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El trasfondo personal de la “extirpacion”:
la carrera y la formacion intelectual de
Francisco de Avila y Fernando de Avendaio*

Teodoro Hampe Martinez
Pontificia Universidad Catdlica del Peru

Desde la perspectiva historiografica, las pesquisas eclesiasticas llevadas a cabo
en los Andes coloniales sobre los “errores” religiosos de los indios abren
valiosas pistas para estudiar la trayectoria cultural y espiritual de los pueblos
nativos, asi como las cambiantes faces del catolicismo. Entre los cléerigos, frailes
y “extirpadores de idolatrias” habia diferentes maneras de aproximarse a la
subsistencia de las religiones andinas y a las perversiones de la ortodoxia
catolica; ni ellos ni los indigenas respondian de manera uniforme al presunto
éxito o futilidad de las tareas de evangelizacion. Puesto que los procesos de
idolatrias eran fundamentalmente juicios, en los cuales se ventilaban los
intereses contrapuestos de distintos grupos de la sociedad virreinal (Garcia 1993,
242), es necesario analizar de cerca a sus actores, teniendo en cuenta sus
origenes, posicion social, intereses y metas, como se hard en la presente
contribucion.

Aqui vamos a fijarnos, concretamente, en la labor profesional de dos de los
principales responsables de las campahas antiidolatricas. Se trata del cuzqueio
Francisco de Avila (ca. 1573-1647), niho exposito de origen probablemente
mestizo, y del limeho Fernando de Avendano (ca. 1580-1655), un criollo con
buenas relaciones en las altas esferas de la sociedad colonial. En la carrera de
ambos personajes se aprecian notables similitudes y puntos de contacto, que
pasan no so6lo por su comin intervencion en el movimiento represivo de la
espiritualidad amerindia, sino también por su educacion en la Universidad de
San Marcos, su cercania personal con la Compahia de Jestis y su definitiva
pertenencia al cabildo metropolitano de Lima. A pesar de tan acentuado
paralelismo, es evidente que la mejor ubicacion de partida que tuvo Avendaio
le permitio al final de su vida gozar recompensas mas notables, como el puesto
de arcediano en la catedral de Lima y aun la nominacion de obispo de Santiago
de Chile (que prefirio declinar por razones de edad).

Es nuestra percepcion, y asi trataremos de mostrarlo en el presente ensayo,
que el aporte personal de Francisco de Avila y Fernando de Avendaho a la
empresa o sistema de la Extirpacion (como le llamaremos en adelante)
contribuyo grandemente a su éxito y reconocimiento profesionales. El trasfondo
biografico de los “extirpadores” también guarda relacion con su formacion
intelectual, por cierto, y en este caso contamos con el testimonio privilegiado de
las colecciones particulares de libros que pertenecieron a uno y otro individuo.
Echar una mirada al contenido de esas bibliotecas—de las mas importantes que
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existieron en el virreinato del Perli (y en toda Hispanoamérica) en su época—
ayudara a comprender el sustento ideologico, la base textual de referencia y el
universo de temas que captaban el interés de tales abanderados de la ortodoxia.
De aqui se comprendera, sin duda, que la imagen aprioristica de unos religiosos
destructores de huacas, recalcitrantes enemigos del paganismo, nada tiene que
ver con intelectos enclaustrados o de chato alcance; mas bien se trataba de lo
contrario, de la gente mas cultivada y mejor formada de aquel momento.

Hay que advertir, en general, que la empresa de la Extirpacion tuvo un
desarrollo intermitente, con dos periodos de actividad bien marcados durante el
siglo XVII (1610-1622 y 1649-1670) y una suerte de epilogo en el XVIII
(alrededor de 1725). Las campahas del seiscientos, que aqui particularmente
veremos, fueron estimuladas por los arzobispos limehos Bartolomé Lobo
Guerrero, Gonzalo de Campo y Pedro de Villagomez. Mas alla del sesgo
represivo u oscurantista de las cruzadas antiidolatricas, es conveniente apreciar
en ellas un caudal de informacion etnografica sobre las practicas religiosas y
creencias de las comunidades indigenas, y en este sentido, los estudiosos de la
sierra central del Peri—el lugar de atencion primordial en la caceria ideologica
del siglo XVII—han resultado particularmente favorecidos. Sin embargo, deben
leerse con cuidado esas informaciones porque llevan una carga ideologica muy
fuerte, como parte de la lucha internacional que libraba la Corona espahola
contra las “herejias” protestantes, islamicas, judaicas y de otra procedencia (cf.
Salomon 1991, 28).

La metodologia de las campahas de extirpacion

El reciente libro de Nicholas Griffiths (1996) sostiene que el sistema represivo
de la Extirpacion adolecia de inconsistencias ideologicas y debilidades
metodologicas, las cuales minaron su eficacia como arma para combatir la
religion andina. De una manera velada, dicho autor parece contradecir los
téerminos de “conquista espiritual” (Ricard 1933) y “colonizacion del imaginario”
(Gruzinski 1988) que se han postulado para el caso de México. Los persecutores
de la religion andina mostraron gran escepticismo e incredulidad frente a los
poderes que los jefes espirituales indigenas se atribuilan a si mismos, y esta
devaluacion de su auténtico estatus conllevo una limitacion para percibir—y por
lo tanto contrarrestar—los poderes que dichos personajes ejercian ante sus
comunidades, donde eran respetados como shamanes o mediadores con las
fuerzas sobrenaturales. Aunque la sojuzgacion politica de los indigenas peruanos
no podia ser facilmente revertida, en el campo de la religiosidad—arguye
Griffiths (1996, 7)—se dio una autéentica batalla con los opresores espafioles,
como reflejo de una compleja dicotomia entre sumision y resurgencia.

Segin el procedimiento regular, el arzobispo de Lima determinaba el territorio
o partido en que debia efectuarse la visita de idolatrias; el juez-visitador
determinaba el orden en que desarrollaba la inspeccion de los pueblos. Su
intervencion empezaba con un acto solemne en el cual publicaba el “edicto de
gracia”. Durante el periodo en que se investigaban las acusaciones, el juez decia
misas y adoctrinaba a los indios. Los propios visitadores de la idolatria

92



Downloaded by [Washington State University Libraries] at 20:03 01 November 2014

EL TRASFONDO PERSONAL DE LA “EXTIRPACION”

trabajaban bajo presion, pues se consideraban exitosos aquellos que tomaban
gran cantidad de dogmatizadores y hechiceros y destruian numerosos objetos de
culto. Los doctores Francisco de Avila y Fernando de Avendaho, por ejemplo,
se jactarian de haber interrogado, catequizado y entregado al cristianismo a
millares de personas (cf. Gareis 1987, 383-85, 390-91).

Gracias a las investigaciones sistematicas de las campahnas de extirpacion, se
logro profundizar en el conocimiento de las religiones indigenas y elaborar una
catequesis mucho mas encarnada en la realidad andina. Una simple comparacion
entre el contenido de los sermones de Avendano (1649) y los del catecismo del
tercer Concilio limense (1585) demuestra que aquéllos podian tener mucho
mayor impacto sobre los indios, porque los enfrentaba directamente con sus
creencias atavicas. Otra pieza que podia tener semejante efecto era el Tratado de
los Evangelios de Avila (1646-1648), el cual, por estar escrito en castellano
y quechua, contener un comentario a todos los evangelios del ciclo litirgico y
refutar pormenorizadamente las creencias indigenas, debio ser muy utilizado por
los doctrineros (Marzal 1983, 190-91).

Ahora bien, ;como estar seguros de que las noticias transmitidas por los
jueces-visitadores sobre la religion andina corresponden de veras a creencias y
practicas indigenas, y no se trata de construcciones ficticias, impregnadas de
clichés, prejuicios e intereses partidistas? Las ceremonias clandestinas con
participacion masiva a espaldas del cura, la predicacion de los dogmatizadores
contra el poder de los santos catolicos y la contraposicion entre los dos sistemas
religiosos, por ejemplo, son temas recurrentes en la literatura sobre las idolatrias
del siglo XVII. De acuerdo con Henrique Urbano (1996, 139-41), la
representacion de la espiritualidad andina no fue ajena a intereses burocraticos
y socio-economicos: el discurso antiidolatrico se hallo marcado desde el
arranque por la influencia jesuita, con un enfoque pastoral rudo y una mecanica
de represion intolerante y despotica. Por ello, se hace necesario estudiar la
influencia que los manuales de “extirpacion” como el del P. Pablo Joseph de
Arriaga y el del arzobispo don Pedro de Villagomez pudieron tener en la
confeccion de los interrogatorios a testigos. Un estudio de esta clase nos
permitiria discernir cuales hechos son testimonio de lo que realmente se vio y
cuales otros, una mera invencion.

