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El clero indigena y mestizo de América necesito siglos para consti-
tuirse, luego de que las poblaciones conquistadas y sus descendien-
tes se iniciaran en la religion catdlica. Aunque desde el primer siglo
colonial se autorizé su ingreso a la formacion sacerdotal, tanto las
ordenes religiosas como el clero secular llenaron el camino de obsta-
culos, a veces alegando la condicién de neéfitos de aquéllos y otras
la no idoneidad de cada aspirante. Pesaba en ello, ademas, la cre-
ciente competencia por parroquias, menesteres religiosos e incluso
cargos en la administracion de la Iglesia, que los grupos peninsular y
criollo procuraban reservarse para si. Ante esa realidad, los indios se
presentaron en Madrid y expusieron las injustificadas barreras a una
corte que, en la letra, los apoyaba, pero no tenia alcance cabal para
que sus disposiciones se cumplieran. El clero indigena y mestizo en
América hispana colonial... ofrece un conjunto de estudios de lar-
ga duracion y amplia cobertura geografica que analiza los diversos
matices de este proceso y, al mismo tiempo, arroja luz sobre algunos
de los problemas sociales y educativos que prevalecen en la region.
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PRESENTACION

El presente libro aborda los procesos de creaciéon y desarrollo, o
bien, de obstaculizacion, del clero indigena y mestizo en los domi-
nios espafioles americanos entre los siglos xv1 y xvrir. El abordaje
tiene una Optica amplia, pues comprende no sélo el asunto de la
formacion sacerdotal propiamente dicha, sino también los contextos
regionales que la explican: proyectos eclesidsticos y educativos, discu-
siones, debates, ambitos de accion, trayectorias eclesiasticas, origenes
sociales, contextos familiares y el papel de las lenguas indigenas como
un patrimonio intelectual de los indios sacerdotes.

Si bien se han escrito diversos articulos y capitulos sobre el clero
indigena y mestizo en el siglo xx y principios del xx1, como es posi-
ble advertir en los textos que componen esta obra, son escasos los
trabajos que abordan la materia para un periodo de larga duracion
y con una vision hispanoamericana. En este sentido, el presente li-
bro reune estudios sobre diferentes didcesis de las llamadas Indias
Occidentales que abordan problematicas comunes tales como las
condiciones en que se iniciaron los proyectos de clero indigena y
mestizo en el siglo xv1, los debates suscitados, los actores involucra-
dos (Corona, Santa Sede, obispos, 6rdenes religiosas y sociedades
locales), las soluciones practicadas o la postergacion del clero. Un
segundo grupo de capitulos aborda los proyectos y las soluciones
que se presentaron en el siglo xvir, cuando la Iglesia secular fue el
espacio donde se definieron nuevas posibilidades para indios y mes-
tizos, no sin nuevas discusiones y la oposiciéon de personajes pode-
rosos a la formacion del sacerdocio indigena. Cabe destacar que se



han conjuntado estudios sobre clero mestizo e indigena que tuvieron
una implicacién mutua, como muestran especialmente los capitulos
sobre el Peru. Igualmente, los capitulos del siglo xviit muestran la
importancia que tuvo la nobleza indigena incaica en las gestiones
que se hicieron en Madrid a favor del clero indio.

De esa forma, desde el siglo xv1 hasta el xviit hubo autoridades
y personajes notables que recomendaron la formacion del clero en
cuestion. Pero, igualmente, siempre hubo quienes rechazaron la idea
bajo diferentes argumentos que podemos sintetizar en dos: el carac-
ter de nedfitos de los indios y la no idoneidad de los candidatos. Esto
a pesar de que la Santa Sede aprobd desde el siglo xv1 la ordenacion
de indios y mestizos dignos, y de que la Corona espafola, aunque
renuente en principio, finalmente la fomenté6 con la cédula de hono-
res de 1697.

Los textos aqui reunidos son el resultado de un fructifero in-
tercambio académico cuyos primeros avances se presentaron en el
Seminario Internacional El Clero Indigena y Mestizo en América
Hispana Colonial. Actores y Contextos Regionales, efectuado en
mayo de 2022. Los capitulos estudian cuestiones sobre diferentes
didcesis de las dos grandes provincias eclesiasticas de Pert y Nueva
Espafia. Los estudios dejan claro que las condiciones de formacion
del clero indigena y mestizo fueron diferentes en cada provincia, e
incluso obispado, y que eso se debié a dindmicas regionales; para
llevarlos a cabo, los autores consultaron documentos de reposito-
rios provenientes del Archivo General de Indias, Archivo Apostélico
Vaticano, archivos diocesanos de Lima, México, Santiago de Chile,
Michoacan y Oaxaca, ademas de los jesuitas.

Los capitulos de la provincia peruana abarcan Paraguay, Chile y
el bajo y alto Peru. Dos de ellos corresponden al siglo xv1, otros dos
al siglo xv111 y uno, el de la provincia jesuitica del Paraguay, analiza
la posicion de la compaiiia respecto a la ordenacion sacerdotal de los
indios a partir del siglo Xv1 y hasta la expulsion de América en 1767.

El libro se inicia con el estudio de Flavia Tudini, ““Cada uno ha
de recibir la doctrina de manera que la entienda, el espafiol en su
lengua y el indio en la suya’: las normas de predicacion en lengua
indigena en el arzobispado de Lima (1545-1606)”. La autora anali-
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za las disposiciones eclesidsticas en el arzobispado de Lima sobre la
evangelizacion en lenguas indigenas, emanadas de los sinodos y los
concilios provinciales durante los gobiernos de los arzobispos Jero-
nimo Loayza (1541-1575), Toribio Mogrovejo (1580-1606) y Bar-
tolomé Lobo Guerrero (1607-1622). Lo hace comparandolas con la
normativa que llegaba desde Roma y Madrid, que enfrentaba la ne-
cesidad que tenian los obispos de disponer de un clero apto para la
predicacion en las lenguas vernaculas, sin importar su origen social.
El conjunto de estas disposiciones, en su contexto eclesidstico y so-
cial, impulsé el debate sobre la formacion del clero indigena y mes-
tizo en América en general y en el virreinato del Pert en particular.

Las dudas en torno a ordenar a los indios sacerdotes tuvieron
lugar por su calidad de neéfitos. En cuanto a los mestizos, se gene-
raliz6 la imagen de que todos eran ilegitimos y de malas costumbres.
Para resolver estos inconvenientes, los papas Pio V y Gregorio XIII
promulgaron bulas que permitieron a los obispos americanos dis-
pensar de ilegitimidad. Sin embargo, el primer concilio provincial de
Lima prohibi6 la ordenacién sacerdotal de los indios y el segundo
concilio determiné que los indios y los mestizos s6lo podian ser ad-
mitidos como acélitos o sacristanes. Después, el rey Felipe II prohi-
bi6 por real cédula de 1578 la ordenacion de mestizos, medida que
revirtié en 1588 a raiz de un memorial mestizo ante el tercer concilio
limense que, con ese apoyo y aval, fue presentado en el Consejo de
Indias y ante el papa. Si bien hubo mas disposiciones eclesiasticas y
reales, lo que nos interesa destacar aqui es la gran discusion, de la
cual da cuenta Flavia Tudini, que tuvo lugar a fines del siglo xv1 y
principios del xvir sobre la formacion del clero indigena y mestizo
en el virreinato del Pert, asi como el peso que tuvo en ella el dominio
de las lenguas indias.

Muy relacionado con la tematica anterior, el articulo de Lucrecia
Enriquez, “El clero mestizo chileno a fines del siglo xv1”, analiza la
gesta ante el tercer concilio limense, el Consejo de Indias y el pa-
pado para revertir la prohibiciéon monarquica sobre la ordenacion
sacerdotal de los mestizos decretada en 1578. Este capitulo abre un
tema que luego contindan los de Scarlett O’Phelan Godoy y José
Manuel Abril Martin: los memoriales mestizos colectivos, no sélo cir-
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cunscritos al arzobispado de Lima, sino vinculados a otros obispa-
dos de la provincia limense. En concreto, se analiza la participacion
de los mestizos chilenos en el memorial de 1582-1583, dado que
fue presentado por los de Pert y Chile. La autora realiza un estudio
prosopografico de los mestizos que componian el clero chileno, afi-
nes socialmente con sus similares peruanos, porque eran, asimismo,
miembros de una élite descendiente de los conquistadores y de la
nobleza indigena peruana. También se analiza un tema que recorre
la historiografia: el relativo a que la prohibicién de la ordenacion de
los mestizos de 1578 se debié a que Felipe II no conocia la bula de
Gregorio XIII de 1576, demostrandose que la conocia y que, pro-
bablemente, la desestim6 hasta 1588, cuando otra cédula permitié
la ordenacién de mestizos idoneos, la cual lleg6 a América sin pasar
por el Consejo de Indias.

Los dos capitulos siguientes, de Scarlett O’Phelan Godoy y José
Manuel Abril Martin, nos trasladan a una nueva etapa de la forma-
cion de los cleros mestizo e indio que se ubica entre el final del siglo
xvII y fines de la siguiente centuria. El de O’Phelan Godoy, “La
ordenacion de indios nobles o mestizos reales en el contexto de la
conspiracion de Lima de 1750 y la gran rebelion de 1780-17817, si
bien se concentra en el siglo xvi1, analiza los precedentes del siglo
xVI. La autora tipifica a los sujetos de estudio: la nobleza inca y los
mestizos reales, hijos de espafioles e indias nobles o hijas de caciques
o principales. Se trataba de un grupo proveniente del mestizaje en-
tre los conquistadores y la élite indigena, el cual, con dificultades,
accedié al sacerdocio en el siglo xviir. La autora analiza la lucha
que emprendieron con ese fin, dado que lo consideraban un derecho
negado; por ello, pusieron en marcha, desde fines del siglo xvir, un
conjunto de acciones en Pert y en Espafia para ejercerlo.

Partiendo de los memoriales presentados por Juan Nufez de
Vela en Madrid, que se han vinculado con el origen de la cédula
de honores de 1697, O’Phelan Godoy recorre los avatares de las
gestiones de la nobleza inca y los mestizos reales para poder ejecu-
tarla. En particular, se detiene en la puesta en practica de la cédula
por el virrey marqués de Castelfuerte en 1725, y en las gestiones que
para ello hiciera en Madrid el cacique de Chicama, Vicente Ferrer
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de Mora Chimo; también analiza las gestiones y el contenido de los
memoriales presentados por fray Isidoro Cala, fray Calixto Tupac
Inga y fray Antonio Garro ante el rey y el papa Benedicto XIV, como
portavoces de los caciques y del cabildo indio de Lima, asi como la
posible conexion de estos frailes con la abortada conspiracion de
Lima de 1750. Por medio del analisis de los expedientes de 6rdenes
sacerdotales, la autora muestra que se exigio a los indios probar su
nobleza y que, pese a que la cédula de honores de 1697 fue ratifica-
da en 1725, apenas en las décadas que siguieron a 1740y 1750
se ratificaron algunos linajes que lograron que algunos de sus hijos se
ordenaran sacerdotes en el clero secular. Los linajes de caciques que
habian sido ratificados por la Corona no se plegaron a la gran rebe-
lion de Tupac Amaru de 1780-1781. Incluso algunos indios nobles
sacerdotes prestaron servicios a las tropas reales en el transcurso de
la insurrecciéon. O’Phelan Godoy concluye que entre las demandas
que motivaron la gran rebelion no estaba ya la relativa a las dificul-
tades para acceder al sacerdocio, tema central en todos los memo-
riales y todas las gestiones ante la Santa Sede y el rey que se habian
realizado anteriormente.

En la misma linea, el articulo de José Manuel Abril Martin, “El
suefio clerical de la élite indigena americana: el caso de fray Calixto
de San José Tupac Inga”, analiza las gestiones de fray Calixto de
San José Tupac Inga y fray Isidoro Cala en 1750 en Madrid para
entregar a Fernando VI dos memoriales de denuncia y reclamos
de la situacion de los indios y los mestizos. Sorteando todo tipo de
obstaculos, lograron ponerlos ellos mismos en las manos del rey. El
autor analiza el pensamiento indio y mestizo de mediados del siglo
XVI a través de estos memoriales y de otro dirigido al papa Benedic-
to XIV, nacido de reuniones secretas llevadas a cabo en Lima hacia
1748 en las que participaron indios de todo el virreinato. En estas
reuniones se organizé una mascarada para la jura real de Fernando
VI, pero también se debatié en torno a que no se habian concretado
los designios reales dispuestos en la real cédula de 1697 o cédula de
honores. Los tres memoriales mencionados incluyen las dificultades
de acceso a las 6rdenes religiosas. Sin duda, acentian este contenido
porque, como se sefiala en el articulo de Scarlett O’Phelan Godoy,
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ya algunos miembros de la nobleza indigena habian ingresado al
clero secular.

Es de destacar que todos los memoriales que se presentaron tu-
vieron un caracter colectivo: compuestos de un discurso comun, de-
nunciaban los agravios que se hacian a los indios y mestizos, y las
dificultades que tenian para acceder a los estudios universitarios, al
clero y a los monasterios. Paralelamente, en el siglo xvi11 se llevaron
a cabo en el Peru rebeliones con los mismos reclamos y peticiones.
En los memoriales se afirmaba que la representacion no sélo era de
los indios del Peru, sino que —como se explica en el articulo de José
Manuel Abril Martin— también se presentaban en nombre de los in-
dios de Chile, Nueva Granada y México. Estamos ante el unico caso
conocido de un discurso que se formula como una representacion
comun y colectiva de los indios, que deja entrever un contacto entre
ellos, para denunciar agravios, postergaciones, exclusiones, injurias
y explotaciones, pero también para pedir el acceso al sacerdocio, a
los centros de estudio y a las 6rdenes religiosas.

Por su parte, el capitulo de Fernando Aguerre, “De la imposi-
bilidad de introducir el celibato y el sacerdocio entre los guaranies
a pesar de su acendrada piedad, segun las cronicas y relatos de los
padres de la Compania de Jesus en el Paraguay”, analiza el discurso
relativo a la no idoneidad de los indios para el sacerdocio sostenido
por los jesuitas de las misiones del Paraguay que implicd, en la prac-
tica, que no hubiera indios sacerdotes jesuitas en los 30 pueblos de
las misiones del Parana y Uruguay a lo largo de toda su existencia.
El objetivo de este articulo es comprender las razones por las cua-
les una medida que pudo justificarse al inicio de la evangelizacion
de los guaranies se mantuvo inalterable hasta la expulsion. Aguerre
situa su estudio en el contexto de las trabas que se pusieron desde el
punto de vista juridico a la ordenacion sacerdotal de los indios, con-
tradiciendo el principio castellano de la prelacion. Pero también
contrapone ese discurso a las disposiciones conciliares, las normas
internas de los jesuitas (sus constituciones, en concreto) y la perma-
nente consideracion de neéfitos que les atribuyeron. El autor sefiala
que otros argumentos esgrimidos por los jesuitas para no incorporar
a los guaranies a la compaiiia fueron que los indios no podian man-
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tener la castidad y que eran aficionados al alcohol y a los vicios. En
este sentido, es evidente la continuidad de argumentos con los que
desde el principio de la Conquista de América se habia justificado el
postergar o prohibir el acceso de los indios al sacerdocio, sostenidos
fundamentalmente en la Nueva Espaiia en el siglo xvi. Aguerre con-
cluye que, sobre todo, fue la vision de los jesuitas de la incapacidad
para introducir el celibato entre los guaranies lo que habria provo-
cado que no hubiera sacerdotes guaranies.

Otras perspectivas se presentaron en la América septentrional,
en donde la cuestion giré badsicamente en la viabilidad, o no, del
clero indigena y mucho menos del mestizo, cuyos origenes tuvieron
que soportar un fuerte prejuicio de ilegitimidad que permanecio en
toda la era colonial. Una discusion constante fue la de promover o
no al clero indigena por la necesidad de curas lengua, dada la per-
sistencia de los idiomas nativos. En Nueva Espaiia, si el clero indi-
gena no tuvo viabilidad en el volatil siglo xv1, la situacién cambid
en las dos centurias siguientes. En el siglo xv1 los principales debates
y proyectos de clero indigena provinieron de las 6rdenes religiosas;
en el xvI1, gracias a la secularizacion de doctrinas en el obispado de
Puebla, que hicieron necesarios mas clérigos seculares hablantes
de lenguas, se permiti6 el ingreso de indios al sacerdocio. Esto mar-
c6 un precedente importante para el siglo xvIir, cuando un cambio
de politica monarquica favoreci6 claramente la formacion de indios
clérigos en el seno de la Iglesia secular novohispana.

En Michoacdn, uno de los obispados novohispanos mas impor-
tantes del siglo xvi1, es posible advertir la relevancia que cobré la
cuestion de formar o no un clero indigena. Ricardo Leén Alanis, en
su capitulo “La polémica sobre la formacion del clero indigena en el
obispado de Michoacan”, nos mete de lleno a las discusiones que dis-
tintos personajes notables de ambos cleros entablaron sobre la ma-
teria. Le6n destaca que incluso un obispo tan célebre por la defensa
que hizo de los indios, como Vasco de Quiroga, haya finalmente res-
paldado la corriente que se opuso a la creacion de un clero indigena,
bajo el argumento de su poca inclinacion al estado sacerdotal, no
obstante que se aceptaba su capacidad intelectual. El autor resalta
que la oposicion a ese clero provino también de las ordenes fran-
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ciscana y agustina, no obstante que éstas siempre se consideraron
los maximos protectores de los indios. El caso de los franciscanos
sobresale porque, en su seno, un pequefio grupo de frailes de origen
europeo no espanol defendi6 la formacién de un clero indiano au-
téntico; es decir, formado por indios y no espafoles criollos. Fray
Jacobo Daciano, en especial, afirmé que la Iglesia estaba errada al
no constituirse sobre un verdadero clero de la tierra, tesis que fue de
inmediato atacada por otros franciscanos notables como Mendieta,
lo que incluso obligd a Daciano a retractarse y a entregar sus escri-
tos, los cuales desaparecieron, en un acto de censura franciscana a
uno de los suyos.

Otra dindmica se desarrollo en el obispado de Puebla durante
los siglos xvi1 y xvii, como lo muestra Lidia Gémez Garcia, en
su trabajo “Parroquia y organizacion eclesidstica de las feligresias
indigenas en el obispado de Puebla, siglos xvir y xviir”. La autora
muestra la estrecha vinculaciéon de los indios en el proceso de con-
formacion de las doctrinas y parroquias en sus rasgos esenciales: la
construccion y manutencion de los templos, el afianzamiento de las
devociones y ritualidades locales, asi como la participacion de la élite
indigena en el binomio republica de indios-parroquia. Para Gomez
Garcia, la secularizacion de doctrinas realizada por el obispo Juan
de Palafox en la década que siguid a 1640 y la necesidad de sustituir
a los frailes con curas lengua dio un impulso crucial para que muchos
clérigos aprendieran los idiomas, por un lado, y para admitir a indios
y mestizos hablantes en el sacerdocio, por el otro. La autora destaca
que las feligresias indigenas de Puebla exigieron curas lengua como
uno mas de sus derechos amparados por la Corona, exigencia que
habria impulsado al clero indigena y mestizo en ese obispado.

En el siglo xvrir la importancia del origen indigena de la mayo-
ria de las parroquias poblanas sigui6 vigente, a tal punto que curas
criollos, como Joaquin Alexo Meabe, defendieron y enaltecieron la
cultura de los indios. Atin mds: un cura indio como Juan Faustino
Maxixcatzin, cacique descendiente de la casa real aliada de Cortés
durante la Conquista, se destacé por promover cultos locales muy
importantes como el de la virgen de Ocotlan, asi como por lograr el
embellecimiento de la iglesia y el pueblo de Yehualtepec, donde fue
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ministro. La autora llama la atencion sobre la necesidad de que la
historiografia se ocupe también de estudiar el desempeiio regional y
local del clero indigena.

El siglo xviit novohispano es tratado especialmente en los tres
ultimos capitulos del libro, cuando la Iglesia episcopal se convirtié
en el principal espacio de discusiones y proyectos sobre el clero in-
digena y la cuestion de las lenguas. Asi lo muestran los textos de
Rodolfo Aguirre y Teresa Alvarez Icaza. En el capitulo del primero,
intitulado “El clero indigena de Nueva Espafia en la era borboénica:
entre el impulso de la Monarquia y el rechazo de las élites ecle-
siasticas” se exponen los inicios y los resultados de un proyecto de
clero que comenzo6 con la real cédula de 1697, ya mencionada, la
cual impulsé el ascenso de la nobleza indigena a los puestos civiles
y eclesidsticos antafio reservados a los espafioles. Dicha cédula fue
pronto asimilada y defendida por los caciques del centro y sur de
Nueva Espana, al grado de exigir, y lograr, su acceso a los cursos y
a los grados universitarios, asi como al sacerdocio, buscando hacer
carreras eclesidsticas, a pesar de la renuencia del alto clero. El punto
culminante de este proceso se inicié cuando un noble tlaxcalteca, el
sacerdote Juan Cirilo de Galicia, gestion6 en Espafia la fundacion
de un colegio para indios nobles de Nueva Espafia, con el fin de
crear sistematicamente un clero indigena capaz de hacerse cargo de
parroquias y misiones, cuyo principal rasgo fuera el dominio de las
lenguas. La iniciativa fue bien vista por la Corona y en 1768 orde-
no6 la fundacion del colegio, aunque sin destinar fondos especificos
para ello. Mientras las autoridades virreinales buscaban recursos de
la real hacienda, una faccion importante del alto clero, encabezada
por los arzobispos de México, critic6 abiertamente el proyecto del
tlaxcalteca y refutd las criticas vertidas contra la Iglesia sobre su
oposicion historica al clero indigena. Aguirre plantea que el proyec-
to de clero indigena impulsado por el binomio Corona-caciques se
saldo, por un lado, con la falta de dotaciéon permanente para fundar
el colegio de De Galicia y, por el otro, con una mayor apertura en
los colegios diocesanos a hijos de caciques e, incluso, a hijos de tri-
butarios, en el ultimo tercio del siglo xviir.
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Paralelamente, la Iglesia arzobispal de México debi6 abordar, en
plena época de reivindicacion del proyecto de castellanizacion de los
indios, la cuestion de las lenguas indigenas, que era muy vigente. Asi
lo muestra el capitulo de Maria Teresa Alvarez Icaza Longoria, “La
creacion de las catedras de lenguas mexicana y otomi en el Seminario
de México”, donde destaca que el uso de las lenguas, como un ele-
mento importante para proveer de una adecuada atencion espiritual
a los indios, se plante6 desde los tiempos fundacionales de la Iglesia
novohispana. Sin embargo, la formalizacion de su ensefianza al clero
llevé mas tiempo. Un paso importante fue la creacion y puesta en
marcha de las catedras de lengua en la Real Universidad de México.
No fue sino hasta mediados del siglo xvi11, en una etapa importante
de cambio de equilibrios entre el clero regular y el secular, que se
crearon las citedras de lengua en el seminario conciliar de México.
El trabajo de Alvarez Icaza expone las razones de su creacién y des-
cribe su desarrollo durante la gestion del arzobispo Manuel Rubio
y Salinas. Se explican las diversas medidas a través de las cuales la
catedra de lengua mexicana fue favorecida por el prelado y el menor
apoyo otorgado por él a la catedra de lengua otomi. Asimismo, se
reflexiona acerca de la presencia de indigenas y mestizos en el semi-
nario mexicano. Se advierte que los primeros tuvieron condiciones
mads ventajosas y aprovecharon las condiciones ofrecidas por esta
institucion para conseguir proyeccion social, mientras que los segun-
dos tuvieron mayores restricciones normativas, a pesar de lo cual se
abrieron espacio en el sacerdocio.

Otro ejemplo de como el contexto regional condiciond la crea-
cion del clero indigena es el que nos propone Marcela Saldafia Solis
en su capitulo “La formacion de un clero de la tierra en el obispado
de Oaxaca”. En esta didcesis, donde posiblemente se hablaban mas
lenguas indigenas en comparacién con el resto de los obispados no-
vohispanos, la formacién de un clero indigena fue limitada y se in-
tegro al concepto mas amplio, manejado por diferentes obispos, de
crear un clero de la tierra. La autora nos muestra como desde el siglo
xvI las autoridades insistieron en la necesidad de contar con sacer-
dotes hablantes de las diferentes lenguas, cuestion que, sin embargo,
dist6 de resolverse con facilidad. La formacion de indios sacerdotes
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se subordiné a la creacién de un clero local, es decir, educado y
formado en colegios del obispado, preferentemente espafiol, aunque
sin descartar la aceptacion selectiva de indios y mestizos, como se
estipul6 en el tercer concilio provincial de México en 1585. La prin-
cipal puerta, y no muy amplia, para los caciques de Oaxaca, se dio
con la consolidacion del Colegio Seminario de Santa Cruz, tal como
sucedi6 en su similar del arzobispado de México. El libro cierra, por
un lado, con algunas reflexiones generales sobre las materias comu-
nes en Hispanoamérica en torno al clero indigena y mestizo, y por
otro, con algunas en torno a las especificidades mds notables de cada
provincia eclesiastica.

Esta obra forma parte del proyecto de investigacion PAPHT
iN400420 El Clero Indigena y Mestizo en la América Espafiola: For-
macion, Politicas y Debates en el Viejo y el Nuevo Mundo, el cual
dio inicio en 2020. Agradecemos al Programa de Apoyo a Proyec-
tos de Investigacion e Innovacion Tecnologica (PAPIIT), de la Direc-
cion General de Apoyo al Personal Académico de la Universidad
Nacional Auténoma de México, el financiamiento para la edicion.
Igualmente, las facilidades y todo el apoyo del Instituto de Investi-
gaciones sobre la Universidad y la Educacion para la finalizacion de
este libro.

Los coordinadores
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“CADA UNO HA DE RECIBIR LA DOCTRINA
DE MANERA QUE LA ENTIENDA, EL ESPANOL
EN SU LENGUA Y EL INDIO EN LA SUYA”:
LAS NORMAS DE PREDICACION EN LENGUA
INDIGENA EN EL ARZOBISPADO DE LIMA

(1545-1619)

Flavia Tudini

INTRODUCCION

La cuestion de la evangelizacion en lenguas indigenas y la oportu-
nidad de formar un clero indigena y mestizo en la América colonial
espafiola son temas que recientemente han sido objeto de un reno-
vado interés historiografico. La cuestion del acceso, o no acceso, a
las 6rdenes sagradas se ha abordado analizando las motivaciones
canonicas, sociales y culturales. Los historiadores del derecho se han
centrado en las implicaciones juridicas y canonicas del acceso de los
neo6fitos o mestizos a las 6rdenes sagradas, como destaco eficazmen-
te Thomas Duve en 2010 (2010a; 2010b). Esta perspectiva también
ha sido tenida en cuenta por investigadores de historia de la Iglesia,
del derecho y de América colonial que han analizado los intentos de
ordenacion de indios y mestizos por parte de las jerarquias eclesias-
ticas del virreinato del Peru entre los siglos xv1 y xvii1. En este caso,
la historiografia se ha centrado en las relaciones entre el episcopa-
do americano y la Santa Sede (Lopetegui, 1943; Valpuesta, 2008;
Lundberg, 2008; Cobo, 2012), y en los intentos promovidos por
la jerarquia eclesidstica para vencer la resistencia de la Corona a la
ordenacion. Recientemente Massimo Carlo Giannini ha propuesto
una lectura nueva y diferente de los fendmenos, ampliando la pers-
pectiva sobre el problema del acceso al sacerdocio y a las ordenes



religiosas por parte de los “no blancos”, conectando metodologias y
experiencias de América, Asia y Africa (Giannini, 2021).

