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de Dios en México implicó una transformación estructural de Tenochtitlán, de la misma 

manera que los indígenas se vieron obligados a cambiar su ideología considerada pagana e 

idólatra, sus tradiciones, su cultura y, en suma, la capital de su civilización. A lo largo de 

la historia de Ciudad de México, y especialmente en el ámbito educativo, se verá dicho 

proceso de colonización-descolonización. Siendo la colonización entendida como la 

irrupción de los españoles en la ciudad, la imposición de su idioma, cultura y religión, y 

entendiéndose la descolonización como la búsqueda de un autogobierno independiente 

política e ideológicamente de España y con una reconsideración de la esencia identitaria 

mexicana después de la formación de la nación en el siglo XIX y muy especialmente tras 

la Revolución Mexicana durante la primera mitad del siglo XX. 

Una de las figuras más destacadas en el proceso de creación de la capital virreinal 

en Ciudad de México fuel el fraile franciscano Pedro de Gante. El religioso, del que se 

destaca su vocación educativa, fue uno de los mayores impulsores de la transformación de 

Tenochtitlán. De Pedro de Gante sobresale la creación del monasterio de San Francisco, en 

plena Plaza Mayor de Ciudad de México y la fundación del colegio de San José de los 

Naturales para educar a los indígenas. En términos de educación, entre los muchos centros 

docentes que se crearon se destacan la Real y Pontificia Universidad de México y, 

posteriormente, en la ciudad se fundaron otros centros de estudios superiores religiosos 

entre los que resalta el jesuítico Colegio de San Pedro y San Pablo, que con el tiempo se 

fundiría con otros colegios de la misma orden para conformar el Colegio de San Ildefonso. 

Pronto, Ciudad de México se convertiría en un punto de referencia en América, no solo a 

nivel político y social, sino también en el plano educativo. En el presente proyecto se 
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demostrarán las líneas principales de la influencia universitaria alcalaína en la metrópolis 

novohispana. 

Ya en el siglo XX, la mayor parte de las naciones latinoamericanas llevaban 

décadas en las que habían consolidado su independencia con respecto a la corona española, 

entre ellas México, que logró independizarse en 1821. Después de la pérdida de España de 

las últimas colonias de ultramar con la guerra hispanoamericana de 1898, la imagen de la 

fachada del Colegio Mayor de San Ildefonso de la universidad de Alcalá emerge como 

símbolo del poderío imperial de épocas pasadas en la Exposición Universal de París en 

1900. A partir de ahí, tres representaciones de la fachada renacentista van a construirse en 

América: la del teatro Cervantes en Buenos Aires, Argentina, creada en la década de 1920, 

y las de los edificios administrativos de las universidades Texas Tech, en Lubbock, Texas, 

y la Universidad de San Diego, en California, en los años 20 y 30 respectivamente. En esta 

disertación se pretenderá dar una explicación al por qué de la aparición de dichas 

representaciones en el territorio estadounidense. Hay que tener presente que hasta 

aproximadamente la mitad del siglo XIX estos territorios pertenecían a México. En ambos 

casos se trata de edificaciones universitarias en territorios que formaban parte del antiguo 

virreinato de Nueva España. Se explorará en qué medida el uso de la imagen de la 

institución cisneriana se trata de un fenómeno postcolonial y de qué manera dichas 

representaciones en Estados Unidos son un instrumento que facilita la perpetuación de 

narrativas opresoras, dominantes y colonialistas que se basan en la mitificación y selección 

oportunista de elementos históricos del pasado. 

A finales de los años 40 y principios de los años 50 se creó en Ciudad de México 

la Ciudad Universitaria de la Universidad Nacional Autónoma de México (UNAM). Esta 
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universidad es la heredera directa de la Real y Pontificia universidad colonial, pero se 

renueva integralmente reflejando la nueva realidad social, religiosa y nacional mexicana 

como resultado de un proceso político excepcional: la Revolución Mexicana. Es destacable 

de la UNAM el proceso de consecución de su autonomía universitaria respecto al gobierno 

y la ruptura con la iglesia, heredando así los presupuestos de enseñanza laica que ya Benito 

Juárez había implantado durante las primeras décadas de México como nación 

independiente. En este trabajo se argumenta que la creación de la UNAM como proyecto 

universitario es un acto de descolonización educativa y social que se materializa en un 

concepto de campus renovado para su época. La Ciudad Universitaria de la UNAM 

conjuga la arquitectura moderna de mitad de siglo XX con una marcada inspiración de las 

tradiciones precolombinas, tanto estéticamente, como en lo referente a la distribución de 

los espacios. Décadas más tarde, también teniendo como trasfondo convulsos cambios 

políticos en España, la Universidad de Alcalá, que había sido trasladada a Madrid durante 

el siglo XIX, reabre sus puertas en 1977 en los edificios históricos que originalmente 

sirvieron para la universidad desde el renacimiento. 

En los últimos años, tanto en Alcalá de Henares como en Ciudad de México, existe 

la necesidad de proteger el patrimonio urbanístico y arquitectónico de sus universidades. 

En buena medida, ambas instituciones se han visto envueltas en un proceso de protección 

y promoción del legado histórico y cultural que representan para fomentar su importancia 

dentro de la historia pública de los lugares donde se establecen. En la actualidad, ambas 

instituciones trabajan intensivamente y de forma conjunta dentro del grupo de Ciudades 

Universitarias Patrimonio de la Humanidad. Este grupo de trabajo, formado por cinco 



 

 

6 

universidades declaradas Patrimonio Mundial2, ha dado como resultado dos declaraciones 

de intenciones en pro de la conservación y promoción del patrimonio histórico que 

representan: la Declaración de Alcalá sobre la protección, conservación y difusión del 

patrimonio universitario, firmada en Alcalá de Henares en el 2013 y la Declaración de 

México sobre protección, conservación y difusión del patrimonio, las colecciones y los 

museos universitarios, ratificada en Ciudad de México en el 2015. Debido a esto, se ha 

creado un nuevo nexo significativo entre ambas ciudades. Ahora ambas instituciones, 

Universidad de Alcalá y Universidad Autónoma de México comparten una intensa relación 

en términos colaborativos, así como intereses comunes en materia de preservación del 

patrimonio. La antigua relación colonizador-colonizado se transforma en un trabajo 

conjunto en el que las universidades aspiran a ser más competitivas, a atraer a un mayor 

número de estudiantes y aportar significativamente a la economía de sus ciudades a través 

del turismo gracias al reconocimiento de la UNESCO. 

Se establecerá un diálogo entre ambas instituciones para estudiar qué papel tienen 

los procesos de colonización-descolonización en la creación de narrativas institucionales, 

y con relación a la construcción de identidades nacionales. Para ello, se evaluarán las 

políticas de preservación del patrimonio y la significación de los campus universitarios 

como elementos de historia pública.  

En resumen, con este proyecto se propone una revisión del panorama educativo en 

la colonia que explique la profunda relación existente entre Alcalá de Henares y Ciudad de 

México en el proceso de creación de las ciudades en lo relativo al aspecto cultural y 

 
2 El grupo de Universidades Patrimonio de la Humanidad está compuesto por cinco universidades inscritas 

en la lista de Patrimonio Mundial, por orden de antigüedad en cuanto a su inscripción en la lista de la 

UNESCO, estas universidades son: University of Virginia (1987), Universidad de Alcalá (1998), Universidad 

Central de Venezuela (2000), Universidad Autónoma de México (2007) y Universidade de Coimbra (2013). 
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universitario. Se estudiará la cuestión de colonización-descolonización en México en 

general y en la metrópolis en particular partiendo de la base de la ciudad azteca de 

Tenochtitlán y tomando como referencia la evolución ciudad-universidad que se dio en 

Alcalá de Henares. Es necesario destacar que existe un reducido cuerpo de estudios 

transnacionales en cuanto a las relaciones interuniversitarias; y quedaba por hacer un 

trabajo que vinculase el desarrollo de las ciudades en América con el fenómeno 

universitario-arquitectónico en el contexto de la colonialidad. La visión del presente 

proyecto es fomentar la aparición de un diálogo descolonizador (Mignolo 84). 

En el trabajo se verán reflejadas las limitaciones epistemológicas impuestas por el 

actual sistema de pensamiento y registro de la historia; estas restricciones son dadas en 

buena medida por las mismas limitaciones epistemológicas a las que se ven sometidos los 

materiales primarios y secundarios y las fuentes teóricas que se van a utilizar. Esto da lugar 

a decisiones tales como presentar la información siguiendo un hilo cronológico lineal y 

desarrollar una narrativa de progreso. No obstante, de acuerdo con Mignolo, la inserción 

de la palabra colonial, así como la producción de conocimiento en términos de 

modernidad/colonialidad desde la diferencia colonial son un movimiento necesario para la 

descolonización (84). Se tendrá en cuenta, por tanto, el marco político, social y económico 

como moderno, entendiendo que la modernidad comienza con la expansión comercial de 

los países europeos en busca de nuevas rutas para llegar a Oriente, la llegada a América y 

la ruptura filosófica y religiosa con las creencias de la Edad Media. Por tanto, se va a 

considerar el concepto de modernidad que Enrique Dussel, Walter Mignolo y Aníbal 

Quijano proponen en sus teorías sobre la colonialidad. 
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El término colonialidad trae consigo una serie de connotaciones en lo referente a la 

economía y la sociedad que hay que tener presente. Quijano sostiene que la llegada de los 

españoles a América está íntimamente relacionada con los procesos de formación de una 

sociedad capitalista. La iniciativa de los Reyes Católicos de cruzar el Atlántico se debía a 

la necesidad de buscar nuevas rutas comerciales con oriente; la llegada a América y la 

incorporación de ésta al nuevo orden económico y comercial supuso un giro definitivo a 

un nuevo modelo de economía mundial. Igualmente, dentro de este nuevo contexto 

comienza a establecerse el uso del salario como contraprestación por el trabajo realizado. 

De hecho, siguiendo con Quijano, el desarrollo político y cultural impuesto por los 

colonizadores, y en concreto el plano intelectual, tuvo un rol de primera magnitud en los 

procesos de colonización (209). La historia, la cultura y las experiencias de los pueblos 

colonizados tuvieron que redefinirse en términos de los europeos, haciendo que el grupo 

dominante dispusiera el control del conocimiento, la producción científica, la cultura y las 

formas de control de la subjetividad (209). Según Mignolo, el mundo se volvió 

“unthinkable beyond European epistemology” (90) [impensable más allá de la 

epistemología europea]; o lo que es lo mismo, se creó un sistema epistemológico favorable 

para la clase dominante y represora, silenciador y violento para los colonizados. En este 

sentido, el estudio de las universidades hace reflexionar sobre el papel de la educación 

como privilegio para las clases dominantes y herramienta de dominación, y el rol de las 

universidades en cuanto a la creación de conocimiento y su aporte a la configuración del 

sistema epistemológico a través de la colonialidad. El proyecto de Cisneros de crear en 

Alcalá de Henares una universidad humanista y fuertemente orientada a la religión ha de 

considerarse como una decisión paradigmática dentro del marco de la modernidad y la 
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colonialidad. La creación de la universidad suponía un espacio para la creación de 

conocimiento teológico, para aumentar el nivel de educación de la población y en definitiva 

para crear sinergias alineadas con el nuevo sistema económico que se estaba gestando. La 

universidad de Alcalá, a través del sistema que adopta de Colegio-universidad, Convento-

universidad y Seminario-universidad, da estructura al intrincado modelo educativo-

evangelizador en la colonia. Para la corona era económicamente más beneficioso dejar la 

educación en manos de las ordenes religiosas a través de conventos y seminarios colegiales 

ya que se requería de una menor inversión inicial y a la vez se fomentaba la formación de 

religiosos con fin evangelizador. La creación de ciudades, como es el caso de Ciudad de 

México, y las estructuras educativas y religiosas son partes esenciales del aparato político 

y cultural de dominación en las tierras conquistadas. En este sentido, la Ciudad de México 

también es un caso paradigmático por la transformación que sufre, de ser una metrópolis 

azteca, a ser la capital más importante en América en la época moderna temprana. 

Según Quijano y Mignolo la colonialidad del poder es un elemento constituyente 

de la modernidad. El proceso de modernidad parte de una elaboración intelectual y de una 

manera de producción de conocimiento que creó las bases para la distribución mundial del 

poder. Para entender las bases de dicha distribución de poder hay que tener presente el 

concepto de modernidad, el cual emerge de la misma raíz que la colonialidad, dentro del 

orden económico capitalista (Quijano 218). Se trata, pues, de una específica manera 

racional del pensamiento, y de un acercamiento al conocimiento que se expande y logra la 

hegemonía mundial a través de la colonización, sobreponiéndose a las racionalidades 

existentes y a los saberes previos o diferentes (Quijano 219). El estudio de las ciudades no 

puede realizarse interpretando separadamente las actuaciones en materia de educación, de 
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arquitectura y urbanismo, ha de realizarse dentro de un contexto económico y social más 

amplio. Por ejemplo, en la creación de la Ciudad de México también ha de considerarse la 

redistribución del poder en la que los indígenas pierden sus espacios económicos, como 

mercados y espacios religiosos, como las explanadas para rituales y los edificios de 

gobierno, para ser reedificados y reinterpretados por los españoles que imponen su 

cosmovisión. Un ejemplo concreto de esto se da en pleno centro de Ciudad de México: lo 

que los aztecas utilizaban como explanada para rituales, los españoles lo reinterpretan 

como Plaza Mayor, punto neurálgico de la ciudad donde se situaban los principales 

edificios de gobierno religiosos y civiles.  

Los términos anteriormente expuestos son claves para entender los procesos de 

transformación de las ciudades de Alcalá de Henares y Ciudad de México. Para estudiar la 

primera se tiene que situar al proyecto cisneriano dentro de las corrientes de pensamiento 

humanistas, y cómo las ideas filosóficas y sociales de la época se ven reflejadas en la 

creación de una ciudad y universidad para la edad moderna temprana. El humanismo 

renacentista y la reinterpretación de los pensadores clásicos se va a plasmar en el plano 

urbanístico alcalaíno. De modo similar, en el análisis de Ciudad de México se tiene que 

estudiar qué características filosóficas y sociales provenientes de Europa se están aplicando 

en la concepción de la ciudad, de qué manera se está siguiendo el modelo que se llevó a 

cabo para la construcción de Alcalá y en definitiva, el diálogo existente entre ambas 

ciudades como un proceso de colonización. 

Como el presente proyecto se trata del estudio de Alcalá, su universidad y su 

conjunto urbano y su influencia en la transformación de Tenochtitlán en Ciudad de México, 

es necesario dotarlo de una teoría que aúne los conceptos modernidad junto con el espacio 
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físico de las ciudades y los espacios imaginados por los urbanistas, los políticos y los 

gobernantes de acuerdo con el pensamiento histórico, filosófico y político de la edad 

temprana moderna. Para esto, se utilizarán las teorías de Henri Lefebvre recogidas en La 

producción del espacio. Lefebvre es consciente de que aspectos económico-sociales como 

los modos de producción, en el trabajo material e intelectual y la división del trabajo están 

sujetos a la práctica espacial (8). El estudio del espacio representa el aspecto político de 

una sociedad y más concretamente el uso del conocimiento; también implica la imposición 

de una ideología, la de aquellos que mantienen el conocimiento; y finalmente el espacio 

social encarna la realización de utopías, o sea, simulaciones del futuro, proyecciones del 

conocimiento y los modelos de producción en el espacio a través de la arquitectura, el 

urbanismo y la planificación social (9). 

Lefebvre distingue el “espacio ideal”, que tiene que ver con los procesos de la 

mente, del “espacio real”, que es donde se desarrolla en efecto las prácticas sociales. Esto 

es clave para entender la triada de Lefebvre para la creación de un marco conceptual sobre 

el espacio. En el estudio de Ciudad de México el espacio ideal vendrá dado por las teorías 

teológicas y filosóficas de San Agustín recogidas en La Ciudad de Dios, mientras que el 

espacio real son los edificios que realmente se construyeron en la ciudad y que son usados 

por los habitantes de la misma. 

Teniendo en cuenta las tensiones existentes entre el espacio ideal y el espacio real, 

Lefebvre establece tres elementos a considerar. La primera división lefebvriana del espacio 

es la llamada “práctica espacial”. Esto está relacionado con las estructuras construidas y 

con el uso que hacen los ciudadanos del espacio, de la trama urbana y de los edificios 

construidos. En el presente estudio, formarían parte de la práctica espacial las interacciones 
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de los habitantes de las ciudades que se estudian con el entorno construido. Por otro lado, 

existen los “espacios de representación”; aquí tienen lugar las acciones de los científicos, 

planificadores, urbanistas, tecnócratas y los ingenieros sociales. Las figuras principales que 

se estudiarán con relación a los espacios de representación son los ya mencionados cardenal 

Cisneros y Pedro de Gante, en su papel de planificadores urbanos, pensadores humanistas 

y teólogos. En estos espacios de representación se identifica tanto lo que es vivido por los 

habitantes como lo que percibido por ellos. Tiene en cuenta las concepciones sociales y del 

espacio, y es un punto intermedio entre la “práctica espacial” y las “representaciones del 

espacio”. Este último elemento de la triada lefebvriana, las “representaciones del espacio”, 

se asocia a las asociaciones con imágenes y símbolos, y con los más puros conceptos 

filosóficos que evocan cambio y apropiación espacial. 

Para el estudio del espacio alcalaíno y de Ciudad de México se partirá de la base de 

la práctica espacial, esto se refiere a la trama urbana, y a los edificios existentes en ambas 

ciudades desde que se comenzaron los procesos de transformación en la edad media y a 

partir de la conquista respectivamente. Los mapas, planos y los edificios serán 

interpretados dentro del contexto de la colonialidad anteriormente explicados. Es 

importante el estudio de los personajes creadores de dichos espacios, el Cardenal Cisneros, 

en Alcalá y Pedro de Gante en Ciudad de México, ambos frailes franciscanos, son dos 

figuras indispensables en el estudio de las concepciones urbanísticas y sociales debido a su 

influencia y al poder que ostentaban tanto civil como religiosamente. En la presente tesis 

se sostiene que en Ciudad de México se creó la llamada Ciudad de Dios, al igual que se 

creó en Alcalá de Henares. La idea de Ciudad de Dios, como ya se ha mencionado 

anteriormente parte del tratado filosófico y religioso medieval de San Agustín Civitas Dei. 
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El concepto de Ciudad de Dios se va a estudiar como una representación del espacio, que 

sería el tercer elemento de la triada de Lefebvre. San Agustín teoriza sobre un cristianismo 

puro, lo más cercano al que se practicaba en Jerusalén en la época de Cristo. En Civitas 

Dei, encuentra la manera de encauzar un diálogo filosófico que prescribe una sociedad 

basada en la simbología del cristianismo incipiente.  

A partir de la idea de Ciudad de Dios que se explorará para Alcalá de Henares y 

Ciudad de México en los siglos XV y XVI se podrán estudiar posteriormente las realidades 

existentes en ambas ciudades y sus universidades en los siglos XX y XXI. Con todo, el 

presente trabajo se divide en cuatro capítulos como se detalla a continuación. 

En el Capítulo 1 se explorará cómo el cardenal Cisneros creó en Alcalá su particular 

visión de la ciudad de Dios y cómo este concepto se basa en los preceptos de San Agustín. 

Las ideas de Cisneros se pueden encuadrar del contexto del humanismo en España y en 

Europa. Por otro lado, hay que entender el papel de los Reyes Católicos en el proceso de 

creación del estado moderno y cómo esto afectó al fraile en la creación de una ciudad 

universitaria. Para dicho estudio, además del libro de San Agustín La ciudad de Dios que 

informa el aspecto religioso-filosófico de la creación de Alcalá, se utilizarán distintos 

manuscritos del cardenal Cisneros, planos y documentos relativos a la construcción de la 

Universidad de Alcalá y epístolas de Erasmo de Rotterdam. 