Importa mucho fijarse en las relaciones de la Extirpacion, en tanto que sistema
represivo de los ritos y creencias tradicionales de los Andes, con su contraparte
hispanica: la corporacion del Santo Oficio. Iris Gareis (1989) ha puesto en
relieve como el desarrollo de las campanas extirpadoras representd una solucion
satisfactoria tanto para la jerarquia eclesiastica como para los intereses del
Estado colonial, y ha hecho evidente que los procedimientos judiciales vy
punitivos de la Inquisicion sirvieron de modelo a las visitas de idolatrias, aunque
la mutua incomprension entre los jueces y los acusados planteaba una diferencia
fundamental; en estos procesos coexistian por lo menos dos discursos o niveles
de comunicacion distintos. La asimilacion de los jefes religiosos andinos con
simples hechiceros, por ejemplo, demuestra la flagrante incapacidad—o falta de
voluntad—de los jueces-visitadores para comprender los ritos y creencias
indigenas en su propio contexto. Queda de manifiesto, en el fondo, que el
modelo de la Inquisicion no resultaba el mas apropiado para combatir las
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religiones nativas, porque uno y otro sistema se hallaban frente a sociedades y
normas culturales diferentes (Griffiths 1994).

Por lo menos en la region de Cajatambo (que ha sido intensivamente
estudiada), los dirigentes religiosos nativos asumieron una posicion ofensiva,
desarrollando una suerte de alternativa pedagogica ante la doctrina brindada por
los curas. La supervivencia religiosa y cultural en los Andes demandaba,
evidentemente, algo mas que tradicion y recalcitrancia para hacer frente a los
desafios de la colonizacion. Los sacerdotes andinos no tuvieron reparos en
voltear la retorica derogatoria de los sermones antiidolatricos hacia la propia fe
de los “extirpadores”. De este modo, la categorizacion de idolos aplicada contra
huacas y malquis fue utilizada con sentido igualmente negativo para descalificar
las imagenes de santos (cf. Mills 1994, 106-8).

En fin de cuentas, tanto los shamanes indios como los extirpadores hispanicos
estaban en combate frente a un sutil enemigo: la religion andina colonial, surgida
de los rezagos del sistema de creencias tradicional y de una naciente cristiandad
indigena. Debemos considerar que los guardianes de huacas y malquis y los
especialistas religiosos formaban una elite, esto es, una restringida minoria
dentro de la comunidad. Con su accion “dogmatizadora”, ellos representaban la
vanguardia del desafio religioso al cristianismo, mientras que los individuos
comunes se movian simplemente entre las dos formas de explicacion y expresion
religiosa que tenian a su disposicion (Mills 1994, 114).

La carrera eclesiastica de Francisco de Avila

No estan bien aclaradas las circunstancias iniciales en la vida de Francisco de
Avila: se conoce de su nacimiento en el Cuzco, hacia 1573, y de su inmediata
adopcion por el ensayador Cristobal Rodriguez y su mujer Beatriz de Avila. Pero
queda sin resolver la identidad de sus padres, por lo que no sabemos a ciencia
cierta si el niho exposito era de origen criollo o mestizo. “Hombre de moderadas
letras” (segln le calificaba el virrey marquées de Montesclaros), Francisco inicio
su formacion en el colegio de la Compania de Jesus de su ciudad natal, y en
1592 se traslado a Lima para seguir estudios de artes y teologia en Ila
Universidad de San Marcos; la primera fase de su carrera profesional quedo
concluida en 1597, tras recibir el grado de bachiller y la ordenacion de presbitero
(Acosta Rodriguez 1987, 555-61).

De inmediato, apuntalado sin duda por su fama de alumno brillante en San
Marcos, el novel sacerdote fue designado para el curato de San Damian de
Checa, en la provincia de Huarochiri, distante 80 kilometros de Lima.! La
aproximacion de Avila al mundo religioso de los nativos quedaria facilitada por
su buen conocimiento del quechua, lengua que siendo muchacho “bebio”—como
¢l mismo dice—en el Cuzco. Al mismo tiempo, no desaprovecho las
oportunidades de enriquecimiento y beneficio personal que le ofrecia el acceso
a la fuerza laboral indigena; punto en el que no hizo mas que reproducir un
comportamiento habitual entre los curas doctrineros de la época (Hampe
Martinez 1993b, 122). Sabido es que tales personajes intervinieron
decisivamente en la expansion de haciendas, estancias y obrajes y en el
crecimiento del mercado interno durante la fase de “madurez” del virreinato.
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La carrera de Francisco de Avila como doctrinero vino a experimentar cierto
reves cuando los indios principales de su feligresia presentaron en septiembre de
1607 unos capitulos de denuncias ante el juzgado eclesiastico de Lima,
manifestando una serie de inmoralidades y abusos econéomicos del cura de San
Damian. Se le acusaba por sus repetidas ausencias del curato, por cobrar
excesivas obvenciones, aprovecharse ilegalmente de la fuerza de trabajo
indigena y utilizar parte de las cosechas con fines de comercializacion. A
consecuencia de estas acusaciones, el clerigo fue sometido a carceleria y debio
pasar unos momentos dificiles mientras coordinaba gestiones para que los
nativos de su doctrina accedieran a retractarse de sus denuncias (cf. Acosta
Rodriguez 1979, 6-10). Fue tal vez en venganza de dicho juicio que el doctor
Avila—investido para entonces como vicario de los partidos de Huarochiri,
Chaclla y Mama—resolvio sacar a la luz publica el mantenimiento de los ritos
tradicionales, “idolatricos”, en las comunidades indigenas de la zona. Contando
con la colaboracion de los padres jesuitas, se aplico a destruir idolos, quemar
momias, extraer confesiones publicas y castigar a los apostatas del lugar
(Salomon 1991, 26).

La dedicacion inquisitiva de Avila rindio frutos notables en el manuscrito
quechua de Ritos y tradiciones de Huarochiri, fuente de excepcional valor tanto
en lo lingiistico como en su contenido (sobre la cosmovision y religion
amerindias), que ha merecido numerosos estudios, ediciones y traducciones a
idiomas occidentales. Un resumen parcial de dicha pieza se encuentra en el
Tratado y relacion de los errores, falsos dioses y otras supersticiones, obra de
la pluma del “extirpador”, fechada en 1608, la cual es una parafrasis en
castellano de los primeros siete capitulos del texto quechua.’

El 13 de diciembre de 1609 pronuncio Avila, en la catedral de Lima, una
elegante oracion latina, felicitando por su reciente llegada al arzobispo don
Bartolomé Lobo Guerrero y llamando su atencion sobre la idolatria de los indios.
El texto, publicado en doce hojas en cuarto (Lima: Francisco del Canto, 1610),
se refiere al miserrimo estado religioso de los nativos y propone algunos medios
de solucion (Medina 1904-1907, 1:115-16). El “descubrimiento” de las
idolatrias por Avila s6lo alcanz6 trascendencia porque las autoridades principales
del virreinato estaban dispuestas a lanzar una campaha de persecucion bien
organizada y coordinada en varias provincias (Griffiths 1996, 40).

