge de 1697, explica 
que, fins i tot, el duc de Vendôme va per-
metre als generals de l’exèrcit hispànic 
visitar les mines que els francesos havien 
col·locat sota els baluards del Portal Nou i 
de Sant Pere, per tal de mostrar-los que 
l’enderroc de les muralles i l’assalt general 
eren imminents. El mariscal francès, 
d’aquesta manera, va aconseguir convèn-
cer els castellans de la conveniència de 
capitular i evitar un bany de sang.2

En qualsevol cas, si l’estudi arqueolò-
gic fet per Gea i Santanach fos correcte, els 
gravats de Rigaud contindrien un relat que 
es correspondria amb els fets —encara que 
els personatges que s’hi veuen i la seva 
disposició sobre el terreny siguin imagi-
nats—, però que, per decisió de l’autor, 
estaria situat en un escenari diferent al del 
lloc exacte on van succeir. És molt possi-
ble, en aquest sentit, que Jacques Rigaud 
no hagués estat testimoni dels fets de 1714 
—ni tampoc dels de 1697, ja que aleshores 
tenia només disset anys— i que, per tant, 
el coneixement que tenia sobre la ciutat de 
Barcelona li arribés a través de mapes i 
dibuixos. De tot aquest material, Rigaud en 
va fer la interpretació que més li va conve-
nir, amb l’únic objectiu, com ha estat dit, 
d’explicar la tècnica del setge de forma 
didàctica. Fins i tot, com han mostrat Her-
nàndez i Riart en l’obra esmentada, el ves-
tuari i l’armament que apareix en els 

2.	 Augoyat, A. M. (1839). Notice histórique 
sur le Lieutenant Général Lapara de Fieux 
et sur les siéges dont il a dirigé en chef les 
attaques; et particulièrement sur celui de 
Bacelone en 1697. París: Imprimerie de 
Cosse et G. Languionie, 75. Louis Laparra 
de Fieux va morir a Barcelona durant el 
setge de 1706, quan dirigia les operacions 
per conquerir el castell de Montjuïc.

gravats no es correspon amb el de 1714 —i 
encara menys al de 1697— sinó a l’utilit-
zat a l’època en què es van fer els dibuixos, 
és a dir, pels volts de la dècada de 1730. 
Rigaud, a l’hora de representar homes i 
armes, va utilitzar la realitat que tenia 
davant dels ulls i que li era més propera.

Dit d’una altra manera, si els gravats 
de Rigaud fossin una obra teatral ens tro-
bariem davant d’un relat coherent amb els 
fets succeïts el 1714, però amb un espai i 
un attrezzo modificats per l’autor en bene-
fici dels seus interessos. Si una companyia 
d’òpera decidís representar l’Aïda de Verdi 
sense l’escenografia i la indumentària ori-
ginals no deixaria per això de ser una obra 
inspirada en l’antic Egipte. D’igual forma, 
encara que un pessebre vivent —com és el 
cas del de Tona— es representi enmig d’un 
bosc de clima mediterrani, segueix sent 
una obra basada en una trama que hom ha 
situat a l’Orient Mitjà a l’inici del primer 
mil·lenni. Les variacions de la posada en 
escena d’una obra dramàtica clàssica no 
modifiquen —llevat que es tracti d’una 
adaptació— la cronologia en què van tenir 
lloc els fets que s’hi expliquen.

Finalment, cal parar atenció a un altre 
aspecte formal molt destacable. Els autors 
del llibre eliminen de la seva anàlisi el sisè 
dels gravats de Rigaud, perquè, des d’un 
punt de vista arqueològic, és el que més 
s’allunya de la idea que volen demostrar. 
És cert, en aquest sentit, que en el sisè gra-
vat —que mostra una escena de pillatge— 
la ciutat de Barcelona hi apareix 
representada d’una forma que la fa gairebé 
irreconeixible. Ara bé, obviar amb aquest 
pretext una part del discurs que Rigaud 
pretenia donar amb la seva obra és, al meu 
parer, un error metodològic molt greu, per 
no dir una manipulació. Precisament, amb 
aquella làmina el gravador volia explicar 
que, seguint els cànons militars de l’època, 
les ciutats que es negaven a capitular i que 
eren conquerides a l’assalt eren castigades 
severament amb el saqueig. Es tractava, 
senzillament, d’una compensació que es 
concedia als soldats que havien arriscat les 
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seves vides entrant per les bretxes obertes 
a la muralla. L’escena del pillatge no es 
correspon, en cap cas, amb el setge de 
1697, ja que en aquesta ocasió la ciutat va 
capitular a temps. 

