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EL COLEGIO DE CACIQUES SAN ANDRES:
CONQUISTA ESPIRITUAL Y TRANSCULTURACION

Taller de Estudios Historicos, TEHIS

RESUMEN

Este articulo analiza el proyecto franciscano de evangelizacion de las élites indi-
genas quitefias, durante la temprana etapa colonial. El Colegio San Andrés, fun-
dado por la orden franciscana en 1553, fue pieza central de este proyecto. Se ana-
lizan las estrategias que desplegaron los franciscanos para incorporar a los nati-
vos a la ideologia y cultura hispana, mediante la formacién de intermediarios cul-
turales que conectaran ambos mundos.

PALABRAS CLAVE: caciques, franciscanos, evangelizacion, fray Jodoco Rique, fray Pe-
dro Gocial, historia colonial, doctrina, encomendero, transculturacidon, Quito, s.
XVL

ABSTRACT

This article analyses the Franciscan project for the evangelization of the indige-
nous elites of Quito during the early colonial period. The San Andrés school,
founded by the Franciscan order in 1553, was a cornerstone of this project. The
research analyses the strategies employed by the Franciscans to incorporate na-
tives into the Hispanic ideology and culture, by way of creating intercultural me-
chanisms that connected two worlds.

KEey worDs: Caciques, Franciscans, evangelization, fray Jodoco Rique, fray Pedro
Gocial, Colonial history, doctrine, encomendero, transculturation, Quito, six-
teenth century.

INTRODUCCION

No hay ninguna duda acerca del papel protagénico que las 6rdenes re-
ligiosas cumplieron en la conquista y colonizacidén de América. Imbuidas,

N. del E.: en las citas se ha mantenido la ortografia constante en las fuentes histéricas con-
sultadas.
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desde el siglo XIII, de un espiritu reformista, éstas constituyeron los pilares
iniciales de la propagacion de la fe cristiana en el Nuevo Mundo.

Desde la llegada de Colon a las Antillas, el proyecto conquistador se sus-
tento en la difusion ecuménica del cristianismo, al mismo tiempo que en ins-
trumento de legitimacion del hecho colonial, frente a la imposibilidad de su
justificacion juridica. '

Convertido el aspecto religioso en punto nodal de la conquista, la viabi-
lidad de su imposicion paso por la constitucion de un complejo y enredado
orden legal e institucional, que se erigi6 sobre las bases de la férmula del Pa-
tronato Regio; formula mediante la cual, como es sabido, el Vaticano le con-
cedi6 a la Corona espafiola el manejo de los asuntos religiosos americanos,
a cambio del compromiso estatal de proteger la religion catodlica y de impul-
sar las misiones.

Detris del aparato religioso creado por los espanoles en América, pende
la concepcién occidental de la religion entendida no solo como hecho social,
sino como hecho institucional. Bajo su dominio fueron trasladadas a Améri-
ca ese sinnimero de instituciones eclesidsticas que, en su conjunto, forma-
ron una estructura s6lida y poderosa dentro de la cual cada uno de sus ele-
mentos, en rigor, debia actuar sobre bases juridicas comunes y de acuerdo
con las politicas eclesiisticas generales disefiadas por el poder central mo-
narquico.

La labor misionera de los franciscanos en Quito sigui6, en términos ge-
nerales, los patrones religiosos impuestos por el Estado espanol. Entonces,
como parte de la politica general evangelizadora, los franciscanos pusieron
en marcha una serie de estrategias de adoctrinamiento de los indigenas que
incluy6 la fundacién de una escuela “para hijos de caciques e principales”,
que retomo las misma linea de orientacién prictica y manual de la escuela
San José de Naturales, fundada por fray Pedro de Gante, en México. En esta
escuela, se educaron algunos miembros de la élite inca quitefia, asi como hi-
jos de algunos importantes caciques locales; por lo tanto, de los franciscanos
dependié la evangelizacién de una élite nativa poderosa, con enorme capa-
cidad de liderazgo sobre las comunidades indigenas dentro de las cinco len-
guas de la ciudad de Quito.

En este trabajo nos proponemos, en primer lugar, averiguar acerca de los
principios e ideas que hicieron obrar a los primeros religiosos franciscanos
que se establecieron en Quito y, en segundo lugar, descubrir las estrategias
educativas que desplegaron con fines de “conquista espiritual”.