Francisco de Avila, doctorado en canones por la Universidad de San Marcos,
no tardo en ser nombrado primer visitador general de la idolatria en el
arzobispado de Lima (1610) y en recibir un beneficio en la iglesia de Huanuco
(Polo 1918, xxiii). Al mismo tiempo trato de iniciar una nueva etapa en su
carrera profesional, presentandose a concurso para la plaza de canonigo
penitenciario en la catedral de Lima; no consigui6 el éxito que esperaba, a pesar
de contar con el respaldo del propio virrey (Montesclaros), tal vez debido a su
calidad de niho expoOsito. Ante este mal paso, asumio sin dilacion el cargo de
beneficiado en la iglesia huanuqueha. Posteriormente, cuando ocupaba un asiento
en el cabildo metropolitano de Lima, el personaje tendria oportunidad de
recordar algunos aspectos de la vida eclesiastica en Huanuco: dijo que los
beneficios de la parroquia de espaholes eran de muy tenue valor y que los
propios curas eran quienes se encargaban de recolectar los impuestos.’
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En el sinodo diocesano de 1613, Avila demanddo—con éxito—que los curas de
indios fuesen obligados a poner sus sermones (en quechua) por escrito y a
presentarlos, bajo simple apercibimiento, ante el visitador de turno. Se
comprueba, en efecto, que los “extirpadores” juzgaban el problema formal de la
lengua mas urgente que las cuestiones de fondo: espiritu y tematica del sermon.
En este contexto, y con el fin de proporcionar un instrumento pedagodgico a todos
los doctrineros, se encargd por esos anos al catedratico sanmarquino doctor
Alonso de Huerta que preparase un nuevo arte o gramatica quechua (Duviols
1971, 270-71). Andando el tiempo, Avila evocaria orgullosamente las virtudes
de su tarea cristianizadora como juez-visitador de idolatrias: “;Yo proprio no
saqué mas de treynta mil idolos por mis manos ... de los pueblos del
corregimiento de Huarochiri, Yauyos, Xauxa y Chaupihuaranccas, y otros
pueblos, y quemé mas de tres mil cuerpos de difuntos que adoraban?” (Avila
1646-1648, 1:236).

Siendo ya un hombre trajinado de 45 anos, el doctor Avila logro acceder
finalmente (1618) a la dignidad de canonigo en la sede arzobispal de Charcas.
Aunque debi6 afrontar en Chuquisaca la revision de una serie de “causas muy
graves” contra él, logro salir airoso y recibir eventualmente la designacion de
maestrescuela en el cabildo. Favorecido por el ascenso de don Hernando Arias
de Ugarte a la arquidiocesis de Lima, tuvo la dicha de obtener en 1632 una
canonjia en el mismo cabildo que antes lo habia rechazado por su condicion de
“hijo espurio” (Duviols 1966, 227). Por cierto que el nombre de Francisco de
Avila, con su firma, opiniones y cargos diversos, figura repetidamente en los
libros de acuerdos capitulares de la catedral de Lima. Sabemos que fue elegido
para desempenarse como juez adjunto—encargado de atender las causas
criminales contra los prebendados—en los anos 1633, 1634, 1640 y 1641. Se
encuentran de €l diversas intervenciones y declaraciones sobre asuntos
eclesiasticos, incluyendo problemas con el patrimonio de conventos de monjas.
Parece que Avila fue considerado especialmente para ocuparse en negocios
juridicos, pues consta que el 19 de noviembre de 1638 recibid poder para hacer
transaccion y concierto en el pleito pendiente sobre la capellania que dejo el
arcediano don Francisco de Leon y que el 15 de noviembre de 1639 hizo
dejacion del oficio de juez de testamentos, por hallarse “con algunos achaques
y falta de salud” (ACML, Libro no. 5 de Acuerdos Capitulares, fols. 2 y 50).

Por ese mismo tiempo, en 1633, Avila fundo una capellania en la iglesia del
convento grande de San Francisco de Lima, para una misa solemne y procesion
en la fiesta de las llagas de San Francisco (17 de septiembre), con una dotacion
de 2.400 pesos de principal (Polo 1918, xxix). Luego, el 5 de febrero de 1641,
sometio al cabildo metropolitano una peticion para fundar una capellania en el
coro de la catedral de Lima, disponiendo un fondo de 6.000 pesos. La mitad de
esta suma correspondia al patrimonio del propio canonigo y la parte restante a
la herencia de un Juan de Valdivieso, personaje difunto hacia varias décadas.
Para tomar a su cargo la capellania nombro Avila a un joven estudiante de
teologia, Juan de Licarriturri (colegial de San Martin), con el cual guardaba
aparentemente cierto parentesco.’

José Toribio Polo (1918, xxviii), quien a comienzos de siglo publico una
biografia muy difundida del “quechuista” cuzqueno, echo a rodar la falsa version
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de que Avila habia sido catedratico de lengua indigena en la Universidad de San
Marcos; Gnicamente parece verdad que se dedicaba a pronunciar sermones en
quechua, todos los domingos, en un costado del atrio de la catedral. Por su
testamento de septiembre de 1647, legd una renta de 100 pesos anuales a la
capellania de adoctrinamiento en lengua indica de la catedral de Lima (Castro
Pineda 1963, 144).

Con el paso de los anos fue perdiendo ardor la participacion de este candonigo
en las reuniones capitulares, hasta el punto de que el 13 de octubre de 1643
solicito ser formalmente relevado por causa de su falta de oido:

El sefior canonigo don Francisco de Auila, auiendo estado al principio deste
cauildo, se fue sin botar ninguna cossa y dejo escrito vn papel rrefrendado de
mi el presente nottario publico, por el cual dixo que, atento al notorio
ympedimento de sordera que tiene y que no entiende las materias que se tratan
ni las conferencias sobre ellas, dio poder al sefior tesorero don Juan de Cabrera
para que bote por el dicho sefior canonigo lo mismo y de la misma manera que
botare en su boto en las causas y cossas que se ofrecieren en el dicho cauildo
todo este afio de mil y seiscientos y quarenta y tres, y suplico al dicho sefior
tesorero lo acepte. (ACML, Libro no. 5 de Acuerdos Capitulares, fol. 163v)

Sin embargo, todavia se registra la presencia y votacion de Avila en sucesivos
cabildos, hasta la reunion llamada “de venia” del 16 de abril de 1647. Pocas
semanas antes, el 27 de marzo, habia presentado una solicitud al arzobispo
Villagomez para que lo exceptuara de la obligacion de asistir cotidianamente al
coro de la catedral (cf. Trimborn y Kelm 1967, 5). Fundaba esta peticion en su
sordera—que le impedia escuchar los campanazos y aun las armas de fuego—asi
como en otros achaques propios de la senectud; pero indicaba al mismo tiempo
que se mantenia ocupado en hacer imprimir el tomo primero del Tratado de los
Evangelios 'y en preparar el segundo. La peticion (que contiende datos
fundamentales sobre la publicacion de ese conjunto de sermones) fue resuelta en
el sentido de exceptuar al doctor Avila de la asistencia al cabildo por un tiempo
limitado, de tres o cuatro meses, en vista de la importancia de sus otras
ocupaciones (Duviols 1966, 228, n. 36).

La obra que hemos referido, el Tratado de los Evangelios que nuestra madre
la Iglesia propone en todo el aito (Lima: s.p.d.i., 1646-1648), se halla dedicada
al apostol San Pablo. Desprovista de todo registro de imprenta, esta pieza en
folio constituye hoy una rareza bibliografica. La primera parte del Tratado, que
es mas voluminosa, contiene sermones para predicar en 95 dias de fiesta, desde
la primera dominica de Adviento hasta el sabado de la octava de Pentecostés. La
segunda parte o tomo es mas breve y se publico luego de la muerte del autor,
gracias a la diligencia de su albacea el licenciado Florian Sarmiento Rendon,
capellan mayor del monasterio de Santa Clara de Lima; contiene 27 sermones
complementarios en castellano y quechua, con textos paralelos a dos columnas
(Medina 1904-1907, 1:383-84).

En las paginas de introduccion, el autor justifica sus pioneras campanas de
“extirpador” y propone los medios mas convenientes para la evangelizacion de
los nativos, senalando la necesidad de acomodar los dogmas de la fe catolica a
la cosmovision andina. Sin embargo, Antonio Acosta Rodriguez (1987, 614) ha
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advertido que el prefacio al Tratado de los Evangelios expone una version
distorsionada sobre los origenes de la lucha de Avila contra la idolatria. En esas
paginas, el clérigo cuzquefio virtualmente se consagraba como enviado de Dios
para sacar a la luz los pecados de los indios, y lo hacia por cierto con el objeto
de trazar una imagen positiva de si mismo ante la posteridad.

