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Introducción 

 

os libros de coro novohispanos integran un amplio universo de 

ejemplares que tuvieron un uso y circulación importante en 

nuestro país durante los tres siglos del virreinato y aún después, 

muestra de ello son los volúmenes que se conservan en catedrales 

como las de México, Morelia, Puebla y Oaxaca, por mencionar 

algunos ejemplos destacados de las ricas librerías corales 

catedralicias de la Nueva España. A partir de 1859 cuando se decretó la nacionalización de 

bienes eclesiásticos, ciertos conjuntos de cantorales de procedencia tanto catedralicia como 

conventual, de colegios y de la Real y Pontificia Universidad de México pasaron a formar 

parte de los fondos y colecciones nacionales en museos y en bibliotecas, tal es el caso de 

los que se encuentran en el fondo reservado de la Biblioteca Nacional, en el Museo 

Nacional del Virreinato y en el Museo Nacional de Historia. Hay que agregar a esta lista los 

que se conocen en acervos privados dentro y fuera del país, los cuales se vendieron o 

intercambiaron por obras decimonónicas, pasando como volúmenes sin mayor interés desde 

una ideología liberal y positivista; otra categoría la integran los libros de canto de iglesias 

conventuales y parroquias cuya presencia fue determinante para el desarrollo de la vida 

litúrgica cotidiana de las comunidades eclesiásticas y seglares, muchos de los cuales 

permanecieron en su lugar de origen olvidados por el tiempo y reposan hasta ahora en 

silencioso resguardo distribuidos en el vasto territorio de la nación. A esta última categoría 

pertenece nuestro objeto de estudio. 

La investigación que aquí se presenta se ha nombrado El cantoral de Coixtlahuaca. 

Una aproximación cultural y material a un manuscrito de la Mixteca Alta. El título remite 

a la perspectiva desde la que se enfoca, la llamada Nueva Historia Cultural2 y el giro 

material que tuvo lugar dentro de ella. En cuanto al libro en cuestión, proviene de una 

comunidad mixteco-chocholteca ubicada en el Estado de Oaxaca en México y contiene las 

antífonas, los cantos y la salmodia en latín acompañada de notación cuadrada que debería 

cantarse en el Oficio Divino del tiempo litúrgico que va de la Navidad a la Pascua de 

Resurrección, además de incluir fiestas religiosas locales y del santoral dominico como la 

 
2 Peter Burke, ñHistoria antropol·gicaò Formas de Historia cultural, p. 242.  
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del patrono de la comunidad, San Juan Bautista y de la Virgen del Rosario. Su factura se 

sitúa en la segunda década del siglo XVIII, el soporte de escritura es el papel y no el 

pergamino como tradicionalmente se hicieron los libros de coro. Actualmente el libro se 

ubica en el archivo parroquial de San Juan Bautista Coixtlahuaca, cabecera de este 

municipio, si bien puede afirmarse que perteneció al Conjunto conventual dominico de este 

mismo lugar.3  

El interés por analizar este documento litúrgico musical data de finales del año 2012 

cuando el equipo de Organización de Archivos Parroquiales de la Mixteca4 identificó el 

libro, en aquella primera ocasión que se visitaba el archivo la que suscribe acudió como 

asesora en conservación. Dicho proyecto se enfocaba en la documentación de archivo y no 

en la librería conventual/parroquial por lo que los libros resguardados en el mismo espacio, 

entre ellos este cantoral, no quedaron consignados en el inventario. Sin embargo, la noción 

de su existencia quedó registrada en nuestra memoria, así como la inquietud de profundizar 

más sobre su razón de ser en ese lugar. En el 2021 regresamos al Archivo Parroquial 

gracias a la gestión de Perla Jiménez; acudimos entonces Alejandro Bandala y la autora a 

fin de llevar a cabo una revisión puntual del libro y realizar su captura fotográfica, a partir 

de ambos registros fue posible desarrollar la investigación que se presenta. 

El cantoral se encuentra deteriorado, fue el sesgo profesional de la restauradora en 

primera instancia lo que detonó el interés en él; la costura está rota y los cuadernillos se 

encuentran separados de la encuadernación, sus folios muestran dobleces, manchas y 

deformaciones; el libro fue mutilado para expoliar algunas de sus capitulares. Este estado 

de conservación desfavorable proporciona irónicamente grandes posibilidades de estudio; 

la estructura expuesta es un campo abierto a la exploración respetuosa de los instrumentos 

profesionales para indagar sobre las técnicas y los materiales empleados en su construcción, 

mientras que las huellas de uso despiertan inquietudes sobre su historia.  

 
3 El archivo histórico parroquial, antes conventual, se mantuvo en el antiguo convento dominico hasta una 

fecha no determinada del siglo XX, cuando pasó a la casa parroquial contigua a la Parroquia del Señor del 

Calvario dentro del casco urbano de la población. Cfr. Perla M. Jiménez Santos, Inventario del Archivo 

Parroquial de San Juan Bautista, Obispado de Huajuapan de León, Coixtlahuaca, Oaxaca, México, Apoyo al 

Desarrollo de Archivos y Bibliotecas de México, A.C., 2013. 
4 Proyecto coordinado por Perla Jiménez Santos realizado a instancias de la asociación civil ADABI de 

México. 



3 
 

 

Un siguiente interés sobre el volumen surgió de la anotación hecha a tinta en idioma 

chocholteco o ngiwa en su contraguarda anterior, que aportó información relevante para el 

planteamiento de esta investigación y su desarrollo. 

Como tipología de libro el cantoral procede de la tradición cristiana medieval y 

posteriormente de la liturgia romana, nos preguntamos cómo abordar su estudio para 

entender su función y relevancia en un pueblo mixteco de Oaxaca; el desgaste del volumen 

nos habla del empleo continuo que tuvo en otra época, así como su persistencia en el 

archivo parroquial fue resultado de un celoso resguardo a través de los siglos ¿cómo 

explicar su presencia y función en un contexto indígena evitando la perspectiva 

eurocéntrica que simplificaría este fenómeno al tomarlo como replicación directa de un uso 

y tradición europeos? Sabiendo, además, que lo que pueda definirse como tradición no es 

algo estático ya que άen su transmisión siempre hay cierto grado de adaptación consciente o 

inconsciente a las nuevas circunstancias.ò5 ¿Cómo el uso del cantoral en un pueblo de 

indios contribuye a explicarnos procesos de negociación e integración de códigos 

provenientes de dos universos culturales, el mesoamericano y el hispano? 

Consideramos que el cantoral es un artefacto cultural, en ese sentido, es un bien 

simbólico portador de ideas que necesitan del objeto libro para materializarse, lo que se 

concreta en él es la complejidad del proceso de recepción y adaptación del ritual litúrgico 

cristiano en un contexto indígena virreinal. En este documento se cifran prácticas sociales y 

simbólicas de consumo creativo que configurarán tempranamente rasgos de una identidad 

local. 

A través del análisis de la puesta en página, es decir, de la forma en que se ha 

planeado y ejecutado la copia del libro, se propone que fue hecho por varios artesanos, al 

menos un copista y un iluminador, siguiendo en esto formas de hacer de los copistas 

medievales. Haciendo contrapeso a la herencia europea, las manos que lo realizan son 

indígenas; nuestra hipótesis es que el cantoral de Coixtlahuaca es un ejemplar de canto 

llano realizado en la Mixteca Alta en lo cual se reencauzan los saberes escriturales de los 

tlacuilos de la región, saberes que atañen no sólo a una esfera práctica sino a un sistema de 

creencias en donde al documento se le asigna un valor cultural relevante, de allí que 

 
5 P. Burke, Formas de historia cultural, p. 238. 
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definamos al cantoral de Coixtlahuaca como un objeto simbólico resultado de procesos de 

hibridación cultural. 

Por otra parte, nos cuestionamos si el personaje Sebastián de las Casas citado en las 

anotaciones de contraguardas del cantoral fue efectivamente su copista o un artífice que lo 

repara mediante la reposición de la encuadernación y, si la factura del libro corresponde al 

año 1718, consignado en la misma anotación.  

De tal forma la investigación se construye en torno a las preguntas: ¿En qué fecha 

fue elaborado este cantoral? ¿Quién lo hizo? ¿Cómo se hizo? y, ¿En dónde? Las cuales 

pretenden recrear las funciones pragmáticas y simbólicas del cantoral en el contexto 

religioso, social y cultural del que proviene. 

Para responder estas cuestiones nos hemos propuesto como objetivos particulares: 

¦ Conocer el espacio sociocultural del que procede el libro partiendo de un 

antecedente histórico inmediato anterior a la época en que fue introducido su uso a 

la Nueva España, a fin de entender no sólo las rupturas sino también las 

continuidades con un pasado reciente en el momento de instauración de un nuevo 

régimen ideológico, político, económico y social. 

¦ Recabar información sobre las formas de producción, circulación y consumo de 

libros litúrgicos en la Nueva España, en especial de cantorales y específicamente en 

la Mixteca. 

¦ Comprender el uso e importancia de los cantorales dentro de la liturgia cristiana 

romana y entender al mismo tiempo el lugar que la escritura y el canto ritual tenían 

en el contexto de recepción al que se insertan esta clase de libros en un pueblo de 

indios en la Mixteca Alta. 

¦ Conocer los elementos materiales y técnicos aplicados en la configuración del libro 

que nos ocupa, su contenido textual y las particularidades del volumen. 

 

En cuanto al marco conceptual el presente trabajo se ubica en la perspectiva de análisis de 

los procesos de producción, circulación, recepción y consumo del libro y de las ideas a 

partir del libro, en ese sentido se enlaza con la Historia cultural y, en particular con la 

Historia del libro y la lectura, las cuales comienzan su difusión a partir del trabajo de un 

nutrido grupo de autores, entre los que destacamos a Carlo Ginzburg y Peter Burke dentro 
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de la Historia cultural y a Robert Darnton y Roger Chartier para la historia del libro 

impreso y el giro material. 

Los autores que trabajan la Historia Cultural en su vertiente crítica de la segunda 

mitad del siglo XX tienen en común el atender a la infraestructura económica, política y 

social que da lugar a los artefactos culturales; el hablar de culturas en plural evitando 

presuponer la unidad que oculta las contradicciones sociales y el disenso; y el haber dejado 

atrás el concepto de cultura como producción erudita interesándose en aspectos cotidianos 

de la experiencia humana adoptando un enfoque más laxo con el que los antropólogos ya 

ven²an trabajando, que la entiende ñen sentido amplio, de manera que englobe actitudes, 

mentalidades y valores, así como la forma en que éstos se expresan o adquieren un 

significado simb·lico cuando se encarnan en artefactos, pr§cticas y representaciones.ò6 En 

términos generales lo que caracteriza a los historiadores culturales es precisamente su 

inter®s por el estudio de pr§cticas, s²mbolos y representaciones, a decir de Peter Burke, ñel 

común denominador de los historiadores culturales es su preocupación por lo simbólico y 

su interpretaci·n.ò7 

Michel de Certeau nos propone el concepto de consumo en tanto apropiación 

creativa8; en contra de proposiciones que definen a los consumidores como pasivos y 

dóciles De Certeau lleva a cabo un análisis de los usuarios que con sus maneras de hacer 

cotidianas utilizando los productos que les son impuestos, se apropian de ellos y los recrean 

produciendo cultura, lo cual tiene una incidencia efectiva en el entramado del poder. Esta 

aproximación coincide con la que buscamos desarrollar al situarnos en la época virreinal, 

analizando prácticas impuestas por un régimen de dominación que encuentran formas 

creativas de recomposición social, de tal forma se evidencia no una imposición literal sino 

una negociación de formas y significados. 

Negociación, hibridación y traducción cultural son términos retomados de la historia 

cultural que nos han sido de utilidad en este análisis. El término negociación funciona para 

expresar ñcierta conciencia de la multiplicidad y fluidez de las identidades y de las formas 

en que pueden modificarse o amoldarse a situaciones diferentes.ò9 Mientras hibridación es 

 
6 P. Burke, Hibridismo cultural, p. 66. 
7 P. Burke, ¿Qué es la Historia Cultural?, p. 15. 
8 Michel de Certeau, La invención de lo cotidiano, p. 40. 
9 P. Burke, Hibridismo cultural, p. 97. 
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un préstamo de la botánica que ha sido retomado para acercarse al estudio de procesos de 

interacción entre esquemas o estereotipos que proceden de culturas diferentes.10   

Tales preocupaciones no han sido ajenas a los historiadores del arte de la Nueva 

España quienes han propuesto y utilizado ampliamente los conceptos de mestizaje y 

sincretismo, el propio t®rmino ñindocristianoò acu¶ado por Constantino Reyes Valerio en 

los setenta, remarcaba la característica mixta de la producción plástica novohispana. Sin 

embargo, nos interesa el enfoque cultural que pone el énfasis no sólo en los objetos sino en 

las prácticas que los originan, entendiéndolas como procesos. De igual forma, el término 

hibridación/hibridismo cultural, así como el de traducción cultural que hace referencia a la 

negociación de significados, remarcan la característica de doble dirección en la que ocurre 

el intercambio de sistemas de valores e ideologías entre una cultura fuente y otra receptora 

para enfatizar la bilateralidad del proceso. 

Roger Chartier se pregunta cómo los textos convertidos en objetos son descifrados y 

apropiados por los individuos para construir una representación de sí mismos, una 

comprensión de lo social y una interpretación de su relación con lo sagrado. Consideramos 

que el cantoral de Coixtlahuaca nos informa sobre estos procesos. El mismo autor propone 

tres enfoques para abordar la historia de la lectura: el análisis de los textos, la historia de los 

libros y el estudio de las prácticas.11  La investigación que aquí se plantea toca los tres 

aspectos, como el conjunto de fenómenos relacionados con la recepción y apropiación del 

libro, para lo cual se realiza una indagación crítica de fuentes bibliográficas y fuentes 

primarias, así como una revisión cuidadosa del libro físico. Si bien la perspectiva de la 

historia de la lectura se ha centrado en el libro impreso, adaptamos el enfoque para aplicarlo 

a un libro manuscrito cuya producción y lectura ocurre bajo ciertas condiciones 

particulares. 

El giro material implica que el foco de análisis sobre el libro que anteriormente 

estaba puesto exclusivamente en su textualidad como ámbito privilegiado de sentido -sin 

dejar de lado ese aspecto-, ahora se nutre también de la información y significado que 

emana de su sustrato material, cuyo discurso problematiza y sitúa al texto. Este 

 
10  Idem., p. 100. 
11 Roger Chartier, El mundo como representación, p. 105. 
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procedimiento permite conectar al libro como artefacto, no sólo como idea, con el 

entramado social del que proviene y en el que opera.  

La Codicología nos proporciona un método para abordar el cantoral como artefacto 

cultural, al ser la disciplina que analiza los documentos manuscritos partiendo de los 

materiales que lo sustentan y la configuración particular que han adoptado en un volumen 

específico tanto como su contenido escrito. Los codicólogos se han dedicado a desentrañar 

el quehacer de los copistas, iluminadores y cada uno de los artífices que formaron parte de 

la fabricación del libro manuscrito occidental, que en esta investigación consideramos es 

una de las dos líneas progenitoras del libro novohispano; pues como explicaremos en el 

desarrollo de la investigación, en la factura y uso del cantoral también está presente la 

herencia escritural y ritual mesoamericana. 

El análisis codicológico permite enriquecer el panorama de producción y 

distribución del libro y de las prácticas religiosas novohispanas. Al describir puntualmente 

las características formales y técnicas, se aporta datos sobre lugares y formas de 

fabricación, de comercialización de insumos, de los artífices del libro y de las redes de 

distribución de este tipo de manuscrito en una región y lapso temporal específicos. En 

cuanto al aspecto ritual y musicológico, describe y analiza las particularidades de los 

contenidos litúrgicos, las celebraciones que tenían lugar en un espacio geográfico particular 

y sus relaciones con otros centros. 

Para nuestros fines nos valemos no sólo de la Codicología descriptiva o 

Codicografía sino también de la Codicología comparada, pues como afirmara Elisa Ruiz 

retomando la perspectiva de Gilbert Ouy del manuscrito como fen·meno cultural; ñel 

manuscrito aislado no habla [é]. El manuscrito revela su mensaje hist·rico cuando es 

comparado con otros ejemplares de su misma procedencia.ò12 

Hemos evitado privilegiar el análisis formal en cuanto a los valores que el cantoral 

podría poseer desde una categorización estética occidental, es decir, desde una Historia del 

Arte clásica.13 Sin embargo, el empleo de la comparaci·n con el paradigma ñlibro de coroò 

que surge de la revisión de ejemplares europeos y novohispanos, así como el 

 
12 Elisa Ruiz. Introducción a la Codicología, p. 22.  
13 Definida así por Peter Burke para hablar del periodo de la Historia del Arte en el que hay un interés por 

establecer cánones y comparar contra ellos los objetos de estudio priorizando las producciones culturales de 

las élites europeas. Cfr. P. Burke, Formas de Historia Cultural, p. 239.; P. Burke, ¿Qué es la Historia 

Cultural?, p. 20. 
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reconocimiento de influencias estilísticas permite evidenciar las particularidades 

identificadas tanto en la estructura como en el contenido de nuestro objeto de estudio, por 

lo cual este método no deja de sernos útil en cierto momento de la investigación. 

Los libros de coro se han abordado desde diferentes perspectivas disciplinares. 

Como elementos que forman parte de colecciones han de recibir una clasificación y número 

de inventario, como acción fundamental de identificación que permita su preservación y 

posteriormente su estudio y difusión, siendo lo más deseable que lleguen a catalogarse. Si 

bien la propia institución eclesiástica ha mantenido mecanismos para resguardar el 

patrimonio bajo su consigna, desde un enfoque académico los primeros esfuerzos por 

conocer las colecciones de cantorales en México datan prácticamente de la segunda mitad 

del siglo XX, en ello bibliotecólogos y musicólogos han tenido importante participación 

para obtener la catalogación bibliográfica y musical de los volúmenes. Esta ha sido una 

línea principal de aproximación a los libros corales novohispanos, sentando un precedente 

en ello el musicólogo norteamericano Robert M. Stevenson cuya obra sobre la música 

colonial mexicana se publica en 1952.14 La primera descripción de los libros de coro de la 

Catedral de México, incluyendo los que se dieron en comodato al Museo Nacional del 

Virreinato, de la Catedral de Puebla y de la Biblioteca Nacional de Antropología la aportó 

el etnomusicólogo Thomas Standford, quien trabajó y microfilmó con Lincoln Bruce 

Spiees varios acervos musicales eclesiásticos y civiles mexicanos entre los años 1965 y 

1967, sin embargo, este catálogo no vio la luz hasta 1991.15 Por su parte, Jesús Yhmoff 

Cabrera y David Castañeda realizaron la primera catalogación bibliográfica de los libros de 

coro de la Biblioteca Nacional en 1975.16 Es necesario precisar también que este enfoque 

recuperaba el texto pero se ocupaba poco del soporte material. 

Desde la óptica de la Historia del Arte los libros de coro se han estudiado sobre todo 

a partir de sus miniaturas y contenido plástico, un referente en este ámbito lo constituye la 

 
14 Robert Stevenson, Music in México, a Historical survey, New York, Thomas Y. Crowell, 1952.  
15 Thomas Stanford, Catálogo de los acervos musicales de las catedrales metropolitanas de México y Puebla, 

de la Biblioteca Nacional de Antropología y otras colecciones menores, México, INAH, 2002.  
16 Jesús Yhmoff Cabrera, Catálogo de obras manuscritas en latín de la Biblioteca Nacional de México, 

México, Instituto de Investigaciones Bibliográficas, UNAM, 1975. 
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investigación de Tovar de Teresa publicada en 198817 sobre Los Lagarto, padre e hijos, 

iluminadores de las capitulares de los cantorales de la Catedral de Puebla.  

En continuidad con la labor sobre el acervo de la Biblioteca Nacional desde una 

perspectiva más integral, Silvia Salgado Ruelas ha profundizado en el análisis litúrgico, 

codicológico y estilístico de los doce volúmenes que forman parte del Fondo de Origen, 

ahora Fondo Reservado de aquel recinto. Su estudio sobre este conjunto reducido da una 

luz amplia al conocimiento de los cantorales en la Nueva España, sumando al análisis de la 

documentación histórica un método de aproximación que rebasa y complementa el campo 

de la bibliotecología y musicología al incluir el análisis estilístico de los elementos gráficos 

-caligrafía y miniaturas-, e incluir en sus descripciones las técnicas y materiales empleadas 

en los libros. Los resultados de su tesis doctoral defendida en 2004 se han publicado en un 

libro del 201018. Otras aportaciones significativas de la autora sobre los cantorales derivan 

de su participación en la catalogación de los libros de coro de la Catedral de México y más 

recientemente de los de la Catedral de Durango. Lo que le ha permitido sustentar con 

evidencia documental la influencia sevillana en la factura de libros de coro novohispanos y 

establecer la autoría de un cierto número de copistas e iluminadores para el periodo 

virreinal. 

Entre 2005 y 2009 el proyecto Libros de coro en Musicat19 UNAM coordinado por 

Lucero Enríquez reunió a musicólogos, historiadores de arte, codicólogos, restauradores, 

bibliotecólogos y liturgistas para atender y catalogar la colección de corales de la Catedral 

Metropolitana, los frutos de este proyecto son múltiples y continúan construyéndose a 

través del Seminario de Música en la Nueva España y el México Independiente que ha 

editado hasta el momento once cuadernos de trabajo. Nos detenemos sólo a mencionar la 

colaboración de los conservadores20 en relación a los tratamientos desarrollados en la 

estabilización y restauración de los volúmenes, por ser otra arista del estudio de los 

 
17 Guillermo Tovar de Teresa, Un rescate de la fantasía: El arte de Los lagarto, iluminadores novohispanos 

de los siglos XVI y XVII, México, Fomento Cultural Banamex, 1988. 
18 Silvia Salgado, Libros de Coro conservados en la Biblioteca Nacional de México, México, ADABI, 2010. 
19 Consúltese: www.musicat.unam.mx Resultado de este trabajo destacamos los cuatro volúmenes del 

Catálogo de obras de música del Archivo de Cabildo de la Catedral de México. 
20 Alberto Compiani, et. Al. ñLibros de coro en Musicat. Rescate, conservaci·n, catalogaci·n y divulgaci·n de 

la colecci·n resguardada por la Catedral Metropolitanaò, en Cuadernos del Seminario de Música en la Nueva 

España y el México independiente, no.1, México, Instituto de Investigaciones Estéticas, UNAM, diciembre 

2006. 
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cantorales que se ha incluido recientemente al entender que la materialidad además de ser 

sustancial en la transmisión del texto también lo cualifica. 

Bárbara Pérez en su tesis doctoral21 pone cifras a las colecciones de cantorales en 

México: 129 libros de coro integran el acervo de la Catedral de Morelia, 120 cantorales 

pertenecen a la Catedral de Puebla, 106 se conservan en la Catedral de México (la página 

de Musicat actualiza la cifra a 132); 96 pertenecen a la Catedral de Guadalajara, 90 al 

Museo Nacional de Virreinato, 63 de la Catedral de Durango y 12 a la Biblioteca Nacional 

de México. Faltaría adicionar a ellos los 5 cantorales de la Catedral de San Cristóbal de las 

Casas en Chiapas y los de la Catedral de Mérida, entre otras; sin embargo, de acuerdo con 

la autora, de estos acervos sólo han sido inventariados y catalogados tres colecciones: 

Catedral de México, Catedral de Morelia y los de la Biblioteca Nacional de México. Tales 

números proporcionan un panorama en cuanto al conocimiento sobre los libros de coro 

mexicanos que, si bien parece reducido, en realidad es prometedor por los resultados y 

porque en las últimas décadas se ha diversificado e incrementado. Por otra parte, los 

antecedentes presentados nos ubican en un ámbito de investigación prácticamente centrado 

en las catedrales. Tomando en cuenta, como hemos dicho ya, que a la par de aquellos 

ejemplares y usos relativos al culto catedralicio existen libros de música litúrgica tanto 

impresos como manuscritos, de conventos y parroquias distribuidos al interior de la 

República que fueron parte de dinámicas propias, podemos reconocer que hay un amplio 

espectro del libro litúrgico aún por estudiar. El trabajo de identificación, clasificación y 

estudio en el espacio parroquial ha sido mucho más lento, con apenas pocos resultados 

como los obtenidos por John Lazos en relación a los papeles de música de Ozumba y 

Suchixtlahuaca, guiado en la ruta de la Mixteca Alta por Perla Jiménez, quien ha abierto 

camino para varios investigadores y hallazgos, entre los cuales nos contamos. 

Sobre la música virreinal desde una lectura histórica es un antecedente temprano la 

obra de Gabriel Saldívar Historia de la música en México22, en la que se ofrece una 

disertación detallada de pictografías y la identificación de instrumentos musicales 

arqueológicos para comprender el desarrollo de la cultura musical mexicana hasta la época 

 
21 Bárbara Pérez, La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico (1530-1646): un estudio sobre el 

establecimiento del canto monódico, sus identidades litúrgico-musicales y sus adaptaciones locales en la 

época postridentina. México, UNAM, Tesis, 2018. 

 
22 Gabriel Saldívar, Historia de la música en México. Épocas precortesiana y colonial, SEP, 1934. 
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de independencia. Además, la investigación realiza un trabajo de archivo importante para 

recuperar la documentación virreinal relativa a esta temática. En esa misma línea, pero 

mucho más reciente se encuentra el trabajo de la historiadora Lourdes Turrent quien hace 

aportaciones sobre la implementación y organización de la práctica litúrgico musical en la 

Nueva España, partiendo al igual que Saldívar, de un ejercicio explicativo de la tradición 

mesoamericana y de la europea para después abordar el tiempo virreinal.23  

En fecha más cercana se suman a la investigación de la música novohispana 

diversos investigadores que han abordado regiones específicas del país. Destacamos el 

trabajo realizado para el área de Puebla-Tlaxcala por Lidia Gómez y Gustavo Mauleón en 

conjunto y por separado, analizando el componente indio en la música virreinal. Su trabajo 

constituye un ejercicio de investigación en campo y en archivo parroquial de gran valor 

para comprender las dinámicas sociales dentro de los pueblos de indios. El proyecto Ritual 

Sonoro en Catedral y Parroquia coordinado por Sergio Navarrete Pellicer e integrado por 

un cuerpo de investigadores provenientes de diversas disciplinas ha reconstruido el 

desarrollo histórico de la música catedralicia en Oaxaca y presentando estudios de capillas 

musicales de barrios y poblaciones zapotecas y mixtecas. En Morelia, el trabajo desde la 

musicología y la literatura ha cristalizado en la publicación Celebración y sonoridad en 

Hispanoamérica siglos XVI-XIX, coordinado por Anastasia Krutitskaya desde la ENES, 

UNAM y el Conservatorio de las Rosas, a la par de las investigaciones desarrolladas desde 

el Colegio de Michoacán por Mary Ann y Harry Kelsey a quienes debemos el inventario de 

los libros de coro de la Catedral de Morelia.24 

Como parte del interés en la historia del libro impreso se ha generado una línea de 

investigación en torno a los impresos musicales, especialmente de polifonía, así como de 

papeles de música, temas sobre los que Marina Garone25 ha trabajado. Sin embargo, en esta 

aproximación material los libros de canto llano han sido menos abordados, de no ser por las 

 
23 Lourdes Turrent, La conquista musical de México, FCE, México, 1993. 
24 Mary Ann, Harry Kelsey, Óscar Mazín Gómez, Inventario de los libros de coro de la Catedral de Morelia, 

Zamora Michoacán, COLMICH, Consejo de Cultura de la Arquidiócesis de Morelia, 2000. 
25 Marina Garone Graviere, ñLa impresi·n de m¼sica en M®xico (siglos XVIII-XIX): comentarios desde la 

historia del libro y la materialidad de algunos ejemplares de la Biblioteca Nacional de México y otros 

acervosò en Anastasia Krutitskaya, ed. Celebración y sonoridad en Hispanoamérica siglos XVI-XIX, Morelia, 

ENES, UNAM, 2020. 
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aportaciones de Mónika Pérez26 en relación a los cantorales de la Catedral de México y la 

tesis de licenciatura de Patricia de la Garza y Tania Estrada27 quienes realizan el análisis 

material y constructivo de un libro de coro perteneciente al Museo Nacional de Historia 

Castillo de Chapultepec del copista agustino Miguel de Aguilar.  

Refiriéndonos a cultura escrita, Pablo Escalante Gonzalbo es un autor 

imprescindible para comprender la producción escritural en México, su investigación sobre 

los códices ampliada en la publicación de 201028 revisa desde una perspectiva formal la 

producción de códices mesoamericanos y coloniales tempranos a la par que profundiza en 

los universos culturales de los artífices situándonos en su contexto sociopolítico. El autor 

dedica varios apartados al proceso de producción gráfica para la evangelización, analizando 

los modelos europeos de los que bebe, su recepción y adaptación, dedicando algunas líneas 

a los libros de coro. 

Sobre el espacio geográfico y cultural de la Mixteca Alta en el cual nos enfocamos, 

es una zona ampliamente estudiada desde diferentes esferas del conocimiento, lo cual ha 

facilitado nuestro trabajo, Ronald Spores proporciona en Los mixtecos de Oaxaca una 

síntesis de las décadas de investigación que ha dedicado a esta región, mientras Magdalena 

Vences Vidal sigue siendo una autora de referencia para aproximarse al estudio del 

conjunto conventual de Coixtlahuaca y su historia dominica. 

Desde un punto de vista histórico y etnolingüístico Kevin Terracianos aporta una 

lectura profunda y actual sobre los procesos de configuración de la Mixteca colonial y en el 

mismo sentido son relevantes las aportaciones de Sebastián van Doesburg a través de su 

análisis de los lienzos de Coixtlahuaca. Ha sido determinante así mismo contar con el 

apoyo de dicho autor en la traducción del texto chocholteco contenido en nuestro objeto de 

estudio.  

 
26 M·nika P®rez Flores, ñCantorales espa¶oles en la Catedral de M®xico. Testigos y sobrevivientes de una 

tradici·n lit¼rgicaò, en Cuadernos del Seminario de Música en la Nueva España y el México independiente, 

no.6, México, UNAM, mayo 2014. 
27 Tania Estrada Valadez, Patricia de la Garza Cabrera, Propuesta de intervención para el Libro de coro de 

1715 (LC-1715) a partir del estudio de los elementos estructurales y de las encuadernaciones de los libros de 

coro copiados por fray Miguel de Aguilar en el siglo XVIII, México, ENCRYM, INAH, Tesis, 2013. 
28 Pablo Escalante Gonzalbo, Los códices mesoamericanos antes y después de la conquista española. Historia 

de un lenguaje pictográfico, México, FCE, 2010. 
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De igual forma ha resultado fundamental para el trabajo realizado la publicación de 

la versión paleografiada y traducida del Códice Sierra Texupan29, sin la cual hubiera sido 

imposible acercarnos como lo hicimos a la información que aporta esta fuente primaria 

sobre la producción de cantorales en la región mixteca. 

Para cerrar este estado de la cuestión sobre cantorales novohispanos, puntualizamos 

que si bien existen algunas investigaciones previas sobre la llegada del canto llano a los 

pueblos de indios, desde nuestro conocimiento e indagación, quizá limitados, no existen 

estudios específicos sobre ejemplares de libros de coro manuscritos procedentes de pueblos 

de indios, por lo que consideramos que nuestro trabajo representa un aporte significativo y 

una propuesta singular de aproximación histórica y cultural que pretende dar continuidad al 

estudio interdisciplinar de esta clase de códices litúrgicos musicales. 

La investigación aquí presentada se ha estructurado en tres capítulos, en el primero 

se realiza una revisión histórica de la Mixteca Alta y de Coixtlahuaca durante el Postclásico 

tardío, resaltando su tradición pictográfica. Posteriormente se ofrece una revisión de la 

época colonial centrada en la reorganización social y política que tuvo lugar a partir de la 

instauración del orden virreinal, momento en que ocurre la introducción de los cantorales 

como parte del proceso de evangelización realizado en la Mixteca por la Orden de 

Predicadores. 

En el segundo capítulo se aborda el canto ritual como recurso presente en la 

tradición mesoamericana e hispana, las cuales se revisan primero por separado, para en un 

tercer momento destacar sus convergencias, así como la traducción cultural del canto y la 

liturgia cristiana que tienen lugar en el contexto indígena virreinal remarcando la función 

del cabildo indígena en este proceso. Como parte del capítulo se revisan referencias 

documentales relevantes sobre el uso y producción de cantorales para la Nueva España y 

para la Mixteca Alta. 