DOCTRINAS FRANCISCANAS
Y AUTONOMIA RELIGIOSA

El establecimiento de los franciscanos en Quito, tal como es conocido en
la historiografia ecuatoriana, estuvo marcado por dos momentos: uno, que
corresponde a la fugaz presencia de fray Marcos de Niza, franciscano de Sa-
boya quien acompaié, en 1534, la fallida expedicién de conquista de Quito
por parte de Pedro de Alvarado,! y otro, que concierne a la definitiva funda-
cién franciscana hecha por dos frailes flamencos: fray Jodoco Rique y fray
Pedro Gocial, ambos educados en Gante.2

Fray Marcos de Niza comulgd con una de las vertientes del humanismo
americano del siglo XVI y tiene el mérito de haber escrito una relacién acer-
ca de la conquista de Quito que constituye un alegato a favor de los indios,
en contra de los excesos cometidos por los conquistadores espaiioles. Este
relato fue incluido por Bartolomé de las Casas en su Brevisima relacion de
la destruccion de las Indias, y aparece en dicha obra bajo el titulo “De los
Grandes Reynos y Grandes Provincias del PerG”. Segin Arturo Roig:

La historia del discurso protestatario humanista en el Reino, Audiencia o Pre-
sidencia de Quito tuvo sus inicios con los informes de fray Marcos de Niza, que
fue segin palabras del mismo Bartolomé de las Casas “De los primeros cristianos
que entraron en las provincias del Perd” y dej6 “testimonio verdadero (...) ma-
yormente cerca del tratamiento y conquistas hechas a los naturales”.3

Al igual que Marcos de Niza, fray Jodoco Rique y fray Pedro Gocial tam-
bién fueron portadores de una fuerte vocacién humanistica. Se sabe que el
origen de la formacién espiritual de ambos religiosos estuvo vinculado al mo-
vimiento reformista mistico de la segunda mitad del siglo XV y primera del
XVI, que en Espafa, como en los Paises Bajos, se expres6 como un movi-
miento de una gran reforma religiosa y social en armonia con el cristianismo,

1. Como es sabido, la ciudad de Quito fue fundada el 28 de agosto de 1534 por Diego de
Almagro, a nombre de Francisco Pizarro, en la antigua ciudad de Riobamba. Alvarado, quien
llegd hasta Riobamba con la intencién de tomar posesion de los territorios del actual Ecuador,
no pudo hacer nada frente al hecho fundacional ejecutado por Almagro. Debi6 volver a Guate-
mala donde era gobernador. Con él regresd también fray Marcos de Niza, “Probanza de las co-
sas que pasaron entre el adelantado don Pedro de Alvarado y el Mariscal Diego de Almagro”,
en AGI, Patronato 66, Ramo 6.

2. Forma espafiolizada de los nombres flamencos originales Joos de Ricke y Goltzius, res-
pectivamente.

3. Arturo Andrés Roig, “El movimiento lascasiano como humanismo”, en Cultura, revista
del Banco Central del Ecuador, VI, No. 16, Quito, mayo-agosto, 1989, p. 47.



8

promovido, entre otros, por el Cardenal Jiménez de Cisneros, quien cuestio-
no6 el escaso rigor del clero y, en particular, el de las érdenes mendicantes,
entre las que favoreci6 la observancia estricta, la austeridad y la misién evan-
gelizadora.

En Espafia, como en los Paises Bajos, el reformismo dio lugar al fraccio-
namiento de la Orden franciscana. Tras una etapa de largos conflictos, los ob-
servantes que venian propiciando, desde un tiempo atras, el retorno a las re-
glas estrictas de San Francisco, se separaron de los conventuales, faccién la-
xa o relajada de la Orden. El empeifio de los observantes por poner en prac-
tica la vieja ortodoxia franciscana se concreté formalmente en 1517, afio en
el que Leon X decretd la separacion definitiva de ambas facciones.4

Imbuidos del pensamiento humanista renacentista, y vinculados con una
de las reformas franciscanas mas austeras: la de los recoletos,’ la actividad re-
ligiosa de los frailes Rique y Gocial, y por extension de la Orden franciscana
en Quito, se sustentd en la predicacidn apostolica, actividad que, en la prac-
tica, tuvo una direccidén semejante a la desarrollada por los primeros francis-
canos que llegaron a México: los Doce Apostdlicos y fray Juan de Zumarra-
ga con sus compaiieros. Y es que las ideas que estos franciscanos trajeron
consigo de Europa, se fortalecieron en América. Si en la ciudad de Leén, Ni-
caragua, ambos se entrevistaron con fray Toribio Motolinia,® hay autores que
sostienen que también pasaron por México antes de llegar al Pert. La formu-
lacién del proyecto religioso franciscanos quitefio del siglo XVI, se aliment6
entonces de la previa y novel experiencia evangelizadora mexicana.