Contestando dicha opinion, el P. Esteban Puig Terrats (1989, 988) ha
denunciado el enfoque parcial de aquellos estudiosos que presentan a Avila
como una persona empehada en erradicar con violencia los vicios y costumbres
paganos, amarrado exclusivamente a intereses econoOmicos, adulador e
interesado, sin ahondar propiamente en el contexto socio-religioso de su obra.
Porque el sermonario de Avila no contiene solo un relato de las verdades
fundamentales del cristianismo, al modo de los sermonarios anteriores; es al
mismo tiempo una exposicion sencilla y clara, donde se muestran las virtudes
que debe ejercitar el buen cristiano. Avila era consciente de que podia ofrecer
una exposicion coherente y practica, pues conocia a sus feligreses y gozaba de
su estima, y sabia expresarse en quechua con precision y elegancia, sin traicionar
las ideas o ideales catolicos. Su texto hace uso de simbolos e imagenes
familiares, que apelan a convencer e instruir, antes que abstraer y razonar.
Curiosamente, los sermones del Tratado se construyen a base de dialogos
imaginarios con los oyentes nativos, por donde se reflejan las ideas o principios
teologicos que los indios no comprendian bien o rechazaban (cf. Puig Terrats
1989, 994-97; Rivara de Tuesta 1996).

A la edad de 74 ahos, Francisco de Avila murio en Lima el 17 de septiembre
de 1647, festividad de las llagas de San Francisco, y fue enterrado en el convento
franciscano de la capital. Un par de semanas antes de morir, el 4 de septiembre,
habia otorgado escritura de tltima voluntad, en la cual hizo relacion de varias
obras pias fundadas por &l para reparto de su considerable fortuna. El clerigo
Sarmiento Rendon, investido por el testamento como albacea y tenedor de
bienes, fue quien se encargd de presentar ante la justicia ordinaria el inventario
de las propiedades dejadas por el laborioso y culto canonigo (Acosta Rodriguez
1987, 614-15). Para nosotros, el capitulo mas importante del documento se
encuentra al principio, en las primeras 49 hojas, donde esta inventariada una de
las bibliotecas particulares mas grandes y completas de Hispanoamérica en aquel
tiempo (Hampe Martinez 1993b, 125-36).

La carrera eclesiastica de Fernando de Avendaio

Fernando de Avendaho, criollo limenho, nacido hacia 1580, era hijo de Gaspar de
Avendano y Maria Gonzalez Enriquez. Estudio primero en el colegio jesuita de
San Martin, donde tuvo como maestro de retorica al célebre P. Pablo Joseph de
Arriaga (el mismo que mas tarde le acompanaria en sus visitas de idolatrias al
norte de Lima). Después siguid cursos en la Universidad de San Marcos, hasta
obtener el grado de doctor en teologia en octubre de 1618.° Aunque gano por
oposicion (1604) el curato de San Pedro de Casta, en Huarochiri, debido a sus
ocupaciones en la Universidad—como estudiante graduado y, luego, como
catedratico de artes— Avendafio no estaba en capacidad de residir en su doctrina.
Para asegurar el ministerio sacerdotal, entonces, nombro como teniente de cura
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al bachiller Rodrigo Hernandez Principe (segiin se indica en la excelente
biografia de Guibovich Perez 1993, 170-72).

Hacia 1606, desempenando interinamente la doctrina de San Pedro de Casta,
Hernandez Principe promovio un sonado pleito contra Fernando de Avendafo
por el monto del sinodo o salario que le tocaria percibir. “No deja de ser
sintomatico el hecho de que el encuentro y contradiccion de estos dos futuros
visitadores de la idolatria, que entonces eran s6lo curas doctrineros, haya tenido
como causa el dinero”, apunta Juan Carlos Garcia (1993, 245). En agosto de
1610 nuestro personaje obtuvo el curato de San Francisco de Iguari, y desde esta
posicion intervino en las primeras campahas de extirpacion de las idolatrias. Hay
que tener en cuenta que tanto Avendaho como varios otros curas doctrineros se
hallaban a principios del siglo XVII envueltos en litigios ante el tribunal del
arzobispado de Lima, a causa de las denuncias de sus feligreses. Las acusaciones
eran muy diversas, pero cominmente tenian relacion con extorsiones y abusos
de tipo economico.

Asi, pues, los doctrineros establecian con frecuencia estrechos vinculos entre
si, favoreciendose mutuamente en casos de necesidad: no debe extrahar por ello
que Avendaho secundara la iniciativa de su colega Francisco de Avila,
animandose a participar en el movimiento de represion. Y no es descabellado
suponer que el propio Avila recomendase al arzobispo Lobo Guerrero las
virtudes del cura de Iguari para el cargo de visitador. Lo cierto es que el 27 de
abril de 1613 el criollo limeho recibio oficialmente la mision de visitar las
provincias de Cajatambo, Checras, Andajes, Atavillos y otras, con el fin de
extirpar las “malas creencias” nativas. Hay constancia de que estuvo ocupado en
esta mision durante los ahos 1614 y 1615 (Guibovich Perez 1993, 174-75).

A partir de febrero de 1617, instalado en el flamante curato de la Collana de
Lampas, Avendano participo en una nueva campaia de extirpacion por encargo
del arzobispo limense. Visito el pueblo de San Bartolomé de Huacho y prosiguio
en la costa por los de Huaura, Véegueta, Supe y Barranca; también hizo un
recorrido por la serrania de Cajatambo, hasta llegar en septiembre de 1618 a su
doctrina de Lampas. Por Gltimo, en febrero de 1619 salio a visitar las doctrinas
de Pachacamac, Chilca, Canete y Lunahuana.’

Para entonces el juez-visitador habia adquirido ya un rol protagonico en el
proceso de la Extirpacion, sobre todo debido a la partida del doctor Avila para
integrar el cabildo metropolitano de Charcas. También Fernando de Avendaho
estaba orgulloso de su contribucion a la cruzada evangelizadora y se jactaba del
numero de fieles que habia traido hacia la grey cristiana. En un escrito al rey
Felipe IV de 1628 decia:

Ocho abos continuos me he ocupado en servicio de Dios y de Vuestra
Majestad en la materia de mayor importancia que tiene este reino, ques
la visita general y extirpacion de la idolatria de los indios de este arzobispado
de Los Reyes, para cuyo remedio se juntd un concilio sinodal y hizo la
visita con tan conocido fructo por la gracia de Dios que, trabajando cada dia
seis horas en los examenes de los culpados, sin las que se gastaban en instruir
a los indios en los misterios de nuestra santa fe catholica, absolvi de la
apostasia e idolatria doce mill personas de todas edades ... (Medina 1904-
1907, 1:377)

99



Downloaded by [Washington State University Libraries] at 20:03 01 November 2014

TEODORO HAMPE MARTINEZ

El doctor Avendafio asumio en febrero de 1621 la parroquia del Sagrario de
la Catedral, la mas importante en la capital del virreinato. Paralelamente se
dedico a regentar catedra en la facultad de artes de la Universidad de San
Marcos, y era tan notorio como maestro que las autoridades del claustro le
llamaron para pronunciar el discurso de recibimiento del nuevo virrey, conde de
Chinchon, en junio de 1629. Al ano siguiente tomo6 posesion de una catedra
supernumeraria de teologia escolastica en la Universidad. Tiempo mas tarde, fue
elegido rector de San Marcos para los periodos lectivos de 1640 y 1641
(Guibovich Perez 1993, 179-81).

Repetidamente intentd Avendaho ser incorporado al cabildo catedralicio de
Lima. Pertenecer a este cuerpo significaba residir en la metropoli del Rimac
(centro de las decisiones politicas del Perit), adquirir importantes beneficios
econoOmicos y gozar de un estatus juridico especial. Parece que Avendaho no
aceptd el cargo de chantre de la catedral de Huamanga, para el cual fue
designado por el Consejo de Indias en 1624. En cambio, prefirio esperar hasta
su adquisicion de una canonjia en la catedral de Lima, hecho que tuvo lugar en
1633; el arzobispo Arias de Ugarte le invistio aun como provisor de la diocesis
en diciembre de 1636 (Guibovich Péerez 1993, 183-84).