L’11 de setembre de 1714, en canvi, 
tot i que els barcelonins també van acabar 
capitulant, la rendició va arribar tard, força 
hores després d’haver-se iniciat l’assalt 
general. Si en aquesta ocasió no hi va 
haver un pillatge i un saqueig generalitzats 
va ser perquè el duc de Berwick es va ave-
nir a acceptar —no pas a firmar— la capi-
tulació que el govern català li va demanar 
fora de temps. Berwick, al cap i a la fi, no 
va voler embrutar més la seva imatge acar-
nissant-se amb una ciutat que li havia plan-
tat cara amb un exèrcit format per sastres, 
fusters, ferrers i tota mena d’artesans. No 
es pot descartar, això no obstant, que abans 
de l’aturada de les hostilitats, després de 
més de vuit hores de combat, els soldats 
borbònics que havien entrat a Barcelona 

portessin a terme accions violentes contra 
la població civil com les que es mostren en 
la darrera de les làmines de Rigaud.

En conclusió, el llibre de Miquel Gea i 
Laia Santanach aporta una interpretació 
dels gravats de Jacques Rigaud feta exclu-
sivament des de l’àmbit de l’arqueologia, 
deixant de banda la pluridisciplinarietat 
que es requereix en aquest tipus d’estudis. 
L’única aportació de mèrit seria, com ja he 
apuntat, la nova identificació dels baluards 
que els autors proposen, sempre que fos 
correcta, esclar. Però en cap cas es pot 
acceptar, en base als errors metodològics 
que conté l’estudi, la idea que el setge en el 
qual es va inspirar Rigaud fos el de 1697. 
Al llibre, en aquest sentit, li manca un ús 
més adequat de la bibliografia i de la docu-
mentació històrica. Per tot plegat, la inter-
pretació més correcta dels gravats de 
Jacques Rigaud és la que els historiadors 
han fet fins ara i que situa l’acció en el 
setge de Barcelona de 1714.

Xevi Camprubí
Universitat Autònoma de Barcelona

https://orcid.org/0000-0003-3109-3580



Ressenyes� Manuscrits 43, 2021    175

https://doi.org/10.5565/rev/manuscrits.328	 ISSN 0213-2397 (paper), ISSN 0214-6000 (digital)

Morales Sarabia, Angélica; Radding, Cynthia; Marroquín Arredondo, 
Jaime (coords.) (2021)
Los saberes jesuitas en la primera globalización (siglos xvi-xviii)
Ciudad de México: Siglo XXI Editores; UNAM, Centro de Investigaciones 
Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades, 348 p.
ISBN: 978-607-03-1180-2
	

En los últimos veinte años, el campo de la 
fecunda historiografía de la Compañía de 
Jesús ha hecho hincapié de una forma pro-
gresiva sobre las aportaciones realizadas 
por los miembros de la Orden al ámbito 
científico. De una manera singular durante 
todo el transcurso de la era moderna entre 
los siglos xvi y xviii, en el momento en 
que las actividades misionales globales de 
la Orden la situaron en contacto con mun-
dos nuevos. En este sentido, diferentes 
estudios, desde antologías de ensayos hasta 
investigaciones monográficas, han emergi-
do para distinguir a los ignacianos en su 
papel de participantes de primer orden en 
la acumulación de un saber de amplio elen-
co, desde la astronomía hasta la cartogra-
fía, las historias naturales, etc., y de su 
circulación consiguiente a una escala 
transcontinental allende el mar desde los 
continentes americano y asiático con Euro-
pa. Al fin y al cabo, los jesuitas tenían su 
campo de operaciones en ambos hemisfe-
rios, manteniendo una comunicación fluida 
por todo el orbe desde sus misiones. Con 
obras tan notables en los últimos años 
como Jesuit Contribution to Science: A 
History (2015) de Agustín Udías, y Scien-
ce in the Vanished Arcadia. Knowledge of 
Nature in the Jesuit Missions of Paraguay 
and Río de la Plata (2014) de Miguel de 
Asúa.