En principio, y en atencion a la organizacién administrativa de la Orden, el
monasterio que ambos religiosos fundaron en Quito, al que denominaron San
Pablo, pas6 a depender de la Provincia franciscana de la Nueva Espafia hasta
1538, afio en que se cred la Custodia de Quito sujeta a la Provincia de los “Do-
ce Apdstoles”, de Lima. Solamente, en 1565, el Capitulo General de la Orden
en Valladolid, dispuso la ereccién de la Custodia de Quito, en Provincia.

La misidn apostolica, inherente a la observancia regular de la orden, lie-
vO a estos primeros franciscanos a desarrollar una serie de estrategias ten-
dientes a acceder a la poblacion nativa, con fines de conversion. Con este
proposito, y en procura de obtener la provision de doctrinas, establecieron
vinculos de intereses con el poderoso sector de encomenderos, sector sobre
el que recayd inicialmente la responsabilidad de la evangelizacién de los in-
digenas. De hecho, durante las guerras civiles del Perd, los franciscanos no

4. Lazaro Iriarte, Historia franciscana, Valencia, Editorial Asis, 1979.

5. En Flandes y Bravante todos los conventos franciscanos pertenecian a la linea de los re-
coletos.

6. Asi lo demuestra el Padre Agustin Moreno en su libro Fray Jodoco Rique y fray Pedro
Gocial, Quito, Abya-Yala, 1998.
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apoyaron los intereses regalistas, sino que se pusieron del lado de la causa
de los conquistadores. Asi lo deja ver una carta escrita por fray Jodoco Rique
al primer oidor de la Audiencia de Lima, Diego Vasquez de Cepeda, en la
cual le advierte que le estd enviando una misiva a Gonzalo Pizarro para ha-
cerle conocer al conquistador “el afecto de mi corazén y voluntad (...) para
que en las Indias no sean molestados los cristianos de estas regiones que han
sido hasta ahora”.”

En el marco de las relaciones que los franciscanos establecieron con los
encomenderos, éstos se convirtieron en parte importante de la feligresia que
acudia a San Francisco. De hecho, algunas de las capillas menores levanta-
das en la iglesia del monasterio quitefio fueron concedidas a poderosos en-
comenderos, tales como Rodrigo de Salazar, propietario de la rica encomien-
da de Otavalo; Alonso de Bastidas; Bonifacio de Herrera, o Martin de Galar-
za Mondragdn. Gracias a su apoyo, los franciscanos fueron controlando un
numero significativo de curatos, lo que dio lugar afios mas tarde a la virulen-
ta oposicion del clero secular.8 En este sentido, es revelador el testimonio del
Canobnigo Gomez de Tapia, quien en 1566 manifestaba que:

(...) la causa y razon por que entraron los dichos frayles a doctrinar fue y es
por que en aquel tiempo no avia ovispo en este ovispado y los encomenderos
ponian la dicha doctrina como principal parte y los frayles franciscanos so color
de que querian doctrinar de valde e por amor a dios se entraron en las dichas
doctrinas y echaron dellas a los dichos clerigos vy asi se fueron deste obispado al-
gunos dellos.?

En todo caso, para 1548, al monasterio de San Francisco acudian a reci-
bir la doctrina “todos los yndios de la comarca desa ciudad”1® a cuya juris-
diccion pertenecieron formalmente hasta 1565. Ahora bien, solamente des-

7. Esta carta se encuentra transcrita en Padre Agustin Moreno, Fray Jodoco Rique y fray Pe-
dro Gocial, p. 245. Segin Federico Gonzalez Suidrez, fray Jodoco Rique incluso le habia acon-
sejado a Gonzalo Pizarro para que “desconociera la autoridad del Emperador y se hiciera coro-
nar por rey, pidiendo al Papa la investidura del reino del Pert (...)", en Historia General de la
Repiblica del Ecuador, vol. 1, Quito, Editorial Casa de la Cultura Ecuatoriana, p. 1225.