En tal contexto historiografico, el presente articulo analizara las
normas y las disposiciones de los concilios y sinodos de la Arqui-
didcesis de Lima durante los gobiernos de los arzobispos Jeronimo
Loayza (1541-1575), Toribio Mogrovejo (1580-1606) y Bartolo-
mé Lobo Guerrero (1607-1622) en comparacion con las disposi-
ciones pontificias y reales sobre la utilizacion de las lenguas nativas
para la evangelizacion de los territorios americanos y la ordenacion
sacerdotal de mestizos e indigenas. La importancia de esta cuestion
también fue destacada por Juan Solérzano y Pereyra en su obra Po-
litica indiana, de 1647. En particular en el libro 1v, capitulo xx, el
jurista argumenta a favor de la ordenacion de indios y mestizos, si
habian nacido legitimamente y eran considerados suficientemente
dignos. A este tema vincul6 también la cuestion del conocimiento de
las lenguas indigenas y la escasez de sacerdotes que las dominaran:
la ordenacién de indios y mestizos a titulo de lengua seria por tanto
necesaria dentro del proceso de evangelizacion del territorio (Solor-
zano, 1996; Lundberg, 2008: 55).

Esta propuesta, por tanto, quiere abrir un didlogo entre dos di-
ferentes perspectivas historiograficas —la de la historia de la Iglesia
de la América colonial y la del derecho—, poniendo en relieve como,
paralelamente a la necesidad de evangelizacion en lenguas indigenas,
estaba cambiando la actitud de la jerarquia eclesiastica sobre la or-
denacion de indios y mestizos: ¢quiénes serian capaces de catequizar
a los indios en las diferentes lenguas indigenas, si no curas que per-
tenecieran a ambas culturas?

LA PRIMERA EVANGELIZACION Y EL PRIMER CONCILIO DE LiMA

En el siglo xv1, después de la Conquista, la incorporacion de los te-
rritorios americanos a la Monarquia hispanica conllevé un proceso
de evangelizacion de las poblaciones nativas definido por la histo-
riadora Francesca Cantu como una “conquista espiritual” (2007:
11) que llevaria no sélo al sometimiento de los cuerpos, sino tam-
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bién al control de las almas. La primera fase de la evangelizacion
se caracterizO por la predicacion de las 6rdenes misioneras y una
relativa flexibilidad en el didlogo con la sociedad y la cultura indige-
nas, intentando integrar las tradiciones andinas con las costumbres
cristianas (Durston, 2007: §8 y 62; Estenssoro, 2003 ). Los primeros
misioneros franciscanos llegaron a México con las expediciones de
conquista y ensefaron la doctrina cristiana en latin, utilizando tam-
bién un lenguaje gestual pero que no permitia el aprendizaje y no
conducia a la conversion real de los indios (Cantu, 2007: 132).

Se plante6 asi una cuestion practica fundamental: ¢como seria
posible que los misioneros ensefiaran la doctrina cristiana a personas
cuya lengua no conocian y que no entendian la suya? Para hacerse
entender por la poblacién, los misioneros de los territorios mexica-
no y peruano comenzaron a aprender las lenguas indigenas, primero
de forma espontdnea en su vida cotidiana y luego elaborando gra-
maticas y vocabularios especificos o cartillas y sermonarios para la
catequesis (Cantu, 2007: 133-135; Solano, 1991: 5-6). Para los re-
ligiosos, las lenguas indigenas se convirtieron en el instrumento mads
adecuado para comunicarse con la poblacion y hacerle comprender
la doctrina cristiana, lo que permitiria una evangelizacion duradera
(Cantu, 2007: 136). Este intento de adaptacion de las 6rdenes reli-
giosas al contexto social, cultural y lingiiistico en el proceso de con-
version en la primera fase de la evangelizacion cont6 con el apoyo
inicial de la Corona y de la Santa Sede. En este periodo también se
redactaron los primeros textos en lenguas indigenas, que adquirie-
ron una importancia fundamental en las relaciones con las pobla-
ciones autoctonas (Durston, 2007: §3-75; Cantu, 2007: 220-221).

En ese contexto, ya en los afios cuarenta del siglo xvI1 se escri-
bieron y difundieron las primeras traducciones de textos cristianos
en lengua quechua, sobre todo en el ambito catequético, incluyendo
una “doctrina cristiana”, dos vocabularios, una serie de “coloquios”
y un confesionario escrito por Juan de Betanzos, probablemente por
encargo de la Corona (Durston, 2007: 67). Los textos latinos y es-
pafioles traducidos para su uso en la cristianizacion de los indios se
convirtieron asi en “instrumentos de colonizaciéon” (Cantu, 2007:
221). De hecho, las traducciones permitieron establecer relaciones
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jerarquicas no solo entre las lenguas, sino también entre las culturas
y los grupos de personas, al dar testimonio de las relaciones de poder
entre los diferentes grupos (Durston, 2007: 1-3) y entre los conquis-
tadores y los “vencidos” (Wachtel, 1977). Esto fue particularmente
evidente en el virreinato del Perd en relacion con el uso, por parte
de las 6rdenes religiosas y el clero secular, de la lengua quechua, lla-
mada “lengua general”, sobre la base de una supuesta difusién im-
puesta por los incas. Los espafioles optaron por utilizar un dialecto
muy extendido y originario de la zona de Cuzco como vehiculo de
cristianizacion, creando asi una homogeneidad que no reflejaba la
rica variedad linglistica prehispanica y fue un eficaz instrumento de
disciplina social y colonizaciéon (Durston, 2007: 37-49). Este enfo-
que sobre el aprendizaje y uso de las lenguas indigenas en el proceso
de evangelizacion no excluy6 inicialmente una apertura a la ordena-
cion de indios y mestizos. Ya en 1537, con la bula Sublimis Deus,
que reconocia la humanidad de los indios, el papa Pablo III concedié
a los indigenas el acceso a los sacramentos (Lundberg, 2008: 41),
abriendo un rico debate que implicaria a tedlogos y juristas catolicos
entre los siglos xv1 y xvi1 (Giannini, 2021: 757).

Con la ereccion de las primeras didcesis del virreinato del Pera
y la promocién de la catedral de Lima a sede metropolitana (1543),
la jerarquia eclesidstica intervino en la acciéon misionera y pastoral
en el territorio diocesano. Surgi6 entonces la necesidad de un mini-
mo de uniformidad en la ensefianza de la doctrina y la adaptacion
del corpus doctrinal a las peculiaridades del contexto americano.
Por ello, el arzobispo de Lima, Jeronimo Loaysa, redact6 en 1545
una “Instruccion para curas de indios” dirigida a los sacerdotes o
doctrineros de su jurisdiccion, con la obligacion de que la siguieran
todos los religiosos y laicos que se dedicaban a la evangelizacion
(aGr, L, 300; Dammert, 1987: 31 y ss.). El arzobispo se ocupd de
la necesidad de reforzar la evangelizacion en la didcesis mediante la
uniformidad del catecismo para no dar a los indios la impresion de
que la doctrina cristiana podia ser variable. El documento aborda-
ba varias cuestiones relacionadas con la predicacion y proporcionaba
diferentes pautas de actuacion pastoral, tratando la administracion
de los sacramentos y la necesidad de que los indios aprendieran el
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Ave Maria, el Salve Regina y las principales oraciones, aunque no se
especificaba cuales.

Entre las diversas disposiciones previstas estaba la de predicar
en la lengua indigena, evitando discrepancias en los catecismos para
que los indios no pudieran confundirse, y por lo tanto se prohibie-
ron las traducciones y la circulacion de cartillas anteriores a este
texto, bajo pena de excomunion latae sententiae (Estenssoro, 2003:
48). Loaysa pretendia, de hecho, establecer un control mas estricto
sobre la ortodoxia y la adhesion de las traducciones de los textos a
los originales espafioles o latinos. Por otro lado, él mismo autorizé el
uso de “ciertos coloquios o platicas que estan hechos en su lengua”.
También decidié que las cartillas en lengua indigena fueran exami-
nadas por una comision de expertos que elaboraria una version tni-
ca autorizada para su uso (Durston, 2007: 67). Aunque fue un paso
importante para la evangelizacion de la didcesis, la “Instruccion...”
de 1545 no fue suficiente para uniformar la doctrina, por lo que
hubo que esperar a la convocatoria del primer concilio de Lima.

El concilio fue celebrado en 1551 y tratd las cuestiones mas
urgentes: la primera organizacion de la Iglesia, la uniformidad de
los métodos misioneros y la catequesis de los indios (Vargas, 1953-
1962, 1: 22-24; Acosta y Vergara, 1999: 38-40; Mateos, 1950). Por
lo tanto, se dispuso que todos los religiosos encargados de una doc-
trina de indios debian tener como referencia la “Instruccion doctri-
nal o Sumario de los articulos de la fe” que habia sido aprobada por
el concilio. Paralelamente, la asamblea redacté también una carti-
lla o catecismo menor con las oraciones mas comunes y los Diez
Mandamientos en castellano y en la lengua general de los indios
para que fuese facilmente memorizado (Estenssoro, 2003: 57 v ss.).
Aunque los decretos finales del concilio no trataron en lo especifico
la cuestion lingtiistica de la predicacion, durante las sesiones por
primera vez fue explicita la necesidad, por parte de los misioneros
y de los sacerdotes, del conocimiento de las lenguas indigenas para
una eficaz obra de evangelizacion (Mac Cormak, 2007).

En el mismo afio, ademads, el arzobispo Loaysa fundé una ca-
pellania de lengua en la catedral de Lima, donde el domingo y los
dias festivos era permitida la predicacion en lengua general, y envid
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sacerdotes habiles en las lenguas indigenas a los pueblos y doctrinas
para permitir a los indios confesarse durante el periodo cuaresmal
(Durston, 2007: 55-56).

Paralelamente a la falta de definicién de la lengua que debia
utilizarse en la evangelizacion del territorio, y al reconocimiento del
papel de las 6rdenes religiosas en las primeras traducciones de los
textos misioneros (Durston, 2007: §3-75), los obispos mantuvieron
una actitud cautelosa respecto a los sacramentos que debian admi-
nistrarse a los indios, incluida la posibilidad de la ordenacién sacer-
dotal. Al igual que en la “Instruccion...” de 1545, el capitulo 13 del
concilio sancioné la forma en que los indios debian ser admitidos a
los sacramentos del bautismo, la penitencia, el matrimonio vy, s6lo
con la opinién positiva del obispo, la eucaristia y la confirmacion.
Por lo tanto, no habia ninguna referencia explicita a la ordenacion
y a la extremauncion (Tineo, 1990: 190-191; Lundberg, 2008: 50).
Asimismo, a los mestizos nacidos de una union legitima no se les
prohibia expresamente entrar en las 6rdenes religiosas y en el clero
secular (Valpuesta, 2008: 311).

Sin embargo, la mayoria de los mestizos de los afios posterio-
res a la Conquista eran fruto de uniones ilegitimas, lo que impedia
candnicamente su ordenacioén, a menos que se les concediera una
dispensa papal especial. Una apertura en este sentido vino de la San-
ta Sede en 1571, cuando Pio V delegd en los obispos americanos la
facultad de dispensar las irregularidades para el acceso a las 6rdenes
sagradas en todos los casos, a no ser que se tratara de simonia y ase-
sinato voluntario extra bellum (Valpuesta, 2008: 316; Castanieda,
1981). Por otra parte, en la primera mitad del siglo xvi1, la necesi-
dad de un clero que pudiera hablar las lenguas nativas y la falta de
disposiciones candnicas y reales especificas permitieron que algunos
indios y mestizos fueran admitidos a la ordenacion sacerdotal (Val-
puesta, 2008: 316 y 339; Durston, 2007: 80).
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LA NECESIDAD DE CONOCIMIENTO DE LAS LENGUAS INDIGENAS
Y EL DEBATE SOBRE LA ORDENACION DE MESTIZOS: DEL SEGUNDO
CONCILIO DE LIMA (1567) HASTA LA PROHIBICION REAL DE 1578

La necesidad de mejorar los métodos misioneros surgié en los mis-
mos afios en que la Corona pidi6 a la Iglesia americana que aplicara
los decretos del Concilio de Trento en todo el territorio (Tineo, 1996:
241-296; Saranyana y Alejos, 1999: 131-134). Por tanto, el arzo-
bispo Loaysa convoco un nuevo concilio en 1567 (Villegas, 1975;
Olmedo, 1990). En estas sesiones, la cuestion de la lengua adquirié
gran importancia y se establecié la obligacion para los religiosos y
sacerdotes de aprender la lengua general de los indios y de residir en
sus parroquias por lo menos durante seis afios. En caso de incum-
plimiento de ambas medidas, los curas serian objeto de una sancién
que podria llegar hasta la suspension (Vargas, 1951-1953, 1: 161).

La obra misionera de los religiosos y sacerdotes se apoyaria en
una serie de textos en lengua quechua, empezando por los redac-
tados en 1551, cuyo uso no estaba claramente definido por los de-
cretos de 1567, y la posibilidad de redactar un confesionario en esa
misma lengua (Durston, 2007: 71). En el segundo concilio de Lima
es posible observar como, de acuerdo con las disposiciones del Con-
cilio de Trento y de la Corona, la jerarquia eclesiastica habia com-
prendido la necesidad de predicar en la lengua general de los indios.
En efecto, esto permitia a los catecimenos comprender plenamente
la predicacion y las oraciones, estimulando asi una adhesion plena y
consciente a la doctrina cristiana que llevaria también a una progre-
siva erradicacion de las practicas idolatricas.

A las obligaciones decretadas por el segundo concilio de Lima
siguieron después las disposiciones relativas a las concesiones de
beneficios eclesidsticos establecidas por la Junta Magna de 1568
(Merluzzi, 2007; Ramos, 1999) y por las Ordenanzas de Patronato
de 1572, que preveian el fortalecimiento de las prerrogativas reales
sobre la Iglesia americana. Estas disposiciones permitian a la Coro-
na reclamar un mayor control no sé6lo sobre la jerarquia eclesiasti-
ca, sino también indirectamente sobre los regulares presentes en las
doctrinas (Mazin, 2010: 157-162; Morales, 2010: 54; Bravo, 1990:
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627-642; Hera, 1992). Acrecentando el control de la Corona sobre la
Iglesia americana a través del Real Patronato y concediendo un ma-
yor protagonismo a la jerarquia diocesana y al clero secular (como
estaba previsto por los decretos tridentinos), la reforma permiti
una progresiva sustitucion de una Iglesia esencialmente misionera,
fundada en el ministerio apostdlico de las 6rdenes mendicantes, por
una Iglesia fundada en el clero secular, sometida a la jurisdiccion del
ordinario diocesano (Cantu, 2007: TTO-T11).

En los afios inmediatamente posteriores, de hecho, los obispos
aplicaron las normas sancionadas por la Junta Magna y las Orde-
nanzas de Patronato, dar preferencia al clero secular en los nom-
bramientos de los beneficios curados como las doctrinas de indios
(Mazin, 2010: 170). Este fortalecimiento del rol del clero secular
mino los privilegios del clero regular y la posibilidad de mantener las
parroquias de indios, y con ello los privé de gran parte de la influen-
cia que podian ejercer sobre los nativos (Pérez, 2009: 87). Ademas,
nuevas reformas fueron llevadas a cabo por el virrey Francisco de
Toledo, quien, consciente de la necesidad de conocer el territorio
para reformarlo, en 1570 inicié personalmente una visita general
del virreinato (Merluzzi, 2003: 101-116) en la que participaron tanto
el arzobispo Loaysa como algunos religiosos que fueron propuestos
como visitadores para acompaifiar al nuevo virrey por sus conoci-
mientos de las lenguas indigenas y del territorio (Merluzzi, 2003: 99).!

Durante su visita, el virrey observo que los religiosos de las doc-
trinas no conocian la lengua general de los indios y que esto era
un impedimento para la efectiva evangelizacion, ya que los indios
repetian la doctrina cristiana sin realmente entenderla (Rodriguez,
1958, 1: 348). Refiriéndose directamente a una real cédula de 1578,
en la que se ordenaba que los religiosos que no conocieran la lengua
no fueran admitidos en las doctrinas, De Toledo escribi6 al sobera-
no: “Me parece muy bien lo que Vuestra Majestad ordena y manda
que no se provean las doctrinas a quien no supiere la lengua porque

1  En una carta del 25 de mayo 1572 Loaysa escribi6 al rey sobre la visita general del
virrey De Toledo, que resultaba de mucha utilidad por la reforma del gobierno (acr, L,
300).
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sin saberla es imposible poder hacer fruto en la conversion de los
indios”, pero observaba también que no siempre el conocimiento de
la lengua era la habilidad mas importante para definir la idoneidad
del doctrinero, pues de hecho, afiadio,

se tiene por experiencia que hace mas dafio a los indios un sacerdote
que le falta la virtud, sabiendo la lengua, que el que no la sabe; porque
el haber de usar de intérprete y tercero en sus cosas le pone algun limi-
te para no vivir tan desordenadamente (Levillier, 1921, 6: 186; Bayle,

1950: 176).

La determinacion tomada por De Toledo sobre estos asuntos
llevé a la emision de varias cédulas, una de las cuales establecia que,
si se carecia del conocimiento de la lengua indigena, no se podia ob-
tener el beneficio de las doctrinas de indios (Recopilacion, 1680, lib.
1, tit. 6, Ley 30). Asi, tras un primer intento del arzobispo Loaysa
por crear una catedra de quechua en la catedral en 1571, a finales
de los afios setenta el virrey De Toledo promovié la creaciéon de una
catedra de lengua general de indios en la Universidad de San Marcos
de Lima, regulada por una serie de ordenanzas y financiada directa-
mente por la Corona (Lisson, 1943-1946, 11: 5065 1V: 369, 370; Le-
villier, 1921, 6: 186-188; Hampe, 2004: 159-179; Guibovich, 2014;
Alaperrine-Bouyer, 2007; Aguirre, 2014).

Ademas, mediante una real cédula del 19 de septiembre de 1580
dirigida al nuevo virrey Enriquez de Almansa, la Corona extendié la
obligacion de crear una catedra de lengua indigena a todas las ciu-
dades donde hubiera una Real Audiencia, disponiendo la ensefianza
obligatoria de las lenguas a los religiosos, seculares o regulares que
se hubieran formado en los colegios americanos o llegaran desde
Espafia (LissOn, 1943-1946, 11: 815-818; Pérez, 2017: 114-115). En
particular, en las ciudades y didcesis mas periféricas las disposiciones
del virrey encontraron mucha oposicion y resistencia. Por un lado,
las 6rdenes religiosas se mostraban reticentes a conceder el acceso a
los conocimientos lingiiisticos al clero secular por miedo a perder los
privilegios adquiridos; por otro, la actitud de hostilidad a las nuevas
normas también provenia de los propios obispos de la provincia
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eclesidstica, que veian limitada su autoridad sobre las catedras de
lengua indigena que ya existian en las catedrales. Formalmente, éstas
seguian siendo beneficios pertenecientes al obispo, pero en la prac-
tica las disposiciones del virrey De Toledo estipulaban que debian
ser financiadas por la Corona y que, en consecuencia, las audiencias
debian tener la facultad de nombrar profesores, muchas veces perte-
necientes a la Compaiiia de Jesus o a la orden dominica, para elegir
los programas y supervisar la ejecucion de las ordenanzas. Dada la
importancia politica (ademas de religiosa) del conocimiento de las
lenguas indigenas para los nombramientos de los beneficios eclesias-
ticos y de las doctrinas de indios, algunos obispos trataron de eludir
las disposiciones virreinales creando cursos paralelos o citedras de
lenguas en los seminarios y disuadiendo a los sacerdotes de asistir a
los cursos o prescindiendo de ellos, argumentando que no eran nece-
sarios para los nacidos en América (Pérez, 2017: 115).

Aunque se tratd explicitamente la cuestion de la lengua y se des-
taco su importancia para el éxito de la evangelizacion de los indios,
la constitucién 74 del concilio de 1567 sancioné la prohibicién
de la ordenacion sacerdotal de los indios y mestizos, subrayando su
caracter temporario (Tineo, 1990: 195). También la Congregacion
Provincial de la Compaiiia de Jesus se habia pronunciado al respec-
to en 1576 y, aunque decret6 la no admision de los indios dado su
caricter de nedfitos (Duve, 2010a: 73-94), abri6 cautelosamente la
puerta a la admision de los mestizos, cuyas habilidades lingtisticas
eran apreciadas (Lopetegui, 1943: 184). La compaiiia abri6 asi la
posibilidad de ordenar a algunos mestizos (Giannini, 2021: 770)
que contribuirian a la evangelizacion en lenguas indigenas y a su
ensenanza en universidades y colegios. Sin embargo, en los afios si-
guientes, las disposiciones de la Compaiiia de Jesus se volvieron mas
rigidas. Por un lado, la Congregacién Provincial de 1582 decreté la
exclusion de los mestizos de las 6rdenes sacerdotales, al sefialar que
los que fueron ordenados no habian cumplido con las expectativas
expresadas en la anterior congregacion de 1577 (Egafia, 1961, 3:
206). En este contexto, el padre José de Acosta, en su De procu-
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randa indorum salute (1588),> mostraba su desconfianza hacia la
ordenacion de los mestizos debido a su ilegitimidad de nacimien-
to, a las dudas sobre su fiabilidad politica (Duve, 2010b: 13-14;
Giannini, 2021: 769) y a su clara oposicion a la ordenacién de los
indios (Lundberg, 2008: 51). De hecho, hay que recordar que en
esos mismos afios la compaiiia se vio en la necesidad de reprimir
el escandalo de uno de los padres mestizos ordenados en la época
anterior, el padre Blas Valera, que habia sido acusado de conducta
inmoral, por la cual fue duramente castigado por el padre general
Claudio Acquaviva (Hyland, 2004).

Luego, en los afios setenta, también la Santa Sede intervino en
el tema de la ordenacion de indios y mestizos con la bula Nuper ad
Nos del papa Gregorio XIII, del 25 de enero de 1576 (Giannini,
2021: 771; Olaechea, 1975: 240-242; Metzler, 1991: 1030-1031).
En este documento el pontifice reconocia que los mestizos podian
ser ordenados incluso en caso de nacimiento ilegitimo (Lopetegui,
1943: 186). Massimo Carlo Giannini ha observado como esta con-
cesion papal “despertd la oposicion de la élite blanca”, lo que llevo
a Felipe II a enviar una real cédula al obispo de Cuzco en la que
lo criticaba porque habia ordenado de sacerdotes a mestizos indig-
nos. A esta real cédula le siguié otra de similar tenor dirigida al
arzobispo de Lima en 1578, en la que censuraba explicitamente la
ordenacion de mestizos y le ordenaba que los excluyera totalmente
por carecer de las cualidades necesarias (Giannini, 2021: 771-772;
Encinas, 2018, lib. 1: 173).

A pesar de estas normas, tanto los obispos como algunas 6rde-
nes religiosas, en varias ocasiones, se apartaron de las nuevas dis-
posiciones en sus didcesis, justificando la ordenacion de nativos y
mestizos con la necesidad de obtener sacerdotes no sélo de buenas
costumbres, sino también de profundo conocimiento de la lengua
indigena. Es de particular interés el caso del obispo de Quito, Pedro
de la Pefia, que entre 1560 y 1580 ordend a varios mestizos que con-

2 Aunque Acosta lo habia terminado de escribir en 1577, fue impreso por primera vez
en Salamanca en 1588.
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sideraba especialmente preparados y se enfrento asi con la oposicion
de la Corona (Duve, 2o10b: 171).

Por otro lado, las autoridades civiles acogieron la real cédula
de 1578. A pesar de las reformas que habian enfatizado la ne-
cesidad de que los candidatos a las doctrinas de indios tuvieran
conocimiento de las lenguas indigenas, el mismo virrey De Toledo
no dej6 de manifestar su oposicion a la ordenacion de indios y
mestizos. En efecto, el virrey denuncid, por un lado, el caracter
neéfito de los indios y, por otro, el comportamiento inadecuado de
los mestizos (Giannini, 2021: 772; Lopetegui, 1943: 189).

EL TERCER CONCILIO DE LIMA DE 1583 Y EL SINODO DE 1613

Las obligaciones establecidas en las Ordenanzas de Patronato de
1574 y en las ordenanzas del virrey De Toledo relativas al cono-
cimiento de las lenguas indigenas por parte del clero para obtener
beneficios bajo el titulo de indios no surtieron inmediatamente el
efecto deseado. Por tanto, hubo que esperar al tercer concilio de
Lima de 1583, presidido por el recién nombrado arzobispo Tori-
bio Mogrovejo (Rodriguez, 1958), para que las disposiciones de la
Corona se reafirmaran y se incluyeran en la legislacion eclesiastica
(Trujillo, 1963). La cuestion del conocimiento y uso de las lenguas
indigenas como herramienta indispensable en la evangelizacion fue
un tema que el concilio tratd en profundidad en diversas sesiones
y fue objeto de numerosos decretos. Uno de los resultados mas im-
portantes que se lograron del concilio de 1583 fue la publicacion de
un catecismo, en continuidad con los decretos tridentinos, que pudo
uniformar la doctrina en todo el Peru. Bajo la inspiracion del jesuita
José de Acosta y del arzobispo Mogrovejo, se redactd un catecismo
unico, dividido en tres niveles, en espafiol y traducido también al
quechua y al aymara, que serviria como herramienta fundamental
para la evangelizacion (Gauger, 2010: 1215 Saranyana, 1999: 174;
Grignani, 2016: 92-10o1; Maranguello, 2015: 37-59; Dammert,
1987: 246-247; AGI, P, 248).
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En una visita pastoral anterior al concilio de 1583 el arzobispo
Mogrovejo habia observado la gran variedad de lenguas indigenas
que se hablaban sélo en la arquidiécesis de Lima, por lo que se dio
cuenta de que era necesario que los curas de indios tuvieran compe-
tencias especificas en este sentido. Sin embargo, la gran variedad lin-
gliistica no era facil de manejar, por lo que el tercer concilio de Lima
inicié un proceso de normalizacion ortografica, léxica y gramatical
segun las lenguas quechua y aymara (Estenssoro, 2003: 265-267).
Ademas, el concilio previo en su actio 11, capitulo vi1 la posibilidad
de que

cada uno ha de recibir la doctrina de manera que la entienda, el es-
panol en su lengua y el indio en la suya [...]. Por eso no se obligue a
ningun indio a aprender en latin las oraciones o el catecismo (Martinez

y Gutiérrez, 2017: 201).