En el capítulo 2 se estudiará primeramente cómo el modelo de ciudad creado en 

Alcalá fue adaptado en tierras americanas, primero en Santo Domingo y en las islas del 

Caribe hasta llegar a Ciudad de México con la conquista de Cortés. Se estudiará la 

instrumentalización del modelo de ciudad de Dios como herramienta para la colonización, 

en particular en los territorios de Nueva España. Centrando el estudio en Ciudad de 
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México, se prestará atención a los procesos de transformación de la azteca Technotitlán a 

la metrópolis novohispana. Para realizar dicho estudio habrá que centrarse en la figura de 

los principales actores: el fraile franciscano Pedro de Gante, el obispo Juan de Zumárraga 

y el Virrey Antonio de Mendoza. Se constatará cómo dichos personajes trabajaron por crear 

una auténtica ciudad de Dios de inspiración cisneriana. En el análisis se utilizarán planos 

de las ciudades estudiadas, epístolas y documentos producidos por los personajes 

involucrados y la crónica del franciscano Gerónimo de Mendieta. 

En el Capítulo 3 se examinará el proceso de independencia y descolonización de 

México, centrando la mirada en su principal universidad. La antigua Real y Pontificia 

Universidad de México pasará a ser Nacional y Autónoma, dejando atrás su legado 

colonial, y plenamente involucrada en el proceso de creación de nación. Mientras que en 

México se esfuerzan por una liberación política y mental de España, Estados Unidos intenta 

ejercer su dominio en Norteamérica. Se verá cómo desde Estados Unidos se utiliza el 

discurso pro-colonialista a través del uso simbólico de la imagen de la fachada rectoral de 

la Universidad de Alcalá. Por su parte, durante ese periodo de tiempo España ha perdido 

sus territorios coloniales y desde el gobierno se genera una retórica nacional basada en el 

antiguo imperialismo. Se verá cómo la imagen de la fachada de la Universidad de Alcalá 

también es rentabilizada por el gobierno de España para crear dicha retórica. Sin embargo, 

la universidad se vio obligada a cerrar debido a la obsolescencia de sus enseñanzas y a las 

profundas reformas que estaban llevando a cabo. En definitiva, se demostrará la existencia 

de una compleja dinámica colonización-descolonización entre México, Estados Unidos y 

España. Para ello se utilizarán fotografías de los múltiples edificios a analizar y textos 

relevantes relativos a la constitución y establecimiento de los distintos complejos 
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universitarios que se van a estudiar: el campus de la Universidad de Texas Tech, el campus 

de la Universidad de San Diego y la Ciudad Universitaria de la UNAM. 

Por último, se finaliza el presente estudio con el Capítulo 4. En la conclusión se 

estudiarán las ciudades y universidades de Alcalá y Ciudad de México en la 

contemporaneidad. En ambos casos se trata de sitios protegidos por la UNESCO. Se 

analizarán las narrativas de la UNESCO para la inclusión de Alcalá de Henares, Ciudad de 

México y la UNAM en la lista de Patrimonio Mundial. Estos sitios, además de ser espacios 

culturales para los turistas, son sitios que ejemplifican y sustentan las narrativas nacionales 

de España y México respectivamente. Si las ciudades de Alcalá y México estaban 

hermanadas en el siglo XVI por ser ambas importantes núcleos religiosos y educativos, en 

el siglo XXI se verá cómo se retoma dicha unión dentro del marco de la protección del 

patrimonio universitario. Con esta nueva relación se verá que la retórica nacional en España 

todavía guarda connotaciones de la mitificación del pasado imperialista que se comenzó a 

gestar en el siglo XIX y que en México no se pudo lograr una efectiva descolonización. 
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CAPÍTULO 1. Hacia un modelo de ciudad humanística hispánica: Alcalá de Henares y la 

ciudad de Dios 

Para explorar la relación urbanística, filosófica y política que existe entre Ciudad 

de México y Alcalá de Henares primeramente hay que estudiar los procesos de creación de 

la urbe alcalaína a finales del siglo XV y principios del siglo XVI. Es durante las primeras 

décadas de la edad moderna cuando el cardenal Cisneros decide remodelar por completo 

la urbe de Alcalá y crear su proyecto: un campus universitario planificado, integrado en la 

ciudad y dedicado al estudio de las humanidades y las Sagradas Escrituras. 

En este capítulo, se describirá Alcalá de Henares y la creación de su universidad, 

cómo pasó de ser una olvidada villa medieval a una de las principales poblaciones de 

Castilla en el siglo XV. Tal proceso de metamorfosis urbana no se puede entender sin la 

figura del principal agente transformador, el cardenal Cisneros. Se analizará a Cisneros 

como uno de los principales personajes de poder en la España renacentista y en su faceta 

de religioso y humanista. En particular, se estudiará al cardenal en relación con el máximo 

exponente del humanismo, Erasmo de Rotterdam, para entender las similitudes existentes 

en cuanto al acercamiento que ambos frailes tenían hacia la religión, la política y el 

conocimiento. La filosofía erasmiana va a dar las claves para entender las actuaciones de 

Cisneros en Alcalá. Mientras que Erasmo es un hombre de letras y plasma su conocimiento 

en papel, Cisneros se dedica a materializar su idea de estado y ciudad ideal a través de las 

decisiones político-religiosas que toma. Ahondando en la figura de Cisneros se arrojará luz 

sobre su trayectoria vital y su educación y cómo este imaginó el proyecto de la ciudad de 

Dios desde una perspectiva renacentista, así como desde el punto de vista teológico 

cristiano de San Agustín de Hipona y su libro La ciudad de Dios contra los paganos. 
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En resumen, en las próximas páginas se pretende demostrar que Francisco Ximénez 

de Cisneros convierte a Alcalá en una ciudad de Dios, partiendo como base del mencionado 

libro de San Agustín y recogiendo dentro de este concepto la filosofía religiosa y humanista 

de la edad temprana moderna. Además, en el estudio de Alcalá de Henares como ciudad 

de Dios no solo lo religioso adquiere un papel importante, también el aspecto político. Los 

Reyes Católicos en plena expansión por Europa y por América estaban decididos a crear 

un estado moderno y cristiano. Poco antes de que Cisneros comenzara las obras para su 

universidad los monarcas acababan de reconquistar los últimos territorios árabes en 

Granada y habían firmado un decreto de expulsión de los judíos en Castilla. Cisneros, junto 

a Isabel la Católica, acomete una extensiva reforma eclesiástica para devolver la virtud y 

las buenas prácticas a las órdenes religiosas de Castilla y Aragón. Además, se promueve la 

creación de nuevos órganos de gobierno y de justicia, como por ejemplo las cárceles. 

Por tanto, se verá cómo Alcalá de Henares se configurará como una ciudad 

paradigmática de la edad temprana moderna debido a las innovaciones urbanísticas, 

políticas y religiosas que se realizaron en la ciudad. Los aspectos que se estudian en este 

capítulo serán clave para entender los procesos de colonización existentes en Ciudad de 

México y el proceso de creación de una ciudad de Dios en la antigua Tenochtitlán en el 

siglo XVI. 

1.1 Alcalá de Henares, de urbe medieval a ciudad universitaria 

En la última etapa del siglo XV, cuando el cardenal Cisneros decidió que en Alcalá 

se establecería su proyecto universitario, ya existían en la villa medieval complutense lo 
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pensador, Cisneros era un político y hombre de acción; Cisneros ejercía su poder a través 

de la guerra y las cruzadas para imponer el cristianismo en territorios que consideraba 

impíos mientras que Erasmo profesaba el irenismo. La pasión de Cisneros por las Sagradas 

Escrituras y el estudio de los doctores de la iglesia, en particular de San Agustín, son los 

cimientos políticos, filosóficos y religiosos de la ciudad de Dios en Alcalá de Henares. Por 

otro lado, la creación de una universidad tenía un papel central en el estado moderno que 

estaban creando los Reyes Católicos, en un momento en que se estaban realizando 

profundas innovaciones y reformas administrativas y burocráticas. El estado se expandía y 

la nueva nación necesitaba un mayor número de habitantes con altos niveles de educación 

para cubrir puestos en las estructuras del gobierno y la iglesia. También, la plaza mayor de 

Alcalá se configura como una de las principales fuentes del urbanismo renacentista a 

considerar, este espacio central va a ser esencial para estructurar la vida de la ciudad y 

reinventar la experiencia urbana para los alcalaínos del siglo XVI. Además, es 

representativa en cuanto a la dualidad política y religiosa del estado moderno, pues era 

donde se concentraban los principales edificios políticos y religiosos de la ciudad.  

Finalmente, hay que destacar la importancia de los conceptos vistos en este capítulo 

para poder entender el capítulo siguiente. Conceptos estudiados cuya base religiosa y 

filosófica residen en San Agustín, aplicados por Cisneros en la creación de su ciudad de 

Dios, van a ser clave para entender los procesos de colonización en América. Y más 

concretamente, para comprender el proceso de creación de la ciudad de Dios en Ciudad de 

México a partir de lo creado en Alcalá por Cisneros. De San Agustín se extraerán conceptos 

como la definición de la historia, la utilidad del saber y del conocimiento en la sociedad y 

actitudes y creencias religiosas como la lucha contra los paganos y el hecho de que el 
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cristianismo era el mejor activo del imperio romano. De Erasmo, los principios de la 

filosofía humanista religiosa, la necesidad de volver a los primeros textos del cristianismo 

y sus recomendaciones para crear a los perfectos caballeros cristianos. 
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CAPTÍTULO 2. De la ciudad pagana a la ciudad colonizada. La creación de la ciudad de 

Dios en Nueva España 

Anteriormente se estudiaron los procesos de creación de la Universidad de Alcalá 

de Henares y la Ciudad de Dios por parte del cardenal Francisco Ximénez de Cisneros en 

España. Se pasó de una villa medieval en la que las tres principales religiones de la 

península vivían en armonía a una ciudad moderna, remodelada, bajo los principios del 

humanismo renacentista y exclusivamente cristiana. En este capítulo se verá que este 

drástico proceso de transformación social y urbano se dio en términos similares en 

Tenochtitlán al transfigurarse en Ciudad de México con la llegada de los españoles. Ciudad 

de México se convertiría en el principal centro educativo y evangelizador del virreinato de 

Nueva España a manos de los frailes franciscanos herederos del pensamiento cisneriano. 

En las próximas secciones se demostrará que existe un diálogo urbanístico, social y cultural 

entre Alcalá de Henares y Ciudad de México. En la urbe española primero, y pocas décadas 

después en la ciudad novohispana, se verá cómo a partir de la experiencia de la primera se 

materializó el concepto de ciudad de Dios. 

Para estudiar la implantación del modelo de ciudad de Dios en América se estudiará 

primeramente la continuidad del plano urbano ortogonal en la península desde sus orígenes 

medievales hasta la construcción de la primera ciudad moderna en Alcalá. La planta de la 

ciudad que recogía la tradición hispánica y se definía a través de las visiones cisnerianas 

pronto fue adaptada en los nuevos territorios conquistados en América antes de hacerse 

efectiva en Ciudad de México. Se estudiará el proceso de transferencia del modelo 

alcalaíno dentro de una perspectiva amplia del urbanismo hispano. 
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El estudio de la transformación de la ciudad indígena de Tenochtitlán a la ciudad 

colonial de Ciudad de México se realizará en dos fases. En primer lugar, se estudiará la 

ciudad a través de las transformaciones que sufren sus habitantes, o sea, la res publica. La 

transformación física de la ciudad no tendría sentido si no existieran razones subyacentes 

para una transformación ideológica. La iglesia y en particular los franciscanos, con Pedro 

de Gante a la cabeza tienen como objetivo la integración de los indígenas dentro de los 

sistemas de valores cristianos. Para ello, la educación resulta ser una herramienta 

indispensable. A través de la enseñanza del evangelio y de la imposición de las prácticas 

sociales de los españoles los indígenas se ven forzados a reelaborar su cultura y su identidad 

a la vez que se ven inmersos en la nueva epistemología occidental. 

En segundo lugar, se estudiará la transformación física de la ciudad, la cual se va 

dando paralelamente a la transformación ideológica. La morfología urbana es 

reinterpretada por los colonizadores destruyendo la simbología que consideraban idólatra, 

construyendo nuevos edificios civiles y religiosos y adaptando las estructuras ya existentes. 

Como se verá, para la creación de la nueva ciudad de Dios en territorio americano, la 

implantación de estrategias sincréticas fue un elemento clave. 

No obstante, Pedro de Gante no es el único agente transformador en la metrópoli 

novohispana, también se estudiará la figura del franciscano Juan de Zumárraga, en su papel 

de primer obispo de Ciudad de México, por ser una de las figuras más influyentes de Nueva 

España en el siglo XVI, y al fraile Francisco de los Ángeles Quiñones, la máxima autoridad 

de la orden franciscana en el periodo 1523-1528. Todos estos personajes, tanto Pedro de 

Gante, como Zumárraga y Quiñones van a tener una fuerte influencia del cardenal 

Cisneros, y esto se verá representado en el concepto de ciudad de Dios que se imprime en 
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la metrópolis novohispana. Para concluir, se estudiará más en profundidad el concepto de 

ciudad de Dios en Ciudad de México desde el punto de vista de las utopías y en relación 

con las ciudades de Roma y Jerusalén como paradigma de la ciudad de Dios ideal según 

Agustín de Hipona. 

2.1 De la ciudad de Dios alcalaína hacia un modelo de representación urbanística 

hispana 

En el primer capítulo se ha concluido con una serie de característica filosóficas, 

religiosas y sociales que dieron lugar a la ciudad de Dios en Alcalá de Henares. En el 

aspecto urbano esto se vio plasmado en forma de cuadricula, un plano ortogonal en el que 

preside una plaza mayor situada en el centro de la ciudad, donde se concentra el poder 

político, religioso y económico local. En este primer apartado se estudiará el proceso de 

evolución de la ciudad renacentista desde sus orígenes medievales peninsulares hasta llegar 

a Alcalá de Henares y cómo es precisamente este modelo el que se adoptó en las primeras 

poblaciones americanas, en el Caribe, hasta que dio el salto a tierras continentales en 

Ciudad de México. 

Respecto a las mencionadas características urbanas de la ciudad renacentista, la 

crítica ha asumido que este tipo de planta de ciudad que tuvo tanta difusión en suelo 

americano deriva directamente del creado en Santa Fe, en Granada, ignorando el proyecto 

de Cisneros en Alcalá de Henares, cuya universidad se estableció pocos años después. La 

relevancia de Santa Fe radica en que fue un puesto estratégico dentro de la campaña de 

guerra de los Reyes Católicos para terminar con el último reducto de los árabes de la 

península Ibérica. El asentamiento original fue un campamento de guerra provisional. No 

obstante, dicho campamento, sufrió un incendio la noche del 14 de julio de 1491. Según 
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Moreno Trujillo muchos de los cronistas e historiadores están de acuerdo en que este 

incendio “fue la génesis de la construcción de Santa Fe; sin embargo, otros autores más 

críticos, consideran que la ciudad se construía ya desde el momento de la instalación del 

campamento” (20-21), Moreno Trujillo se alinea con los segundos. Pese a que no hay datos 

de la época sobre los cuales fundamentar la realidad urbanística de la ciudad Moreno 

Trujillo asimila este modelo urbanístico a “los antiguos campamentos romanos y la 

tradición hipodámica, [que] perduran en diversas ciudades españolas e hispanoamericanas” 

(21). La ciudad es un núcleo compacto amurallado con un trazado regular y una plaza de 

armas (García y Orihuela 35) cuadrada en el centro donde se construyó la iglesia y la Casa 

Real de los Reyes Católicos. Terán señala que, en la península, como norma general, las 

poblaciones seguían un patrón caótico que se asemejaba a las plantas de las ciudades de 

tradición árabe. Algunas ciudades cristianas que se fundaron en España antes de la llegada 

a América se construyeron en cuadrícula en contraposición al caótico estilo árabe para 

exaltar los valores religiosos del cristianismo. Santa Fe recoge la tradición medieval 

cristiana y muy posiblemente, según apunta la mayor parte de la crítica, toma inspiración 

en la ciudad medieval de Briviesca. Esta villa, cuya principal característica es poseer el 

plano de una ciudad regular, cuadriculada y amurallada se instaló como un nuevo 

asentamiento que “parece estar regido desde sus orígenes por una medida planificación 

que, en última instancia, será la que venga a determinar la regularidad que exhibe su plano” 

(Ibarra y Ortega 329).  

La principal diferencia entre Santa Fe y la ciudad de Alcalá de Henares era que la 

primera es un fortín eminentemente militar creado durante el último periodo de la 

Reconquista, mientras que Alcalá formaba un proyecto de ciudad completo, 
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configurándose como una de las principales fuentes al estudiar la ciudad hispana 

renacentista. El uso del espacio primordialmente militar es ampliamente estudiado por 

García y Orihuela:  

las cuatro puertas de entrada […] fueron erigidas por los Maestrazgos de las 

Órdenes Militares de Santiago, Calatrava y Alcántara, quienes debieron de 

encargarse de la construcción del sistema defensivo de Santa Fe, pues los concejos 

de las ciudades (Sevilla, Córdoba y Jaén) se ocuparon de los tres “quartos” o 

cuadrantes en que fue dividida la estructura urbana de la ciudad-campamento. (39-

40) 

Una vez conquistada Granada la corona perdió interés en Santa Fe, abandonó la ciudad y 

la desmilitarizó: “de una guarnición, [que] de 70 lanzas y 30 peones, en 1492, quedó 

reducida a sólo 10 peones en octubre de 1493” (Peinado Santaella 69). No obstante, pese a 

que los Reyes Católicos en 1499 reconocieron la autonomía de Santa Fe del cabildo de 

Granada, Peinado Santaella informa que todavía en 1520 continúa sujeta al alfoz de dicha 

ciudad (79-80). 

El asentamiento de Briviesca, el cual los expertos señalan como el antecedente de 

Santa Fe, fue creado bajo la directa supervisión y patrocinio de Blanca de Portugal en las 

primeras décadas del siglo XIV. Solamente hasta los orígenes de Briviesca se aventura la 

mayor parte de la crítica a estudiar la genealogía del modelo de plano ortogonal en la 

península. Contando solamente con ambos casos, Briviesca y Santa Fe, no se pueden 

extraer conclusiones válidas debido al espacio temporal y contextual en el que ambas urbes 

fueron creadas. No existe, por tanto, una linealidad definida entre la fundación de estas 

urbes.  

Por su parte Vicente Bielza de Ory explora una línea menos explotada, la de las 

ciudades del reino de Aragón. En su estudio sobre la genealogía de las ciudades aragonesas 

señala el plano y fuero de la ciudad pirenaica de Jaca, en Huesca, como la primera ciudad 
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con traza ortogonal medieval, creada en 1076 (2). El plano ortogonal de Jaca se creó como 

iniciativa del rey de Aragón para crear un baluarte seguro para los peregrinos del Camino 

de Santiago y para fortalecer el cristianismo; surge tomando inspiración de los castrum 

romanos (Berdoulay y Bielza de Ory 79). Por aquel entonces, el avance de los árabes estaba 

llegando a los puntos más septentrionales de la península y una distribución urbana de 

inspiración romana no solo confirmaba el carácter cristiano del asentamiento, sino que se 

prestaba a una estratégica distribución espacial y defensiva. La creación de la ciudad de 

Jaca, además de tener un carácter defensivo, adquirió un carácter de repoblación y 

colonización, pues se tenía la intención de atraer residentes cristianos a la ciudad. Por esta 

razón se crearon simultáneamente la ciudad y sus fueros que establecían “parcelas iguales 

para hombres iguales” (Bielza de Ory 2), y se reflejaba en el plano en forma de una 

distribución equitativa en cuanto a la longitud de las cuadras y barrios. Según Bielza de 

Ory, a partir de Jaca, y gracias al transitado Camino de Santiago en la Edad Media, el 

mencionado modelo urbanístico se fue propagando a través de la ruta jacobea por el norte 

de España primero en Estella, ciudad creada entre 1077 y 1084 y por el sur de Francia el 

municipio de Olorón, en el 1080 (3). En consecuencia, durante la Baja Edad Media se 

establecieron un sinfín de núcleos urbanos por los que transitaba el Camino bajo la 

influencia de Jaca30, entre ellos el ya mencionado de Briviesca. 