En el tercer capítulo empleamos la metodología codicológica para centrarnos en 

aspectos materiales y técnicos del cantoral de Coixtlahuaca de acuerdo con su naturaleza de 

libro manuscrito. Comenzamos por dar un precedente del desarrollo del formato codex y de 

los materiales que lo componen y del desarrollo de los libros de coro como parte de la 

tradición de copia de los monasterios medievales, cuya factura se encuentra estrechamente 

 
29 Cecilia Russel e Hilda Aguirre Beltrán, Códice Sierra Texupan, Puebla, BUAP, 2016. 
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ligada al simbolismo religioso. Posteriormente nos centramos en el análisis de nuestro 

objeto de estudio revisando tres momentos de su factura: la copia o escritura, la decoración 

y la encuadernación. En ese orden se estudia el soporte escriptóreo, el proceso de escritura 

y decoración en cuanto a los materiales, instrumentos y técnicas empleados; así como las 

características de la encuadernación, cotejando en todo momento los datos que aporta el 

cantoral con la información histórica recopilada y discutida en los capítulos anteriores. Para 

completar un panorama de su uso religioso se explica la función de este libro en relación 

con las celebraciones en las que se utilizaba, vinculando su contenido con la única 

ilustración a página completa que conserva. 

Como última parte del análisis se presenta una revisión comparada del cantoral de 

Coixtlahuaca con otros dos libros litúrgicos de la misma zona y época, procedentes del 

archivo parroquial de Concepción Buenavista, pueblo que fue estancia de Coixtlahuaca 

hasta el siglo XVIII. Además de tratarse de la misma tipología de libro, una inscripción en 

la guarda anterior de los tres volúmenes es la principal característica que los relaciona. El 

análisis textual comparativo ayuda a sostener la argumentación del uso simbólico, político 

y social de los cantorales por parte de la nobleza mixteca/chocholteca representada en el 

cabildo indio. 

Era parte de los objetivos iniciales de esta investigación la aplicación de técnicas 

analíticas de laboratorio que contribuyeran a confirmar o refutar la factura novohispana del 

libro mediante el reconocimiento de materias locales, así como a ampliar el conocimiento 

aún limitado que tenemos sobre la materialidad de este tipo de bienes culturales. Debido a 

que la ejecución de estas técnicas requerían del apoyo de instituciones que contaran con la 

infraestructura tecnológica, de una disponibilidad de recursos para sufragar viáticos de 

viajes para toma de muestras y de aplicación de pruebas in situ y, enfrentando las 

consideraciones de la distancia real entre la autora, el cantoral y las instituciones que 

disponen de la infraestructura, tales objetivos quedaron fuera de las posibilidades de esta 

tesis, sobre todo por el tiempo que implicaba la gestión del apoyo institucional así como del 

tiempo requerido para el procesamiento e interpretación de resultados, lo cual sobrepasaba 

los límites a los que una investigación de maestría debe circunscribirse. Una forma de no 

prescindir por completo de este aspecto fue puntualizar las pruebas que sería pertinente 

realizar en el apartado dedicado al análisis codicológico, considerando que estas 
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anotaciones funcionan como una guía de abordaje que puede retomarse en otra etapa de 

análisis de este objeto o en otros casos de estudio similares.  

El cantoral posee una ilustración a página completa que invita a hacer una detallada 

lectura iconológica, debemos reconocer que no nos hemos enfocado a ello como nos 

hubiera gustado. Como se puede ver, las posibilidades de análisis de un libro son bastas y 

hemos dado más peso a los aspectos de la interpretación simbólica del artefacto en su 

conjunto, dejando el análisis de la imagen acotado al nivel iconográfico con sólo algunos 

apuntes sobre su significación en un contexto más amplio, al relacionar al libro con otras 

manifestaciones artísticas que forman parte del templo y el propio edificio como elementos 

que integran la experiencia religiosa. 

Consideramos que el estudio de los libros de coro conventuales y parroquiales es un 

campo amplio en el que hay mucho por hacer, comenzando por identificar, inventariar y 

catalogar los ejemplares que en diferentes instancias y estatus se encuentran distribuidos en 

el territorio mexicano. Pero sobre todo se ve la necesidad de conectar áreas del 

conocimiento para proponer diálogos que permitan traducir a nuestro tiempo la riqueza, 

complejidad e importancia de estos libros que han caído en desuso y de los cuales puede 

costarnos comprender la vitalidad y centralidad que tuvieron para las comunidades que los 

poseyeron.  

 

 

Visita Archivo Parroquial Coixtlahuaca 2021. Fernanda Blázquez, Alejandro Bandala, Perla Jiménez. Foto: 

Paula Tovar. 
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Visita Archivo Parroquial Coixtlahuaca 2021 Realizando registro fotográfico, Alejandro Bandala, Fernanda 

Blázquez. Foto: Paula Tovar. 

 

Capítulo I 

Contexto geográfico, histórico y cultural de San Juan Bautista 

Coixtlahuaca 

 

an Juan Bautista Coixtlahuaca es el espacio geográfico en el que 

se encuadra la presente investigación, por ser el lugar del que 

proviene y en donde permanece hasta la fecha el cantoral que 

constituye nuestro objeto de estudio. En este capítulo se esboza 

un panorama de su territorio y sociedad en tres temporalidades: 

actual, prehispánica y novohispana. Así mismo, se hace una 

somera revisión de su producción escritural. Como se verá, Coixtlahuaca fue un enclave 

prehispánico relevante para la cultura mixteca /chocholteca que, en cierto momento de su 

historia fue empleado también como punto estratégico entre el centro y sureste del país por 

la Triple Alianza. Durante el Virreinato fue un nicho importante para la economía de la 

Nueva España por su producción primero de seda, después de grana cochinilla y por último 

de ganado menor. La continuidad de su componente poblacional indígena, en conjunto con 
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la presencia hispánica y con la religiosidad católica extendida en la región por la orden 

religiosa dominica, contribuyó a configurar un sincretismo y una dinámica social particular. 

 

1.1 San Juan Bautista Coixtlahuaca en la actualidad. 

Coixtlahuaca es un topónimo en náhuatl, formado por cóatl-serpiente e ixtlahuatl- llanura, 

se ha traducido como ñllano de las serpientesò, su equivalente en chocholteco o ngiwa es 

Nguichee y en mixteco Yodzocoo. 

San Juan Bautista Coixtlahuaca pertenece al estado de Oaxaca, el cual se encuentra 

en la región suroeste de la República Mexicana. Constituye una localidad urbana de la 

Mixteca Alta, situada a 2100 metros sobre el nivel del mar, funge como cabecera y es el 

pueblo más grande del municipio homónimo con una población de 2,725 habitantes30, que 

forma parte del distrito de Coixtlahuaca. 

Las actividades económicas de la población son el comercio menor, la siembra y la 

crianza de ganado caprino, al tiempo que experimenta el fenómeno de migración hacia las 

ciudades de Tehuacán, Puebla y México, así como a Estados Unidos de Norteamérica. 

Actualmente es un territorio considerablemente erosionado, que corresponde a un clima 

semiseco templado, con precipitación pluvial cercana a los 450mm. 

 

 

Ubicación del Estado de Oaxaca en la República Mexicana 

Fuente: INEGI, Sistemas de consulta, México en cifras, Oaxaca, consultado: Mayo 2023. 

 

 
30 De acuerdo al censo de población y vivienda INEGI, 2020. 
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Ubicación de la cabecera municipal y municipio de San Juan Bautista Coixtlahuaca 

Fuente: Compendio de información geográfica municipal INEGI, 2010. 

 

1.2 Mixteca, contexto geográfico y cultural 

En los términos de la distribución política actual de nuestro país, Coixtlahuaca pertenece al 

estado de Oaxaca, si bien desde una perspectiva etnohistórica, forma parte de una amplia 

zona cultural conocida como Mixteca. Su posición geográfica convierte a esta región en un 

punto clave de tránsito interregional que conecta al Altiplano central con el sureste del país, 

destacándose así mismo, su cercanía y relación con el estado de Puebla. 

 

«Mixteca» es una denominación histórica y cultural que se da a un área en el sur de México 

a partir de sus habitantes más prominentes, los mixtecos. La Mixteca abarca en dirección 

oeste-este desde la frontera entre Guerrero y Oaxaca hasta el Valle de Oaxaca y, en 

dirección norte-sur, desde el sur de Puebla hasta el Océano Pacífico[.] En su propia lengua, 
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los llamados mixtecos se referían a sí mismos como tay ñudzahui31 ñgente del lugar de la 

lluviaò o ñgente del lugar de Dzhauiò el dios de la lluvia.32 

 

La Mixteca constituye un área geográfica y ecológica muy amplia. Se distinguen tres 

regiones en ella relacionadas con condiciones geográficas y climáticas que han dado lugar a 

una diversidad etnolingüística. 

 

1) La Mixteca Baja, una región cálida y seca que ocupa la parte norte de Oaxaca y el sur de 

Puebla, con elevaciones de alrededor de 1200m; 2) La Mixteca Alta, una región templada y 

montañosa en el oeste de Oaxaca, con elevaciones que sobrepasan los 2000m y; 3) la 

Mixteca de la Costa, una región tropical que se extiende a lo largo de la Costa del Pacífico 

de Oaxaca.33 

 

Coixtlahuaca pertenece a la Mixteca Alta, lo cual define su ubicación geográfica y también 

a su composición étnica, una característica de esta localidad es que históricamente se 

reconoce como un señorío chocolteco o ngiwa, siendo el distrito en donde se concentra la 

mayor cantidad de hablantes actuales de esta lengua,34 la cual se considera en riesgo de 

desaparecer.35 La chocholteca es una lengua de filiación popoloca relacionada con los 

grupos popoloca del sur de Puebla. Los chochos, como también se les ha nombrado, 

mantienen un desarrollo histórico compartido con la cultura mixteca en el mismo territorio, 

aunque con una densidad poblacional mucho menor. 

 

Geográficamente, lo que resalta en la Mixteca Alta son las montañas, cerros, riscos y 

peñascos. Las tierras altas pueden tener una altura de entre 1 650 y 2 500 metros sobre el 

nivel del mar. En este territorio accidentado, pueden encontrarse algunos valles que, aunque 

 
31 La mayor parte de las fuentes revisadas sobre la Mixteca emplean el término ñu savi como castellanización 

de la expresi·n ñgente de la lluviaò, Terracianos emplea Ñudzahui por ser la forma que se registra con más 

frecuencia en los escritos de lengua indígena para el periodo colonial, según las investigaciones del mismo 

autor.  
32 Kevin Terracianos, Mixtecos de la Oaxaca colonial. Los Ñudzahui. Del siglo XVI al XVIII, p. 15.  
33 Michael Lind, ñArqueolog²a de la Mixtecaò, en Desacatos núm. 27, mayo-agosto 2008, p. 13. 
34 El censo de 2020 indica la presencia de 129 hablantes de chocholteco y 20 hablantes de mixteco en el 

distrito de Coixtlahuaca.  
35 Sebasti§n van Doesburg, ñEl siglo XVI en los lienzos de Coixtlahuacaò, en Journal de la Société des 

américanistes, p. 69. 
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en otro tiempo fueron muy fértiles, ahora están bastante erosionados, como el de 

Nochixtl§n, Teposcolula y Coixtlahuaca, quiz§ los m§s extensos en esta zona [é].36 

 

En la imagen que se presenta a continuación, pueden apreciarse las tres regiones que 

integran la Mixteca y sus principales poblaciones. Se han destacado Coixtlahuaca, 

Yanhuitlán, Teposcolula, Tamazulapan y Nochixtlán pertenecientes a la Mixteca Alta, por 

constituir el contexto histórico y cultural del que proviene el cantoral que analizamos. Se 

puede apreciar así mismo, la cercanía con las localidades correspondientes a la Mixteca 

Baja, algunas de las cuales pertenecen al estado de Puebla; como Chila y Acatlán, sitios con 

los cuales las poblaciones de la Mixteca Alta mantuvieron una relación importante dentro 

del esquema de administración religiosa impuesta por los dominicos durante la época 

virreinal. 

 
 

Divisiones y localidades de la Mixteca.   

                  Gráfico tomado de: Alfonso Arellano Hernández, 2013. 

 
36 Alonzo P®rez Ortiz, ñLa Congregaciones de la Mixteca Altaò en Signos Históricos, núm. 38, p.61. 
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1.3 Antecedentes prehispánicos de la Mixteca Alta 

Como en el resto de Mesoamérica, en la Mixteca ocurrió una transformación paulatina de la 

vida nómada a la sedentaria en torno a la agricultura, con un notorio desarrollo urbano para 

el Periodo Clásico (400 a.C. a 300 d.C.), etapa en la que se encuentran indicadores de 

complejidad cultural tales como ñespecializaci·n laboral, escritura, calendario sofisticado, 

resplandeciente arte en miniatura, mercados y comercio interregional.ò37  

Es durante el Posclásico, entre el 900 y el 1521 d.C. a decir de Ronald Spores, 

cuando esta civilización conoció su mayor esplendor, produciendo manifestaciones 

pl§sticas sobresalientes y ñlos c·dices conservados m§s representativos del tiempo 

prehispánico, que relatan acontecimientos históricos que comienzan en el 942 d.C. [,]38 los 

cuales dan testimonio de los linajes y genealogías de una sociedad marcadamente 

estratificada.  

De acuerdo con la interpretaci·n de dichos c·dices, ñlograron erigirse algunos 

centros hegem·nicos [é] que articulaban, alrededor de s², una extensa red de alianzas 

matrimoniales con fuertes implicaciones pol²ticas y econ·micas en el nivel regional.ò39 

Cada reino consistía en varios pueblos entre los cuales uno era la capital y los otros eran sus 

sujetos, Spores los ha caracterizado como pequeños estados gobernados por una 

aristocracia. Su estructura funcionaba como una red de intensos intercambios no sólo 

políticos sino sociales y económicos, sistema que estaba vigente al tiempo de la conquista y 

siguió funcionando con ciertas adaptaciones durante el virreinato. 

 

1.3.1 Los códices mixtecos prehispánicos 

La cultura Mixteca constituye uno de los grupos humanos más relevantes de Mesoamérica, 

no sólo por su continuidad histórica, sino por la abundancia y complejidad de sus productos 

culturales, entre ellos el idioma, la arquitectura, la alfarería, la orfebrería y de manera muy 

significativa, algunos de los códices americanos más importantes que se conocen hasta 

ahora como el Vindobonensis, el Nuttall-Zouche y el Bodley cuyo estilo de representación 

corresponde al denominado estilo Mixteca-Puebla. En ellos, el lenguaje escrito se compone 

 
37 Ronald, Spores, ñLa Mixteca y los mixtecos, 3000 a¶os de adaptaci·n culturalò en Arqueología mexicana, 

núm. 90, p. 30. 
38 M. Lind, ob. cit., p. 19. 
39 Manuel A. Hermann Lejarazu, ñLos c·dices de la Mixteca Alta. Historias de linajes y genealog²asò en 

Arqueología mexicana, vol. XV, núm. 90, p. 49. 
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de tres tipos de elementos: los signos pictográficos, en los que una imagen representa una 

cosa de la realidad, los ideográficos en los que una imagen compuesta se relaciona con un 

concepto o idea y los fonéticos o silábicos empleados únicamente para formar algunos 

nombres propios.40 

Durante el Postclásico en la Mixteca los códices eran empleados para registrar las 

genealogías de sus gobernantes, es decir, su nacimiento, casamiento, historia y muerte. Sin 

embargo, estos documentos no s·lo son fuente de informaci·n cronol·gica; ñ[m]§s all§ de 

la historia registrada, los códices proveen las fechas míticas en que los ancestros divinos 

[siempre una pareja] fundaron el yuhuitayu [reino o se¶or²o],ò41 por lo que encierran la 

cosmovisión mixteca entramada con una función muy pragmática y específicamente 

política con importantes implicaciones sociales y económicas, al tratarse de relatos en los 

que ciertas personas o grupos legitimaban su poder terrenal al asociarlo con un origen 

mítico. Como testimonia Francisco de Burgoa en su Palestra historial, ñlos escribanos que 

pintaban los códices, eran hijos de los nobles educados para ser los historiadores del 

yuhuitayuò42; de lo cual se desprende el lugar central que se daba a la labor de escribir y 

registrar los acontecimientos dentro de la sociedad mixteca, como práctica ligada al 

resguardo de la memoria y a la preservación de un orden, en el que los documentos como 

objetos culturales que guardaban esos saberes, eran altamente apreciados. 

Es en esta área cultural donde se conserva mejor la evidencia de la tradición 

pictográfica prehispánica.43 Seguramente debido a la importancia que los mixtecos dieron 

al documento escrito como instrumento para legitimar su origen dinástico terrenal y mítico 

pero también es posible que otras circunstancias como la lejanía con el centro político de la 

Nueva España, la intrincada topografía de la región y el resguardo de la tradición por parte 

de las comunidades, impidiera que fueran objeto de la misma destrucción masiva de 

documentos originarios que ocurrió en el Altiplano central. 

Al referirnos a los códices, nos interesa enfatizar un contexto anterior al virreinal, 

en el que el documento escrito, tenía un lugar preponderante dentro de la sociedad mixteca, 

siendo una práctica cultural vigente y extendida al tiempo de contacto con la cultura 

 
40 Cfr. Pablo Escalante Gonzalbo, Los códices, pp. 8-9.  
41 M. Lind, ob. cit., p. 22. 
42 Francisco de Burgoa, Tomo I, 1989, p.210 en Michael, Lind, ob. cit., p. 22. 
43 K. Terracianos, ob. cit., p. 47. 
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hispánica, pues como afirma Kevin Terracianos, la existencia de una tradición escritural 

facilitó la alfabetización de la población indígena con gran velocidad, al menos el sector de 

la élite letrada. Así mismo, desde nuestra perspectiva, podemos afirmar que permitió la 

adopción del libro europeo como objeto cultural en el que se concatena un universo de 

valores simbólicos y relacionales. 

 

1.3.2 Coixtlahuaca en época prehispánica 

Coixtlahuaca constituye un área que ha sido ampliamente estudiada desde diferentes 

enfoques durante la segunda mitad del siglo XX y en las primeras décadas del siglo XXI.44 

La información arqueológica, etnohistórica y lingüística recopilada, interpretada y 

sistematizada en los últimos años por un extenso grupo de investigadores, conforma un 

vasto corpus de conocimientos 45 al cual apenas nos remitimos de manera somera para 

contextualizar la investigación que nos ocupa. 

De acuerdo con la interpretación de Maarten Jansen, en una escena del lienzo de 

Tlapiltepec, se presenta la fundación del reino de Coixtlahuaca. Su fundador es el Señor 7 

Agua, Atonal I (Atonaltzin), se trata de un noble puesto en el trono en Coixtlahuaca por los 

toltecas, durante su expansión -o dispersión- final por gran parte de Mesoamérica. Esto 

ocurre en el 1096 d.C.46 Esta narración sustenta la filiación tolteca que el señorío de 

Coixtlahuaca reconoce en su origen mítico. 

Durante el Posclásico tardío (1250-1521) Coixtlahuaca despuntó como ñel 

asentamiento m§s grande de la Mixteca y una de las ciudades mayores de Mesoam®rica.ò47  

Los restos materiales de la capital de este señorío han permitido situar su desarrollo a partir 

del año 1250,48 es decir, ñsolamente 200 o 300 a¶os antes de la conquista espa¶olaò.49 

 
44 Las temporadas de excavación en el sitio de Inguiteria-Coixtlahuaca son las siguientes: 1948-49 (Ignacio 

Bernal); 1998 (Spores); 1999 (Rincón); 2007 (Spores) y 2008-2009 (Kowalewsky et. Al.) reportado en: 

Kowalewsky et. Al. ñDos ciudades prehisp§nicas en Coixtlahuaca Oaxacaò en Cuadernos del Sur, Revista de 

Ciencias Sociales, núm. 30, 2011, p. 93. 
45 Estas aportaciones pueden verificarse en importantes obras de referencia: Dalhgren (1954), Terracianos 

(2013); Spores (2018); Kowalewsky (2021). 
46 Victor Hugo Ruiz Ortíz y Maarten Jansen, El lienzo de Otla. Memoria de un paisaje sagrado, 2009, p. 29. 
47 R. Spores, La Mixteca de Oaxaca. La evolución de la cultura mixteca desde los primeros pueblos 

preclásicos hasta la independencia, p. 50. 
48 R. Spores, La Mixteca de Oaxaca. La evolución de la cultura mixteca desde los primeros pueblos 

preclásicos hasta la independencia, p. 54. 
49 S. Kowalewsky, Benjamin A. Steere, et. Al. ñDos ciudades prehisp§nicas en Coixtlahuaca Oaxacaò en 

Cuadernos del Sur, Revista de Ciencias Sociales, núm. 30, p. 107. 
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Momento en que conocía su apogeo y alcanzó una extensión máxima de 30 kilómetros 

cuadrados,50 constituyendo el sitio prehispánico más extenso conocido en Oaxaca. Hay que 

hacer notar que otros señoríos de la misma época en la Mixteca Alta también tuvieron 

asentamientos extensos, como Teposcolula de 24km2 y Yanhuitlán con 20km2, con los 

cuales Coixtlahuaca mantuvo importantes relaciones comerciales que se extienden en el 

tiempo. 

 

Coixtlahuaca era desde el inicio del posclásico tardío un formidable centro urbano que logró 

dominar todas las demás comunidades en la región. Como centro comercial en la ruta entre 

el centro de México y las costas tropicales de Guatemala captaba un caudal importante de 

impuestos. Su importancia económica era tal que a mediados del siglo XV atrajo la atención 

de los gobernantes de la Triple Alianza, por lo que se dispusieron a conquistarlo. El embate 

mexica duró cuatro años, de 1458 a 1462 [é].51 

 

Moctezuma I había precedido al ejército mexica en esta confrontación definitiva, a partir de 

entonces el señorío de Coixtlahuaca fue convertido en punto estratégico de distribución y 

colecta de tributo para la Triple Alianza52 a fin de hacerse de insumos de lujo como jadeíta, 

cacao y plumas de ave venidos del sureste -los actuales Chiapas y Guatemala-; de 

productos de Oaxaca como textiles diversos y oro, así como de los propios productos 

mixtecos como la grana cochinilla.53 La provincia tributaria tenochca de Coixtlahuaca 

comprend²a ña Tamazulapan, Texupan, Teposcolula, Yanhuitl§n, Nochixtl§n, Xaltepec, 

Mitlaltongo, Tamazolan y Cuicatl§n, entre otros.ò54  

De esta forma, Coixtlahuaca, fue una de las provincias más importantes del imperio 

mexica y quizá la principal área de intercambio comercial de Oaxaca durante el Posclásico 

 
50 Kowalewsky, ibid., p. 100. 
51 Sebasti§n Van Doesburg, ñAsentamiento y transici·n en el lienzo de San Jer·nimo Otla, Coixtlahuacaò en 

Relaciones, núm. 122, p. 62. 
52 Las primeras excavaciones del área urbana de la capital del señorío de Coixtlahuaca llevadas a cabo entre 

1948 y 1949 estuvieron a cargo de Ignacio Bernal quien reportó la presencia de cerámica mexica además de la 

cerámica local y un posible entierro mexica con señales de incineración, que difiere de la inhumación propia 

de los ritos funerarios mixtecos, adicionalmente, la presencia de una máscara de madera con mosaico de 

turquesa y concha, contribuyó a fundamentar la hipótesis un periodo breve de dominio culhua - mexica. Cfr. 

S. Kowalewsky, Luis Barba, et. Al. ñLa presencia azteca en Oaxaca, la provincia de Coixtlahuacaò en Anales 

de Antropología, vol. 44, p.78. La conjunción entre la investigación arqueológica y el estudio de códices y 

lienzos mixtecos en décadas recientes han aportado un panorama rico y bastante completo para la región. 
53 En la lámina 23 de la Matrícula de Tributos aparece una descripción meticulosa de lo que Coixtlahuaca 

como cabecera de provincia tributaria estaba obligada a entregar a la Triple Alianza. 
54 Cecilia Russel e Hilda Aguirre Beltrán, El códice Sierra-Texupan, p. 17. 
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Tardío.55 La reciente prospección arqueológica del área urbana muestra que la ciudad pudo 

no haber tenido un aspecto tan monumental como Mitla o Monte Albán,56 sin embargo, 

contaba con miles de casas de gente com¼n. ñDesde sus palacios, los gobernantes 

principales delegaron el gobierno a los nobles, que eran en muchos casos sus parientes. 

Cada noble estaba a cargo de cierta cantidad de tierras y campesinos. Los campesinos, a su 

vez, no vivían en un solo pueblo sino en barrios o siquis dispersos por los campos, cercanos 

a los terrenos de cultivo[.]ò57 

La densidad poblacional de Coixtlahuaca en el Posclásico se ha calculado en un 

margen amplio que oscila entre los 60,000 y los 120, 000 habitantes [;]58 lo que la 

categoriza como una verdadera urbe, llamando la atenci·n su ñhomogeneidad colectiva, es 

decir que, ñcont· con una enorme poblaci·n que ten²a acceso a un buen est§ndar de vidaò.59 

 

1.4 Contexto sociocultural de la Mixteca Alta durante el virreinato 

A raíz de la empresa de conquista hispana el panorama geográfico, ecológico y 

demográfico de las localidades mixtecas, incluido el señorío chocholteca de Coixtlahuaca, 

se transformaría paulatinamente; el paso de una organización geopolítica dispersa a una 

nuclear que dio lugar a los pueblos actuales; la introducción de nuevas formas de autoridad 

y religiosidad, así como los ajustes demográficos debido a las epidemias ocurridas en las 

últimas décadas del siglo XVI60 y posteriormente del siglo XVIII, configuraron a la 

población de San Juan Bautista Coixtlahuaca. 

La introducción y permanencia de los españoles en la Mixteca Alta fue un proceso 

de varios años, que inició en 1519 y se prolongó hasta 1550.61 En esta región la conquista 

ocurrió a través de pactos más que por sometimiento armado, en ello debemos reconocer la 

intención de los caciques locales de librarse del yugo que el imperio mexica ejercía sobre 

 
55 S. Kowalewsky, Benjamin A. Steere, et. Al. ñDos ciudades prehispánicas en Coixtlahuaca, Oaxaca.ò, en 

Cuadernos del Sur. Revista de Ciencias Sociales, p. 93.  
56 Proyecto llevado a cabo entre 2008 y 2009 por un equipo interdisciplinario e internacional. Kowalewsky, 

Steere, Barba, Blancas, et. Al.  
57 S. van Doesburg, ñAsentamiento y transici·n en el lienzo de San Jer·nimo Otla, Coixtlahuacaò en 

Relaciones, núm. 122, pp. 63. 
58 Ibid., p.101. 
59 Ibid., p.107. 
60 Las epidemias que diezmaron a la población indígena de la Mixteca Alta a finales del siglo XVI ocurrieron 

en 1576-1581, 1591-1592 y 1599, en: Peter Gerhard, Geografía histórica de la Nueva España 1519-1821, p. 

296. 
61 Misael Chavoya Cruz, ñPactar para no guerrear. Espa¶oles en la Mixteca Alta durante el periodo de 

Conquistaò, en Intervención y Coyuntura, Revista de crítica política, s/p. 



26 
 

 

esta área y su capacidad de negociación para conservar ciertas prerrogativas y control sobre 

sus territorios: 

 

Durante la permanencia del ejército español-indígena en Segura de la Frontera (Tepeaca), un 

grupo de ellos tomó la ciudad de Izúcar de Matamoros. A este lugar acudieron emisarios de 

ocho pueblos de la región de Coixtlahuaca, aparentemente para aceptar la obediencia a la 

Corona Española. Además, indicaron que otros pueblos de la Mixteca Alta harían lo mismo 

enseguida. Es muy probable que entre estos emisarios se encontrara gente de los yuhuitayu más 

importantes [é].62  

 

Otra perspectiva de este proceso la aporta un estudio reciente realizado por Sebastián van 

Doesburg que entrecruza la información de los lienzos de Coixtlahuaca con documentos 

virreinales. Después de la tentativa de acercamiento por parte de los mixtecos y resultado 

de la inequidad del trato recibido por los conquistadores, algunos de los caciques se 

rebelaron y fueron fuertemente sometidos en torno a 1522 por Pedro de Alvarado. Van 

Doesburg propone que entre ellos se encontraba el cacique de Coixtlahuaca, Teilteutle, 

quien fuera ahorcado entre 1524 y 1525 y sus principales enviados a trabajar a las minas, 

forma radical de inhibir brotes de rebeldía empleada en los primeros años de la conquista.63 

Resultado de esta pacificación, las encomiendas en la Mixteca Alta fueron repartidas 

durante la década de 1520. 

La encomienda fue la primera jurisdicción colonial establecida en el siglo XVI, con 

la cual el sistema de tributo y trabajo hacia la nobleza indígena se respetó agregando el 

tributo hacia los nuevos encomenderos. En el caso de Coixtlahuaca ñse dio reconocimiento 

de cabecera al pueblo que ya había sido asiento de guarniciones militares de la Triple 

Alianza y se encontraba asentado en un camino principal, donde se transportaban las 

mercanc²as y los productos.ò64 La función de cabecera ñcomprendi· una interrelaci·n de 

gobierno, asistencia econ·mica y religiosa, entre ella y sus sujetos o estancias.ò65 

 
62 M. Chavoya, Ibid. 
63 S. van Doesburg, ñEl siglo XVI en los lienzos de Coixtlahuacaò en Journal de la Société des américanistes, 

Tomo 89, no.2, 2003, p. 10. 
64 Cfr. S. Terracianos, ob. cit., p. 186-187. 
65 Cfr. Magdalena, Vences Vidal, La obra de los dominicos en el convento urbano y conventual de 

Coixtlahuaca, Oaxaca (Mixteca Alta) siglo XVI, p. 103-106. 
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En los años posteriores a la repartición territorial, los religiosos dominicos 

ingresaron en la zona bautizando a los caciques y nobles. Las nuevas autoridades civiles y 

religiosas se percataron del problema que representaba la extensión y el relieve topográfico 

que impedía el avance de la doctrina cristiana y el aprovechamiento de los recursos, en 

específico la mano de obra indígena para el repartimiento y el producto de su trabajo que 

representaba el tributo. En respuesta, al igual que en otras áreas del territorio americano, se 

expidieron instrucciones para concentrar a los pobladores en puntos más accesibles 

desplazándolos de los cerros a los valles. Este proceso que se conoció como congregación 

significó a su vez la instauración del sistema jurídico de las Dos Repúblicas que pretendió 

evitar la mezcla racial entre población hispana e india. De acuerdo con la información que 

aporta el lienzo Coixtlahuaca I se puede afirmar que los linderos de esta cabecera se 

establecieron a través de cuatro visitas sucesivas de jueces españoles en un periodo 

comprendido entre 1527 y 155266 concretándose la congregación en torno a 1556.67 ñEl 

criterio inicial para reconocer el estatus de una cabecera fue la presencia de gobernantes 

din§sticos.ò68 De esta forma los españoles trataron de modelar el yuhuitayu para convertirlo 

en una municipalidad ordenada jerárquicamente. 

ñApelando a los principios de orden y civilidad del siglo XV y XVI, se instruy· 

mediante cédula real que los naturales se establecieran en poblados con calles bien trazadas 

a partir de una plaza central, dentro de un n¼cleo urbano.ò 69  Uno de los primeros gestos de 

fundación fue el dotar al pueblo congregado de una advocación religiosa que fungirá como 

santo patrono de la población. Este hecho también será fundamental en el sincretismo 

religioso y en la construcción de una identidad comunitaria que se constata en la 

persistencia de la fiesta patronal hasta la época actual. 

Por ordenanza real así mismo, se mandó que los pueblos congregados fueran 

provistos de alcaldes ordinarios, regidores, alguaciles, fiscales y otros oficiales, para que se 

encargaran de administrar los bienes del pueblo; a través de estos puestos de mando que 

conformaron el cabildo en los pueblos de indios, los antiguos gobernantes y la nobleza 

 
66 Marta Martín Gabaldón. Territorio antes y después de la Conquista: El lienzo de Coixtlahuaca I.; S. van 

Doesburg, ob. cit., p. 98. 
67 S. van Doesburg, ñEl siglo XVI en los lienzos de Coixtlahuacaò en Journal de la Société des américanistes, 

p. 98. 
68 K. Terracianos, ob. cit., p. 189. 
69 Cfr. Pérez Ortiz, ob. cit., p. 64-66. 
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india fueron integrados al sistema político y económico europeo. El sistema preexistente de 

gobierno en la Mixteca era de tipo hereditario, constituido a través de la unión matrimonial 

de linajes nobles. En el régimen colonial tal estructura sociopolítica de hecho pudo subsistir 

bajo la nueva forma del cabildo indígena: 

 

Los gobernantes dinásticos tomaron control del puesto de gobernador, gobernantes de 

linajes secundarios fungían como alcaldes y los nobles de los siqui (barrios), se convirtieron 

en los regidores del cabildo. En el caso concreto de Coixtlahuaca, el linaje gobernante 

mantuvo un control de los puestos principales en el ayuntamiento hasta 1574. A partir de 

este momento entró en vigor un tipo de rotación entre los principales nobles de la región.70 

 

Es decir, los caciques de señoríos mayores quedaron a cargo de las cabeceras y en orden de 

jerarquía descendente otros puestos fueron asignados a sus familiares nobles denominados 

primero señores naturales y después principales, quienes quedaron a cargo de los barrios y 

las estancias que dependían de la cabecera en que residía el cacique; en el caso de los 

señoríos que fueron separados o absorbidos por otros, su élite también pugnó por mantener 

su derecho hereditario a gobernar mediante una rotación de cargos entre los descendientes 

que pudieran demostrar la nobleza de su linaje. 