El corpus catequético se componia de una Doctrina cristiana, un
Catecismo breve para los rudos y ocupados y un Catecismo mayor
para los que son mds capaces, que habria sido impreso en Lima
en 1584 (Durdn, 1984). Esta division permitié una adaptacion a
las exigencias pastorales, pues modulé y profundizé la doctrina con
base en el nivel de conocimiento de los catecimenos a que los cléri-
gos se habrian enfrentado. Esta fue una realidad bien conocida por
los jesuitas, que dieron un fuerte impulso a la redaccion y traduccion
de estos textos y tomaron como modelo los catecismos que se utili-
zaban en sus misiones (Estenssoro, 2003: 198 y ss.; Durston, 2007:
91y 97; Mac Cormack, 2007). Si en la forma el catecismo trilingiie
del tercer concilio de Lima representaba una novedad, en el conte-
nido se referia a la doctrina establecida por el Concilio de Trento,
anteriormente recogida por el concilio provincial de 1567.

Ademas del catecismo, habia tres instrumentos de apoyo a la ac-
tividad pastoral: un Confesionario para curas de indios, que estable-
cia en espafiol, quechua y aymara las preguntas que debian hacerse
al penitente durante la confesion; la Exhortacion o Preparacion para
ayudar a bien morir, usada como ritual para administrar el sacra-
mento de la extremauncion, y el Tercero catecismo y exposicion de
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la doctrina cristiana por sermones, una coleccion de este género divi-
dida en temas y ordenada segun la profundidad de la doctrina como
apoyo al catecismo (Duran, 1982).> Ademas, el concilio subrayé que
los curas de indios debian conocer la lengua de sus fieles y el ordi-
nario diocesano estaba obligado a comprobar la preparacion de los
religiosos. Para satisfacer esta necesidad, se reasigné la catedra de
lengua indigena de la Universidad de San Marcos, que habia estado
vacante durante mucho tiempo.

Sobre la ordenacion sacerdotal, el concilio de 1583 se remitio
a las normas universales del Concilio de Trento, que preveian que
los candidatos deberian ser seleccionados con base en la virtud y las
buenas costumbres. Por lo tanto, no se hizo referencia al componen-
te social y racial (Ferrer, 2012: 50). A pesar de las disposiciones del
concilio de 1567, la falta de una prohibicion formal permitio, por
tanto, una apertura para la ordenacion de un pequefio pero creciente
numero de nativos que se ordenaron sacerdotes en las primeras dé-
cadas del siglo xvir (Lundberg, 2008: 52-55). Ademas, los obispos
reunidos en consejo pidieron al soberano la creaciéon de colegios
para los hijos de los caciques, cuya fe se veria fortalecida y se harian
aptos para servir a la Iglesia (Ferrer, 2012: 51).

Diferente fue el caso de la posibilidad de ordenacion del clero
mestizo. De forma excepcional, en las décadas anteriores al concilio
los obispos habian ordenado sacerdotes de origen mestizo basados
en la especial idoneidad de los candidatos (Duve, 2010b: 13). Estos
habian asumido importantes funciones dentro de la universidad, en
particular ocupando la citedra de lengua indigena y colaborando
con el propio concilio de 1583 mediante la traduccion de catecismos
al quechua y al aymara. En este grupo se encontraban el sacerdote
Francisco Carrasco y los jesuitas Bartolomé Santiago y Blas Valera,
que también ensefiaban quechua en la Universidad de San Marcos
(Duve, 2010b: 7-8; Coello, 2008; Hyland, 2004).

3 En particular, Estenssoro sefiala la gran importancia del sermén como arma de persua-
sioén, que ademds debia ir acompafiada de una creciente homogeneidad lingtiistica que
permitiera una comunicacion lo mds amplia posible, de modo que no fuera necesario
ningun intermediario (Estenssoro, 2003: 261).
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De este modo, se evidencia como la irregularidad de la admision
de los mestizos en la ordenacién sacerdotal no habia sido definida
candnicamente y no se definia con certidumbre si existian impedi-
mentos debidos a su origen ilegitimo o a su condicion de neéfitos
(Giannini, 2021). Como ha estudiado recientemente Thomas Duve,
en el concilio de 1583 un grupo de mestizos presentd una peticion
para que los obispos se pronunciaran sobre la cuestion y pidieran al
soberano que revocara la real cédula de 1578, que sancionaba su im-
pedimento. Los argumentos de los mestizos se basaban, por un lado,
en la bula de 1576 de Gregorio XIII y, por otro, en su dominio de la
totalidad de las lenguas indigenas, incluso de las menos extendidas
(Duve, 2010b: 8-10). Por lo tanto, la prohibicion dada por la real
cédula de 1578 no se consideré aplicable al caso general, porque su
unico objetivo era evitar la ordenacién de algunos candidatos inade-
cuados. Entonces, aquellos mestizos argumentaron que el soberano
no podia tener una opinion sobre el asunto contraria a la del papa
y sostenian que el rey probablemente no conocia la bula cuando se
emiti6 la real cédula (Duve, 2010b: 9).

En el mismo afio este grupo de mestizos envi6é también a la San-
ta Sede un memorial directo al papa Gregorio XIII, a quien pedian
apoyo para la definitiva admision a las 6rdenes sacerdotales (AAv,
SE, Esp., vol. 30: 390). Entonces, en 1584 el pontifice pidi6 al nun-
cio en Madrid, monsefior Ludovico Taverna, que intercediera ante
Felipe II, lo que puso de relieve la ilegitimidad de la injerencia real
en un asunto propiamente espiritual y eclesiastico (Lopetegui, 1943:
192-200).

En un primer momento, la segunda sesion del concilio se ocup6
de los criterios de admision en las 6rdenes mayores, con énfasis en el
necesario cuidado en la seleccion de los candidatos. A diferencia del
segundo concilio de Lima, no se hizo referencia explicita a los indios
y mestizos. Gracias a los argumentos aportados por los mestizos y a
los numerosos testigos llamados en su favor, los padres del concilio
se expresaron finalmente a favor de la admision de los mestizos en
la ordenacion (Duve, 2010b: 18-19). Con este primer importante re-
sultado, que legitimaba las peticiones de los mestizos (Duve, 2010b:
23), se envi6 una solicitud para que la Corona derogara la real cédu-
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la de 1578 (Duve, 2010b: 19). Recogida toda la documentacion ne-
cesaria por el Consejo de Indias, finalmente el 31 de agosto de 1588
el soberano revocé la prohibicion de la ordenacion de los mestizos,
quienes tras un exhaustivo examen podian ser considerados dignos
del sacerdocio, con referencia directa al memorial y a las decisiones
tomadas en el concilio provincial de Lima de 1583 (Duve, 2010b:
23; Ferrer, 2012: 513 Recopilacion, 1680, lib. 1, tit. vi1, Ley 7).

Tras la clausura del tercer concilio de Lima, el arzobispo Mo-
grovejo inici6 una visita pastoral para constatar la aplicacion de
las disposiciones del concilio en el territorio. Entre las que debian
aplicarse estaba la relativa al conocimiento de las lenguas indigenas
por parte de los curas de indios. Al respecto, el arzobispo observo
que esta competencia, necesaria para la eficaz cura de almas, era
ampliamente desatendida. Comprob6 que en muchos casos los sa-
cerdotes resultaban inadecuados para el ministerio que se les habia
encomendado, hasta el punto de que la cuestion fue tratada de nue-
vo en los sinodos diocesanos de 1586 y 1594 (AAV, CR, P, vol. 1612:
53v-551, 88v). Ademas, entre 1592 y 1595, Mogrovejo pidi6 a la
Corona nuevas intervenciones sobre este asunto para hacer efectivas
las disposiciones anteriores. En particular, pidié que se enviara una
real cédula en la que se confirmara que los sacerdotes que no cono-
cieran las lenguas no serian ordenados a titulo de indios, como ya
estaba previsto en las anteriores disposiciones reales (AGI, P, 248, R
23). Al mismo tiempo, Mogrovejo también pidié que se hiciera un
nuevo nombramiento para la catedra de lengua indigena, que habia
quedado vacante (AGI, P, 248, R 23)

A estas peticiones Felipe III respondié con una real cédula del
8 de marzo de 1603, que reiteraba una vez mds “que ningun religio-
so pueda tener doctrina sin saber la lengua de los naturales de ella y
los que pasaren de Espaiia la aprendan con cuidado y los arzobispos
y obispos le tengan de que se ejecute” (Recopilacion, 1680, lib. 1,
tit. 15, Ley 5).

La importancia del conocimiento de las lenguas indigenas por
parte de los curas de indios fue tratada nuevamente por el arzobispo
Bartolomé Lobo Guerrero, sucesor de Toribio de Mogrovejo (Cas-
tafieda, 1976). Al llegar a Lima en 1607, de acuerdo con el virrey
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marqués de Montesclaros (Latasa, 1997), el arzobispo observo que
eran necesarias nuevas intervenciones reformadoras sobre algunas
tematicas diocesanas ya tratadas por los decretos de 1583 (Castafie-
da, 1976: 60), entre ellas la necesidad de que el clero de las doctrinas
de indios conociera las lenguas indigenas. Ya en 1611 escribi6 al rey
que:

Se quitasen las doctrinas a los religiosos que no supiesen la lengua de
los indios y se diesen a clérigos que la supiesen y en esta razon quite las
doctrinas a los que no la sabian examinandoles primero en mi presen-
cia y acomode en ellas clérigos lenguas que estaban vacos pudieran se
ocupar aca de la misma manera los tales clérigos que supiesen la dicha
lengua en lugar de los religiosos que la ignorasen (AG1, L, 301).

Debido a la falta de favor real, el arzobispo no pudo convocar
un nuevo concilio provincial y celebr6 un sinodo diocesano en 1613.
Aqui se reafirmo la necesidad de que los curas de indios conocieran
las lenguas indigenas y se reiterd la obligacion de los exdmenes de
lengua para los aspirantes a obtener doctrinas de indios; al mismo
tiempo, se nombré a don Alonso de la Huerta como examinador de
la lengua indigena. Ademas, el sinodo estipul6 no sélo que era in-
dispensable predicar en la lengua de los indios, sino también que los
sacerdotes debian escribir sus sermones y presentarlos al visitador
diocesano (Castaneda, 1976: 60; Lobo y Arias, 1987).

Por afiadidura, en 1614 el arzobispo ordené una inspeccién dio-
cesana que reveld que en las doctrinas de indios dirigidas por religio-
sos se seguian perpetuando los abusos a los fieles y la evangelizacion
estaba fallando. Esta situacion conllevaba una falta de instruccion
para los indios, que en secreto estaban volviendo a las practicas
idolatras. Esta situacion fue conocida gracias a las visitas del padre
Francisco de Avila, a quien se le orden realizar campaiias de extir-
pacion de idolatrias (Duviols, 19715 AGI, L, 301). En este contexto, el
clero secular, formado en el seminario diocesano y examinado por
el obispo, aparecia como mads virtuoso y con dominio y conocimien-
to de las lenguas indias. Recogiendo algunas de las observaciones
ya realizadas por Mogrovejo, el arzobispo Lobo Guerrero propuso
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muchas veces a la Corona la sustitucion del clero regular por el se-
cular en las doctrinas de indios (Castafeda, 1976: 67). Finalmente,
el 17 de marzo de 1619 la Corona envi6 una real cédula en la que el
rey ordenaba “que los virreyes, audiencias y gobernadores tengan
cuidado de que los doctrineros sepan la lengua de los indios o sean
removidos” (Recopilacion, 1680, lib. 1, tit. 13, Ley 4).

CONCLUSIONES

Es posible observar como el proceso de utilizacion de las lenguas
indigenas en la evangelizacion fue paralelo, pero no coincidente, con
la progresiva apertura a la ordenacion del clero indio y mestizo, y
puso de manifiesto numerosas contradicciones dentro de la jerar-
quia eclesiastica. Si bien desde el siglo Xxvi vemos una apertura al
uso de las lenguas indigenas para la evangelizacion, apoyada por las
instituciones eclesiasticas y la Corona, al mismo tiempo habia una
resistencia a la ordenacion de los indios y mestizos, basada sobre un
rico debate candnico-juridico que excluia a los ne6fitos del acceso a
la ordenacién sacerdotal. Recientemente, Massimo Carlo Giannini
ha observado como en este delicado asunto la Santa Sede y las 6rde-
nes religiosas eligieron una estrategia “del ‘caso per caso’, fundada
en una serie de sobrentendidos que evitaban resaltar las profundas
contradicciones y laceraciones que este tema generd para la Iglesia
catdlica” (2021: 752). De este modo, la evangelizacion y la doctrina
quedaron en manos de las 6rdenes religiosas misioneras presentes en
el territorio, en particular franciscanos, dominicos y jesuitas. Sélo
con el tercer concilio de Lima en 1583 y la real cédula de 1588 es po-
sible observar una coincidencia en las intenciones de evangelizacion
a través de las lenguas indigenas y en permitir el acceso al sacerdocio
a indios y mestizos.
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EL CLERO SECULAR MESTIZO CHILENO
EN EL SIGLO XVI

Lucrecia Enriquez

INTRODUCCION

A partir del Concilio de Trento se establecieron los requisitos para
acceder a la ordenacion sacerdotal, entre ellos la edad, vida ejem-
plar, conocimiento de los sacramentos y de las escrituras y estar en
posesion de un beneficio o patrimonio personal que garantizara la
subsistencia. Los obispos, para cerciorarse de que los candidatos
poseian estos requisitos, debian evaluarlos por medio de un examen
de vita et moribus o vida y costumbres. Quedaron excluidos del
sacerdocio los dementes, los mutilados y deformes, los muy jovenes,
los homicidas, los que estaban obligados a prestar servicios y los que
podian ocasionar desprecio hacia la religion, es decir los ilegitimos y
todos los que nacian fuera del matrimonio.

En 1564 el rey Felipe I ordené el cumplimiento del Concilio de
Trento en todos sus territorios. La recepcion formal de Trento se
llevé a cabo en América en los concilios provinciales. El mas impor-
tante en esta linea de la provincia eclesiastica de Lima fue el tercero,
que tuvo lugar entre 1582 y 1583 presidido por el arzobispo Toribio
de Mogrovejo. Este fue el primero en el que participaron los obis-
pos de las dos didcesis chilenas, La Imperial y Santiago, fray Antonio
de San Miguel y fray Diego de Medellin, respectivamente. Siguien-
do las directrices de Trento, celebraron sinodos en sus didcesis con
el fin de aplicar el concilio, pero los textos no se conservaron. Sin
embargo, en las cartas que intercambiaron con el rey y en las reales
cédulas que recibieron se trataron los temas centrales del concilio, lo



que nos permite acceder a como se aplicaron algunas disposiciones,
como la fundacion de los seminarios y centros de estudio y, sobre
todo, la formacion del clero secular. Los obispos reunidos en Lima
propusieron como estrategia de evangelizacion de los indios la for-
macion del clero mestizo, pese a que la Corona habia prohibido su
ordenacién pocos afios antes; sin embargo, el concilio los apoyé y
lograron revertir la prohibicion, como veremos. En Chile, como en
toda la provincia eclesidstica, los obispos ordenaban mestizos desde
antes del concilio y continuaron haciéndolo después por las mismas
razones que los otros obispos: hablaban la lengua de los indios y
eran por eso indispensables para la tarea de la conversion.

Nos parece por lo tanto necesario estudiar el proceso chileno
de formacion del clero mestizo y sus etapas e insertarlo en las di-
rectrices de la provincia eclesiastica limense. Esta estrategia de los
obispos, sin embargo, se vio dificultada por la politica real contraria
a la ordenacion de mestizos que impulsé con mas fuerza el envio
evangelizador, desde el Peru a Chile, de misioneros de todas las 6r-
denes religiosas, en ultimo lugar de los jesuitas, que llegaron en
la década que siguié a 1590 (Diaz, 2010: 48). Ademas, en el caso
chileno hay que situar la aplicacion de las disposiciones del tercer
concilio dentro del largo siglo de la guerra de Arauco (1550-1656),
cuyo hito mas importante fue la batalla en Curalaba (1598), en la
que fue decapitado el gobernador Martin Ofiez de Loyola, que dio
inicio a la gran rebelion araucana. Esta derrota espafiola provoco el
despoblamiento hacia el norte de las ciudades fundadas al sur del
rio Bio-Bio y Chile quedé dividido en zonas delimitadas por éste: la
pacificada al norte y la Araucania al sur. Sin duda, la situacién de
guerra determino la manera de aplicacion en Chile de las disposicio-
nes relativas a la evangelizacion de los indios emanadas del concilio
provincial. Esto impact6, como veremos, en la formacion de un cle-
ro mestizo que hablara la lengua de los araucanos. Por otro lado, la
sede episcopal de La Imperial fue trasladada a la ciudad de Concep-
cion, donde, en 1620, se establecio el cabildo eclesiastico (AGr, P, 4).
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LA PROHIBICION REAL DEL SACERDOCIO DE LOS MESTIZOS

El segundo concilio limense de 1567 recibié la aprobacion real en
diciembre de 1568. En la linea de Trento, se decidi6 que la cateque-
sis fuera ensefiada a los indios en sus lenguas, que para resguardar
el sigilo no se usaran intérpretes en el sacramento de la penitencia
y se aprobo que no se admitiera a los ne6fitos en el orden sagrado.
Como los indios auxiliaban a los misioneros y a los parrocos como
catequistas, el concilio permitié que pudieran conferir el bautismo
en caso de ausencia del parroco y si no habia un espafiol que lo
hiciera; también los mestizos recibieron este permiso con la misma
condicion. El concilio ademas limité el ejercicio de las cuatro orde-
nes menores a los indios (Aznar, 1988: 233) e impulsé la ereccion
de parroquias en los lugares donde éstos habitaban, con un maximo
de 400 parroquianos. Los obispos debian preocuparse de que los
indios fueran catequizados en sus lenguas vernaculas y se impartiera
la doctrina adaptada al catecismo tridentino por sacerdotes idoneos
para la cura de almas de los indios. Estas medidas requerian un clero
lengua para ser llevadas a cabo.

Respecto a la ordenacion sacerdotal de los indios, segiin Vargas
Ugarte (1951-1953, 1: 102-108, 160-161, 176, 208) se la prohibi6
expresamente, al igual que la de los mestizos. De contraria opinion
es Olaechea Labayen, quien sefiala que la prohibiciéon no alcanzé
a los mestizos, sino a los indios recientemente convertidos, demos-
trandolo con el hecho de que los obispos asistentes a ese concilio or-
denaban mestizos y continuaron haciéndolo posteriormente, y con
que Soloérzano Pereira asi lo senald (Olaechea, 1975a: 658-659).

Tengamos en cuenta que la politica lingtistica de la Corona, des-
de los inicios de la Conquista, fue la evangelizacion en castellano,
pero sin erradicar las lenguas indigenas. En cambio, el clero soste-
nia que debia hacerse en la lengua de los indios para no retrasar la
conversion, aunque hubiera dificultades para transmitir la doctrina
cristiana (Glave, 2013: 31). Fue por esto que los obispos de las In-
dias, ante la necesidad de contar con clérigos lenguas, ordenaron
mestizos. Sin duda el clero mestizo tenia mas posibilidades de llevar
a cabo esta politica lingtiistica que el clero espanol o criollo. Sin
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embargo, la ilegitimidad de nacimiento era el gran obsticulo que
impedia la ordenacién sacerdotal sin dispensa papal. En efecto, un
requisito para ser ordenado era ser hijo de legitimo matrimonio.

Ahora bien, como la lejania con Roma dificultaba tramitar la
dispensa, en 1540 los obispos novohispanos pidieron al emperador
Carlos V que gestionara ante el papa Pio V la concesion de la fa-
cultad de dispensar de ilegitimidad para facilitar el acceso al sacer-
docio a los mestizos. El sumo pontifice concedié en 1566 exacta-
mente lo que los obispos pidieron, es decir, la facultad de dispensar
la ilegitimidad de nacimiento por medio de una bula que tuvo poca
difusion. En 1571 se extendio a los obispos en Indias la facultad de
dispensar las irregularidades contraidas por pecados, excluyéndose
el de homicidio y la simonia (Cobo, 2012: 29). Los obispos pidie-
ron ampliar la facultad de dispensar ante el papa Gregorio XIII
(Olaechea, 1975a: 240), quien en enero de 1576 promulgé la bula
Nuper ad nos (Solano, 1991: 73), que concedia la facultad a los
obispos en América de dispensar de ilegitimidad a los aspirantes al
sacerdocio que fueran hijos de espafoles e indios o criollos si ha-
blaban y escribian la lengua local, a fin de posibilitarles el acceso al
sacerdocio para la salvacion de las almas de los indios. Fundé esta
concesion en la escasez de sacerdotes en América que conocieran
la lengua de los indios y en los problemas derivados de la predica-
ciéon y confesion por medio de intérpretes (Herndez, 1879: 222).
Aunque esta bula no obtuvo el pase del Consejo de Indias, llegd
a manos de los obispos americanos, muchos de los cuales habian
ordenado mestizos gracias a la dispensa que éstos obtenian por
agencia directa en Roma, como lo sostuvo Olaechea, ejemplifican-
do con una dispensa obtenida en 1576 por el natural de Santiago
de Chile, Diego Garcia (Olaechea, 1975¢: 244).

En efecto, como explica Juan Fernando Cobo (2012: 27), el go-
bierno papal sobre la Iglesia que se estructuré a lo largo de la Edad
Media se bas6 en administrar respondiendo a peticiones, dejando la
iniciativa y responsabilidad de ejecucion a quien la hacia. Esto expli-
ca que el papado, en una primera etapa, dispensara individualmente
a quienes asi lo pedian. A raiz de la peticion de los obispos, los papas
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les concedieron la posibilidad de dispensar de ilegitimidad, lo que
hicieron con mas frecuencia a partir de la bula de 1576.

Sin embargo, paulatinamente Felipe Il empez6 a dirigir reales cé-
dulas a algunos obispos pidiéndoles que si ordenaban a mestizos lo
hicieran con cautela (como en 1576 al arzobispo de Santa Fe de Bo-
gotd) o prohibiendo hacerlo (como en la enviada al obispo de Cuzco
en 1577). Finalmente, una real cédula del 2 de diciembre de 1578,
dirigida a todos los obispos y arzobispos de las Indias, prohibié la
ordenacion sacerdotal de los mestizos hasta nuevo aviso (AGI, IG,
427, lib. 30: 297v-298). Paralelamente, otra real cédula despachada
a todas las didcesis de las Indias en 1578 prohibié nombrar parrocos
que no supieran la lengua de los indios del lugar (AG1, 1G, 427).
Para que esta disposicion pudiera ser efectiva, en 1580 Felipe Il orde-
no, por medio de otra real cédula, que donde hubiera una audiencia
en América debia erigirse una catedra de lengua de indios para que
fueran bien instruidos en la fe y que en Chile “se debia cuidar mas
que hubiese esa doctrina y pasto espiritual” (AGI, 1G, 427), a fin de
facilitar la conversion de los araucanos.

¢Por qué se prohibié la ordenacion de los mestizos? Las razones
hay que buscarlas en la imperante vision negativa contra los mes-
tizos que fundament6 lo que Paulino Castafieda llamé el “impedi-
mento politico” de 1578, que apuntaba a favorecer la presencia del
clero espafiol en los beneficios en América (Castafieda, 1981: 235).
En la misma linea argument6 Olaechea al sefialar que el Consejo de
Indias no quiso ver en los informes negativos que llegaban sobre los
sacerdotes mestizos la disputa en la que estaban inmersos el clero
regular y el secular por las doctrinas de indios. Es mas, para Olae-
chea las tensiones se agudizaron por los privilegios que los papas
dieron a las 6rdenes religiosas en dichas doctrinas, limitando asi
la jurisdiccion episcopal, como el conocer y resolver en las causas
matrimoniales, erigir conventos o quedar exentos de la visita episco-
pal. Los obispos habrian propiciado el clero mestizo para limitar la
presencia de frailes en las doctrinas (Olaechea, 1975a: 646). Antes
de avanzar en el tema, veamos como los obispos chilenos aplicaron
estas disposiciones y cuando y cémo las conocieron.
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Los PRIMEROS OBISPOS CHILENOS, LA EVANGELIZACION
DE LOS INDIOS Y EL CLERO MESTIZO

¢Como se insertaron los obispos chilenos en esta problematica?
¢Cuales fueron sus primeras preocupaciones en relacion con la evan-
gelizacion de los indios después del segundo concilio limense? Dos
reales cédulas del 26 de enero de 1568 dirigidas al presidente y la
Audiencia de Chile lo muestran. La primera nacia de una carta en-
viada por el obispo de La Imperial, fray Antonio de San Miguel, que
pedia al rey que se estableciera un colegio en la iglesia catedral si-
guiendo las directrices del ultimo concilio limense, que mandaba es-
tablecerlos. Felipe Il encontrdé muy justa la medida por ser Chile una
provincia recientemente descubierta “y que las gentes que en ellas
nacen se crian mds ociosa y viciosamente, y que los pobres lo son
mas”, segtn le fue comunicado al obispo por medio de una real cé-
dula del 26 de enero de 1568 (AAscH, sO, vol. 1: 511). Sin embargo,
se presentaba el problema de la dotacion, dado que el obispado no
disponia de los fondos necesarios y por eso pedia informacion sobre
la conveniencia de fundarlo, sobre las posibilidades de la Iglesia de
pagar el edificio y dotar el colegio, y la merced que se podria hacer
sin gravar la real hacienda, para lo cual solicitaba al presidente y a
los oidores que informaran. La segunda cédula, dirigida a las mis-
mas autoridades, se referia a la peticion del obispo de La Imperial de
establecer una universidad y estudio general para los hijos legitimos
e hijos mestizos de los vecinos, muchos de los cuales se inclinaban al
estudio de las letras y a la carrera eclesiastica. Felipe II les pidi6 a las
autoridades mencionadas, por medio de otra real cédula del 26 de
enero de 1568, que informaran sobre la conveniencia y necesidad
de establecer esos estudios, el mejor lugar para hacerlo, como finan-
ciarlo y como mantenerlo (AAsCH, sO, vol. 43: 235).
Recapitulemos: ¢qué pedia el obispo? La peticion era que se es-
tableciera un colegio en la catedral, una universidad y estudios ge-
nerales en la ciudad, en suma, todos los niveles educativos posibles
de la época. Las escuelas catedralicias se generalizaron en Europa a
partir del siglo x1, destinadas a la educacion de nifios y jovenes a los
que se preparaba para continuar en la carrera eclesiastica. En cuanto
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a los estudios, podian ser generales o particulares. Los primeros se
desarrollaban en centros fundados por el papa, el rey o emperador,
los que otorgaban grados de validez universal en artes y también en
alguna facultad superior como teologia, medicina o derecho. Los
particulares, en cambio, se desarrollaban en las religiones, munici-
pios o catedrales y se caracterizaban por no poseer las caracteristicas
de los estudios generales. Lo que distinguia a una universidad de
los estudios generales era que se trataba de una corporaciéon con
personalidad juridica. Paulatinamente se fue generalizando en Es-
pana el término universidad, que incluia el caracter corporativo de
estudiantes y maestros y los estudios generales, pero en el periodo
analizado aun se denominaba a estas instituciones como universida-
des de estudios generales. El obispo San Miguel pedia un colegio en
la catedral que fuera una universidad y estudio general para la ciu-
dad. Se trataba, por tanto, de un proyecto de educacion en todo lo
amplio. La mencién explicita de que el colegio estuviera destinado a
la formacion de clérigos, aunque no de manera exclusiva, muestra la
necesidad de la formacion de un clero local en el que pudieran tomar
estado los hijos de los vecinos. Es de particular interés la asociacion
implicita de mestizos con hijos ilegitimos de vecinos que se establece
en la carta del obispo con la peticion de facilitarles estudios y salida
profesional, y la respuesta del rey.