En cuanto al estudio de una genealogía del plano urbano ortogonal medieval es 

preciso mencionar los orígenes de las ciudades aragonesas ya que, de lo contrario, sería un 

 
30 Bielza de Ory ofrece una extensa lista de municipios creados en Castilla y Aragón en el norte de España 

con una planta similar a la de Jaca debido al influjo del camino de Santiago: Sangüesa, en el año 1090, Huesca 

en el 1100, Navarrería de Pamplona, en 1114, Puente la Reina, en 1122, Montauban, en 1144, Uncastillo, en 

1169, San Sebastián, en 1180 y Briviesca en 1208, el barrio de San Pablo de Zaragoza, en 1210 y 

Mosqueruela, en 1262 (3). 
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acercamiento incompleto limitarse al estudio de las ciudades castellanas de Santa Fe y 

Briviesca como ciudades modelo. Aquella parte de la crítica que se detiene en el estudio 

de Briviesca, al entender esta ciudad castellana como modelo inicial, demuestra una cierta 

falta de contextualización de las sociedades medievales. Mientras que el concepto de estado 

moderno surge a partir de los Reyes Católicos, como ya se señaló anteriormente, durante 

la Edad Media las ciudades estaban supeditadas a señoríos feudales. Esto hace que las redes 

de transmisión de conocimiento y de distribución de poder se configuraran de manera más 

flexible. Pensar en Castilla antes de los Reyes Católicos como un reino aislado es un 

acercamiento incompleto, de la misma manera que obviar el aporte de las ciudades 

aragonesas sería una postura miope. Es, por tanto, plausible una transferencia sobre el saber 

hacer urbanístico entre localidades y regiones colindantes y más especialmente si forman 

una red tan transitada y conocida como lo era el Camino de Santiago. A lo largo de la Edad 

Media el modelo urbano que va de Jaca a Santa Fe fue evolucionando hasta incorporar una 

plaza de armas central. Este plano, dentro del contexto en el que surge y la función 

defensivo-militar de los municipios creados, es acertado caracterizarlo no únicamente 

como un modelo urbanístico cristiano, sino también anti musulmán. La planta urbana es 

un elemento más dentro del aparato ofensivo-defensivo a considerar al estudiar la 

colonización y reconquista cristiana dentro de la península. Así, la práctica urbana, al igual 

que otras formas de conocimiento, es un elemento estratégico de poder que ofrecía 

múltiples ventajas a los cristianos en cuanto a la ordenación del territorio, la distribución 

de recursos y la eficiencia logística y militar. Por su parte, las plantas de ciudad con 

influencia musulmana en la península no siguen un patrón regular, sino que denotan que 

se han ido construyendo sin una planificación específica dando lugar a trazados irregulares, 
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calles estrechas y pequeñas plazas y solares esparcidos aleatoriamente. Se puede concluir 

que la ciudad en cuadricula anti musulmana que aquí se estudia llega a configurarse como 

un elemento identitario cristiano, alcanzando su máximo auge en Alcalá de Henares con la 

creación de la ciudad de Dios. 

Continuando con las ciudades medievales peninsulares, desde el punto de vista 

ideológico, también se puede encontrar justificación del plano ortogonal como elemento 

ideal de la ciudad cristiana en los textos del religioso Francesc Eiximenis. Este franciscano, 

nacido en Girona, tuvo mucha influencia en la corona de Aragón en la segunda mitad del 

siglo XV, llegando a ser un protegido en la corte (Antelo Iglesias 20). Entre su producción 

literaria se encuentran múltiples tratados religiosos, políticos y sociales escritos tanto en 

latín como en catalán. Entre ellos destacan los tratados de Lo Crestià [El cristiano]. Se 

trataba de un ambicioso proyecto compuesto por doce libros, de los cuales solo algunos de 

ellos los llegó a completar: los tomos del primero al cuarto y el duodécimo. En el último 

libro, Dotzè del Crestià31, Francsesc Eiximenis, bajo una notable inspiración tomista y 

agustiniana, plasma sus estudios sobre política, filosofía y religión. Además, se detiene a 

describir cómo debía de ser erigida la ciudad ideal para que fuera más vistosa y ordenada 

“tota bella ciutat debía esser quadrada” (Eiximenis Cap CX) [toda bella ciudad debía de 

ser cuadrada]. Además de la planta urbana cuadrangular, el fraile entra más en detalle al 

decir que el espacio interior se debía de dividir en cuatro grandes partes de igual proporción 

de forma que el conjunto urbano forme una armoniosa cuadrícula (Eiximenis Cap CX). 

Mientras que para Eiximenis “en lo costat dela ciutat deu star lo palau el princep ben fort 

 
31 Dotzè del Crestià es el nombre abreviado del libro por el que se conoce comúnmente al volumen duodécimo 

de Lo Crestià, el nombre completo de dicho tomo es: Aquest es lo Dotzen libre de regiment dels princeps e 

de comunitats appellat Crestia: e comença la primera part que tracta perque comu[n]Itats e ciutats foren 

edificades ne qui primerame[n]t les edifica. 
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e alt qui baja eixida defora lo mur” (Cap. CX) [en el costado de la ciudad debe de estar el 

palacio del príncipe, bien fuerte y alto y con salida al exterior de la muralla], el corazón de 

la ciudad, donde se cortan las cuatro partes principales ha de ser presidido por la catedral 

(Cap. CX). En el centro de la ciudad, donde se situaría la catedral, habrá una gran plaza 

central donde “deu fer negun folaç desonest/ ney deuen star coses venals / ne si deu sostener 

neguna inmundicia / ne forcha deu esser aquí / ne costell / ne si du negun punir / ne 

sentenciar” (Cap. CX) [no se debe hacer ningún solaz deshonesto, ni debe haber cosas 

venales, ni se debe tolerar ninguna inmundicia, ni la horca debe de situarse aquí, ni el 

castillo, ni realizarse ningún castigo ni sentencia]; en definitiva, la plaza ha de estar en paz 

y ser un lugar tranquilo para no disturbar el oficio divino (Cap. CX).  

Teniendo en cuenta todas las especificaciones de Eiximenis sobre la ciudad ideal, 

todavía se puede observar un marcado carácter medieval en el plano urbano que describe. 

Si en la ciudad renacentista de Cisneros las casas del gobierno municipal y el poder civil 

se sitúan en el centro, en la ciudad ideal de Eiximenis, el castillo o el edificio del príncipe 

ha de situarse en uno de los costados, cerca de la muralla, enfatizando el valor defensivo 

de dicha institución. Mientras que en la Edad Media la realeza ejercía un poder de 

protección a los habitantes sobre los que tenía influencia, en la edad temprana moderna, 

con los Reyes Católicos, se empiezan a desarrollar las competencias sociales, judiciales y 

administrativas que posee la corona sobre sus súbditos. Otra característica importante es 

que el centro de la ciudad, para Eiximenis, tiene que estar dedicado exclusivamente para la 

catedral y el rezo; la plaza central ha de ser silenciosa para no molestar a los religiosos en 

su oficio divino. Esto contrasta radicalmente con la plaza mayor cisneriana la cual está 

planificada para ser un lugar no solo religioso, sino también para la actividad comercial y 
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administrativa civil. Finalmente, Eiximenis hace hincapié en la importancia de la muralla, 

rasgo que también tiene la ciudad de Alcalá, por tratarse de una villa originalmente 

medieval reformada. Sin embargo, cuando el modelo de planta en damero da el salto a 

América este va a ser un rasgo que se extingue progresivamente, pues en la edad temprana 

moderna se van a comenzar a difuminar las características defensivas de la ciudad como 

un baluarte y van a ganar más peso las posibilidades comerciales, burocráticas y de 

servicios más acordes con el sistema económico social que se comienza a instaurar. 

Nuevos modelos sociales se ven reflejados en nuevas formas materiales, en el caso 

concreto de la fisionomía de la ciudad la función de la muralla se vuelve obsoleta mientras 

que otros elementos como la plaza mayor ganan en utilidad. El mismo Lefebvre indica que 

las relaciones entre el espacio percibido, el espacio concebido y el espacio vivido no 

siempre es estable (46). De hecho, se puede ir más allá y afirmar que las dinámicas de 

poder tienen un efecto decisivo sobre estas relaciones espaciales. Los detentores del poder 

político, económico y religioso van a intervenir directamente en la configuración del 

espacio a la vez que paralelamente nuevos modos de producción y nuevas tecnologías van 

surgiendo. Los espacios, por consiguiente, se adaptan a las nuevas realidades y sufren 

procesos de resignificación. Las nuevas formas de gobierno y administración territorial que 

surgen en el siglo XV van acompañadas de nuevas prácticas espaciales. Desde el punto de 

vista de las representaciones del espacio tanto Eiximenis como Cisneros reflejan la práctica 

espacial de las sociedades de las épocas en las que viven y a la vez proponen espacios de 

representación fundados en la filosofía cristiana. Sobre la posible transferencia de 

conocimiento desde Eiximenis hasta Cisneros la crítica no se ha pronunciado hasta la fecha. 

Es muy probable que el cardenal estuviera familiarizado con la obra de Eiximenis, además 
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de compartir nombre, pues la forma castellanizada de Francesç Eiximenis es Francisco 

Ximenez, como el mismo Cisneros, ambos dedicaron su vida a servir a la orden 

franciscana. Igualmente, Eiximenis fue un protegido de la corona de Aragón, de la misma 

manera que décadas más tarde lo sería Cisneros de la corona de Castilla con la reina Isabel. 

No obstante, en cuanto a la interpretación de la ciudad ideal, no cabe duda de que Cisneros 

filtra sus representaciones del espacio por la óptica de la modernidad temprana en la que 

estaba viviendo, con todas las reformas religiosas, gubernamentales y sociales que estaban 

dándose en su época. Por otro lado, teniendo en cuenta el capítulo anterior, es más probable 

que Cisneros prefiriera interpretar por sí mismo las enseñanzas de San Agustín 

demostrando así su predilección por acudir a las fuentes originales, a los textos de los 

padres y doctores de la iglesia. 

Como se ha visto, el modelo de traza urbana en damero con una plaza mayor central 

recoge una tradición que va desde la baja Edad Media hasta los principios de la edad 

temprana moderna con Alcalá de Henares en los momentos en que la corona comienza a 

extenderse por América. Según Sanz Camañes, “la fundación de ciudades 

hispanoamericanas va a contar, en su mayoría, con diseños en forma de damero, 

procedentes de una tradición clásica que iría desde las ciudades de la Magna Grecia a la 

España visigoda de San Isidoro de Sevilla” (34), siendo ése un modelo que se aplicó en los 

primeros fuertes en La Española y en la fundación de Santo Domingo (34). 

De especial interés para este estudio es la ciudad de Santo Domingo por ser la 

primera ciudad colonial en continente americano. Comenzó a construirse en diciembre de 

1493 (Flores y Prieto 415) con el nombre de Villa de la Isabela y se fundó cuatro años más 

tarde, pero su localización final fue movida por Nicolás de Ovando en 1502. Las razones 



 

 

81 

para el abandono de la Isabela fueron el hambre y las enfermedades de la población, por 

otro lado, muchas personas se adentraron en la isla en busca de minerales y riquezas (Flores 

y Prieto 423-24). Un fuego incontrolable por los pocos habitantes restantes en la villa arrasó 

este primer asentamiento. El cambio de localización geográfica trajo consigo un cambio de 

la función de la ciudad. En consonancia con la clasificación de la función de las ciudades 

coloniales Sanz Camañes afirma que “los primeros asentamientos quedaron vinculados a 

una determinada función, fuese esta político-administrativa, comercial-financiera, religiosa 

o cultural”. Al contrario que Santa Fe, la Villa de la Isabela no fue creada con un fin militar, 

sino eminentemente comercial y financiero. De acuerdo con Kathleen Deagan la finalidad 

principal de la Isabela era la trata de indígenas y la explotación de recursos (876). Por su 

parte, la ciudad de Santo Domingo, por su equipamiento y características tuvo un papel 

predominantemente político-administrativo, al igual que Alcalá. Los puntos de interés en 

el Santo Domingo colonial gravitaban alrededor de los organismos de gobierno, de la 

catedral y de su universidad. Es interesante el estudio de la función de los asentamientos 

ya que ayuda a entender el proceso de colonización. Al fundarse Santo Domingo y 

establecer allí los principales órganos de representación real y religiosa se observa que el 

plan de establecimiento y colonización de la isla de La Española es mucho más complejo 

que un mero aprovechamiento de la tierra y sus recursos. 

Centrando el estudio en la urbe de Santo Domingo, en cuanto a su estructura física, 

se puede observar que el plano de la ciudad se distribuye en forma de cuadrícula 

(Ilustración 3). Aunque sí hay una plaza mayor donde se sitúan la catedral y el cabildo, esta 

no está localizada en el centro de la ciudad, sino en el cuadrante sureste (situado en la parte 

superior izquierda según la orientación del plano). Teniendo en cuenta que este plano se 
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trazó algo más de cien años tras la fundación definitiva de la ciudad, es posible que la 

catedral y las casas del concejo se emplazaran en el centro del plano, pero debido a la 

imposibilidad de expandirse hacia el sur y el este por limitar con aguas oceánicas, la ciudad 

se siguió expandiendo hacia el norte y el oeste. 

 

Ilustración 3. Plano de la ciudad de Santo Domingo (República Dominicana), 1608. Fuente: PARES, 

Archivo General de Indias. 

En 1526, casi un cuarto de siglo después de su fundación Fernández de Oviedo 

describe con detalle la recién creada ciudad de Santo Domingo:  

Es la ciudad de Santo Domingo, más particularmente hablando, digo que cuanto a 

los edificios, ningún pueblo de España, tanto por tanto, aunque sea Barcelona, la 

cual yo he muy bien visto muchas veces, le hace ventaja generalmente; porque 

todas las casas de Santo Domingo son de piedra como las de Barcelona, por la 

mayor parte, o de tan hermosas tapias y tan fuertes, que es muy singular argamasa, 

y el asiento muy mejor que el de Barcelona, porque las calles son tanto y más llanas 

y muy más anchas, y sin comparación más derechas; porque como se ha fundado 

en nuestros tiempos, demás de la oportunidad y aparejo de la disposición para su 

fundamento, fue trazada con regla y compás, y a una medida las calles todas, en lo 
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con las mismas concepciones del espacio discutidas en este apartado para Alcalá y Santo 

Domingo. 

 

Ilustración 4. Plano de la Ciudad de Santiago de Cuba: que acompaña el informe que haze el Ingeniero de 

dho. Presidio en Orden al Castillo arruinado dha. Ciudad, 1728. Fuente: Biblioteca virtual del Ministerio de 

Defensa de España. 

Viendo el mapa de Santiago de Cuba, aunque se trata de una representación 

realizada dos siglos más tarde del asentamiento original, se puede observar que todavía 

quedaban trazas de la muralla original. Además, en el centro del plano se encuentra una 

cuadra vacía a modo de Plaza Mayor donde se sitúan los edificios administrativo-

gubernamentales y la catedral. 

En ambas localidades, según Terán, sin percatarse del modelo de ciudad moderna 

creada por Cisneros, el “modelo” (93) de ciudad americana va ganando en definición frente 
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al modelo clásico medieval español de Santa Fe y Briviesca. Efectivamente, sin considerar 

el aporte de Cisneros en Alcalá se observa un salto urbanístico e ideológico cualitativo 

entre las primeras ciudades americanas y el puesto militar granadino. Sin embargo, la 

aplicación del modelo de ciudad de Alcalá tampoco es infalible, pues en cada ciudad hay 

una orografía única y unas características poblacionales distintas. 

En cualquier caso, y teniendo en cuenta lo estudiado hasta ahora con el cardenal 

Cisneros y con Alcalá de Henares no es simplemente la creación de una universidad 

prestigiosa o el trazado urbano en forma de damero lo que hace que una ciudad sea 

considerada ciudad de Dios. En ciudades como Alcalá de Henares y Ciudad de México, 

como se verá a continuación, confluyen una serie de intereses religiosos, políticos, 

económicos que dan lugar a un modelo de representación espacial concreto. Igualmente, 

Terán explica que en suelo americano “muchos de los asentamientos españoles, tampoco 

se ordenaron sobre retículas ortogonales” (88), pues como se vio al inicio de esta sección 

las funciones de las ciudades eran diversas y obedecían a distintos intereses dentro del 

aparato colonizador. A continuación, en las próximas secciones se proseguirá con el 

estudio de Ciudad de México, posiblemente la ciudad más importante de la edad temprana 

moderna en América, fundada en 1521; metrópolis que a lo largo del siglo XVI ya múltiples 

viajeros y cronistas la describían como una auténtica ciudad de Dios. 

2.2 Evangelización y ciudad: Pedro de Gante y la edificación de la res publica 

El 22 de abril de 1519 Cortés desembarcó en las costas del Golfo de México, hoy 

en día Veracruz, tras ser elegido para capitanear la tercera expedición a la América 

continental. Un año y medio después, en octubre de 1520 en su Segunda Carta de Relación, 

el conquistador relata la magnitud de la ciudad de “Temixtitán” (233), que la compara con 
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las ciudades españolas de Sevilla y Córdoba, destacando la proliferación de templos 

indígenas. Entre estos templos, Cortés se detiene en describir el teocalli: “y entre estas 

mesquitas hay una que es la principal que no hay lengua humana que sepa explicar la 

grandeza e particularidades de ella, porque es tan grande que dentro del circuito de ella, 

que es todo cercado de muro muy alto, se podía muy bien hacer una villa de quinientos 

vecinos” (237). Cortés, horrorizado por lo que él consideraba un monumento al paganismo, 

relata con orgullo al rey cómo se deshizo de dichos artefactos idólatras y cómo limpió las 

distintas salas del templo, que él las conceptualiza como capillas. Respecto a las salas, que 

estaban decoradas con ídolos e imaginería religiosa indígena, Cortés se encargó de 

desmantelarlas y poner en ellas imágenes de “Nuestra Señora y de otros santos” (238). En 

la misma carta al rey Cortés también pide refuerzos para evangelizar y colonizar las tierras 

mexicanas que está conquistando. Según Stephanie Merrim, Cortés se perfila como el 

mesías del “buen orden” cuyo objetivo es reconstruir la urbe azteca en una ciudad ordenada 

bajo la lógica hispana (59). No obstante, tras la llegada de autoridades tales como el virrey 

Mendoza y el obispo Zumárraga, Cortés pronto pasaría a un segundo plano en la 

configuración de Ciudad de México. 

Tres años más tarde, en un contingente enviado por Carlos V a América, 

desembarcan tres frailes franciscanos de origen flamenco cuya misión era la de comenzar 

la tarea de conversión de los indígenas al catolicismo. A la cabeza de esta misión se 

encontraba Pedro de Gante, un fraile franciscano nacido en la misma ciudad belga de la 

que obtiene su nombre, en las últimas décadas del siglo XV, alrededor del año 1480. Se 

trataba de un noble integrante de la corte carolina que desarrollaría una intensa labor de 

conversión de indígenas y que imprimiría su visión de la cultura y sociedad cristiana en la 
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recién implantada Ciudad de México. Un año después de la llegada de Gante a tierras 

americanas tuvo lugar la solemne llegada de los doce frailes franciscanos a cuya misión se 

incorporó. Como se demostrará en las siguientes líneas Pedro de Gante fue uno de los 

principales promotores de la transormación de Tenotchtitlán en Ciudad de México no solo 

en cuanto al espacio construido sino también, y principalmente, en la conversión religiosa 

de los ciudadanos. 

Pedro de Gante, también conocido como Pedro de Mura34, fue el primer fraile 

franciscano que llegó a la ciudad de Tenochtitlán. Su cercanía con la corona, su deseo de 

servir la causa real y su profunda convicción de tener que evangelizar a los indígenas le 

hicieron ser una de las personas más influyentes en el México colonial. Cincuenta años 

fueron los que Pedro de Gante pasó en tierras de Nueva España como evangelizador en su 

misión franciscana (de la Torre Villar 3). Entre sus múltiples facetas destacan la de 

religioso, educador, emprendedor y urbanista.  

La llegada de Pedro de Mura a América se produjo en 1523 dentro de una 

expedición franciscana con otros dos frailes más: Juan de Tecto (Juan de Toict o Johan 

Dekkers) y Juan de Aora (Johan Van der Auwera)35 (de la Torre Villar 3). Antes del viaje, 

los religiosos habían estado formándose en España por todo un año, preparándose para las 

 
34 Según Valentín Martínez Gracia, el apellido Mura es una latinización de Moor, o Van de Moere o de Muer 

(13). 