ñCaciques y principales como autoridades subordinadas a los espa¶oles, eran a la vez 

gobernadores, jueces, recaudadores de los tributos y gestores del servicio personal.ò71 El 

cabildo se encargó de la administración política local, así como del desarrollo de la vida 

económica e incluso religiosa comunitaria de tal forma que una vez establecido, ñcontinuó 

[ejerciendo] como el órgano primario del gobierno local hasta el fin del periodo colonial y 

sobrevivió para convertirse en el ayuntamiento moderno de centenares de comunidades en 

la Mixteca y en el resto de Oaxaca.ò72 El cabildo se encontraba constituido en principio por 

miembros de la nobleza indígena de manera exclusiva, los propios caciques y principales 

pugnaron por mantener sus privilegios a través de este sistema, si bien al paso del tiempo 

llegaron a participar en él integrantes de otra extracción social. 

Cuando la encomienda llegó a su fin y los pueblos volvieron a manos de la Corona 

el corregimiento fue la figura que la sustituyó funcionando en conjunto con el cabildo. Los 

 
70 Sebastián van Doesburg, ob. cit., 2003, p.74-75. 
71 L.Tourrent, ob. cit., p.164. 
72 R. Spores, La Mixteca de Oaxaca, p.217 
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miembros del cabildo eran quienes debían rendir cuentas a la autoridad española 

personificada en los corregidores como representantes de la Real Audiencia. Coixtlahuaca 

se convirtió en corregimiento hacia 1579 bajo la jurisdicción de Yanhuitlán. Posteriormente 

en 1688 ambos pueblos son anexados a Teposcolula que ya era Alcaldía Mayor desde 

1552.73 

De esta manera, la nobleza indígena representada por el cacique y el cabildo fungió 

como el elemento de traducción o enlace que posibilitó el gobierno y la aculturación en 

estrecha relación con la autoridad civil y religiosa, esta última personificada en primer 

término por los frailes dominicos y después por el clero secular. 

Para entender la configuración del cabildo en la Mixteca Alta hemos partido del 

trabajo de Ronald Spores y Magdalena Vences, respectivamente, retomando dos 

documentos del Ramo Indios del Archivo General de la Nación, uno de Coixtlahuaca de 

1578 y el otro de Teposcolula de 1582, los cuales muestran la organización del cabildo en 

la Mixteca Alta, el cual se componía de un gobernador (o cacique), dos alcaldes, cuatro 

regidores, oficiales menores, asistentes, sirvientes religiosos, mayordomos, escribanos, 

alguaciles y, cantores de iglesia.74 Esta descripción muestra una particular configuración 

del poder en los pueblos indios en los que la autoridad civil y religiosa estaba prácticamente 

unificada. 

Lidia Gómez ha investigado sobre la figura del fiscal de doctrina en el obispado de 

Tlaxcala-Puebla, en la documentación señalada de la Mixteca Alta este personaje no se 

menciona como tal, sin embargo, en comunicación personal con la autora nos ha indicado 

la equivalencia del fiscal y el mayordomo, a partir de lo cual asumimos que la mayordomía 

en el cabildo mixteco cumplió con las funciones desarrolladas por el fiscal de doctrina de 

acuerdo con el trabajo de la autora. Los mayordomos son quienes, entre otras cosas, 

administran los recursos económicos para el ornato de la iglesia.  En el segundo capítulo de 

la investigación esto cobra importancia al analizar la relevante función de los mayordomos 

en la forma en que se verificaba el culto en los pueblos de indios. 

De igual forma, al mencionar a los cantores como parte del órgano rector, se hace 

explícita la centralidad del canto ritual como fundamento de la liturgia que marca los 

 
73 Cfr. Peter Gerhard, Geografía histórica de la Nueva España 1519-1821, p.295 
74AGN, Indios, v.I, exp.340, f.50v, 1582, Teposcolula. Citado en M. Vences, ob.cit., p.105 
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tiempos en la vida ritual del pueblo e indirectamente confirma la necesidad de los libros 

litúrgicos como sustento de dicha práctica. Una tasación75 de salarios proveniente de 

Coixtlahuaca de 1578, reporta el pago de dos pesos para cada uno de los trece cantores de 

su iglesia.76 Es el pago más bajo en comparación con el asignado para el resto de 

funcionarios del cabildo y, a la vez da noticia de un grupo nutrido para desempeñar la labor 

del canto. 

Estos testimonios documentales confirman la responsabilidad del cabildo en el 

tránsito al nuevo culto, destacando el papel de las autoridades indígenas como un elemento 

clave en el pacto cultural y posterior hibridación de prácticas religiosas, pues es 

básicamente la misma nobleza indígena que atesora códices de su tradición prehispánica, la 

encargada de organizar y patrocinar la factura y remozamiento de objetos devocionales para 

el nuevo culto e instrumentos para ello como son los libros. A partir de esta noción se 

puede complejizar el proceso de aculturación como un intercambio de doble vía, en el que 

los usualmente considerados receptores son en verdad actores con amplio bagaje sobre la 

religiosidad y las relaciones de poder y en específico de la fuerza del documento-objeto 

ritual como instrumento para sustentar una determinada ideología o sistema de creencias. 

En relación a esa potencia del objeto, son conocedores de la legitimación social que aporta 

a quien es el patrocinador de su factura o mantenimiento; cuestión que retomaremos en los 

siguientes capítulos de esta investigación. 

 

1.4.1 Productos escriturales mixtecos de época virreinal 

La introducción de rasgos europeos de representación, así como la alfabetización y 

castellanización de las poblaciones americanas son procesos que ocurren de manera 

desigual, difundiéndose desde los centros administrativos y religiosos hacia los pueblos 

más alejados. Los tlacuilos, escribanos de la tradición mesoamericana fueron adaptando su 

saber a las nuevas necesidades de comunicación; 

 

 
75 El libro de tasaciones era un documento que formaba parte de la vida administrativa de los pueblos, en él se 

asentaba las responsabilidades tributarias de la comunidad y la manera en que debían distribuirse los recursos 

públicos. 
76 M. Vences, ob. cit., p. 108. 
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Los artistas-escritores se vieron forzados a ubicarse en una zona intermedia de expresión 

conceptual y estilística, al emplear convenciones que tuvieran sentido para ellos y que, 

según ellos creían, también serían entendidas por las autoridades españolas. Este proceso fue 

alentado por los frailes que introdujeron y promovieron un estilo artístico y un nuevo 

sistema de escritura.77  

 

Ejemplo de este proceso son el Códice Yanhuitlán y los lienzos del valle de Coixtlahuaca. 

Éstos últimos son trece lienzos de algodón de época colonial temprana, que combinan 

iconografía prehispánica con formas y convenciones de dibujo europeas78, incluyendo 

anotaciones en castellano las cuales, ñmuestran el mismo estilo refinado y las convenciones 

de la tradición pictográfica ñudzahui [mixteca], a pesar de que la mayor parte fue producida 

por escritores del grupo chocho.ò79 Tales documentos han sido considerados uno de los 

cuerpos literarios-históricos más representativos de la tradición Mesoamericana. 

 

 

Lienzo de Coixtlahuaca I. Detalle de personajes españoles a caballo portando la vara de justicia frente a 

señores indígenas acompañados por sus glifos calendáricos.  Representan la visita sucesiva de cuatro jueces 

españoles a Coixtlahuaca, lo cual tendría que ver la delimitación de límites. 

Imagen e información tomada de: Marta Martín Gabaldón. 80 
 

 
77 K. Terracianos, ob.cit., p. 47. 
78 Los documentos pictográficos que integran este grupo son 13: Lienzo de Coixtlahuaca (México), Lienzo de 

Coixtlahuaca II o Seler II (Berlín), Lienzo A (Nueva Orleans), Lienzo de Ihuitlán (Brooklyn), Lienzo de 

Tulancingo (Tulancingo), Lienzo de Tlapiltepec (Toronto), Lienzo de Tequixtepec I, Lienzo de Tequixtepec II 

(ambos en Tequixtepec), Lienzo de Nativitas (Nativitas), Lienzo de Otla (Otla), Fragmento Gómez de Orozco 

(colección privada), Selden Roll (Oxford) y Codex Baranda (México). Extraído de: S. van Doesburg, 

ñAsentamiento y transici·n en el lienzo de San Jer·nimo Otla, Coixtlahuacaò en Relaciones, núm. 122, p. 59. 
79 K. Terracianos, ob. cit., p. 49. 
80 Marta Martín Gabaldón, Territorio antes y después de la Conquista: El lienzo de Coixtlahuaca I. 
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El Códice Yanhuitlán. 

Izq. El vicario de Yanhuitlán fray Domingo de Santa María y los señores mixtecos 7 venado y 10 mono.  

Der. La imagen hace referencia al Capítulo llevado a cabo en Yanhuitlán. Resalta la importancia de quienes 

escriben y del acto mismo de escribir como acción instituyente. En estos ejemplos podemos ver que se 

abandona la policromía de la tradición mixteca, se asume el trazo en una sola tinta y hay una intención de 

incorporar la perspectiva lineal europea. Imágenes tomadas de: Repositorio Institucional BUAP81 

 

El Códice Sierra Texupan merece una mención especial y será retomado de forma 

importante en este trabajo. Es un manuscrito realizado entre 1550 y 1564 integrado por 62 

hojas de papel europeo. Proviene de la comunidad de Santa Catalina Texupan, posterior 

Santiago Texupan y actual Villa Tejupan de la Unión, comunidad mixteca y chocholteca de 

la Mixteca Alta cercana a Coixtlahuaca. En este documento se registraron los gastos de la 

comunidad en relación a la edificación y mantenimiento de la iglesia, del párroco y de las 

fiestas cristianas, tal como hemos venido describiendo. Se trata de un texto trilingüe pues 

combina convenciones pictográficas y textos en náhuatl, mixteco y español.  

ñ[é] ya que la corona había ordenado en la década de 1540 que cada pueblo principal o 

cabecera debía llevar el registro de sus ingresos y egresos al estilo de la hacienda de 

Castilla, para tratar de evitar el abuso de los españoles hacia los pobladores, y que éstos 

 
81 https://repositorioinstitucional.buap.mx/items/57a7633f-c234-4aa9-8c9c-206c5d20afaf 

https://repositorioinstitucional.buap.mx/items/57a7633f-c234-4aa9-8c9c-206c5d20afaf
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pudieran contar con los medios para cubrir sus necesidades, así como los pagos que tenían 

que dar por impuestos y a su vez el diezmo eclesi§stico para sostener a la iglesia.ò82 

 

 

Fragmento del folio 13 del Códice Sierra Texupan, año de 1554. 

Imagen tomada de Repositorio Institucional BUAP.83 
 

En los códices a los que nos hemos referido en este apartado encontramos que, ñlas 

pictografías coloniales tempranas, influidas por el estilo artístico europeo, reflejan patrones 

de transformaci·n cultural, conservaci·n, adaptaci·n y creaci·n.ò84 Kevin Terracianos 

emplea el concepto de ñdocumento en estilo h²bridoò para referirse a mapas, lienzos y 

escritos pictográficos realizados en época virreinal temprana en los que conviven 

convenciones estilísticas prehispánicas y europeas, y por tanto códigos culturales de ambos 

universos, como una forma de representación que emerge de las demandas multiculturales 

del discurso colonial.85 Consideramos que esta designación puede extrapolarse al cantoral 

estudiado y es de gran utilidad para denotar la complejidad de su producción y uso en un 

tiempo heterogéneo, en el que nos interesa reconocer y analizar los procesos de adaptación 

a un nuevo orden social e ideológico que no es posible entender como una sustitución o 

superposición de facto de formas  y creencias, sino como una compleja integración de 

códigos e imaginarios, en la que debe reconocerse la supervivencia de valores antiguos, la 

adopción y en ese sentido adaptación de las nuevas formas a un sistema social indígena que 

pugnaba por su subsistencia, dentro de un contexto en el que la escritura y el documento 

tenían un lugar predominante como elementos simbólicos y de legitimación social, además 

de existir como un recurso de comunicación cotidiano. 

Es central para nuestra hipótesis la siguiente afirmación que realiza Terracianos 

sobre la producción plástica indígena, si bien en principio dirigida a ciertos documentos 

 
82 C. Rossell, ob. cit., p.16 
83 https://repositorioinstitucional.buap.mx/items/fb0bb6ab-0b54-4796-bbde-02a8598e3125 
84 Ibidem., p. 59. 
85Ibidem., p. 49. 

https://repositorioinstitucional.buap.mx/items/fb0bb6ab-0b54-4796-bbde-02a8598e3125
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puede aplicarse a otras formas plásticas como pintura y escultura y extenderse también a un 

libro de coro como el que estudiamos. 

 

A pesar de la influencia europea, estas composiciones culturalmente mixtas o ñh²bridasò 

siguen siendo productos indígenas en la medida en que fueron pintados por artistas 

ind²genas. Si trazamos una l²nea muy firme entre estilo ñeuropeoò y estilo ñind²genaò 

estaríamos desconociendo la participación de los indígenas en la creación de las imágenes 

híbridas, pues no eran receptores pasivos de los fenómenos que los europeos introducían. 

No es preciso que las imágenes tengan apariencia prehispánica para que podamos atribuirlas 

a los artistas indígenas. Así mismo, las adaptaciones realizadas por los indígenas de los 

elementos introducidos por los europeos, con mayor o menor destreza, no hacen las 

imágenes menos indígenas.86 

 

Esta aproximación pone el foco en los sujetos y no sólo en los artefactos como resultado o 

evidencia visual. Especialmente cuando las características formales del objeto corresponden 

a lo que el autor designa ñestilo europeoò es común que sean desplazados a la categoría de 

producción cultural occidental, dejando de lado la complejidad de su trasfondo de creación 

y uso situado. Por el contrario, preguntarnos por los sujetos y su contexto de producción, 

pretende reconocer la hibridación de las mentalidades y las prácticas y acercarse al 

significado que les asigna a dichos objetos la cultura particular que los produce. 

 

1.5 Los Dominicos en la Nueva España 

La Orden de Predicadores coloquialmente llamados dominicos en honor de su fundador, 

Santo Domingo de Guzmán, es la tercera orden del clero regular en llegar a tierras 

americanas. ñEl espacio donde llevaron a cabo la propagaci·n del catolicismo fue el sur de 

la Nueva Espa¶a, desde la ciudad de M®xico hasta Centroam®rica.ò 87 Dentro de esta 

amplia extensión territorial, las Mixtecas Baja y Alta a fungieron como punto intermedio. 

En 1526 llegaron a San Juan de Ulúa los primeros dominicos. Era un grupo 

reducido y algunos de ellos murieron al poco tiempo resultado de algún contagio, por lo 

que habrían quedado muy pocos religiosos para iniciar las labores de evangelización. Como 

resultado de ello, ñno hubo inmediatamente una distribuci·n de frailes para salir a 

 
86 Terracianos, ob. cit., pp. 59-60. 
87 Jos® Joel Pe¶a, ñConventos dominicos de una antigua provincia poblanaò en Dualidad, núm. 15, p. 58. 
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evangelizar y fundar conventos en los pueblos de indios más cercanos, a partir de la casa 

provincial establecida en M®xico.ò88 Fray Vicente de Santa María llegó desde las Antillas 

en 1528 con un segundo grupo de frailes encargándose de comenzar la evangelización de 

los indios y la fundación de iglesias en los pueblos. Un tercer grupo llegó en 1533, 

provenientes de la recién fundada provincia de Santa Cruz en Santo Domingo. 

Fray Domingo de Betanzos fue el responsable de la negociación para lograr la 

autonomía y el reconocimiento de la provincia mexicana, que se fundó en 1535 con el 

nombre de Provincia de Santiago de México. En el primer Capítulo provincial llevado a 

cabo por los dominicos en ese mismo 1535, queda manifiesta la intención de hacer 

fundaciones formales con envío de frailes a la zona nahua, mixteca y zapoteca. 

 

1.5.1 La orden de predicadores en la Mixteca Alta 

Después de haber fundado el convento dominico de Izúcar entre 1528 y 1529, punto 

importante de comunicación entre la ciudad de México y el sur del territorio, los dominicos 

pudieron adentrarse en un área a donde los franciscanos aún no habían llegado, o no de 

forma consistente, si bien la Mixteca Alta como se ha explicado en un apartado anterior ya 

había sido pacificada por Pedro de Alvarado y se había establecido la encomienda. 

No puede dejarse de considerar la temprana fundación de la ciudad de Tlaxcala en 

1525 y posteriormente la de Puebla en 1531 convirtiéndose esta última en poderoso enclave 

de una doble ruta hacia Oaxaca, una por Acatlán y otra por Tehuacán, esta última sería 

parte de la ruta de la grana cochinilla hacia el puerto de Veracruz.89  

Dos frailes de la orden de predicadores fueron comisionados a fundar la iglesia y 

convento a la villa de Antequera: Gonzalo Lucero y Bernardino de Minaya90, de ello dejan 

testimonio cronistas como Francisco de Burgoa. Esta fue la primera incursión religiosa a las 

tierras mixtecas que dio oportunidad a los frailes de constatar ñla importancia del lugar por 

 
88 M.Vences, ob., cit., p. 24. 
89  Cfr., Vences, ob. cit., p. 35. 
90 En el AGN se conserva un proceso inquisitorial por idolatría efectuado en 1545 contra del cacique y otros 

principales de Yanhuitlán, el cual ha sido ampliamente estudiado en primer momento por Jiménez Moreno y 

después por otros autores para conocer pervivencias y transformaciones en la religiosidad mixteca. A partir de 

tal documento, Vences afirma que fue fray Bernardino de Minaya quien retomó el camino de Antequera a la 

Mixteca Alta para bautizar a los principales de Yanhuitlán, permaneciendo en aquel lugar entre 1529 y 1530, 

cuando retornan ambos frailes a la ciudad de México. Cfr. Vences, ob. cit., pp. 38-41. 
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su numerosa poblaci·n y f®rtil valleò91, as² c·mo porque en Yanhuitl§n, ñ[é] resid²a como 

encomendero el primo de Hern§n Cort®s, Francisco de las Casas.ò92  

En el Capítulo efectuado en agosto de 1538 se registra la indicación de que, 

 

 [S]e continuase la evangelización que se había comenzado, para ello enviaron a Francisco 

Marín y Pedro Fernández «hijos del convento de México los cuales recibida la bendición 

partieron para pedirla al M.S. Obispo de la Puebla D. Fray Julián Garcés que tuvo notable 

consuelo con los predicadoresé con grande ejemplo entraron por el pueblo de Acatl§n, que 

es el primero de la Mixteca por el Obispado de la Puebla comenzaron su predicación 

valiéndose de intérpretes. De aquí fueron al pueblo de la Chila, donde sin omitir trabajo 

alguno se dieron a la conversi·n de aquella gente.èò93  

 

Esta referencia nos da indicio de cómo tomó forma la ruta dominica en el área de nuestro 

interés, como punto intermedio entre la ciudad de México y las remotas Chiapas y 

Guatemala. Con conventos fundados aproximadamente a un día de camino entre uno y otro, 

quedaron establecidos los puntos clave de la ñNaci·n mixtecaò t®rmino con el que los 

frailes reconocieron el §rea cultural para diferenciarla de la ñNaci·n mexicanaò. La 

inclusión de Acatlán y Chila en esta narración es relevante porque denota la relación 

estrecha que habrá entre Mixteca Baja y Alta. Así mismo, la mención a la bendición del 

obispo de Tlaxcala (un dominico), nos señala cómo la vida del clero regular quedaría 

imbricada con otras demarcaciones eclesiásticas como los respectivos obispados de 

México, Tlaxcala-Puebla y Oaxaca. 

Yanhuitlán fue la primera fundación dominica de la Mixteca Alta y la que mantuvo 

mayor relevancia, la segunda fundación fue Teposcolula; mientras que la fundación del 

convento de Coixtlahuaca deriva de una segunda etapa de presencia dominica en la 

Mixteca, resultado de la cual se hacen más erecciones y un trabajo de evangelización más 

consistente.  

En 1544 fray Francisco Marín funda una doctrina de San Juan Cuestlavaca, 

quedando reconocida en el Capítulo de 1547. En 1546 Marín es nombrado vicario de este 

lugar y se comienza a construir la capilla abierta. Así mismo, según reporta Magdalena 

 
91 Vences, ob. cit., p. 39. 
92 Idem. 
93 Alejandro Méndez Aquino, Historia de Tlaxiaco: Mixteca, p.34, citado en Vences, ob. cit., p. 66. 
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Vences, en el Capítulo de 1550 se manda terminar la construcción del convento que llega a 

su fin en 1557 de acuerdo a la fecha inscrita en su fachada principal.94 La doctrina constaba 

de 22 pueblos, que debido a las epidemias se redujeron a 16, de entre ellos destacamos 

únicamente a Concepción Buenavista pues será retomado en el tercer capítulo de esta tesis. 

En Coixtlahuaca se celebr· el Cap²tulo de 1603, ñlo que revela no s·lo su importancia y 

amplitud entre los conventos de la Mixteca, sino demás, la posibilidad económica de la 

sede y de los indios del lugar.ò95 

En 1596 Oaxaca pide su escisión de la Provincia de Santiago por cuestiones tanto 

administrativas como geográficas y así surge la Provincia de San Hipólito, de la que 

Yanhuitlán pasa a formar parte; mientras que, Teposcolula y Coixtlahuaca, se mantienen 

bajo la autoridad de la Provincia de Santiago de México. 

En 1662 se erige la Provincia de San Miguel y los Santos Ángeles, con sede en el 

convento de Santo Domingo de Puebla, para formarla se tomaron conventos de la provincia 

de Santiago Apóstol y de la de San Hipólito. En esta nueva configuración, Coixtlahuaca 

pasa a ser parte de la provincia poblana al igual que Teposcolula, mientras que, Yanhuitlán 

se queda en la Provincia de Oaxaca. Chila convento limítrofe entre las Mixtecas Baja y 

Alta, ñalcanz· la funci·n de ser el primer gran convento de la naci·n mixteca; [fungiendo] 

como centro de formaci·n para los frailes que har²an misi·n entre este grupo social.ò96 

Vences constata que de 1603 a 1659 se da noticia de los frailes asignados al convento de 

Coixtlahuaca en las actas de la Provincia de Santiago y posteriormente las asignaciones se 

encuentran en las actas de la Provincia de San Miguel de los Santos Ángeles, lo que 

confirma el cambio de jurisdicción.97 Esta adjudicación por parte de la provincia poblana 

además de obedecer al factor geográfico pudo responder a la necesidad de mano de obra 

venida de la Mixteca para la construcción de la ciudad de la Puebla; en cualquier caso la 

Capilla de Mixtecos que se ubica en el Templo de Santo Domingo en la capital 

angelopolitana es una evidencia de la presencia de este grupo cultural en Puebla.  

En la última década del siglo XVI el panorama se modificó para las órdenes 

mendicantes, ñlos frailes se ve²an atacados y desplazados de su papel rector en las 

 
94 M. Vences, ob. cit., p. 101. 
95 M. Vences, ob. cit., p. 78. 
96 Ibidem, p. 63. 
97 Vences, ob. cit., p.79. 
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comunidades, el cual les era disputado ahora por los obispos, dirigentes del clero secular. 

La nueva política de Felipe II afectaba también a sus colaboradores inmediatos, los 

encomenderos y los nobles indígenas, y daba su apoyo a los burócratas y a los 

mercaderes.ò98 Por lo que, ñel final de la presencia dominicana est§ totalmente relacionado 

con la voluntad del rey y de los obispos por secularizar las doctrinas, como el caso de 

Palafox y la ejecución que en 1755 hizo el obispo Álvarez Abreu de la cédula real en la que 

orden· la secularizaci·n de todas las doctrinas en el virreinato.ò99 Sin embargo, el caso 

particular de la Mixteca Alta revela la profundidad de los nexos que se forjaron entre la 

población indígena y el clero regular, pues de acuerdo a lo consignado por Peter Gerhard 

ñCoixtlahuaca, Teposcolula, Tlaxiaco y Yanhuitl§n siguieron siendo administradas por los 

dominicos y no por el clero secular hasta despu®s de la independencia.ò100 

 

 

 

Capilla abierta de Coixtlahuaca. Foto: F. Blázquez 2021. 

 
98 Antonio Rubial, ñĆngeles en carne mortal. Viejos y nuevos mitos en la evangelizaci·n de Mesoam®rica.ò 

en Signos Históricos, núm. 7, p. 22. 
99 Idem. 
100 Peter Gerhard, Geografía Histórica de la Nueva España 1519-1821, p. 296. 
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Barda perimetral y escalinata del atrio del conjunto conventual de Coixtlahuaca, Foto: A. Bandala, 2021. 
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Vista de la portada principal del Templo de San Juan Bautista Coixtlahuaca. Foto: A. Bandala, 2021. 
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Vista de la portada lateral del Templo de San Juan Bautista Coixtlahuaca. Foto: Fernanda Blázquez, 2021. 
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Portal de Peregrinos del Exconvento de San Juan Bautista Coixtlahuaca. Foto: F. Blázquez, 2021 

 

1.5.2 Economía en la Mixteca Alta del siglo XVI al XVIII 

La economía de Coixtlahuaca como la de otros pueblos de la Mixteca Alta giró en torno a 

tres industrias principales: la ganadería menor, la seda y la grana cochinilla. 

ñLa Mixteca Alta con Yanhuitlán como centro de su producción fue el área 

sericultora m§s importante de la Nueva Espa¶a hasta finales del siglo XVIò. 101 Esta 

industria decayó a finales de siglo y no logró volverse a reponer, entre otras cosas, por la 

gran plaga que tuvo lugar de 1575 a 1586, la competencia del comercio con China102 y 

ñ[l]as epidemias de 1591 y 1593 que diezmaron gran parte de la poblaci·n en la Mixteca.  

En consecuencia, ñ[é]la ganader²a fue una mejor opci·n ante la falta de 

trabajadores, [siendo Coixtlahuaca uno de los principales centros de ganado menor]. Los 

 
101 R. Spores, La Mixteca de Oaxacaé, p.168 
102 Idem. 
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productos derivados de la nueva empresa, tales como la lana y pieles curtidas, redituaban de 

manera importante ante la demanda que exist²a en los obrajes de Puebla y Antequera.ò103 

ñSe estima que, para finales del siglo XVI hab²a m§s de 200 mil ovejas en la Mixteca Alta, 

lo que contribuy· aceleradamente a la erosi·n y desertificaci·n de los suelos.ò104  

En cuanto a la grana cochinilla, su producción para la Nueva España era comparable 

tan solo con la de la plata.105 En el Códice Mendoza se muestra a la Mixteca Alta como el 

principal productor de este tinte para tributo de la Triple Alianza. Durante el Virreinato, la 

región mantuvo su importancia como productora de la grana, de gran valor para la industria 

textil europea. Nos dice Gómez de Cervantes que: ñLa grana cochinilla es de tanta 

estimación que se puede decir que es oro, y si bien se considera, en todas las flotas solían ir 

de doce mil arrobas arriba, que era gran socorro para mercaderes y de mucho efecto para 

los derechos de Su majestad.ò 106 Destacando Coixtlahuaca en su producción y venta 

durante el siglo XVIII. 

En forma adicional como actividad econ·mica importante, ñdebe mencionarse el 

comercio que fue la ocupación común en la Mixteca, centenares de familias se dedicaban al 

intercambio o trueque de bienes fungiendo como comerciantes itinerantes o fijosò107; en 

continuidad con un modo de vida que imperaba desde siglos atrás de la presencia hispana. 

Las tres industrias descritas y el mercado como una cuarta actividad económica, 

dibujan un contexto de bonanza, que permitió el fortalecimiento de los cacicazgos locales. 

Tal prosperidad necesariamente tuvo que verse reflejada en la consolidación de la 

institución religiosa, a través de la construcción de los monumentales conventos y templos 

que caracterizan la Mixteca Alta, así como en el enriquecimiento y revestimiento de sus 

interiores con diversas manifestaciones artísticas, como las que aún se conservan en sus 

altares mayores ricos en cantidad y calidad de sus pinturas y tallas; es a partir de la década 

de 1580 cuando se comienzan a construir los altares absidiales de la Mixteca Alta, primero 

de Yanhuitlán, después de Teposcolula y por último de Coixtlahuaca, así como las 

imágenes de bulto, pintura mural y de caballete que decorarían el interior de los templos y 

 
103 María Cristina, Córdova, Población de origen africano en Oaxaca colonial (1680-1700), p. 46. 
104 José Miranda, Orígenes de la ganadería indígena en la Mixteca, p. 794-795 citado en: Ronald Spores, ob. 

cit., p. 169. 
105 Gómez de Cervantes, la vida económica y social de la Nueva España al finalizar el siglo XVI, p. 63. 
106 Gómez de Cervantes, ob. cit., p. 64. 
107 R. Spores, ob., cit., p. 194. 
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conventos de dichos lugares.108 Resaltando las pinturas sobre tabla de los retablos mayores 

de Yanhuitlán y Coixtlahuaca de autoría de Andrés de Concha. Todo ello ejemplo de 

derroche no sólo económico sino de maestría técnica y estética. Sin dejar de lado el 

abastecimiento de los insumos materiales esenciales para la vida religiosa que incluían 

además de la sustentación de los frailes, indumentaria y múltiples accesorios para el culto, 

por supuesto una colección de libros que debió integrar la librería conventual y coral: 

misales, breviarios, doctrinas, antifonarios, vocabularios, cartillas y artes. 

 

Los fondos y la mano de obra para acciones religiosas y su mantenimiento se obtenían de 

fuentes diversas: de la tesorería de la comunidad (cajas de comunidad); de alquileres o 

ventas de terrenos, propiedades o dinero proporcionados o asignados por donación o 

testamento, la venta de ganado, encomenderos (durante los siglos XVI y XVII), cofradías, 

diezmos, ofrendas y honorarios ceremoniales.109  

  

Mientras se mantuvo la encomienda en la Mixteca Alta, hasta entrado el siglo XVII, ñlos 

encomenderos tenían la obligación de dirigir un porcentaje del tributo recibido para el 

sostenimiento de los religiosos y el culto divino.ò110 Spores refiere que el encomendero de 

Coixtlahuaca, estaba obligado a pagar 100 pesos y 50 fanegas de maíz anuales en apoyo al 

convento dominico. Sin embargo, las recomendaciones y constantes recordatorios que se 

hace por vía escrita a los encomenderos, son indicativos de la continua omisión de su 

responsabilidad111; en contraparte, consta en las mismas fuentes documentales que las cajas 

de comunidad112 de aquella época destinaron la mayor parte de su presupuesto a asuntos 

religiosos, como el ornato del culto y las fiestas de los santos patronos en cuya organización 

participaba todo el pueblo dirigidos por el cabildo y los frailes, a partir de los bienes de 

 
108 Cfr. M. Vences, ob. cit., p.150. 
109 R. Spores, ob. cit., p. 362. 
110 M. Vences, ob., cit., p. 100. 
111 Como se desprende de las respectivas revisiones hechas por Spores y Vences en el AGN y Archivo de 

Teposcolula. Alrededor de 1590 se fusionaron las alcaldías mayores de Yanhuitlán y Teposcolula siendo esta 

última la sede donde se resolverían las cuestiones administrativas, civiles y criminales de la región durante los 

siguientes dos siglos. (Spores, ob. cit., p.181) Razón por la cual en el archivo histórico municipal de San 

Pedro y San Pablo Teposcolula se concentra la mayor cantidad de información sobre los pueblos de la 

Mixteca Alta. 
112 La caja de comunidad constituye la hacienda de la comunidad indígena que tenía como ingreso el tributo y 

el producto del trabajo de las sementeras comunales, cuyos fondos se aplicaban a las necesidades colectivas, 

como el pago de los integrantes del cabildo, el sustento de los frailes, el ornato del culto y las fiestas 

religiosas. 
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comunidad, de manera que ñgran parte del adorno de los edificios religiosos usualmente 

atribuido a encomenderos o españoles acaudalados, fue financiado por las comunidades.ò113 

En las Relaciones de 1569 se menciona: ñy otras cosas dan los indios los cuales aunque son 

ellos muy pobres como son muchos, siempre son ayuda para sustentar los religiosos.ò114 

Además de las significativas sumas de dinero y recursos en especie invertidos por las 

comunidades en la religión, la Iglesia se sirvió ampliamente de la mano de obra indígena 

para la construcción de las estructuras arquitectónicas de la Mixteca así como para su 

reparación por la acción de terremotos durante los siglos XVI y XVII. A lo cual debió 

sumarse las aportaciones hechas por las cofradías, ya que estas jugaron un importante papel 

en la cohesión y organización social y contribuyeron de manera creciente durante el tiempo 

virreinal a sufragar los gastos del culto a través de la práctica del patrocinio como 

fenómeno particular de la dinámica social de esa época y contexto. En el archivo parroquial 

de Coixtlahuaca existe el registro documental de catorce cofradías funcionando entre 1592 

y 1956.115 

 

1.6 Reflexiones sobre el primer capítulo 

El objetivo de este primer capítulo ha sido construir un relato que permita situar el uso de 

un cantoral dentro de un pueblo de indios mixteco chocholteco. Para ello, atendiendo a un 

principio de procedencia, se ha presentado a la población de San Juan Bautista 

Coixtlahuaca proporcionado algunos datos geográficos y socioeconómicos actuales 

situando la población como parte de la Mixteca y se ha definido este término. 