Una carta posterior del obispo de Santiago al rey, fechada el 14
de septiembre de 1581, en la que acusa recibo de siete reales cédu-
las, proporciona mds informacién sobre la situaciéon del clero, su
formacion y sus caracteristicas, elementos todos que se relacionan
con la evangelizacion de los indios. Daba cuenta de haber recibido
dos cédulas reales en las que se le mandaba no ordenar a indignos
y mestizos (sin duda le habian enviado al obispo la real cédula de
1578). Respecto a estos ultimos, contestaba al rey que no los orde-
naria, como le mandaba, y daba cuenta de haber ordenado a cuatro
“por autoridad apostolica, hijos de padres nobles y conquistadores
muy virtuosos y de buen ejemplo, y que saben la lengua de los na-
turales muy bien, personas de quienes ninguno podria decir mal de
ellos con razén” (AASCH, sO, vol. 20: 48). Claramente, la expresion
“autoridad apostolica” que usa el obispo Medellin hace referencia a
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las bulas papales oponiéndolas a las cédulas regias que le indicaban
no ordenar sacerdotes a los mestizos. Esta respuesta es ilustrativa de
que los obispos ordenaban mestizos aplicando la facultad de dispen-
sar de ilegitimidad concedida en la bula de 1576. El virrey del Pert
lo confirmd en carta al rey diciendo que la bula papal habilitaba a los
obispos para ordenar a los mestizos y otros bastardos por conocer
las lenguas de los indios y por eso habian considerado mas esa ha-
bilidad que otros requisitos para la ordenacion (Levillier, 1924, 6:
186). El 27 de abril de 1579 también el oidor de la Real Audiencia
de Lima, Cristobal Ramirez de Cartagena, informaba al rey que los
obispos habian ordenado mestizos a raiz de la concesion del papa
Gregorio XIII y que si un obispo le negaba la ordenacién a alguno,
otro la autorizaba. Consideraba que el clero mestizo, por su mala
vida, era muy perjudicial para la evangelizacion de los indios porque
se podia comunicar con fluidez con ellos. Pedia al rey que gestionara
la revocacion de la concesion papal (Lopetegui, 1943: 187-188).

Otra real cédula a la que hace referencia el obispo fray Diego de
Medellin es una de 1580 que ordenaba a los obispos no nombrar
sacerdotes que no supieran la lengua de los indios en doctrinas, lo
que dio pie al obispo para explicar que habia ordenado a cuatro
mestizos virtuosos, conocedores de dichas lenguas. Destaca que a su
llegada no habia ningun sacerdote que las supiera, pese a que eran
necesarios para servir en 26 doctrinas. Daba cuenta de que habia
ya 12 sacerdotes que sabian la lengua de los naturales de Chile, seis
también la lengua del Perq, y de que habia religiosos conocedores de
las lenguas que suplian a los clérigos seculares.

Respecto a otras cédulas, respondia lo siguiente: sobre la que
le ordenaba no permitir que los sacerdotes obligaran a los indios a
hacer ofrendas en la misa, sefiala que no ocurria y que eran volun-
tarias algunas ofrendas que se hacian en dias de fiesta; en relacion
con la de castigar a los clérigos que daban malos ejemplos con su
estilo de vida a los indios, sostiene que no ocurria; en cuanto a la que
permitia que los indios recibieran la comunioén si tenian disposicion
a ello, sostiene que asi lo haria y agrega que cree que ninguno la
tenia; finalmente, la ultima cédula le pedia la publicacion del jubileo
de 1581, concedido en el Santuario de la Vera Cruz. Los otros temas
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que tratan en la carta se refieren al envio de sacerdotes a los pueblos
de Cuyo, la provision del curato del sagrario de la catedral, la po-
breza del obispado y las excesivas derramas que pagaban los vecinos
(AASCH, s0, vol. 20).

En otra real cédula, de enero de 1588, dirigida a fray Diego de
Medellin, obispo de Santiago de Chile, se lo amonestaba por or-
denar mestizos, no sélo de su obispado, sino de otros que acudian
a pedirle las 6rdenes (AAscH, soO, vol. 41: 3). La cédula se habia
originado en una denuncia al virrey del Pert hecha en 1582 por el
dominico fray Cristobal Nunez:

El obispo de Santiago de Chile por sus muchos afios y vejez, es muy
facil en muchas cosas contra la conciencia. En especial ha tenido mu-
cha rotura en ordenar mestizos; y a lo que se practica y yo he visto,
el uno es indio y dos son muy ignorantes porque no saben leer ni han

estudiado (Barros, 2000, 3: 121).

Fernando Aliaga da a conocer otro documento en la misma li-
nea. Se trata de una carta del 5 de diciembre de 1585 del cabildo
eclesidstico de Santiago al rey, que seria la que provocd directamente
la real cédula de enero de 1588 dirigida a fray Diego de Medellin,
en la que se le pidieron explicaciones sobre los mestizos ordenados.
Reproducimos la cita por la importancia que tiene para nuestra pro-
pla argumentacion:

Habiendo vM prohibido no se ordenasen mestizos por las muchas im-
perfecciones que cada dia descubren, los que hasta ahora se han or-
denado, no se ha cumplido ni cumple en esto la voluntad de vM en
este obispado; porque se han ordenado y admiten de ordinario a las
6rdenes muchos mestizos asi de este obispado como de otros que de
fuera vienen a ordenarse. Serd muy justa la reprension que sobre esto
se diere y vM mds mandare. Con la aficion que tiene el prelado que al
presente tenemos, de ordenar mestizos, después que los tiene ordena-
dos de sacerdotes, los prefiere a los demds sacerdotes espafioles, con
perjuicio de esta Iglesia catedral y nuestra, porque siempre ha puesto por

cura de espafioles de esta a los tales mestizos. Como fue un Gil Blas,
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que lo fue mds de cuatro afios, hasta que murié. Y después de muerto
inmediatamente puso por cura a otro mestizo, que se dice Gabriel Vi-
llagra; con haber cura, beneficiario propietario, nombrado propietario
por vM muy bastante para el servicio de la Iglesia, por ser pocos los
parroquianos y el beneficio muy tenue. Y somos informados haya es-
crito a VM para que presente al dicho Gabriel de Villagra en prebenda
de esta Iglesia. A vuestra Majestad suplicamos nos haga merced de
que este mestizo, ni otro se provea a prebenda y que si por no haberse

hecho cierta relacion se le vaque (Aliaga, 1986: 65).

El obispo responde a estas acusaciones en una carta de 1590 al

rey en la que menciona la recepcion de varias cédulas, entre ellas

una que lo amonestaba por ordenar mestizos. Explica que en 1576,

junto con las bulas de cruzada,

vino facultad para dispensar en muchas cosas entonces ciertos mesti-
z0s, hijos naturales de padres nobles y conquistadores de Chile, aplica-
dos a cosas de la Iglesia, se aprovecharon de las dichas dispensaciones,
y entonces se ordenaron tres o cuatro, todos hdbiles para sus oficios y
para la conversion de los indios, y de buen ejemplo. Después acd, nin-
gun mestizo de este Obispado se ha ordenado de orden sacro, ni aun
de 6rdenes menores, si no son dos muchachos que saben cantar, para
que con decencia pudiesen servir al altar y coro. Y al presente ningun
sacerdote hay mestizo, sino s6lo uno virtuoso y provechoso para la
doctrina de los naturales; y uno solo de érdenes menores, que sirve en

la sacristia y coro (AASCH, soO, vol. 20).

Aclara que so6lo ordend, de afuera del obispado, a un mestizo

proveniente del Pert con cédulas apostolicas, y que:

60

Y vive Nuestro Sefior, que todo esto es verdad y que lo que escribieron
a Vuestra Majestad fue gran malicia, y también envidia, porque los dos
sacerdotes mestizos, de los tres que han residido en este Obispado, eran
habilisimos para el coro, y ambos a dos han sido sochantres, muerto
el uno, luego otro, y eran muy buen ejemplo y edificacion del pueblo.

Empero, los prebendados, que maldito el punto [que] saben, ni aun
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entonar un salmo, y por ventura otros clérigos, tuvieron envidia de los
dichos sacerdotes, viéndolos honrados de esta manera, y ellos u otros por
ellos, enviaron esta relacion a Vuestra Majestad por poderme desgra-
ciar con Vuestra Majestad, que es recia cosa corregir y hacer a clérigos

que hagan y guarden lo que son obligados (AAscH, so, vol. 20).

Finamente, concluye diciendo que, mientras escribia la carta,
murié el sacerdote mestizo que se mencionaba, “con harto senti-
miento del pueblo” por su buen ejemplo. Explicaba también que
no habia mas mestizos ordenados, sino s6lo un sacristan que tenia
6rdenes menores, por lo que no era verdad que hubiera tantos mes-
tizos ordenados y que, por otra parte, los que lo fueron no habian
sido perjudiciales en Chile, como quizd si lo fueron en Pert u otros
lugares (AAScH, so, vol. 20).

Este recorrido tematico diagnostica la situacion de los obispados
chilenos en visperas del tercer concilio limense: la necesidad de que
hubiera estudios generales en Chile en los que estudiaran los hijos
legitimos de espafioles y los mestizos; el consenso de incluir en la
sociedad espafola a los hijos mestizos de los vecinos; que los obispos
ordenaban sacerdotes a los mestizos virtuosos y dignos; la escasez de
clérigos que conocieran las lenguas de los indios, y la tension entre el
rey y el papa (en medio de la cual estaban los obispos americanos) en
torno a la ordenacion de los mestizos. Sin duda, las didcesis chilenas
no eran una excepcion. Por el contrario, como veremos enseguida, la
evangelizacion de los indios en las lenguas nativas y la ordenacion de
mestizos formaron la agenda del que fue el tercer concilio provincial
limense.

EL TERCER CONCILIO LIMENSE (1582-1583)
0 EL TRENTO AMERICANO

Entro6 en vigor en 1591 y fue el unico de todos los concilios limenses
que recibi6 la aprobacion pontificia en 1588. Se edité un catecismo
para toda la provincia y se ratific que los indios debian ser doctri-
nados en sus lenguas. Respecto a las ordenaciones sacerdotales de
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espafioles se decretaba que los carentes de patrimonio podian orde-
narse a titulo de indios si efectivamente podian asumir la cura de al-
mas en una doctrina. Siguiendo al tridentino, afirmaban la exclusion
del sacerdocio de los no aptos. Se pedia a los obispos que cuidaran
que las parroquias de indios no estuvieran vacantes y que los pro-
pietarios conocieran la lengua de los indios (Lisi, 1990: 124-157).

Como se tratd de un concilio misionero, no quedé excluido uno
de los temas centrales de la evangelizacion: el acceso de los mesti-
zos al sacerdocio, prohibido por el rey desde 1578 y acatado por
muchos obispos desde entonces. En efecto, el concilio transcurrié
en un momento en que muchos mestizos de alto rango social que
aspiraban a ser sacerdotes, hijos y nietos de conquistadores famosos
y de madres indias nobles, iniciaron una cruzada para conseguirlo
a raiz de la prohibicion real de 1578. Como sefala Juan Olaechea,
gran parte de la primera generacion de mestizos estaban incorpo-
rados a la sociedad espafiola y educados en ella (Olaechea, 1973;
1975a: 655). Se trataria en muchos casos, por tanto, de mestizos
reales hijos o nietos de conquistadores y de madres descendientes de
los incas y también de mestizos vinculados a linajes cacicales, algu-
nos legitimados y otros no, que ocupaban cargos publicos y habian
optado por la carrera eclesiastica (O’Phelan, 2013: 19). Como ha
explicado también Berta Ares, la suerte de estos mestizos dependid
de si estaban o no asimilados a la sociedad espafiola del padre. En
los primeros 20 afios de la Conquista, segiin Ares, la mayor parte
de los hijos de los conquistadores fueron mestizos fruto de unio-
nes ilegitimas. La situacion social que inicialmente tuvieron cambi6
cuando tenian entre 20 y 25 afios, por el desarrollo del discurso
sobre los malos habitos de los mestizos y a raiz de su condicion de
ilegitimos, lo que les dificultaba ejercer cargos publicos. En los afios
siguientes a 1570 se los definia como cercanos al mundo cultural
indigena (Ares, 1997: 39-43).

Estos mestizos entablaron un proceso ante el concilio con el fin
de conseguir un dictamen favorable que resolviera desde un punto de
vista candnico si su condicién era un impedimento para ser ordena-
dos sacerdotes. Respecto a su propio origen, se reconocieron como
mestizos herederos de conquistadores y padres meritorios, pero tam-
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bién de madres a través de las cuales tenian un vinculo de consan-
guinidad con los sefiores de la tierra, fueran estos principales, incas
o caciques, por lo que legitimaban sus derechos en su doble origen
(Ares, 1997: 54).

El 6 de septiembre de 1582, con objeto de conseguir la admision
a las 6rdenes mayores, 26 mestizos naturales del Peru dieron pode-
res a dos vecinos limefios, los mestizos Hernan Gonzalez y Juan Ruiz
(padres de hijas mestizas), para que los representaran en el concilio
provincial, ante el rey y el Consejo de Indias y, de ser necesario, ante
el papa, a fin de obtener la igualdad con los espafioles en el acceso a
beneficios eclesiasticos y oficios de republica. Algunos de los firman-
tes ya eran presbiteros, otros clérigos de 6rdenes menores y de otros
no se sabe su situacion con exactitud. También en Cuzco los mayor-
domos de la cofradia de mestizos de la Santa Misericordia presenta-
ron un recurso el 8 de septiembre ante el teniente de corregidor por-
que los cofrades y sus hijos no podian acceder al sacerdocio a raiz de
la real cédula de 1578, aun cuando muchos ya estaban ordenados de
menores. Pedian permiso para informar sobre la vida, costumbres y
ejemplo de los mestizos que eran sacerdotes y de quienes aspiraban
a serlo y para otorgar poder para ser representados ante el rey y el
Consejo de Indias. Los permisos fueron concedidos y 39 mestizos
del Cuzco otorgaron poderes con los fines sefialados. Se sumaron a
ellos seis mestizos de Oropesa, 53 mestizos de la cofradia de la Cari-
dad de Arequipa vy siete de la ciudad de Loja. En total, 124 mestizos
de las principales villas y ciudades del Peru pidieron al concilio ser
admitidos en las 6rdenes mayores (Olaechea, 1975b: 157-159). Se
tratd, como explica Felipe Ruan, de una legitimacion colectiva de
su identidad y de un auténtico ejercicio de agencia mestiza ante el
concilio, las autoridades politicas, la Monarquia y el papado (Ruan,
20T2: 2T0-217).

En octubre de 1582 los apoderados presentaron ante el concilio
reunido una demanda en nombre de sus representados y de los hi-
jos de indias y espanoles de las provincias del Peri y Chile. Como
bien sefiala Olaechea, aunque todos los obispos presentes habian
ordenado mestizos, el escrito se fundamentaba en que los obispos
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habian puesto dificultades para ello y en que el rey les habia pedido
no hacerlo.

Los argumentos esgrimidos por los apoderados fueron los si-
guientes: que no habia prohibicién de derecho para ser ordenados;
sabian las lenguas de los indios (no sélo la lengua general inca, sino
ademads las otras lenguas locales), que era el requisito para instruir a
los naturales, razon por la cual el papa habia encargado al monarca
espafiol la conquista y poblacién de las Indias; que eran beneméritos
porque sus padres y abuelos habian servido al rey en la Conquista
sin haber sido gratificados, por lo que pedian que recayera en ellos
el favor y la gratificacion de sus padres y abuelos recompensandolos
con doctrinas y beneficios de la tierra, en las que debian ser prefe-
ridos por ser naturales de ella y porque por medio de la Conquista
sus padres y abuelos habian apartado a los indios de la idolatria
llevandoles la verdadera fe; recordaban que el mismo papa Gregorio
XIII habia otorgado la dispensa de ilegitimidad a los obispos; ar-
gumentaban que la real cédula se basé en ordenaciones de quienes
carecian de las calidades necesarias, pero no por ello se debia dejar
de ordenar a los que las tuvieran, y si era voluntad del papa que se
ordenaran debia ser la misma la del rey, pese a la cédula; finalmente,
los sacerdotes se ocupaban de actividades pias dejando de lado otras
no virtuosas que en otros tiempos habian tenido los nacidos en In-
dias, por lo que negarles el camino del sacerdocio los desanimaria vy,
en consecuencia, le pedian a los obispos que previa informacion de
vida y costumbres del candidato, y si reunia los requisitos requeridos
por Trento, les confirieran las érdenes sagradas con base en la bula
de Gregorio XIII.

Los obispos se comprometieron a proceder en justicia (Olaechea,
1975b: 169-173). Los mestizos del Cuzco, por su parte, presentaron
al concilio una probanza con testigos sobre su calidad para acceder al
sacerdocio. Olaechea sefiala que se deduce de ambos documentos
que habia muchos sacerdotes mestizos en el Pert y que las guerras
civiles habian empobrecido a sus familias, por lo que no habian teni-
do cémo sustentarse y se habian visto orillados a ocuparse en oficios
de republica y en el estado eclesiastico. Ademas, queda claro que,
aunque en la universidad se ensefaba la lengua general, el curso era
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tan corto que no era suficiente para poder predicar a los indios, por
lo que los curas espafioles seguian necesitando traductores. En adi-
cion, habia otros idiomas que no se ensefiaban y por eso los indios
que los hablaban no eran evangelizados por los curas espanoles. En
cambio, muchos mestizos hablaban tres y hasta cuatro lenguas. De
hecho, fueron ellos los que tradujeron en el colegio de la compaiiia
de Lima el catecismo del concilio al quechua y aimara. Los obispos
aprobaron hacer un interrogatorio ante un notario eclesiastico que
examinara testigos al respecto, lo que se llevé a cabo el 31 de julio de
1583. Entre los mds de 30 testigos habia un canonigo, un inquisidor
y el fiscal del Santo Oficio, el jesuita José de Acosta, el provincial
de la Orden de la Merced. Dos de las preguntas ilustran con claridad
la manera en la que se enfocé el tema. Una enfatiza que negarles la
ordenacion a los mestizos y las doctrinas de indios equivalia a quitar
el medio de doctrinarlos, con el consecuente dafio al servicio divino
y a la conciencia real. La segunda apuntaba a recabar informacion
sobre la confesion, demostrando que los indios se negaban a confe-
sarse con sacerdotes espafioles (AGI, L, 126).

Paralelamente, en 1583 enviaron una representacion al rey en la
que incluian integra la bula del papa Gregorio XIII que los dispen-
saba de la irregularidad ex defectu natalium, ya que precisamente
con este argumento el rey los habia excluido del sacerdocio. En efec-
to, uno de los argumentos centrales de los mestizos era que el rey
no tenia conocimiento de esta bula, y era esto lo que explicaba la
discordancia de opiniones (como hemos visto, el rey estaba al tan-
to de su existencia). En septiembre de 1583 los apoderados de los
mestizos presentaron ante el concilio la informacion. Con respecto a
las ordenaciones sacerdotales pendientes, el concilio aprob6 que se
examinara a los candidatos porque no podian ser excluidos debido
a su utilidad en las doctrinas (Duve, 2010: 12). Para acelerar la reso-
lucion, el concilio nombré una comisiéon compuesta por los obispos
fray Francisco Vitoria, de Tucuman; Alonso Granero Caballos, de
La Plata, y fray Alonso Guerra, del Rio de la Plata, como se deno-
minaba a la didcesis de Paraguay (Olaechea, 1975b: 178-180). En
noviembre de 1583 la comision entregd su parecer:
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Los Ilustrisimos Sefiores Obispos de Tucuman, de La Plata y del Rio de
la Plata, del Consejo de Su Majestad, Delegados del Santo Concilio
Provincial que proximo en esta dicha ciudad celebrd, habiendo visto
lo pedido en nombre de los mestizos hijos de indias y de espafioles y lo
por ellos pedido cerca de que los que tuvieren habilidad y suficiencia
sean ordenados y la probanza por su parte presentada dijeran sus pa-
receres que los mestizos que fueren virtuosos y tuvieren suficiencia
para ser promovidos a los sacros 6rdenes se les conceda facultad para
ser ordenados y Su Majestad les haga merced de permitirlo porque
de ello se seguird mucha utilidad y aprovechamiento a los naturales de
estos reinos por ser muy buenas lenguas y entenderse con los indios
que tratan la misma lengua y la saben sin diferenciarse con tanto que
a los Prelados se les encargue hagan diligente examinacién de la vida y
costumbres de los que se hubieren de ordenar junto con la suficiencia
que deben tener para tan alto oficio conforme al Santo Tridentino pues
teniendo las dichas partes no deben ser excluidos demds del provecho
y utilidad que de ello se seguird como va dicho y este es su parecer e
informacion a los que las pidieren para en guarda de su derecho (aGr,
L, 126).

Obtenido este dictamen, el proceso fue trasladado a la Audien-
cia de Lima, que lo aprobé en febrero de 1584 y un afio después Pe-
dro Vasquez Rengifo, procurador de los mestizos del Pert, presentd
en el Consejo de Indias el memorial de 114 folios (AG1, L, 126). El
apoderado enviado a Madrid fue recibido en audiencia por Felipe II,
a quien le pidi6 la derogacion de la real cédula de 1578. Dos fueron
los argumentos esgrimidos por los mestizos que pedian la ordena-
cion. El primero, que eran hijos de indias y de padres meritorios
caballeros hidalgos a quienes el rey les debia mercedes y, por ser
hijos de hidalgos, no podia obligarlos a ejercer oficios viles; tenian,
ademas, estudios y su vida no tenia tacha y, al cerrarles la puerta del
sacerdocio, cabia la posibilidad de que se los apartara de la virtud.
En segundo lugar, sefialaban que por naturaleza les correspondia la
doctrina de los indios, mas aun después de que el concilio aprobara
su ordenacion, considerando que tenian el indulto papal. La argu-
mentacion de los mestizos se fundamentaba también en el dominio
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que tenian de las lenguas indias, lo que garantizaba la evangeliza-
ciéon. En relacion con la real cédula de 1578, afirmaban que tenia
como objetivo evitar la ordenacion de los mestizos no idoneos, no
de todos, y que el rey no podia tener una opinion diferente a la del
papa, que habia permitido las ordenaciones (Duve, 2010: 8-9).

Después de muchas dificultades, en agosto de 1588 Felipe II fir-
mo otra cédula que permitio la ordenacion de mestizos aptos para
ser sacerdotes (Konetzke, 1953: 595-596). Segtin Lopetegui, esta cé-
dula se debi6 a la intermediacion de la Santa Sede, a pedido de los
alumnos mestizos del colegio jesuita del Cuzco.

En efecto, el secretario de Estado de Su Santidad pidi6 al nuncio
en Madrid que se informara sobre las razones de la prohibicion y
que dijera al rey que no tenia competencia en temas sacramentales,
por lo que debia revocar la real cédula (Lopetegui, 1943: 179-203).
Para Olaechea esto no es tan evidente, dado que la cédula revocato-
ria se refiere s6lo a la intervencion del apoderado enviado a Madrid
desde Pert. Recuerda ademas que en el periodo que medié entre la
intervencion del nuncio y la cédula revocatoria de agosto de 1588
el rey envio una real cédula fechada en enero de ese afio prohibien-
do ordenar a los mestizos que no fueran virtuosos. El mencionado
autor insiste en que la derogacion se dirigié al arzobispo de Lima
y los obispos de Cuzco, La Plata, Quito y Tucuman, con la Nueva
Espafia, el Nuevo Reino de Granada y otras zonas al margen, por
lo que concluye que la cédula revocatoria no expresé la voluntad
real de consentir la ordenacion de mestizos en todos los territorios
americanos (Olaechea, 1975b: 185).

Por tanto, el concilio limense de 1583 no s6lo permiti6 la or-
denacion de mestizos, sino que, al precisar cuales eran los requisitos
para su admision en el sacerdocio, quedaron también incluidos los in-
dios, siempre que los cumplieran. Las ordenaciones de los nativos
fueron posibilitadas y favorecidas al admitirse hacerlo a titulo de
indios con conocimiento de las lenguas nativas y al determinar que
se enviaran a las parroquias de indios sacerdotes que las domina-
ran (Lisi, 1990: 91). De manera que se aprobo el titulo de lengua
como titulo de ordenacion y se establecié que los obispos debian
incentivar con premios y honores que todos los sacerdotes de la
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di6cesis aprendieran las lenguas indigenas (Lisi, 1990: 155). Incum-
bia a cada prelado la decision de aceptar a los pretendientes a 6r-
denes guiados por dos de las normas que establecia el concilio: que
fueran “hombres de buena vida y suficientes letras y que tienen no-
ticia de la lengua de esta tierra”, y que, como lo sefialaba el concilio
de Trento, “solamente se ordene a los idoneos” (Vargas, 1951-1953,
1: 339y 337).

La historiografia ha destacado que el tema debe ser también si-
tuado en el ascenso de los criollos en la jerarquia social y las tensio-
nes con el clero regular. En relacion con este ultimo, Fernando de
Armas Medina vincul6 la oposicion de los regulares a la ordenacion
de mestizos con el pleito por las doctrinas, ya que si los mestizos se
ordenaban de presbiteros eran los candidatos natos para rempla-
zarlos, con lo que el clero secular creceria rapidamente y desplazaria
a los frailes procedentes de Espafia. Por lo tanto, la exclusion de los
mestizos del sacerdocio remite, asimismo, a la pugna entre clero re-
gular y clero secular por el servicio de los beneficios (Armas, 1953).
En la misma época se iniciaba dentro de las 6rdenes religiosas el
conflicto entre espafioles y criollos por la alternativa en el gobierno,
inscrito a su vez en la politica de la Corona de afianzar su propio
poderio favoreciendo a los recién llegados y pagando con posterga-
ciones a los descendientes de los primeros conquistadores, origen del
criollismo eclesiastico (Lavallé, 1982).

Seguin Lavallé, aunque entre 1570 y 1600 los criollos no eran
un grupo consolidado en la sociedad ni en la Iglesia, se expresaron
de diversas maneras. Uno de los contenidos del criollismo, nacido
en los conventos, fue que se implantara la prelacion o preferencia
de los hijos de la tierra para obtener los beneficios vacantes, oficios,
encomiendas y corregimientos, que, como hemos visto, también for-
mo parte del memorial mestizo ante el Consejo de Indias. En lo que
nos atafie en este estudio, interesa la inserciéon de esta tension por
los beneficios eclesiasticos entre clero regular y secular, que estaban
en posesion mayoritariamente de las 6rdenes religiosas porque éstas
habian llegado tempranamente a América, pero que el clero secular
criollo reclamaba como propios invocando, precisamente, la prela-
cion (Lavallé, 1982: 283).
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Thomas Duve analiz6 las conexiones entre el concilio, la socie-
dad y la politica, destacando como los mestizos peruanos lo usaron
a su favor para resolver las disputas planteadas en la provincia ecle-
sidstica respecto a su admision en el sacerdocio. Al analizar el caso y
resolverlo, el concilio tom6 una decision sacramental que apoy6 las
peticiones de los mestizos ante el Consejo de Indias y la solicitud de
anulacion de la real cédula de 1578. De esta manera, el concilio fue
un medio de expresion de los mestizos ante al rey, al investir con esa
autoridad sus propios argumentos. Este autor destaca también que
la resolucion favorable del concilio sobre el tema no era esperable
porque el problema de fondo no era la divergencia de posiciones
entre el rey y el papa. Desde hacia una década algunas autoridades
politicas y eclesidsticas lo veian como un problema porque tenian
reservas frente a la fiabilidad politica de los mestizos, sobre todo
después de la rebelion de este grupo en 1567 (Duve, 2010: 16).