Dentro del cabildo metropolitano, Fernando de Avendano logro ocupar cargos
de mayor prestancia que su colega Avila, pues tenia desde por lo menos 1638
la dignidad de chantre y fue elegido ademas en abril de 1640 para ejercer la
capellania de predicacion y ensenanza de los indios en lengua quechua.® Este
beneficio habia quedado vacante por la muerte del doctor Alonso de Huerta,
clerigo presbitero, huanuqueno de nacimiento, quien al mismo tiempo ejercio la
catedra de lengua indigena en la Universidad de San Marcos. Mas de dos
décadas atras, Huerta habia publicado un Arte de la lengua quechua, general de
los yndios de este reyno del Piru (Lima: Francisco del Canto, 1616), obra para
la cual contd con una censura aprobatoria del doctor Avila, “que sabe y entiende
muy bien la dicha lengua” (Medina 1904-1907, 1:140).

Paralelamente, los inquisidores de Lima se propusieron negar la admision de
Fernando de Avendano en su seno, alegando que era teologo (y no canonista) y
que los miembros de su familia paterna tenian reputacion de conversos. A fin de
cuentas, se impuso el parecer del Consejo Supremo en Madrid, y el criollo
limeho fue admitido como juez ordinario del Santo Oficio en noviembre de
1650. Al respecto, Pedro Guibovich Perez (1993, 190) comenta que “en verdad,
la cuestion de fondo era que los inquisidores no querian la presencia de
Avendano en el tribunal por tratarse de un personaje poco manejable y sobre
todo allegado a las principales autoridades politicas y episcopales del virreinato.
También en la actitud de los inquisidores hacia Avendano pudo haber influido
la estrecha participacion de éste en las campanas de extirpacion y su vinculacion,
por ende, con la Compania de Jesus.”

En la cruzada antiidolatrica organizada por el arzobispo Villagomez, en 1649,
el canonigo Avendano fue encargado de visitar la ciudad de Lima y el vecino
pueblo del Cercado. Eventualmente recibio la designacion de “superintendente
de la idolatria”, con la cual se buscaria reforzar el caracter represivo y autoritario
de la campaha. Preparando el desarrollo de las visitas, el arzobispo le habia
ordenado que compusiera un sermonario en quechua para que los curas, vicarios
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y pesquisidores “estén instruidos para refutar, a el modo de los indios y en su
lengua, sus idolatrias, errores y supersticiones” (Guibovich Pérez 1993, 186-87).
Se trata por cierto de los Sermones de los misterios de nuestra santa fe catélica,
en lengua castellana y la general del inca (Lima: Jorge Lopez de Herrera, 1649),
que frecuentemente aparecen encuadernados junto con la carta pastoral de
Villagomez sobre las idolatrias. Como anexo de dicha obra se reimprimieron los
sermones del tercer Concilio limense sobre los mandamientos y sacramentos
(Medina 1904-1907, 1:375-76). Para mediados del siglo XVII, el sermonario de
1585 se habia convertido en una pieza muy dificil de conseguir, debido a la corta
tirada inicial y al continuo incremento en el nimero de doctrinas; ademas, esos
sermones se orientaban preferentemente a ensefiar y no a refutar, a exponer los
articulos de la fe y no a denunciar los ritos paganos (cf. Duviols 1971, 273).

Los diez sermones de Avendano trataban de persuadir a los indios, por medio
de la razon, de que las huacas no eran entidades divinas, no ejercian poder ni en
este mundo ni en el otro (Griffiths 1996, 186). En la opinion de Pierre Duviols
(1971, 276), este sermonario—redactado primero en castellano y traducido
seguidamente al quechua—significa “un monumento de la literatura religiosa
americana”. Contiene una metodologia para la refutacion teorica de la idolatria
y ofrece ademas un ciimulo de informaciones precisas sobre la religion andina,
por lo cual constituye una fuente etnologica de primer orden. Los sermones de
Fernando de Avendano recogen los frutos de casi cuarenta ahos de experiencia
en el mundo espiritual de los indios, pero no se consagran
exclusivamente—como el Tratado de los Evangelios de Avila—a la refutacion
de la idolatria. Su objetivo es convencer a los nativos de abandonar sus ritos
tradicionales e inspirarles una fe verdadera en el dios cristiano. Al mismo
tiempo, los sermones de Avendaho brindan una santificacion del orden colonial,
con sus principios de autoridad y sus desigualdades raciales, sociales vy
economicas.’

Segiin consta en los libros de actas del cabildo metropolitano de Lima,
Avendano sirvid como juez adjunto para las causas criminales en 1639 y 1640,
y asumio6 la dignidad de arcediano el 19 de febrero de 1648 (ACML, Libro no.
5 de Acuerdos Capitulares, fol. 267). Es conocida la extensa carta de testamento
que otorgo en la capital peruana, el 19 de octubre de 1649, por donde se revela
que—como la mayoria de sus colegas canonigos—poseia una situacion
economica holgada. Poco antes de fallecer, Fernando de Avendafo renuncio al
obispado de Santiago de Chile que le habia concedido el rey y pidio que se le
otorgara en cambio el deanato de la catedral de Lima. Todavia estaba pendiente
la resolucion de este problema cuando murio, el 2 de octubre de 1655, y fue
enterrado en la boveda de los prebendados de la catedral limeha (cf. Guibovich
Perez 1993, 192-93).

Dos grandes bibliotecas privadas del siglo XVII

Gracias al inventario de sus bienes post mortem, sabemos que el doctor
Francisco de Avila poseia una de las mas grandes bibliotecas privadas del
virreinato del Perli y de toda Hispanoamérica a mediados del siglo XVII. En otro
lugar (Hampe Martinez 1996) hemos realizado un estudio y repaso bibliografico
de dicha coleccion, compuesta de 3.061 volimenes impresos, 45 manuscritos y
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2 en blanco, que fue inventariada en Lima el 31 de enero de 1648, tres meses
y medio luego de la muerte de Avila. La evolucion del ambiente cultural y el
desarrollo de las colecciones librescas en la vida urbana colonial parecen hallar
su momento culminante en la personalidad y las ansias de conocimiento del
celebre “extirpador”. La variedad de temas, autores y disciplinas cientificas que
manejaba (o por lo menos tenia a su alcance) Avila refleja bien las caracteristicas
de la diseminacion de libros e ideas que tuvo lugar en las colonias espanolas del
Nuevo Mundo: una divulgacion cultural orientada al contacto directo con y la
proyeccion inmediata de los modelos europeos (cf. Hampe Martinez 1993a,
228-30).

De manera complementaria, el catalogo de la biblioteca de Avila demuestra el
notable valor de esta clase de fuentes para calibrar la condicion socio-economica
y la preparacion intelectual de los autores y miembros de las elites blancas o
hispanizadas. Es por cierto sintomatico el hecho de que esa coleccion coincida
temporalmente en Lima con otras apreciables bibliotecas privadas y con nutridas
tiendas de comercio de libros, como la del negociante y mecenas Tomas
Gutierrez de Cisneros (1651). Se aprecia que, en su preparacion intelectual, el
can6nigo fue principalmente guiado—como los hombres cultos de su
entorno—por el afan de mantenerse al dia con las mas recientes corrientes de
pensamiento oriundas de Europa (Hampe Martinez 1993b, 121).

En cuanto a la divisiobn tematica de dicha biblioteca, hemos considerado
prudente respetar la division cuatripartita del saber que era habitual entre los
epistemologos del siglo XVII, de donde resultan las cuatro agrupaciones basicas
de teologia, jurisprudencia, filosofia y medicina (Taylor 1957, 153-54). Con
el agregado de una seccion especial para temas americanistas (en verdad
escasamente representada), queda asi completo nuestro esquema de contenidos:

Religion (Teologia, Patristica, Homilética, Espiritualidad, Moral)
Jurisprudencia (Derecho Canonico, Derecho Civil, Politica)

Humanidades (Filosofia, Historia, Letras)

Ciencia y Tecnologia (Medicina, Matematicas, Ciencias Naturales,
Tecnologias)

e. Americanistica (Miscelanea)

o o

El variadisimo conjunto de mas de tres mil libros ayuda a explicar muchos
aspectos en la formacion intelectual (sobre todo de los anos tardios) de Francisco
de Avila, pero abre también inquietantes preguntas con respecto a la situacion
economica del personaje y al destino de su biblioteca. De hecho, el inventario
no constituye la fuente mas apropiada para interpretar el Tratado y relacion de
los errores y supersticiones que Avila compuso en 1608, ni tampoco para
evaluar las informaciones etnograficas recogidas en el manuscrito quechua de
Huarochirl. Entre aquellas circunstancias y la relacion postuma de los bienes
media un lapso de cuarenta ahos, durante los cuales vario significativamente el
rumbo material e intelectual del cléerigo cuzqueno. La biblioteca ha de ser
contemplada, mas bien, como un testimonio de sus aficiones espirituales en la
época de senectud, cuando el viejo “extirpador” gozaba la existencia reposada de
canonigo de la catedral limena.