8. Desde la década de 1660 la historia franciscana estuvo atravesada por un permanente
conflicto entre el clero y el poder secular por el control de la jurisdicciones, conflicto que durd
hasta la segunda mitad del siglo XVIII, cuando el Estado espaifiol dispuso que éstas pasaran to-
talmente al control del obispado.

9. “Probanza acerca de las cosas tocantes al Obispado de Quito mandada a hacer por el
obispo fray Pedro de la Pefia”, Quito, 1 de marzo de 1569. Microfilm, Biblioteca Proyecto de
Restauracion del Convento e Iglesia de San Francisco, en AGI, Patronato, 189, Ramo 34. En ade-
lante, “Probanza acerca de las cosas tocantes al Obispado de Quito...”

10. AGOFE, 8-1/ix Reclamo del guardian del Convento de San Pablo pidiendo el nimero
de indios que solia tener esta doctrina de San Sebastian, para adoctrinarlos, Quito, 27 de sep-
tiembre de 1582, f. 22.
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pués de las guerras civiles peruanas, cuando el proceso colonial habia entra-
do en su etapa de estabilizacion, los franciscanos se hicieron cargo del adoc-
trinamiento de “pueblos de indigenas”, ubicados lejos del centro nuclear de
la Audiencia. Gracias a las sucesivas tasaciones de salarios que el Estado es-
pafiol hizo a favor de los franciscanos, sabemos que la Orden habia asegu-
rado su presencia alrededor de “pueblos de indios ricos y de grandes trac-
tos”,11 como los de Caranque, Otavalo, Latacunga, Paute, Chambo, Sicho y
Guano, localizados en la sierra centro del territorio de la Audiencia.

Sobre la base de la alianza con los encomenderos, los franciscanos pu-
dieron crear un sistema de doctrinas auténomo, libre de la injerencia de la
autoridad episcopal, que se mantuvo relativamente sblido hasta 1568.12 En
ese ano, el obispo fray Pedro de la Pefia introdujo una serie de reformas ecle-
siasticas en la Audiencia que incluy6 la delimitacion de curatos entre secula-
res y regulares. Este sistema autonomo de adoctrinamiento estd relacionado
con el ideal humanista de los primeros misioneros mendicantes, que se plan-
ted “la lucha por la relativa autonomia de los indigenas (...) a cambio de
evangelizacion”.13

Asi pues, durante las tres primeras décadas coloniales, la catequesis de
los indigenas se sustentd, fundamentalmente, sobre las bases del programa
humanista franciscano que al mismo tiempo orient6 el proceso inicial de su
generalizada colonizacion cultural. Por lo tanto, los franciscanos en Quito no
solo que les ensefaron los rudimentos de la religion catélica, sino que los in-
trodujeron en el conocimiento de las otras pautas culturales espafolas refe-
ridas, entre otras, a la produccion artistica y artesanal, a la lengua, a las for-
ma de gobierno y a las técnicas agricolas.

LAS ESTRATEGIAS DE LA EVANGELIZACION

A fin de imponer entre la poblacion nativa los preceptos del catolicismo,
estos religiosos pusieron en marcha una serie de estrategias de caracter sim-
bélico y pragmatico, cuyas caracteristicas muestran que siguieron pautas pare-
cidas al modelo franciscano de evangelizacion aplicado en México. En primer
lugar, la preocupacion inicial gird en torno al sitio donde debia ser construi-

11. “Probanza acerca de las cosas tocantes al Obispado de Quito...”, s.f.

12. Precisamente, segiin Rosemarie Terin, “salvo las de Uyumbicho y ‘abahalo’ (...), el res-
to de las doctrinas asignadas en el siglo XVI, a los dominicos, llegaron a sus manos recién a par-
tir de 1568”, en Arte, espacio y religiosidad en el convento de Santo Domingo, Quito, Ediciones
Libri Mundi, 1994, p. 17.