Ademas, la cuestion coincidio con la crisis del modelo de dos re-
publicas separadas espacial y juridicamente (Coello, 2008) y con la
vision europea de fines del siglo xvi1 sobre la inferioridad de la geo-
grafia americana que se aplicé a sus habitantes, a los que se califico
como debilitados bioldgicamente y portadores de degeneracion mo-
ral. Esta imagen, originariamente de los indios, pronto se trasladé a
los mestizos y a los criollos. Por tener sangre india, se consideraba
que los mestizos eran viles y tenian la mancha de color vario, eran
barbaros, feos, inestables, un peligro en potencia para la Monarquia
(Lavallé, 1993: 46, 110). Cabe destacar que los obispos no se refi-
rieron a estos prejuicios al aprobar la ordenacion de los mestizos.

El analisis de Massimo Giannini sobre los no admitidos al sa-
cerdocio en los imperios espafiol y portugués se basa en que el tema
debe ser entendido desde los diversos centros del catolicismo (Roma,
Lisboa, Madrid, Lima, México y Goa) y considerar que ni Roma ni
las 6rdenes religiosas adoptaron una postura universal respecto a la
admision en el sacerdocio de los no blancos, sino que se impuso una
estrategia de caso por caso (Giannini, 2021: 752). Esta explicacion
es totalmente aplicable al caso de los mestizos peruanos y al apoyo
recibido por la provincia eclesidstica limefa contrario a la posicion
monarquica.
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Con todos los autores mencionados podemos concluir que el
tema de la ordenacion de los mestizos no se agota en la relacion Ma-
drid-Roma y que en la exclusion de éstos respecto al sacerdocio con-
fluyeron motivos raciales, sociales y politicos que deben analizarse
en las iglesias locales y en un amplio marco temporal. De hecho, en
la misma linea que el tercer concilio limense, el también tercer con-
cilio mexicano de 1585 moderé la politica de exclusion al permitir
la ordenacion de indios, mestizos, negros y mulatos, luego de una
estricta seleccion. Como sefiala Luis Martinez Ferrer, esta medida no
provino, como en el Pert, de una peticion de los mestizos, sino que
fue una iniciativa del propio concilio que no excluyé del sacerdocio
tampoco a otras categorias sociales (Martinez, 2012, 48).

En 1591 tuvo lugar el cuarto concilio limense, también convoca-
do y presidido por el arzobispo Toribio de Mogrovejo. El obispo de
Santiago, fray Diego de Medellin, no asistié personalmente por su
avanzada edad, sino que nombr6 como su procurador al sacerdote
jesuita Esteban de Avila. Tampoco asisti6 el obispo de La Imperial,
Agustin de Cisneros, por la misma razon y porque la pobreza de su
obispado no le permitia costear el viaje. El concilié renovo la validez
de todo lo aprobado en el anterior. En 1601 se llevé a cabo el quinto
concilio limense, ultimo convocado y presidido por el arzobispo To-
ribio de Mogrovejo. El obispado de Santiago estaba vacante y s6lo
asistio el obispo electo de La Imperial, fray Reginaldo de Lizarraga,
que habia sido consagrado obispo en Lima en 1599, pero por la
guerra con los araucanos no se habia podido trasladar. Este concilio
también ratifico las disposiciones del tercero.

Sin embargo, hubo otras reales cédulas de prohibicion de orde-
nacion de ilegitimos en 1592 y posteriormente en 1621. Al respecto,
Pefia Montenegro sefiala que estas prohibiciones se debieron a no
haberse conocido la bula de 1576 porque no se habia presentado en
el Consejo de Indias (Pefia, 1678, lib. 111, tratado vi11, sec. 1: 5§50). Lo
mismo argumenté Juan Alvarez Mejia (1956) al sefialar que la bula
no se conocié en América sino hasta la década que sigui6 a 1620.
Este autor también acentiia que fue un abuso de parte del rey el in-
miscuirse en temas sacramentales no incluidos en los privilegios del
patronato, como se lo habria hecho ver el nuncio en Madrid (1955:
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228). Como hemos visto, la bula lleg6 a América, los obispos orde-
naron a mestizos dispensandolos de ilegitimidad y, efectivamente, el
rey intervino en una materia que no estaba incluida en los privilegios
concedidos del patronato, como era el sacramento del orden.

COMPOSICION DEL CLERO MESTIZO CHILENO EN EL SIGLO XVI

Hemos, pues, podido apreciar que en Chile si hubo clérigos mes-
tizos. La dificultad se presenta al tratar de encontrar mas huellas
de su presencia y sus origenes sociales. Ni en el archivo eclesiastico de
Concepcion ni en el de Santiago se conservaron los expedientes
de 6rdenes y libros de ordenaciones del siglo xv1, por lo que la tarea de
reconstruccion de este segmento del clero secular y regular se torna
compleja y obliga a recurrir a muchas fuentes de informacion. Sin
embargo, por lo menos para una parte del siglo xvi podemos dar
una respuesta certera sobre la admision de mestizos en el estado
eclesidstico secular y religioso con base en la informacion aportada
por Tomas Thayer Ojeda (1921: 15-38).

Con respecto a las ordenes religiosas, conocemos que hubo dos
mestizos en la orden dominica en el siglo xv1, fray Juan Salguero y
fray Juan de Armenta, ambos predicadores de la orden en el sur de
Chile. Del primero sabemos que era hijo mestizo de Juan Salguero
(quien en 1544 firmo el acta de proclamaciéon de Valdivia como
gobernador) y que en 1603 vivia en Santiago (Thayer, 1939, 2: 188).
De Armenta s6lo sabemos que era hijo de Pedro Armenta (Thayer,
1939, 1: 117). El padre Ramén Ramirez complementa toda esta
informacion con los frailes dominicos nietos de indigenas, entre
ellos, fray Rodrigo de Gamboa Quiroga, hijo del maestre de campo
Martin Ruiz de Gamboa y de Isabel Quiroga, que era mestiza; tam-
bién fray Juan Ahumada, que era hijo de Juan Ahumada y Leonor
Hurtado, hija de mestiza, quien fuera provincial de la provincia do-
minica chilena (Ramirez, 1984: 187). Entre los franciscanos encon-
tramos a Melchor de Arteaga, hijo mestizo de Francisco de Arteaga,
quien estaba presente en la fundacién de la ciudad de Santiago de
Chile. Vivi6 en Santiago entre 1561 y 1565, fue lego profeso de la
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Orden de San Francisco y muri6 en la batalla de Curalaba en 1598
(Thayer, 1939, 1: 119).

Entre los mestizos del clero secular encontramos a Juan Fuente
Loarte, quien llegé a ser provisor y vicario general del obispado
de Santiago de Chile y candnigo del cabildo eclesiastico. Era hijo de
Pedro Burgos y Beatriz Loarte y nieto de Elvira, india del Cuzco.
Naci6 en La Imperial hacia 1538. Levanto relacion de méritos en
Madrid, por lo que es posible reconstruir su carrera en el clero se-
cular. Estudi6 en Pert y se doctor6 en canones en la Universidad
de San Marcos, probablemente en 1593. Cuando volvié a Chile,
hacia 1595, se ordené de presbitero, se desempeié como capellan
mayor del Ejército y sirvié una doctrina de indios en Osorno. Antes
de la gran sublevacion de 1600 fue catedritico de latinidad en el
seminario de La Imperial, también fue visitador general y provisor
y vicario general de ese obispado. Hacia 1610 era el capellan de la
Audiencia de Santiago y fue juez diputado del sinodo diocesano del
obispado de Santiago (AG1, Ch 41). Viaj6 a Madrid para pretender
plazas eclesidsticas, un hecho muy extraordinario para la época en-
tre los naturales del reino de Chile. Cont6 con una recomendacion
del cabildo eclesiastico de Santiago: “porque esta dicha Iglesia tiene
necesidad de un letrado jurista este Cabildo suplica a vm se sirva de
presentar a ella al Licenciado Juan Fuentes Loarte” (aG1, Ch, 63).
Obtuvo licencia para volver a Chile en mayo de 1614 (Acrt, C, 5337,
50). La recomendacién del cabildo eclesiastico fue considerada y
Fuentes Loarte volvio con la presentacion a la mastrescolia del coro
de Santiago (Silva, 1916: 475), ascendiendo directamente a una dig-
nidad y saltindose la escala de ascensos del coro, al que se entraba
en esa época como canénigo. Ejercid también varios cargos en la ad-
ministracion diocesana. Fue el provisor y vicario general del obispo
Juan Pérez de Espinoza (AG1, Ch, 455) y el vicario capitular elegido
por el cabildo eclesidstico cuando finalizé el gobierno del obispo
(Silva, 1916: 475). En octubre de 1622 asumié ademas el cargo de
parroco del Sagrario de Santiago. Muri6 en 1626 (AGI, Ch, 455).
Por su extraordinaria carrera, sospechamos que era hijo de legitimo
matrimonio y un mestizo emparentado con la nobleza incaica.
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Otro clérigo mestizo que hizo carrera fue Juan Blas, hijo del
mestizo peruano Gregorio Blas (Thayer, 1939, 1: 168). Nacié en
1538. Estudio filosofia y teologia en Lima (Prieto, 1922: 95) y co-
nocia muy bien las lenguas indigenas de Chile y Pera. En 1560 se
encontraba en Valdivia. Fue profesor de gramatica en el Seminario
de Santiago en 1578 y cura de la catedral en 1579 (Arancibia, 1980:
165). En 1578 mereci6é de su obispo, fray Diego de Medellin, la si-
guiente recomendacion al rey: “aunque mestizo es virtuoso y buena
lengua, lee gramatica” (AASCH, sO, vol. 20: 18). El 15 de abril de
1580 el obispo reiteraba la recomendacion en términos mas contun-
dentes, pero omitiendo que era mestizo:

Es un clérigo hijo de un conquistador de estas tierras, y es el mejor
eclesidstico que acd estd, sabe muy bien la lengua de la tierra y la del
Pird, ha oido artes y teologia en Lima, es muy honesto y muy virtuoso y
muy celoso de la salvacion de estos naturales, merece cualquier merced
que VM fuere servido hacerle, porque ademas de las virtudes dichas, es
muy habil cantor y gentil escribano; y sin €, el coro de la Santa Iglesia

sirve muy poco (AASCH, SO, vol. 20: 20).

Probablemente muri6 antes de 1585, ya que en la carta del obis-
po De Medellin al rey de ese afio no lo menciona (AAscH, so, vol. 2o:
22). A Gregorio Blas lo sucedi6 inmediatamente en el curato rectoral
de la catedral otro mestizo, probablemente natural del Perd, Gabriel
Villagra, quien sirvi6 este beneficio entre 1585 y 1589 (Arancibia,
1980: 165). En 1580 el obispo De Medellin habia informado sobre
él al rey: “esta ocupado en la doctrina de la otra parte de las chaca-
ras de esta ciudad; éste es buen lengua, asi de la tierra como de la del
Pert y es muy honesto y muy buen eclesidstico” (AAscH, so, vol. 20:
22); y en 1585, cuando ya era cura de la catedral, el propio obispo
vuelve a informar al rey:

Es habil, porque sabe bien la lengua de esta tierra, que es mucho me-

nester para confesar y doctrinar los indios, que en el pueblo residen;
y también sirve de sochantre, que es habil para ello; y tafie el 6rgano y
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con él se hace muy bien en el coro; y es virtuoso y de muy buen ejemplo
(AAscH, so, vol. 20: 32).

En 1589 habria regresado al Perd. En 1597 testé en Chacache
(arzobispado de La Plata), dejando por heredero al tesorero de la
catedral de Santiago, don Diego Calderén, y a dofia Francisca Figue-
roa (Prieto, 1922: 716).

Otro mestizo clérigo secular, natural del Peru, fue Francisco de
Aguirre, nacido hacia 1551, posiblemente hijo de Juan de Aguirre
(Thayer, 1939, 1: 61, 65), hermano del conquistador Francisco de
Aguirre y primo de Hernando de Aguirre. Se lo consideraba buen
lenguaraz. En 1578 se encontraba en el valle de Limari y supo de
la llegada a Valparaiso del pirata inglés Francis Drake. Se trasladé
de inmediato a La Serena e informé de esta noticia al corregidor
Hernando de Aguirre, quien tomé las previsiones necesarias para
defender la ciudad. En 1585 sirvi6 la doctrina del valle de La Sere-
nay en 1586 las de Huasco y Copiap6. Habria muerto hacia 1590
(Prieto, 1922: 9).

Por ultimo, encontramos a Juan Franco Tinoco, probablemente
mestizo, hijo de Pedro Franco. Fue desterrado del Perti en 1548 y
vivia en Osorno en 1561. Habria muerto en 1578 (Thayer, 1939, 1:

350).

CONCLUSIONES

Las biografias que hemos logrado reconstruir de estos clérigos co-
rresponden a la caracterizacion general del clero mestizo que hiciera
el obispo De Medellin. Por lo tanto, podemos afirmar que el clero
mestizo chileno estuvo compuesto de descendientes de conquistado-
res y, en algunos casos, de indias que estaban probablemente rela-
cionadas con antiguos sefiores de la tierra. También coincide con el
origen social de los mestizos peruanos que entablaron la demanda
ante el tercer concilio limense para ser admitidos en el clero. Por lo
tanto, hemos podido demostrar la existencia de un clero mestizo en
Chile que, al compartir el mismo origen social que el peruano, nos
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permite conectarlos efectivamente con la gesta mestiza de los procu-
radores Hernan Gonzalez y Juan Ruiz ante el tercer concilio limense,
quienes presentaron el memorial a nombre de los mestizos del Pera
y Chile. No hemos podido identificar, sin embargo, a ningun chileno
que la firmara.

Hagamos un balance del clero mestizo a fines del siglo xv1 en el
virreinato del Peru. ¢Quiénes eran los mestizos que dieron la batalla
por el acceso al sacerdocio? Se trataba de los descendientes de los
conquistadores —un grupo social con poder econémico y educa-
ciéon— vy de indias nobles o, al menos, descendientes de caciques o
principales. Se consideraban beneméritos y acreedores de los méritos
de sus padres y abuelos. Ganaron la batalla, queda claro, apoya-
dos por los obispos americanos, quienes actuaron colectivamente
presentando sus derechos en Roma y en Madrid. Formar el clero
mestizo en los obispados era indispensable para evangelizar a los
indios en sus propias lenguas, tal como lo habian pedido el segun-
do y el tercer concilio de Lima siguiendo al tridentino. De hecho,
todos los obispos ordenaban mestizos meritorios, incluso a los que,
por propia agencia en Roma, conseguian dispensa de ilegitimidad
o los que ellos mismos dispensaban una vez recibida en América,
aparentemente sin obtener el exequatur del Consejo de Indias, la
bula de Gregorio XIII de 1576. El rey tuvo conocimiento de esta bula
de dispensa de ilegitimidad de nacimiento, como hemos visto, dado
que sobre ella informaron el virrey del Pert y, al menos, los obispos
chilenos.

Creemos, al respecto, que el rey la ignoré porque no habia sido
enviada al Consejo de Indias para que obtuviera el exequatur, sino
que lleg6 directamente a América. Fue, ademads, parte central de la
argumentacion de los mestizos para pedir la revocacion de la real
cédula de 1578, que prohibia en términos amplios la ordenacion a
los mestizos.

El tercer concilio limense unié la provincia eclesidstica en una
misma estrategia evangelizadora en cuatro frentes: unidad doctrinal
por medio del catecismo que se redactd; unidad linghistica en la
evangelizacion en las lenguas de los indios; unidad estratégica en
cuanto a los agentes de la evangelizacion (clero mestizo preferente-
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mente o espafioles y criollos que supieran las lenguas de los indios),
y formacion del clero en seminarios conciliares. El recurso de los
mestizos ante el tercer concilio para pedir apoyo en la peticion de
revocacion de la real cédula de 1578 muestra, ademas, que, en las
materias no incluidas en las concesiones de las bulas de patronato
real, como lo relativo al sacramento del orden, los obispos ame-
ricanos actuaron con autonomia de la politica real. Incluso queda
claro que la Santa Sede concedi6 licencias de ordenacion por agen-
cia directa de clérigos y que tenia canales de comunicacion con los
obispos al margen del Consejo de Indias. Sin duda, la real cédula
de 1578 impact6 en el acceso de los mestizos al clero y los obispos
americanos tuvieron que dar explicaciones al rey sobre la ordena-
cion de mestizos. De hecho, fue necesario pedir que se revocara. Fue
remplazada por otras dos cédulas en 1588, una alineada con Trento
en cuanto a que no se ordenara a los mestizos ilegitimos sin dispensa
(para lo cual se aplicaba la bula de 1576), y otra que pedia que no
se ordenara a quienes no fueran virtuosos.

En Chile los obispos ordenaban mestizos y después del tercer
concilio continuaron haciéndolo. El intercambio de cartas entre el
rey y los obispos chilenos muestra claramente que la bula de 1576
lleg6 a sus manos y confirma que circuld en la provincia eclesidstica.
De hecho, es un testimonio directo de los obispos sobre como llegd
esa bula a América y como la obedecieron. Sin embargo, la batalla
de Curalaba, punto algido de la gran rebelion araucana del siglo
xVI, en la que el gobernador de Chile, Martin Garcia Ofiez de Loyo-
la, fue decapitado, marc6 un punto de inflexion en las estrategias de
evangelizacion al optarse, desde entonces, por el clero regular para
las misiones en territorio araucano. Las noticias que tenemos de clé-
rigos mestizos son escasas, pero los sittian en las 6rdenes religiosas y
en el cabildo eclesiastico.
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LA ORDENACION DE INDIOS NOBLES

O MESTIZOS REALES EN EL CONTEXTO
DE LA CONSPIRACION DE LIMA DE 1750
Y LA GRAN REBELION DE 1780-1781

Scarlett O’Phelan Godoy
INTRODUCCION

La demanda por que se ordenaran indios y mestizos no fue un pedi-
do que se iniciara en el siglo xv111, sino que comenzoé en el temprano
siglo xv1, al aparecer los primeros mestizos reales —hijos de con-
quistadores y mujeres de la élite indigena— que mostraron su incli-
nacion al sacerdocio y fueron respaldados en tal propésito por sus
progenitores y también por la Iglesia, con la intencion de exteriori-
zar una politica integradora. Después de una inicial apertura de par-
te de los franciscanos y los jesuitas para ordenar algunos miembros
de este selecto grupo, y a causa de argumentos que cuestionaban las
capacidades de indios y mestizos para ejercer debidamente el sacer-
docio, las posibilidades de contar con un clero reclutado entre la
nobleza indigena (aunque muchos de sus miembros fueran ya étni-
camente mestizos) se restringieron.” Sin embargo, la lucha por man-
tener la atribucion de ascender al estado eclesiastico no se detuvo
por parte de un sector de indios nobles que presionaron por lo que
consideraban un derecho. Con miras a afianzar sus expectativas, lle-

1 En el primer concilio limense (1550-1551) se prohibié la promocién de indios al sa-
cerdocio y en el segundo (1567) se explicité que no se admitiera a indios ni mestizos
en ningun cargo eclesidstico superior al de sacristin o acélito. En 1572 las normas de
seleccion aparentemente se flexibilizaron, admitiéndose algunos mestizos en la orden
jesuita, como Blas Valera y Pedro de Afiasco, aunque esta apertura seria temporal. Para
mas informacidn, consultese el articulo de Alexandre Coello (2008: 40); para el caso
de la Orden de San Francisco, se puede consultar el libro de Francisco Morales (1973:
23-27).



varon adelante memoriales y solicitudes desde el virreinato del Pera
y también estando en Espafia. Su objetivo era que se mantuviera en
vigor la ordenacion de indios y mestizos, para lo cual ejercieron in-
fluencia, hasta el punto de fomentar la emision de las cédulas reales
que se promulgaron al respecto y abocarse a activar su aplicacion.

RECLAMOS DESDE LA CORTE. EL CLERIGO MESTIZO DON JUAN
NUNEZ DE VELA Y LA REAL CEDULA DE 1697. EL “MANIFIESTO DE
AGRAVIOS” DEL CACIQUE DON VICENTE MORA CHIMO Y LA REAL
CEDULA DE 1725

Don Juan Nufez de Vela de Rivera y don Bernardo Inga eran dos
mestizos reales (siguiendo el término empleado por Gregorio de
Cangas)* y ambos eran clérigos y descendientes de la nobleza inca.
En el expediente que abrieron para legitimar sus genealogias apa-
recen sus escudos de armas con la sierpe —amaro— en uno de los
cuadrantes, lo que implica que es muy probable que fueran parte del
linaje de Felipe Tupac Amaru Inca. Para 1690 Nuifez de Vela era
presbitero (sacerdote) residente en la corte de Madrid, donde abo-
gaba, al unisono con Bernardo Inga, clérigo de menores, para que
no se derogaran los privilegios concedidos a los descendientes de los
incas en aras de su legitimidad y posicion de liderazgo (Macera,
2004: 9). Se considera que la presencia y gestion orquestada desde
Espafia, sobre todo por Nuifiez de Vela, influy6 en que se promul-
gara la real cédula de 1697 o cédula de honores, en la que se equi-
paraba a los nobles incas con la nobleza castellana, si es que podian
demostrar con la documentacion pertinente su entroncamiento con
los linajes incaicos.

En sus escritos, Juan Nufiez de Vela no dejaba de poner énfasis en
su ascendencia espafiola y también en su enlace con los incas a partir
de su abuelo paterno, quien aducia era nieto de Sinchi Roca inca,

2 Cangas utiliza el término “mestizo real” (1997: 59) para definir al vdstago producto
de la unién de espafiol con india, aunque no especifica que se trate de una india noble,
que es la connotacién empleada en el presente estudio.
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y por el lado materno afirmaba descender de Guayna Capac inca,
“pendltimo rey y sefior del Peri” (Macera, 2004: 11). Estando en
Espana solicit6 al rey, en 1690, que se hiciera cargo de sus gastos de
manutencion durante el tiempo que permaneciera en la corte. Pidio,
ademads, una canonjia que se habia mandado suprimir en la catedral
de Lima luego del devastador terremoto de 1689. Aprovecho esta co-
municacion para denunciar que los prelados eclesiasticos negaban a
los mestizos las ordenes sacras y beneficios curados, a pesar de reco-
nocerlos “idéneos y virtuosos” (Castafieda, 2008: 3971).

Eventualmente Nufez de Vela no consiguié una canonjia en
Lima, pero se le concedié a cambio una raciéon en Arequipa. Fue
en estas circunstancias que pidid que en su titulo de racionero se hi-
ciera constar que era mestizo, argumentando que esto iba a servir de
“generoso estimulo a los sacerdotes mestizos, virtuosos y de selec-
ta literatura” que ejercian el apostolado en aquellas provincias del
Pert. Probablemente se referia al presbitero don Melchor Inca de Sa-
lazar y al clérigo de menores fray Francisco Flores Viracocha, ambos
activos en el siglo Xvi1 (AGI, L, 1104). Y, en este sentido, Nufiez de
Vela no dudé en imputar a la mayoria de los prelados eclesiasticos
el mirar a los clérigos mestizos con “esquivez y desabrimiento” sé6lo
porque descendian de indios (Castafieda, 2008: 393).

No obstante, a pesar de su nombramiento como racionero,
Nufiez de Vela retras6 su viaje de retorno al Peru, explicando que
antes de embarcarse debia resolver los negocios que lo retenian en
Espafia, “en alivio de los indios”. Dentro de los reclamos que tenia
pendientes, y a los que queria dar curso antes de zarpar, estaba su
pedido de que los indios de América pudieran obtener puestos ecle-
siasticos y politicos. Adicionalmente, solicitd que se fundaran cole-
gios en las ciudades cabeza de obispados, para que los nifios indios
estudiaran gramadtica y teologia, e intercedié para que los jesuitas
del Pert admitieran a los indios y mestizos al estudio de la latini-
dad (Macera, 2004: 14). Hubo quienes opinaron, entonces, que los
memoriales, 6rgano de difusion de sus peticiones, eran la excusa que
utilizaba Nufiez de Vela para permanecer en Espania (Castafeda,
2008: 395-396). A pesar de su inminente regreso al Perud, en 1696
el clérigo mestizo presentdé otro memorial al rey, en el cual, en
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nombre de los indios y mestizos de América, pedia que no se pusiera
impedimento para que éstos pudieran obtener dignidades eclesiasti-
cas hasta la del obispado ni se les obstruyese para ponerse habitos
de las tres 6rdenes militares de Castilla, ni para entrar en colegios,
iglesias, catedrales, universidades, capellanias, puestos militares y
“todo cuanto sea el servicio de sM y en que pueda pedirse limpieza
de sangre para su ingreso” (Castafieda, 2008: 397). Las demandas
fueron en esta ocasion muy puntuales.

Sus gestiones recibiran un espaldarazo al promulgar el rey Car-
los II, el 12 de marzo de 1697, la real cédula conocida como de
honores que, de alguna manera, otorgaba las reivindicaciones por
las que Nufiez de Vela habia venido bregando sostenidamente en la
corte. En dicha cédula, a los indios y mestizos descendientes de caci-
ques o principales se les concedian las preminencias y honores que se
otorgaban a los hidalgos de Castilla. A los indios menos principales,
tributarios y de reconocido vasallaje, se les equiparaba con los ricos
castellanos que alardeaban de limpieza de sangre (Muro, 1975: 2).3
En resumen, obviamente los primeros iban a ser los favorecidos, es
decir, los descendientes de la nobleza inca y de linajes cacicales, que
asi podian aspirar a una relativa igualdad con sus pares de Castilla
y, con ello, tener acceso a puestos de caracter civil y eclesiastico. Los
indios menos principales o tributarios, con su escasa o nula asisten-
cia a las escuelas de primeras letras, en realidad, no tenian ninguna
opcion, por carecer de educacion.

No es casual, por lo tanto, que en el cuadro de Alonso de la
Cueva que Teresa Gisbert fecha entre 1724 y 1728 se incorpore al
rey Carlos II con la siguiente leyenda: “Mandé por su real cédula
de 1697 que los indios no sean excluidos de los cargos seculares y
eclesiasticos” (Gisbert, 1979: 752). Ya en 1691 se habia emitido
otra real cédula que ordenaba abrir el Real Seminario de México y
que se reservara una cuarta parte de las becas para los hijos de ca-
ciques. Pero cabe sefialar que en el siglo xviit muchos indios nobles
ya eran mestizos reales, como ha sido demostrado en otro estudio

3 Se han detectado algunas imprecisiones en la fecha de la emisién de la real cédula. En
otros documentos se menciona el 22 o el 26 en lugar del 12 de marzo.
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(O’Phelan, 2013: 5-21). Hay que destacar, también, que la real cé-
dula fue en un principio inefectiva y demoré en ser ratificada hasta
1725, en pleno reinado de Felipe V, el primer monarca borbén. Se
entiende entonces que, subsecuentemente, en 1725 fuera puesta en
vigor por el virrey del Pert, marqués de Castelfuerte (1724-1736),
quien no dudo en subrayar que el privilegio de ordenacion habia
sido conferido exclusivamente a los “indios principales y nobles”,
enfatizando que se trataba de una real cédula de caracter selectivo
(O’Phelan, 2013: 73, 129). Esta real cédula, que favorecia a la élite
indigena, llevo a que los indios nobles se abocaran a apelar a cos-
tosas probanzas de nobleza sustentadas en complejas genealogias
y corroboradas declaraciones de testigos, que les permitieran esta-
blecer su descendencia de los incas o de linajes cacicales y, con ello,
su idoneidad para asumir cargos de importancia dentro del sistema
colonial y asi conseguir visibilidad y prestigio.