35 Ambos religiosos, Juan de Tecto y Juan de Aora murieron a los dos años de su llegada a América. Al llegar 

a Nueva España los recién llegados franciscanos aprendieron el idioma náhuatl para una mejor comunicación 

y consiguiente evangelización de los indígenas, esto resultó ser una habilidad muy valorada tanto por Cortés 

como por los siguientes franciscanos que arribaron. Mientras que Pedro de Gante se quedó de apoyo a los 

franciscanos que llegaron para establecerse en Ciudad de México, Tecto y Aora emprendieron su camino 

junto a Cortés para conquistar las tierras del sur. Ambos fallecieron dos años más tarde de su llegada a tierras 

americanas en la expedición a las Hibueras, actualmente Honduras (Pérez Pardo 56). Esto también se lo 

explica Pedro de Gante a Carlos V del 15 de febrero de 1552 “E fue Nuestro Señor servido de llevar al padre 

Fray Joan de Teta y á el otro compañero, quasi luego como llegamos, con el marques, y ove de quedar yo 

solo haciendo con estos naturales lo que el Señor me inspirava y procurando de los traer á la fee” (Gante, 

“Otra carta acerca del…” 74). 
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labores que iban a ejercer en el Nuevo Mundo (Trueba 17). Un año más tarde llegaron a 

Nueva España para unirse a estos los llamados “doce apóstoles”, doce frailes franciscanos 

que traían como misión la evangelización de indígenas36. Estos fueron directamente 

elegidos e instruidos por fray Francisco de los Ángeles Quiñones, el cual había trabajado 

directamente en la reforma cisneriana de la orden franciscana37, fue recién designado 

general de la orden un año antes de que partieran los doce a América en 1524. Según 

Alfonso García la expedición de los doce religiosos tenía indicaciones precisas sobre cómo 

actuar en la evangelización de los habitantes paganos, Fray Gerónimo Mendieta38 narra las 

recomendaciones de Quiñones a sus enviados: “vuestro cuidado no ha de ser guardar 

ceremonias ni ordenaciones, sino es la guarda del Evangelio, y regla que prometístes. Y 

porque en tan espiritual y alto edificio no os falte el fundamento de la humildad” (Gerónimo 

de Mendieta 201). Debido al simbolismo de la llegada de dichos religiosos y a la labor de 

propagación y salvaguarda del Evangelio que les fue asignada, todavía hoy día, junto con 

Pedro de Gante, se les considera los padres de la iglesia mexicana. 

La misión de Pedro de Gante en Nueva España fue compleja debido a la 

envergadura de su obra. La crítica coincide en que la preocupación por la labor educativa 

fue una constante de la obra religiosa de Gante; a partir de la interrelación entre la religión 

 
36 Los nombres de los doce apóstoles franciscanos eran los siguientes: Martín de Valencia, Francisco de Soto, 

Martín de Jesús o de la Coruña, Juan Suárez, Antonio de Ciudad Rodrigo, Toribio de Benavente (Motolinía), 

García de Cisneros, Luis de Fuensalida, Juan de Ribas, Francisco Jiménez y los frailes legos Andrés de 

Córdoba y Juan de Palos. 

37 Según la Real Academia de la Historia Quiñones recibió en 1512 un breve expedido por Cisneros con 

autorización para fundar nuevos conventos y para reformar institutos religiosos ya establecidos (“Francisco 

de los Ángeles Quiñones”). 

38 Fray Gerónimo de Mendieta (1525-1604) fue un fraile franciscano, historiador y cronista. En su libro 

Historia Eclesiástica Indiana narró todas las acciones llevadas a cabo por los franciscanos en América desde 

la llegada a La Española hasta la llegada a tierra firme en México, centrándose especialmente en Ciudad de 

México. Según García Icazbalceta, para sus escritos, Gerónimo de Mendieta se basó en sus propias 

experiencias vitales, en testimonios verbales que le proveyeron los que vivieron en su tiempo y en escritos 

de sus hermanos religiosos predecesores (XXVII). La obra se terminó de escribir en 1596. 
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y la educación se da forma a todo un proyecto integral catalizador de la transformación de 

la antigua capital azteca de Tenochtitlán. La educación puede considerarse como uno de 

los pilares básicos para hacer el cambio de estructuras de los pueblos indígenas a las 

colonias europeas. Un cambio de estructuras tanto físicas, como se observa en las ciudades 

con las construcciones europeas y la transformación de templos paganos, como 

ideológicas, a través de la instrucción y el adoctrinamiento. De acuerdo con Mundy “Gante 

believed that the Mexica he gathered needed to disconnect themselves from their pagan 

past, as if the normal circuits of memory and remembrance could and would be rewired” 

(118-119) [Gante creía que los mexicas que el recogía necesitaban desconectarse de su 

pasado pagano, como si fuera posible que los circuitos de recuerdo y memoria se 

reprogramaran]. Si bien es cierto que Gante quería disociar el paganismo de la mentalidad 

de los conquistados, pronto se dio cuenta que tenía de que trabajar sobre los circuitos de 

recuerdo y memoria ya existentes para moldearlos, acudiendo así a soluciones sincréticas. 

De esta manera, Gante, así como el resto de los franciscanos que se congregaron en Ciudad 

de México, trabajaba concienzudamente en adaptar la mentalidad de los indígenas para su 

conversión. Se puede entender la misión educativa de los franciscanos en Ciudad de 

México desde dos puntos de vista: desde el punto de vista de los conocimientos que se 

daban a los hombres de clases altas, que iban a ocupar los puestos más relevantes de la 

administración del estado y la iglesia, pero también, principalmente, desde la óptica 

evangelizadora, refiriéndose a la educación que recibían los indígenas con el fin de ser 

convertidos al cristianismo. 

Aníbal Quijano equipara el plano educativo e intelectual dentro de las dinámicas 

de desarrollo político y cultural del proceso de colonización. Un elemento clave para la 
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colonización fue la implantación de una “nueva intersubjetividad mundial” (209). Dentro 

de la intersubjetividad se identifican “todas las experiencias, historias, recursos y productos 

culturales” (209) que se estructuraban alrededor de la cosmovisión europea.  “Europa 

también concentró bajo su hegemonía el control de todas las formas de control de la 

subjetividad, de la cultura, y en especial del conocimiento de la producción del 

conocimiento” (209). Pese a la buena fe que presumían tener los misioneros franciscanos 

que buscaban la salvación de las gentes americanas, estos contribuyeron notablemente al 

sistema colonial, material e intelectualmente, a través de la red de centros educativos que 

crearon. Si bien, como anteriormente se citaba a Mundy, este proceso de colonización de 

la percepción mental no fue de la noche a la mañana, los franciscanos plantaron la semilla 

a través de sus actuaciones en la metrópoli para que las futuras generaciones crecieran 

dentro de la fe cristiana. A través de la educación no solo se transmitían los conocimientos 

religiosos a los indígenas colonizados, sino que se trasladaba su propia historia, su cultura 

y sus percepciones del mundo en un segundo lugar, limitándolas y desechándolas como 

contrarias a la razón y la fe. Paralelamente, sus productos culturales se veían destruidos y 

vilificados a la vez que se les integraba en la producción de conocimiento y recursos 

culturales a la manera europea. 

Las estrategias de Pedro de Gante para educar y evangelizar a los indígenas fueron 

muy variadas. Tanto para Gante, como para sus dos compañeros Tecto y Aora que le 

acompañaban, aprender la lengua de los indígenas para comunicarse de manera efectiva 

con ellos era esencial. Según relata Gerónimo de Mendieta, por el año 1524, al llegar los 

doce franciscanos a México, le preguntaron consternados a Tecto, Ahora y Gante por qué 

“los templos de los ídolos aun se estaban en pié, y los indios usaban sus idolatrías y 
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sacrificios” (606). Los recién llegados franciscanos se preguntaban en qué habían estado 

trabajando durante su estancia en América los tres frailes pioneros, a lo que Tecto 

respondió “aprendemos la teología que de todo punto ignoró S. Agustín, llamando teología 

á la lengua de los indios, y dándoles á entender el provecho grande que de saber la lengua 

de los naturales se había de sacar” (606). Los franciscanos seguían muy de cerca las 

enseñanzas de San Agustín para crear su particular ciudad de Dios en Ciudad de México y 

sabían que la base de su proyecto residía en la res publica. Así, Agustín no se vio en la 

necesidad de reflexionar en la importancia del idioma para convertir a infieles paganos, 

pues la lengua franca del imperio romano era el latín. Para Tecto, Aora y Gante aprender 

las lenguas nativas era esencial para hacer llegar el mensaje cristiano a los indígenas sin 

tener que escolarizar a grandes cantidades de personas. De esta manera, antes de eliminar 

la ciudad pagana, Pedro de Gante sabía que tenía que conocer bien a los indígenas y hacer 

que estos interiorizaran la palabra de Dios. 

Gante, que era totalmente consciente de las críticas de Bartolomé de las Casas a la 

destrucción que se estaba llevando a cabo en América, pensaba que era más productivo 

convertir a los indígenas bajo un proceso de sincretización de ciertos aspectos de su cultura 

para una mejor asimilación del mensaje cristiano y de la cultura europea; “así adentrándose 

en la cultura de los naturales, en su mundo interior, ideas, afectos, costumbres, fue ganado 

por ese mundo al que comprendió en plenitud, ganando él, a su vez, a todos cuantos le 

rodearon” (de la Torre Villar 16). De la Torre Villar explica más en detalle cómo fue el 

proceso de evangelización que desarrolló Gante, en vez de destruir la moral de los 

indígenas imponiendo el cristianismo y haciéndoles renunciar a toda su idolatría por la 

fuerza, el franciscano cimentó sus acciones a partir de la juventud. Gante se dirigía a los 
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niños, al contrario de los adultos que se oponían y ofrecían resistencia al cambio, los niños 

“sin ideas muy firmes pues veían destruido un mundo que apenas empezaban a conocer, 

resultaban instrumentos dóciles para su obra” (de la Torre Villar 16). Gante esperaba que, 

adoctrinando a los más jóvenes sobre las virtudes de la religión, estos la practicarían y lo 

transmitirían a sus padres como explica él mismo en una misiva a sus hermanos 

franciscanos: “nosotros los frailes, recogimos en nuestras casas a los hijos de los señores y 

principales para instruirlos en la fe católica, y aquellos después enseñan a sus padres” 

(Gante, “Otra carta acerca del…” 74). Al igual que sucedería con la Ciudad de México de 

manera física al transformarse de Tenochtitlán en la urbe hispana, el proceso de 

evangelización fue concebido por Gante como un proceso de transformación social, 

alineado con las ideas de Bartolomé de las Casas de oposición a la violencia física. Gante 

edificó conciencias cristianas a través del conocimiento mientras que paralelamente se 

dedicaba a “destruir ídolos y alzar templos al Dios verdadero” (Gante, “Otra carta acerca 

del…” 75). Estas líneas de actuación que llevaba a cabo Gante, al igual que el conjunto de 

misioneros llegados a América, contribuían al desarraigo indígena “de sus propias y 

singulares identidades históricas” (Quijano 221). En detrimento de las culturas indígenas, 

al eliminar o replantear elementos tales como ídolos y edificios desde una óptica material, 

y en cuanto a lo intelectual a través de la enseñanza de los saberes y la religión de Europa, 

se contribuía implícitamente al “despojo de su lugar en la historia” (Quijano 221). Es decir, 

se insertaba a los indígenas en un sistema de valores foráneo que atentaba a las parcelas 

más profundas de sus identidades personales y colectivas. Por tanto, en su proyecto de 

cristianización, los frailes ejercían sobre la población indígena la violencia epistemológica 

en su búsqueda de las estrategias más eficientes para imponer los valores europeos. Es 



 

 

95 

innegable que la población indígena reconocía la necesidad de doblegarse debido al poder 

que tenían dichos franciscanos, pues venían directamente recomendados por la corona y 

contaban con el respaldo de la orden franciscana en España. También, hay que pensar en 

la estrategia de Gante de adoctrinar a la juventud como un acto intrínsecamente violento, 

pues irremediablemente va a propiciar conflictos identitarios y culturales 

intergeneracionales. La juventud es adoctrinada con un sistema de valores distinto al de 

sus progenitores y alineado con los conquistadores. Esto hace, por tanto, que las nuevas 

generaciones indígenas se integren activamente en un proceso de transformación 

ideológica y cultural impuesto externamente propiciando una profunda fractura social. 

En cuanto a la colonización ideológica, más allá del evangelio, la misión 

franciscana, y de Gante en particular, pasaba por la instrucción de los indígenas en aspectos 

sociales y tecnológicos europeos tales como los conocimientos científicos, cultivos 

desconocidos por los nativos, oficios mecánicos, o distintas maneras de criar a los 

animales. El resultado de la implantación de los sistemas de intersubjetividad 

anteriormente citados que Quijano señala fue recibido por los pueblos indígenas que 

sufrieron “un proceso de culturación constante” (Domínguez Lázaro 215). Este proceso de 

aculturación, según lo entendían los franciscanos, era también un medio para proporcionar 

la libertad de los indígenas, no solo ante los ojos de Dios y de la iglesia, sino también a 

efectos legales. En 1515, tras leer el informe sobre la posibilidad de considerar a los 

indígenas como siervos de los españoles, realizada por una comisión de expertos, se 

convocó una junta de la que emanaron las Leyes Complementarias de Valladolid. Según 

Rocío Hernández Arias, lo más destacable de estas leyes es el hecho de que los indígenas 

serían considerados en libertad en la medida en que estuvieran preparados para “vivir 
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políticamente” (91). Pero, ¿qué implicaba una preparación para “vivir políticamente”? Sin 

duda, se trata de una aseveración muy amplia que influye a distintas esferas de la vida 

social: se esperaba que los indígenas participaran en la ideología cristiana y aceptaran como 

propias las relaciones económicas y de poder que emanaban de la metrópoli. Estas leyes 

vallisoletanas tuvieron vigencia hasta 1536, año en que el Papa emitió una pastoral a 

instancia de las denuncias que hicieron los dominicos sobre la situación de los nativos. 

A lo largo del tiempo Gante era conocedor de la necesidad de protección de los 

indígenas y esto también se ve reflejado en la correspondencia que mantiene con Carlos V 

cuyo argumento principal siempre era la petición de protección para los indios, a quienes 

veía como seres indefensos. Una de las tácticas de Gante para evangelizar a este grupo fue 

comenzar la educación con las élites y la nobleza indígena, ya que suponía que este grupo 

influenciaría al resto. Esta estrategia denota que Gante atisbó una oportunidad de 

aprovecharse de las diferencias de poder existente entre nobleza y el pueblo llano, de la 

misma manera que sucedía en España. Aprovechando las estructuras político-sociales 

preexistentes coincidentes con las de la metrópoli ayudaba a acelerar el proceso de cambio 

ideológico. 

También, aparte de aprender náhuatl Gante comenzó a latinizar el idioma y 

transcribirlo, lo cual tuvo una gran aceptación entre los indígenas. En 1523, Gante abrió el 

Colegio de Texcoco. Fue en Texcoco, un municipio colindante de Ciudad de México, 

donde el fraile pasó sus primeros años en América, antes de mudarse a la capital. El colegio 

que fundó es considerado “la primera escuela europea en América” (López de la Torre 96). 

En esta escuela, además de los estudios lingüísticos apenas mencionados, se creó el primer 

centro para la enseñanza de artes y oficios para los indígenas americanos, donde estos 
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podían aprender carpintería. La crítica considera que en Texcoco fray Pedro encontró un 

lugar en el que pudo experimentar y dilucidar en qué términos se llevaría a cabo la 

educación evangélica de los indígenas. El franciscano, en su intento de atraer las almas 

paganas no solo aprendió náhuatl e instruyó la forma latinizada a los indígenas, les enseñó 

a leer y escribir y carpintería, sino también a cantar y a tocar instrumentos musicales. En 

definitiva, se acomodaba la figura de la nobleza indígena dentro de los estándares europeos 

de nobleza, un eslabón más dentro del complejo mecanismo de transformación social. 

Sin embargo, la gran innovación religioso-educativa de Gante se daría en Ciudad 

de México, en el mismo convento de San Francisco, uno de los edificios más importantes, 

situado en la Plaza Mayor, en el centro de la ciudad. Según López de la Torre, en Ciudad 

de México Gante se encontró con el reto de tener que evangelizar a un elevado número de 

indígenas. Ante esta cuestión Gante desarrolló el concepto de capilla abierta: “la capilla 

abierta es un estilo arquitectónico único en América” (97). Con el objetivo de crear un 

espacio para los indígenas, junto al costado norte de la iglesia del Convento de San 

Francisco, Gante creó la capilla abierta de San José de los Naturales. Al lado sur se 

encontraba el espacio conventual y en el centro quedaba un amplio espacio de siete naves 

que posibilitaba un aforo de sesenta mil personas: diez mil en la capilla y “más de cincuenta 

mill” en el patio (Gante “Carta de fr. Pedro de Gante al rey D. Felipe II” 89). Según López 

de la Torre este fue uno de los más importantes centros para la educación y evangelización 

de los indígenas hasta que se construyó el Convento de Santiago Tlatelolco. El mismo 

crítico también advierte de que esta estructura posibilita una solución sincrética que adoptó 

el fraile para acercar el cristianismo a los indígenas ya que “tal espacio buscaba aprovechar 

a su vez las costumbres prehispánicas de realizar actividades sociales y religiosas en 
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explanadas situadas frente o al pie de sus tempos” (97). Esta nueva práctica denota una 

búsqueda de estrategias sincréticas al tomar aspectos culturales preexistentes y 

resignificarlos para conseguir los fines del colonizador. Mediante esta estrategia se 

consigue facilitar la imposición cultural europea amortiguando la sensación de desarraigo 

entre los indígenas. 

En el siglo XVI, en lo relativo al urbanismo metropolitano, la capilla abierta de San 

José de los Naturales es un lugar simbólico por la centralidad que ocupa en la ciudad. A su 

vez, Ciudad de México es un importante centro evangelizador por la alta concentración de 

indígenas. Gante era consciente de esto y no solo adapta sus prácticas a grandes masas de 

personas, sino que busca maneras para que los indígenas sigan concentrándose en la 

metrópolis para poder garantizarles una educación cristiana. Esto se lo explica al 

emperador en una de sus cartas fechada a quince de febrero de 1552: 

Quedo me y dándole que embie pastores para sus ovejas, no olvidando V.M. lo que 

tiene mandado sobre que se junten los indios y no estén derramados por los montes 

sin conocimientos de Dios, porque para acabar de se convertir esta gente, es 

necesarísimo, y para que los religiosos tengan cuenta con ellos y no anden 

buscándolos por los montes, pues de estar en los montes, no se sigue sino idolatrías; 

y de estar juntos visitallos, se sigue cristiandad y provecho a sus ánimas e cuerpos 

que no se mueran sin fe e baptismo e sin conocer a Dios (Gante, “Carta de fray 

Pedro de Gante al emperador D. Carlos exponiéndole el sensible estado…” 83) 

En estas palabras de Gante se observa, por su parte, una predilección por la ciudad como 

entorno ideal para evangelizar. La metrópoli novohispana era, por tanto, el espacio 

predilecto de Gante, donde realizó su labor evangelizadora y donde creó un innumerables 

edificaciones. Además del cuantioso número de indígenas ya existentes en Tenochtitlán, al 

atraer nuevos a los indígenas a la ciudad se les facilitaba su integración a la vida política 

virreinal, pues es en el entorno urbano donde se sitúan los organismos de gobierno y 

educación. Según el propio Gante, en una carta escrita desde el Convento de San Francisco 



 

 

99 

y “dirigida en común a los padres y hermanos de la provincia de Flandes, y a los que moran 

en sus contornos” (Gante, “Otra carta acerca del mismo asunto…” 71): 

Yo por la misericordia de Dios y para honra y gloria suya, en esta provincia de 

México donde moro, que es otra Roma, con mi industria y el favor divino, he 

construido más de cien casas consagradas al Señor, entre iglesias y capillas, algunas 

de las cuales son templos tan magníficos como propios para el culto divino, no 

menores de trescientos pies y otras de doscientos. Cada vez que salgo a predicar 

tengo sobrado qué hacer en destruir ídolos y alzar templos al Dios verdadero (74-

75). 

Hay que tener presente que estas afirmaciones las escribe tan solo seis años después de 

llegar a América, habiendo habitado por un periodo de cinco años en Ciudad de México. 