Se ha caracterizado la región denominada Mixteca Alta para después referirse a su 

desarrollo cultural en tiempo prehispánico, adentrándonos en la descripción de su particular 

organización política y producción escritural; así mismo se ha dado un horizonte de lo que 

fue Coixtlahuaca en época prehispánica como centro agrícola urbano y de intercambio 

regional importante para los señoríos mixtecos que cercano al tiempo de conquista, fungió 

como fortificación y punto de recolección de tributo para la Triple Alianza. 

 
113 Spores, ob. cit., p. 365. 
114 Relaciones de 1569, AGN, Citado en Vences, ob. cit., p. 137. 
115 Jiménez Perla, coord. Inventario del Archivo Parroquial de San Juan Bautista, Obispado de Huajuapan de 

León, Coixtlahuaca, Oaxaca, pp. 14, 22. 
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Posteriormente, se ha explicado la transformación cultural que ocurre en la zona a 

partir de la presencia hispana, mediante la introducción de la encomienda, la congregación 

de los pueblos y la creación del cabildo indígena. Los desplazamientos territoriales en los 

primeros años y la caída poblacional muestran que la región experimentó una fuerte acción 

coercitiva por parte de quienes ostentaron el poder.  

El cabildo de indios como cuerpo de gobierno responsable de la vida comunitaria, 

es una estructura que no hace una distinción formal entre funciones cívicas y religiosas y 

que al basarse en consanguinidad representa una continuidad con la forma de gobierno 

precedente a la conquista española. 

Mientras el intento de segregación racial/cultural que constituye la fundación de 

pueblos de indios separados de los pueblos de españoles no da resultado, el cabildo como 

organización política sí se mantiene en el transcurso de la época virreinal, sentando el 

antecedente por una parte del municipio moderno y por otra del sistema de cargos que 

pervive en comunidades rurales y urbanas de México reconocido como usos y costumbres. 

Se ha hecho énfasis en la participación de los religiosos, en particular de la Orden 

de Predicadores, como transmisores del bagaje hispano-cristiano y catalizadores del cambio 

de época que fragua en un hibridismo religioso, en el que nos interesa destacar las 

resistencias y negociaciones, por lo que se ha mencionado reiteradamente la función de los 

caciques y principales indígenas como agentes reguladores entre ambos mundos, lo cual 

nos permite situarnos en un contexto de apropiación de un credo por parte de la población 

indígena que da lugar al traslape de intereses y simbolismos y a una paulatina identificación 

entre ambas tradiciones, perfilando la importancia que en ello tendrá el canto y la música. 

Para tratar de comprender este proceso se ha ahondado en la transformación de la 

escritura y los documentos, ejemplificando con la producción documental los fenómenos de 

permanencias, adaptaciones y sustituciones frente a la estructura impuesta por el gobierno 

español y la subsistencia de rasgos de la organización antigua, con ejemplos de producción 

documental de la zona de estudio. 

Por último, se ha relacionado el tema de la evangelización con factores económicos 

que impactaron positivamente en la afirmación del culto católico, a fin de visualizar la 

centralidad de la actividad religiosa en la vida cotidiana de una comunidad indígena como 

Coixtlahuaca. 
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En el siguiente capítulo se abordará de manera más específica las cuestiones sobre 

el canto ritual y la música en las tradiciones prehispánica e hispánica para entender la razón 

de ser de los libros litúrgicos musicales y posteriormente adentrarnos en el papel del canto 

y su adopción en el proceso de evangelización para reflexionar sobre su importancia dentro 

de la configuración de los pueblos de indios en el México virreinal. 
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Retablo absidial del templo de San Juan Bautista Coixtlahuaca con rica talla y estofado, resaltan sus 

dimensiones imponentes, las pinturas sobre tabla de la autoría de Andrés de Concha, así como magníficas 

esculturas de bulto. Foto: Alejandro Bandala, 2021. 
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Capítulo II  

El canto ritual, un mismo lenguaje para dos tradiciones culturales 

 

ñYo canto las pinturas de los libros, 

Los voy desplegando. 

Soy cual florido papagayo. 

Hago hablar a los códices, 

en el interior de la casa de las pinturas.ò 

Poesía náhuatl, traducción de Miguel León Portilla. 

 

iversos historiadores del periodo novohispano coinciden en 

resaltar la eficacia de la música como instrumento para atraer a 

los indígenas hacia la religión cristiana. Y si bien son ricos los 

testimonios en ese sentido ya que los frailes que fungieron como 

cronistas dejaron noticia de la forma en que pudieron aprovechar 

la inclinación y experiencia musical indígena para transmitir el 

nuevo credo, es prioritario evitar simplificar la práctica del canto 

al tomarla como un instrumento didáctico emergente; se hace igualmente necesario evitar 

un enfoque eurocéntrico que lo interpreta como una transmisión unilateral, de allí que se 

propone a continuación realizar una revisión del uso del canto ritual en la tradición 

mesoamericana por una parte y en la cristiana occidental por otra, para después revisar la 

forma en que ambas negociaron en la conformación de una nueva identidad cultural que 

fraguó en tiempo virreinal. 

 

2.1 La cultura musical mesoamericana 

La cultura musical prehispánica se ha podido reconstruir a partir de las representaciones 

visuales de aquel tiempo plasmadas en diferentes manifestaciones como la pintura mural, la 

estatuaria y los códices; también contamos con evidencia arqueológica de instrumentos 

musicales y su representación a escala en cerámica y lítica. Por otra parte, una fuente de 

acceso importante al tema han sido los testimonios documentales de los frailes cronistas de 

época virreinal. 
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A fin de presentar un panorama muy general de la tradición musical prehispánica 

mencionaremos algunas referencias del Altiplano Central de México y en particular de la 

cultura mexica sabiendo que, para el Posclásico Tardío, los usos mexicas al igual que el 

náhuatl como lingua franca se encontraban extendidos al área mixteca. Posteriormente, nos 

referiremos a datos puntuales sobre la experiencia musical procedentes de los códices 

mixtecos. Ambas tradiciones, la mexica y la mixteca, dan cuenta del canto como recurso 

empleado para mantener y transmitir contenidos mito-históricos apoyando su 

memorización con la repetición y el ritmo, como parte de rituales que aseguran la 

continuidad y el bienestar de la comunidad, pudiendo afirmar que ñel factor religioso 

definía la vida espiritual de los pueblos de Mesoamérica, independientemente de la 

pertenencia ®tnica y de algunas de las particularidades internas de ®stos.ò116 

Las sociedades mesoamericanas se regían en torno al mito, siendo este para Levi-

Strauss, ñla forma que asume la creencia colectiva como mecanismo de consolidaci·n 

psico-emocional de un grupo humano.ò117 En este tipo de organización ideológica y social 

la música, la danza y la poesía constituyen experiencias estéticas, es decir 

perceptivas/sensoriales, que están integradas a la vida cotidiana, no como algo externo o 

añadido sino como parte intrínseca de la comprensión y re-creación del mundo.  

El mito se materializa en el ritual a través del cumplimiento de un calendario 

riguroso que señala con precisión las acciones individuales y comunitarias que dan 

continuidad a los ciclos vitales de lo que, en términos generales, depende la subsistencia del 

universo. En la lógica del pensamiento mítico los actos propiciatorios deben hacerse 

siguiendo siempre un mismo orden, esto es el ritual; entre dichas acciones tienen lugar las 

celebraciones públicas de las que la danza, el canto y el teatro son parte constitutiva. Como 

ha sistematizado Lourdes Turrent en la tradición mexica a cada deidad, a cada rito y a cada 

celebración le correspondía su propio cuerpo de cantos y bailes. 

Entre los mexicas existían lugares específicos de enseñanza de la música y el canto, 

los Cuicacalli literalmente ñcasa de cantoò, constitu²an instituciones estatales que ñ[é] 

tenían por objeto enseñar por vía oral las historias y proezas del pueblo mexica, de sus 

dioses y de sus grandes personajes. Además, se aprendían cantos y bailes que se entonaban 

 
116 G. Dobrushkin, Ivo Wolger, Los códices mixtecos. Un interludio musical, p. 30. 
117 Levi-Strauss, 2003 en Dobrushkin Y Ivo Wolger, ob. cit., p. 26. 
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en honor de las divinidades.ò118 El tipo de educación allí recibida se dirigía a jóvenes 

hombres y mujeres tanto pipiltin (nobles) como macehualtin (gente común). A su vez, los 

profesores del Cuicacalli eran sacerdotes del Calmecac, extraídos de la nobleza, formados 

en el Cuicacalco con gran rigor y ascetismo en aspectos concretos del canto, la 

composición, la interpretación de instrumentos, así como en el conocimiento del calendario 

ritual y la cosmolog²a. Nos dice Ixtlix·chitl, ñLos fil·sofos y sabios que ten²an entre ellos 

estaba a su cargo pintar todas las ciencias que sabían y alcanzaban, y enseñar de memoria 

todos los cantos que observaban sus ciencias e historias [;]ò119 a lo que suma Sahagún: 

ñEstos indios de Anahuac, en sus libros y maneras de escritura ten²an escritos los 

vencimientos y victorias que de sus enemigos había habido y los cantores de ellos sabíanlos 

y solemniz§banlos con bailes y danzas.ò120 Lo cual nos informa de la existencia de 

documentos, muchos más seguramente de los que han sobrevivido, destinados a guardar los 

datos relevantes de la construcción histórica de este pueblo, cuyos contenidos eran 

actualizados  a través del canto y el baile. Houston y Taube121 señalan que en la época 

prehispánica la escritura era un medio de comunicación sinestésica, es decir, que transmitía 

su mensaje a través de estimular la conexión entre varios sentidos como la vista y el oído, 

seguramente también activando a través de ellos la memoria del gusto y el olfato. De 

acuerdo a esta propuesta los códices prehispánicos contienen información sensorial que 

tenía como propósito que su mensaje se cantara, se hablara y se transmitiera 

sensorialmente.122 

Otro aspecto estudiado de las culturas mesoamericanas es el dualismo, López 

Austin ha explicado la existencia prehispánica de combates rituales entre bandos 

humanos,123 interpretados como la resolución simbólica de lucha de opuestos. Más 

recientemente, Daniéle Dehouve ha ahondado sobre el carácter de personificación de una 

entidad divina que ocurría durante las danzas rituales mexicas a partir del uso de cierta 

vestimenta. En este tipo de danza, se materializaba la presencia divina al cubrir a una 

 
118 Lourdes Turrent, La conquista musical de México, p. 55. 
119 Ixtlilxóchitl citado en Ángel María Garibay, Historia de la literatura náhuatl, p. 339. 
120 Sahagún, 1969, t.II, p. 143. 
121 Cfr. Stephen Houston y Karl Taube, ñAn archaeology of the Senses: Perception and cultural Expression in 

Ancient Mesoamericaò en Cambridge Archaeological Journal, vol. 10, núm. 2, pp. 261-294. 
122 Sandra Amelia Cruz Rivera, ñLa imagen del sonido en c·dices prehisp§nicos del centro de M®xico: una 

propuesta metodol·gicaò en:  Pasado Abierto. Revista del CEHis, núm. 9, p. 4. 
123 Cfr. López Austin, Alfredo, Juegos rituales aztecas, pp. 16-18. 
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persona o un objeto con determinada prenda representativa del dios.124 La noción de 

personificación o ixiptla nos interesa como conceptualización religiosa de que algo o 

alguien puede ser investido de divinidad, ñdicha ᾶimagenᾷ pod²a ser tanto una estatua, un 

objeto, un sacerdote, como la víctima sacrificial inmolada en honor y representación del 

dios.ò125 Tales interpretaciones simbólicas elaboradas presentan claros paralelismos con el 

cristianismo con importantes implicaciones en la adopción del culto cristiano; en cuanto a 

la dualidad interpretada bajo el concepto de bien y mal y la relación del concepto ixiptla 

con el sacramento de la eucaristía y con la función del oficiante, sobre esto volveremos 

después. 

En el caso de la cultura mixteca prehispánica, es posible recuperar información 

interesante sobre sus costumbres musicales a través del análisis de los códices que han 

llegado a nuestros días. Dobrushkin y Wolger han analizado los códices mixtecos 

prehispánicos centrado en extraer la información concerniente a lo que ellos han 

denominado actividad auditiva musical, para englobar los tópicos relacionados con la 

música, el canto y la danza, que pueden encontrarse referidos tanto de forma literal como 

indirecta en el lenguaje pictográfico e ideográfico. A este estudio nos remitimos en los 

siguientes párrafos. 

 El símbolo de la palabra-sonido como origen de la existencia, está presente en el 

Códice Vindobonensis Mexicanus I procedente de la Mixteca Alta, el cual se puede 

considerar ñuna enciclopedia mito-po®tica de los mixtecos.ò126 En su folio número 52 se 

muestra c·mo, ñen el universo surgi· un ᾶSonido Divinoᾷ, del cual toma su inicio la 

ᾶhistoriaᾷ.ò127 En este mismo códice la voluta o vírgula florida que es el símbolo 

mesoamericano de ᾶsonido-palabra-m¼sicaᾷ se repite m§s o menos 63 veces en diferentes 

composiciones, las más adornadas pertenecen a las imágenes del nacimiento del Señor 9 

Viento, que no es otro que Quetzalc·atl. Entre sus 16 t²tulos, est§n los siguientes: ñ[é] 

Señor de cuyo pecho brotan cantos, Señor que escribe con la tinta roja y negra.128 Lo cual 

puede ser interpretado en el plano del pensamiento mítico como el surgimiento unificado de 

 
124 Daniéle Dehaouve ñEl papel de la vestimenta en los rituales mexicas de personificaci·nò en Nuevo Mundo 

Mundos Nuevos Coloquios, p. 2. 
125 Ibid. 
126 G. Dobrushkin e I. Wolger, ob. cit., p. 25. 
127 G. Dobrushkin e I. Wolger, ob. cit., p. 27. 
128 Cfr. G. Dobrushkin e I. Wolger, ob. cit., pp. 27-28. 
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la tradición oral y escrita, ya que en la cultura prehispánica es el sabio tlamatini ñel que 

conoce las cosasò129 y el tlacuilo es el dueño de la tinta negra y roja, quien tiene el dominio 

del saber escritural. 

 

 

Voluta Cuicatl: canto. 

El canto de un personaje que tiene un cráneo por cabeza. 

Códice Laud130 

 

 En el mismo Vindobonensis y en otros códices mixtecos como el Nutall, el Bodley 

y el Colombino Beker I existen representaciones del canto y de los lugares en los que se 

interpreta, descritos como templos, altares, temazcales, etc., empleados para este conjunto 

de códices en la representación de situaciones relacionadas principalmente con 

nacimientos, entronizaciones y funerales dado el carácter de su contenido de tipo 

genealógico; se identifican danzantes representados a través de una convención que 

simboliza el movimiento del baile, para diferenciarlo de la posición sedente y de pie; se 

representa a intérpretes cualificados como músicos-poetas-compositores profesionales, así 

como dioses, gobernantes y sacerdotes asociados a la vírgula florida. Así mismo se 

representa una diversidad de instrumentos musicales, cada uno con atribuciones específicas 

de acuerdo al contexto de la imagen; como antropónimo o atributo personal, como situación 

ritual-ceremonial o como topónimo. 

 
129 Miguel León Portilla y Librado Silva Galeana, Huehuetlahtolli, p. 9. 
130 Imagen e información tomada de: Sandra Amelia Cruz Rivera, ñLa imagen del sonido en c·dices 

prehisp§nicos del centro de M®xico: una propuesta metodol·gicaò en:  Pasado Abierto. Revista del CEHis 

No. 9 
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Derecha 

Representación de templos en los que se aprecian 

temascales y vírgulas floridas 

Folio 15 del Códice Vindobonensis mexicanus  

Izquierda  

Quetzalcóatl canta himnos, de su boca sale una voluta                           

de canto y baila tocando el raspador, este es un instrumento musical  

hecho de hueso. 

Folio 24 del Códice Vindobonensis mexicanus 

Interpretación de Dobrushkin e I. Wolger 
Imágenes tomadas de: Pueblos originarios. Escritura y simbología en: 

https://pueblosoriginarios.com/meso/oaxaca/mixteca/vindo_anverso.html#!prettyPhoto[gallery2]/23/ 

 

 

En gran parte de las actividades evocadas en los códices, se utiliza el lenguaje del canto, la 

música y del baile como una forma especial de transmisión de los acontecimientos políticos 

e históricos más importantes y, al mismo tiempo, como manera de producir un impacto 

psico-emocional en los espectadores; es decir, como instrumento de coerción que regula la 

vida a trav®s del rito, por lo que, los autores consultados consideran que ñtanto en la vida 

cotidiana como en el ámbito político y social mesoamericano, la cultura musical cumplía, al 

mismo tiempo, con funciones espirituales y sociales.ò131 

Los tlamatini, encargados de narrar la escritura prehispánica, la empleaban como 

recurso nemotécnico para desarrollar los textos a partir de su formación, bagaje y capacidad 

interpretativa, no como una interpretación leída o recitada sino entonada, es decir, cantada, 

característica en la que han insistido investigadores como Ángel María Garibay en su 

estudio de la literatura nahua y Lourdes Turrent al documentar la música mexica.132 La 

interpretación cantada queda entendida en este sentido como una experiencia en la que el 

intérprete aporta desde su subjetividad al actualizar el texto, no sólo a partir de su memoria 

 
131 G. Dobrushkin e I. Wolger, ob. cit., p. 40. 
132 Cfr. Lourdes Tourrent, ob. cit., p. 58. 

https://pueblosoriginarios.com/meso/oaxaca/mixteca/vindo_anverso.html#!prettyPhoto[gallery2]/23/
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sino de la adecuación del contenido al momento y contexto en que se presenta y de su 

entonaci·n puesto que ñera fundamental definir y transmitir la entonaci·n viva pertinente; 

ñseparado de los elementos sonoros y sem§nticos de la palabra, es importante el tono, [é], 

el mismo que define la complicada tonalidad de nuestra conciencia, que sirve de contexto 

emocional y evaluativo para la comprensi·n del texto.ò133 

Los datos expuestos y discutidos dan cuenta de la unión entre el soporte escrito y su 

interpretación que podemos definir como expansiva y dinámica y de la relevancia del 

fenómeno auditivo musical como un componente de la tradición de las sociedades 

prehispánicas. 

 

2.2 Antecedentes del canto litúrgico romano 

Como afirma Juan Carlos Asensio Palacios, ñhablar de la historia de la monodia 

lit¼rgica occidental es hablar de la historia de la Iglesia [;]ò134 puesto que el desarrollo de la 

práctica de este canto ritual coincide con las etapas de desenvolvimiento del cristianismo 

desde su origen en Palestina y su temprana transmisión a través de la cuenca del 

Mediterráneo hasta su configuración como religión y su diversificación en Oriente y 

principalmente en Occidente. 

El Edicto de Milán (313) al otorgar la libertad de culto, hace posible que el 

cristianismo se convierta en una manifestación pública, lo que preparó el terreno para la 

creaci·n paulatina ñde un culto normalizado en cuanto a textos, ornamentos, usos y gestos 

que con el tiempo formaran la praxis lit¼rgica diaria.ò135 Aunque aún estaba lejos de ser un 

ritual unificado puesto que ñcada antiguo centro pol²tico-administrativo del decadente 

Imperio Romano va a desarrollar sus costumbres litúrgicas sobre una base común 

entroncada en pr§cticas jud²as y orientales, pero buscando una idiosincrasia propia.ò136 Por 

lo anterior, las prácticas cristianas, entre ellas el canto y la música, son deudoras de las 

diferentes tradiciones con las que se integraron localmente, comenzando por la tradición 

judía de la que surge y se separa en torno al año 90 de nuestra era. 

 
 133 Bakhtin, 1979, pp. 369-370 citado en Dobrushkin y Wolger, ob. cit., p. 32. 
134 Juan Carlos Asensio Palacios, El canto gregoriano: historia, liturgia, formasé, p. 17. 
135 Ibidem., p. 20. 
136 J.C. Asensio Palacios, El cantar de las culturas. El canto llano, p. 17. 
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En las comunidades cristianas primitivas se adoptaron formas de la sinagoga como 

la cantilación, un tipo de recitación de los textos que no es propiamente hablada ni cantada, 

y que el cantor judío sigue empleando al día de hoy al recitar la Torah. La cantilación es 

ñuna recitaci·n solemne que cumple una doble funci·n. La primera es la que podemos 

llamar utilitaria: elevando la voz llega con más claridad al auditorio. La segunda es 

espiritual: la palabra que se proclama es la palabra divina, por lo que debe revestirse de un 

ornato especial para su transmisi·n.ò137 ñTertuliano (ca. 170-225) es una de las figuras 

latinas más importantes para conocer el cristianismo primitivo, en su obra De anima, nos 

informa sobre la lectio cum cantico, un esquema básico de lectura, canto y oración que aún 

conserva la liturgia cristiana actual.ò138 

Durante muchos años, se ha considerado como el ancestro de las liturgias latinas al 

canto bizantino. La tradición nos dice que Ambrosio de Milán, tras su estancia de estudios 

en Oriente, al ser nombrado obispo de la ciudad, instruyó a sus fieles en maneras de canto 

seguramente importadas; a él se le atribuye la introducción de la himnodia en Occidente. La 

realidad es que muchos papas antes del s. IV eran de origen griego y ejercieron su 

pontificado acompañado de su propia Schola Cantorum, grupo de cantores que 

seguramente conservaría sus propias tradiciones orientales.139 ñPero hay algo m§s 

importante aún en la consideración del canto y de los cantores de la iglesia griega: el coro 

representa una especie de escuela de teología, con obligación de interpretar música y texto 

de manera que sea comprensible a los oyentes haciéndoles llegar el significado místico del 

texto.ò140 Este sentido del canto es algo que se preserva en la liturgia cristiana. (Al menos 

hasta la Edad Moderna en la que ocurre una parcial desacralización del canto, al integrarse 

al repertorio de músicos profesionales laicos.) 

En los territorios italianos: Milán, Roma, Benevento, así como en la Galia franca, 

las islas británicas, el Norte de África, y la Península Ibérica, conocida en ese entonces 

como Hispania, se desarrollaron formas litúrgicas particulares que tuvieron un desarrollo 

propio. 

 
137 J.C. Asensio Palacios, El cantar de las culturas. El canto llano, p. 25. 
138 J.C. Asensio, El canto gregoriano: historia, liturgia, formasé, p. 19. 
139 Cfr. J.C. Asensio, El cantar de las culturas. El canto llano, pp. 18-19. 
140 Ibidem, p. 19. 



57 
 

 

Durante el siglo IX el canto galicano experimentó una fusión con el canto romano 

de la cual surgió un repertorio que,  

 

con el tiempo y la imaginaci·n se llamar²a Canto Gregoriano [é] sus textos y el armaz·n 

melódico vendrían de Roma, mientras que la ornamentación sería la propia de la Galia. Este 

nuevo repertorio, que podemos llamar romano-franco, adoptado primero en la Galia, con los 

deseos unificadores carolingios, terminaría imponiéndose a las demás liturgias regionales 

mencionadas antes. En su intento de suplantación de las otras tradiciones, buscaría 

argumentos de autoridad para imponerse. Uno de los más destacados es su atribución al 

papa san Gregorio como una manera de darle prestigio y de facilitar su primacía sobre las 

antiguas prácticas.141 

 

En esa misma época, se inventó la escritura musical que, un siglo más tarde contará con 

manuscritos que recogen el ciclo completo de los cantos. 

ñLa gran m¼sica religiosa de los siglos XV y XVI se desarroll· en las Catedrales. 

Su funcionamiento dependió de las autoridades eclesiásticas y de un músico: el maestro de 

capilla.ò142 

 

La función de este artista vario en el transcurso de los años. En la Edad Media sólo se esperaba de él 

la organización del canto llano, es decir, la interpretación de la música sacra entonada a capella, en 

las fechas del calendario de la Iglesia. Pero a raíz de que las universidades se limitaron a enseñar la 

filosofía relacionada con la música, y a que la Iglesia aceptó nuevas composiciones polifónicas en las 

celebraciones eclesiásticas, la práctica y la enseñanza profunda de la música recayó en las catedrales 

y principalmente en su músico más importante: el maestro de capilla. Desde entonces se exigió a 

estos artistas no sólo la organización, interpretación y composición de la música, sino la transmisión 

de sus conocimientos a cierto número de niños.143 

 

2.2.2 La Contrarreforma 

Del Concilio de Trento (1545-1563) como medida que buscaba frenar el avance de la 

Reforma protestante, surgieron disposiciones que afectaron directamente al canto litúrgico. 

La Iglesia romana reafirmó la importancia de la tradición junto a la Biblia, apelando a la 

fuerza viva del mensaje transmitido de forma oral por Cristo a los apóstoles y preservado 

 
141 J.C. Asensio, El cantar de las culturas. El canto llano, p. 20. 
142 L. Turrent, ob. cit., p. 37. 
143 Idem. 
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de la misma forma a través del tiempo. Con ello se hacía frente al luteranismo que defendía 

el papel de las Sagradas Escrituras como única fuente de la fe, así como la infalibilidad de 

interpretación del creyente. Desde Roma se enfatizaría la distancia entre la posición del 

clérigo y del seglar, recalcando la función del primero como director de la vida espiritual y 

del segundo como receptor atento y obediente de una voz autorizada. 

A partir de esta postura, el papado dio especial atención a la tarea pedagógica de las 

autoridades de la Iglesia como pastores de su grey, a la par que se echaba a andar una 

rigurosa censura sobre la producción y distribución de los libros que trataran de asuntos 

religiosos, lo que trajo aparejada una urgencia por la producción de nuevos textos oficiales 

que uniformaran las prácticas de la cristiandad; ñla tarea primordial de la Comisi·n romana 

de revisión consistía no tanto en una transformación a fondo del ritual como en una 

uniformizaci·n, fundamentada teol·gicamente, de las f·rmulas y gestos.ò144 

Las nuevas ediciones de textos litúrgicos fueron prioritarias; El Breviario Romano, 

instrumento que guía el Oficio Divino se imprimió en 1568, y el nuevo Misal Romano en 

1570, mientras la Vulgata tuvo que esperar hasta 1590 para que saliera a la luz la versión 

definitiva de sus correcciones. Así mismo, fue necesario elaborar un índice de las ediciones 

prohibidas publicado para el caso de España en 1564. Si consideramos que el desarrollo de 

la música y de la liturgia van de la mano, entendemos por qué la discusión conciliar se 

centró en la música sacra. La revisión del repertorio musical conocida como la Edición 

Medicea publicada en 1614, en cierta manera concretó la unidad del canto deseada desde 

los tiempos carolingios. 

 

El papado se preocupó de garantizar una difusión rápida y segura de los textos que pasaban 

a ser oficiales: en efecto, los textos conciliares fueron adoptados de inmediato por los 

territorios sometidos a la corona española.145 Fruto de acuerdos concertados entre Felipe II y 

el papado, Plantino dedicó una parte importante de su actividad a la producción de textos 

obligatorios destinados a los territorios españoles, ya que las grandes ciudades de la 

península no figuraban entre los centros tipográficos importantes del siglo XVI.146 

 
144 Dominique Julia, ñLecturas y Contrarreformaò en Cavallo y Chartier, Historia de la lectura en el mundo 

occidental, p. 420. 
145 D. Julia, ob. cit., p. 421. 
146 D. Julia, ob. cit., p. 423. 
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Como importante consecuencia para el canto litúrgico a partir de la sustitución de las 

tradiciones de monodia medievales por el gusto humanista con una intención didáctica y 

menos ornamental, se experimentó una paulatina simplificación o allanamiento literal de la 

complejidad del canto gregoriano. Por otra parte, se impulsó la polifonía como nueva forma 

musical. 

Así mismo, las decisiones tridentinas tendrán un impacto específico en la 

circulación de libros litúrgicos En Nueva España. Se mandó recoger los libros del antiguo 

rezado (así como los que quedaron catalogados como prohibidos) para ser sustituirlos por 

las ediciones (impresas en su mayoría) del nuevo rezado, lo cual en la nueva España dejó 

un vacío momentáneo que tuvo que solventarse a través de la compra y de la copia local. 

Así mismo, en concordancia con el ánimo de renovación tridentino, las autoridades de las 

instituciones eclesiásticas buscaron abastecer de lo necesario las librerías catedralicias, 

parroquiales y conventuales para cumplir con las obligaciones de su ministerio, lo que dio 

un impulso positivo a su formación y enriquecimiento. 

 

2.2.3 El canto llano en Hispania 

 ñLa Hispania visigoda, cuna de importantes liturgistas y legisladores eclesi§sticos, 

desarrolló una liturgia y un canto conocidos como hispano o hispano-visig·tico.ò147  El IV 

Concilio de Toledo presidido por San Isidoro en el 633 ordenó su observancia 

consolidándose en toda la Península Ibérica. Con el tiempo este rito recibiría el nombre de 

mozárabe, debido a que la copia de los manuscritos musicales y de otros testimonios 

litúrgicos, se realizó en la época en que los cristianos vivían bajo el dominio árabe de sus 

territorios. Desde que España fue invadida por los musulmanes en el 711, los nobles se 

organizaron entorno a un poblado defensivo para reconquistar su territorio y continuar 

dentro de la cultura europea, Castilla, que se convertirá en el centro cultural de los reinos 

cristianos. 

Entre los siglos VI y IX el rito mozárabe fue sustituido por el franco-romano, hecho 

que coincidi· con el inicio de la tradici·n escrita del canto llano. ñBajo el reinado de 

Alfonso VI llegaron los monjes de Cluny para reproducir en la península el modelo 

religioso que ya imperaba en el resto de Europa. Ellos imprimieron la huella distintiva de la 

 
147 J.C. Asensio Palacios, El cantar de las culturas. El canto llano, p. 18. 
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cultura románica: el uso de la letra carolingia que sustituyó a la visigoda y el misal romano 

que sustituy· al moz§rabe.ò148  La unificación de las costumbres en España se alcanzó hasta 

el siglo XII. Sin embargo, el rito mozárabe siguió practicándose en el Toledo reconquistado 

y su liturgia fue revitalizada por el cardenal Cisneros a comienzos del siglo XVI.149 

El Renacimiento fue incorporado a España por los reyes Isabel y Fernando, quienes 

integraron en una sola monarquía a los dos reinos más grandes de la península: Castilla y 

Aragón, lo que marcó un momento brillante para la península, como país influyente en el 

resto de Europa. La introducción de la imprenta permitió que los textos renacentistas 

llegaran a todos los rincones de la península. La producción sonora española alcanzó 

entonces un alto grado, se logró un gran profesionalismo gracias al contacto de los músicos 

españoles con los italianos y flamencos.150 

Como se revisó en el apartado anterior, el Concilio de Trento tuvo como uno de sus 

propósitos la deseada unificación de tradiciones litúrgicas de la cristiandad posicionando al 

rito romano y al canto gregoriano como guía, lo cual tenía que ver con cuestiones de fe 

tanto como de control pol²tico. ñSin embargo, en el §mbito hispano, dada la antig¿edad y 

arraigo de algunos ritos locales, se otorgaron privilegios que determinaron una relativa 

continuidad de prácticas en algunas diócesis como las de Sevilla y Toledo y sus 

sufrag§neas.ò151 ñFelipe II defendi· ante el papa Clemente XII el canto llano propio de las 

iglesias espa¶olas, gracias a esta intervenci·n ñlas iglesias peninsulares y americanas 

conservaron en sus libros corales la tradición hispánica del canto gregoriano[,]ò152 con 

especial influencia de la Catedral de Sevilla y Toledo, lo cual se verá reflejado en el 

santoral y calendario litúrgico novohispano. 