El boyante comercio de libros que existio en Lima hacia mediados del siglo
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XVII, o sea, en la época de mayor apogeo econdomico y cultural del virreinato,
permitiria a Avila sin duda formar su coleccion. Ademas, es posible que se
beneficiara también con los libros dejados por otros dignatarios de la iglesia
limeha en esa época; conocemos por ejemplo los inventarios de las ricas
bibliotecas del canonigo Juan Hurtado de Vera y del arzobispo Hernando Arias
de Ugarte, que fallecieron en 1636 y 1638, respectivamente (cf. Hampe Martinez
1993a, 231-32). Efectuando una proyeccion de los datos que se poseen sobre
tasaciones de libros durante aquella centuria, podemos concluir que la biblioteca
privada de Avila valdria unos 18.000 a 20.000 pesos corrientes. Como llegara
verdaderamente a reunir esa considerable suma de libros, y por lo tanto de
dinero, es asunto que permanece en enigma.

Tampoco esta claro el destino que recibieron los tres mil y tantos volimenes
después de la muerte y el reparto de propiedades de Avila. Contamos por lo
menos con la declaracion de su albacea y tenedor de bienes, el licenciado Florian
Sarmiento Rendoén, quien se hizo cargo de los libros inventariados “para acudir
con algunos de los dichos libros a quien el dicho difunto dejo ordenado a boca,
cumpliendo en todo su voluntad”.'” Y a esto podemos afadir el dato de que 45
volimenes manuscritos registrados en el inventario (no. 2152) fueron llevados
consigo por otro de los albaceas, el agustino fray Miguel de Aguirre. De todos
modos, apartando esas piezas que se distribuyeron entre las personas mas
allegadas al difunto, es plausible sugerir que una buena parte de la coleccion se
trasladaria a manos de comerciantes y pasaria a engrosar el mercado de libros
capitalino.

Por otra parte, el doctor Fernando de Avendafio fue formando durante ahnos
también una importante biblioteca, que al momento de su muerte estaba
compuesta por 1.750 volimenes. Respecto al valor pecuniario de esta coleccion,
expresaba en una de las clausulas de su testamento: “Tengo una libreria, que me
a costado serca de once mil pesos, de libros muy selectos, con sus estantes ...”
(Guibovich Pérez 1993, 194). Luego del fallecimiento del canonigo, los libros
salieron en pregones piblicos a remate. En la puja se presentaron el librero e
impresor Julian Santos de Saldaha y un ahijado del difunto, el clérigo don
Fernando de Lara y Avendaho, quien finalmente oferto el mejor precio y se llevo
la mayor parte de la biblioteca a su doctrina de Mangas, en Cajatambo. El hecho
desconcertante es que el 4 de octubre de 1655, al hacerse inventario de los
bienes de Avendano, se registro un conjunto de “un mil y setesientos y cinquenta
libros, grandes y pequehos”, pero los volumenes anotados en la memoria que
sirvio para el remate—Ila misma que ha publicado y estudiado Guibovich
Péerez—solo suman 750. ;Desaparecieron tantas piezas o hubo un error de
computo?

El grupo mas numeroso en la biblioteca del prelado criollo esta formado por
comentarios a las Sagradas Escrituras, los cuales hacen aproximadamente el 25
por ciento de la coleccion, y entre ellos es claramente perceptible la preferencia
de Avendaho por los autores jesuitas. Mencionaremos, por ejemplo, a Pablo de
Palacio, Andrés Lucas de Arcones, Gabriel Vazquez, Cosme Magallanes, Juan
de Mariana, Francisco Toledo y Benito Perera, entre los hispanicos. Asimismo,
es interesante fijarse en algunos titulos que guardan relacion con la actividad
inquisitorial y el problema de las herejias; tal es el caso de Diego de Simancas,
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De catholicis institutionibus (no. 342), Martin Antonio del Rio, Disquisitionum
magicarum (no. 466), y Alfonso de Castro, De justa haereticorum punitione
(no. 590), que debieron de influir en la mentalidad de los jueces-visitadores
sobre la apostasia de los indios (cf. Guibovich Pérez 1993, 196).

De una comparacion entre los titulos contenidos en la biblioteca de Avendaio
y aquellos del gran inventario de Avila, se puede colegir que aproximadamente
la mitad de los libros coinciden. Esto no debe sorprender mucho, toda vez que
ambos personajes vivieron en la misma época, compartieron los mismos
ambientes de estudio y trabajo y se hallaron por igual vinculados a la catedral
de Lima (como canonigos) y a la Compaiia de Jests (como simpatizantes). Por
ello se podria repetir para la biblioteca de Avendano—aunque en escala
numeérica mas reducida—el mismo esquema de contenidos que utilizamos para
el caso del “extirpador” de Huarochiri, sobre todo en lo que se refiere a las
secciones de teologia, patristica, homilética, espiritualidad y moral, dentro del
grupo de obras de religion.

De hecho, es notable la cantidad de Biblias, en diversos formatos y ediciones,
que registra el inventario de bienes de 1655. También destacan los numerosos
comentarios a las partes de la Suma teoléogica de Santo Tomas de Aquino y a
los libros de sentencias del maestro Pedro Lombardo. En el doctor Avendaho se
aprecia una particular inclinacion por ciertos autores religiosos (que no figuran
tanto en la biblioteca de Avila): éste es el caso de Benito Arias Montano,
Cristobal de Castro, Juan de Pineda y Gaspar Sanchez, que aportan diversas
exégesis biblicas e historias de temas sacros. Por otra parte, destaca la repetida
presencia del humanista italiano Giulio Cesare Scaligero, con sus poemas y
ensayos de erudicion (no. 612, 624, 633), que faltan por completo en Ia
biblioteca del clerigo cuzqueo.

Segiin leemos en el analisis realizado por Guibovich Pérez (1993, 197),
Avendaho se preparaba para las tareas de predicacion con un importante
conjunto de florilegios, polianteas, silvas, repertorios de sentencias y lugares
comunes. Estos instrumentos eran usuales desde la Edad Media para formar
argumentos de tradicion en el discurso teologico. Dichas compilaciones ofrecian
no so6lo modelos de frases, sino también la posibilidad de meditar sobre las
glosas que solian acompanar las sentencias o citas; ademas, brindaban un arsenal
de elementos 0tiles para la invencion oratoria y la ostentacion erudita. Las piezas
de este género abarcan desde la Summa virtutum ac vitiorum de Guillaume
Perault (no. 394) hasta el Libro intitulado Jardin de amores santos de Francisco
Ortiz Lucio (no. 603).

Durante la Contrarreforma crecio el interés por la literatura patristica,
especialmente a partir de la decision del Concilio de Trento de reformar la
oratoria, bajo declaracion de que los padres de la Iglesia eran los intérpretes mas
seguros. Los defensores de la ortodoxia—y los jesuitas al frente—presumian de
valerse exclusivamente de la Biblia y los padres de la Iglesia para argumentar
sobre cualquier materia, en desmedro de los clasicos grecolatinos y de probables
“autoridades” modernas. Fiel a esta postulacion, el canonigo Avendaho reunio en
los estantes de su biblioteca a los santos Basilio, Cipriano, Jeronimo, Agustin de
Hipona, Beda el Venerable, Epifanio de Constanza, Gregorio I, Gregorio de
Nicea, Pedro Damian, entre otros (cf. Guibovich Pérez 1993, 197-98).
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En cambio, las secciones de jurisprudencia y humanidades que hemos anotado
para la biblioteca de Avila, casi no hallan correlato en el inventario de libros de
Fernando de Avendaho. El criollo limeho apenas poseia obras del Derecho
canoénico y civil y de la historia americana y europea. Tampoco parece haber
sido muy aficionado a la literatura de recreacion; en su biblioteca, aparte de
algunas muestras de poesia e historia clasica grecolatina, no se halla ninguna
pieza de los “ingenios” espanoles del Siglo de Oro, ni de la literatura
hispanoamericana colonial. Lo que le interesaba basicamente era nutrirse de
obras de teologia, patristica y homiletica, por corresponder a las necesidades de
su ejercicio profesional.