Se observa que Gante tiene un papel preponderante en la transformación de Tenochtitlán 

debido a la vasta construcción de edificios religiosos o vinculados con la iglesia en dicha 

ciudad, y por su labor para eliminar todo rastro de la civilización azteca mediante la 

destrucción de ídolos. López de la Torre afirma que estas iglesias se construyeron sobre 

templos prehispánicos, o bien en el centro (106). Pues era en el centro de la ciudad donde 

Gante planificó las construcciones más relevantes para su obra, la ya mencionada capilla 

abierta de San José de los Naturales, y también el Hospital Real, en uno de los laterales de 

dicha capilla. Gante se lo explica con estas palabras al Rey en una carta con fecha 31 de 

octubre de 1532: “junto a nuestro monasterio se ha hecho una enfermería para los enfermos 

naturales donde, allende de los que en casa se enseñan, vienen otros a ser curados, que es 

mucho refrigerio para los pobres necesitados, y ayuda para la conversión” (Gante “Carta 

de Fray Pedro de Gante al emperador D. Carlos. Exponiéndole sus trabajos…” 80). El 

proyecto de Gante puede resumirse como polifacético por las múltiples líneas de actuación 

que llevó a cabo. Sin embargo, pese a tratarse de un proceso intrínsecamente violento, el 

mismo Gante conceptualiza sus acciones siempre dentro de su óptica religiosa como actos 
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de amor y caridad hacia los indígenas, pues les ofrece servicios como el hospital o la 

educación a la vez que conduce sus almas hacia la vida eterna por el camino cristiano. 

Para resumir, en esta sección se ha constatado la relevancia de la intervención de 

Gante en la creación de la ciudad de Dios en cuanto a las estructuras físicas construidas: 

hospital, casas, iglesias y centros de enseñanzas. No obstante, donde Gante centra su 

energía es en la res publica, es decir, en la ciudadanía. Una de las premisas para concebir 

una verdadera ciudad de Dios es que los ciudadanos vivan dentro de la cristiandad. Por este 

motivo, con el afán de evangelizar a los indígenas novohispanos Gante ideó sustanciales 

innovaciones educativo-religiosas tales como la impartición de doctrina en lengua indígena 

o la creación del concepto de capilla abierta, construyendo la primera en América dentro 

de los dominios del convento de San Francisco. 

2.3 De Tenochtitlán a Ciudad de México: la intervención material 

En el apartado anterior se estudió una de las premisas necesarias para la creación 

de la Ciudad de Dios en la metrópolis novohispana, que todos los ciudadanos vivieran 

dentro de la fe cristiana. El afán por imponer la religión a los indígenas de Tenochtitlán 

trajo consigo numerosas innovaciones educativas para optimizar el proceso de conversión 

según las características de los nativos, tales como la búsqueda de soluciones sincréticas 

para facilitar la evangelización o el adoctrinamiento de la infancia para crear una base de 

creyentes jóvenes que influyeran en sus familias. Una de las innovaciones más relevantes 

en cuanto a educación y urbanismo fue la creación del concepto de capilla abierta, que 

permitía una solución urbanístico-religiosa sincrética para hacer posible la evangelización 

de grandes masas gracias al diseño sincrético. Con la capilla abierta se equiparaba la 

práctica religiosa hispana con las indígenas. Se ofrecía a los indígenas un grande espacio 
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al descubierto, pero que formaba parte de la iglesia principal, para la misa cristiana. De 

esta manera se conseguía que los indígenas equipararan la práctica del cristianismo a sus 

prácticas religiosas precolombinas, las cuales eran costumbre realizarlas en explanadas al 

aire libre. En este apartado se estudiarán más en detalle las transformaciones urbanísticas 

y arquitectónicas que se llevaron a cabo en Ciudad de México, en las que el sincretismo 

toma un papel fundamental, como paso previo para la creación de la ciudad de Dios 

novohispana. 

Cuando Cortés llegó a Tenochtitlán se dio cuenta de que en la capital del imperio 

azteca los indígenas vivían una intensa vida social civil y religiosa. En su Segunda carta 

de relación, dirigida a Carlos V se maravillaba de la intensa vida comercial de la urbe: 

Tiene esta cibdad muchas plazas donde hay continuo mercado y trato de comprar y 

vender. Tiene otra plaza tan grande como dos veces la plaza de la cibdad de 

Salamanca toda cercada de portales alderredor donde hay cotidianamente arriba de 

sesenta mill ánimas comprando y vendiendo, donde hay todos los géneros de 

mercadurías que en todas las tierras se hallan. (234) 

A Cortés le cautivaba la gran cantidad de mercados que existían en la ciudad y, sobre todo, 

la abundancia de mercancías que se podían encontrar en los tianguis. Si bien, de la cita se 

sabe que los habitantes hacían una intensa vida social en las calles y plazas de Tenochtitlán, 

es interesante destacar que a Cortés le fascina la práctica espacial de los aztecas, en 

particular que tuvieran espacios dedicados exclusivamente para el mercadeo. Las plazas de 

Tenochtitlán, más que un espacio público multifuncional como en el caso de las plazas 

castellanas a principios de la edad moderna, tenían un fin definido, el intercambio de 

mercancías. De la misma manera, la plaza de mayores dimensiones estaba especialmente 

acondicionada para el fin comercial al estar rodeada de soportales, lo cual facilitaba la 

compraventa en los días menos apacibles. No obstante, lo más destacable de la descripción 
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de Tenochtitlán que hace Cortés en la Segunda carta de relación es el aspecto religioso. 

La religión ocupaba un lugar central en la vida pública de los aztecas, y de la misma manera 

el recinto sagrado se encontraba localizado en el núcleo de la ciudad como se observa en 

el mapa adjunto en la carta de Cortés (Ilustración 5). 

 

Ilustración 5. Mapa de Tenochtitlán atribuido a Hernán Cortés, 1525. Fuente: Wikimedia Commons, 

Newberry Library. 

En el centro del mapa de Tenochtitlán que adjuntó Cortés en su Segunda carta de 

relación se puede ver situado el recinto sagrado, el gran teocali. Se estructuraba alrededor 

del templo mayor, un edificio de grandes proporciones. Según Gerónimo de Mendieta, 

respecto a la práctica urbana de los aztecas, cada templo mayor tenía un patio y “en lo 

más eminente de este patio hacían una cepa cuadrada conforme al pueblo que era […] La 

cepa del templo de México era tan alta que subian á ella por mas de cien gradas” (85). No 

en vano, se trataba de la capital del imperio azteca, una metrópolis donde se concentraba 
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el poder político con Moctezuma y el poder religioso con un amplio recinto sagrado. 

Además, respecto a la morfología urbana el franciscano explica que: 

por honrar mas los templos, sacaban caminos por cordel, muy derechos de una y de 

dos leguas que era cosa de ver desde lo alto cómo venían de todos los menores 

pueblos y barrios los caminos enderezados al patio del templo mayor, porque nadie 

pasase sin hacer su acatamiento y reverencia. (Gerónimo de Mendieta 85) 

Es decir, las calles que desembocaban en el teocali estaban trazadas con precisión, 

eran amplias y estaban dispuestas en forma de cuadrícula. Además, el principal templo 

religioso de cada urbe se situaba en una explanada en el centro de la ciudad. Comparando 

esta morfología urbana con el tipo de planta cristiana que se discutía en la primera sección 

de este capítulo, se puede observar un código espacial de características similares entre la 

ciudad de Techtnotitlán y las ciudades medievales hispanas. Esto es, un edificio religioso 

en el centro del núcleo urbano que estructura la vida de la ciudad y una distribución de 

calles en cuadrícula. Mendieta asume que la disposición de las calles en cuadrícula en la 

ciudad indígena es un elemento religioso simbólico y que lo hacían para mostrar reverencia 

a sus dioses, así como para magnificar la importancia del templo mayor. No se saben las 

fuentes de Mendieta para tener certeza de la veracidad de sus observaciones, pero es muy 

probable que el fraile esté aplicando sus conocimientos previos sobre ciudades hispanas 

para otorgar un significado a la práctica espacial azteca, de la misma manera que Cortés 

llamaba a los edificios religiosos “mesquitas” (237) al equipararlos con los templos de 

culto árabes que el había visto en España. En cualquier caso, es obvio que se dan múltiples 

semejanzas en cuanto a la fisionomía de la ciudad, el simbolismo religioso espacial y la 

significación de los espacios entre la práctica espacial azteca en Tenochtitlán y las urbes 

medievales hispanas planificadas. Hay que recordar que Eiximenis recomendaba una 

planta de ciudad en cuadrícula y una plaza en el centro urbano exclusivamente para albergar 
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una iglesia. La plaza debía ser silenciosa y no permitir actos venales para facilitar el rezo 

y para mostrar veneración hacia Dios. Mientras que según Eiximenis toda la ciudad debía 

estar rodeada por muros defensivos, en la representación de Technotitlán se puede ver que 

solamente el recinto sagrado estaba protegido por murallas y el resto de las construcciones 

extramuros no necesariamente seguían un patrón ortogonal. 

Al estudiar las influencias y los antecedentes en cuanto a la morfología de las 

ciudades americanas Terán advierte que “es imposible negar una cierta importancia a la 

presencia de la realidad urbana preexistente, manifestada en la ortogonalidad de los trazos 

urbanos indígenas, sobre los que los españoles apoyaron muchas veces sus propios 

trazados” (88). Esta cita es relevante en el estudio de la ciudad transformada, ya que el 

sincretismo no es solo un elemento religioso y social, sino que se traspasa a lo material, al 

plano urbano. La construcción física de la Ciudad de México y la construcción moral y 

religiosa de Pedro de Gante pasan por un proceso de sincretización entendido como 

estrategia de colonización. Precisamente, el hecho de que el plano de Tenochtitlán ya tenía 

una disposición en cuadrícula y era similar a la planta urbana cristiana hizo que la ciudad 

realmente no se destruyera piedra por piedra como se relata exageradamente en las crónicas 

de la época. Es más acertado decir que Technotitlán sufrió más bien una transformación 

para sintonizarla con las prácticas espaciales hispanas, teniendo como modelo a la entonces 

recién creada urbe alcalaína.  

Los primeros pasos para transformar la metrópoli azteca los dio el mismo Cortés al 

encomendar la configuración de la traza de la ciudad al alarife Alonso García Bravo. A 

este respecto, teniendo en cuenta el Memorial de méritos y servicios de Alonso García 

Bravo, se puede obtener información relevante de los testigos cuyos testimonios aparecen 
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en el documento. A los testigos se les formulaban una serie de preguntas relacionadas con 

los servicios que García Bravo había prestado a la corona en Nueva España para atestar 

que el urbanista realmente tenía los méritos que aseguraba. De las veintidós preguntas que 

se les formulaban a cada uno de los testigos es de especial relevancia la pregunta novena: 

 si saven etcétera, que el dicho marqués don Hernando Cortés por ser el dicho 

Alonso García Bravo muy buen jumétrico, le mandó que trasase de esta ciudad de 

México y la dicha Villa Rica y la dicha ciudad de Antequera, cómo en efecto las 

trasó como agora y en ello puso muy gran travajo (Memorial 99a). 

De los múltiples testimonios recogidos en el Memorial, son pocas las personas que no 

tienen constancia de la habilidad de García Bravo como jumétrico39 y de sus acciones en 

Ciudad de México. Uno de los testimonios más relevantes es el de Alonso Pérez de 

Çamora, que en 1571, teniendo dicho testigo la edad de sesenta años “poco más o menos” 

(Memorial 103r) declara que: 

ganada esta ciudad de México, el dicho Alonso García Bravo, por ser hombre muy 

entendido, traçó las calles e plaças y asiento de esta ciudad y se hizo como el 

sobredicho lo traçó y como agora está, y en ello vio este testigo que pasó muy gran 

travajo y muchos días en lo hazer (Memorial 105a) 

O sea, que fue precisamente la intervención de García Bravo en Tenochtitlán la que marcó 

las bases de la traza urbana de Ciudad de México. En la segunda mitad del siglo XVI la 

traza en cuadrícula existente era la que García Bravo había diseñado. En el plano de Ciudad 

de México de 1550 se puede observar la regularidad de las calles en cuadrícula (Ilustración 

6). 

 
39 Geómetra. 
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Ilustración 6. Mapa de Uppsala. Plano de Ciudad de México, 1550. Fuente: Wikimedia Commons, 

Biblioteca de la Universidad de Uppsala. 

Respecto al momento en el que el alarife García Bravo llevó a cabo sus trabajos en 

Ciudad de México Manuel Toussaint supone que fue durante 1523, pues hasta 1524 no se 

estableció el cabildo en la capital, en la fortaleza de las atarazanas (11). Además, García 

Bravo solo se limitó a diseñar la cuadrícula en Ciudad de México, esto se sabe porque si 

hubiera acumulado algún otro mérito en la metrópoli se vería reflejado en sus probanzas 

(Toussaint 11). Volviendo al plano de 1550 (Ilustración 6) se puede observar que en aquel 

entonces la ciudad todavía estaba rodeada por agua y que todavía persisten las acequias 

existentes de la antigua Tenochtitlán “que no podían ser cegadas de golpe” (Toussaint 14). 

Igualmente, se mantienen los dos grandes ejes que dividen la ciudad en cuatro grandes 

cuadrantes y que coinciden con las principales vías de la antigua Tenochtitlán. Es 

interesante ver esta primera intervención urbanística de García Bravo dentro del contexto 

de la colonialidad ya que es simbólica en distintos aspectos. Además de transfigurar las 

características de la ciudad indígena se imponía a los ciudadanos una práctica espacial de 
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acuerdo con el sistema de valores español. También, aparte de la pérdida de los principales 

templos religiosos, los indígenas se ven relegados a una marginalización en términos 

espaciales: “cuando Alonso García Bravo hizo la traza de la ciudad, hacia 1523, Tlatelolco 

quedó fuera de ella, pues correspondía a la parte indígena. García Bravo dividió la ciudad 

en dos partes: la central, o cuadrante destinado a los españoles, y la circundante, para los 

indígenas” (Fernández de Lizardi 242). Con el urbanismo segregador de García Bravo 

Tlatelolco se convierte en un núcleo marginal mientras que el centro de la ciudad es 

reinterpretado por los españoles. Como ya se mencionó anteriormente fue precisamente en 

Tlatelolco donde Pedro de Gante erigió la primera escuela en tierras continentales antes de 

establecerse en el convento de San Francisco en pleno centro de la ciudad. 

No obstante, ni Pedro de Gante era el único fraile en Ciudad de México, ni los 

franciscanos la única orden religiosa. Si en 1524 llegaban los franciscanos, solamente dos 

años más tarde, en 1526, llegaban los dominicos y en 1533 los frailes agustinos (Melvin 

25). Según Karen Melvin, durante las primeras décadas de expansión en Nueva España las 

ordenes religiosas no tenían muchas barreras burocráticas ni jerárquicas, lo cual permitió 

una rápida fundación de edificios religiosos en la ciudad (27). El proceso para construir 

edificios religiosos se fue complicando con el paso del tiempo, el aparato legal y 

burocrático se expandía y el número de restricciones y disposiciones legales referente a las 

construcciones se acumulaba. Todavía durante el primer tercio del siglo XVII, en lo 

referente al tejido urbano de Ciudad de México, y teniendo en cuenta todas construcciones 

conventuales realizadas hasta la fecha, la orden más prominente seguía siendo los 

franciscanos, que poseían casi el doble de conventos urbanos que la siguiente orden en 

número de establecimientos (33). Tal fue el desarrollo urbano que las ordenes luchaban 
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para mantener a los otros grupos fuera de su rango para evitar la competencia por razones 

financieras, de prestigio y con afán de monopolizar la influencia espiritual; “during the first 

decades after 1560, most of these struggles involved the Franciscans trying to keep other 

orders from founding convents near theirs” (193) [durante las primeras décadas tras 1560 

la mayoría de dichas luchas concernían a los franciscanos que intentaban evitar que las 

otras órdenes fundaran conventos cerca de los suyos]. En este sentido, es destacable cómo 

a través de la hegemonía franciscana en Ciudad de México les es más fácil llevar a cabo su 

plan de evangelización y plasmar en la sociedad sus ideales y sus principios cristianos. En 

cualquier caso, es interesante ver cómo en la cuadrícula diseñada por García Bravo se van 

insertando el resto de los elementos arquitectónicos que van a configurar la ciudad de Dios 

novohispana, en particular los edificios religiosos. 

En el proceso de colonización y transformación de Tenochtitlán en Ciudad de 

México, otro ejemplo de sincretización y adaptación de estructuras urbanas se da en el caso 

de la plaza mayor. En Ciudad de México sucederá al igual que en el proyecto de Cisneros 

en Alcalá que se presentaba la plaza mayor en el centro de la ciudad como elemento 

estructurador del plano. En el caso de Ciudad de México la plaza mayor estaba a pocos 

metros del antiguo centro azteca, ya que se utilizó una extensa explanada existente en frente 

de las casas de Moctezuma, justamente en uno de los laterales del gran teocali. 
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Ilustración 7. Plano de la Plaza Mayor de México, de los edificios y calles adyacentes y la acequia real, 

Ciudad de México 1562. Fuente: PARES, Archivo Histórico Nacional de Madrid. 

La transformación del núcleo central consistió en la suplantación de edificios, con 

la consiguiente carga ideológica que esto conllevaba; por ejemplo, a escasos metros donde 

se encontraba el templo Mayor de los aztecas se construyó la catedral, el espacio religioso 

más importante de la ciudad cristiana, utilizando las mismas piedras del antiguo templo. 

Como se puede ver en el Plano de la Plaza Mayor de México, de los edificios y calles 

adyacentes y la acequia real (1562) la portada lateral de la iglesia Mayor se encuentra 

sobre la plaza junto con “los edificios civiles y religiosos más importantes” (González 

Díaz, “Unidad de descripción […] 1562” 1), tales como las casas reales y las casas 

arzobispales; también se encuentran representados los cimientos de la nueva iglesia 

catedral que ya en 1562 estaba en proceso de construcción. Donde se encontraban las 

antiguas casas de Moctezuma Cortés lo tomó para sí mismo, aunque a los pocos años el 

rey recuperó el uso de dicho espacio para situar la Audiencia Real. Este edificio se 
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encuentra al este de la plaza y está representado en el mapa con un dintel cuya leyenda reza 

“Philipus Rex Hispaniar et Indiarum”. Cortés, entonces, decidió situar su residencia en la 

parte oeste de la plaza donde anteriormente se situaban las casas viejas de Moctezuma. Es 

interesante ver cómo Cortés se asigna estos espacios para establecer su propia residencia, 

manteniendo la significación del espacio y validando su estatus y poder en la ciudad. Cortés 

subyuga la ciudad azteca en nombre de España para gobernar sus territorios y 

paralelamente, depone a Moctezuma y se instala en sus antiguas casas. 

En términos de Lefevbre se puede decir que los indígenas se ven envueltos en una 

práctica espacial similar ya que se están realizando las mismas prácticas sociales en el 

mismo espacio, pero con el filtro de conocimiento de los colonizadores. La importancia de 

la educación en el contexto de la evangelización aparece también simbólicamente en el 

mapa, pues entre la catedral antigua y los cimientos de la nueva catedral aparece la leyenda 

“estas son las escuelas”. La educación, por tanto, adquiere un estatus central. La misma 

práctica espacial que se hizo en la plaza Mayor en Alcalá se produjo en Ciudad de México 

en lo relativo a construir un lugar para el almacenaje en la plaza mayor. En el mapa de la 

Plaza Mayor de la ciudad de México y de los edificios y calles adyacentes de 1596 

(Ilustración 8) “se dibujan las casillas que propuso levantar el virrey Luis de Velasco para 

que sirviesen como almacenes de la ciudad” (González Díaz, “Unidad de descripción […] 

1593” 1). 
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Ilustración 8. Plaza Mayor de la ciudad de México y de los edificios y calles adyacentes, Ciudad de 

México, 1596. Fuente: PARES, Archivo Histórico Nacional de Madrid. 