 

 

 

 

 
148 Cfr. Turrent, ob. cit., p. 17. 
149 Asensio, El cantar de las culturas. El canto llano, p. 18. 
150 Cfr. Turrent, ob. cit., pp. 17-22. 
151 Bárbara Pérez, tesis La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico (1530-1646): un estudio sobre el 

establecimiento del canto monódico, sus identidades litúrgico-musicales y sus adaptaciones locales en la 

época postridentina, p. 8. 
152 I. Fern§ndez de la Cuesta, ñEl canto llano de los libros coralesò en Catálogo de los cantorales de la BNE, 

p. 33. 
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2.3 El canto monódico en la liturgia cristiana  

La monodia litúrgica o canto gregoriano constituye el gran corpus de alabanzas cantadas o 

recitadas, que fue desarrollado por el cristianismo de occidente con fundamento en los 

textos sagrados, en los escritos de los Santos Padres y en otras autoridades eclesiásticas.153  

En términos generales, la monodia integra los cantos propios del Oficio Divino y la 

Misa. Esta última, constituye el ritual central de la liturgia católica entorno a la Eucaristía, 

que recrea el sacrificio y la promesa de salvación cristiana, cuyos cantos refieren a los 

momentos diferenciados de la ceremonia: introito, gradual, aleluya, tracto, ofertorio y 

comunión; kirie, gloria, credo, sanctus, benedictus y agnus Dei. 

El Oficio Divino por su parte, es medular en la vida de monasterios y conventos, 

pues en torno a él discurre el tiempo bajo una Regla dividiendo el día en ocho rezos154 

llamados horas canónigas, debido a que los canónigos están obligados a recitarlas como 

una alabanza y consagración de la obra divina en nombre de la Iglesia (entendiendo a ésta 

como el conjunto de la feligresía). Las horas a su vez se dividen en mayores y menores. 

Los maitines, laudes y vísperas constituyen las horas mayores en que toda la comunidad 

debe reunirse en la iglesia. En el resto de las horas los monjes y frailes podían interrumpir 

sus labores y orar en su lugar sin tener que acudir a la iglesia. En los monasterios y 

conventos de clausura los monjes y monjas llevan a cabo el Oficio Divino sin participación 

ni contacto con la feligresía, pero es importante mencionar el hecho de que, en la Nueva 

España las Ordenes Regulares que funcionaron no en clausura sino como elementos 

evangelizadores, integraron a miembros de la población laica para realizar dichas prácticas. 

El canto llano constituye un tipo de interpretación que es sólo vocal y monódica, es 

decir, en torno a una melodía y sin acompañamiento de instrumentos, mientras que la 

polifonía hace referencia a la combinación del canto con la instrumentación combinando 

varias melodías. 

La salmodia es la base del canto llano consistente en la recitaci·n de los salmos. ñLa 

recitación salmódica, ornamentada por el énfasis expresivo que los salmistas ponían en las 

 
153 Rosalva Loreto y Gustavo Maule·n. ñAlabanzas divinas. Canto, rezo y culto lit¼rgico en el Convento 

Concepcionista de Puebla de los Ćngeles. Siglo XVII y XVIIIò En Rosalva Loreto, Tota Pulchra. Historia del 

Monasterio de la Concepción de Puebla siglos XVI-XIX, p. 90. 
154 Las horas canónicas son las siguientes: Maitines. Se trata de la primera oración del día, comúnmente se 

reza después de la media noche. Laudes. Se reza a las 3 a.m. Prima. A las 6 a.m. Tercia. a las 9 a.m. Sexta. 

Marca el rezo del medio día. Nona. Rezo de las 15 horas. Vísperas. En torno a la puesta del sol, 18 horas. 

Completas. se celebra a las 21 horas. 
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palabras, dio lugar a los tipos de piezas que integran la casi totalidad de cantos del 

repertorio gregoriano: tractos, ant²fonas y responsorios.ò155 

Canto llano y polifonía son dos modalidades de oración que convivían en la 

celebraci·n religiosa, ñen las fiestas m§s importantes [el canto llano] era el gui·n, soporte y 

trama sobre el que se urdía la polifonía, interpretada por la capilla de músicos 

profesionales, con voces e instrumentos, además del órgano[.]156 Tradicionalmente, el lugar 

reservado en la Iglesia para el canto es el coro, que en el caso de las iglesias conventuales y 

parroquiales novohispanas está situado a los pies del templo desde donde se transmite el 

sonido a toda la nave aprovechando las cualidades acústicas de sus bóvedas. En este 

espacio se situaba el coro repartido en dos grupos que interactuaban, de un lado los cantores 

de la monodia y del otro la capilla musical, que incluía a los ministriles o instrumentistas, 

responsables de la polifonía. 

El cuerpo permanente de cantores de la monodia estaba integrado por el chantre 

como canónigo responsable, el sochantre quien es era el ministro experto en canto llano, 

otros ministros de coro y de manera importante los niños de coro, quienes aportaban las 

voces soprano. Por su parte, el maestro de ceremonias se encargaba de organizar la 

polifonía. 

 

2.4 El cantoral, soporte material del canto llano 

Los libros de coro o cantorales constituyen una tipología particular del libro occidental 

derivado de una función específica de la liturgia cristiana. Son libros que contienen el canto 

llano que debía ser interpretado por los eclesiásticos, canónigos, monjes o frailes desde el 

coro de la iglesia en dos celebraciones fundamentales del ritual católico romano; el oficio 

divino y la misa. ñEntre los siglos XV y XIX tales libros fueron muy abundantes y hubo 

gran demanda de ellos en todos los centros eclesi§sticos[.]ò157  

 

La aparición de estos libros en relación con su utilización en los actos litúrgicos es tardía 

puesto que este canto hasta los siglos IX-X se ejecutaba sólo con la ayuda de la memoria. 

 
155 Ismael Fern§ndez de la Cuesta, ñEl canto llano de los libros coralesò en Catálogo de los cantorales de la 

BNE, p. 32. 
156 I. Fernández de la Cuesta, ibidem., p. 31. 
157 José Carlos, Gosálvez Lara, ñEl proyecto de catalogaci·n y estudio de cantorales de la BNEò en Catálogo 

de los cantorales de la BNE, p. 16. 
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Posteriormente se fue recogiendo por escrito en un libro de pequeñas dimensiones que 

utilizaba el maestro de coro como recordatorio de las melodías que el coro aprendía de 

memoria. Estos pequeños libros contenían diversas partes del oficio Divino (Antifonario, 

Salterio, Cantatorium, Himnos) y de la Misa (Gradual, Kyrial, Tropario, Prosario). Los 

componentes del coro no comenzaron a utilizar estos libros hasta el siglo XII-XIII, sin que 

ello supusiera el abandono de la memorización de la pieza. Aunque, se deberá esperar a 

finales del siglo XIV para poder hablar de los libros cantorales.158 

 

Al conjunto de cantorales se les denomina librería coral.  El misal contiene los textos y 

cantos relativos a la misa mientras que ñel salterio, libro de los salmos, correspondía al 

oficio divino, a través del tiempo se fue completando con otras oraciones y antífonas dando 

lugar al antifonario que contiene los cantos del oficio divino, excepto los himnos. Posterior 

al antifonario se formó el Breviario que compila todos los ritos del oficio divino.159 Cada 

institución conventual generó adicionalmente otro tipo de libros complementarios, 

misceláneos o de ritual especial. 

Aunque algunos libros de coro pueden contener sólo el texto sin notación musical, 

lo más común es que se acompañara de pentagramas con un tipo de notación conocida 

como neumática (del griego pneuma = espíritu o soplo) que alrededor del siglo XII pasó a 

ser de forma cuadrada. Los pentagramas por lo general están delineados en rojo y las notas 

se trazan con tinta negra. Una característica de la decoración de los cantorales es el uso de 

miniaturas en la primera letra conocida como letra capitular con la que da inicio una parte 

litúrgica, la cual se enfatiza con un aumento de tamaño, pudiéndose emplear una caligrafía 

distinta a la del cuerpo del texto, ornamentada con formas geométricas, vegetales, 

zoomorfas y/o antropomorfas. 

 ñLos libros de coro fueron el tesoro m§s preciado de todas las comunidades 

eclesiásticas, un instrumento para el rezo y el culto diario, pero también un elemento 

imprescindible en la escenograf²a de los templos.ò160 Ya que, a decir de Fernández de la 

Cuesta ñla arquitectura, la escultura, la pintura y todas las estructuras y decoraciones de la 

iglesia estaban sometidas a la única función que justificaba su existencia, a saber, la 

 
158 D²az de Miranda, Ma. Dolores, ñCatedral de Toledo: caracter²sticas, estructura constructiva y 

reconstrucción virtual de diez cantorales, s. XVI-XVIIIò, en Titivillus, p. 140-141. 
159 Silvia Salgado Ruelas, ñC·dices corales sevillanos en M®xicoò en Garc²a Idalia, coord., Complejidad y 

materialidad: Reflexiones del seminario de libro antiguo, p. 16. 
160 José Carlos Gosálvez Lara, p. 17. 



64 
 

 

celebraci·n sonora, musical, de la Misa y el Oficio Divino.ò161 Tal celebración sonora 

puede entenderse como un suceso de gran performatividad, término que retomamos del 

filósofo John L. Austin, para hacer referencia a la capacidad del lenguaje para instaurar una 

acción y con ello configurar una realidad que antes de su verbalización era inexistente. Este 

es el caso de un libro que reúne texto y música cuya ejecución conjunta es capaz de 

instaurar una atmósfera mística, fenómeno que también podría explicarse como una 

experiencia estética, en el sentido de experiencia perceptiva múltiple de la que forman parte 

los actores y receptores involucrados. Hay que recordar que el canto llano se entona en 

latín, lengua ajena a la mayoría de sus oyentes por lo que es factible pensar que, a través de 

su repetición y escucha se consigue una respuesta emotiva y con ello una disposición de 

ánimo y receptividad particular. 

Generalmente los cantorales son libros de gran tamaño, esto responde a una 

finalidad práctica, ya que al servir para el canto colectivo debían ser leídos a cierta distancia 

por un grupo de personas. Si bien, entre ellos puede haber considerables diferencias en 

cuanto a dimensiones y ornamentaci·n, por una parte, ñsol²an estar en relaci·n con las 

dimensiones del mueble para el que estaban destinados, el facistol o atril giratorio, [que] se 

situaba en el centro del coroò 162 y por otra, su tamaño y riqueza ornamental estaba en 

estrecha relación con las posibilidades económicas de sus poseedores, pudiendo encontrarse 

importantes diferencias entre los ejemplares que forman parte de una librería coral 

catedralicia de los que integraron el ornato para el culto en parroquias y conventos. 

Su tamaño así mismo, hacía difícil no solo su manipulación y resguardo sino su 

confección; su peculiar tamaño hacía difícil imprimirlos, por lo cual aun cuando el uso de la 

imprenta se había extendido en Europa y América, su producción manuscrita, generalmente 

sobre pergamino y después sobre papel, se mantuvo prácticamente inalterada hasta el siglo 

XIX. 163 Los libros siguieron fabricándose con técnicas artesanales desarrolladas durante 

siglos por pergamineros, copistas, iluminadores, doradores, ebanistas y encuadernadores, 

algunos de ellos muy especializados en esa clase de trabajo.  

La datación de los cantorales es una parte importante de su estudio, de acuerdo a 

Jos® Carlos Goz§lbez ñcon frecuencia es dif²cil identificar su procedencia ya que, salvo 

 
161 Fernández de la Cuesta, p .32. 
162 Idem. 
163 Cfr. J.C. Gosálvez, ob. cit., p. 16. 
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rar²simas excepciones, no incluyen m§s informaci·n que su texto lit¼rgico y musical.ò164 

Aunque en algunas ocasiones el copista ha firmado y consignado el nombre de los 

comitentes y la fecha de factura, en la mayoría de los casos, los libros de Obra y Fábrica de 

las iglesias y conventos son el mejor recurso al que puede recurrirse, pues en ellos se ha 

dejado noticia de la copia, iluminación y encuadernación de los volúmenes, aportando datos 

sobre su costo, autores y fechas. Sin embargo, no en todos los casos estos libros de archivo 

han llegado a nuestros días. 

 

Otro factor que así mismo complica el estudio y catalogación de estos libros es que fueron 

en su mayoría documentos vivos, ejemplares muy usados durante largos periodos y sujetos, 

por tanto, a frecuentes modificaciones, por lo que pueden tener un contenido muy 

heterogéneo: se quitaban y se añadían cantos en distintos momentos, se utilizaban espacios 

vacíos para añadir nuevas piezas, se raspaban y corregían melodías enteras o notas sueltas 

para ajustarlas a nuevas versiones. No es raro que podamos detectar dentro del mismo libro 

piezas copiadas o modificadas en un plazo amplísimo de más de un siglo.165  

 

2.5 Los cantorales de la Nueva España. La evangelización y el nuevo culto  

Como se abordó en el primer capítulo de este trabajo, fueron las órdenes mendicantes las 

encargadas de la colonización espiritual en la Nueva España y en la Mixteca Alta fueron los 

dominicos los responsables de esta labor. 

El testimonio documental del proceso inquisitorial por idolatría llevado contra el 

cacique de Yanhuitlán entre 1545-1546, revela el poco impacto que la evangelización había 

tenido sobre los pobladores mixtecos a un poco más de diez años de la llegada de los 

primeros dominicos y la resistencia por parte la nobleza india a aceptar la religión y la 

práctica de la fe cristiana; seguramente el cacique no era el único en oponerse a cambiar sus 

dioses y su forma de entender el mundo de un momento a otro. Como menciona Antonio 

Rubial, 

 

Ahora sabemos que la actitud de los señores indios con respecto a los frailes no fue hija del 

convencimiento sino de la conveniencia. Muchos se bautizaron y continuaron con sus ritos 

antiguos, los cuales permanecieron vivos hasta el siglo XVIII; otros aprovecharon la 

 
164J.C. Gosálvez, ob. cit., p. 16. 
165 J.C. Gosálvez, ob. cit., p. 17. 
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aparición de este nuevo factor social que eran los frailes para conseguir poder y prestigio en 

la región; con la ruptura de los equilibrios tradicionales, los beneficiados fueron aquellos 

que supieron buscar la alianza con los religiosos. Las masas, por su parte, recibieron el 

bautismo como una imposición como parte del sometimiento de sus señores.166 

 

La adopción del nuevo credo y su ritual fue un proceso paulatino que si bien tuvo un 

antecedente temprano en la Mixteca realmente despegó en la segunda mitad del siglo XVI.  

Desde el Primer Concilio Mexicano realizado en 1555 se había concluido en la necesidad 

de tener escuelas para enseñar tanto castellano como doctrina cristiana, la orden franciscana 

construyó espacios contiguos a los conventos para convocar a los hijos de los caciques y 

principales. Fray Diego de Valadés, refiere para el caso dominico el uso del atrio para 

cumplir con este tipo de funciones: ñlas cuatro Capillas Posas serv²an para la instrucci·n de 

letras y artes [é] hab²a otros espacios en el atrio para la ense¶anza del dibujo y la pintura 

[é].ò167 As² mismo, menciona Burgoa: ñtienen escuela de la Doctrina Cristiana y de 

m¼sica y canto para el culto divino en los patios de las Iglesias [é]ò168 Sobre el espacio de 

enseñanza para el caso de Coixtlahuaca y Teposcolula habría que plantearse también la 

posibilidad de uso de sus imponentes capillas abiertas. 

Revisando los recursos pedagógicos y didácticos de los cuales echaron mano los 

frailes para facilitar su labor doctrinal, encontramos que en un primer acercamiento se 

valieron de los recursos más simples como la explicación a través de señas y objetos 

religiosos tales como la cruz y el rosario y así como de intérpretes; posteriormente 

emplearon imágenes procedentes de estampas traídas por ellos mismos en sus libros y las 

elaboradas provisionalmente en lienzos. Un siguiente momento correspondió al aprendizaje 

de las lenguas originarias, a través de su inclusión como enseñanza complementaria una vez 

establecidos y consolidados los centros de formación de religiosos en la Nueva España, 

especialmente en la segunda mitad del siglo XVI. 

En cuanto a los materiales impresos, las órdenes religiosas promovieron la 

composición de doctrinas, vocabularios y catecismos en idiomas indígenas, de los cuales 

existen valiosos ejemplos para el mixteco como la Doctrina Cristiana de Fray Diego de 

 
166 Antonio Rubial, ñĆngeles en carne mortal. Viejos y nuevos mitos en la evangelizaci·n de Mesoam®rica.ò 

en Signos, p. 21. 
167 Diego de Valadés citado en Vences, ob. cit., p. 241. 
168 Francisco de Burgoa, Geográfica Descripción, t.II, p. 422, citado en Vences, ob. cit., p. 241. 
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Santa María y El arte de la lengua mixteca de fray Antonio de los Reyes, de 1593. En 

lengua chocholteca, se ha conservado la Cartilla y Doctrina Christiana breve y 

compendiosa para enseñar a los niños y ciertas preguntas en el dialecto chochón de Tepeji, 

obra de 1580 de fray Bartolomé Roldán.169 

 

A lo largo de la segunda mitad del siglo XVI se imprimieron en México [é] libros con 

contenido litúrgico-musical, además de un conjunto de doctrinas y ceremoniales en lenguas 

indígenas [entre ellas las de idioma mixteco que hemos mencionado]. Se trata de una 

producción gestionada principalmente por el clero regular (agustinos, franciscanos y 

dominicos) y algunos por el clero secular [é].170 

 

Para la Mixteca Alta, ñ[d]esde inicios del siglo XVII se registra en Coixtlahuaca la 

presencia de Predicadores Generales en lengua mixteca, así mismo, la Provincia de 

Santiago cre· el t²tulo honor²fico de ñPredicador General de la Naci·n Chuchonaò171 que 

tuvo sede en Coixtlahuaca. 

 

 
169 Cfr. Vences, ob. cit., p. 211-213.  
170 Bárbara Pérez, ñImpresos litúrgico-musicales mexicanos del siglo XVI: fuentes para el estudio del canto 

lit¼rgico en la Iglesia novohispanaò en Resonancias, vol. 23 no.45, p. 14. 
171 M. Vences, ob. cit., p. 215. 
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Portada de la Cartilla y doctrina cristiana breve y compendiosa (é)  de Fray Bartolom® Rold§n, en lat²n, 

español y chocolteco, impresa por Ocharte en 1580. Imagen tomada de: Repositorio digital UDLAP Primeros 

libros de las Américas. 172 
 

El siguiente recurso empleado en paralelo a las artes visuales y el aprendizaje de las 

lenguas con favorables resultados fue el canto y la música. 

 

La Iglesia misional se encontró con el asombroso desarrollo del lenguaje sonoro de los 

pueblos americanos; la complejidad y perfección de sus danzas y cantos que estaban 

presentes tanto en sus ceremonias civiles como en las religiosas. Por otro lado, los religiosos 

 
172 http://catarina.udlap.mx/xmLibris/projects/primeros_libros/xml/myBook.jsp?key=book_0a5833.xml 
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se enfrentaron al mosaico lingüístico que era el territorio americano. La difícil 

comunicación hizo que el lenguaje sonoro indígena, unido al de la Iglesia española del siglo 

XV, fuera el centro de la conquista espiritual de México. Este lenguaje, continuó usándose 

durante los tres siglos de Colonia.173 

 

A través de las crónicas de los frailes sabemos que los dominicos no edificaron espacios 

exclusivos para la enseñanza de la población nativa como sí ocurrió entre los franciscanos, 

pero al igual que aquellos se dedicaron a adoctrinar a toda la población y de manera más 

cuidada a los hijos de los caciques y de la nobleza indígena. 

 

En todos los conventos se organizó la instrucción en dos niveles diferentes: el más 

elemental, de doctrina cristiana exclusivamente, para todos, niños y adultos, y otro más 

especializado, que incluía lectura, escritura, canto y atención a los servicios del templo, para 

los jóvenes pipiltin. Este sencillo esquema respondía a una concepción de la sociedad que la 

consideraba separada en distintas categorías y ordenada de acuerdo con tradicionales 

criterios de prestigio y nobleza.174  

 

Enfocar los esfuerzos de adoctrinamiento en los niños fue común a las órdenes religiosas, 

los frailes encontraron mayor receptividad entre aquellos que aún no habían recibido 

instrucción y podían ser modelados en una nueva forma de ver la vida, por lo que la 

población infantil se convirtió en el medio principal para lograr los cambios deseados en la 

sociedad. Sin embargo, no se educó a todos los niños por igual; pipiltin era el término 

empleado entre los mexicas para designar a la nobleza, siendo éste un concepto común a las 

culturas prehispánica y europea. Los religiosos como parte de una cultura feudal europea 

entendían a la sociedad como un cuerpo cuyos miembros son esencialmente distintos, en 

consecuencia, centraron su atención en quienes habían constituido la cabeza de ese cuerpo 

social vencido. Con ello, replicaban un uso propio de la sociedad mesoamericana en la que 

eran los jóvenes hijos de señores y principales los que tenían acceso y derecho a la 

educación más elevada, como el canto y la escritura. Tourrent lo expresa de la siguiente 

manera: 

 
173 L. Turrent, ob.cit., p. 45. 
174 Pilar Gonzalbo Aizpuru, Historia de la educación en la época colonial, p. 31. 
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los indígenas se aproximaron a la música europea de dos maneras: el pueblo la utilizó para 

orar y cantar en las fiestas, pero sin estudiarla. Y tal como había sucedido antes de la 

conquista, los niños más próximos a los religiosos, generalmente hijos de principales, 

aprendieron a cantar, escribir y componer, y a tocar instrumentos.175 

 

En  cuanto a la instrucción del canto y la música para el siglo XVII se emplearon artes o 

artecillas, un tipo de ñtratado de peque¶as dimensiones, dedicado a explicar de manera 

concisa un m®todo pr§ctico de interpretaci·n vocal y/o instrumental [é].ò176 Dichos 

manuales fueron de amplia difusi·n en Espa¶a  ñ [é] destinadas a adiestrar a los novicios y 

religiosos de diversas ·rdenes en un cometido tan espec²fico como indispensable.ò177 Tales 

artes fueron trasladadas a América como consta tanto en los catálogos de venta como en 

registros de embarque de libreros de Sevilla que comerciaron en la Carrera de Indias 

establecida entre los puertos de Cádiz y Veracruz.178Así mismo, se redactaron estatutos y 

reglas de coro de los cuales se conservan ejemplos en archivos catedralicios,179 

conventuales y parroquiales. 

A través del adoctrinamiento, la institución religiosa proveyó una nueva 

configuración de los rituales para marcar los momentos esenciales del ciclo vital como son 

el nacimiento, el matrimonio y la muerte; lo que forjó nexos sociales, económicos y 

políticos. 

 

2.5.1 Florecimiento del ritual sonoro 

En 1530 se erigió el obispado mexicano en principio sufragáneo de la arquidiócesis de 

Sevilla, el cual en 1547 se elevó a metropolitano si bien siguió apegado al modelo 

sevillano. Fray Pedro de Gante ñse convirti· en el primer maestro de m¼sica europea en 

América, iniciando una escuela, en la cual entrenó un coro de indios que cantaba todos los 

 
175 Tourrent, ob. cit., p. 122. 
176 Mar²a Sanhuesa Fonseca, ñArtes del canto llano en las črdenes Religiosas Espa¶olas del siglo XVIIIò, en 

Revista de ciencias de las religiones, p. 257. 
177 Idem. 
178 Ver: Pedro Rueda Ramírez, Libros y bibliotecas en Puebla de los Ángeles: circulación atlántica y 

consumo de impresos (siglos XVI-XVII).  
179 Ver: Bárbara Pérez, La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico (1530-1646): un estudio sobre el 

establecimiento del canto monódico, sus identidades litúrgico-musicales y sus adaptaciones locales en la 

época postridentina. 
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domingos en la catedral de M®xico.ò180 Aunque como puntualiza Motolinía, el primero en 

enseñar canto llano fue fray Juan de Caro o Haro.181 

ñHubo gran inter®s por parte de las autoridades de la Nueva Espa¶a, por dotar sus 

Catedrales. Felipe II tuvo empeño en que la Nueva España se convirtiera en un centro de 

cultura de primera categoría. De tal forma que las obras musicales más famosas de Europa, 

se conoc²an en M®xico [;]ò182 se empleaba ñel mismo repertorio musical que se escuchaba 

en las catedrales europeas durante el Renacimiento, siendo su principal influencia las 

Catedrales de Sevilla y Toledo.183 haciendo de la catedral de México, el centro de la 

actividad cultural en donde se inician las labores de la educación musical, con la 

conformación del coro en primer lugar. En cada iglesia catedral, el maestro de capilla era la 

autoridad en materia de música, mientras que el chantre y sochantre eran responsables de la 

formación tanto de cantollanistas como de ministriles. 

Las prácticas litúrgicas novohispanas se nutrieron de los usos y formas 

desarrollados en la Catedral de Sevilla, así lo mandó en el Concilio Segundo Provincial 

Mexicano de 1565184 y se confirma en las fiestas y devociones de herencia peninsular 

practicadas en la Nueva España. El estudio de los cantorales ha aportado a este 

conocimiento con la identificación de Juan de la Mota, fraile perteneciente al Convento 

Grande de San Francisco en Sevilla como copista de 6 cantorales de la Catedral de México 

y de la Biblioteca Nacional de México,185 adicionalmente, en el archivo de esta misma 

Catedral se encontró el registro en las actas del Cabildo Catedralicio, del encargo hecho a 

dos sevillanos, uno iluminador y el otro copista para realizar veintiséis cantorales, así como 

el testimonio de pago y recepción de los mismos en 1595.186 ñA la par de estas 

adquisiciones, desde el siglo XVI se inició una producción propia de la catedral, siguiendo 

los modelos de la diócesis sevillana, incluidos artífices venidos de ella y radicados en la 

 
180 M. Barriga, ob.cit., p. 11. 
181 Gabriel Saldívar, Historia de la música en México, p. 88.  
182 Jesús Estrada, Música y músicos de la época virreinal, p. 33 citado en M. Barriga, ob. cit., p. 12. 
183 Cfr. M. Barriga, ob.cit., p. 20-21. 
184 Silvia Salgado Ruelas, ñC·dices corales sevillanos en M®xicoò en Garc²a Idalia (coord.) Complejidad y 

materialidad: Reflexiones del seminario de libro antiguo, p. 14. 
185 Cfr. Silvia Salgado Ruelas, ñC·dices corales sevillanos en M®xicoò en Garc²a Idalia (coord.) Complejidad 

y materialidad: Reflexiones del seminario de libro antiguo, p. 2. 
186 Idem. En el Archivo de Protocolos de Sevilla se encuentra la misma referencia. Cabe decir que el contrato 

es con Diego Riquelme, el maestro del escritorio de Sevilla y él subcontrató al iluminador Diego de Zamora. 

Comunicación directa de la autora. 
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Nueva Espa¶a.ò187 Como puntualiza Silvia Salgado, existen indicios de la producción 

manuscrita de cantorales por peninsulares y pobladores novohispanos, Mendieta deja 

memoria sobre ñla formaci·n de los ind²genas como artesanos americanos del libro [é], si 

bien no refiere a los frailes de manera directa como copistas o iluminadores de libros, sí 

señaló que enseñaban a los indios en esas artes, por lo que ellos mismos pudieron ser 

maestros y art²fices de la confecci·n y copia de los libros lit¼rgicos.ò188 Ejemplo de ello es 

el cantoral fechado más antiguo conservado en la Biblioteca Nacional, procedente del 

Convento Grande de San Francisco que corresponde al año 1603, firmado por el fraile 

Gaspar Riquelme, de la Provincia del Santo Evangelio, como calígrafo de la obra.189 Un 

ejemplo de copia y circulación de cantorales para el siglo XVIII son los libros de coro de la 

Catedral de Durango, de los cuales se ha identificado como copistas a cinco artífices que 

trabajaron en la Catedral de México, de lo que se ha deducido que los libros fueron 

transportados desde allí hacia la Nueva Vizcaya; así como a otros ocho copistas de una 

etapa posterior a los primeros, que ya no proceden de la capital virreinal sino del entorno de 

la Catedral de Durango,190 lo cual proporciona información sobre la expansión del oficio y 

de la diversificación de los propios artífices. 

 El proceso de conformación de las librerías de coro se vio determinado por el 

marco reformista del Concilio de Trento, su recepción fue un proceso paulatino por el 

tiempo que tom· hacer llegar los ejemplares del Misal y Breviario Romano, ñla adopci·n 

del ᾶNuevo Rezadoᾷ se hizo oficial en el Tercer Concilio Provincial Mexicano, celebrado en 

1585ò191 puesto que para ese momento ya se contaba con los nuevos impresos y no 

seguirlos era motivo de excomunión. El Obispo Juan de Palafox es representante del 

espíritu tridentino, 

 

 
187 Bárbara Pérez, La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico (1530-1646): un estudio sobre el 

establecimiento del canto monódico, sus identidades litúrgico-musicales y sus adaptaciones locales en la 

época postridentina, p. 8. 
188 Silvia Salgado, Libros de coro conservados en la Biblioteca Nacional de México, p. 35. 
189 Idem. 
190 Cfr. Silvia Salgado, ñLa conformaci·n de la librer²a coral de la Catedral de Durango (1730-1889)ò en 

Adolfo Martínez Romero y Silvia Salgado Ruelas, coord., Arte y música de la Catedral de Durango: archivos 

y documentos. 400 años de historia del obispado de Durango (1620-2020), p. 161. 
191 Bárbara Pérez, La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico (1530-1646): un estudio sobre el 

establecimiento del canto monódico, sus identidades litúrgico-musicales y sus adaptaciones locales en la 

época postridentina, p. 9. 
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recomendaba sobre los libros litúrgicos que las iglesias de su obispado (Puebla-Tlaxcala) 

debían tener -incluyendo, desde luego, a los templos conventuales regidos por sus 

capellanes: ñDos misales, o por lo menos uno para el coro. Un breviario para las liciones, en 

caso de que los libros no las tengan. Un libro del salterio, otro dominical, otro cuaresmal, 

otro de difuntos, otro común de festividades comunes y otro de festividades solemnes, y 

procuren tener éste por lo menos duplicado.192 

 

En 1621 se registra un envío destinado a Puebla a través de la Carrera de Indias, con un lote 

de 21 libros musicales con diversidad de formatos y composiciones musicales, incluyendo a 

autores clave para la renovación de la liturgia católica tras el Concilio de Trento. Dicho 

embarque de material musical, desde la perspectiva de Pedro Rueda debió coincidir o 

anteceder por poco la llegada de Juan Gutiérrez de Padilla como maestro de Capilla de la 

Catedral de Puebla.193 En su estudio de la circulación librera transatlántica, Rueda 

encuentra que además de las referidas artes de canto llano, los libros con notación musical y 

los libros litúrgicos fueron uno de los negocios más rentables de los mercaderes del libro. 

Entre ellos, ñ[l]os impresos del Nuevo Rezado atravesaron con regularidad el Atl§ntico. Y 

no únicamente las ediciones impresas en Amberes, París y Venecia, también las ediciones 

del Misal, Ordinarium, Processinarium y otros muchos textos publicados en Espa¶a.ò194 

Los principales productores y mercaderes de libro en la Metrópoli se encontraban en 

Sevilla, Medina del Campo, Alcalá de Henares y Madrid. 