13. Arturo Andrés Roig, Humanismo en la segunda mitad del siglo XVIII, primera parte,
Quito, Banco Central del Ecuador/Corporacion Editora Nacional, 1984, p. 30.
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do el monasterio. Fue edificado sobre las “casas de los capitanes mis podero-
sos del Inca”4 y ubicado en el limite entre el Anany Urin del Quito incaico,
en donde, hacia el sur, segin lo ha establecido Frank Salomon, se encontraba
el centro del recinto inca, lugar de la casa de Atahuallpa y de residencia de su
hijo “El Auqui”, Francisco Atauchi, y también de “las casas de los mindalaes,
y de los caciques locales”.15 Los franciscanos iniciaron su “conquista espiritual”
yuxtaponiendo su presencia sobre los cimientos de la compleja poblacion
aborigen: élite inca y élites de las lajtakuna que, durante el mandato inca, ha-
bian sido incorporadas al recinto inca, con fines de control politico.16

Las expectativas extirpadoras de los franciscanos, los llevd también a usar
como recurso de persuasion religiosa las representaciones pictéricas hispani-
cas que recrearon, fundamentalmente, una iconografia cristiana de larga tra-
dicién mendicante que, significativamente, no dio cabida a las propuestas po-
pulares indigenas. Esta tendencia se mantuvo a lo largo de los tres siglos co-
loniales. Segiin Rosemarie Teran, la ausencia de variantes indigenas o mesti-
zas que caracteriza, en general, al arte quiteiio se debia, entre otras razones,
“a la posibilidad de una vigencia mas prolongada de la politica idoloclasta en
Quito, dada la influencia ininterrumpida que alli tienen, hasta mediados del
siglo XVIII, las 6rdenes regulares, herederas de los primeros misioneros”.17

En el mismo empeiio, los franciscanos pusieron especial cuidado en la
organizacion de ceremonias litirgicas colectivas de caricter persuasivo que
se organizaron en la gran plaza y el magnifico atrio del monasterio. Proce-
siones, administracién de sacramentos y también otros actos colectivos que
incluyeron la danza y la representacion teatral religiosa, hicieron de San Fran-
cisco uno de los referentes espaciales mas importantes de la ciudad, de tal
manera que alli se volcd con toda su fuerza la vitalidad de la urbe.

Segin el testimonio de un tal Baltasar Gonzilez en la “Probanza acerca
de las cosas tocantes al obispado de Quito”,

Muchas veces acudia tanta gente al monasterio de San Francisco que hacian
falta en la iglesia mayor e lo ha visto en algunas procesiones y en la resurreccién
€ aun no haver gente para tomar el palio (en la Catedral) porque acudian a san
francisco a ver farzas e danzar e otros autos.18

14. Fray Fernando de Cozar, Descripcion inédita de la iglesia y convento de San Francisco
de Quito, publicada por Alfredo Flores y Caamafio, Lima, Talleres Tipograficos La Tradicion,
1924.

15. Frank Salomon, Los sefiores étnicos de Quito en la época de los incas, Otavalo, Colec-
cién Pendoneros, No. 10, Editorial Gallocapitan, 1980, p. 261.

16. Ibid.

17. Rosemarie Teran, Arte, espacio y religiosidad..., pp. 25-26.

18. “Probanza acerca de las cosas tocantes al Obispado de Quito...”, Quito, 1 de marzo de
1569”, en AGI, Patronato, 189, Ramo 34.
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EL COLEGIO SAN ANDRES: ESTRATEGIA EDUCATIVA
HUMANISTA DE EVANGELIZACION Y TRANSCULTURACION

ASPECTOS ADMINISTRATIVOS

Dentro de las estrategias de conquista espiritual, la creacion de la escue-
la San Andrés, fundada en 1552, v el establecimiento de la Cofradia de la Ve-
racruz de Naturales, formaron también parte fundamental del programa apos-
tolico de la Orden.

Aunque la escuela fue funcional al proyecto misionero franciscano, des-
de una perspectiva mas amplia, sin embargo, estuvo inserta dentro del gran
proyecto hispanico que planted la penetracién de la cultura nativa por mi-
sioneros catdlicos. Y es que se necesitaba formar una poblacion indigena bi-
cultural que interpretard ante el conjunto de la sociedad nativa los codigos y
valores de la cultura occidental, con fines de control social y politico. En es-
te sentido, ya desde la década de los treinta hubo en Quito interés por par-
te de los mismos franciscanos de instruir “en las cosas tocantes a la religion
catdlica” a los sefiores autdctonos que vivian en la ciudad, proceso que se
formaliz6 precisamente cuando establecieron el colegio en su convento.