De este segundo plano de la Plaza Mayor (Ilustración 8) destaca el detalle con que 

son representados los edificios y la fastuosidad de los mismos. También se ve representada 

la iglesia antigua en el centro del mapa “Iglesia vieja” y justo detrás un arco y dos columnas 

que representan que la construcción de la nueva catedral iba avanzando. Pero 

eminentemente, en ambos planos de la Plaza Mayor se hace patente que se da la misma 

práctica espacial que se observaba en Alcalá, la concentración de los edificios religiosos, 

de gobierno y educativos en el centro de la urbe. En el caso de Ciudad de México no solo 

las casas del concejo, sino también los edificios de gobierno virreinal. En definitiva, 

Tenochtitlán pasó de ser una de las más sobresalientes urbes indígenas en América, a una 

metrópoli colonial bajo las reglas de la modernidad europea en términos urbanísticos y 

arquitectónicos. 
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Como se ha podido ver a través del estudio de los planos, más que hablar de una 

destrucción de la ciudad indígena, el paso de Tenochtitlán a Ciudad de México ha de 

entenderse como una transformación sincrética para adecuarla a las prácticas sociales, 

civiles y religiosas de los colonizadores. Respecto al sincretismo, Quijano advierte que esta 

práctica favorece la “colonización de las perspectivas cognitivas, de los modos de producir 

[y] otorga sentido a los resultados de la experiencia material o intersubjetiva, del 

imaginario, del universo de relaciones intersubjetivas del mundo, de la cultura en suma” 

(210). Esta reflexión de Quijano ayuda a entender la intervención urbanística dentro de un 

proyecto colonizador más amplio en el que los individuos colonizados ven intervenidos 

sus bienes materiales y se ven forzados a negociar mentalmente sus percepciones sobre el 

mundo, sus creencias y su cultura. 

En resumen, en esta sección se han descrito las prácticas espaciales coloniales en 

Ciudad de México, qué se construyó, cómo se ejecutó y en qué emplazamientos se 

localizaron los principales edificios de poder en la metrópolis. En adelante se estudiará 

Ciudad de México como un espacio de representación, dentro de la práctica espacial 

liderada por Pedro Gante y cómo dicha práctica fue influenciada por el modelo cisneriano. 

El espacio real construido durante el siglo XVI se interpretará en cuanto al espacio ideal 

inspirado por San Agustín en la Ciudad de Dios, y las representaciones del espacio.  

2.4 De la semilla humanista cisneriana a la ciudad de Dios novohispana 

La ciudad de Dios no deja de ser un tratado de recomendaciones, ideas y teorías 

filosóficas sobre la religión, la política y la sociedad que se puede entender en el plano 

urbanístico como una representación del espacio. Uno de los conceptos más prominentes 

que definen el estado moderno es la separación entre el estado y la iglesia que, en el caso 
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de Alcalá, pese a ser independientes el uno de la otra, guardan una estrecha relación y se 

benefician de sinergias. La figura de Cisneros era representativa de esta borrosa dicotomía 

social iglesia-estado y en Ciudad de México se va a encontrar un caso de características 

muy similares con Pedro de Gante. Este fraile, íntimamente relacionado con el emperador 

Carlos V, obtuvo el permiso real para iniciar el proceso evangelizador en Nueva España. 

Se sabe que Pedro de Gante estaba emparentado con Carlos V, ya que en unas de sus cartas 

al rey hacía alusión a la existente consanguineidad entre ellos. Martínez Gracia advierte 

que las investigaciones apuntan a que Pedro de Gante era hijo de Maximiliano de Austria 

y, consecuentemente, tío de Carlos V (13). Por su parte, Alfonso Trueba se hace eco del 

historiador Ixtlixóchitl, que vivió en la época de Pedro de Gante, y que afirma que el 

emperador y el fraile eran primos. En cuanto a su vida antes de llegar a América se sabe 

que Gante nació en el humilde barrio de Ayghem-Saint Pierre (Trueba 8) en el seno de una 

familia noble (Martínez Gracia 13). Martínez Gracia señala que, pese a no haber obtenido 

estudios universitarios, se trataba de un fraile “muy letrado y docto” y con amplios 

conocimientos filosóficos y teológicos (14), sin embargo, Pérez Pardo indica que Pedro 

estudió en la Universidad de Lovaina, la misma en la que cursó sus estudios Erasmo de 

Rotterdam. Alfonso Trueba establece el inicio vocacional de Pedro de Gante con la llegada 

de Carlos V a España en 1517, poco más de un lustro antes de su establecimiento definitivo 

en América. Según Trueba, es más que probable que Pedro de Gante se encontrara en el 

viaje que realizó Carlos V desde Flandes a España con su séquito de más de 400 personas 

para tomar posesión de su trono. Este barco llegó a tierra pocos días antes de la muerte de 

Cisneros. Pero no fue en este viaje, sino en visitas anteriores de Gante a España que tuvo 

la oportunidad de conocer a Bartolomé de las Casas y la precaria situación de los indios en 
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América. Para aquel entonces, el cardenal Cisneros acababa de emitir las Instrucciones a 

los Padres Jerónimos para la transformación de las Indias en su segundo mandato como 

regente de España. La profunda impresión que surtió el relato de Las Casas con respecto a 

las atrocidades padecidas por los indios en América en el joven Pedro de Mura tuvo una 

gran influencia para que se dedicara a la vida religiosa. Es posible que fuera al retorno a 

Flandes tras su viaje a España cuando tomó el hábito franciscano (Trueba 12). Gante, como 

hombre de su tiempo y religioso franciscano, estaba al día con las ideas de Erasmo, 

especialmente tras la reforma cisneriana en España a favor de la espiritualidad y la 

observancia. 

Como se vio en el primer capítulo, el erasmismo se implantó decisivamente en 

España a través de Cisneros, pues ambos el cardenal y Erasmo compartían la misma visión 

religiosa y social. Pero no solo hay una relación ideológica directa entre Erasmo y Cisneros, 

el erasmismo fue ampliamente apoyado por Carlos V hasta la muerte de Erasmo en 1536. 

Poco después de la muerte del filósofo, sus obras comenzaron a prohibirse, lo cual puede 

considerarse como un paso previo a las medidas que se tomaron en la Contrarreforma. 

Durante los últimos años de vida de Cisneros Erasmo había llegado a formar parte de la 

corte de Carlos V como su consejero (Bataillon 78), su fama como religioso y escritor le 

habían hecho ganarse tal privilegio en la época. Como resultado de dicha relación el fraile 

holandés escribió en 1516 el libro Educación del príncipe cristiano, un tratado que redactó 

mientras el emperador todavía era solo un príncipe, a sus dieciséis años. En este manual 

Erasmo expone su visión sobre la formación del futuro emperador y cuál debía de ser el 

acercamiento político-religioso que este tenía que seguir para un gobierno basado en los 

valores del cristianismo. La base conceptual que Erasmo promueve en sus enseñanzas al 
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entonces joven príncipe es la misma que Cisneros aplicó en la prerreforma eclesiástica y 

en la creación de la ciudad de Dios alcalaína. En ambos casos se considera el Evangelio 

como fuente elemental cristiana y de sabiduría y se pone en un primer plano al binomio 

educación-enseñanza para poder llegar a la verdad, contenida en las Sagradas Escrituras. 

Por su parte, Gante tomó inspiración directa de estas herramientas conceptuales y 

del ejemplo de Cisneros en cuanto a la representación espacial. No obstante, aunque ambas 

prácticas espaciales, la de Cisneros y la de Gante parten de la abstracción del mismo 

ideario, se dan ciertas diferencias entre ambos; pues no puede ser comparable la realidad 

española con los árabes y judíos como infieles a los que hay que eliminar, y la realidad 

americana, en la que los paganos son unos indígenas que han de ser adoctrinados y 

evangelizados. La diferencia entre las acciones de ambos franciscanos es notable: Cisneros 

luchaba por la erradicación de quienes consideraba infieles mientras que Gante trabajaba 

por la evangelización y conversión al cristianismo de los indígenas. En los dos casos, tanto 

Gante como Cisneros llevaron a cabo un urbanismo agresivo contra los no cristianos, 

destruyendo la simbología de las distintas confesiones y edificando una ciudad 

exclusivamente cristiana. No obstante, teniendo en cuenta las circunstancias de la creación 

de la ciudad de Dios, el caso de Ciudad de México se acerca todavía más al ejemplo 

agustiniano que al alcalaíno. Mientras que en España los judíos son expulsados y se lucha 

contra los árabes, en Ciudad de México, al igual que en la Roma que describe Agustín, los 

indígenas son los paganos a los que hay que convertir y convencer de que el cristianismo 

es lo que les traerá la salvación. También, el contexto histórico en el que vive Cisneros es 

durante la lucha contra los árabes en la península y las cruzadas en diferentes partes del 

mundo. La España de Cisneros es un estado moderno en proceso de formación ideológica 
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y territorialmente. Posteriormente, durante la creación de la ciudad de Dios novohispana, 

en particular durante el reinado de Carlos V, Nueva España ya es parte de un imperio que 

se está expandiendo por América. En Ciudad de México se comienza a aglutinar el poder 

como si se tratara de la nueva Roma de los territorios americanos. La conjunción de 

imperio, ciudad capital y conversión de idólatras que se da en Nueva España conforma una 

triada similar a las condiciones que relata San Agustín en su tratado sobre la Ciudad de 

Dios. 

Analizando la intervención del espacio en términos de Lefebvre, lo que Gante 

pretendió es que la práctica espacial de los indígenas coincidiera con los espacios de 

representación creados para su adoctrinamiento cristiano. Los espacios de representación, 

compuestos por elementos construidos tales como la capilla abierta de San José de los 

Naturales, son el medio ideal para transmitir la palabra de Dios a grandes masas. Sin 

embargo, la ciudad a la que quería que los indígenas acudieran y se concentraran no era la 

antigua Tenochtitlán, sino la nueva Ciudad de México creada por los europeos de acuerdo 

con sus conocimientos y sus preconcepciones del mundo, de la historia y del conocimiento. 

La ciudad era, como consecuencia, el espacio ideal para educar, para adoctrinar y para 

implantar la intersubjetividad que anunciaba Quijano que posibilitó la dominación de los 

nativos americanos. Las intervenciones religiosas y educativas que se implantaban 

emanaban directamente de la España reformada por Cisneros y cuya base residía en la 

observancia de los escritos de los padres y doctores de la iglesia. Al igual que en Alcalá, 

en Ciudad de México San Agustín y los preceptos recogidos en la Ciudad de Dios eran una 

referencia obligada. Como se explicaba en el capítulo primero, San Agustín redefine el 

concepto de historia y del tiempo entendiéndose como histórico todo lo que puede relatarse 
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en términos del cristianismo. Si antes de ser invadidos los indígenas tenían una concepción 

del tiempo y de la historia cíclica y una tradición de transmisión oral, tras la llegada de los 

españoles y la colonización tuvieron que adaptarse a una historia lineal que pivotaba sobre 

los principios cristianos y la llegada de Jesucristo. Además, la concepción de la historia de 

San Agustín también promueve el registro de la historia escrita frente a la oralidad, lo cual 

hace que sea más fácil despojar a los indígenas de sus tradiciones y registros de su historia, 

pasando estos a considerarse como pueblos “ahistóricos”. De la misma manera, los 

esfuerzos de Gante por crear un alfabeto latinizado para los idiomas indígenas es otra forma 

de ejercer violencia epistemológica sobre los indígenas, pues por un lado se les incorpora 

a las concepciones europeas en cuanto al método de registro histórico, mientras que por 

otro lado su lengua sufre una intervención externa y artificial. Al alfabetizar un idioma oral 

es posible que se pierdan muchos significados, matices y convenciones propios de la 

lengua. En resumen, la violencia implícita en latinizar el alfabeto indígena es una estrategia 

más para incorporar a los nativos dentro de los estándares de conocimiento europeo. Estas 

estrategias utilizadas por los colonizadores son importantes para la creación de la ciudad 

de Dios en la percepción de los colonizados, pero también tiene relación con el plano físico. 

Lefebvre estudia la conexión entre el conocimiento y la producción del espacio. Para 

Lefebvre el conocimiento es el punto de partida a la hora de intervenir en el espacio ya que 

es parte integrante e integrador de los modos de producción (9). A su vez, esto se refleja 

arquitectónica, urbanísticamente en el plano urbano en el que confluyen los planos físico, 

mental y social (11). En el caso concreto de Ciudad de México esto se traduce en nuevos 

edificios para nuevos usos sociales y productivos no practicados por los indígenas hasta 

ese momento, impuestos por el nuevo marco epistemológico del colonizador. 
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Al llevar los principios del estado moderno a América, y en su ímpetu por convertir 

al cristianismo a la nueva Ciudad de México Gante quiso que los habitantes de la metrópoli 

experimentaran una verdadera ciudad de Dios. En una carta en la que se dirige a los 

hermanos de la provincia de Flandes de 1529 se refiere a la Ciudad de México como “otra 

Roma” (Gante, Otra carta… 74), lo cual está en consonancia con la filosofía humanista y 

religiosa de los siglos XV y XVI en la que proliferaron las utopías en América. Según 

Fernández Christlieb “el mismo siglo XVI es un siglo en el que América, y en concreto la 

Nueva España, es percibida como un territorio donde la realización de una ciudad ideal es 

posible” (50). Las visiones de ciudad de México como utópica eran múltiples desde 

distintos sectores importantes de la sociedad. Fernández Christlieb se refiere a Tomás Moro 

y su libro Utopía (1516) como un hito importante dentro de esta corriente humanista; en 

Utopía Tomás Moro expresa lo que a sus ojos sería una sociedad ideal. Para este crítico, el 

virrey Mendoza tenía el mismo espíritu idealista: “si la “utopía cívica y política” del virrey 

Mendoza está inspirada en Alberti, la “utopía social” del obispo Quiroga se inspira en 

Tomás Moro y la “utopía religiosa” del oidor Zumárraga está inspirada en Erasmo de 

Rotterdam” (50). Y es que Gante no era el único franciscano con poder en Ciudad de 

México implicado en la creación de la ciudad de Dios. En definitiva, los principales 

autoridades civiles y militares encontraban en Cisneros el ejemplo a seguir, pues la 

confluencia de Alberti, en cuanto a la racionalidad arquitectónica humanística, Moro, en lo 

relativo a la creación de una sociedad ideal y Erasmo por su defensa del Evangelio y la 

philosophia Christi, se dan en el proyecto alcalaíno de crear la primera ciudad de Dios 

renacentista. Personalidades tan importantes en las primeras décadas tras la llegada de los 

españoles a Tenochtitlán como el virrey Mendoza y los obispos Quiroga y Zumárraga, 
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fuertemente influenciados por las ideas del cardenal Cisneros, van a tener igualmente un 

papel decisivo en la representación del espacio. 

Vasco de Quiroga fue primordialmente conocido por ser obispo de Michoacán, 

aunque dos años antes de recibir dicha plaza, en 1531 se encontraba en Ciudad de México, 

donde fundó el hospital-pueblo de Santa Fe. Según Escobar Olmedo el hospital-pueblo de 

Santa Fe era un lugar donde se reunían los indígenas para enseñarles oficios, artes y religión 

“sin que fueran oprimidos y vejados” con el objetivo de que “una vez instruidos 

continuaran ellos como catequistas” (39). Escobar Olmedo caracteriza a Quiroga como un 

humanista, “innovador en arquitectura eclesial y en urbanismo” (29). Respecto al papel del 

obispo en la representación del espacio como ciudad de Dios, Silvio Zavala dice que 

Quiroga “abogaría por la adopción del régimen utópico para ordenar la vida de los indios, 

situándose en una rara atmósfera política donde el mundo de las ideas se abrazaba y 

confundía con la realidad” (40-41). Para estudiar las causas del humanismo de Quiroga, 

Silvio Zavala lamenta la escasez de datos biográficos sobre Quiroga, que impiden 

especificar sus influencias intelectuales. El hecho de que Quiroga tuviera ideas tan cercanas 

a Cisneros posiblemente debió deberse a que se rodeara de estudiantes alcalaínos, a que en 

la corte de Carlos V las ideas que emanaban de Alcalá de Henares gozaban de amplia 

repercusión, o a la posible influencia de Zumárraga (Zavala 41-42). 

Por otro lado, Antonio de Mendoza nació en Granada en 1492 y obtuvo el cargo de 

virrey de Nueva España en 1535. Todavía más que Quiroga, Mendoza tuvo un papel 

esencial en la construcción de la ciudad de Dios en México, principalmente como urbanista 

a través de su práctica espacial directamente inspirada en De Re Aedificatoria de Alberti 

Battista: 
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Colonna, Alberti o Filarete no sospechaban, envueltos por tan grave melancolía, 

que un virrey del Nuevo Mundo, de la estirpe de los Mendoza de España, se llevaría 

en el siglo siguiente un ejemplar De Re Aedificatoria para traducir los recintos 

sagrados a plazas mayores, para organizar ciudades que tienen plaza con calles y 

no calles con plaza, en fin, para rendir en América -en sus vastos espacios y 

fronteras aún sin fortalezas- el sueño de Polifilio: la utopía humanista, albacea de 

la modernidad rampante” (Vilchis 116) 

Vilchis afirma que, en su papel de virrey, Mendoza tenía instrucciones precisas para actuar 

activamente en la creación de espacios de representación, a través de “la defensa de la 

ciudad, repartición de tierras, limitación de los obispados, fiscalización [y] construcción de 

conventos y colegios” (116). El virrey Mendoza fue también decisivo para el 

establecimiento de la Universidad de México. Trabajó juntamente con el obispo Zumárraga 

en la fundación de esta. 

Por su parte, el franciscano Juan de Zumárraga, como ya se ha mencionado, era un 

convencido erasmista de igual manera que Cisneros. Este franciscano es esencial para 

entender el proceso de creación de la Ciudad de Dios por su papel como principal autoridad 

religiosa en Nueva España, como urbanista y representador espacial y a través de sus 

actuaciones directas en la práctica espacial. Este personaje ha sido ampliamente estudiado 

por la crítica por su intensa agenda para destruir toda marca indígena de la traza urbana y 

en particular por tratarse de un voraz iconoclasta (Reilly 45). Teniendo en cuenta su 

dedicación por la expansión del cristianismo, se puede trazar una linealidad en cuanto a la 

actuación del obispo Zumárraga y la política urbanista del cardenal Cisneros en Alcalá. 

Los franciscanos, con Zumárraga y Gante a la cabeza, fueron los principales artífices de la 

materializar en la práctica espacial los espacios de representación que emanan de la Ciudad 

de Dios; si “Pedro de Gante stated that in 1529, under his direction, many temples and idols 

had been levelled. Zumárraga, the first Bishop of Mexico, claimed that he had destroyed 

500 temples and 20,000 idols” (Reilly 45) [Pedro de Gante declaró que en 1529, bajo su 
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dirección, muchos templos e ídolos habían sido levantados. Zumárraga, el primer Obispo 

de México, sostuvo que había destruido 500 templos y 20.000 ídolos]. La creación de la 

ciudad de Dios en la capital novohispana era una empresa eminentemente franciscana cuyo 

simbolismo también se constata con la llegada de los doce apóstoles franciscanos en la 

urbe. Mundy señala la importancia de los símbolos en la creación de la ciudad de Dios por 

parte de los franciscanos al decir que estos “were careful to cultivate the connection 

between themselves and the twelve apostles, widely publicizing their arrival as a group of 

twelve in 1524 in image and text, obscuring the earlier arrival (in 1523) of a group of three” 

(122) [eran cuidadosos al cultivar la conexión entre ellos mismos y los doce apóstoles, 

publicitando ampliamente su llegada como el grupo de los doce de 1524 en imagen y en 

texto, y ensombreciendo la llegada anterior (en 1523) de un grupo de tres], grupo, el de 

1523, en el que llegó Gante a Ciudad de México. En este sentido Martha Fernández insiste 

en la importancia otorgada al simbolismo del número doce en las Sagradas Escrituras y 

cómo esta simbología forma parte de “mitos que se fueron tejiendo alrededor del Templo 

y de la ciudad celeste de Jerusalén” (1013). No hay que olvidar que el envío de los doce 

frailes a Ciudad de México con plenos poderes para la conversión de indígenas fue en su 

mayor parte orquestado por Quiñones, cabeza de la orden franciscana en España y acólito 

de Cisneros. 