En 1745 dos linajes incaicos del Cuzco, los Sahuaraura y los Tito
Atauchi, lograron que fueran aceptadas sus probanzas de nobleza;
el primero el 20 de agosto y el segundo el 23 de octubre (Temple,
1949: §6). Estos indios nobles estaban emparentados entre si, de lo
que se infiere que la endogamia fue un recurso que utilizé asidua-
mente la élite indigena para reproducir su linaje y proteger sus pro-
piedades.* En 1754 se oficializ6 la nobleza del cacique de Azangaro,
Puno, Diego Choqueguanca (“Extracto...”, 1974: 197); recordemos
los nombres Sahuaraura, Tito Atauchi y Choqueguanca, pues seran

4 Los linajes incaicos y cacicales mostraron una clara tendencia a la endogamia. En
el caso de la sierra central, por ejemplo, don Carlos Apolaya, quien fuera cacique y
gobernador principal de Hanan Huanca desde 1657 hasta 1698, contrajo nupcias a
mediados del siglo xvir con dofia Sebastiana Surichac, integrante de la familia de caci-
ques principales y gobernadores de Hatun Xauxa (Hurtado, 2011: 160). Otro caso in-
teresante es el de Polonia, la hija del cacique realista de Chinchero, Mateo Pumacahua:
en 1793 ella abandoné el convento de Santa Teresa del Cusco para casarse con Fermin
Quispe Carlos Inga, del renombrado linaje de los Carlos Inga (para mas informacion,
Bernales, 1969-1971: 19). Igualmente, en Oropesa, el matrimonio entre don José Cusi-
paucar con dofia Melchora Ariza unié dos cacicazgos (Garrett, 2005: 88). En algunos
casos los miembros de estas uniones entre linajes no llegaron a contraer matrimonio.
Asi, don Cristébal Carlos Inca era el hijo natural de don Melchor Carlos Inga, caba-
llero de la Orden de Santiago, y de dofia Juana Inquil Guainacona; es decir, los padres
de don Crist6bal no llegaron a concretar su matrimonio (Amado, 2017: 159).
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los mestizos reales que lograran que sus hijos profesen como sa-
cerdotes seculares y todos ellos optaran por permanecer leales a la
Corona al momento de estallar la gran rebelion de Tupac Amaru II.

Queda claro, entonces, que eran los indios nobles los que tenian
posibilidades de ascender al estado eclesiastico, por tener acceso al
privilegio de la educacion, que se les impartia en los colegios de ca-
ciques establecidos en Lima, en 1618, bajo el nombre de El Principe
(por implementarlo el virrey principe de Esquilache) y en el Cuzco,
en 1621, con la denominacién de San Borja o El Sol (Alaperrine-
Bouyer, 2007; Olaechea, 1962: 111-112). Este era el primer paso
para poder optar luego por el sacerdocio, si bien, como ha sefala-
do Pablo Macera, la asistencia a los colegios de caciques era mas
bien modesta que numerosa (1977: 242, 245, 248). No obstante,
las expectativas de ingresar al clero por parte de los indios nobles
iban a mejorar notablemente al promulgarse, a partir de 1753, la
secularizacion de las doctrinas en toda la América espanola, aunque
parece que hasta 1757 no se habia puesto en ejecucion la real cédula
(acr, L, 828).5 Ya el 4 de octubre de 1749 se habia expedido una
real cédula que prescribia la remocion de los curas doctrineros que
no manejaran debidamente la lengua originaria de sus parroquianos
(Taylor, 1966: 14-15), que en el Pert eran el quechua y el aymara.

Se ha subrayado que el hecho de que se habilitara la real cédula
de 1697 en 1723, bajo el reinado de Felipe V, pudo responder a las
gestiones que realizo desde Madrid don Vicente Ferrer de Mora Chi-
mo, cacique de Chicama (pueblo ubicado en la costa norte del Peru),
al presentar sucesivos memoriales al rey en 1722, 1724 y luego en
1729 y 1732, durante su prolongada estadia en la peninsula, donde
eventualmente falleci6 (Zevallos, 1992: 40). Ya Fernando Silva San-
tisteban, en 1955, habia llamado la atencién sobre el rol cumplido
por el cacique De Mora Chimo en Madrid, como “intercesor de los
indios” (Silva, 1955, 1956). Conviene, por lo tanto, indagar sobre
el personaje.

5 Setrata de la real cédula dada en Aranjuez el 23 de junio de 1757, en la que se aclaraba
cémo se debia cumplir la real cédula del 1 de febrero de 1753 sobre la separacién de
los regulares de las doctrinas y curatos (Brading, 1994: 62).
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Don Vicente de Mora Chimo era cacique de los pueblos de San-
tiago, Chocope, Cao y San Esteban, todos ubicados en la jurisdic-
cion de Trujillo, y era ademas procurador de estos cuatro poblados.
En sus funciones como cacique habia tenido confrontaciones con
el corregidor, Pedro de Alzamora, y con el padre fray Francisco de
la Huerta, por un tema de despojo de tierras. Al no conseguir una
respuesta local a sus demandas, Mora Chimo decidi6 viajar a Espa-
fia, en 1721, para presentarle, en persona, sus requerimientos al rey
(Ibérico, 2009-2010: 147). El monarca debi6 autorizar dicho tras-
lado, otorgandole la licencia respectiva para poder llevarlo a cabo
(Luque, 2004: 26). Poco se sabe de su estadia en la peninsula, salvo
que, en efecto, en 1732 interpuso un memorial o “Manifiesto de
agravios”, un documento contundente donde se condensaban sus
argumentos. Nuestro personaje se presentaba en la corte como

descendiente de los monarcas que fueron de este Reino del Perq, a
quien el Sefor Emperador Carlos Quinto [...] que tanto honré a sus
particulares personas con reales cédulas, como consta de las que pre-

senta con su ejecutoria y titulo de capitan (Ibérico, 2009-2010: 150,

152).

El cacique denunciaba que estas reales cédulas, que favorecian
a la nacion india, habian sido sistematicamente obviadas por las
autoridades pertinentes y que muchos indios nobles exigian la apli-
cacion de la real cédula del 26 de marzo de 1697 (conocida también
como del 12 0 22 del mismo mes), expedida por Carlos II para que
“puedan ascender los indios a las puertas eclesiasticas o seculares
gobernativos, politicos y de guerra”, como se acostumbraba con-
ferir “a los nobles hijosdalgos de Castilla”. Con antelacién, en la
real cédula de 1691 se habia instado a educar a los indios en lengua
castellana, para incorporarlos luego a los “oficios de la republica”
(Ibérico, 2009-2010: 152-153).

Para que indios y mestizos fueran admitidos en el sacerdocio,
era importante demostrar el genuino cristianismo que profesaban.
Es asi como en el primer memorial de Mora Chimo, de 1722, se
tocan dos temas centrales: las reuniones que realizaban caciques en
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la capilla de la Virgen de Copacabana, en Lima, donde les predicaba
un capellan “de su naciéon”, y la solicitud interpuesta de elevar a los
altares al indio don Nicolas de Dios Ayllon,® cuya fama de santidad
validaba en indios y mestizos su condicion de auténticos cristianos
(Ibérico, 2009-2010: 155).

Los memoriales preparados por De Mora Chimo no tenian ca-
racter individual, sino colectivo, al incorporar los reclamos de in-
dios nobles de Azdngaro, Asillo, Carabaya, Lucanas, Chachapoyas,
Huarochiri, Huancavelica y Potosi (Zevallos, 1992: 40). De ahi que
se hable de la existencia de “redes caciquiles” que se mantenian en
permanente contacto con nuestro cacique y tenian conocimiento de
sus gestiones. En 1732, éste finalmente presento al fiscal del Con-
sejo de Indias el “Manifiesto de los agravios, vejaciones y molestias
que padecen los Indios del Reino del Pera”, pidiendo licencia para
imprimirlo, la cual le fue concedida, aunque De Mora Chimo debi6
endeudarse para producir los ejemplares (Mathis, 2008: 207).7

Varios de los puntos esgrimidos en sus quejas se iban a incluir,
posteriormente, en tres documentos de envergadura que abogaban
por que los indios nobles o mestizos reales tuvieran acceso a las
universidades y los monasterios, y exigian la aplicacion de las reales
cédulas que los favorecian y que habian sido intencionalmente re-
zagadas. Estos documentos eran: a) la “Representacion verdadera
o exclamacion de los indios americanos” (que debia ser entregado
al rey Fernando VI) (acr, L, 828), b) la “Breve y compendiosa sa-
tisfaccion a las razones que tiene la Nacion Espafiola en mantener
el error, de no admitir a la nobilisima, y muy limpia Nacion de los
Indios Americanos, y a los mestizos, y descendientes de los indios a
las religiones de Frailes, y de Monjas, y a las dignidades eclesiasticas
y seculares” (Osorio, 1993) y ¢) el Planctus indorum christianorum
in America peruntina (para ser entregado al papa Benedicto XIV)
(Navarro, 20071).

6 Sobre el caso de Nicolds de Dios Ayllon y el acceso de los indios al sacerdocio se puede
consultar el libro de Juan Carlos Estenssoro (2003: 329-387).
7 Luis Miguel Glave, en un articulo posterior (2011), se referird a la formacion de una

“liga indigena” en Lima, entre 1722 y 1732, siguiendo los planteamientos de Sophie
Mathis (2008) y de Alcira Duedas (2010).
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La preparacion del primer escrito se atribuye al franciscano fray
Isidoro Cala y al donado franciscano fray Calixto Tupac Inga, a
quien Cala identificaba como “indio-mestizo” en el “Memorial pre-
sentado al Consejo por fray Isidoro Cala, misionero apostdlico de
la orden de San Francisco de la provincia de Lima” (aGr1, L, 828);®
el segundo documento, aunque es anénimo, bien podria también
responder a la pluma de estos dos clérigos franciscanos; y el Planc-
tus indorum..., que parece haber sido posterior, se adjudica a fray
Antonio Garro, por estar redactado en latin. Alcira Duefas consi-
dera que estos memoriales fueron preparados, en realidad, por un
grupo de indigenas y mestizos ilustrados, quienes utilizaron como
intermediarios a los franciscanos, aprovechando la presencia de fray
Calixto como interlocutor (2010: 73). Esto concuerda con la opi-
nion de Ari Zighelboim, quien apunta que los indios de Lima po-
dian actuar como un cuerpo corporativo organizando una defensa
colectiva (2010: 40). Lo cierto es que los franciscanos tenian cierta
experiencia de fungir como interlocutores, ya que tempranamente
habian brindado protecciéon y patrocinio social a la élite indigena
(Rovira, 2017: 139). El modelo de reclamo colectivo, por otro lado,
no era nuevo, a éste habia recurrido también con antelacion y desde
Madrid el cacique De Mora Chimo. De ahi que se hable de una larga
tradicion en la elaboracion de memoriales (Abril, 2020: 9).

Se supone que estos clérigos franciscanos, a quienes se atribuye
la autoria de la “Representacion verdadera...”, fueron de alguna
manera portavoces de la conspiracion de 1750, al dar curso en sus
planteamientos a las quejas irresueltas que tenian los caciques —de
diferentes lugares de procedencia— y los indios que integraban el
cabildo de Lima, quienes parecen haber mantenido reuniones perio-
dicas para coordinar sus reclamos. Esto causaria que mas tarde se
argumentara que cualquier reunién de indios era un foco conspirati-
Vo, acusacion que seria categoricamente negada por los convocados
a estas juntas (Navarro, 2001: 35).

8 Considero que la férmula “indio-mestizo” bien pudo referirse a la categoria “cholo”,
que era, precisamente, el vastago producto de la unién de un mestizo con una india
(O’Phelan, 2021: 189-190).
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LA “REPRESENTACION VERDADERA...”, LA “BREVE Y COMPENDIOSA
SATISFACCION...”, EL PLANCTUS INDORUM... Y LA CONSPIRACION
DE LIMA DE 1750

Dentro de las quejas que se planteaban en estos documentos se enfa-
tizaba que los hijos de caciques ingresaban al estado eclesiastico sélo
como presbiteros seculares, “frailes de ninguna manera” (Navarro,
2001: 226-227, cvas. mias). Una excepcion parece haber sido el caso
de fray Calixto Tupac Inga, quien habia ingresado en 1727 a la or-
den de San Francisco en calidad de donado (Rowe, 1976: 43). Se
desempené como procurador de la Santa Casa de Jerusalén de Lima
por espacio de nueve afios y estuvo también vinculado con el beate-
rio de Santa Rosa de Viterbo durante dos afios. Se considera que fue
durante su estancia en la capital cuando entr6 en contacto con fray
Isidoro Cala (Abril, 2020: 13). Fray Calixto se mantuvo en condi-
ciéon de donado hasta entregar, en diciembre de 1750, el memorial
“Representacion verdadera...” al rey Fernando VI y fue admitido al
ano siguiente en el seminario franciscano de Santi Spiritu, en Valen-
cia, donde profesé como lego en 1752 (Loayza, 1946: 66-68). Cabe
recordar que el Planctus indorum... advierte que, por lo general, a
los indios y mestizos se les eternizaba como legos, sin permitirles
avanzar en la carrera eclesiastica (Navarro, 2011: 274-275).

En su célebre “Representacion verdadera...”, también conocida
como “Lamentacion”, los autores —fray Calixto Tupac Inga e Isi-
doro Cala— manifestaban que era imprescindible que se restituyera
a los indios y mestizos “la honra que vuestros vasallos los espafoles
nos han quitado, apartindonos de la corona sacerdotal, la corona
de la sabiduria” (Loayza, 1946: 28). En otro acapite se enfatiza que
indios y mestizos habian abrazado el cristianismo, ratificindolo con
el sacramento del bautismo y que, por lo tanto, se les debia “abrir
las puertas y desembarazar las gradas para entrar y subir a Sion, que
es la Iglesia Catolica y sus grados, dignidades, religiones, pues no
hay cosa que lo impida” (Loayza: 1946: 23-24, énfasis mio). Vale la
pena precisar que se calcula que la “Representacion verdadera...” se
terminé de escribir a principios de 1749 y fue impresa poco después,
mientras que el Planctus indorum... parece haber sido redactado a
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finales de 1750 o inicios de 1751, es decir, su aparicion fue posterior
(Duefias, 2010: 68).

En la “Breve y compendiosa satisfaccion...”, el otro documento
al que se recurrira en el presente estudio, se acusa directamente a los
espafioles, tedlogos, canonistas y legistas de las Indias de ser quienes
se oponian a admitir a los indios en las religiones. Como se sefiala:
“so0lo los espafioles y descendientes de espafioles son religiosos y reli-
giosas y aun sacerdotes seculares que, aunque actualmente hayan, y
haya habido tal o cual presbitero indio, es raro, y, por tal admirado
y notado...” (Osorio, 1993: 85, cvas. mias). Esta contundente ase-
veracion cuestiona la acotacion de Olaechea de que las 6rdenes re-
ligiosas admitieron “generosamente” a los indios en sus filas (1972:
253); si bien algunos entraron tempranamente, para el siglo xvrir los
albergaria, en principio, el clero secular.® En otro acapite se indica
que se tiene a los indios como nedfitos cuando, en realidad, “hace
mas de doscientos afios que [ellos] entraron en la iglesia y se bau-
tizaron... los tienen todavia de neofitismo...” (Osorio, 1993: 86).

La “Breve y compendiosa satisfaccion...” también aborda el
tema concerniente a la extendida opinién de que el indio era igno-
rante y falto de letras, achacandose su condicion de iletrado al trato
que les daban los espafioles, “que les embarazan por todos caminos
el saber” (Osorio, 1993: 89). Mas adelante el texto explica que “de
este idiotismo en que los indios estan, sacan los espafioles sus logros
y ganancias”. Se alude también a que, para la Iglesia, “sélo la sufi-
ciencia de ser espafoles les basta para ser religiosos” (Osorio, 1993:
92). Como es obvio, esta denunciada preferencia por los postulantes
peninsulares y criollos repercutia gravemente en la marginacién a
la que se sometia a los candidatos de origen indio y mestizo. Por lo
pronto, los postulantes de esta condicion étnica —indios y mesti-
zos— tenian claro que se les discriminaba y, como tal, lo ponian de
manifiesto.

9  Un fen6meno similar se presentd en México, donde la secularizacién del clero también
favorecio6 la ordenacion de indios y mestizos (Menegus y Aguirre, 2006: 198). Estos
autores consideran que en el siglo xviiI el proyecto de clero indigena estaba planeado
para ser manejado por el episcopado y no por las 6rdenes religiosas.
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Adicionalmente, se pone en evidencia que el indio no podia de-
fenderse porque todos sus negocios “han de pasar por manos de los
espafoles; abogados, procuradores, relatores, fiscales, escribanos y
jueces, siendo todos adversarios del indio” (Osorio, 1993: 92). De
ahi que, por un lado, se solicitara con insistencia el ingreso de indios
y mestizos a las universidades y monasterios y que, por otro lado,
el reducido grupo de indios y mestizos ilustrados centrara sus recu-
rrentes reclamos en el derecho que le correspondia de seguir estudios
y poder formarse para aspirar a los cargos que estaban exclusiva-
mente en manos de los espafioles, categoria bajo la cual englobaban
a los peninsulares y criollos.

El Planctus indorum..., un documento algo posterior, también
denuncia la discriminacion de parte de la Iglesia y la Corona espafo-
la frente a indios y mestizos, al sefialar: “solamente los hombres es-
panoles y de color blanco [como dicen] son idoneos para las 6rdenes
sagradas y las religiones” (Navarro, 2010: 274, 275). Se mencionan,
ademas, otras irregularidades, como el hecho de que se ordenaba
a hijos naturales de espafioles, mas no a mestizos de legitimo na-
cimiento. Es decir, habia una clara arbitrariedad que favorecia al
sector criollo.

Ademas, al igual que la “Breve y compendiosa satisfaccion...”,
el Planctus indorum... hace explicito que, a lo largo de dos siglos, a
pesar de la numerosa presencia de indios cristianos,

hasta el presente, ningun indio, por mas competentemente erudito, le-
gitimo y noble, y dotado de buenas costumbres que fuera, no ha sido
ordenado presbitero sino mediante grandes esfuerzos y oficios, y gra-
visimas injurias y molestias, aunque haya sido mandado [que se les
ordene] por los Reyes Catolicos, desde los afios 1588 y 1692 y 1725

(Navarro, 2010: 248, énfasis mio).

Se retoma, por otro lado, el pedido del presbitero mestizo, Juan
Nufiez Vela de Rivera, en el sentido de que se establecieran cole-
gios y seminarios donde no s6lo los hijos de los espafioles fueran
educados, sino que también los indios, “sean informados acerca de
las letras” (Navarro, 2010: 250). El Planctus indorum... también
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coincide con la “Breve y compendiosa satisfaccion...” al argumentar
que los espanoles siempre se empefiaron “en conservar a los indios
en la incultura y en la idiotez” (Navarro, 2010: 251). A partir de
esta afirmacion, se sustenta el pedido reiterativo de que se otorgue
a los indios y mestizos acceso a la educacion, a los estudios, advir-
tiendo que ésta es la clave para aspirar al sacerdocio y los puestos
administrativos. Dentro de dicha linea de argumentacién no se duda
en sefialar que a los indios y mestizos les prohiben hacer estudios de
letras en las escuelas y los claustros de las universidades, “y por ello
resultan irregulares para el acceso a las 6rdenes religiosas de frailes y
monjes” (Navarro, 2010: 253). Se puntualiza, una vez mas, que s6lo
en escaso numero han sido hechos presbiteros.

Al referirse a la condicion de “donado” o “donada”, el Planc-
tus indorum... observa que en América se les retiene a los indios
en esta condicion, sin que pasen a religiosos legos. Es decir, se les
hace permanecer en esta situacion intermedia, poniéndoles trabas
para ascender a las 6rdenes mayores. Se quedan, asi, en la primera
tonsura. Esta tendencia también se observa en el caso de México:
Rodolfo Aguirre apunta que de 23 indios que ingresaron a las 6rde-
nes menores entre 1717y 1727, sOlo uno consiguié llegar al presbi-
terado, mientras los otros permanecieron como ayudantes de cura
(Aguirre, 2006: 94). Es a partir de esta situacién de estancamiento
que el Planctus indorum... hace referencia a un tercer estado, el de
los donados, aludiendo, en el caso de los conventos femeninos, a
la “ficcion de las donadas”, a quienes “hacen creer que son verda-
deras profesas” (Navarro, 2010: 252). Se entiende, entonces, que,
aprovechando el viaje que iba a realizar a Espana el clérigo mestizo
cuzqueiio don Juan Bustamante Carlos Inga, la india noble Isabel de
San José, del beaterio de Nuestra Sefiora de Copacabana, en Lima,
intercediera para que Carlos Inga gestionara en el consejo la eleva-
cion del beaterio al rango de convento (Zighelboim, 2010: 32).%°
Don Juan Bustamante Carlos Inga se habia ordenado hacia 1720,
escribio una coleccion de sermones en quechua y llegd a ser miem-

10 Sobre el funcionamiento del beaterio de Copacabana, se puede consultar el articulo de
Natalia Lara (2019).
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bro del cabildo catedralicio de Lima (Lundberg, 2008: 60). Ademas,
parece haber mantenido un contacto cercano con el cabildo de in-
dios de Lima, donde se le tenia como un prominente representante
de la naci6n india en la corte de Espafia, a mediados del siglo xviit
(Abril, 2010: 25, 36).

El Planctus indorum... también toca aspectos legislativos, al re-
tomar, con un amplio marco temporal, la argumentacion que desde
el siglo xvi se daba para promover que los indios nobles fueran
plenamente integrados a la educacion y el sacerdocio. Asi, la infor-
maciéon que este valioso documento proporciona se remonta a las
reales cédulas de los Reyes Catolicos otorgadas a favor de los indios,

especialmente por Felipe II, en el afio 1588; y por Carlos II, del mismo
modo, en los afios 1692, 1693; y por Felipe V, en el afio 1725, cuando
prescribian que los indios y mestizos cristianos catélicos, nacidos de
legitimo matrimonio, nobles y letrados, pudieran y debieran ser admi-
tidos a recibir las Sagradas Ordenes, y ser aceptados en la profesién de
las Religiones (Navarro, 2010: 268).

No obstante, es de interés constatar que en el Planctus indo-
rum... se omite mencionar la real cédula de 1697 o cédula de hono-
res, lo cual es curioso tratandose de un texto redactado a mediados
del siglo xvi11, a s6lo 50 afios de emitida la mencionada real cédula.
Lo que si se puntualiza es que, si bien estas leyes fueron promulga-
das, no se habia realizado ninguna averiguacion que confirmara que
se estaban implementando y que, por lo tanto, no habia certeza de
que los funcionarios encargados de su aplicacion las acataran. En el
Planctus indorum... se enfatiza que eran precisamente los poderosos
espafioles —virreyes, prelados, religiosos y tedlogos— los que “en la
practica tratan con toda energia que no sean conocidas [estas reales
cédulas] y que mas bien se oculten o ignoren la totalidad de las leyes
instruidas en beneficio de los indios y [que] sea como si no existie-
sen” (Navarro, 2010: 269, cvas. mias).

En efecto, los excesos que se cometian con los aspirantes mesti-
zos habian llegado al extremo de que se habia vuelto una costum-
bre que estos candidatos recurrieran a la Santa Sede en busca de
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dispensas que los habilitaran para ordenarse. Se aclaré entonces,
en el Breve del 11 de julio de 1750, que los mestizos podian ser
ordenados “si retnen las calidades exigidas por dicho concilio [de
Trento]” (Castafneda, 2008: 418-419). Es mas, en el informe del fis-
cal al Consejo de Indias, de la sesion del 29 de mayo de 1752, se
estipulaba que habian causado novedad “los recursos que hacen a
Roma los vasallos de aquellos dominios para sacar dispensas a fin de
poderse ordenar y obtener beneficios, con el motivo de ser mestizos
o ilegitimos”; esto a pesar de estar mandado que se les debia ordenar
siendo legitimos y con las calidades exigidas por Trento, sin necesi-
dad de dispensas (Castafieda, 2008: 421). Se enfatizaba, de esta ma-
nera, que eran inutiles los recursos que se hacian a Roma y que sélo
ocasionaban gastos y demoras innecesarias, dispensas que ademas
podian obtener de sus didconos. En estas circunstancias, el consejo
se comprometio a averiguar como estaban manejando los prelados
el privilegio de tomar decisiones sobre el tema de las ordenaciones.

Para examinar estas reiteradas quejas, investigué en la seccion
Ordenaciones del Archivo Arzobispal de Lima, en busca de informa-
cion relativa a las facilidades u obstdculos que se ponian a los indios
y mestizos para acceder al estado eclesiastico a mediados del siglo
xviI, momento en el cual se redactaron los tres memoriales men-
cionados. Pude constatar que en la evaluacion de los candidatos se
buscaba consistentemente que éstos descendieran de caciques, como
debian dar fe los diferentes testigos que presentaban para sustentar
sus expedientes; tal fue el caso, por ejemplo, del aspirante Blas Ber-
mejo, en 1753 (O’Phelan, 2013: 129-130).

En otro caso, en el expediente del postulante Manuel de Avalos,
en 1755, se observa que se presentd, por el lado de su padre, como
descendiente de principales y caciques de Chilca, localidad ubicada
en la costa de Lima, y por el lado de su madre, como descendiente
de los principales y caciques de Huacho, “sin que hayan pagado
tributos estos, ni sus ascendientes” (AAL, O, 66, 1755). Su condicion
de indio noble era avalada por no estar sujeto ni él ni su linaje al
pago del tributo. En el caso del candidato Joseph Antonio Montes,
descrito como de “nacién india”, se afirmaba que “sus padres eran
tenidos por nobles y de toda distincion entre los de su nacion” (AAL,
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O, 67, 1757). En relacion con el postulante Joseph Francisco Ma-
llaute, se enfatizo, en 1757, que su candidatura debia ser favorecida,
“en virtud de la merced que Su Majestad, que Dios guarde, hace a
los indios nobles” (AAL, O, 67, 1757). Se precisaba, asi, que en todos
los casos se trataba de indios de linaje, no de indios del comun; ergo,
eran fundamentalmente (o s6lo) los hijos de caciques los elegidos
para el ingreso al sacerdocio. A ellos favorecia la real cédula de 1697
o cédula de honores.