 

 

2.5.2 La celebración religiosa en un pueblo de indios 

 

No hay pueblo de cien vecinos que no tengan cantores que oficien las misas y vísperas en canto de órgano, 

con sus instrumentos de música. Ni hay aldeas apenas por pequeñas que sean, que dejen de tener siquiera tres 

o cuatro indios que canten cada d²a en su iglesia las horas de Nuestra Se¶ora [é].195 

 

 
192 Ricardo Fernández García, Don Juan de Palafox. Teoría y promoción de las artes. Pamplona: Asociación 

de Amigos del Monasterio de Firero, 2000, p. 351 citado en R. Loreto y G. Mauleón, ob. cit., p. 92. 
193 Cfr. P. Rueda, ob. cit., p. 67. 
194 P. Rueda, ob. cit., p. 71. 
195 Gerónimo de Mendieta, vol. III, p.64 en Tourrent, ob. cit., p. 130. 
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 En la Nueva España como en el resto de Hispanoamérica bajo el concepto de las Dos 

Repúblicas la sociedad quedó dividida en pueblos/ciudades de españoles y pueblos de 

indios también llamados pueblos de naturales. Se entiende que las catedrales se asentaron 

en centros urbanos importantes en cuanto a su ubicación y con población mayoritariamente 

española, en consecuencia, las catedrales atendieron principalmente a la población española 

y criolla, de suerte que ñ[e]l proceso de evangelizaci·n, catequizaci·n, administraci·n de 

sacramentos a los indígenas y otras atribuciones de la iglesia católica relacionadas con la 

poblaci·n nativa fueron actividades ajenas a las catedralesò196 Sin embargo, se ha 

considerado necesario introducir el desarrollo y opulencia de la música catedralicia ya que 

marcó parámetros de uso e influencias musicales que se extendieron a la actividad tanto 

secular como regular en los pueblos de indios ya que desde ñ1570, fray Alonso de Mont¼far 

(O.P.), arzobispo de México, prescribió las Ordenanzas para el coro de la catedral de 

M®xico, que sirvieron como base normativa al resto de las iglesias novohispanas.ò197 En el 

ámbito poblano, Palafox se encarga de publicar las ordenanzas del coro para la catedral de 

Puebla en el mismo año de su consagración, 1649. 

Las crónicas franciscanas consignan:  

 

Se cantan misas y oficios divinos por la mayor parte de las iglesias que tienen monasterios, 

en canto llano y en canto de órgano con buena consonancia, y en algunos pueblos 

particulares adonde hay más curiosidad y posibilidad, se hacen oficios de la iglesia con tanta 

solemnidad y aparato de música como en muchas iglesias catedrales de España.198 

 

Así mismo, las catedrales y las ciudades de españoles establecieron relaciones con músicos 

y capillas musicales en las que el estamento indio estuvo presente, como es el caso de la 

ciudad de Puebla a donde con motivo de celebraciones públicas se llegó a convocar a la 

capilla musical de Cholula, siendo ésta una capilla de República de indios. Ejemplo de ello 

fue la participación de indios como cantores, músicos, danzantes y actores en la 

representaci·n del ᾶImperio Mexicanoᾷ durante las festividades que se llevaron a cabo en 

 
196 Omar Morales Abril, ñM¼sica local y m¼sica for§nea en los libros de polifon²a de las Catedrales de 

M®xico y Guatemalaò, en: Troja. Libro anual de música renacentista. Polifonía entre el viejo y nuevo mundo. 

Procesos de intercambios musicales entre Europa y Latinoamérica siglos XVI-XVII, p. 96. 
197 S. Salgado, ñC·dices corales sevillanos en M®xicoéò, p. 20. 
198 García Icazbalceta, Joaquín, Códice Franciscano en Nuevos documentos para la historia de México, vol. II, 

p. 57. 
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1623 con motivo de la canonización de San Ignacio, San Francisco Xavier y la 

beatificación de Luis Gonzaga.199 

El tema de la fiesta religiosa merece mención especial por su importancia desde 

diferentes perspectivas, en este caso interesa resaltar su función como recurso de 

hibridismo religioso en los pueblos de indios. ñSiendo una caracter²stica del legado hispano 

la asiduidad a las celebraciones del calendario religioso [,]ò200 lo que fue transferido de 

España y divulgado en América en el marco de la cultura de conquista, fue un corpus 

entero de fiestas, que entr· en contacto con el corpus ritual nativo, ya que, ñ[é] los pueblos 

indígenas se apropiaron de ella a su manera y la reinterpretaron a partir de la propia 

cosmovisión y desde su propia cultura dancística-teatral.ò201 

La fiesta patronal guardaba una posición prioritaria en la vida comunitaria como 

parte de las características comunes a ambas herencias culturales. Dentro del calendario 

ritual mesoamericano la celebración pública fungía como un momento de reactualización 

del mito con sentido propiciatorio y como un instrumento de cohesión social. Una 

convergencia importante entre las dos tradiciones es que ambas estaban regidas por una 

concepción dualista del universo que, en el nuevo imaginario, se sintetiza en las danzas 

como representaciones del bien contra el mal (danzas de moros y cristianos, santiagueros, 

etc.) y; por un calendario agrícola, lo que facilitó la fusión de celebraciones, por ejemplo, la 

festividad de la Santa Cruz coincidiendo con el paso del sol por el cenit marcando el inicio 

de la temporada de lluvias. 

En el tiempo virreinal, la celebración religiosa funciona como momento de 

integración social, manifestación pública y reconocimiento de status. Se constituye tanto en 

espacio sacro al interior del templo en donde tiene lugar la misa solemne; en el atrio donde 

se representan los autosacramentales, las procesiones y vía crucis; y como espacio profano 

en la plaza y el mercado en donde es momento de diversión, de salida de lo cotidiano y de 

intercambio comercial. El canto litúrgico y profano, la música y las danzas eran parte 

fundamental de este evento de gran performatividad que involucraba a la sociedad en su 

 
199 Lidia E. Gómez García, Los anales nahuas de la ciudad de Puebla de los Ángeles, siglos XVI y XVIII, 

p.276 
200 Arturo Warmar, La danza de moros y cristianos, p. 29. 
201 Georgina Flores Mercado et. Al., Los Doce Pares de Francia. Música y danza tradicional de Totolapan, 

Morelos, p. 63. 
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conjunto y que fungió como momento de intercambio para dar cohesión e identidad a cada 

pueblo. 

Vera y Fernández retoman el concepto de periferia para abordar la práctica del canto 

llano que sucede lejos de las grandes catedrales del Nuevo Mundo, sobre lo cual 

reflexionan, ñla sociedad colonial estaba fuertemente jerarquizada y esto inclu²a tanto a los 

sujetos que la componían como a los centros urbanos y sus instituciones, que ocupaban una 

posición diferente según su función político-administrativa y recursos financieros, [tomar 

en cuenta esta característica se hace necesario para] comprender en qué medida y de qué 

forma estas diferencias jerárquicas dieron lugar a prácticas musicales particulares en los 

diversos territorios del mundo hispano.ò202 Esta aproximación nos parece muy atinada para 

entender el discurrir del canto llano en un entorno rural e indígena en la Nación mixteca que 

podemos considerar periferia en oposición a lo que podía ocurrir en los centros urbanos en 

donde se encontraban los centros de poder, había una preponderancia de población 

española y había una importante afluencia de recursos, no sólo económicos sino materiales 

en general e intelectuales. El carácter periférico está así mismo determinado por una 

posición geográfica. Las prácticas litúrgicas musicales en Coixtlahuaca debieron adaptarse 

a la realidad de la comunidad en donde existía un convento con cierta dignidad, la cual ha 

quedado establecida en el primer capítulo de este trabajo, al hablar sobre la bonanza 

económica de la zona reflejada en la arquitectura y la exuberancia ornamental del conjunto 

conventual que, sin embargo, mantiene un carácter excéntrico y distante de las principales 

urbes de la Nueva España como serían las ciudades de México y Puebla. Al mismo tiempo, 

existió una relación clara y consistente entre estos centros jerárquicos y Coixtlahuaca como 

convento perteneciente primero a la provincia de Santiago y posteriormente a la de San 

Miguel y los Santos Ángeles de Puebla. Desde este enfoque Coixtlahuaca en realidad 

mantiene una relación periférica intermedia si la comparamos con los conventos de 

Chiapas, Mérida y Guatemala los cuales se encontraban realmente distantes del centro de 

control que se ejercía desde el Altiplano central. 

Tales cuestiones fueron determinantes en situaciones concretas como la 

responsabilidad e injerencia de la población indígena sobre los quehaceres religiosos y su 

 
202 Alejandro Vera Aguilera y David Fernández. ñCantar a dios desde la periferia. Algunos aspectos de la 

práctica del canto llano en la Catedral de Santiago de Chile (1721-1840)ò en Boletín Música, núm. 50, p. 4. 
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particular adaptación del culto, así como sobre otros aspectos como el tipo y la cantidad de 

cantorales que conformaron su librería coral, abordaremos ahora la primera cuestión que 

nos parece fundamental, dejando para después la pregunta también relevante para nuestros 

fines de si existió en la Mixteca una producción de libros de canto llano o fueron 

importados desde los centros hegemónicos de la Nueva España. 

Bajo el mismo modelo de las catedrales, como se ha visto en los pueblos de 

naturales los frailes organizaron a los cantores en capillas musicales a la manera europea y 

muy pronto interpretaron ñun repertorio amplio y actualizado similar al que se escuchaba 

en Espa¶a desde el siglo XV.ò203 

 

Algunas de las evidencias más antiguas que tenemos de la gestión administrativa de los 

indios por contar con capillas musicales, y por una óptima formación para cantar y tocar 

música sacra en sus iglesias, datan de 1551, cuando los indios de Texupan en la Mixteca, 

compraron ocho trompetas para su capilla musical. Sabemos que estas trompetas estuvieron 

destinadas a dicho uso debido a que formaron parte de otras adquisiciones de objetos y 

ornamentos para solemnizar el culto divino, tales como un palio, una casulla, un frontal y 

frontaleras para los altares, campanas, etcétera.204 

 

Sobre el desempeño de cantores y ministriles en los pueblos de Oaxaca, Agustín Dávila 

Padilla nos dice que: 

 

 Los indios cantores que llaman theopantlacatl, término que quiere decir, que son gente de 

la iglesia, que no son de otra ocupación ni ejercicio. Lo que les resta de tiempo fuera de las 

horas canónicas gastan en enseñar a otros a entonar y prevenir las músicas que después han 

de cantar en público. Son muy diestros en tocar no sólo trompetas y chirimías sino 

sacabuches y cornetas, vihuelas de arco, órganos y todo género de instrumentos en que las 

más ricas y cuidadosas iglesias de toda España se señalan.205 

 

Cita que enfatiza la integración de la población indígena fungiendo como profesionales de 

tiempo completo responsables del canto sacro, la música y la instrucción. En el primer 

 
203 Turrent, ob. cit., p. 129. 
204 Lidia Gómez y Gustavo Mauleón, ñLos Mapas de Atlihuetzía y la territorialización del culto divino: los 

barrios de músicos y cantores en las Repúblicas de Naturalesò, en Relaciones, núm. 160, p. 77. 
205 Agustín Dávila Padilla, Historia de la fundación y discurso de la Provincia de Santiago de México de la 

Orden de Predicadores, Libro I, Cap. XXVI, p. 79.  
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capítulo de esta investigación hemos explicado la conformación del cabildo indígena como 

el cuerpo de gobierno del régimen novohispano sobre la población indiana, el cual 

mantiene una continuidad con el sistema de gobierno prehispánico. Dentro del cabildo se 

encuentra la figura del fiscal, también mencionado como fiscal de doctrina, sobre quien 

recaía la supervisión de la comunidad en el cumplimiento de sus obligaciones de fe, el 

ornato del culto divino, el canto y la música; lo cual deja ver así mismo una continuidad 

con la religiosidad y la música prehispánica y el papel del sacerdote mesoamericano. ñLa 

fiscalía tenía una enorme carga simbólica de poder, pues, era la más alta autoridad de la 

Iglesia y el principal interlocutor entre el cura y la feligres²a.ò206 

El reducido número de los miembros de las órdenes religiosas, repartidos en el 

amplio territorio por atender llevó a los frailes a delegar parte de sus obligaciones en manos 

indígenas. Es fácil de imaginar la situación si tomamos en cuenta que la cantidad de frailes 

asignados al convento de Coixtlahuaca no llegaba a la decena mientras la población 

indígena local, aún con el declive debido a las epidemias y al propio proceso colonial, se 

contaba en miles para Coixtlahuaca como cabecera de doctrina.207 Nos dice Lidia Gómez 

que, ante la falta de frailes, es al fiscal a quien le toca vigilar la ortodoxia cristiana en los 

pueblos indios por lo que tendrá un papel fundamental no solo para el establecimiento del 

cristianismo sino del sistema de gobierno y de la construcción de una identidad local.208 

ñEsa relaci·n entre el poder pol²tico y religioso queda de manifiesto en la incorporaci·n de 

caciques y nobles indios dentro de los cargos de fiscales, pero también de músicos de 

capilla india.ò209 De tal forma que no sólo los fiscales sino los cantores y músicos fueron 

adquiriendo mayor preponderancia dentro de las comunidades. Además de tener a su cargo 

 
206 Lidia Gómez y Gustavo Mauleón, ñLos Mapas de Atlihuetzía y la territorialización del culto divino: los 

barrios de músicos y cantores en las Repúblicas de Naturalesò en Relaciones núm. 160, p. 76. 
207 Contraponemos las cifras referentes a la población indígena de la Mixteca Alta contra la de los religiosos 

asignados al Convento de Coixtlahuaca. En 1570 había 26,500 indios tributarios en la Mixteca Alta, para 

1600, después de las 3 epidemias sucesivas la población se había reducido a 14,000 llegando a ser en 1646 

únicamente 6, 522 indios. Hubo una recuperación paulatina y en 1797 se registraron 11,623 indios tributarios. 

Fuente: P. Gerhard, ob. cit., p. 296; Entre 1552 y 1663 en cada Capítulo Provincial se nombraron a un vicario, 

tres o cuatro frailes, máximo cinco y algún lego, lo anterior de acuerdo con la revisión puntual de las Actas 

Capitulares de la Provincia de Santiago de México. Fuente: ñCuadro 2. comparativo de frailes asignados a 

Teposcolula, Yanhuitlán y Coixtlahuacaò, en: M. Vences Vidal, ob. cit. pp. 657-676. 
208 Cfr. Lidia G·mez, ñLas fiscal²as en la ciudad de los Ćngeles, siglo XVIIò en Felipe Castro Guti®rrez, 

coord. Los indios y las ciudades de Nueva España, p. 193. 
209 L. G·mez, G. Maule·n, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del obispado de 

Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIò, en Sergio Navarrete Pellicer, (coord.) Ritual Sonoro en catedral y 

parroquias p. 190. 
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la música en las ceremonias de la iglesia, los cantores desempeñaban otras obligaciones: 

ñsupervisaban el funcionamiento de las escuelas, dec²an las horas can·nicas, y algunas 

veces celebraban misa en seco. Tambi®n ense¶aban el canto a los que no lo sab²an.ò210 La 

catequesis y los enterramientos fueron importantes tareas que se les delegaron, lo cual los 

fue situando ante la comunidad en una posición de respeto y autoridad que a su vez les 

valieron ciertos privilegios en la república como quedar eximidos del pago de tributo, ya 

que, en la usanza antigua, los músicos y ayudantes de los templos estaban exentos de ello y 

en la época virreinal se pugnó por mantenerlo, aunque no siempre se logró, aún sin este 

beneficio, el oficio de cantor fue uno de los más apreciados en los pueblos de indios. 

Lidia Gómez y Gustavo Mauleón han desarrollado una tesis sobre el uso simbólico 

de la música en los pueblos de indios, la cual consideramos funciona ampliamente para 

explicar el fenómeno de recepción y adaptación del ritual litúrgico católico entre la 

población indígena en época tan temprana como la segunda mitad del siglo XVI. ñLa 

música novohispana y la capilla india en particular, [nos dicen,] son evidencias de las 

formas de negociación del sistema simbólico indio con los valores cristianos, proceso 

similar al que se efectuó con la incorporación de la lengua española a sus lenguas 

nativas.ò211 

El empleo de la sonoridad para facilitar la memorización era un recurso existente en 

la cultura mesoamericana, enfatizamos el recurso de una forma de cantilación empleado por 

el tlamatini o narrador de la mito-historia; de tal manera que había una receptividad a esta 

práctica cuyo reencauzamiento pudo ser relativamente fácil. Sin embargo, como apuntan 

Gómez y Mauleón, una apropiación consistente de los nuevos rezos cantados en una lengua 

ajena sólo podría lograrse a través de la negociación y aceptación no explicita de una 

continuidad; 

 

continuidad -en momentos encubierta o tolerada- de actos propiciatorios asociados a 

necesidades rituales propias de la cultura prehispánica como fiestas agrícolas que 

garantizaran el bienestar y buena cosecha, o prevenir un desastre como heladas, 

 
210 Turrent, ob. cit., p. 158. 
211 Lidia G·mez y Gustavo Maule·n, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del 

obispado de Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIò, en Sergio Navarrete Pellicer, (coord.) Ritual Sonoro en 

catedral y parroquias p. 178. 
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inundaciones, sequías o temblores de tierra, mediante procesiones o rituales con un gran 

aparato expresivo y profundamente religioso.212  

 

Tal situación no pasó inadvertida, pero fue tolerada, como describe Diego Durán a finales 

del siglo XVI: 

Y digo que continúan las costumbres antiguas, porque antes cada barrio tenía su ermita y 

Dios particular, como abogado de aquel barrio, y el día de la fiesta de aquel ídolo se 

convidaban unos a otros para la celebración de él. Y comían y gastaban los del barrio cuanto 

tenían para que no faltase y cayesen en falta; a letra se hace hoy sin faltar punto en las 

solemnidades. También piden que las fiestas se muevan a distinto día, buscando que 

coincidan con las del santo y del ídolo o nacimiento del mandoncillo, y así la solemnizan 

juntos.213 

 

Sólo de esta manera se podría haber logrado vincular con éxito el ritual cristiano a la 

tradición prehispánica cuya ritualidad se ha dicho, se centraba en garantizar el bienestar 

colectivo. Más que una comprensión dogmática y teológica del nuevo ritual, la relación 

entre eficacia y el énfasis en el aparato externo del ritual, sería una explicación plausible de 

la grandiosidad de los conventos de la Mixteca Alta y de la riqueza del llamado ritual 

sonoro. Razón que viene a justificar adicionalmente el hecho de que fuera la comunidad 

indígena la que asumiera el coste económico del culto como se revisó en el capítulo 

anterior. 

De allí también que el canto litúrgico y los rituales acompañados de música 

referidos al culto cristiano arraigaran profundamente como elemento resemantizado que 

moldeó a las nuevas comunidades indígenas y posteriormente a la cultura mestiza 

novohispana. 

Este hecho se relaciona a su vez con el prestigio que implicaba ser responsable del 

culto divino, lo cual encuentra justificación en el referido ritual de personificación, que 

formaba parte de la herencia ritual prehispánica. En la liturgia cristiana tal como ocurría en 

los pueblos de indios, los actores rituales eran los cantores y músicos, miembros de la 

 
212 L. Gómez y G. Mauléon, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del obispado 

de Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIò, en Sergio Navarrete Pellicer, (coord.) Ritual Sonoro en catedral y 

parroquias, p. 181. 
213 Diego Durán, vol. II, p.286 en L. Tourrent, ob. cit., p. 169. 
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capilla musical y por extensión los danzantes214 que, además, como hemos revisado, eran 

las autoridades del cabildo indígena. Gómez y Mauleón coinciden con esta idea cuando nos 

dicen que: ñfueron los fiscales y m¼sicos quienes tomaron el lugar en el imaginario indio de 

los antiguos sacerdotes, ya que en el escenario ritual el individuo que presidía el acto se 

transfiguraba, por medio de sus acciones/ rezos/cantos/danzas/música en aquello que estaba 

representando.ò215 

Una de las principales características del oficio de cantor-músico es que era una 

prerrogativa que se transmit²a por herencia familiar, por lo que ñentre los indios 

novohispanos el principal centro de instrucción o enseñanza musical estuvo asociado a los 

fiscales de las iglesias y los linajes de las familias de m¼sicos.ò216 

la identificación de los músicos con familias vinculadas al culto divino, bajo la coordinación 

y administración de los fiscales y mayordomos, conformó la estructura institucional que 

permit²a el funcionamiento del ᾶritual sonoroᾷcristiano como intermediario entre lo divino y 

el indio [é]. De esta funci·n primordial se desprender²a su papel legitimador del poder real 

y, por ende, su incursión dentro del entramado político novohispano.217 

 

As² es como los citados autores concluyen que, ñuno de los valores de la m¼sica en el 

periodo novohispano fue formar parte constitutiva del sistema simbólico de mutuo 

reconocimiento que permitió la construcción de un sistema político inclusivo pero 

diferenciado, en el cual el indio tuvo un espacio de poder.ò218  Idea que encontramos 

materializada en el cantoral de Coixtlahuaca como explicaremos en el último capítulo de la 

investigación. 

 

 

 
214 Se estableció el corpus de danzas relacionadas con la fiesta del santo patrono de cada pueblo, cuya 

representación en muchos casos se mantiene en la actualidad. 
215 L. G·mez y G. Maule·n, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del obispado 

de Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIò, en Sergio Navarrete Pellicer, (coord.) Ritual Sonoro en catedral y 

parroquias, p. 184. 
216 L. G·mez y Maule·n, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del obispado de 

Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIéò, p. 179. 
217 Idem. 
218 L. G·mez y G. Maule·n, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del obispado 

de Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIéò, p. 176. 
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2.5.3 Acceso al soporte escrito del canto llano en la Mixteca Alta 

El cantoral, como parte del pensamiento religioso cristiano que se rige por el calendario 

litúrgico tendrá una función sustancial como soporte del canto que guía la celebración del 

oficio divino, la misa y la fiesta religiosa. En los pueblos de indios como se ha expuesto se 

practicó el canto llano a la par que la polifonía, para lo cual cada modalidad litúrgica contó 

con un soporte escrito característico y prácticas específicas que discurrían de manera 

paralela y se integraban cumpliendo funciones concretas en las respectivas celebraciones 

religiosas. Por ello, ñ[e]n el contexto y periodo novohispano no hubo iglesia que desde su 

propia fundación no contara con libros manuales y de coro donde se contenían los cantos de 

la Misa y del Oficio Divino. La formación de una librería de coro, fue prioridad en estos 

centros, dada la preminencia de la m¼sica en las ceremonias diarias.ò219  

Hemos comentado que, la fundación del convento de Coixtlahuaca ocurrió en torno 

a 1544-47, con el inicio de la construcción de la capilla abierta mientras el grueso de la obra 

arquitectónica debió terminarse en 1576. En este lapso temporal, y a más tardar entre 1560 

y 1570 debieron proveerse los primeros misales, breviarios y cantorales los cuales 

podríamos plantear de manera hipotética pudieron provenir de la Provincia de Santiago, al 

igual que los primeros vicarios, pues ¿de qué manera sino se llevaría a cabo la celebración 

litúrgica? Posteriormente, en el siglo XVII pudieron hacerse adiciones a la librería coral 

algunas posiblemente desde la Provincia de San Miguel y los Santos Ángeles de Puebla, de 

la que pasó a formar parte Coixtlahuaca alrededor de 1656, prácticamente un siglo después 

de su fundación. 

Agustín Dávila Padilla nuestro cronista sobre Andrés de Moguer, quien fuera prior de los 

conventos dominicos de México, Oaxaca y Puebla entre 1550 y 1553 nos dice: 

  

a su diligencia se debe la copiosa librería que tiene el coro de Santo Domingo de México, 

con el canto de la Orden reducido a su fidelidad antigua y apuntado con mucha curiosidad. 

Él la mandó escribir siendo prior de México: y cuando fue prior de la Puebla, hizo lo mismo 

en aquel convento: y cuando lo fue de Oaxaca la enriqueci· con el mismo tesoro.ò220  

 
219 Bárbara Pérez, La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico (1530-1646): un estudio sobre el 

establecimiento del canto monódico, sus identidades litúrgico-musicales y sus adaptaciones locales en la 

época postridentina, p. 7. 
220 Agustín Dávila, Historia de la fundación y discurso de la Provincia de Santiago de México, Libro 

primero, p. 264. 
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Lo cual nos habla de la importancia prestada a proveer de lo necesario a cada casa 

conventual, pero también explicita la copia local de cantorales en cada convento.  

La necesidad de copiar cantorales en estas latitudes puede explicarse por la urgencia 

de abastecer a los conventos novohispanos recién fundados, ante el alto coste de esta clase  

 

 
Vista del Coro del templo conventual de San Juan Bautista Coixtlahuaca. Foto: A. Bandala, 2021. 
 

de obras y el largo tiempo de espera que implicaba su traslado, suponiendo que en un 

primer momento tales productos especializados, como se ha revisado provenían 

concretamente de Sevilla.  

Al lapso en que era recibida la solicitud de los clérigos vía epistolar, explica Rueda, 

debía sumarse el tiempo de traslado desde el lugar de producción hacia el puerto de Cádiz y 

el viaje ultramar, más el transporte del puerto de Veracruz hacia el interior del territorio, -

camino del cual la ciudad de Puebla era un punto de distribución estratégico-. 
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Adicionalmente, los mercaderes debían hacerse cargo antes de su embarque y a la llegada a 

la Nueva España de una serie de trámites: debían declarar la mercadería para obtener el 

visto bueno aduanal y embalarla en cajón sellado. Pero en el caso de los libros, era requisito 

conseguir una segunda aprobación otorgada por personajes acreditados por el Santo Oficio 

que abalaran que los volúmenes consignados en lista fueran obras permitidas o ya 

expurgadas; a su llegada, el cajón se abría y los libros que venían bajo registro, debían ser 

cotejados nuevamente por los oficiales reales y por el comisario inquisitorial de este lado 

del Atlántico, pudiendo ser confiscados a criterio personal de las autoridades religiosas. 

Pensemos además en el caso concreto de los cantorales, que son objetos suntuarios por sus 

caracter²sticas particulares de tama¶o, peso y en consecuencia costo de manera que ñlas 

instituciones eclesiásticas debían invertir cantidades importantes en la compra y transporte 

de libros musicales, acudiendo a intermediarios como maestros de capilla y canónigos en la 

Metrópoli que pudieran enviar a sus colegas las obras necesarias, así como a mercaderes de 

libros [é].ò Razones estas por las que la copia local debi· resultar un recurso mucho m§s 

viable y sobre lo que volvemos a apuntar que, entre la población nativa había individuos 

con habilidad y conocimiento escriptóreo que, al igual que la habilidad musical se 

reencausó al nuevo estilo de representación y a las necesidades del culto. Por lo que en 

fechas tempranas comenzó la copia y creación de cantorales en las principales ciudades 

novohispanas, como México, Morelia y Puebla; hemos comentado ya a Mendieta y en el 

mismo sentido Zumárraga nos dice sobre los indios que ya habían dominado el canto que, 

ñpautaban y apuntaban el canto llano como canto de ·rgano, y de estos que apuntaban hay 

hartos en cada casa, de ambos cantos hicieron muy buenos libros y salterios de letra gruesa 

para los coros de los frailes y para sus coros con sus letras muy grandes, muy iluminadas, 

que ellos mismos encuadernan.ò221 

Pero qué es lo que sucede en poblados más alejados de estos núcleos culturales, 

¿Debemos dar por hecho que el cantoral de Coixtlahuaca procede de México o de Puebla o 

habría acaso entre el cabildo o la capilla de música de Coixtlahuaca quien se dedicará a la 

copia de libros musicales? Es sabido que las autoridades religiosas, como obispos, priores y 

vicarios poseían bibliotecas propias222, ellos tenían la posibilidad de hacer traer libros de 

 
221 Joaquín García Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumárraga vol. IV, p. 116. 
222 Dávila Padilla en las biografías de los padres dominicos no deja de señalar cuando han sido poseedores de 

acervos bibliográficos importantes, como el caso de Andrés de Moguer de quien el propio autor heredara 
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España y además de donarlos en vida o tras su fallecimiento, por lo que podrían haberlos 

provisto temporalmente a conventos y parroquias para ser copiados.  

Sobre la cuestión de la copia, una referencia de gran valor proviene del códice 

Sierra Texupan, el cual hemos presentado en el primer capítulo; recordamos que se trata de 

un documento colonial temprano, escrito en náhuatl que da cuenta de los gastos realizados 

en la comunidad entre las décadas de1550 y 1560. Entre estos egresos, menciona para el 

año 1561 quince pesos invertidos en la compra de papel para la factura del libro de canto de 

la iglesia y, adicionalmente la compra de pigmentos de Castilla para su escritura. 

Textualmente nos dice: 

ñQuince pesos con lo que se compraron papel grande, azul, y [pintura] roja negra y todas 

las cosas de Castilla, para hacer los libros de canto del templo, que se necesitan para la 

iglesia.ò223 

Sin negar la posibilidad de circulación de libros entre los principales centros 

culturales europeos y novohispanos con el área mixteca, en esas dos líneas, pudiéramos dar 

por ratificada la copia de cantorales en la Mixteca Alta para la segunda mitad del siglo 

XVI, muestra de la proactividad de los pueblos de indios de la que el propio códice Sierra 

Texupan es un ejemplo; si se escribían documentos a la manera europea para reportar las 

cuentas, por qué no se copiarían libros litúrgicos. En el mismo códice hay otras dos 

anotaciones directamente relacionadas con la adquisición de libros, la primera de 1558 

dice: ñun breviario grande que se necesita para la iglesiaò224 y esta otra de 1561: ñTreinta y 

dos pesos se dieron por un libro de canto de ·rganoéò225 Dejando evidencia de que 

coexistía la compra con la posibilidad de copia local. 

Texupan o Tejupan en su ortografía actual, es una población chocholteca o 

chochona, como también se le refiere, del Valle de Tamazulapan en la Mixteca Alta situada 

a 22 kilómetros de San Juan Bautista Coixtlahuaca, la cual estuvo bajo su dominio en el 

Posclásico tardío y alcanzó autonomía en época virreinal. La construcción de su iglesia 

 
parte de su biblioteca y de fray Julián Garcés obispo de Tlaxcala y Juan López de Zárate, primer obispo de 

Oaxaca. Sobre este ¼ltimo nos dice: ñ[é] era tan devoto bienhechor de nuestra Provincia, dejonos su grande y 

copiosa librería; que aunque dejó la tercera parte de ella a su iglesia [se entiende la catedral de Oaxaca], las 

otras dej· al convento de M®xico y al de Oaxaca.ò En Dávila Padilla, ob. cit., libro I, p. 108. 
223 Transcripción paleográfica del náhuatl y traducción de la lámina 35 del códice Sierra-Texupan, por Hilda 

Aguirre Beltrán, Cecilia Russel y Eustaquio Celestino Solís, en Russell et. Al., ob. cit., p.322 
224  Folio 18 del Códice Sierra Texupan, p.288  
225 Folio 43 del Códice Sierra Texupan p.338 
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comenzó en la década de 1550 bajo el clero secular pero pronto fue entregada a la orden 

dominica, su congregación definitiva ocurrió en torno a un nuevo convento en 1563.226 

Dada la cercanía cultural y geográfica y la similitud de situaciones, pudiera inferirse gastos 

y usos similares para el convento de Coixtlahuaca cuyo testigo documental 

desafortunadamente no ha llegado a nuestros días de la misma forma.  

Por otro lado, en el caso de una datación aproximada del cantoral de Coixtlahuaca 

para una fecha cercana posterior a la década de 1580 el empleo de la copia local, podría 

estar relacionado con la falta de volúmenes ya que siguiendo las disposiciones de Trento se 

debieron sustituir los primeros impresos y libros litúrgicos que se usaron en los conventos 

más antiguos como lo fue Coixtlahuaca y esto pudo haber creado una situación de vacío de 

materiales ante la cual la copia debió ser una solución viable. 

Una consideración importante sobre la conservación de pocos ejemplares de libros 

de canto y hojas de música en el archivo parroquial de Coixtlahuaca lo cual es una realidad 

que hemos constatado, podría relacionarse con la centralidad de la figura del fiscal que se 

ha desarrollado en párrafos anteriores, pues para otros casos documentados del obispado de 

Puebla-Tlaxcala la documentación musical, entre otra, ha quedado resguardada en manos 

de particulares; ñ[l]a relaci·n del fiscal con los m¼sicos queda evidenciada al haber 

quedado bajo su resguardo los documentos relacionados con las capillas musicales, tales 

como libros y libretes de música, partituras sueltas, obras de teatro, y no bajo el cuidado del 

cura o p§rroco en el archivo parroquial.ò227 Es decir, es posible que algunos documentos 

importantes para la comunidad y relacionados con el culto hayan quedado bajo la 

protección del cabildo y en particular del fiscal o mayordomo, por lo que nunca llegaron al 

archivo parroquial de Coixtlahuaca a donde se transfirieron los documentos del archivo 

conventual. 

 

2.6 Reflexiones sobre el segundo capítulo 

El recuento realizado de las dos tradiciones musicales, mesoamericana y la hispánica, nos 

permite reconocer el ámbito del canto y la música ritual como un componente fundamental 

que tenían en común ambas culturas. En cuanto a la tradición indígena la formación tanto 

 
226 P. Gerhard, ob. cit., p.298 
227 L. Gómez y G. Maule·n, ñUn acercamiento a las capillas musicales de los pueblos de indios del obispado 

de Puebla-Tlaxcala, siglos XVI-XVIIIéò, p. 190. 
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auditiva como interpretativa tenía una profunda raigambre en la sociedad, como afirma 

Lourdes Turrent, la m¼sica era un lenguaje social en el que ñlos cantos y los bailes no eran 

pasatiempo sino canales de comunicaci·n, de informaci·n y de identificaci·n.ò228 Del otro 

lado, la música formaba parte medular de la tradición litúrgica cristiana, por lo que su 

implementación en sus virreinatos respondió sobre todo a la replicación de un uso corriente 

de la Iglesia romano-hispana, sabiendo que, para la época, era un recurso imprescindible en 

cualquier espacio dedicado al culto. Así mismo, constituyó una forma simbólica de 

reafirmación de una cultura de conquista. En el desarrollo de ambas culturas constatamos 

así mismo la existencia del soporte escriptóreo como formato contenedor de la palabra con 

carácter sagrado, el códice y el cantoral, ambos actualizados a través del canto ritual. 