Los franciscanos estaban determinados a hacer de Ciudad de México una nueva 

Roma y convertir a los paganos idólatras en cristianos. Al igual que Cisneros hizo 

aplicando los preceptos de la Ciudad de Dios, según Mundy, los franciscanos en el Nuevo 

Mundo intentaban capturar la pureza y la energía de la Iglesia “primitiva” (122). En la 

práctica espacial, esto se vio también en la creación de capillas; por ejemplo, cuatro 
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altepetl40 indígenas fueron desmantelados como tal y consagrados con los nombres de 

santos patrones de cuatro de las basílicas de Roma (Mundy 125)41. En definitiva, se 

pretendía crear una ciudad lo más cercana posible a la Roma cristiana, y en última instancia 

a la Jerusalén celeste como prescribió Agustín de Hipona. Rubial García aúna el concepto 

de ciudad de Dios y las arraigadas convicciones de la orden franciscana al relacionar el 

concepto de la Inmaculada concepción con la agustiniana Jerusalén celeste: “la orden de 

San Francisco comenzó a asociar, desde el siglo XVI, sus misiones en América tanto la 

imagen de la inmaculada Concepción como con la de Jerusalén” (Rubial 14). El mismo 

Zumárraga fue el principal impulsor de la figura de la Virgen de Guadalupe en Ciudad de 

México, ya que fue uno de los testigos del milagro junto a los indígenas Juan Diego y Juan 

Bernardino. El hecho de la aparición y veneración de la Virgen de Guadalupe puede ser 

considerado como otro caso en el que el sincretismo es utilizado como una estrategia por 

parte de los religiosos para implantar de manera efectiva la fe cristiana adaptándose a la 

realidad americana. La ciudad de Dios era una representación de la Virgen Inmaculada y 

qué mejor icono para adorar que una imagen autóctona mexicana. En términos de Quijano, 

se llevaron a cabo estrategias para la reubicación de las perspectivas históricas y culturales 

de los colonizados (210). En comparación con la antigua Tenochtitlán, Ciudad de México 

no era un lugar extraño para sus ciudadanos, se había mantenido una traza similar a la 

existente y muchos de los edificios mantenían connotaciones simbólicas equiparables a las 

indígenas. En el plano mental los frailes utilizaban estrategias sincréticas para evangelizar 

 
40 Según Michael Smith, un altepetl es una pequeña entidad política que se traduce como una ciudad-estado, 

“la capital del altepetl fue la forma predominante de asentamiento urbano en el México central durante la 

época azteca” (Smith 257). 

41 Los nombres de estos templos eran: San Juan de Letrán, Santa María la Mayor, San Pablo Extramuros y 

San Sebastián. 
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a los indígenas, ajustando el simbolismo europeo a la realidad americana para que 

adoptaran los nuevos conocimientos como propios.  

En resumen, en el proceso de creación de la ciudad de Dios en Ciudad de México 

se observa cómo los principios agustinianos, pero sobre todo los humanistas y erasmianos 

que guiaban a Cisneros se hacen patentes en la creación de la metrópoli americana. Si bien 

Pedro de Gante es una de las figuras más relevantes por su pronta llegada a la ciudad, su 

intervención urbanística y religiosa y sus fuertes lazos con la corona, no debe de ser el 

único actor por considerar. Zumárraga como arzobispo y cabeza visible de la iglesia en 

Nueva España y Mendoza como virrey están igualmente involucrados en la creación del 

proyecto urbano cristiano. En palabras de Agustín se puede decir que el objetivo final fue 

intervenir “la ciudad de los impíos, donde no manda Dios y ella le obedece, de manera que 

no ofrezca sacrificios a otros dioses sino a él solo, y por esto el ánimo mande con rectitud 

y fidelidad al cuerpo, y la razón a los vicios carece de verdadera justicia” (Agustín 620). 

Queriéndose pasar así a una Ciudad de Dios en la que los ciudadanos vivan bajo la regla 

de las Sagradas Escrituras y se aseguren su salvación. Se ideó, por tanto, una ciudad de 

Dios americana en la que se impusieron la religión y los valores cristianos, los modelos de 

producción europeos y el aparato administrativo del estado moderno de la misma manera 

que se creó en España. 

2.5 Conclusión 

Como se ha podido observar a lo largo del capítulo la ciudad de Dios en la capital 

de Nueva España tiene una relación directa con el proyecto cisneriano en Alcalá de Henares 

desde múltiples perspectivas. La idea de Cisneros de crear una ciudad cristiana, libre de 

paganos, dedicada a la enseñanza de la teología y al estudio de las Sagradas Escrituras es 



 

 

124 

recogida por sus hermanos franciscanos sucesores y seguidamente implantada en el 

continente americano. Además, las reformas eclesiásticas que inició Cisneros durante los 

últimos años del siglo XV siguieron vigentes en las primeras décadas del siglo sucesivo, 

ampliándose y tomando mayor difusión bajo el mandato de Carlos V. El emperador no solo 

respaldó la causa erasmista, sino que promovió activamente sus preceptos. De esta manera, 

Zumárraga y Gante, franciscanos erasmistas y convencidos de la necesidad de evangelizar 

a las almas idólatras indígenas se encargaron de crear una Nueva Roma, una ciudad utópica 

cristiana en la que los conventos y las escuelas religiosas se multiplicaban. 

Para terminar, es necesario recalcar la importancia del sincretismo que se da en 

múltiples aspectos en el proceso de construcción de la ciudad de Dios novohispana. Por un 

lado, la búsqueda de fórmulas sincréticas facilitó el proceso de asimilación de los preceptos 

cristianos entre los indígenas. Por otro lado, el sincretismo dio lugar a innovaciones 

arquitectónicas religiosas tales como la capilla abierta. En el plano urbanístico el 

sincretismo facilitó que los indígenas llevaran a cabo una experiencia espacial similar a la 

de la antigua Technotitlán aunque bajo un nuevo espacio de representación, con nuevos 

símbolos y prácticas sociales. En definitiva, se crearon las bases para el cambio 

epistemológico en el que los indígenas se vieron inmersos. 
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CAPTÍTULO 3. Ciudad y universidad en el siglo XX: la decadencia española y el 

proceso de descolonización educativa en México 

En los capítulos anteriores se han estudiado en profundidad los procesos de 

creación de ciudad de Alcalá de Henares y Ciudad de México respectivamente durante los 

siglos XV y XVI. En ambos casos, se creó la ciudad de Dios en gran medida por los 

intereses religiosos que en sus respectivos contextos se habían originado. En ambas orillas 

del Atlántico, el factor educativo fue determinante para la creación de dichas ciudades. En 

Alcalá de Henares, el sueño de Cisneros tenía como fin la creación de una universidad 

humanista que proveyera educación cristiana y siervos religiosos para un nuevo estado en 

expansión. Por otro lado, en Ciudad de México, la educación era un elemento esencial para 

el proyecto de conversión de los indígenas y, en última instancia, para el proceso de 

colonización. 

Mientras que en los capítulos 1 y 2 se estudió el proceso de creación de Ciudad de 

Dios para entender las profundas relaciones entre colonizador-colonizado en ambas orillas 

del Atlántico, en el presente capítulo se demostrará la existencia de una compleja dinámica 

de colonización-descolonización entre México, España y Estados Unidos a partir de la 

independencia mexicana en el año 1821. Se estudiará en profundidad el papel y simbolismo 

de las instituciones educativas dentro del proceso de colonización-descolonización, más 

específicamente las universidades de Alcalá y Nacional Autónoma de México. Mientras 

que la simbología de la Universidad de Alcalá es adoptada en el suroeste de los Estados 

Unidos en dos universidades situadas en antiguos territorios mexicanos, en México la 

UNAM desarrolla un complejo campus universitario como acto de descolonización 

educativa a través de un titánico proyecto urbanístico y arquitectónico. La manifiesta carga 
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simbólica de la Ciudad Universitaria de la UNAM dentro del contexto político y social 

postrevolucionario en México es comparable al proyecto de Cisneros en Alcalá cuatro 

siglos antes en el periodo de transición de la Edad Media a la edad temprana moderna. En 

ambos casos, se da la creación de un campus universitario milimétricamente planificado y 

fuertemente influenciado por los contextos políticos, sociales y religiosos en los que 

surgen. También, la construcción de la Ciudad Universitaria de la UNAM es el resultado 

de un largo proceso de desmantelamiento de la antigua Real y Pontificia Universidad de 

México que se inicia a partir de la independencia del país. 

Después de obtener la independencia la transformación de instituciones políticas 

coloniales a nacionales no era el único reto que tenían los mexicanos ante sí. Otro reto 

importante para la entonces joven nación mexicana era mantener su integridad territorial 

frente al país vecino, Estados Unidos. En marzo de 1836 Texas declaró su independencia 

de México anexándose a Estados Unidos en 1845. En febrero de 1848 se firmó el tratado 

de Guadalupe Hidalgo42, por el que México tuvo que ceder más de la mitad de su territorio, 

incluyendo los actuales estados de California, Nevada, Nuevo México, Texas, Utah, y 

partes de los estados de Arizona, Colorado, Wyoming, Kansas y Oklahoma. Con este 

tratado se puso fin a la intervención estadounidense en México y fue el inicio de estrechas 

relaciones entre ambos países. La guerra entre estos países vecinos, y la consiguiente 

pérdida territorial de México, es el resultado de una entonces débil nación mexicana que 

acababa de salir de la Guerra de independencia de España y se debatía entre el federalismo 

y el centralismo. Por su parte, es destacable el expansionismo norteamericano que continúa 

 
42 El Tratado de Paz, Amistad, Límites y Arreglo Definitivo entre los Estados Unidos Mexicanos y los Estados 

Unidos de América, también conocido como el tratado de Guadalupe Hidalgo, fue firmado por ambos países 

el 2 de febrero de 1848 y posteriormente ratificado unos meses después, el 30 de mayo de 1848. 
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hasta finales del siglo XIX con la doctrina del destino manifiesto, la cual servía de 

justificación moral al imperialismo estadounidense (Deopujari 494). 

Finalmente, en la última década del siglo XIX, en 1898, y en la misma línea 

imperialista que se seguía en Estados Unidos, se produjo la guerra hispano-estadounidense 

por la que España perdió la soberanía de las últimas colonias de ultramar que mantenía en 

su poder. Como resultado de este conflicto bélico Cuba logró su independencia bajo el 

tutelaje estadounidense y Puerto Rico, Guam y Filipinas pasaron a ser colonias de Estados 

Unidos. Teniendo en cuenta este contexto amplio en el que las relaciones entre México y 

Estados Unidos, y España están marcadas por tensiones políticas, económicas y 

territoriales, se estudiarán las dinámicas existentes de colonización-descolonización a 

través del estudio urbanístico y arquitectónico de las mencionadas universidades. El ámbito 

educativo es un elemento de capital importancia para entender las dinámicas de los 

procesos de colonización, pues como Walter Mignolo señala “Western expansión was not 

only economic and political but also educational and intelectual” (Mignolo 63) [la 

expansión occidental no solo fue económica y política, sino también educativa e 

intelectual]. Además, hay que tener presente que las sinergias existentes entre la educación 

y las esferas económicas y políticas hacen que dichos aspectos se interrelacionen formando 

parte de un complejo sistema. 

3.1 De Real y Pontificia a Nacional: los cimientos de la descolonización 

universitaria 

Al estudiar la descolonización del sistema educativo en México, no se puede pasar 

por alto una de las instituciones más representativas de la capital, la Real y Pontificia 

Universidad de México. La creación de dicho centro educativo fue autorizada por una 
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cédula real en 1551 e inaugurada en 1553. La universidad supuso un recurso estratégico 

para la colonización en Nueva España, pues ante la demanda creciente de sacerdotes y 

funcionarios públicos del virreinato, entonces en plena expansión, las escuelas creadas por 

las órdenes mendicantes eran insuficientes. Los criollos reclamaban en la capital 

novohispana un centro que pudiera conferir los más altos títulos académicos y 

simultáneamente formar a un elevado número de criollos y mestizos.  

A la cabeza del proyecto de universidad en Ciudad de México se encontraban el 

obispo Juan de Zumárraga y el virrey Antonio de Mendoza. Tal era el énfasis del virrey en 

que la capital tuviera una universidad que Mendoza incluso llegó a ofrecer “tres estancias 

de ganado suyas, si el rey ponía el resto” (González González 224). El virrey Mendoza 

estaba convencido que debía de tratarse de una universidad con apoyo real. Aunque se 

trataba de una universidad Real también llegó a obtener posteriormente el título de 

Pontificia, pues la Universidad de México estuvo fuertemente influenciada por las órdenes 

religiosas. Se podría entender este centro de estudios como una institución quasi religiosa 

en la cual: 

each of New Spain´s mendicant orders developed its own relationship to Mexico 

city´s Royal University. Agustinians and Dominicans were deeply involved; 

Franciscans and Mercedarians carved out particular niches; and the two discalced 

orders, Franciscans and Carmelites, had few connections. […] Despite its 

independence, the three orders that administered institutions of higher education in 

other parts of the Americas -Dominicans, Jesuits, and Augustinians- remained 

deeply, and more deeply than any other orders, involved in its functioning (Melvin 

151) [cada una de las órdenes mendicantes desarrolló su propia relación con la Real 

Universidad de la Ciudad de México. Los agustinos y los dominicanos estaban 

profundamente involucrados; los franciscanos y mercedarios encontraron sus 

nichos particulares; y las dos órdenes descalzas, franciscanos y carmelitas, tenían 

unas pocas conexiones. […] A pesar de su independencia, las tres órdenes que se 

dedicaban a administrar instituciones de educación superior en otras partes de 

América -los dominicos, los jesuitas y los agustinos- quedaron, más que las otras 

órdenes, cada vez más profundamente involucradas en su funcionamiento]. 



 

 

129 

Del mismo modo que la iglesia y el estado se entrelazaban en los ámbitos político y social, 

esta simbiosis entre ambos poderes se ve representada en el claustro universitario de la 

Real y Pontificia. Hasta la creación de la universidad Real los franciscanos habían 

dominado el ámbito educativo en la metrópolis habiendo llegado a ser pioneros con la 

creación del Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco en 1533. Sin embargo, dentro de todas 

las órdenes religiosas directamente involucradas en el proyecto universitario, Karen 

Melvin apunta que los franciscanos no tenían una relación tan estrecha con esta institución 

ya que estaban más implicados en la enseñanza y adoctrinamiento de los indígenas (152). 

A los franciscanos, todavía muy influenciados por el legado de Cisneros, no les atraía tanto 

participar en una universidad cuyas enseñanzas estaban orientadas a un público no 

religioso, con intereses mundanos.  

Por su parte, Pilar Gonzalbo Aizpuru explica que la Universidad de México se 

establece en 1551 siendo la primera universidad no conventual que se forma en América y 

en directa competencia con los colegios religiosos que empezaron a instalarse en la capital. 

Así, “no tardan en aparecer alrededor de ella los primeros Colegios universitarios. Serían 

ahora los jesuitas quienes primero los llevan a cabo” (Martín Hernández 15). De filiación 

jesuítica, se abrirían los colegios de San Gregorio, San Bernardo, San Miguel y San Pedro 

y San Pablo. Posteriormente se fundiría el colegio de San Ildefonso con el de San Pablo en 

1612 dando lugar a la creación del Real Colegio de San Pedro y San Pablo y San Ildefonso. 

En cualquier caso, y con un grado más o menos directo con la Universidad de México, 

estos centros educativos de la Compañía de Jesús formaban una serie de colegios menores 

satélites al estilo de Alcalá. Se seguía la estructura Colegio Mayor-colegios menores: un 

colegio mayor central aglutinaba el poder político y administrativo universitario y una 
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plétora de colegios menores pertenecientes a distintas órdenes religiosas o seglares 

dependían del Colegio Mayor. Los colegios menores podían expedir títulos universitarios 

de bachiller, pero no los reconocimientos más altos como los títulos de doctor, que eran 

expedidos exclusivamente por la Universidad de México. La proliferación de colegios 

menores en Ciudad de México tuvo un impacto en la oferta educativa de la Universidad 

Real. Por ejemplo, la Universidad “mantuvo precariamente las cátedras de Artes” 

(Gonzalbo Aizpuru 52) pues no tenían suficientes estudiantes inscritos ya que la oferta 

educativa era desigual y los colegios menores basaban sus planes de estudio principalmente 

en la Teología y las Humanidades de acuerdo con los principios de las órdenes religiosas 

que los fundaban. Entender qué conocimientos se impartían y qué instituciones dominaban 

el ámbito educativo es relevante para el posterior estudio del proceso descolonizador 

universitario. De la oferta y la demanda de estudios de las universidades se puede entender 

qué tipo de conocimientos eran útiles para la sociedad de la época y qué tipo de valores 

primaban. En el caso de Nueva España, la educación religiosa era de capital importancia. 

Por otra parte, respecto a la financiación de los colegios, Gutiérrez Rodríguez 

evidencia la multiplicidad de fuentes. Por lo general, cada orden financiaba sus propios 

colegios, pero también existían: 

aquellos financiados por el obispo, en especial los seminarios diocesanos, por 

ejemplo, el palafoxiano de Puebla o el de la capital; asimismo los financiados por 

el rey, como el real de San Ildefonso. También aquellos fundados por particulares 

y gobernados por un patronato, por ejemplo el primitivo de San Pedro y San Pablo 

y, para mujeres, las vizcaínas. (Gutiérrez Rodríguez 23) 

Con esta cita de Gutiérrez Rodríguez se atisba la elevada complejidad de la red colegial 

universitaria en Ciudad de México en cuanto a propietarios, financiación y oferta 

educativa. También se puede entrever la existencia de una compleja relación entre estos 
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colegios religiosos, la Universidad de México y los enlaces financieros y políticos 

existentes entre la iglesia y la monarquía. Pues no se puede hablar de instituciones 

netamente monárquicas o eclesiásticas ya que existían intereses mutuos en cuanto a quién 

se debía formar, qué tipo de conocimiento se debían impartir y cuál era la finalidad de las 

instituciones universitarias. 

Para el estudio de la descolonización educativa en México y la génesis de una 

universidad nacional tras la independencia hay que examinar en detalle qué pasos se 

siguieron para dar el cierre a la Real y Pontificia Universidad de México. La clausura de 

instituciones educativas representativas de la época colonial debía de ser una condición 

necesaria para la gestación de un nuevo proyecto universitario mexicano. Para entender el 

proceso de creación de la Universidad Nacional de México hay que tener en cuenta aquellos 

elementos que configuraron las fuerzas políticas, sociales y culturales en el proceso de 

desmantelamiento de la Real y Pontificia y la reconfiguración de la nueva UNAM dentro 

del contexto histórico de los siglos XIX y XX.  

Se puede encontrar el origen de la nacionalización de la Universidad de México 

unas décadas después de la independencia en 1810. Según informa María Lourdes 

Alvarado, la Real y Pontificia tuvo una larga agonía tras la independencia hasta que se vio 

definitivamente clausurada, pese a que su prestigio se había ido mermando y a la insistencia 

de los sectores progresistas (Alvarado 167). Ese largo y lento proceso denota la gran 

influencia y poder que había acumulado esta institución, de marcado tinte corporativista. 

También denota la gran influencia que tenía dicha universidad en la sociedad mexicana y 

cómo se encontraba fuertemente anclada en la esfera política y social de la nación. En 1833, 

estando en el poder el general López de Santa Anna, el entonces vicepresidente Valentín 
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Gómez Farías realizó el primer avance para el cierre de la antigua universidad colonial 

proponiendo un paquete de reformas educativas. Este sería el primer paso en firme del 

llamado “partido del progreso” o “partido del cambio” (Alvarado 172) para un intento de 

reforma social y económica en México, ocupando la reforma del entonces obsoleto sistema 

educativo virreinal un lugar central en la política nacional. Dentro de las reformas 

propuestas se pretendía la reducción de privilegios del clero, así como la derogación de 

aquellas leyes que permitieran a la iglesia la administración de negocios en el mundo civil. 

Estas medidas educativas han sido calificadas por algunos críticos como “de carácter 

radical” (Ríos Zúñiga 129) debido a los claros intentos de emancipación del sistema 

educativo colonial heredado en el que la iglesia tenía un papel central en la vida social y 

política del virreinato. 