La pureza de sangre serd otro requisito, aunque aplicado de ma-
nera mas flexible de lo que a veces se ha asumido. Asi, en el expe-
diente del aspirante Marcos Caballero de los Reyes se afirmaba que
su padre s6lo tenia “un cuarto de indio siendo lo demads espaiiol” y,
en el caso de su madre, que “era tres cuartos de india y uno de espa-
nol, viniéndole por linea recta su descendencia de los caciques de Lu-
rigancho, en las fronteras con la montafia” (aaL, O, 68, 1759). Esto
implica que el aspirante era evidentemente mestizo y su madre, des-
cendiente de caciques, habia contraido matrimonio con un mestizo
cuarteron. Serian muy frecuentes, en el siglo xvrir, los matrimonios
de hijas de caciques e incluso de cacicas en ejercicio, con mestizos
y criollos, como lo han demostrado recientes investigaciones.™ Sin
ir mas lejos, dofa Tomasa Tito Condemaita, la combativa cacica de
Acos, Quispicanchis, quien respaldé a Tupac Amaru durante la gran
rebelion, estaba casada con don Tomas Escalante, perteneciente a
una prominente familia criolla local (Garrett, 2005: 105).

Otro tema que surge en los expedientes de ordenaciones es el
referido al manejo de la lengua vernicula. Se puede comprobar que

11 Por ejemplo, dofia Teresa Choquehuanca, la hija del cacique Diego Choquehuanca, se
casé con el vizcaino don Domingo de Irastorza. Al matrimonio ella llevé como dote
3000 pesos (Vicufia, 2019: 219). Otro caso particular es el de Petrona, la nieta del
cacique Eugenio Sinanyuca, quien contrajo nupcias con don Sebastidan Obando, un
criollo que se habia establecido en Coporaque, Tinta (Garrett, 2005: 237). En Pisaj,
dofia Rita Tambohuacso se cas6 con Sebastidn Unzueta, perteneciente a una promi-
nente familia criolla de Calca y Lares (Garrett, 2005: 96). Posteriormente, el hermano
de don Sebastidn —Hermenegildo Unzueta— contrajo matrimonio con Maria Inga
Paucar, cacica de Coya (O’Phelan, 1997: 37-38). Igualmente, dofia Catalina Salas Pa-
chacuti, cacica de Yanaoca, Tinta, estaba casada con el “espafiol” Ramén Moscoso
(Ward, 1999: 250).
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el ser lenguaraz no implicaba, necesariamente, que el candidato tu-
viera un conocimiento adecuado del quechua o el aymara. Ello
se puso de manifiesto en el caso del postulante Manuel Tacuri, in-
dio clérigo de menores 6rdenes, quien en 1752 solicitd que se le
promoviera a las 6rdenes mayores. Pidié dicho ascenso a “titulo
de lengua”,™ aceptando someterse a un examen (O’Phelan, 2013:
144). Sin embargo, luego de llevarse a cabo la evaluacion, el padre
Joseph Meléndez indic6 que “en la lengua indica no sabe mas que
gramadtica, pero no los vocablos, ni hablarla, y esto digo que dentro
de tres o cuatro meses que lo curse entre los indios, estara apto para
ordenarse a titulo de ella” (aAL, O, 66, 1754). Se desprende entonces
que habia mas tolerancia con el manejo deficiente de lenguas autdc-
tonas en las 6rdenes menores, pero para pasar a las 6rdenes mayores
se exigia un mayor dominio de la lengua verndcula.

El padre Meléndez tomaba las pruebas desde la Casa Profesa
de la Compaiiia de Jesus de Nuestra Sefiora de Desamparados, en
Lima. El mencionado clérigo no sé6lo cuestion6 los conocimientos
de la lengua quechua en el caso de Manuel Tacuri, también puso
objeciones a la falta de propiedad en el manejo del quechua de par-
te del clérigo de menores, Nicolas Zevallos, natural de Hudnuco
(O’Phelan, 2013: 145). En este segundo caso, el propio candidato
tuvo que reconocer que, si bien el quechua era su lengua “de na-
cimiento”, la habia tenido que practicar en casa del sefior doctor
don Fernando Zubiate, catedratico de ella, “hallindome al presente
bien instruido en sus reglas y con toda perfeccion se sirva de ascen-
derme a las 6rdenes mayores a titulo de dicha lengua india” (AAL,
O, 67, 1757, énfasis mio). Esta afirmacion da a entender que, si
bien se recibian candidatos descendientes de caciques en las 6rdenes
menores (acolito, lector, exorcista, ostiario) sin un total dominio

12 Fue el rey Felipe II quien hizo la concesién de que los sacerdotes pudieran ordenarse a
titulo de lenguas, es decir, por conocer el idioma de los indigenas (Alvarez, 1956: 212).
Sobre ordenaciones a titulo de lengua se puede consultar el articulo de Bernard Lavallé

(2011).

13 “Acolito: vulgarmente se llama asi al monaguillo que sirve al sacerdote cuando celebra
la misa” (Real Academia, 1726, s. v. “acélito”); “lector: Su oficio es leer en voz alta las
profecias del viejo y del nuevo testamento” (Real Academia, 1733, s. v. “lector”);
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de las lenguas indigenas, para que pudieran ser promovidos a las
ordenes mayores (subdidcono, diacono, presbitero)™ era necesario
un mayor dominio del idioma indico a fin de que el obispo aprobara
la ordenacion (O’Phelan, 2013: 128); el proceso de seleccion no era
automatico y requeria evaluaciones y examenes, dentro de los cuales
la pericia del idioma indico era una variable a la que se podia apelar
para la admision.

¢Hubo conexiones entre las quejas que se planteaban en los
mencionados memoriales y la conspiracion de Lima de 1750? Ese
ano se denuncio, en secreto de confesion, la confabulacion que esta-
ban planeando indios y mestizos para rebelarse contra el gobierno de
Espafia, la mayoria de los cuales eran artesanos. Los involucrados
en el complot declararon que habian comenzado a urdir su plan en
1748, durante la preparacion de las festividades para celebrar el
ascenso al trono de Fernando VI. Las reuniones para organizar
el desfile, cuyo guion parece haber estado basado en el cuadro la
“Sucesion de los incas” (Stastny, 1993: 140)," les habian permitido
mantener conversaciones de otra indole sin levantar sospechas. Y
es que en la Real Mascarada que se efectud en 1748 participaron
activamente caciques de Huarochiri, Carabayllo, La Magdalena y
Pachacamac, y el inca Manco Capac fue representado por un indio
principal del Cuzco, y Viracocha inca encarnado por un indio noble
descendiente de los caciques de Lambayeque. Pedro Santos, quien se
veria implicado en la confabulacion, representé al Gran Chimu (El

“exorcista: el que tiene potestad comunicada, en virtud del orden o grado menor ecle-
sidstico que se le ha conferido por el obispo, para exorcizar” (Real Academia, 1733,
s. v. “exorcista”); “ostiario: el que tiene potestad (en virtud del orden o grado menor
eclesidstico que se le ha conferido por el obispo) para admitir los dignos a recibir el
sacramento de la Eucaristia, y excluir los indignos” (Real Academia, 1737, s. v. “os-
tiario”).

14 “Subdidcono: la persona ordenada de Epistola” (Real Academia, 1739, s. w.
“subdidcono”); “didcono: ministro eclesidstico, y grado segundo en dignidad inmediato al
sacerdocio. Tocale cantar solemnemente el Evangelio, servir al presbitero inmediatamente
en las cosas que pertenecen al altar, y de comision del presbitero predicar y bautizar”
(Real Academia, 1732, s. v. “didcono”); “presbitero: el sacerdocio, o la dignidad u
orden de sacerdote” (Real Academia, 1737, s. v. “presbitero”).

15 El cuadro de la “Sucesién de los incas”, atribuido a Alonso Cueva, parece haber servi-
do de modelo.
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dia de Lima, 1742: 249, 258). Este ambiente festivo se prestd, por
lo tanto, para complotar. Es mas, Santos quedaria marcado con la
experiencia de encarnar al Gran Chimu en el desfile, “rey, curaca,
soberano que fue de estos valles del Pert, el cual papel representd
al vivo en el paseo grandiosos de las solemnes fiestas” (Zighelboim,
2010: 30). Como resultado de su rol protagonico en las festividades,
Santos experiment$ desazon frente a la situacion de postergacion
en que se encontraban los indios nobles y del comun, al expresar su
malestar de que “este grande y gigante cuerpo de la nacién india,
esté reducida a pigmeo” (Zighelboim, 2010: 30). Pedro Santos era
descrito como un indio cirujano (barbero), natural de Lambayeque,
conocido por su destreza como orador (Vargas, 1956: 250). Tam-
bién se sefnala que era hijo expésito (Zighelboim, 2010: 59), es decir,
hijo de padres desconocidos.

Resulta plausible, entonces, que el virrey conde de Superunda
achacara a varios de los que desfilaron en 1748 el ser parte de la de-
velada conspiracion limefa de 1750, que puso en riesgo a la capital
del virreinato del Pert (Superunda, 1983: 250). No en vano, Mi-
guel Cebrian y Martinez sostiene que hubo “muchos miles de indios
que sabedores de la conjuracion supieron callarlo” (apud Deustua,
1998: 149). Un documento encontrado a los implicados revela que
una de las reivindicaciones solicitadas era, precisamente, el acceso
de indios nobles y mestizos a monasterios y universidades: “en dos
siglos y van para tres, no tenemos donde acogernos ni [darles] a
nuestros hijos estudios y monasterios [...] hasta cuando hemos de
vivir en el letargo de la ignorancia” (MB, AMS, 13, 976). Es decir,
esta confluencia de argumentos similares implica que debi6 de haber
algun tipo de contacto entre los artifices de los memoriales redacta-
dos por los franciscanos y los conspiradores de la capital. Incluso,
el virrey denuncié que se habian encontrado mapas y documentos
en la celda del franciscano mestizo Antonio Garro, vinculado a fray
Calixto y al memorial. Para el virrey estaba claro que a los indios y
mestizos les exasperaba, “que no se les confiriera dignidades ecle-
siasticas y seculares que proveen a los espafioles” (Abril, 2020: 50).
Es decir, no se le estaba dando cumplimiento a la real cédula de
1697, ratificada en 1725.
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No obstante, considero que no hay pruebas fehacientes para
afirmar que los implicados Antonio Cabo y Julidn de Ayala estuvie-
ran presentes en las juntas de 1748 y que participaran directamente
en la redaccion y revision del memorial (Duefas, 2010: 73). De que
fueron parte de la confabulacion, no cabe duda, pero no queda claro
en la documentacién consultada que se involucraran a fondo en la
elaboracion del manifiesto. Quiza en lo que los conspiradores dife-
rian de los clérigos era en como llevar adelante la materializacion
de estos requerimientos. Da la impresion de que los que urdieron el
complot iban por una via mds radical —la insurreccion—, mientras
que los franciscanos que redactaron los memoriales aun buscaban
el didlogo, la concertacion. No en vano fray Isidoro Cala declaraba
que, en marzo de 1748, hubo que contener a los indios principales
para evitar que sucedieran “muchas muertes y desgracias” (Abril,
2020: 24). Es decir, en las festividades en honor al nuevo monarca
bien pudo haberse producido un desborde social, lo cual podria ex-
plicar el apuro de los clérigos franciscanos por hacer llegar el memo-
rial a manos de Fernando VI en busca de una soluciéon que evitara el
enfrentamiento en ciernes.

CLERO INDIGENA Y MESTIZO EN LA GRAN REBELION
DE TUPAC AMARU DE 1780-1781

Si bien en 1725 el virrey Castelfuerte puso en vigor la real cédula de
1697, podemos comprobar como los primeros indios nobles favore-
cidos por ésta no lograron su reconocimiento hasta los afios que van
de 1740 a 1760. Esto demuestra que las probanzas de nobleza no
s6lo requerian de la capacidad econémica para poder tramitarlas,
sino que, ademas, tomaban tiempo. Los linajes favorecidos y ratifi-
cados en la primera mitad del siglo xviir fueron los Sahuaraura, Tito
Atauchi y Choqueguanca; los dos primeros procedentes del Cuzco y
el altimo del altiplano punefio.

Durante la brecha de 30 anos que separ6 el reconocimiento ofi-
cial de la Corona a los mencionados indios nobles y la gran rebelion
de 1780, estos linajes privilegiados consiguieron colocar a sus hijos
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en el sacerdocio secular. Vale recordar que en 1766 el rey Carlos III
confirmaba y ampliaba las reales cédulas de 1697 y 1725 (aGI, L,
853), lo cual bien pudo haber sido aprovechado por los indios no-
bles ratificados por la Corona para presionar por la ordenacion de
sus hijos. Se entiende, entonces, que en 1763 el cacique de Azanga-
ro, don Diego Choqueguanca, interpusiera sus quejas por las trabas
puestas para colocar a sus dos hijos en el sacerdocio, “como si los
indios no pudiesen ser curas [...] quejandose del desprecio con que
eran tratados en los concursos” (O’Phelan, 1995: 57). Un afio mas
tarde, en 1764, serd el bachiller don Antonio Bustamante Carlos
Inga —descendiente de un connotado linaje cuzquefio cuyos ances-
tros habian vivido en Espafna— quien, al hacer la relacion de sus
méritos, pondra de relieve su capacidad para predicar, “asi en el
idioma castellano como en el indico” (AGr1, L, 822). Don Antonio
habia sido nombrado, en 1748, comisario de la provincia de Aban-
cay (AGI, L, 822) y, a la sazon, se venia desempefiando como cura
de la doctrina de Guaripaca, habiendo solicitado, en 1760, una ra-
cion en la catedral del Cuzco (O’Phelan, 1995: 60). Adicionalmente,
Gabriel Tristan de Alvarado y Reinoso, quien se atribuia ser primo
en segundo grado de don Antonio Bustamante Carlos Inga, venia
desempenandose como cura doctrinero en la mina de Huancavelica
(AHNM, C, 201671). El linaje de los Carlos Inga habia logrado, por lo
tanto, que varios de sus miembros ascendieran al estado eclesiastico.

David Garrett considera que para 1780 —el afio de la gran re-
belion— varias familias cacicales del Cuzco habian logrado colocar
a sus hijos en el clero. Tal era el caso de los Poma Inga de Anta, los
Orcoguaranca de Guayllabamba; los Solis Quivimasa, de Quiqui-
jana; los Quispe Cavana, de Cavanilla, y los Chuquicallata, de San
Taraco (Garrett, 2005: 144). Es probable que todos estos linajes se
ampararan en la real cédula de Carlos IIl, de 1766, para lograr el
ingreso de sus vastagos en el sacerdocio. Entre ellos, sélo los Orco-
guaranca pertenecian al exclusivo grupo de los 24 electores del Cuz-
co, ya que entre sus miembros habia recaido el cargo de alférez real
en 1736, 1742y 1760 (Amado, 2017: 221-222). Esto sin obviar que
también se alude a que en 1753 Sahuaraura Inga aparece en el libro
de elecciones de los 24 electores como tal, “en nombre de los hijos de
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don Acenzio Ramos Tito Atauchi”. Los Sahuaraura, vinculados por
lazos de matrimonio con los Tito Atauchi, como ya se ha sefalado,
eran una muy reputada familia de raigambre inca que residia en el
Cuzco (Temple, 1949: 67).

Asi, es posible observar que, en el contexto de la “sublevacion
general”, todos los linajes cacicales avalados por la Corona estu-
vieron a favor de la causa realista, ya que sentian que habian sido
favorecidos por el rey y se consideraban parte integrante de la Mo-
narquia espafiola. Mostraron su agradecimiento luchando contra
Tupac Amaru, a quien denominaban, peyorativamente, “el indio
ordinario de Surimana” (Temple, 1949: 68), pues, a diferencia de
ellos, el cacique interino de Tinta no habia logrado demostrar su
descendencia de los incas, por lo que su expediente fue rechazado
por la audiencia de Lima en 1777 (Cahill, 2003: 18-22).

Por ejemplo, durante la insurgencia, Gregorio Choquehuanca,
hijo del cacique de Azangaro (Puno), don Diego Choquehuanca, ac-
tu6 como capellan e intérprete de las fuerzas realistas. Luego de la
rebelion, en reconocimiento a su lealtad, se le nombré, en 1784,
racionero en la catedral de La Plata, Chuquisaca (a1, Ch, 534 y
562). Incluso en 1793 se le designé Caballero Supernumerario de
la Real y Distinguida Orden de Carlos III (Luque, 2004: 13), un
honor otorgado a pocos. Por otro lado, al clérigo don José Rafael
Sahuaraura, hermano del malogrado cacique Pedro Apu Sahuaraura
Tito Atauchi, muerto en acciéon durante la gran rebelion, se le ad-
judicé el curato de Juliaca, Puno, por su intervencion en sofocar la
insurreccion. En 1784 José Rafael publicé la obra Estado del Peru,
donde hizo una exaltada defensa del obispo del Cuzco, el arequipe-
no Manuel Moscoso y Peralta, limpiando su nombre de cualquier
posible conexion con la gran rebelion (Walker, 2014: 83). Su her-
mano, Leandro Sahuaraura, que era, a la sazon, teniente de cura del
pueblo de Nufioa, apoy6 a los realistas haciendo propaganda contra
el cacique rebelde (O’Phelan, 1995: 66-67); mientras que Fernando
Ramos Tito Atauchi fue nombrado capelldn de las tropas del caci-
que Pedro Apu Sahuaraura y lo acompané en la avanzada contra
Tupac Amaru. El menor de los hijos de este cacique cursé6 estudios
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en el Cuzco, donde fue ordenado por el arzobispo Bartolomé Maria
de Las Heras (O’Phelan, 1995: 67).

Pero, mas alla de los linajes ratificados, hubo también otros in-
dios nobles que, en calidad de sacerdotes, brindaron su apoyo al
ejército realista. Dentro de ellos estuvo Pedro Solis Quivimasa, hijo
del cacique de Quiquijana, don Antonio Solis Quivimasa, a quien
se describia como “fidelisimo a Dios y al Rey” (aG1, C, 80). Para el
cacique, el hecho de que su hijo hubiera podido entrar al sacerdocio,
llegando a profesar, debi6é de haber sido un factor determinante en
que optara por ponerse de parte de la Corona espafiola en el contex-
to de la gran rebelion.

El caso del cacique de Chinchero, Mateo Pumacahua, quien jugd
un papel crucial en la captura de Tupac Amaru, es particular, pues
abogo6 por el ingreso de su hija a la vida conventual. Aprovechando
su voceada lealtad a la Corona, Pumacahua gestion6é que su hija
Polonia fuera recibida en un monasterio para criollas, como lo era
el de Santa Teresa en el Cuzco, para lo cual solicité se le beneficiara
con la dote requerida, pedido que le fue aprobado (Bernales, 1969-
1971: 10).

Saliendo de la jurisdiccion del Cuzco, pero teniendo siempre de
por medio la explicita adhesion a la Corona durante la gran rebelion,
se encuentra el caso de don Juan de Dios Condorpusa, hijo adoptivo
de don Estaban Condorpusa y Gamarra, cacique gobernador de la
Chimba y Santiago de Tiabaya, en las inmediaciones de Arequipa.
Don Juan de Dios, quien habia estudiado en el Colegio San Antonio
Abad del Cuzco, hizo una metedrica carrera eclesistica después de
ser sofocada la sublevacion general. Para 1786 ya era subdidcono,
dos afnos después era didcono, y en 1792 era candidato para los
curatos vacantes, ya que a don Esteban (su padre adoptivo) se debia
el hecho de que “en tiempos de la rebelion y mayor afliccion de este
reino [...] todos los indios de estos contornos estuviesen subyugaos
a las banderas reales, con mas muchos donativos que franqued su
generosidad [del cacique, su padre] para ayuda de la guerra contra
los rebeldes” (Lavallé, 1998: 113-114).

Sin duda, en todos los casos, la actuacion bélica y apoyo logis-
tico de los padres como fervientes caciques realistas y la de los hijos
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sacerdotes, respaldando incondicionalmente a las tropas del rey, les
valieron a estos ultimos hacer una acelerada carrera dentro del clero
y conseguir colocaciones en importantes parroquias y catedrales del
sur andino, en recompensa por sus servicios y fidelidad. El ingreso
y el ascenso de estos linajes al clero parecio flexibilizarse como re-
sultado, primero, de la real cédula de Carlos III de 1766 (Konetzke,
1953: 332-334); segundo, de la expulsion de los jesuitas que plan-
te6 la necesidad de contar con mayor numero de clérigos secula-
res (Lundberg, 2008: §8) y, por ultimo, en el caso peruano, como
corolario de la gran rebelion. Aunque, nuevamente, esta aparente
apertura estuvo regida por canones selectivos: se favorecio a los
descendientes de los caciques realistas. Varios de éstos habian sido
gratificados con antelacion por la Corona espaiiola y ello derivé en
que fueran acérrimos enemigos del movimiento que encabezé Tupac
Amaru, asi que, por su lealtad y la de sus hijos, recibieron ascensos y
privilegios. La real cédula de 1697 dio visos de poder ponerse en prac-
tica, pero, una vez mads, solo en casos excepcionales. Habia un filtro
que manipulaban las autoridades espafiolas para delimitar su alcance.

Es interesante observar que entre las demandas que enarbol6
Tupac Amaru en sus proclamas y manifiestos no hay un acapite de-
dicado a que se esté entorpeciendo el ingreso de indios y mestizos
al sacerdocio, tema que, como hemos visto, era central en los ma-
nifiestos y memoriales de fines del siglo xvi1 y hasta mediados del
siglo xvir. O bien estas coacciones que se ponian para que indios
y mestizos pudieran profesar se fueron contrarrestando o, en todo
caso, debido a la coyuntura de entre 1777 y 1780, los reclamos del
programa de Tupac Amaru gravitaron mas sobre otros temas que es-
taban afectando en ese momento a la poblacion colonial en su con-
junto y que cruzaban a todos sus sectores sociales y grupos étnicos,
como fueron los drasticos cambios fiscales propuestos en la cartera
que traia el visitador Antonio de Areche y que serian el detonante de
la sublevacion general. El ascenso al estado eclesiastico por indios y
mestizos no constituy6 una prioridad en las demandas expuestas en
el programa politico de 1780-1781. Esto hace posible afirmar que
a estos recurrentes reclamos se les dio curso luego de la real cédula
de Carlos III de 1766; y, por lo visto, a diferencia de lo ocurrido
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en la primera mitad del siglo xvri1, en la segunda mitad parece que
hubo una mayor apertura para aprobar los expedientes de indios y
mestizos que aspiraban a ingresar al sacerdocio secular. La altima
queja con la que se cuenta en el presente trabajo, que denuncia la
politica restrictiva de la Corona, es la del cacique de Aziangaro, don
Diego Choquehuanca, registrada en 1763, tres afios antes de la real
cédula de Carlos III. Es mas, la gran rebelion explicitamente no ira
contra la Iglesia ni contra el clero ni contra la religion, aunque Tu-
pac Amaru vy sus seguidores fueron excomulgados luego del fragor
o los “excesos” de la batalla de Sangarara, que, para los rebeldes,
fue considerada la “victoria” de Sangarara y, para los realistas, el
“desastre” de Sangarard. Pero esa ya es otra historia.

REFLEXIONES FINALES

Si bien la real cédula de 1697 o “cédula de honores” se promulgo
en Espafia en las postrimerias del gobierno de los Austrias, no fue
ratificada hasta 1725, durante el reinado de Felipe V, primer monar-
ca de la casa de Borbon. No obstante, para el caso del Perq, sélo se
empezaron a ver resultados de su aplicacion en 1745 —veinte afios
después de ser ratificada—, cuando fueron aceptadas las proban-
zas de nobleza de dos linajes de indios nobles cuzqueios: los Sahua-
raura y los Tito Atauchi.

La puesta en vigor de la cédula de honores resulté ser tan limi-
tada que, a mediados del siglo xvIi1, se redactaron una serie de mze-
moriales para hacerlos llegar al rey y al papado, documentos donde
los indios nobles y caciques principales —o sefiores naturales— re-
clamaban que no se les restringiera el acceso a cargos publicos y
eclesidsticos, en la medida en que el rey Carlos II les habia otorgado
este privilegio en 1697.

Le correspondera a Carlos III ser el monarca que en 1766 con-
firme y amplie los alcances de las reales cédulas de 1697 y 1725,y
da la impresion de que en esta oportunidad se puso menos reparos
en hacerla vigente, ya que en 1780-1781, durante la gran rebelion o
rebelion de Tupac Amaru I, se puede comprobar que varios linajes
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de indios nobles o mestizos reales —los Sahuaraura, Tito Atauchi,
Carlos Inga, Choqueguanca, Orcoguaranca, Solis Quivimasa— ha-
bian logrado, entre 1760 y 1780, colocar a sus descendientes en
el clero secular. Todos ellos participaron en la sublevacion general
como aliados de la Corona y enfrentando militarmente y como ca-
pellanes al cacique rebelde.

Pero lo que esta experiencia demostro es que el mencionado de-
creto real que daba acceso a indios y mestizos al clero tenia un caric-
ter selectivo, ya que solo los indios nobles y caciques principales con
capacidad econdémica y conexiones sociales podian llevar a cabo los
onerosos tramites para colocar en el estado eclesidstico a sus fami-
liares, que asi pasaban a integrar el escaso clero indigena y mestizo
que, luego de la gran rebelion y de hacer explicita su fidelidad al rey,
serian promovidos a puestos de importancia en la curia del sur andi-
no peruano. El proceso de asentamiento de este reducido nimero de
sacerdotes de origen indigena y mestizo habia durado practicamente
un siglo.
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EL SUENO CLERICAL DE LA ELITE INDIGENA
AMERICANA: EL CASO DE FRAY CALIXTO
DE SAN JOSE TUPAC INGA

José Manuel Abril Martin

INTRODUCCION

Tras mas de un ano y medio de viaje furtivo desde Lima, fray Ca-
lixto de San José Tupac Inga y fray Isidoro Cala llegaron a Madrid
el 22 de agosto de 1750. Durante su travesia tuvieron que enfrentar
hambre, enfermedades y persecucion; sin embargo, no cejaron en su
empefio. Un dia después de llegar a la corte madrilena entraron clan-
destinamente en los jardines del Palacio del Buen Retiro, esquivaron
a los soldados, pararon la carroza real y entregaron dos memoriales
de denuncia en manos de su destinatario, el rey Fernando VI.

Estos dos memoriales eran la “Representacion verdadera y ex-
clamacion rendida y lamentable, que toda la nacién indiana hizo a la
Majestad del Senor Rey de las Espanias, y Emperador de las Indias,
el sefior Don Fernando VI” y la “Breve y compendiosa satisfaccion
a las razones que tiene la nacién espafiola en mantener el error, de
no admitir a la nobilisima, y muy limpia nacién de los indios ameri-
canos, y a los mestizos, y descendientes de los indios a las religiones
de frailes, y de monjas, y a las dignidades eclesiasticas y seculares”,
ambos manuscritos y encuadernados juntos posteriormente, y an-
tecesores de un tercer memorial impreso titulado Planctus indorum
christianorum in America peruntina, en el que se incluyen los mis-
mos reclamos, junto a otros nuevos, y que estaba dirigido al papa
Benedicto XIV. Los tres textos son el reflejo del pensamiento indio
y mestizo de mediados del siglo xviir en América, escrito desde la
Optica peruana. Los dos primeros surgieron de las reuniones secre-



tas de indios del Pert que se sucedieron en Lima en 1748. En estos
encuentros, indios de todo el virreinato expresaron sus experiencias;
intercambiaron informacion sobre sucesos de su tiempo; lloraron los
dafios sufridos; debatieron la legislacion que supuestamente los pro-
tegia o aquella que los dafiaba y, sobre todo, buscaron los medios
para remediar su situacion.