La velocidad y aparente eficacia con la que fue adoptado el culto cristiano por la 

población indígena durante la primera etapa del periodo virreinal alrededor de 1550 y 

1570229, décadas en las que se construyó la mayor parte de los conjuntos conventuales, y la 

forma en que se consolidó su práctica en los dos siglos siguientes, puede explicarse como 

una concatenación de simbolismos en el que la performatividad masiva e incluyente propia 

del canto, la música y la danza fueron reencausadas por sus distintos agentes desde su 

experiencia y necesidad en un contexto específico. Esta interpretación, permite dejar de 

lado una lectura del proceso de aculturación como sometimiento o convencimiento, que 

dibuja al indígena como receptor pasivo, encontrando matices al hablar de procesos de 

continuidad, convergencia y negociación.  

El reconocimiento del indígena noble perteneciente a una sociedad estamental por 

parte primero del conquistador y después por los frailes evangelizadores, contribuyó a la 

creación del cabildo indígena como cuerpo de gobierno y a la implementación de formas de 

adoctrinamiento y educación selectivas con la intención de crear un nuevo orden ideológico 

y cultural. En este contexto, los fiscales, cantores y músicos extraídos de la nobleza 

indígena y parte del cabildo, fungen como actores rituales que conectan elementos de la 

antigua cosmovisión con la religión cristiana. A través de ellos, la sociedad indígena logra 

mantener un margen de autonomía en la organización del culto en sus pueblos, 

configurando prácticas en las que ciertos conceptos y rasgos provenientes de las culturas 

 
228 L. Turrent, ob.cit., p. 56. 
229 Kubler sitúa el pico de actividad constructora de las ordenes mendicantes entre 1560-1570, en G. Kubler, 

Arquitectura mexicana del siglo XVI, p. 129. 
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mesoamericanas, como la personificación y el carácter propiciatorio de los rituales perviven 

mediante su combinación sincrética con la tradición hispana. Tal fusión explica la riqueza 

de las manifestaciones materiales del culto en la región de la Mixteca Alta, a la vez que nos 

habla de la relevancia y centralidad de dichas figuras dentro de los pueblos indios en la 

sociedad novohispana, lo cual puede reconocerse en la región de estudio y extrapolarse a 

otras áreas de la geografía nacional. 

Dentro del pensamiento religioso que se rige por un calendario ritual cristianizado, 

el libro de coro tendrá una función sustancial como guía de la celebración del oficio divino, 

la misa y la fiesta religiosa, nuevos hitos de la vida comunitaria, en cuya riqueza formal se 

materializan las dos herencias estableciendo puntos de contacto como son su propia 

tradición escriptórea, musical y ritual; el cantoral se constituye así en un formato con 

amplio uso dentro de los pueblos de indios en la época colonial, adquiriendo un estatus 

especial en el que se concreta un uso práctico y simbólico, de lo cual se desprende la 

necesidad de la copia como recurso para contar con el soporte del canto que guie la liturgia. 

El códice Texupan es un documento de referencia para la Mixteca Alta al informar sobre la 

compra de libros litúrgicos, pero también de materiales para producirlos, lo cual 

proponemos podría estar sucediendo también en Coixtlahuaca para una fecha cercana a 

1560.  
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Página 35 del Códice Sierra Texupan, En el segundo recuadro se consigna 15 pesos en la compra de papel y 

colores para hacer el libro de canto de la iglesia. 

https://repositorioinstitucional.buap.mx/items/fb0bb6ab-0b54-4796-bbde-02a8598e3125/full 
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CAPÍTULO III  

 

 Análisis codicológico del cantoral de San Juan Bautista Coixtlahuaca 
 

 

Los mencionados soportes materiales [los cantorales] tienen el valor de ser fuentes 

históricas donde se codificaron procesos de transmisión, recepción y fijación de prácticas y 

tradiciones originalmente orales. Su estructura material, su composición, sus signos 

musicales, son contenidos plásticos, sus rastros de intervención y transformación, son 

elementos que traslucen algunos procesos hist·ricos [é]. 

Bárbara Pérez, La ñlibrer²a de cantoò de la Catedral de M®xico 

 

l enfoque del libro como artefacto histórico y cultural propone 

entenderlo como un objeto múltiple creado para cumplir 

necesidades específicas de grupos humanos diferenciados, entre 

ellas están las ñnecesidades ligadas a la religi·n tales como el 

culto, organización de la vida religiosa, reflexión, teología, 

espiritualidad, etc.ò230 Nuestro interés en este trabajo se centra en 

un libro empleado en el culto por lo que es en esta tipología específica en la que nos 

adentraremos. 

En este capítulo se realiza un análisis del cantoral de Coixtlahuaca en su dimensión 

material y conceptual yendo como lo recomienda Elisa Ruiz, ñdel significante al 

significadoò231  para lo cual se aplica el protocolo de descripción propuesto por la misma 

autora en su obra Introducción a la Codicología.  

En cuanto al primer aspecto se busca definir el material que se empleó como 

soporte; conocer el proceso de escritura y decoración en cuanto a sus formas, materiales, 

instrumentos y técnicas empleados en su creación; la manera en que se han organizado los 

cuadernillos y cosido para generar un volumen. Posteriormente se analiza las características 

de la encuadernación del libro para luego abordar el contenido litúrgico, lo que permitirá 

ubicar el uso del cantoral en determinadas celebraciones del ritual cristiano puesto que, 

 
230 Gemma Avenoza, ñCodicolog²a: estudio material del libro medievalò en Gemma Avenoza, Laura 

Fernández, M. Lourdes Soriano Robles, eds. La producción del libro en la Edad Media. Una visión 

interdisciplinar, p. 59. 
231 Elisa Ruiz, Introducción a la Codicología, p. 3. 
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parafraseando a Gemma Avenoza, al codicólogo le interesa conocer las razones de la 

génesis y vida del libro: transitar desde el manuscrito hasta el entorno social en el que fue 

creado.232 Durante el desarrollo de la descripción se va cotejando los datos arrojados por el 

libro con la información histórica y contextual que se ha presentado en los capítulos 

anteriores para proponer una interpretación de la factura, recepción y apropiación del 

manuscrito como objeto simbólico. 

Antes de centrarnos en el análisis codicológico, presentamos un breve recuento de la 

historia del formato códice europeo y de los soportes escriptóreos, deteniéndonos en la 

técnica de elaboración de libros desarrollada en la Edad Media, siendo esta la tradición de 

la que proceden los cantorales, esto a fin de familiarizarnos con ciertos términos y 

conceptos técnicos que se aplican en la descripción codicológica. Para fines de nuestra 

investigación la revisión que presentamos se acota a aquellos elementos que tienen que ver 

con el libro manuscrito. 

 

3.1 Antecedentes del formato códice y los soportes escriptóreos 

La elección de materiales y elementos constructivos de un libro, está guiada en gran medida 

por una intención práctica del artífice por lograr que el objeto que fabrica sea apto para su 

finalidad funcional; sin embargo sucede que ciertas elecciones y soluciones materiales, sólo 

quedan cabalmente explicadas cuando ampliamos la perspectiva para observar la relación 

entre el objeto y sus creadores, sus usuarios y su contexto; por ello, acercarse al discurrir de 

la historia del libro es entender que sus transformaciones fundamentales han sido 

determinadas tanto por la presencia de materiales que provee el entorno ecológico, como 

por circunstancias históricas, políticas e ideológicas específicas, que otorgaron el acceso a 

ciertos conocimientos y recursos, los cuales a su vez, delimitan las funciones del libro. 

Paralela a la historia de los soportes escriturales tales como el papiro, el pergamino y el 

papel discurre la trayectoria de las herramientas escriptóreas: tintas, pigmentos, pinceles, 

estilos, cuchillos, tacos de madera, planchas de grabado, tipos móviles; así como la de los 

elementos puramente decorativos como hierros, ruedas, filetes, papeles pintados y telas 

brocadas, cantoneras, broches, bollones, hasta cajas y mobiliario para el resguardo de los 

ejemplares. La revisión de estos elementos complejiza el estudio de la producción libraria.  

 
232 Cfr. Gemma, Avenoza, ob. cit., p. 57.  
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En Egipto surge el gran avance tecnológico del papiro233, un soporte delgado 

resultante del entramado de fibras de la planta que lo nombra, la cual crece en las orillas del 

Nilo; siendo un material que permite cierta versatilidad de tamaño, recibe bien la tinta de 

escritura y es ligero para transportarse a diferencia de las tablillas de arcilla pesadas y 

difíciles de conservar. En este soporte debieron escribirse los miles de rollos de la 

Biblioteca de Alejandría. Debido a sus cualidades el papiro fue adoptado por las culturas 

grecolatinas. Desventajas de este material son la poca resistencia al quiebre y su 

translucidez que determinó su empleó anopistógrafo. En cuanto al formato, el rollo imponía 

ciertas limitaciones en su lectura; la dificultad para regresar o adelantar un pasaje, así como 

para su transporte, ya que una obra podría estar contenida en varios rollos lo que resultaba 

voluminoso. La sustitución tecnológica hacia el formato códice234 implicó una serie de 

pruebas y cambios paulatinos en la forma de plegado entre las que se empleó el acordeón 

antes de que impusiera el pliego doblado y que predominara el pergamino; así mismo se 

experimentaron soluciones de enlace entre el soporte y la cartera, de los que ha quedado 

evidencia histórica, literaria y también arqueológica, siendo otra fuente de conocimiento el 

registro pictórico de los usos de la escritura y la lectura de la Antigüedad Clásica y del 

Cristianismo primitivo. 

En el imperio romano la alfabetización y las vías de comunicación hicieron 

necesario satisfacer el ocio de los viajeros reduciendo el tamaño de los rollos que para el 

momento se hacían de papiro y también de pergamino; aparece entonces la primera 

referencia al liber quadratus, que se atribuye a Julio César, si bien, como apunta José  Luis 

Gonzalo Sánchez Molero, es más probable que se tratara de un desarrollo del Egipto 

helenístico, en todo caso, reaprovechado por un líder militar visionario que se movía no 

sólo por la tradición sino por el pragmatismo, en este caso al implementar un soporte y 

formato que simplificaba el transporte y se adecuaba a la difusión de un estilo literario que 

favorecía sus intereses.235  

 
233 La síntesis histórica de la evolución del rollo al codex que se presenta se ha basado en los apuntes de la 

clase dictada por el Profesor José Luis Gonzalo Sánchez Moleiro sobre este tema, impartida en la Biblioteca 

Lafragua en Puebla, del 6 al 10 de noviembre del 2023, en algunas partes hemos remitido de manera textual al 

artículo del mismo autor sobre ese asunto.  
234 Códex o códice, del latín caudex que significa tabla de madera. 
235 Apuntes de la clase dictada por el Profesor José Luis Gonzalo Sánchez Molero sobre la evolución del rollo 

al codex, impartida en la Biblioteca Lafragua en Puebla, del 6 al 10 de noviembre del 2023. 
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La invitación del poeta hispano-romano Marcial a comprar sus obras escritas sobre 

membranas oprimidas por pequeñas tablillas es una referencia fundamental de la 

introducción del formato codex, es decir, del pergamino plegado para formar páginas y 

protegido por tapas de madera, lo cual ocurre en el siglo I de nuestra era. La carta de 

Marcial del año 85 recomendando comprar su obra los Epigramas, dice así: 

 

Tú, que deseas estar en todas partes con mis opúsculos (libellos) y tenerlos por compañeros 

de un largo viaje, cómpralos hechos con membranas oprimidas por pequeñas tablillas (quos 

artat brevibus membrana tabellis). Coloca las grandes obras en los estantes, las mías caben 

en la mano (me manus una capit)[é].236 

 

La palabra membranas se refiere a la piel de cerdo, cabra u oveja tratada para crear el 

pergamino. El pergamino resultó ser una materia más apta que el papiro para recibir la 

escritura por ambas caras, la membrana animal era un material abundante en Europa en 

comparación con el papiro que debía importarse y su resistencia se convirtió en garantía de 

durabilidad.  Y en cuanto a la referencia de tablillas puede remitir a las tablas enceradas 

empleadas en Grecia como soporte de escritura, pero también puede tratarse del 

antecedente del uso de madera ya sin cera para proteger el contenido dando lugar a las tapas 

del libro, de lo que derivaría el nombre codex con que se nombró a este formato.  

La preparación del pergamino por su parte, requirió el desarrollo de un proceso 

especializado de curtido y estucado para después plegarlo y cortarlo; los folios así creados 

podían juntarse unos dentro de otros para formar cuadernos de un número variable de hojas, 

los cuales recibían los nombres de biniones, terniones, quaterniones, quiniones, etc., según 

constaran de dos, tres, cuatro o cinco folios. Se ha visto que ñla repartición en quaterniones 

era la más frecuentemente empleada, así en los más antiguos códices griegos como en los 

latinos.ò237 

La encuadernación copta, el primer tipo de encuadernación con que se recubrieron 

los textos, se desarrolló desde los siglos III y IV d.C. hasta el siglo VII. De Nag Hammadi 

proviene el testimonio de varios volúmenes con encuadernaciones de cartera datados hacia 

 
236 José Luis Gonzalo Sánchez-Molero. ñEl tr§nsito del rollo al c·dice: un viaje a los or²genes del codex y de 

nuestra concepci·n material del libroò, en Revista Internacional del Libro, Digitalización, Archivos y 

Bibliotecas, Volumen 1, Número 1, p. 7. 
237 Millares Carlo, Agustín, Introducción a la historia del libro y las bibliotecas, p. 30. 
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el siglo IV, tipología heredada a Europa a través del mundo islámico. De Hammoudi son 

los ejemplos más antiguos de la encuadernación monástica de tapas de madera.  

El cristianismo adoptaría el códice como el formato preferido para sus libros 

litúrgicos y devocionales, no tanto porque rechazara los rollos como un símbolo pagano, 

sino por la utilidad de los códices como libros portátiles para una religión en expansión y 

que peri·dicamente sufr²a persecuciones. ñHacia el siglo V, la transmisi·n del 

conocimiento ya hab²a sido confiada en su pr§ctica totalidad al nuevo formatoò238 gracias a 

su portabilidad, capacidad de almacenamiento y facilidad de lectura. 

La encuadernación es entonces fundamentalmente una creación pensada para unir 

hojas o cuadernillos, dotar al libro de protección y de manera muy importante para 

posibilitar su traslado, en ese sentido surge y se desarrolla en gran medida, como respuesta 

a una necesidad de movimiento de la información. Antonio Carpallo la define como un 

ñ[c]onjunto de t®cnicas, procesos y operaciones que consisten en la uni·n de hojas, pliegos 

o cuadernillos con unas tapas o cubiertas de diversos materiales, con el fin de conseguir una 

mejor conservación y manejabilidad, y que pueden llegar hasta la consideración de arte 

cuando las tapas han sido bellamente decoradas.ò Tal definici·n aporta un aspecto m§s a 

los arriba mencionados que es el contenido estético, derivado tanto de la intención como de 

la capacidad técnica del artífice para manejar los materiales y herramientas.  

Otro aspecto a atender de los libros es la forma en que han girado en las estanterías, 

ejemplo de ello son los pesados cantorales dotados de bullones y cantoneras de metal, 

pensados para reposar horizontalmente en sólidos estantes de madera; Occidente hubo de 

adoptar la posición vertical de acuerdo con las necesidades de almacenamiento en relación 

con el aumento de su producción y diversificación de su uso en ciertos momentos, como la 

aparición de la universidad medieval con sus volúmenes encadenados y posteriormente, de 

la imprenta que implicó tanto el aumento de ejemplares como la sustitución del pergamino 

por papel, el abaratamiento de las cubiertas y tiempo después, la necesidad de nuevos 

recursos para la fabricación del soporte de impresión. 

 

 

 

 
238 J.L. Gonzalo Sánchez-Molero, ob. cit., p. 3. 
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3.1.1 Simbolismo y técnica de factura del libro medieval 

El monacato fue un fenómeno particular que surgió con el cristianismo, siguiendo la 

influencia de la Iglesia oriental fueron apareciendo los primeros ejemplos de vida monacal 

en Occidente ña la cual da forma y reglas definitivas San Benito despu®s del a¶o 500ò239. 

La copia de manuscritos se hizo allí cada vez más común; en un mundo dominado por la 

oralidad los monasterios constituyeron un refugio de la cultura escrita y de la tradición 

antigua tras la desarticulación de la sociedad romana. En su interior se organizaron talleres 

de copistas, se edificaron bibliotecas y los libros comenzaron a producirse a mayor escala.

 Las principales reglas monásticas consagraron una parte de la jornada a la copia de 

libros en los talleres dedicados a ello denominados scriptoria ya que ñ[u]n monasterio 

necesitaba disponer de libros para la liturgia, para la edificación espiritual de los monjes, 

para su formaci·n y para la gesti·n de su patrimonio.ò240 Los libros que estos copistas 

producían estaban destinados al propio monasterio, pero también podían ser encargos de 

personajes importantes o funcionar como préstamos e intercambios con otros monasterios. 

El arte de la escritura florece sobre todo en España, Irlanda y Britania dando lugar de 

acuerdo con Ernst Curtius, a una concepción mística del libro y la escritura que será 

importante para la posteridad241.  

La pluma de ave generalmente de ganso empleada para escribir, requiere ser cortada 

longitudinalmente en su punta para conseguir que la tinta retenida por capilaridad en el 

cañón corra hacia el pergamino, un corte asimétrico de la punta permite lograr una 

alternancia entre trazos finos y gruesos al cambiar la inclinación de la herramienta durante 

la escritura, logrando los rasgos propios de la caligrafía gótica empleada en los libros de 

coro, su flexibilidad permitió usarla sobre una superficie suave como el pergamino y 

posteriormente sobre el papel por lo que la Europa medieval privilegia su uso sobre el 

cálamo o caña usado en la antigüedad clásica. San Isidoro de Sevilla hace la siguiente 

descripción de la pluma ñla punta est§ dividida en dos secciones mientras el resto del 

instrumento conserva su unidad; me parece ver en ello un misterio, en estas dos secciones 

aparecen representados el Antiguo y Nuevo Testamento, y con ellas se expresa el 

 
239 Ernst Robert Curtius, el libro como símbolo, p. 438. 
240 Gema Avenosa, ob. cit., p. 60. 
241 Cfr. E. R. Curtius, ob. cit., p. 438. 
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sacramento de la palabra, difundido por la sangre de la pasi·n.ò242 Tenemos en estas líneas, 

además de la descripción de la herramienta una interpretación simbólica de la misma. La 

tinta como sangre y la escritura purpúrea como heridas infringidas sobre el mártir serán 

imágenes ampliamente usadas en la literatura medieval que quedan materializadas en los 

códices purpúreos, pergaminos teñidos de púrpura escritos con oro y plata. 

Del minio, un oxido de plomo, se obtuvo el rojo empleado para distinguir los 

encabezados, letras capitulares y otras anotaciones que sirven de guía a quienes interpretan 

el canto, de allí proviene la palabra miniar. Lo escrito en color rojo (ruber) se llama 

también rúbrica y había por lo general un copista especial, rubricador o miniador a cargo de 

esta tarea y de la decoración o iluminación del texto. El color rojo a diferencia del negro se 

aplicaba con pincel, con éste se agregaban también otros colores para enriquecer las 

decoraciones en miniatura. Instrumentos elementales para la escritura eran también el 

tintero, el compás, el punzón, la regla, el cuchillo de la mano izquierda que servía para 

sujetar el pergamino sobre el pupitre inclinado, el lápiz de plomo, empleado después del 

siglo XII para marcar las líneas de pautado; el raspador para enmendar errores sobre el 

pergamino y la creta para volver a aplicarla al pergamino después de rasparlo.  

Alcuino, poeta carolingio, nos describe la actitud del copista de la siguiente forma: 

  

El copista debe mostrarse grave y digno en el trato y en el habla porque así lo requiere la 

santidad de los libros que se han de copiar y porque ello es necesario para la correcta 

reproducción del texto y de su puntuación; escribir no sólo es más noble que el cultivo de la 

tierra sino que además contribuye a la salvación del alma.243  

 

Esta cita hace alusión a dos de las funciones en torno a las cuales giraba la vida del hombre 

medieval; cultivar y rezar (siendo la tercera combatir),244 dentro de esta ideología lo 

relativo al servicio de Dios se sitúa en la posición más elevada de la cual el copista forma 

parte. El dictado así mismo, constituía una fase importante de la copia cargada de 

significaci·n pues ñDios es quien dicta y los santos varones escriben sus palabras.ò245  

 
242 Isidoro de Sevilla, Etimologías, Libro VI, p. 581. 
243 E. R. Curtius, ob. cit., p. 441. 
244 Sobre este tema ver Georg Duby, Los tres órdenes o lo imaginario del feudalismo, Barcelona, Ediciones 

Petrel, 1980. 
245 E. R. Curtius, ob. cit., p. 441. 
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Así, cada instrumento, materia y cada acción que se efectúa dentro del escritorio del 

monasterio tiene una razón de ser funcional pero también está imbuida del simbolismo 

religioso, el hecho mismo de la escritura es una forma de oración y, para el copista una 

forma de asegurar su salvaci·n; para estos monjes ñlo esencial es la aplicaci·n, el esmero, 

el tiempo empleado, las fatigas sufridas. Ese trabajo es obra de penitencia que les valdrá el 

cielo.ò 246 Es común que se use la imagen retórica del copista como aquel que ara sobre el 

pergamino como representación de lo arduo de la tarea de escribir. Nos dice Le Goff, 

ñmiden por el n¼mero de p§ginas, de renglones, de letras los a¶os de purgatorio remitidos, 

o, inversamente, se lamentan de la falta de atención que al hacerles saltar alguna letra les 

prolonga su estada en el purgatorio.ò247 Incluso existe un demonio específico Titivillus a 

quienes los monjes responsabilizan y maldicen por hacerles errar en la escritura.  

 La encuadernación por su parte, fue una actividad que se sumó a la cadena de 

producción del libro, inicialmente se llevó a cabo dentro de los monasterios, si bien a partir 

del desarrollo de las ciudades europeas y las universidades en el siglo XII, la 

encuadernación al igual que la copia, salió del scriptorium para ser efectuada por talleres de 

artesanos especializados, coincidiendo con la aparición del telar o bastidor de costura 

alrededor del siglo XII, un avance para la construcción y el cosido de las 

encuadernaciones248 que permitió acelerar este proceso fundamental de la producción del 

volumen. 

La forma de encuadernar de los monasterios y abadías adopta formas estilísticas 

diversas siempre en relación con la función del libro; mientras que los libros 

administrativos mantienen una encuadernación austera de cartera flexible, que no es más 

que un cuero o pergamino envolvente que sirve para mantener juntos los papeles y 

transportarlos, los libros litúrgicos se convierten en un artículo suntuario sobre todo al ser 

hechos por encargo para miembros de la corte o el alto clero. La encuadernación medieval 

puede englobarse en los estilos armenio, bizantino, románico y gótico, incluyendo las 

llamadas encuadernaciones de orfebrería, caracterizados todos ellos por el empleo de 

pesadas tapas de madera que si bien en principio no se recubrieron, muy pronto adoptaron 

la piel como materia común de protección y de acuerdo con la dignidad de quien hiciera el 

 
246 Jacques Le Goff, Los intelectuales en la Edad Media, p. 28. 
247 Idem. 
248 Antonio Carpallo Bautista, Identificación, estudio y descripción de encuadernaciones artísticas, p. 43. 
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encargo, pudieron cubrirse de terciopelos y telas brocadas con hilos de oro y plata,  

aderezadas con láminas repujadas de metales preciosos y pedrería. No entraremos en 

detalle en cuanto a las peculiaridades de cada estilo249, pero sí vale la pena resaltar las 

características constructivas de la encuadernación románica como el lomo plano, las tapas 

de madera, las cabezadas bordadas y los cantos pintados que son representativos de las 

encuadernaciones producidas entre el siglo X y XIV incluidas las que protegieron los 

cantorales y que como sistema estructural se mantuvieron vigentes con pocas 

modificaciones hasta el siglo XIX, así como algunas particularidades del estilo gótico que 

se mantienen tardíamente en la ornamentación. 

 

Una de las características constructivas del románico es que el lomo era plano; el monje 

encuadernador rellenaba los entrenervios con bandas de tela gruesa o de pergamino, que 

pegaba después sobre la contratapa de los soportes de madera. Las cabezadas románicas se 

constituían por una o varias almas de piel recubiertas por hilo de lino o seda (que podía ser 

de varios colores). Se mantuvieron elementos como los broches y las correas de piel con 

cierres de metal que iniciaban en las tapas. A partir del siglo XI se colocaron los bollones o 

clavos de cabeza redonda y desde el siglo XII se colorearon y doraron los cortes. En cuanto 

a la decoración, los hierros estaban relacionados con la iconografía de la época. Se 

empleaban hierros de grandes dimensiones y también planchas estampadas sobre la piel, una 

de las características principales durante los siglos XII y XIII. 250 

 

Las encuadernaciones en estilo gótico se realizan desde finales del siglo XIII hasta el XVI, 

conservan las características de la encuadernación románica e introducen algunas mejoras 

técnicas modificando la composición decorativa, la estampación mediante rueda o carretilla 

provista de un mango de madera sustituyó la estampación de filetes aislados251, esto fue una 

forma práctica de obtener marcos con gran rapidez, así la decoración gótica consiste en 

dividir la tapa de manera geométrica formando una rejilla cuadrangular o romboidal a partir 

de líneas estampadas por rueda para rellenarla de pequeños hierros con motivos zoomorfos, 

fitomorfos y geométricos. Hacia 1460 otra innovación fue la sustitución de los nervios 

hendidos en el lomo (a la greca) por un doble cordel vegetal a ras de la lomera, y el nervio 

 
249 Sobre los estilos artísticos de la encuadernación remitirse a la bibliografía de Antonio Carpallo Bautista 

citada aquí mismo.  
250 A. Carpallo, ob. cit., p. 58. 
251 Cfr. José Luis Checa Crémades, Los estilos de la encuadernación, pp. 160-167. 
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simple por un cordel de fibra vegetal de varios cabos retorcidos, lo cual crea divisiones en 

el lomo al ser recubierto de piel denominadas casillas, si bien algunas encuadernaciones 

posteriores fueron cosidas con nervios de piel.252 

Para las tapas, a inicios del siglo XIII se fue empleando madera de encina y haya, y 

en menor medida de olmo, olivo y cedro. Las tapas rebasaron las dimensiones que el 

cuerpo del libro, dejando un borde saliente en los tres cantos, denominado ceja o caja, que 

funciona para proteger el libro al pasar de forma horizontal a vertical, aunque algunos 

volúmenes, de gran tamaño y pesados, como los libros de canto continúan conservándose 

en posición horizontal, para proteger la piel del roce contra las superficies se colocan 

bullones y puntas metálicas conocidas como cantoneras.253  

 

3.1.2 El papel de trapo 

Entre los soportes escriptóreos hemos mencionado el papiro y el pergamino, pero ahora nos 

centraremos en el papel, una tecnología china254 cuya introducción a Occidente es muy 

posterior al empleo del formato códice. El conocimiento técnico para su fabricación fue 

introducido en Europa por los árabes, siendo la evidencia más antigua de un molino 

papelero europeo la que corresponde a la población de Játiva en Valencia hacia el año 

1153.255  

La primera materia prima para hacer papel en Occidente fueron los trapos de 

deshecho y residuos de sastrería principalmente de lino, cáñamo y en menor medida 

algodón, conocido por ello como papel de pulpa de trapo y también como papel de tina por 

su forma de fabricación en la que la pulpa se dispersa en agua.256 Lo característico de esta 

clase de papel es su alto contenido de celulosa y pocas impurezas lo cual le aporta 

cualidades de blancura, flexibilidad y resistencia al paso del tiempo, el único aditivo que 

 
252 Cfr. A. Carpallo, ob. cit., p. 66. 
253 Cfr. A. Carpallo, idem. 
254Tᾷsai Lun fue un cortesano chino considerado el responsable de la primera especificaci·n t®cnica oficial del 

papel en el año 105. Los chinos mantienen en secreto la técnica de su elaboración que finalmente escapa a 

través de la ruta de la seda hacia Corea y después a Japón en donde ya se conoce en el 610. Siguiendo la ruta 

comercial del oeste, el conocimiento de su fabricación cruzó Turquestán, Persia y Siria. Para finales del siglo 

XVII, el papel era usado en toda Asia central. La política expansionista árabe lo saca del mundo asiático; se 

considera un botín de guerra de la Batalla de Samarcanda en el año 751, siendo los propios árabes quienes lo 

introducen en Europa a través de España. Cfr. María de los Dolores Díaz de Miranda y Ana María Herrero. El 

papel en los archivos, pp. 15-16. 
255 Cfr. M. Díaz de Miranda, ibid., p. 16. 
256 Cfr. M. Díaz de Miranda, El papel en los archivos, p. 19. 
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contiene es la cola de cartílagos, que lo convierte en un material apto para recibir la tinta de 

escritura.  

 

En el siglo XIII se produce una gran revolución, cuando los italianos perfeccionan el 

sistema de trituración de mazos, sustituyen la cola de almidón por la de cartílagos y mejoran 

y fortalecen la estructura de la forma papelera, introduciendo la filigrana como forma de 

identificación de un molino papelero, de una zona o de cierta calidad.257 

 

La hoja de papel se obtiene por deposición de las fibras vegetales sobre un tamiz que las 

retiene dejando escurrir el agua en la que está suspendida la pasta, a este instrumento se le 

conoce comúnmente como forma papelera ñes un bastidor de madera que sostiene hilos de 

latón tensados en sentido horizontal, llamados puntizones y reforzados en perpendicular por 

delgados listones de madera denominados corondeles, la filigrana por su parte, es un diseño 

tejido y sujeto a los corondeles con el mismo alambre.ò258 La contraparte de la filigrana es 

la marca de agua que se crea en la hoja por una menor acumulación de pulpa en donde se 

encuentra el tejido de alambre, la cual puede apreciarse a trasluz como una marca 

transparente. La hoja formada se voltea con un gesto rápido sobre un fieltro y así se lleva a 

la prensa para exprimir el exceso de agua en una pila en la que se intercala papel y fieltro, 

después se cuelgan las hojas una a una en un tendedero. Las hojas secas aún son demasiado 

porosas para recibir la escritura, la capilaridad hace que la tinta se extienda, por lo que es 

necesario sumergirlas en un baño de cola animal o gelatina (en la tradición árabe se emplea 

almidón). Vuelven a tenderse para su secado definitivo el cual debe ser paulatino para 

evitar que el papel se deforme, esto se hace en un cuarto bien aireado y sin cambios bruscos 

de temperatura. Finalmente, los pliegos podían recibir un tratamiento de bruñido, frotando 

un canto rodado pulido sobre la superficie o sometiendo la hoja a un martilleado 

repetido.259 La técnica de fabricación de papel permanece prácticamente inalterable hasta el 

siglo XVIII cuando se introducen cambios en la pulpa papelera y se mecaniza su 

elaboración. En España es con las Ordenanzas de 1777 de la Junta Particular de Comercio 

de Barcelona que se busca regular la producción papelera obligando a los molinos de esta 

 
257 María del Carmen Hidalgo Brinquis, La fabricación de papel en España e Hispanoamérica en el siglo 

XVII, p. 210. 
258 Cfr. Maurizio Copedé, Restauración del papel. Prevención, conservación, reintegración, p. 20. 
259 Cfr. Salvador Muñoz Viñas, La restauración del papel, pp. 50-53. 
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clase a usar la marca de agua, consistente en las dos primeras letras de su nombre y apellido 

acompañadas de un escudo distintivo.260 

El papel convive por largo tiempo con el pergamino, cumpliendo muchas veces con 

funciones más modestas como material de embalaje y reservado para documentos de 

trámite; es hasta la invención de la imprenta cuando los pergaminos se vuelven 

insuficientes para abastecer los requerimientos de la nueva industria y el papel cuya 

obtención es más fácil y rápida que la de aquél, se convierte en el material escriptóreo 

occidental por excelencia.  