No obstante, en 1834 López de Santa Anna anunció la impracticabilidad de las 

reformas llevadas a cabo por Gómez Farías y se volvieron a reestablecer aquellas 

instituciones que anteriormente habían sido clausuradas. Posteriormente, tras el golpe de 

estado de Comonfort, ya en 1861, estando Benito Juárez en el poder, se promulga la Ley 

de Instrucción Pública. Con esta ley, entre otras cosas, además de sustituir la asignatura de 

religión por la de moral, y de reglamentar la educación secundaria para niñas (Galeana 

315), Juárez clausura la universidad que había sido reabierta por el anterior gobierno 

conservador. Según Villalpando Nava, la universidad se volvería a abrir durante el 

gobierno de las fuerzas de ocupación francesas (211). El elevado número de intervenciones 

políticas y las múltiples clausuras y reaperturas que sufrió la Universidad de México son 

evidencia de que la política educativa universitaria era un asunto de primera línea, 

fuertemente politizado en el gobierno mexicano. Mientras que las fuerzas políticas 
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conservadoras optaban por perpetuar los antiguos sistemas coloniales, los gobiernos 

progresistas apostaban por la creación de una universidad nacional y la desvinculación de 

la religión en la educación.  

En 1863 se echa el cierre definitivamente a la Nacional y Pontificia Universidad de 

México43 poco antes de la llegada de Maximiliano (González González 38). El emperador 

consideraba la antigua universidad de México un vestigio colonial y tachaba la didáctica 

que se llevaba en sus aulas como obsoleta (Galeana 317). En 1867, bajo el mandato de 

Benito Juárez, se publica en el Diario Oficial de la Federación la “Ley Orgánica de la 

Instrucción Pública” que promueve la obligatoriedad de una educación gratuita para los 

ciudadanos sin recursos, la creación de un observatorio astronómico, la enseñanza general 

para las mujeres, y las regulaciones sobre la historia general y la historia mexicana 

(Galeana 319). Pese al cierre de la universidad, las enseñanzas superiores en México no se 

detuvieron, pues bajo el mandato de Juárez se crearon, entre otras, las escuelas nacionales 

de jurisprudencia, medicina, agricultura, así como la escuela preparatoria. El antiguo 

Colegio de San Ildefonso se convirtió entonces en la sede de la nueva Escuela Nacional 

Preparatoria. 

Es destacable la importancia de Juárez en la formación de un estado moderno y 

laico que promovía la educación rigurosa y científica. Además, los fundamentos que aplicó 

de universalización de la enseñanza en cuanto a la ampliación de los estudios secundarios 

a las mujeres en 1861 y la incorporación de las clases bajas al sistema educativo en 1867 

son indicios más que contundentes para la posterior creación de una universidad nacional 

que rompiera con los antiguos patrones educativos coloniales. De acuerdo con Aníbal 

 
43 Según Enrique González González la Universidad Real y Pontificia de México, tras la independencia, pasó 

a autodenominarse “Nacional y Pontificia”, usando el nombre de Pontificia solo para uso representativo (25). 
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Quijano, si bien es cierto que las relaciones de superioridad/inferioridad en cuanto al 

género se han dado desde la antigüedad, la idea de raza fue un concepto esencial para la 

colonización de América, pues legitimaba las relaciones desiguales entre colonizador y 

colonizado (203). Juárez, en su proyecto liberal, estaba decidido a crear una nación 

mexicana que integrara a los indígenas y disminuyera la brecha social:  

Desde que Hidalgo abolió la esclavitud y las castas, acción ratificada por Morelos, 

los liberales buscaron suprimir las diferencias sociales, propias del régimen 

colonial. Todos eran mexicanos, sin distingo por su origen. Como Juárez se 

occidentalizó, se convirtió en el paradigma de quienes en el siglo XIX buscaban la 

incorporación de las comunidades indígenas a la modernidad. Hoy, nuestra 

experiencia histórica nos da una visión distinta de respeto a la autonomía de estas 

comunidades, pero hay que entender las ideas liberales en su momento histórico. 

(Galeana, “La Ley Juárez” 53) 

Lo que Juárez buscaba es que los indígenas se asimilaran al resto de la sociedad mexicana, 

creando una nación uniforme, con el consiguiente desarraigo y pérdida cultural que eso 

conllevaría para dicho grupo social. En este caso, teniendo en cuenta el contexto histórico, 

se podría entender el proceso de descolonización dentro de las corrientes de pensamiento 

positivistas de la época como el proyecto de emancipación mental de los mexicanos, a 

través de la educación. Dicha emancipación mental era el ideal a conseguir por Gabino 

Barreda, el cual tuvo un papel preponderante en las reformas de educación juarista al ser 

designado presidente de la comisión de instrucción pública. Para Barreda, la educación 

debía de estar basada en los principios del positivismo y en la primacía del método 

científico. Los positivistas como Barreda pensaban que “las nuevas creencias de los 

mexicanos, adquiridas en la escuela y basadas en la observación y la demostración, 

impedirían el surgimiento de cualquier tiranía, con lo que la violencia y el desorden que 

habían plagado al país desde la Independencia llegarían a su fin” (Ibarra García 13). Con 

las ideas educativas de Barreda se intentaba romper con el currículo y los principios de la 
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enseñanza colonial, en los que hallaba que se había abusado del razonamiento deductivo y 

el método escolástico (Muriel 564). La intención de Barreda fue implantar un novedoso 

plan de estudios que facilitara el aprendizaje y la concepción del mundo a partir del método 

científico, la observación y la experimentación. Esto implicaba una nueva jerarquía en lo 

relativo a qué se debía impartir en las aulas: “los estudios debían iniciarse con las 

matemáticas y concluirían con la lógica, pasando por la cosmografía, la física, la geografía 

y la química, y luego la historia de los seres vivientes” (Muriel 561).  

Con las medidas que propuso Juárez, al acercar la educación a las clases más bajas 

de México permitía disminuir en cierta medida las desigualdades entre los distintos grupos 

raciales que se habían heredado del virreinato. Benito Juárez, al facilitar la educación a las 

clases tradicionalmente olvidadas estaba rompiendo con viejos patrones coloniales en los 

que los indígenas contaban con pocas prospectivas de avance social. No obstante, el coste 

social para las comunidades indígenas era muy elevado: la negación de los saberes diversos 

de dichas comunidades y la exclusión implícita de su cultura y valores.  

1910 es un año de especial importancia para la Universidad Nacional de México, 

es el momento de su creación. Hay que tener en cuenta que la universidad se establece en 

septiembre del citado año, tan solo dos meses antes del estallido de la Revolución. 

También, es necesario considerar que las bases legales de la universidad se plasman sobre 

papel bajo un ambiente prerrevolucionario tenso, pues Porfirio Díaz llevaba una larga 

temporada deteniendo el poder del gobierno mexicano. Simbólicamente, continuando con 

los acontecimientos descolonizadores en la Universidad de México, la aprobación del 

proyecto de ley que inauguraba la nueva universidad se hizo el 22 de septiembre de 1910, 

coincidiendo con los actos conmemorativos del centenario de la independencia. Justo 



 

 

136 

Sierra, que en aquel entonces era el Ministro de Instrucción Pública, fue el principal 

impulsor de dicha ley. 

La instauración de una nueva universidad fue un largo proceso por parte de Justo 

Sierra, quien muchos años antes de la aprobación de la ley de 1910, en 1881, ya había 

presentado un proyecto de ley para implantar una universidad. De acuerdo con Valadés, en 

el borrador de 1881 surgieron ciertas diferencias en la Cámara de Diputados para la 

aprobación de dicha propuesta (423). Una diferencia fundamental entre la propuesta de ley 

de 1881 y la ley aprobada de 1910 es que en la ley no aprobada se preveía que el presidente 

de la República designara al director de la institución universitaria a partir de una terna 

designada por los facultativos universitarios. Igualmente, la universidad se autogobernaría, 

añadiendo al equipo de gestión universitaria a representantes del gobierno que tendrían 

voz, pero no voto. Justo Sierra, por tanto, intentó sin éxito crear una institución 

independiente. Pese a no conseguir en 1910 una universidad nacional totalmente autónoma, 

Justo Sierra estableció con la ley de constitución las bases para el avance de una educación 

universitaria descolonizada. Según Javier Ocampo López, dentro de la línea positivista que 

se llevaba a cabo en el porfiriato en la que primaba el “Orden y el Progreso” (24), Justo 

Sierra consideraba esencial la emancipación de la mente por medio de la educación, de ahí 

que no cejara en su empeño por fundar una universidad nacional y afianzar las bases de la 

educación como proyecto principal estatal. No obstante, la Universidad Nacional de 

México, en sus inicios, no fue necesariamente un centro de estudios progresista. Joaquín 

Eguía Lis fue el primer rector de la Universidad Nacional de México y estuvo en el cargo 

tres años, del 22 de septiembre de 1910 al 22 de septiembre de 1913. Durante estos años, 

como se verá más adelante al estudiar la descolonización universitaria tras la Revolución, 
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la universidad mantuvo una posición de apoyo a los sectores conservadores, más cercanos 

a las prácticas educativas coloniales y a la iglesia. 

En este apartado se ha estudiado el significado de la creación de una universidad 

nacional dentro del contexto de la descolonización. Si bien es cierto que supone una ruptura 

con el pasado colonial, el proceso de descolonización ha de abarcar actuaciones en otros 

campos igualmente relevantes tales como qué conocimientos se enseñan y tienen validez 

dentro del contexto político y social y qué pedagogía se lleva a cabo. También de igual 

relevancia es la involucración activa del profesorado dentro del proyecto de 

descolonización. Mignolo señala la diferencia entre la emancipación y la liberación (64). 

Mientras que la nacionalización de la universidad es un paso eminentemente emancipador, 

la verdadera liberación de los mexicanos ha de darse a través de una educación que se aleje 

de los valores europeos implantados. Queda demostrado que en México, educación y 

creación de nación van de la mano. De modo similar, como se verá en el apartado siguiente, 

en España mientras se negocia el concepto de identidad nacional, se producen intensos 

cambios en el área universitaria. 

3.2 En España: la pérdida de las colonias y la reminiscencia imperial 

Al estudiar las independencias de los países latinoamericanos en las primeras 

décadas del siglo XIX la crítica coincide en la importancia que tuvieron los siguientes 

hechos clave: la independencia de los Estados Unidos en 1776, la influencia de la 

Revolución francesa en 1789 que culminó con la llegada al poder de Napoleón Bonaparte 

en 1799 y la Revolución Haitiana de 1791 a 1803. Estos hechos tuvieron un cierto impacto 

tanto para España como para la formación de la nación mexicana a principios del siglo 

XIX. En cuanto a la independencia estadounidense, además de tratarse de un territorio 
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fronterizo del entonces virreinato de Nueva España, la metrópoli se implicó directamente 

en la contienda a favor de la independencia y más concretamente, en contra de Inglaterra. 

José Escudero en su libro El supuesto memorial del Conde de Aranda sobre la 

Independencia de América analiza un documento atribuido al entonces virrey de Nueva 

España que data de 1783. Este informe lo habría escrito casi un lustro después de dejar su 

puesto como virrey. En sus páginas el conde analiza las consecuencias que tuvo para la 

corona su participación en el movimiento independentista estadounidense. Pese a que 

Aranda veía con buenos ojos haber luchado junto a Francia en contra de Inglaterra, por 

otro lado, presenta su preocupación ante la posibilidad de posibles movimientos 

independentistas en las colonias de ultramar. El mismo Aranda muestra su intranquilidad 

en cuanto a: 

las dificultades de que España pueda mantener a la larga su dominio en América, 

habida cuenta de que todos los problemas -incluidos los abusos y mal gobierno- 

resultan potenciados y de muy difícil remedio por la enorme distancia existente 

entre esos territorios y la metrópoli. (Escudero 27) 

Las distancias a las que se refiere la cita no son sólo físicas, sino también han de entenderse 

como políticas y sociales. En los últimos años de la colonia la clase criolla demandaba cada 

vez más posiciones de poder y se sentía contrariada al ver que los puestos gubernamentales 

más altos eran en su mayoría ocupados por españoles llegados de la metrópoli. Por otro 

lado, las ideas postrevolucionarias que emanaban de Francia sobre las concepciones 

ilustradas del estado moderno, la soberanía popular y el empoderamiento de la burguesía 

tuvieron un gran calado en toda Hispanoamérica y concretamente en México. Esto fue 

canalizado en buena parte a raíz de la Revolución Haitiana que culminó con la creación de 

“el segundo Estado independiente en las Américas y la primera sociedad completamente 

libre en cualquier área donde las sociedades de la esclavitud ya habían tomado raíz. Era 
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una concepción radical de la idea de libertad” (Knight 6). La independencia de Haití 

demostró que una sociedad postcolonial era posible en la que los ciudadanos socialmente 

más oprimidos recuperaran su libertad y participaran en la construcción de un estado 

ilustrado. 

La Guerra de la independencia española se desarrollaba entre 1808 y 1813 y 

mientras que España estaba ocupada por los ejércitos napoleónicos, se fueron produciendo 

buena parte de las independencias hispanoamericanas44, incluyendo la declaración de 

independencia de México el 6 de noviembre de 1813 en el Congreso de Chilpancingo45. 

Durante esta etapa, y en búsqueda de una soberanía nacional apartada del autoritarismo de 

la monarquía, se promulgó la Constitución de Cádiz de 1812. La clave de esta constitución 

dentro del marco transatlántico es que se incluían en del concepto de nación a ambos 

españoles europeos y españoles americanos. Se pretendía dar autonomía a las 

corporaciones locales y provinciales tanto de la península como en América. No obstante, 

pese a la descentralización administrativa que se propuso, las independencias a lo largo de 

América siguieron su curso:  

no era suficiente para resolver el reto del independentismo americano porque lo que 

se reclamaba no era solo una administración propia, sino también leyes peculiares. 

Y es evidente que las Cortes de Cádiz en relación con América tuvieron una miopía 

que ha sido calificada de asombrosa, pues la Constitución de 1812 no cumplía las 

expectativas americanas de una descentralización política. (Ruiz Miguel 245) 

 
44 En el periodo comprendido entre 1808 y 1814, durante la invasión de Napoleón en España, se produjeron 

declaraciones de independencias de los siguientes territorios: Colombia (10 de julio de 1810), Uruguay (28 

de febrero de 1811), Venezuela (5 de julio de 1811), Ecuador (11 de diciembre de 1811) y México (6 de 

noviembre de 1813). Durante esos años en Argentina, Chile y Paraguay ya se habían dado pasos decisivos a 

favor de la independencia. 

45 Hay que tener en cuenta que el proceso independencia en Latinoamérica es largo y complejo, pues en 

muchos territorios se tardaron años en culminar. Por ejemplo, el proceso de independencia mexicana duró 

más de una década; desde el Grito de Dolores, el 16 de septiembre de 1810 hasta el 27 de septiembre de 1821 

cuando se produjo la entrada del Ejército Trigarante en la Ciudad de México. España no reconoció 

oficialmente la nación mexicana hasta la muerte de Fernando VII en 1836. 
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Con la invasión de España por parte de las tropas Napoleónicas, y tras comprobar 

que su hermano José no seguía la línea política que se había trazado para el gobierno de 

España y las colonias, Napoleón decidió ejercer una intervención directa a este respecto. 

En lo relativo a la situación colonial española, Napoleón, muy influenciado por los ideales 

revolucionarios franceses y por el contexto político, promovió una política a favor de la 

independencia de las colonias (Domínguez Nafría 341). Dentro del plan de Napoleón se 

establecía que las nuevas naciones independientes no tuvieran relación alguna con 

Inglaterra, su principal enemigo. Paralelamente, Napoleón seguía alimentando las buenas 

relaciones de Francia con Estados Unidos, hasta tal punto que el gobierno napoleónico 

mandó una nota escrita al gobierno estadounidense “para notificarle que no se oponía a que 

Florida pasase a sus manos” (Domínguez Nafría 342). España perdería sus últimas 

posesiones coloniales de Cuba, Puerto Rico, Guam y las Islas Filipinas tras la guerra 

hispano-estadounidense en 1898, con la intervención de Estados Unidos en la guerra de 

independencia cubana. El resultado de la Guerra fue la independencia de Cuba y la 

transferencia de Guam y Puerto Rico que pasaron a ser colonias norteamericanas. Estados 

Unidos se encaminaba a paso firme a consolidarse como primera potencia mundial y 

España fue obligada a poner fin a su periodo colonial. Todos estos acontecimientos 

históricos que se han presentado de manera muy resumida son relevantes para entender la 

compleja relación existente entre España, los Estados Unidos y México. Además, hay que 

tener en cuenta que hacia la mitad del siglo XIX se produce la ya mencionada Intervención 

estadounidense en México, la creación de la república de Texas y su posterior anexión a 

los Estados Unidos. Se trata de una compleja historia de intereses comunes entre Estados 

Unidos y México y disputas territoriales y de poder. El siglo XIX acaba con México 
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diezmado tras la independencia de Texas y la pérdida de territorios tras la intervención 

estadounidense, con una España en decadencia habiendo perdido la Guerra hispano-

americana y consecuentemente, las últimas posesiones coloniales y con un Estados Unidos 

pujante y extenso que se afianzaba en el panorama político occidental.  

El siglo XIX podría considerarse un periodo nefasto para la agenda colonial de 

España, pues se desvanecieron todas las posesiones territoriales que los distintos reyes 

habían ido conquistando desde la llegada de Cristóbal Colón a La Española en 1492. De 

manera paralela, desde los inicios del siglo XIX la Universidad de Alcalá estaba en un 

periodo de decadencia culminándose con su cierre en 1836. El marco político y social que 

informa la clausura del liceo cisneriano es el de las ideas que emanan de Francia sobre el 

nuevo estado ilustrado y las pérdidas de las posesiones imperiales de España. En 1836, 

mientras en Hispanoamérica las independencias estaban en plena efervescencia, se da el 

cierre a la Universidad de Alcalá tras una larga agonía. De la misma manera que el sistema 

colonial español se había quedado obsoleto dentro del pensamiento del estado ilustrado, 

los estudios alcalaínos habían entrado en decadencia. 

En el siglo XIX la iglesia no disfrutaba de los mismos privilegios que tenía durante 

la edad temprana moderna, ya durante el siglo anterior entre 1771 y 1786 se había 

pretendido la secularización del mayor número de centros universitarios en España (Llull 

Peñalba 64). Desde los principios educativos ilustrados la iglesia se veía como un agente 

que entorpecía la producción de conocimiento a la vez que nuevas ciencias como la física, 

la botánica y la astronomía se abrían camino en los discursos científicos de la época. La 

reorganización de los centros de estudios universitarios existentes y la implantación de las 

universidades en las principales capitales de provincia bajo un control centralizado por el 
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gobierno liberal fueron las razones para las sucesivas tentativas de cierre de la Universidad 

de Alcalá durante el primer cuarto del siglo XIX. Por este motivo, el 7 de noviembre de 

1822, se creó la Universidad Central de Madrid destinada a absorber el agonizante liceo 

cisneriano. Aunque la disolución de la Universidad de Alcalá y su traslado a Madrid se 

decretó en octubre de 1836, los estudios de jurisprudencia, filosofía y teología 

permanecieron abiertos por un año más (Llull Peñalba 73). En ambas orillas del Atlántico, 

tanto la Universidad de Alcalá como la Real y Pontificia Universidad de México, ambas 

con una genealogía común, se habían vuelto obsoletas y sufrieron constantes cierres y 

replanteamientos a lo largo del siglo XIX. 

De cara al siglo XX los destinos de dichas universidades no pueden ser más 

dispares. La Real y Pontificia renace como Nacional en México, al mismo tiempo la 

Universidad de Alcalá llevaba más de 60 años desaparecida bajo la Central de Madrid. Los 

edificios históricos de la original academia complutense, el Colegio Mayor de San 

Ildefonso y la manzana fundacional de Cisneros, incluyendo un gran número de colegios 

menores, fueron salvados de su ruina por un grupo de habitantes de Alcalá. Formaron la 

llamada Sociedad de Condueños, para adquirir los inmuebles tras la desamortización de 

Mendizabal en 1937, evitando que dichos edificios históricos cayeran en manos privadas 

y desaparecieran. La misión de la Sociedad de Condueños era preservar los edificios 

históricos para que en el futuro retornara la universidad a la ciudad. El haber preservado 

los edificios permitió que hacia el año 1900 el legado arquitectónico de la Universidad de 

Alcalá, cargado del simbolismo que la imprimió Cisneros y de la difusión y repercusión 

que tuvo durante toda la edad temprana moderna, continuara presente dentro del imaginario 

de la sociedad.  