La acumulacion de evidencias documentales ha demostrado que en las Indias
hubo un activo comercio de libros, bibliotecas grandes y bien surtidas y autores
dotados de profundo bagaje intelectual. Particularmente los clerigos situados en
buena posicidon socio-econdémica, como los doctores Avila y Avendaho,
estuvieron en capacidad de reunir extensas colecciones de libros, que se hallaban
entre las mas completas y voluminosas del Nuevo Mundo. Los duenos de tales
bibliotecas ponen de manifiesto una amplia curiosidad y un firme sustrato de
conocimientos, contrastando con la ensefianza excesivamente verbalista vy
memorista de la época (Hampe Martinez 1993b, 138). Por efecto de su peculiar
alejamiento de la realidad cotidiana, su directa sintonia con el mundo intelectual
europeo, y su capacidad de difundir rapida y extensamente materiales
provenientes de la metropoli, las dos grandes colecciones que hemos abordado
reflejan privilegiadamente las caracteristicas de la cultura letrada (de elite) en
aquel tiempo.

Trasfondo personal de las campafas antiidolatricas

De hecho, nuestro tema de la Extirpacion es uno de los mas interesantes y
dificiles en la historia colonial del Perli, debido a la cantidad de cuestiones que
plantea y la diversidad de factores que involucra: como ha dicho Pierre Duviols
(1971, 15), se halla directamente en la interseccion de los grandes problemas
materiales y espirituales de la colonizacion. Por esto mismo, pensamos que su
estudio deberia ser abordado de manera colectiva e interdisciplinaria. En
contraposicion al caso de México, las campanas antiidolatricas prosperaron en el
virreinato peruano por las peculiares circunstancias de una evangelizacion mas
tardia y fraccionada, en medio de una geografia mas agreste y, sobre todo, por
la intervencion de la poderosa Compahia de Jesus.

Ademas, se hallaba en el fondo el control sobre las doctrinas de indios, que
era a principios del siglo XVII una materia de ardoroso debate entre el clero
secular y las congregaciones religiosas en el Perii. La confrontacion estaba
animada por el proposito de acceder a una parte importante del excedente
economico indigena, pues lo que se denomina “abusos” de los doctrineros no era
mas que un componente esencial del sistema de produccion y distribucion
colonial. Seglin el estudio casuistico que ha realizado Antonio Acosta Rodriguez
(1982) en el ambito de la arquidiocesis de Lima, se comprueba con numerosos
ejemplos que la fuerza de trabajo nativa era utilizada por los religiosos en
diversidad de ocupaciones, sin remuneracion alguna. Los curas se beneficiaban
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también con la exigencia de costosos derechos de bautismos, matrimonios y
entierros y con la apropiacion ilicita de mercancias de los indios.

Dentro de ese marco, las diversas visitas impulsadas por la Iglesia y el
gobierno virreinales a lo largo del seiscientos—parte de las cuales fueron las
campahas de “extirpacion”—deben ser interpretadas como un esfuerzo de la
jerarquia por fortalecer su mando sobre la clerecia regular. Era contra
la injerencia desmesurada de los jesuitas, dominicos, franciscanos, agustinos y
mercedarios en la reparticion del poder, que se trataba de combatir. En este
contexto, los individuos que participaron bajo la égida del arzobispado limefo en
la persecucion de las idolatrias, como nuestros protagonistas Francisco de Avila
y Fernando de Avendaho, y algunos personajes mas, supieron aprovechar dicho
factor para escalar posiciones dentro de la Iglesia y de la sociedad (cf. Guibovich
Perez 1993, 181-82).

Un ejemplo muy sintomatico de lo que venimos diciendo es el del doctor
Avila: cuzqueno de oscura procedencia, pues nunca se conocid el nombre de sus
padres, aun siendo desde su infancia un protegido de los jesuitas, dificilmente
habria podido alcanzar el reconocimiento que disfrutdo de no mediar su prestigio
como iniciador y gula de la cruzada contra la espiritualidad andina. El caso
individual de Avila resulta bastante curioso, ademas, porque era un hombre de
cierta extraccion indigena, que junto con la lengua quechua habia aprendido en
su nifiez las mismas creencias y rituales que luego atacaria con ferocidad. Pero
su ejemplo no esta aislado del conjunto de hombres de sotana, en su mayoria
curas diocesanos, que contribuyeron igualmente al desarrollo de la Extirpacion.
No es éste lugar apropiado para tratar con detalle la carrera de otros personajes
comprometidos en dicha tarea, pero mencionaremos siquiera de pasada tres
figuras notables: la del bachiller Rodrigo Hernandez Principe, criollo natural de
Huanuco, que dejo un relato de sus experiencias como visitador de la idolatria
en los partidos de Cahacay, Ocros, Ichoca y Recuay; la del jesuita Pablo Joseph
de Arriaga, vizcaino de noble abolengo, quien gan6 renombre universal con su
obra Extirpacion de la idolatria del Piry (Lima: Jeronimo de Contreras, 1621),
fuente inagotable de noticias acerca de la religion y costumbres de los indios; y
la del bachiller Bernardo de Noboa Valdés, criollo limeno, el cual durante la
segunda campana antiidolatrica del XVII ejerci6 como doctrinero en Huarmey,
Ticllos y Barranca, entre otros pueblos.''

Cada uno de ellos merecio diversas recompensas, en funcion de su mayor o
menor compromiso con la jerarquia eclesiastica y de su propia extraccion social.
Podriamos inclusive proponer aca un adagio del tipo “Dime de donde vienes y
te diré hasta donde puedes llegar ...”, valido para explicar los privilegios que
consiguieron algunos de tales jueces-visitadores. Esta situacion, pensamos, se
manifiesta con claridad a traves de la brillante carrera sacerdotal y académica del
doctor Fernando de Avendaho, un criollo que fue juez ordinario del tribunal de
la Inquisicion, catedratico y rector de la Universidad de San Marcos, canonigo,
provisor y arcediano en la catedral de Lima (su ciudad natal), y llego a ser electo
por el rey para un obispado. Si este individuo consiguiod tanto, es sin duda porque
le ayudaba su color de piel, su pertenencia social y su buena capacidad para
ubicarse dentro de los grupos de poder.

En concordancia con ello, plantea Nicholas Griffiths (1996, 147-50) que
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debemos entender la pesquisa de las idolatrias menos como la respuesta
automatica a practicas religiosas paganas y mas como una estrategia orientada a
sacar ventajas personales. Este investigador menciona concretamente, en
el ambito de las poblaciones rurales, el juego de poder entre el cura doctrinero,
el shamdn o jefe espiritual nativo y el curaca. Hay que tener en cuenta que casi
todos los jueces-visitadores iniciales (del tiempo de Lobo Guerrero), antes de su
nominacion como tales, fueron sometidos a juicio por acusaciones en sus
respectivas comunidades. Y es que tanto los capitulos de denuncia contra los
doctrineros como las pesquisas de idolatrias eran, en esencia, faces
complementarias de un mismo fenomeno: ellas expresaban las profundas
tensiones y antagonismos entre fuentes de autoridad paralelas.

Epilogo: hacia el catolicismo popular andino

Durante el pontificado de don Hernando Arias de Ugarte (1630-1638), Ia
actividad represora de Avila, Avendaho y otros defensores de la Extirpacion
sufrio una suerte de eclipse, ya que este arzobispo criollo—natural de Santafe de
Bogota—no percibia las practicas religiosas indigenas como algo demasiado
ajeno al cristianismo. Fue necesario que llegase su sucesor don Pedro de
Villagomez para dar continuidad a las campahas antiidolatricas, las cuales se
beneficiaron por cierto con la experiencia de algunos veteranos de las pesquisas
de comienzos de siglo. En septiembre de 1649 el mencionado prelado nombro
a siete visitadores generales de la idolatria: Fernando de Avendaho, Alonso
Osorio, Francisco Gamarra, Pablo Recio de Castilla, Felipe de Medina,
Bartolomé Jurado Palomino y Alonso Corbacho de Zarate (Mills 1997, 146).