La presente colección de ensayos de 
Los saberes jesuitas en la primera globa-
lización (siglos xvi-xviii), coordinada por 
Angélica Morales Sarabia (CEIICH-
UNAM), Cynthia Radding (University of 
North Carolina) y Jaime Marroquín 
Arrendondo (Western Oregon Universi-

ty), representa los frutos de un proyecto 
internacional multidisciplinar iniciado en 
2017, que aborda la importancia de la 
astronomía, botánica, cartografía y medi-
cina por parte de los jesuitas. La obra está 
conformada por una introducción y nueve 
capítulos monográficos. El capítulo intro-
ductorio fija el marco metodológico gene-
ral del libro, comenzando por la propia 
noción de saberes jesuitas para leer los 
distintos conocimientos científicos y prác-
ticos jesuitas en precisamente los contex-
tos misionales en los que fue producida.

En el primer capítulo, Jaime Marroquín 
Arrendondo, bajo el epígrafe «Filosofía 
moral y experiencia en la obra indiana de 
José de Acosta», ahonda en los elementos 
de naturaleza ética o moral de las activi-
dades evangelizadoras de la Orden y de las 
autoridades coloniales con respecto al 
modo de relacionarse con las sociedades 
amerindias, partiendo de la figura del céle-
bre jesuita. Deja claro Marroquín Arren-
dondo, escudriñando las obras De 
Procuranda Indorum salute (1589) e Histo-
ria natural y moral de las Indias (1590), 
cómo se configura el estado inferior de los 
indios basándose en el desconocimiento 
indígena de la escritura fonética, aunque 
dicho estado no hacía de los nativos 
esclavos automáticamente. Marroquín 
Arrendondo muestra cómo involucró 
Acosta una novedad en su punto de vista, 
que se desviaba de las perspectivas éticas y 
morales convencionales que arbitraban 
sobre las culturas de acuerdo con sus 
saberes o no de las virtudes cristianas.

Seguidamente José Pardo Tomás, en 
«Saberes misioneros y medicina de la 
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conversión en el Pacífico novohispano. 
Recetarios medicinales filipinos, 1611-
1712», establece una correlación entre los 
conocimientos propiamente jesuitas y los 
de las demás órdenes religiosas. Al cotejar 
los conjuntos de recetas, señala las 
disparidades resultantes en lo que a estilo 
de relatar se refería, así como las 
divergencias en los receptores últimos, 
destacándose cómo los integrantes de la 
Orden compusieron con una finalidad de 
consumo interno para los miembros 
restantes. Un hecho que contrastaba con 
las órdenes mendicantes, que orientaron 
sus producciones al mismo tiempo a un 
público religioso y a cuerpos sociales 
cristianos de nuevo cuño.

A continuación, Cynthia Radding, en 
«La farmacopea indígena y la ciencia en el 
septentrión de la Nueva España: el Florilegio 
Medicinal de Juan de Esteyneffer, entre la 
ciencia y la fe», arroja luz sobre el 
Florilegio, una obra fruto tanto de 
observación como de ensayos por parte 
del jesuita alemán. Su objetivo principal 
era mitigar tanto a los evangelizadores 
como a sus evangelizados en las misiones 
del norte novohispano, no solamente 
corporalmente, sino también sumando un 
aspecto espiritual a las curaciones o 
restablecimientos generales. También se 
apuntan los aportes textuales nativos del 
Florilegio y las prácticas medicinales 
varias de la obra.

Posteriormente, Jana Černá, en «Curar, 
gozar, experimentar. Materia médica 
novohispana y los jesuitas de Europa 
Central», partiendo de una amplia gama de 
fuentes jesuitas, se sumerge en el 
microcosmos de las farmacias administradas 
por jesuitas de raíz centroeuropea, cuyos 
establecimientos se trasformaron en destinos 
en los que se acumulaba una nada 
desdeñable materia médica. Además, Černá 
recupera  también e l  Flori legio , 
complementando el estudio de Radding 
para estudiar su adueñamiento y sus 
resonancias entre las farmacias jesuitas de 
Centroeuropa y la buena recepción de las 
prescripciones de la obra.