Fundado éste, como deciamos, a mediados del siglo XVI, en 1555 los
franciscanos consiguieron una provisiéon de amparo y patronato de parte de
la Audiencia de Lima, la cual mandaba a los funcionarios piblicos que favo-
reciesen la buena marcha del colegio. Este se sustentd, principalmente, de
fondos provenientes de la caja real y de las asignaciones hechas a su favor,
en sucesivas ocasiones, por parte del virrey del Perd, Andrés Hurtado de
Mendoza, Marqués de Cafiate,}? quien en 1566

sefial6 los tributos de ciertos indios que estaban vacos que valian cada afio
trescientos pesos y porque estos indios el Conde de Nieva los encomendé a un
Francisco Ponce, la misma Audiencia de Lima con acuerdo de los Comisarios se-
fiald por tres afios los gastos deste Collegio los mismo trescientos pesos en vues-
tra caxa Real.20

Si hasta la década de 1560, el colegio sobrevivié de los recursos prove-
nientes de ambas fuentes, a principios de la década de los setenta la ayuda

19. Originalmente el colegio se fundé con el nombre de San Juan Evangelista, pero en agra-
decimiento al patrocinio econémico que le otorgé el Virrey, los franciscanos optaron por cam-
biar su nombre a Colegio San Andrés.

20. “Informe del Doctor Loarte al rey acerca del funcionamiento del Colegio San Andrés”,
en José Maria Vargas, La cultura de Quito colonial, Quito, Ed. Santo Domingo, 1941, p. 15.
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fue retirada y su situacién econémica se volvid precaria.2! Las dificultades fi-
nancieras del colegio no son mera coincidencia; estin relacionadas con el
proyecto centralizador del obispo fray Pedro de la Pefia. Este proyecto estu-
vo en acuerdo con la politica oficial de Felipe II quien, en 1565, habia orde-
nado que el Presidente de la Audiencia, distribuyera con el Obispo, entre sa-
cerdotes seculares y regulares las doctrinas de los indigenas, considerando su
localizacion geogrifica y su situacion demografica. Se trataba de impulsar la
cristianizacion de los indigenas en el marco de un nuevo programa aniquila-
dor de idolatrias promovido por la misma corona, en aquiescencia con el
Obispo, cuyo espiritu idoloclasta habia entrado en contradiccién con la pro-
puesta apostélica extirpadora franciscana.

En 1569, en la Probanza sobre el Obispado de Quito, Pedro de la Pena
se quejaba que:

...los dichos frayles an tenido en el ejercicio de las doctrinas que an sido a
su cargo dos leguas a la redonda desta ciudad se ha hallado muchos hechiceros
y hechiceras que usavan de su hechicerias e otros ritos y superticiones y estos
entre caciques e muchachos cantores con quienes los dichos frayles celebravan
los oficios divinos e administraba los sacramentos.?2

LA CONQUISTA ESPIRITUAL DE LOS CACIQUES

No cabe duda que el establecimiento de la escuela franciscana constituy6
un momento culminante dentro de las politicas humanisticas de la evangeli-
zacion. Al abrigo de esta propuesta, el proyecto educativo franciscano estuvo
destinado al adoctrinamiento y educacién de los descendientes incaicos qui-
tefios, a los hijos de caciques mayores y principales, a los indigenas del co-
min y también a los mestizos y huérfanos pobres, hijos de espaiioles. Se pue-
de decir que la heterogénea composicién social de los estudiantes lo encua-
drarfa dentro del “ideal educativo del siglo XVI espanol (que) conservaba de
la Edad Media la preocupacion religiosa fundamental, pero asimilaba del Re-
nacimiento el principio de democratizacién de la cultura”.23 Sin embargo, el
proyecto tuvo sus limitaciones ya que, en términos generales, formé parte del
sistema educativo colonial dentro del cual la educacién académica e intelec-
tual fue privativa de los “hijos de conquistadores y la gente mis principal”; en

21. Roswith Hartmann y Udo Oberem, “Quito: un centro de educacién de indigenas del si-
glo XVI", en Boletin Historico, afio, 7, No. 23-24, Quito, agosto-diciembre 1983, p. 91.