Don Pedro de Villagomez, quien en su gestion al frente de la diocesis de
Arequipa habia dado buenas muestras de celo, persiguiendo las desviaciones
religiosas aborigenes, consagro los mejores esfuerzos durante su largo
pontificado en Lima (1641-1671) al sistema de la Extirpacion. En su Carta
pastoral de exortacion e instruccion contra las idolatrias de los indios (Lima:
Jorge Lopez de Herrera, 1649), obra publicada en folio, sefialaba Villagomez la
necesidad de emprender nuevas visitas sistematicas a las doctrinas, con el fin de
imponer definitivamente a los indios el camino del Evangelio (Medina
1904-1907, 1:424). La carta pastoral de Villagomez debio actuar en manos de
los jueces-visitadores y de los doctrineros como un estimulo a la persecucion y
una guia informativa de las practicas religiosas vedadas. La mayor parte del libro
esta dedicada a reglamentar las obligaciones de los visitadores de la idolatria,
la labor de los padres misioneros y la tarea auxiliar de los curas y vicarios
(cf. Garcia 1994, 49-52; Mills 1994, 28).

En opinion de Villagomez, los indios volvian recurrentemente a la
supersticion por su tendencia natural a la embriaguez, que les hacia presas faciles
de la malicia del demonio. A fin de imponer remedio, durante el gobierno de este
arzobispo se hicieron particulares esfuerzos por confeccionar y publicar
sermonarios en lengua indigena para refutacion de las idolatrias, como las obras
de los doctores Avila y Avendaho. Villagomez era partidario de endurecer la
acciones de control de los indios, bajo la plena conviccion de que su persistencia
en los antiguos ritos paganos era mas consecuencia de una maldad congénita a
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ellos que del descuido en desarraigarla por parte de sus pastores. Celoso del
honor de su clero, el arzobispo se resistia a ver como en los archivos aumentaba
la cantidad de expedientes y quejas contra el accionar de los curas doctrineros
(Garcia 1996, 11).

En una real cédula para Villagomez, de mayo de 1651, le agradecia Felipe IV
su cuidado en remediar las idolatrias de los indios, “como cosa tan del servicio
de Dios y la primera de nuestra obligacion”. También le encargaba continuar
ocupandose de esta materia, a fin de “procurar que esos naturales, como plantas
nuevas de la Iglesia, sean bien doctrinados e instruidos en la fe y misterios del
Sagrado Evangelio” (Romero 1919, viii). El proceso de aculturacion religiosa en
los Andes siguio pues un largo camino, hasta que (tal vez en la segunda mitad
del siglo XVII) la gran mayoria de la poblacion autoctona termino aceptando el
catolicismo, o una forma parecida a éste. En el curso de dicho proceso ocurrieron
adiciones, sustituciones y sintesis entre las creencias, ritos, formas de
organizacion y normas éticas de los dos sistemas religiosos que se pusieron en
contacto: la mutua acomodacion entre estos dos sistemas representa, en
definitiva, la falla decisiva de un movimiento—Ila “extirpacion de las
idolatrias”—que pretendia asegurar la exclusividad del cristianismo.

La accion de los extirpadores estuvo dirigida principalmente contra los
maestros de los rituales tradicionales, que mantenian a los comuneros apartados
de Dios y de la vida cristiana, y eran tenidos por personajes de inspiracion
demoniaca. En contestacion a las campanas represivas, los sacerdotes andinos
asumieron una postura critica, de ataque, desarrollando una pedagogia alternativa
a la doctrina que propalaban los curas. Fueron estos “brujos y hechiceros”
quienes incentivaron la vigencia de una doble codificacion moral, haciendo
distincion entre las transgresiones de la costumbre indigena y los pecados de la
ortodoxia cristiana. De aqui surge, pues, la percepcion de que la fase de madurez
del virreinato peruano contuvo un mundo espiritual desasosegado, revuelto, en
ebullicion, donde poco a poco se fue forjando el catolicismo popular de los
Andes, una compleja estructura de practicas y creencias, transida de sincretismo
euro-americano.

Notas

* Agradezco muy sinceramente al Prof. Frederick Luciani, editor de la Colonial Latin American
Review, asi como al cuerpo de evaluadores anonimos de esta revista, por sus valiosas
sugerencias para dar forma definitiva a este ensayo.
Segiin el testimonio del dean de la catedral de Lima, doctor Pedro Muhiz (mayo de 1607), Avila
habia sido tenido en su tiempo como el mejor estudiante de la Universidad de San Marcos,
aquel a quien se le encomendaban los ejercicios de argumentacion en actos publicos; decia que
a pesar de haber sido originalmente un nifio pobre y desamparado, nunca se derramo en vicios
y se dedico con extraordinaria virtud al estudio (Polo 1918, xix—xxi).
Ambos manuscritos se encuentran en un codice de la Biblioteca Nacional de Madrid (MS.
3169), junto con otras cronicas de interés indigena a cargo de Cristobal de Molina el cuzqueho,
Polo de Ondegardo, el Inca Garcilaso de la Vega y Juan de Santa Cruz Pachacuti. Este codice
debid supuestamente pertenecer a la biblioteca privada de Avila (cf. Duviols 1966, 230-31).
3 Archivo del Cabildo Metropolitano de Lima [ACML], Libro no. 5 de Acuerdos Capitulares,
fols. 8v y 34v. Sesiones de cabildo del 28 de enero y 21 de junio de 1639. Quisiera expresar
mi gratitud a Mons. Ricardo Wiesse Thorndike, tesorero de la catedral de Lima, por las
facilidades que me brindo para la consulta de este Archivo.
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ACML, Libro no. 5 de Acuerdos Capitulares, fol. 110.
ACML, Libro no. 5 de Acuerdos Capitulares, fol. 245. Sesion de cabildo del 9 de abril de 1647.
El expediente relativo a la graduacion doctoral de Avendaho se encuentra en el Archivo
Historico de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Lima, lib. 705 (Actas de examenes
y grados de las facultades de Canones y Teologia, 1599-1669).
En noviembre y diciembre de 1622, los delegados del visitador general Andrés Garcia de Zurita
condujeron interrogaciones sobre las personas encargadas de perseguir la idolatria en las villas
de Huaura y Chancay y en los cercanos pueblos de Huacho y Barranca, donde se recogieron
en total once testificaciones. Todos los declarantes recordaban haber visto a Fernando de
Avendaho desempenandose como visitador, hacia el aho 1617, cuando recorrio precisamente
esas poblaciones de la costa. Sehalaban que procedio en general con “muy grande virtud”,
conforme a las prescripciones eclesiales, y saco publicamente con corozas y sogas al cuello a
los principales dogmatizadores (cf. Garcia 1994, 101-21).
ACML, Libro no. 5 de Acuerdos Capitulares, fol 74. Sesion de cabildo del 24 de abril de 1640.
La primera catedra de “lengua general” de los indios fue ésa que se establecio en la iglesia
mayor de Lima, sobre un legado del arcediano Rodrigo Pérez, quien a este proposito asigno 350
pesos de oro por su testamento (septiembre de 1550). Su manda fue ejecutada por el arzobispo
fray Jeronimo de Loaysa, quien dispuso al aho siguiente la fundacion de la catedra. El titular
de ella debia ensehar el quechua una hora al dia, predicar a los naturales en su lengua todos
los domingos y fiestas y examinar a los cléerigos que pretendiesen una doctrina de indios
(cf. Rose-Fuggle 1993, 104).
Son dignas de nota las frecuentes coincidencias entre este sermonario y el de Avila, sobre todo
a nivel de los ejemplos. Parece que uno y otro canonigo bebieron de la comun tradicion
antiidolatrica peruana, forjada por ambos junto con los padres de la Compaiia de Jests (Duviols
1971, 277, n. 19).
Archivo General de la Nacion, Lima, Protocolo notarial de Antonio Fernandez de la Cruz, 1648
(no. 468), fol. 1075.
Para mayores datos en torno a la biografia de estos personajes, vease Garcia 1993 (sobre
Hernandez Principe), Romero 1920 (sobre Arriaga) y Garcia 1996 (sobre Noboa Valdeés).
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