Después, Angélica Morales, en «La 
expedición por la costa oriental de la 
antigua California de Fernando Consag 
(1746)», aborda las espuelas individuales 
del jesuita croata en sus andanzas, que se 
reflejaron en su obra Derrotero del viaje en 
descubrimiento de la costa oriental hasta el 
río Colorado, prestando especial atención a 
la dimensión etnográfica del libro. En él, el 
jesuita enfatizaba tanto la visión acerca de 
la costa oriental de California como el valor 
del saber práctico de las comunidades de la 
región y, cómo no, el necesario panegírico 
de la progresión de la Orden por las tierras 
californianas más remotas. Unos rasgos 
destacados en el capítulo como aspectos 
complementarios entre sí. 

Luego, Nydia Pineda y Omar 
Rodríguez, en «La circulación de saberes 
celestes para la conquista espiritual. Eusebio 
Kino como misionero matemático», 
proceden a examinar la figura de Kino, 
quien recurrió a sus saberes atesorados en 
astronomía, cartografía y matemática para 
impulsarse o autopatrocinarse en calidad de 
autor y personalidad científica, así como la 
virtud de Kino para aclimatarse a diversos 
géneros. Más allá, tanto Pineda como 
Rodríguez revelan incluso que la trayectoria 
de multitud de ignacianos, bien en Europa o 
Nueva España, en absoluto fue óbice para 
desenvolver una atención genuina para el 
saber, por lo menos igual de importante que 
su objetivo estrictamente misional.

Por su parte, Thomas Haddad en 
«Otros centros y otras periferias en 
América del sur: los jesuitas y la 
astronomía en Salvador y más allá, siglo 
xvii», supera la tradición centro-periferia a 
la hora de comprender las circulaciones de 
saber entre colonias y metrópolis. 
Profundiza en los contactos establecidos 
entre los astrónomos jesuitas Valentín 
Stansel y Nicolás Mascardi con el fin de 
evidenciar que el flujo científico y 
filosófico entre ambos se encuadró entre 
Salvador de Bahía y Lima.

A su vez, Edith Llamas y Tania Ariza 
proceden en «Illas, bezoares y jesuitas en 
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la construcción de remedios transatlánticos» 
a diseccionar el tránsito de piedras bezoares 
en los Andes que recibían el nombre de illas 
y que, con la conquista, los jesuitas 
convirtieron en un fármaco de ecos 
transatlánticos.

Finalmente, Guillermo Wilde, en «De 
la ciencia jesuítica al saber misionero. 
Hacia una definición compleja», condensa 
los trazos importantes del conocimiento 
jesuita, enfatizando cómo la diversidad en 
la generación de saberes desde la Orden de 
ningún modo condujo a una confusión del 
conocimiento e insistiendo en cómo 
generalmente fue un conocimiento acorde 
a los propósitos de la Orden en su diversa 
actuación.

Como conclusión,  pese a  la 
exuberancia historiográfica acerca de las 
experiencias jesuitas en el mundo del saber 
durante la era moderna, todavía queda una 

larga historia que elaborar al respecto, 
s iendo como resul ta  un ámbito 
inconmensurable, una cuestión a la que la 
presente obra sin duda contribuye 
especialmente a través de casos con 
nombres propios. Un libro con una temática 
al mismo tiempo acotada y con unos 
capítulos monográficos que, si bien son 
casos  de  es tudio  concre tos ,  se 
complementan y entretejen la obra en 
conjunto. Y vale la pena insistir en la 
globalidad del estudio presentado en el 
volumen, siguiendo los pasos también 
globales de la Compañía por el orbe, que 
exige siempre una perspectiva comparativa 
en los diferentes espacios de actividad 
jesuita. Y focalizando la atención también 
no solamente en los jesuitas en sí mismos 
de una forma singular, sino igualmente en 
el contexto científico general en el que se 
integraron.

Jaouad Jabri
Universitat Autònoma de Barcelona
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