Sin embargo, la cuestion que mas les preocupaba era el acceso de
los indios y mestizos a las 6rdenes religiosas. En teoria, esta preten-
sion estaba amparada por una real cédula, la llamada cédula de ho-
nores, que fue sancionada por el rey Carlos Il en 1697. A pesar de
esto, no fue aplicada y durante las décadas posteriores su ejecucion
se convirtio en la mayor ambicion de las élites indigenas y mestizas.
La cédula de honores las igualaba a los vasallos espafioles y, entre
otras cuestiones, les permitia el acceso a las religiones y el sacerdocio
si cumplian con los méritos y habilidades que se requerian para ello.

La autoria de los memoriales es an6nima en origen, aunque to-
dos los autores que los han investigado coinciden en que tuvieron
una participacion directa de tres religiosos seraficos: fray Calixto de
San José Tupac Inga, fray Isidoro Cala y fray Antonio Garro. Entre
esos autores destacan Loayza (1948), Rowe (1954), Vargas Ugar-
te (1956) y Medina (1904). Ademas, recientes estudios publicados
por Navarro (2001) y Duefias (2019) sefialan a estos tres religiosos
como autores principales, sin descartar a otros sujetos que por ahora
permanecen en el anonimato. Entre los tres, la figura mas destacada
es indudablemente la de fray Calixto de San José Tupac Inga, aun-
que no se haya podido corroborar su autoria, pero fue quien entregd
y defendio los argumentos de los memoriales en la corte madrilefia.
Loayza (1948), primer autor contemporaneo que llamo la atencion
sobre este sujeto, rescaté del Archivo General de Indias los princi-
pales documentos que nos permiten reconstruir su vida. Posterior-
mente, Rowe (1954) lo convirtié en emblema de lo que definié como
“Movimiento nacional inca”, al evidenciar el protagonismo de este
religioso mestizo en los acontecimientos del siglo xviir.

La reconstruccion de la vida de fray Calixto no sélo pone en
valor su figura historica, sino que nos permite reconstruir episodios
de la historia de aquel siglo al incorporar nuevos sujetos que forma-
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rian parte de redes de poder que abarcaban todo el imperio y que
conectaban los espacios locales con las mas altas esferas de poder.
Entre estos sujetos se incluirian religiosos de diferentes 6rdenes, sa-
cerdotes, indios de otros virreinatos, criollos, letrados, nobles indios
residentes en la corte de Madrid o nobles castellanos, entre otros,
como lo evidencié De la Puente Luna (2018) en su estudio sobre la
movilidad de los sujetos andinos dentro del imperio, de la que Ca-
lixto seria también ejemplo.

Calixto representaba las ambiciones de estos indios y mestizos.
Era un mestizo con ascendencia noble que no le era reconocida por
las instituciones imperiales, muy bien educado, y que aspiraba a in-
corporarse en los franciscanos. El concepto de “mestizo” aludia a
aquellos hijos fruto de la unién entre congéneres de origen indio y
peninsular, aunque este término en el siglo xvii1 continuaba siendo
empleado de modo peyorativo, ya que la “pureza de sangre” tenia
una gran relevancia. Los descendientes mestizos de la nobleza in-
digena reclamaban el reconocimiento de su nobleza, que debia ser
registrada por las instituciones imperiales aunque ya socialmente les
fuese reconocida, y éste era el caso de fray Calixto. El reconocimien-
to de su ascendencia noble implicaba también una serie de beneficios
practicos, entre los que se incluia el que no tenian que pagar el tribu-
to o ser llamados como mitayos.

Calixto, por el periplo que realiz hasta la corte madrilefa, de-
mostr6 una gran fortaleza de cardcter y un gran carisma. No preten-
do realizar una discriminacion historiografica positiva, pero Calixto
fue un mestizo muy capaz y por eso los indios y mestizos del Peru se
sentian representados por él.

Nuestro objetivo en el presente capitulo es esclarecer la situacion
de los indios y mestizos durante el siglo xviit mediante el estudio de
la figura de fray Calixto de San José Tupac Inga. Este personaje his-
torico nos sirve de plataforma para conocer las circunstancias en las
que se encontraba este grupo social, asi como para analizar desde
otra perspectiva sucesos tan determinantes como la rebelion de Juan
Santos Atahualpa, la conspiracion limefa de 1750 o la rebelion de
Huarochiri de 1750.
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Este articulo es una ampliacion y continuacion de mi tesis de
maestria titulada “Fray Calixto, un indio mestizo entre la reforma y
la rebelion del mundo andino (siglo xvi11)” (2020), con nuevos do-
cumentos originales obtenidos en el Archivo General de Indias (AG1),
el Archivo Colombino (Ac), la British Library (BL) y la Biblioteca
Real de Palacio de Madrid (Brp). El marco tedrico estd sustentado
en los aportes de destacados autores como John H. Rowe, Rubén
Vargas Ugarte, John Fisher, Steve Stern, Scarlett O’Phelan Godoy y
Alcira Dueiias.

CaLixto MonTEs Turac INGA

Nuestro personaje nacio en la ciudad serrana de Tarma siendo hijo
de Pedro Montes, espafiol, y Dominga Estefania Tupac Inga, india de
ascendencia noble. Segun Loayza (1948), la fecha de nacimiento
habria sido 1710, dato que recoge Navarro (2001). En el Archivo
General de Indias no aparece esta referencia, ya que, como indica
fray Isidoro Cala en un documento posterior, consulté el registro de
bautismo de dicha ciudad y no pudo comprobarlo por faltar varias
hojas, aunque el parroco le confirmé que Calixto era originario de
Tarma. Independientemente de esta formalidad, Montes Tupac Inga
era reconocido por los indios principales de su comunidad como
mestizo noble, pues lo consideraban descendiente del undécimo inca,
Inca Tupac Yupanqui (AGI, L, 988). Calixto formé parte de esta élite
andina regional que habria rastreado a sus ancestros por linaje ma-
terno hasta la nobleza precolonial, pero que no fue reconocida como
tal por la burocracia imperial, en un momento en que se pretendia
contener el aumento del niumero de indios y mestizos que aducian
su ascendencia noble para obtener beneficios (O’Phelan, 2013: 19).

En 1727 Calixto ingresa en la orden franciscana en calidad de
donado y toma el habito con el nombre de fray Calixto de San José
Tupac Inga. Dentro de las 6rdenes religiosas los “donados™ eran el
ultimo escalon jerdrquico; para acceder pagaban una dote y realiza-
ban unos votos, aunque en la practica eran sirvientes de sus supe-
riores (Walker, 2012: 279). Tal estatus era comun entre los indios y
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mestizos, algo sobre lo que reclamaban con amargura, como expon-
dré mads adelante. Posteriormente fue destinado a Lima, donde ejer-
ci6 diferentes funciones, entre las que se incluyeron la de procurador
de la Casa Santa de Jerusalén durante nueve afios y procurador del
beaterio de Santa Rosa de Viterbo durante dos.

Esta época fue un periodo de formacion de este mestizo noble y
debio de darse a conocer entre los indios y espafioles. En 1736 es en-
viado a las misiones de Santa Rosa de Ocopa bajo las 6rdenes del co-
misario de las conversiones fray José Gil Mufioz, tal y como indican
éste y fray José de San Antonio (AGI, L, 541). Segtn indica Calixto,
desde dicho afo hasta 1749 conoci6 el estado del virreinato debido
a las misiones que realizo desde “Quito a Buenos Aires”. En este pe-
riodo tom6 conciencia de la mala situacion en la que se encontraba
la poblacién india y mestiza y de que, como indica en una carta al
monarca, “los catdlicos cristianos confirmados en nuestra santa
fe catolica se aparten del gremio de nuestra santa madre la iglesia,
romana hostigados y perseguidos, de los ministros de sm” (AGr, L,
988). Seguramente, también durante este periodo fue cuando se le
nego ascender en la jerarquia franciscana, constrefiido a continuar
con la profesion del noviciado, que anos mas tarde lograria. Sus su-
periores corroboraron el buen trabajo de este fraile en las misiones y
lo presentaron como testigo del alzamiento de Juan Santos Atahual-
pa, sobre el cual Calixto, contradiciendo la versién oficial, afirmé
que la rebelion se produjo por los malos tratos de los oficiales de la
Corona a los indios serranos y que éstos huyeron prefiriendo unirse
a los indios gentiles para no soportar mds maltratos. Esto dltimo se
indica continuamente en los memoriales antes presentados, y es una
vision diferente de la que se dio en la esfera oficial.

Esta rebelion se extendié en un periodo de por lo menos 14
anos, desde 1742 a 1756, circunscrita al territorio de las misiones
franciscanas, a excepcion de una breve incursion de los seguidores de
Juan Santos en el pueblo serrano de Andamarca en 1752. Se trata
de una rebelion atipica dentro de las insurrecciones sucedidas a lo
largo del siglo xvrIi1, considerada por Stern (1990) una rebelion de
frontera y que iniciaria el concepto que definié6 como “era de las
revoluciones andinas”, la cual finalizaria con la Gran Rebelion de
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Tupac Amaru II a finales de siglo. Asimismo, su excepcionalidad
se debe a que se desconocen muchos aspectos de ésta debido a que
no hay documentos emanados de los protagonistas del movimiento,
sino que todos provienen de agentes externos, ya sea de los fran-
ciscanos o de los oficiales de la Corona. A Juan Santos Atahualpa
se le consideraba indio mestizo originario del Cuzco, educado por
jesuitas, que se introdujo en las misiones franciscanas aliado con
indios principales de la selva recién convertidos para alzarse contra
el dominio espafol y retornar al incanato, del cual se consideraba
legitimo heredero (Castro, 1973: 18-19). Esta rebelion ha sido muy
mediatizada, en primer lugar por las fuentes contemporaneas, en las
que los franciscanos convierten a Juan Santos en un iddlatra aliado
con los jesuitas e ingleses; luego, por los oficiales de la Corona, que
achacan el levantamiento a los métodos de conversion de los mi-
sioneros; posteriormente, por la historiografia republicana, que lo
definié como primer procer de la independencia del Perq, y, por ul-
timo, por la historiografia indigenista, que lo convirtio en una figura
mesidnica. La mediatizacion de la rebelion fue expuesta de manera
muy ilustrativa por Daniel Santamaria (2008). Sin embargo, y a pe-
sar de las muchas incognitas que existen en torno a esta rebelion,
uno de los principales reclamos que se asocian al movimiento es que
se formara a los indios y mestizos como religiosos y que fueran éstos
quienes se encargaran de las conversiones en la zona de selva.

Fray Calixto fue testigo directo de estos acontecimientos y, por
su estrecha relacion con sus superiores y protectores, fray José Gil
Munoz y fray José de San Antonio, quienes tuvieron un papel prin-
cipal en dar a conocer esta rebelion, estuvo al tanto de lo acaecido.

El 4 de agosto de 1744 partian desde Lima fray Calixto y fray
José Gil Mufioz en direccion a Panama, con la intencion de llegar
hasta la corte madrilefa y presentar un memorial que expresaba
la mala situacion de las misiones causada por la rebelion de Juan
Santos Atahualpa. Sin embargo, el navio en el que partieron se des-
vio por un temporal y llegaron a Costa Rica, a un puerto llamado
Caldera. Desde este punto caminaron 400 leguas hasta la ciudad de
Guatemala, donde, debido a la dureza del viaje, el superior de Ca-
lixto cay6 enfermo y se alojaron en el Colegio de Cristo Crucificado.
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Asi, permanecieron en dicha ciudad durante unos meses en los que,
seguin Samanez-Klein (2002), debieron de estar en contacto con el
arzobispo Pedro Pardo de Figueroa y con Alonso Carri6 de la Ban-
dera. Samanez-Klein (2002) plantea la hipétesis de que la obra El
Lazarillo de ciegos caminantes, posiblemente de 1773, surgiera de
ese encuentro. También Vargas Ugarte (1948) plantea que el autor
podria ser Calixto o que por lo menos uno de los personajes estd ins-
pirado en él. Con independencia de esta informacion, durante esos
meses el cabildo de indios de Lima remitié a Guatemala, a través de
fray José de San Antonio, una serie de documentos, entre ellos una
genealogia por la que se probaba la ascendencia noble de Calixto,
unos poderes y un memorial. El 13 de noviembre de 1744 el cabildo
de la ciudad de Lima y del pueblo de Santiago del Cercado otorga-
ban a fray Calixto y fray José Gil Mufoz poderes para que presen-
taran, ante el sumo pontifice y su nuncio en la corte madrilefia, un
memorial en el que se defendia que:

Se habiliten a los hijos e hijas de los indios y demds sus descendientes
para siempre jamds para que puedan entrar en cualesquiera convento
de religiosos los hombres profesando hasta ser sacerdotes y ascendien-
do a los cargos y puestos a que asciendan los espafioles que entran y
son admitidos a las religiones; y que las mujeres puedan en la misma
forma entrar, profesar y religiosas de velo negro en cualesquiera mo-
nasterios de esta ciudad y las demds de este reino en la propia confor-
midad de ascender a las prelacias y demds cargos como las religiosas

espafiolas (AGI, L, 446).

Sin embargo, debido a que fray Calixto no llevaba los permisos
necesarios para poder viajar hasta Europa, se le prohibi6 continuar
la travesia y se le requiri6 que volviese a Lima. Tampoco pudo viajar
fray José Gil Mufioz debido a la situacion de inestabilidad fruto de
la guerra del Asiento (1739-1748).

A pesar de esto, Gil Mufioz envi6 todos los documentos, aunque
el navio en el que partieron naufragd. Sin embargo, llegd hasta el
Consejo de Indias una carta fechada el 12 de septiembre de 1745 en
la que este fraile denunciaba la situacion de las misiones y culpaba al
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virrey por este hecho. Este escrito es revelador, ya que nos da detalles
sobre la gestion econémica de las misiones, que dependia mayori-
tariamente del presupuesto otorgado por la Corona, junto con las
limosnas, y que gestionaba el virrey.

Este fraile se lamentaba sobre los cuantiosos gastos militares
que se estaban empleando para contener al lider rebelde y que, en
cambio, no se habian realizado los pagos anuales correspondientes
a las misiones por una cantidad muy inferior. El presupuesto anual
otorgado para las misiones era de 6 ooo pesos; sin embargo, como
denuncia en su misiva, la deuda era de 108 ooo, al haberles entre-
gado s6lo 1 0oo pesos entre 1723 y 1744, en diferentes plazos. Este
asunto agraviaba profundamente a los misioneros, cuestion que se
expresa en numerosisimos documentos enviados a la Corona y que
también recogen los memoriales presentados a Fernando VI. Segun
este fraile, si ese presupuesto se hubiese remitido a los misioneros
para traer mds operarios misionales la rebelion no se habria pro-
ducido. Durante este periodo y en adelante, los misioneros, y en
particular fray José Gil Mufioz y fray José de San Antonio, trataron
por diferentes medios de conseguir que el hospicio de Ocopa se con-
virtiese en Colegio de Propaganda Fide. Un proyecto que resolveria
su dependencia de la Corona, ya que formarian ellos mismos a los
misioneros, en el que destacaba la formacién de misioneros natu-
rales del lugar por su conocimiento de la lengua, denominados len-
guaraces (Rodriguez, 2005: 419). Ademas, estos colegios dependian
directamente de la Congregacion de Propaganda Fide, situada en
Roma.

Otro proyecto, ante todo llamativo, era la fundacion de una ciu-
dad en medio de la selva con el fin de estabilizar el territorio. En
concreto, esta propuesta, presentada por fray José de San Antonio,
tuvo el permiso para proceder con la construccion de la ciudad, pero
no se aprobo la financiaciéon requerida para iniciarla. Fray José Gil
Munoz culpé de toda esta situacion al poder virreinal, al que tilda-
ba de “inoperante”. Asimismo, achacé la reducida recaudaciéon de
limosnas a los agravios que se cometian contra los indios y finaliz6
su escrito denunciando que los culpables, ya no sé6lo de la situacion
en que se hallaban las misiones, sino también el virreinato, eran los
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oficiales de la Corona (AGr, L, 541). Esta cuestion sobre los abusos
y mala gestion de los funcionarios imperiales fue denunciada en nu-
merosos documentos de todo el Imperio y fue la causa de muchas
rebeliones, que se resume en la proclama “Viva el rey, muera el mal
gobierno”.

Volviendo a la vida de fray Calixto, éste regres6 a Lima, se rein-
corporé a las misiones y continud con la recaudacion de limosnas.
Se desconocen los pormenores de este donado hasta que, en 1746,
con motivo del terremoto y posterior tsunami que desol6 la ciudad,
colabor6 en la predicacion y ayuda humanitaria. La ciudad de Lima
quedoé practicamente en ruinas y durante los dias posteriores se acu-
mularon los escombros y los cadaveres en sus calles. Pronto comen-
zaron a extenderse enfermedades, pues las limitadas infraestructuras
sanitarias de la ciudad estaban también destruidas, asi como grane-
ros, panaderias, red hidraulica, etcétera (Walker, 2012). Debido al
terremoto se sucedieron enfermedades tipicas luego de un desastre
de esta magnitud: diarreas, difteria, tos ferina, tuberculosis y sarna,
entre otras (Carcelén, 2020: 166). Pero la que mds consecuencias
tuvo fue una epidemia de “tabardillo” (tifus) que caus6 la muerte de
miles de ciudadanos limefios. En estos momentos de desesperacion
la poblacion se volco a la religion, de acuerdo con el erudito limefio
Eusebio Llano Zapata en su “Carta a Ignacio Chiriboga” (Llano,
2005), en la que relata los meses posteriores al terremoto. En esta
obra encontramos a fray José de San Antonio llevando a cabo masi-
vos sermones y penitencias publicas, tal y como atestigua el cabildo
eclesidstico de la ciudad de Lima y se aprecia en el documento pro-
batorio de los méritos de este fraile (AGr, L, §32), quien era cono-
cido por su talento como orador, segun se expresa en los anales del
Cuzco sobre las misiones del afio 1739 (Esquivel, 1901: 294-296).
En concreto, los sermones de fray José de San Antonio culpaban a
las mujeres limefias por el terremoto y las posteriores réplicas debido
a sus trajes, algo que venian previniendo desde tiempo atrds, como
quedo explicito en una carta impresa:

Trajes provocativos, y escandalosos en las mujeres de todos los estados

y colores [...] con las referidas diligencias y repetidas misiones de tan-
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tos afios de amenazas de la divina justicia, ni aun en tiempos de los mas
espantosos temblores de Lima, donde el suplicante y sus compaifieros,
con los religiosos de su orden, y de otras religiones predicaron tres
meses en calles, plazas, y monasterios, para consuelo de aquella ciudad

afligida, con tan evidente castigo de la Divina Justicia (AG1, L, 1607).

Una profunda espiritualidad era intrinseca a las sociedades de la
época moderna. También la idea profundamente arraigada y estruc-
tural que percibia a la mujer como el origen del pecado y la causa de
muchas de las desgracias que se sucedian.

El catolicismo marcaba las vidas de la poblacion desde el na-
cimiento, determinando el calendario hasta su muerte. Es por este
motivo, como sefialo en mi tesis de grado (Abril, 2019), que, aun
existiendo una decadencia en la practica de la religion, la poblacion
creia en el mensaje de salvacion que se le transmitia y dependia de
los religiosos en su dia a dia. Asimismo, la poblacién queria formar
parte de esta institucion, como es evidente en el caso de la poblacion
india y mestiza, que veia en la religion una via para alcanzar sus
aspiraciones sociales.

El camino de la poblacion india y mestiza para acceder a las ins-
tituciones eclesidsticas se remonta hasta la Conquista. Desde el siglo
xvI1, fueron muchos los debates teologicos, candnicos y legislativos
sobre si los indios y mestizos eran aptos para ser ordenados como
sacerdotes, cuestion que va directamente ligada a la educacion, ya
que religion y educacion durante estas centurias estaban directamen-
te unidas. La primera experiencia a este respecto fue en México,
con la fundacion del Colegio de Tlatelolco (1536) para indigenas
nobles a cargo de los franciscanos, en la que destaco el papel de
fray Bernardino de Sahagun. Sin embargo, la experiencia fracaso
al considerarse que los indios todavia no eran aptos para ser orde-
nados (Marzal, 1983). Posteriormente, en el segundo y en el tercer
concilio limenses (1551-1552 y 1582-1583) se enfatiz6 en las for-
mas de evangelizacion y de organizacion de las recientes estructuras
creadas, asi como en el control de los abusos e irregularidades por
parte de los religiosos, que ya desde entonces sucedian. Pero dos
mandatos fueron claves: a) que los sacerdotes debian aprender las

122 JOSE MANUEL ABRIL MARTIN



lenguas nativas para poder transmitir adecuadamente el evangelio y
b) que los indios no podian ser ordenados sacerdotes. Sin embargo,
como indica Marzal (1983: 321), no se aludia a los mestizos y éstos
comenzaron a ser ordenados por los obispos (algo que no sucedid
en las Ordenes religiosas, donde fueron muy restrictivos referente a
este asunto, basados en la “pureza de sangre”), postura que en 1578
el rey Felipe II refuté mediante una real cédula por la que indicaba
a los obispos impedir la ordenacion sacerdotal de los mestizos. Con
todo, en 1588 esta disposicion real cambi6 al ordenar, mediante cé-
dula real, que los indios y mestizos pudieran ser ordenados si con-
taban con las capacidades requeridas y eran hijos legitimos. Si bien
esta nueva cédula aparentemente allan6 el camino de los indios y
mestizos en el acceso al sacerdocio, en la practica no se cumplio.

Desde principios del siglo xvir este grupo habia ido confor-
mando un discurso unitario para obtener mejoras en su situacion,
participando en el pactismo con la Corona mediante la negociacion
expresada en diferentes memoriales. Un proceso que he calificado
como el empoderamiento de las élites indigenas, mediante el cual
renegaron de la situaciéon de minoria de edad en que los espafioles
los habian situado desde la Conquista, en la que, pese a cumplir con
todos los preceptos para ser considerados buenos cristianos y vasa-
llos, se los continuaba discriminando.

Casi un siglo mas tarde, Juan Nufiez de Vela, mestizo y presbi-
tero de ascendencia noble, present6 ante el Consejo de Indias dos
memoriales que marcarian un antes y después para la poblacién in-
dia y mestiza del imperio. En concreto, consiguié que se ratificasen
dos reales cédulas. Con el primer memorial obtuvo una real cédula,
fechada en 1693, por la que los indios podian ser nombrados “mi-
nistros del Santo Oficio” (Glave, 2021: 52); y con el segundo, la
mas determinante, la real cédula de 1697, conocida como cédula de
honores, por la que se igualaba a los vasallos indios y mestizos con
los vasallos espafioles:

Los indios y mestizos o como descendientes de los indios principa-
les que llaman caciques o como procedidos de indios menos principales

que son los tributarios; a los primeros, se les puede conferir asi en lo
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eclesiastico como en lo secular lo mismo que a los nobles hijosdalgo
de Castilla; a los segundos, si concurre la puridad de sangre como des-
cendientes de gentilidad sin mezcla de infeccion u otra secta reprobada,
se les deben conferir los mismos privilegios que gozan en Espaiia los
limpios de sangre que llaman del estado general, de acuerdo al mérito
y calidad de cada uno, segun y cémo los demads vasallos mios en mis
dilatados dominios de la Europa, con quienes han de ser iguales en

todo los de una y otra América (AGr, L, 22).

Esta cédula es polémica para la época, ya que, aunque en el am-
bito legislativo estaba ratificada, en la sociedad virreinal no tenia
repercusion. Es decir, en la prictica no eran vasallos por igual, sino
que los peninsulares y los criollos siempre recibian mayores privile-
gios. Sin embargo, al menos en la letra, quedaban obsoletos los ar-
gumentos que los discriminaban y les impedian alcanzar una igual-
dad real; ello tuvo un gran calado para la poblacién india y mestiza,
aun cuando en la practica la cédula no se ejercio, al no ser publicada
por las autoridades virreinales. En tales circunstancias, esta legisla-
cion se convirtié en la maxima aspiracion y a su vez en la maxima
frustracion de este sector de la poblacion. En 1725 volvid a ser so-
brecartada la cédula de honores por el rey Felipe V, pero continud
sin aplicarse, como lo demuestra el memorial llevado hasta la corte
por el cacique indio Vicente Mora Chimo en 1732, titulado “Mani-
fiesto de agravios”, en el que uno de los principales reclamos era que
se ejecutase esta real cédula junto con otra de 1691 que ordenaba
la creacion de colegios para que los hijos de caciques aprendiesen a
leer, escribir y hablar en castellano. El memorial incluia, asimismo,
numerosas denuncias sobre los abusos de los corregidores escritas en
primera persona, como lo ha estudiado Mathis (2008).

Retomando el hilo argumental en torno a fray Calixto, nos si-
tuamos nuevamente en Lima en 1747, cuando a una ciudad todavia
sumida en el caos llegaron las noticias sobre la coronacion de Fer-
nando VI. El donado franciscano estuvo presente en todos los acon-
tecimientos que a continuacion desarrollo, con especial presencia en
las juntas secretas de indios.
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Las festividades que por tradicion se celebraban al coronase los
monarcas fueron atipicas en esta ocasion. El 26 de septiembre se
realizd un desfile en el que participaron las principales autorida-
des del poder virreinal; lo tradicional habria sido que le siguieran
eventos festivos en los que participara el resto de la poblacion, sin
embargo, se declar6 un periodo de luto y de penitencia con motivo
del terremoto de 1746. El resto de las celebraciones se retomé en los
meses de febrero y marzo del afo siguiente, tal y como se recoge en
la obra an6nima El dia de Lima... (1748). En esta obra, dedicada al
rey Fernando VI, se describen los actos conmemorativos en un estilo
sobrecargado, comparando a la ciudad de Lima con ciudades de la
antigiiedad y exaltando el mérito de un emplazamiento que estaba
resurgiendo de sus ruinas. Se sucedieron obras de teatro, concier-
tos, espectaculos pirotécnicos y eventos taurinos; sin embargo, lo
mas relevante para este estudio es la descripcion de las “fiestas de
naturales”, a la que El dia de Lima... dedica un capitulo completo
(1748: 237-268). En este fragmento se explican los actos que prota-
gonizaron las poblaciones india y mestiza y, en concreto, el desfile
que realizaron, con nombres y apellidos de personajes relevantes que
tuvieron un papel destacado en este y también en los posteriores su-
cesos. Tal acto, presidido por el virrey y las principales autoridades,
se inici6 con la entrada de oficiales militares indios a caballo, pi-
diendo permiso al virrey, seguidos por el cabildo de indios de Lima.
Iba a continuacion el grueso del desfile, conformado por las repre-
sentaciones de los 13 incas principales y gobernadores del periodo
precolonial, personificados por indios e indias también principales
de todo el Pert, junto con bailarines y musicos. Esta representacion
se basaba en la obra de Garcilaso de la Vega, Comentarios reales, y
tenia como fin exaltar el periodo prehispdnico reconociendo y justi-
ficando la conquista posterior (Walker, 2012: 287-288). La partici-
pacion en este desfile ejerciendo un papel prominente —como em-
bajador, comi