Sobre la fabricación de papel en la Nueva España,261 consta que los agustinos 

establecieron el primer molino de papel de Am®rica, anexo a su convento en ñCulhuac§n, al 

sur de la capital, alrededor de 1576ò262, así reportado en la Relación de Culhuacán de 1580, 

sin embargo, no se tiene conocimiento del momento en que paró sus actividades. Para el 

siglo XVII funcionaron dos batanes de papel en la ribera del río Magdalena, perteneciente a 

la ciudad de México, el Molino de Aparicio activo desde 1618, después llamado el Rancho 

el Molino de Papel, y a partir de 1640 aproximadamente, el batán de Miraflores-Loreto.263 

Las medidas de protección comercial a favor de la Metrópoli detuvieron el crecimiento de 

la producción papelera novohispana, en 1638 se expide la Real cédula del papel sellado que 

obligaba su uso para cualquier trámite legal prohibiéndose su fabricación local, fue 

entonces que la Península Ibérica se convirtió en la abastecedora principal del papel 

empleado en el virreinato cuyos envíos se llegaron a complementar con papel genovés 

cuando los molinos españoles no lograron atender la alta demanda del Nuevo Mundo. Sin 

embargo, las medidas de control no tuvieron todo el éxito que se esperaba ya que las flotas 

enviadas por la Casa de Contratación de Sevilla eran pocas e irregulares por lo que había 

una constante carestía del material mientras la marina española fue insuficiente para vigilar 

los extensos mares y las amplias costas novohispanas, lo que favoreció el comercio 

clandestino. En cuanto a los molinos de papel establecidos en estas tierras con anterioridad 

a la Real cédula de 1638 su producción debió subsistir atendiendo los otros usos que tenía 

el papel; el conocido como papel corriente empleado para escritos particulares, para 

 
260 Hanz Lenz, Historia del papel en México y cosas relacionadas 1525-1950, p. 203. 
261 Continúa siendo referencia obligada para este tema la investigación realizada por Hans Lenz sobre la 

producción papelera en México. 
262 Maurizio Copedé, ob. cit., p. 16. 
263 Cfr. H. Lenz, ob, cit., pp.16, 79, 203. 
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cartillas, informes y envolturas; el de naipes, del cual se sabe se produjo en el Rancho el 

Molino de Papel al menos hasta 1775 cuando se estableció en Málaga la Real fábrica de 

naipes y se prohibió su fabricación en México.264 Y el papel para tabaco cuyo estanco 

ocurrió también el siglo XVIII.  

Si al igual que los molinos españoles los pocos molinos novohispanos contaban con 

una sola pila en la que introducían la forma papelera su capacidad de producción fue tan 

reducida que seguramente pasó inadvertida e ignorada en relación al porcentaje de 

importaciones.265 Por otra parte, con un cambio de mazos o con su modificación 

adicionándole puntas de hierro para desfibrar habría sido relativamente fácil transformar un 

batán de paños autorizado en la Nueva España en un batán papelero encubierto, su 

producción debió de ser así mismo tan baja que pudo pasar desapercibida a las autoridades. 

Lo anterior se concluye atendiendo a lo expuesto por Hans Lenz e incluyendo los resultados 

de análisis microscópico de algunas muestras de papeles virreinales que el propio autor 

realizó mostrado además de los esperados cáñamo y lino, fibras de agave, así como 

posiblemente caña de maíz como evidencia de producciones mexicanas.266 

 

3.2 El soporte escriptóreo del cantoral de Coixtlahuaca y su formato 

Con este apartado nos introducimos en el análisis particular del cantoral, proporcionando 

información sobre su estructura material. 

Desde el siglo X  y hasta el XIX los libros de coro se escribían sobre pergamino 

tanto por una experiencia constatada sobre su conservación favorable como por la 

continuidad con un modo de hacer en el que se sustenta la tradición cristiana, esto es claro 

al revisar las librerías corales catedralicias de Europa y de América, así como las 

bibliotecas reales europeas y las bibliotecas particulares de cardenales y altos jerarcas 

religiosos a ambos lados del Atlántico, sin embargo, en nuestro objeto de estudio nos 

enfrentamos a otra solución técnica. 

El cantoral de Coixtlahuaca está hecho sobre papel de pulpa de trapo, se trata de un 

papel ligeramente grueso y rugoso que no presenta un acabado pulido. Su producción 

artesanal a la manera europea queda confirmada por los corondeles y puntizones, es decir, 

 
264 H. Lenz, ob. cit., p. 120. 
265 Cfr. H. Lenz, ob. cit., p. 205. 
266 H. Lenz, ob. cit., pp. 106-107. 
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la impronta reticular de la forma con la que fue fabricado. La inclusión del papel como 

soporte plantea el hecho de una ruptura con la tradición de copia de cantorales, lo cual 

puede ocurrir en el Nuevo Mundo donde el libro se introduce en primer término como una 

obra impresa sobre papel. En nuestra región de estudio no podríamos hablar de una falta de 

materia prima para hacer el pergamino pues sabemos que la Mixteca Alta estuvo dedicada a 

la cría de ganado caprino y lanar, cueros de los cuales se podría haber preparado las 

membranas para escritura, por lo que se sugiere interpretar este hecho como una 

transformación cultural relacionada con la imprenta en la Nueva España. 

Los pliegos de papel se producían en tamaños estandarizados, es posible identificar 

en un manuscrito a cuál medida de pliego pertenece por sus dimensiones y la orientación de 

los puntizones. La dimensión de los pliegos del cantoral de Coixtlahuaca es de 

430x580mm, sin embargo, esta no fue su medida original, se observa que los cantos fueron 

recortados lo cual es más notorio en el margen superior que ha quedado disminuido e 

incluso perdido en algunas páginas, por lo que el pliego debió de ser de mayor medida, 

pudiendo corresponder al papel de marca mayor o de doble marca, de 450x650mm 

reportado por Hans Lenz.267 Al doblarse por mitad, habrían quedado folios de 450x320mm, 

actualmente los folios miden 430x290mm, es decir, la diferencia son 10mm en el sentido 

vertical y 30mm en el sentido horizontal, una medida muy cercana con respecto al papel de 

marca mayor. La orientación de los puntizones en sentido horizontal y los corondeles en 

sentido vertical, es característica del formato o tamaño del libro conocido como folio 

mayor.268  En este punto volvemos al Códice Texupan, cuando señala la compra del tipo de 

papel ñgrandeò que debe corresponder al dicho tama¶o folio mayor, adecuado para la 

confección de un cantoral como el que estudiamos. 

 

 
267 H. Lenz., ob. cit., p. 179. 
268 Elvia Carreño, El libro antiguo, p. 35. 



104 
 

 

 
 

Revisión del papel con luz transmitida. Foto: A. Bandala, 2021. 

 

La filigrana se solía colocar en el centro de una de las dos mitades de la forma por 

lo que una vez fabricado el papel, al doblar el pliego por mitad, normalmente la marca de 

agua queda al centro de una de las dos hojas que forman el bifolio (el pliego doblado por 

mitad), desafortunadamente, en la revisión realizada puntualmente empleando una hoja de 

luz no se identific· ninguna filigrana en ninguna posici·n, ni tampoco ñla contramarca que 

es un signo secundario, de menor dimensi·n situado en un §ngulo de la mitad de la hoja.ò269 

Este tema es de interés pues las marcas de agua constituyen un elemento de datación 

histórica; el contar con una permitiría conocer el molino papelero del cual proviene el papel 

y establecer un margen temporal aproximado para la factura del mismo. Al respecto se 

consideraron varias posibilidades que se exponen a continuación: 

La ausencia de filigrana podría deberse al uso de formas muy gastadas o que 

intencionalmente no la tienen; la filigrana tiene un tiempo de vida útil, unas formas en uso 

constante en un molino papelero podían servir unos dos años, después de eso la filigrana se 

distorsionaba y debía sustituirse por lo que podría ser el caso que se usara una forma 

 
269 Elisa Ruiz, Introducción a la codicología, p. 71. 



105 
 

 

desgastada que ya ha perdido la filigrana. La segunda opción, el no contar con filigrana 

podría remitirnos al empleo de papel proveniente de un molino papelero español anterior a 

1777 (fecha en la que se obligó a marcar el papel), lo cual sería temporalmente factible, o 

bien, podría provenir de un molino novohispano el cual podría no tener filigrana por 

tratarse de una producción temprana o por ser una producción no regulada, es decir, 

clandestina. 

  Ahondando en el tema del papel, además de las anotación que hemos citado del 

Códice Texupan en dicho documento hay otras menciones de compra de papel, en la más 

antigua de 1554 se lee: ñseis pesos con que se compr· papel blanco con lo que se har§ un 

libro para la iglesia [é].ò270 En 1560 se reportan ñcuatro pesos con que se compraron 

veinte manos de papel [é] para el canto de ·rgano de la iglesia.ò271 En 1561: ñQuince 

pesos fue el precio del incienso de Castilla y papel (de aquí?) que se necesitó de él para el 

monumento del Jueves Santoò272 y en otra foja del mismo a¶o ñse compraron veinte manos 

de papel que se necesitan en la iglesia, se dieron ocho pesos.ò273  

 

 

Página 36 del Códice Sierra Tuxpan, año de 1561 compra de incienso y papel.  

https://repositorioinstitucional.buap.mx/items/fb0bb6ab-0b54-4796-bbde-02a8598e3125/full 
 

Estas cuatro anotaciones sobre compras que ocurren en un lapso de ocho años son 

evidencia de mecanismos establecidos de consumo del papel. Por otra parte, en el mismo 

códice, cuando se reporta la compra de objetos diversos se especifica puntualmente sus 

características, su procedencia o la consideración de los gastos de quienes viajan por ello, 

 
270 Página 14 del Códice Sierra Texupan, en C. Rossell e H. Aguirre, El Códice Sierra Texupan, p. 280. 
271 Página 32 del Códice Sierra Texupan, en C. Rossell e H. Aguirre, El Códice Sierra Texupan, p. 316.  
272 No hay acuerdo entre los autores de la traducción y transcripción de si debe entenderse aquí el papel o 

papel de aquí lo cual cambia sensiblemente el sentido del enunciado. Página 36 del Códice Sierra Texupan, en 

C. Rossell e H. Aguirre, El Códice Sierra Texupan p. 324. 
273 Página 43 del Códice Sierra Texupan, en C. Rossell e H. Aguirre, El Códice Sierra Texupan, p. 338. 
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por ejemplo: ñOcho pesos se les dieron a los dos principales para ir a M®xico con relaci·n 

al pueblo y fueron por hilo de oro para la sedaò274; ñSe compraron en Tepuzculula cuatro 

libras de semilla de sedaò275  y esta otra: ñCiento ochenta pesos se dieron por una caja de 

flautas de México, Diego Gutiérrez la compró para la Iglesia.ò276 Tales descripciones 

reflejan el intercambio comercial dentro y fuera de la Mixteca Alta contrastando con las de 

compra de papel, pues en estas últimas se reporta exclusivamente el costo del insumo y no 

el de su transportación, ni su origen, no podemos saber a qué se debe, pero por oposición a 

los otros casos especulamos que el papel se recibía directamente en el pueblo, ya fuera que 

se tratara de un papel novohispano o peninsular. 

Los registros de compra en el códice por otra parte, reflejan formas para cubrir 

necesidades de un pueblo de indios de la Mixteca Alta. Desde 1554 se está comprando 

papel para hacer un libro de iglesia si bien no se especifica de qué tipo; una mano equivale 

a 25 pliegos, por lo que las compras de veinte manos corresponden a 250 pliegos y en una 

de las entradas se aclara que es para canto de órgano, es decir, para escribir polifonía. 

Apuntamos una interpretaci·n del uso de papel en ñel monumento para el Jueves Santoò en 

relación a algún tipo de arquitectura efímera como túmulo funerario realizado con papel 

para acompañar el monumento-sepulcro en donde se custodia la eucaristía en el sagrario el 

Jueves Santo hasta el momento de la resurrección celebrada litúrgicamente para esa época 

en el Sábado de Gloria. Finalmente, la evidencia misma del soporte del códice al igual que 

el cantoral, son muestra de la implementación del papel realizado con el proceso de 

fabricación europeo en la vida ritual de la Mixteca, si bien sigue latente la duda de su 

procedencia,277 por lo que regresando al cantoral de Coixtlahuaca, puntualizamos la gran 

utilidad de realizar pruebas de identificación de fibras sobre los materiales constitutivos del 

soporte escriptóreo, la posible presencia exclusiva de fibras europeas o en contraparte de un 

 
274 Página 38 del Códice Sierra Texupan, en C. Rossell e Hilda Aguirre, El Códice Sierra Texupan, p.328. 
275  Página 6 del Códice Sierra Texupan, en C. Rossell e Hilda Aguirre, El Códice Sierra Texupan, p. 264. 
276 Página 5 del Códice Sierra Texupan, en C. Rossell e Hilda Aguirre, El Códice Sierra Texupan, p. 262. 
277 Cecilia Rossell en su estudio sobre el Códice Texupan plantea la posibilidad de que en estas compras 

mencionadas se esté haciendo referencia a papel de corteza, es decir, a papel hecho a la usanza prehispánica, 

por el empleo del término amoxtli o amate, sin embargo, esto nos parece poco viable puesto que como hemos 

comentado tanto el papel del códice como el del cantoral y del resto de los archivos que hemos podido revisar 

de la Mixteca Alta (Teposcolula, Concepción Buenavista, Suchixtlahuaca, Coixtlahuaca, Yanhuitlán) para esa 

época se encuentran escritos sobre papel verjurado, es decir, papel de trapo elaborado con la técnica artesanal 

europea. 
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algodón americano u otra fibra local como el maguey contribuirían a esclarecer la cuestión 

del origen del papel. 

Por último, en lo relativo al soporte de la escritura, otro dato técnico que se obtuvo 

del estudio del ejemplar es la dimensión del tramo, que constituye la medida del espacio 

entre corondeles. En todos los pliegos se contaron 9 puntizones por cm y se identificaron 8 

corondeles por hoja, sin embargo, el tramo fluctuó entre 26 y 43mm, lo cual podría ser 

evidencia de pliegos derivados del uso de formas distintas. La observación bajo 

microscopio de mayor o menor cantidad de cierto tipo de fibras también contribuiría a 

reconocer si el material provino de un mismo molino pues se espera que cada batán sea más 

o menos consistente en la preparación de sus pastas papeleras. 

 

 

Detalle de corondeles y puntizones en una hoja del cantoral de Coixtlahuaca. Foto: F. Blázquez 2021 
 

3.2.1 Colación del manuscrito 

Este aspecto se refiere a la forma en que han sido ordenados los bifolios para conformar 

cuadernillos que permitan su unión a través del cosido manteniendo la coherencia del 

contenido. Puesto que los pliegos se escriben por separado, después se pliegan y 

posteriormente se unen mediante costura, la secuenciación se logra empleando una marca 

mientras se escribe que sirva de guía a quien organiza los cuadernos para proceder a la 

costura. Tal organización en el cantoral se realizó empleando reclamos, esto es, en el 

margen inferior externo de cada página se escribió la primera sílaba de la palabra con la que 

comienza la página siguiente. Adicionalmente el libro presenta una foliación en números 

arábigos realizada con tinta negra en el margen superior externo que probablemente se hizo 

en un momento posterior a la factura del libro. 
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Reclamo f27r (laude) Incipit f27v (laudemus) 

 

El volumen está formado por 18 cuadernillos, integrados como se describe a 

continuación: 

1er cuadernillo. Es un cuaternión que ha perdido un folio, de manera que no tenemos la 

primera foja ni la séptima.  

2do cuadernillo. Quinión. 

3er al 18avo cuadernillo son Cuaternios. 

La bibliografía consultada señala que ñ[d]urante la alta Edad Media el cuaternión 

suele ser la modalidad que se encuentra por doquier [y] a partir de la baja Edad Media no es 

raro encontrar diversos tipos de cuadernos mezclados.ò278  Por lo cual no es de extrañar que 

la mayor parte del manuscrito corresponda al arreglo de cuaternios si bien se identificó un 

quinión entre ellos. Por otra parte, se registran 4 páginas faltantes: sin número, 7, 85 y 141. 

Así como una hoja suelta que es la 86.  

 

 

Esquema para representar la colación o formación del primer cuaderno que es un cuaternión, así como el 

bifolio faltante, señalando la foliación que conserva el documento. 

 

La revisión de la colación de los cuadernillos permite afirmar que la primera foja del 

cantoral que tenemos a la vista actualmente, foliada como 1, en la que se ha escrito el año 

1718, no era el inicio del libro. Materialmente contamos con la evidencia de la falta de un 

 
278 E. Ruiz, ob. cit., p. 357. 
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bifolio ya que la foliación salta del 6 al 8 y porque en la construcción habitual de un libro se 

empleaban cuadernillos de cuatro bifolios, no de tres como tenemos. La multiplicación del 

número de cuadernillos por la cantidad de bifolios da un total de 145 folios, lo cual 

coincide con la foliación sin embargo es posible que el libro estuviera integrado por más 

cuadernillos, al menos uno más en la parte posterior que pudo arrancarse o perderse ya que 

la costura está rota y no hay un colofón que indique la finalización de la obra, en el folio 

145v incluso podemos ver un reclamo, señal de que la obra continuaba. La primera página 

pudo contener algún titulillo e introducción a la primera celebración. Así mismo faltan los 

folios que fungían como guardas volantes a ambos lados del volumen. 

 

  

 
Acercamiento primera foja del cantoral en que aparece la anotación marginal ña¶o de 1718ò 
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Primer folio del cantoral, f.1r                                 Último folio del cantoral, f.145v 

  

3.2.2 Composición o arreglo de la página 

La caja de texto mide 350 x 219mm quedando los siguientes márgenes: interno: 20mm, 

superior: 20mm, externo: 40mm e inferior: 60mm.  Esta disposición de la caja responde a la 

aplicación de un modelo preestablecido para lograr una proporción equilibrada y armónica 

de la página, lo cual lograba el copista, no a través de un cálculo matemático complejo sino 

por la aplicación de un patrón de trazo aprendido empleando regla y compás.  

Siguiendo la fórmula propuesta por Elisa Ruiz, para conocer esta proporción 

encontramos que corresponde al rectángulo de Pitágoras. La caja de texto ha quedado 

delimitada por el lápiz de plomo del cual se aprecia una línea tenue. Los folios tienen seis 

pentagramas por foja como máximo. El texto se escribió a línea tirada, es decir, a una 

columna, para ello se marcaron los renglones para la escritura y los que corresponden a la 

pauta, estableciendo una distancia entre ellos de 13mm, las marcas se hicieron no mediante 

punteado o picado como se acostumbraba, sino dibujando pequeños guiones hechos con el 

lápiz de plomo sobre los márgenes interior y exterior de la foja para después trazar la línea 

que los une la cual se observa como una hendidura sin coloración sobre el papel, señal de 
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uso de una punta seca para este fin. Esta forma de marcar los renglones se mantiene en 

todos los cuadernillos hasta el final del cantoral, puede tomarse como evidencia de un 

método uniforme en la preparación de la página y en consecuencia como una sola mano 

trabajando todos los cuadernillos.  

 

 

Detalle de los guiones trazados con lápiz de plomo para hacer el lineamiento. 

 

 
Se observa el lineamiento inciso en sentido horizontal en ambas hojas 

Y en sentido vertical la línea de punta de plomo que delimita 

la caja de texto f54v y 55r 

 

Como parte de la composición de la página, el copista debe proyectar los espacios 

que ocuparán las capitulares para no trazar sobre este espacio ni renglones ni el 

pentagrama. Se aprecia en el cantoral la reserva de espacios delimitándolos con el lápiz de 

plomo, en algunos casos, se dejaron guías escritas, conocidas como notas de taller que 
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constituyen avisos técnicos para el rubricador o el iluminador, ejemplo de esto es el folio 

20v en donde se escribi· ñletra qu®ò en cursiva con grafito o l§piz de plomo, dentro del 

espacio que corresponde a la capitular. 

  

 

ñLetra queò Letra de aviso que se deja para guiar al responsable de iluminar las capitulares. f20v 

 

 

 

Esquema de pasos que sigue el copista para preparar el texto 

 

 

3.2.3. Escribir. La tinta negra  

El copista prepara los instrumentos necesarios tales como pluma, cortaplumas, tinta, tintero 

y cuchillo de la mano izquierda así mismo, elabora la tinta que habrá de ocupar. 

En un primer análisis visual del cantoral, el tono negro intenso de la tinta empleada hace 

pensar que se trata de una tinta de carbón, la cual es resultado de la mezcla de materia 

carbonizada de origen animal o vegetal (se conoce como negro de humo) disuelta en agua, 
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adicionada con un aglutinante, principalmente goma arábiga, el resultado es una tinta fluida 

de color negro que no pierde intensidad al paso del tiempo, no ataca el papel en donde se 

usa y puede borrarse mediante raspado porque el pigmento queda en la superficie, este es el 

tipo de tinta más antiguo conocido, se remonta al 3er milenio a.C. en China y en Egipto 

simultáneamente.279 Sin embargo, al seguir observando con detenimiento en algunas áreas 

se nota que hay una migración de la tinta, es decir, esta ha penetrado en las fibras causando 

un halo o mancha alrededor y hacia el reverso del papel, estos halos tienen un color sepia y 

se pueden apreciar especialmente en las hojas que por su deformación y frentes de secado 

evidencian el contacto con humedad, comportamiento propio de una tinta metaloácida280 en 

la que se ha desencadenado una reacción de acidificación y corrosión del papel.  

Las ferrogálicas son las tintas ampliamente difundidas hasta el siglo XIX debido a 

su carácter indeleble, se conocen recetas de su factura desde la antigüedad clásica, Plinio da 

cuenta de ella y a nuestros días han llegado varias fórmulas consignadas por copistas y 

escribanos medievales. Se trata de una tinta que se obtiene por la reacción química del 

vitrolo (sulfato ferroso) y taninos obtenidos de distintas fuentes vegetales (principalmente 

agallas de encino o roble) disuelto lo anterior en un líquido que normalmente es agua, pero 

también puede ser vino, adicionado con goma arábiga como emulsionante. De la 

experiencia y maestría en su preparación y de su interacción con el medio ambiente 

depende su comportamiento y conservación. Tintas con mayor cantidad de taninos tienden 

a virar a un tono café claro, las tintas con exceso de sulfato ferroso generan corrosión del 

papel hasta su carbonización, especialmente si entran en contacto con humedad. Una tinta 

adecuadamente balanceada en sus componentes modificará su tonalidad en menor medida y 

reaccionará menos con la humedad ambiental, este es el caso de la tinta con que se escribió 

el cantoral, su tonalidad prácticamente no ha virado a sepia y sólo en la segunda mitad del 

libro en donde hay evidencia de absorción de agua la tinta reaccionó creando halos sin 

llegar a la carbonización en ningún área del texto. La receta de la tinta dependía de cada 

 
279 José Vergara, Conservación y restauración de material cultural en archivos y bibliotecas, p.29; Ralph 

Mayer, Material y técnicas de arte, p. 572. 
280 La tinta metaloácida también conocida como ferrogálica es un compuesto órgano-metálico insoluble de 

color oscuro, su componente metálico corresponde principalmente al hierro, aunque también puede contener 

cobre y el orgánico, al ácido galotánico. La tinta se vuelve permanente al reaccionar las sales ácidas con el 

oxígeno atmosférico. Sobre este tema ver Alejandra Odor, tesis de licenciatura, Las tintas ferrogálicas: su 

historia, deterioro y conservación. ENCRYM, México, 2013.  
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escribano pudiendo incluso adicionarse con pigmentos negros y goma arábiga281, este 

aspecto de tinta mixta ferrogálica adicionada con carbón es el que aparenta el documento en 

cuestión. En este aspecto la aplicación de análisis no destructivos282 contribuirían a precisar 

su composición. 

 

 

Tinta negra y roja en el cantoral. La primera se emplea para escribir, la segunda para pautar. 

 

 
En esta imagen se observa la transminación de la tinta del verso al recto de la foja, dato que indica la 

presencia de tinta metaloácida. 

 

 
281 Cfr.  Salvador Muñoz Viñas, La restauración del papel, p. 87.  
282 Dos análisis serían recomendables en este caso, el primero realmente sencillo y que puede realizarse in situ 

es la aplicación de una tira indicadora de hierro, exclusivamente para corroborar la presencia de iones de 

hierro libre Fe2+, Fe3+ en la composición de la tinta lo cual sería una confirmación de que se trata de una 

ferrogálica. Un análisis más exhaustivo de la composición se lograría aplicando PIXE (Emisión de rayos X 

emitida por partículas), una técnica de superficie cuya aplicación es no destructiva pero que requiere el 

traslado del documento a un centro en donde pueda llevarse a cabo dicho análisis. 
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Errar es parte del proceso de copia y la característica principal de la ferrogálica es su 

permanencia, frente a la gota de tinta que se escurre y la omisión o cambio indeseado del 

texto el escribano ha de idear soluciones. En el cantoral se reconocen enmiendas de la 

escritura resueltas de dos formas, la primera aplicando un parche de papel que cubre ñel 

errorò, sobre el papel pegado se vuelve a trazar y se contin¼a el texto, este tipo de 

corrección se hizo en pocas ocasiones. La segunda forma de enmienda es pintar de blanco 

cubriendo la tinta negra, a veces un manchón, sobrescribiendo la letra o el signo correcto 

una vez que ha secado la pintura. Con el paso del tiempo este último método se ha 

evidenciado en el cantoral porque la pintura blanca, probablemente un óxido de plomo ha 

virado a color gris contrastando con el tono del papel que por su parte ha virado apenas 

ligeramente a ocre. La evidencia de este segundo tipo de enmiendas a lo largo de todo el 

manuscrito funciona como otro indicador de una misma mano que está presente en todo el 

documento y, dada la cantidad de correcciones, cabe la suposición de que no se trata de un 

artífice experto en este tipo de escritura. 

 

 
Ejemplo enmienda cubriendo con pintura blanca que ha virado a gris, folios 16v y 17r 

 

 

 

 
Enmienda con pintura f26r, en este caso se cubre un manchón rojo 
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Enmienda con pintura en el folio 143v se observan partículas del pigmento usado como corrector. 

 

 
Parche de papel sobrescrito en la parte inferior de la imgaen. La humectación del adhesivo causó el 

crecimiento diferencial del papel y con ello arrugas, el oscurecimiento en torno al parche se debe a las gotas 

de cola de cartílagos empleada como pegamento. f111r 

 

 

3.2.4 Decorar. Pintura al temple 

La paleta cromática empleada para marcar letras capitulares comprende rojo, azul, amarillo 

y verde, este último logrado por la sobreposición directa de azul sobre amarillo a manera de 

veladura o aguada. 



117 
 

 

Las características visuales de transparencia y brillo del color permiten identificar la 

técnica pictórica empleada como temple, usada históricamente para la iluminación y que 

coincide con lo que observamos macroscópicamente en el manuscrito. La clara de huevo 

empleada como aglutinante genera un brillo característico sobre la superficie, el cual en 

este caso puede reconocerse al observar las capitulares con luz rasante. Sin embargo, podría 

tratarse de otro mucilago lo cual quedaría por corroborar a través de un análisis químico 

que permita identificar polisacáridos o albúmina. 

 

 

Vista con luz rasante de una letra distintiva trazada en rojo, el mismo brillo alcanza a verse en el pentagrama, 

por el tipo de reflejo es posible que la técnica pictórica empleada sea el temple. Foto: F. Blázquez, 2021. 

 

Nuevamente retomamos el Códice Texupan en su referencia sobre la compra de 

colores, negro, rojo y azul, ahora vemos en un ejemplo concreto el empleo del negro para el 

texto en latín y la notación musical y el rojo esencial para delimitar el pentagrama, trazar 

capitulares y decorarlas, mientras que el azul se usa también para ornamentar las 

capitulares. Podríamos preguntarnos por qué no se refiere la compra de ocre, que en el 

cantoral de Coixtlahuaca se usó en la iluminación en los tonos amarillos y en combinación 

con el azul para formar color verde; en la Mixteca Alta abundan yacimientos de óxidos de 

hierro que proveen este pigmento, de lo que se podría argüir su gratuidad como razón 

probable por la que no se haya mencionado su compra.  
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3.2.5 La caligrafía. Letras distintivas. 

Encontramos en el cantoral el empleo la letra gótica en dos variantes, el cuerpo del 

texto está escrito con gótica rotunda o redonda y algunas iniciales secundarias son tomadas 

del gótico textura (iniciales quebradas). Adicionalmente se emplea la letra humanística en 

el trazo de las capitulares, de algunas iniciales terciarias y encabezados. Este uso 

diferenciado de los alfabetos tiene la función de establecer divisiones internas de la obra, 

enriquecer y puntualizar componentes litúrgicos y determinar una escala de importancia 

entre los textos. Parte de esa diferenciación se obtiene con el uso de un sistema jerárquico 

de letras distintivas que hacen visible a los cantores el inicio de oficios, antífonas, 

responsorios e himnos. Las capitulares se han usado así para marcar el inicio del salmo con 

el que comienza una hora canóniga, mientras que en antífonas y cantos se emplean iniciales 

secundarias, los versículos del salmo pueden marcarse con iniciales terciarias o mayúsculas 

en rojo, en este mismo color se han indicado el comienzo de antífonas, salmos, cantos, 

himnos, versos y responsorios mediante el uso de abreviaturas. El desarrollo de las 

capitulares e iniciales secundarias y terciarias, por lo general con color rojo, denota un trazo 

fluido y redondeado realizado con pincel, confiriéndoles un carácter pictórico y decorativo, 

mientras que para las iniciales secundarias escritas en negro la característica principal es el 

uso contrastado de trazos gruesos y delgados generando ángulos y curvas contrapuestas a 

partir del uso de la pluma de ave al igual que el cuerpo del texto. Además de la solución 

formal distinta que se obtiene del uso de materiales e instrumentos diferenciados, pluma 

para la tinta y pincel y para el temple, estos coinciden con la separación de dos momentos 

de trabajo, el de la escritura y el de la decoración y refuerzan la posibilidad de tener al 

menos dos artífices en la fabricación del manuscrito; el copista y el iluminador.  

Las capitulares en el cantoral pueden clasificarse de acuerdo con su tratamiento 

ornamental en figurativas, aquellas que incluyen elementos reconocibles como calices, 

estrellas, hostias, delfines, flores, etc., de lacería en las cuales se ve un desarrollo 

caligráfico de líneas entrelazadas y habitadas para aquellas en las que se encuentra una 

figura humana reposando sobre la letra.    

El carácter pictórico que presentan las cuatro capitulares en los últimos folios del 

cantoral se distingue considerablemente del resto del libro, en primer lugar no se hace uso 

de enmarcamiento y cuando lo tiene es sólo una línea roja; en las dos capitulares habitadas 
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encontramos la figura humana trabajada con volumetría y perspectiva, de clara influencia 

manierista, la diferencia es notoria si comparamos con el tratamiento de la capitular del 

folio 112r en donde se incluye una figura humana completamente esquemática, de esto se 

infiere la participación de un segundo iluminador. Desafortunadamente se ha mutilado la 

última foja en la que, por la forma del corte sabemos fue sustraída una capitular.  

 

 Capitular D folio 20v 

Ejemplo de capitular figurativa en la que se 

reconocen elementos como cálices y acantos 

formando la letra D, dos ostias con una 

estrella de ocho puntas y ojo al centro, ambos 

elementos unidos por una patena ocupan el 

espacio interior de la letra. Puede observarse 

la gama cromática empleada, el color rojo se 

ha usado para crear un marco con decoración 

geométrica y la textura del fondo a partir de 

un trazo caligráfico que funciona como un 

recurso pictórico. Se observan áreas de color 

amarillo, azul y nuevamente rojo aplicado en 

aguada. El negro se ha empleado para delinear 

las estrellas. 

 

Capitular S folio 35r 

Capitular figurativa con delfines en los 

extremos de la letra S, en el centro una flor de 

cuatro pétalos con acantos de lado y lado. En 

el espacio interior de la letra hay liras en 

espejo con lo que pudiera ser un racimo de 

uvas.  La capitular se enmarca por una lacería. 

Los colores empleados son rojo, azul, amarillo 

y se logra el verde por combinación de los dos 

anteriores. Su aplicación se hace en forma de 

aguada. Hay un fondo amarillo sobre el que se 

crea un patrón de achurado en rojo, otras 

flores de solución irregular lo complementan. 

Se emplea el negro para delinear las figuras. 
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Caligrafía Gótico Rotunda en negro. Caligrafía Gótica textura (iniciales quebradas) 

 

  

 
Caligrafía Humanística 

 

Diferentes alfabetos empleados en el cantoral 

 

 

 

Tres categorías de letras distintivas 
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Iniciales capitulares 
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Iniciales capitulares 

 

 