22. “Probanza acerca de las cosas tocantes al Obispado de Quito...”, en AGI, Patronato,
189, Ramo 34.

23. Pilar Gonzalbo Aizpuru, “Piedeia cristiana o educacion elitista: un dilema en la Nueva
Espaiia del siglo XVI”, en Historia Mexicana, Revista Trimestral del Centro de Estudios Histori-
cos de El Colegio de México, No. 3, 1984, p. 187.
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cambio, indios y mestizos recibieron una educacién manual, hecha exclusiva-
mente para la practica de las artes y de los oficios,?4 pensada en términos de
trabajo imitativo, en razén de los imperativos exterminadores.

De hecho, a pesar de los privilegios de que gozaron en la sociedad co-
lonial los descendientes quitefios de los incas y los curacas mayores y prin-
cipales, la formacion sacerdotal les estuvo vedada. Segin Terdn, citando a
Milhou, a lo largo de la época colonial “la oposicidén generalizada, a la crea-
cioén de un clero indigena fue rasgo del espiritu paternalista de la iglesia his-
panoamericana”.?5 Esta idea la ha encontrado Brading incluida en el pensa-
miento del franciscano Jerénimo de Mendieta, quien habia definido al indio
como un “nifio crecido (...) mds necesitado de la proteccion de un padre que
de la autoridad de un gobernante”, de lo que habia resultado, segin el mis-
mo autor “que los indios no debian ser admitidos en el sacerdocio”.26

Pero también los franciscanos establecieron distinciones entre la educacion
destinada a los hijos de la élite indigena y la de los indigenas del comin. Cate-
quesis mas rudimentaria para los segundos y mas profunda y cuidadosa para
los primeros; la diferencia, en este caso, se sustentd en la politica religiosa ge-
neral que “estimaba prioritario el adoctrinamiento entre los curacas, consideran-
dose que de ese modo se produciria mas eficazmente la propagacién del evan-
gelio al conjunto de la poblacién indigena, en virtud del prestigio étnico del que
aquellos gozaban”.?’ Este proposito estd claramente manifestado en la época de
tal manera que en un documento de 1568 sobre el Colegio San Andrés se dice:

Primeramente se juntaron en el dicho colegio muchos hijos de principales e
caciques e sefiores e de no principales y mestizos de quarenta leguas a la redon-
da a donde se les ensefia la doctrina (...) sobre todo se les ensefia e principalmen-
te a los bijos de los sefiores como an de ensefiar a su yndios cuando sean de edad
a que sean buenos cristianos temerosos de Dios obidientes a su rey y a sus minis-
tros que tenga reverencia a los sacerdotes y que reciban los santos sacramentos. . .28

Convencidos los franciscanos del papel de intermediarios que los caci-
ques podian ejercer entre su cosmovision religiosa y la de los indigenas, en-

24. Samuel Guerra, “La cultura en la época colonial”, en Nueva Historia del Ecuador, vol.
III, Quito, Grijalbo/Corporacion Editora Nacional, 1985, pp. 143-144.

25. Rosemarie Teran, Arte, espacio y religiosidad. .., p. 21.

26. David A. Brading, Orbe indiano. De la monarquia catolica a la repiblica criolla 1492-
1867, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1991, p. 133.

27. José De la Puente Brunke, “'Los vasallos se desentrafian por su Rey’: Notas sobre que-
jas y aspiraciones de curacas en el Pert del siglo XVII”, en Actas del IV Congreso Internacional
de Etnobistoria, tomo I, Pert, Pontificia Universidad Cato6lica, 1998.

28. En Agustin Moreno, Fray Jodoco Rique y fray Pedro Gocial, pp. 291-292. La cursiva es
nuestra.
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contramos educandose en el convento a dos hijos del Inca Atahualpa: don
Carlos y don Francisco.? Segin Udo Oberem:

no todos los hijos de Atahualpa que cayeron en manos de los espafioles en
la Provincia de Quito, fueron trasladados al Cuzco. Sabemos con seguridad que
dos hijos del Rey fueron adoptados por los padres franciscanos de Quito. De
ellos durante su estancia en casa de los Franciscanos, se habla en un apunte de
Pinelo del afio de 1548 citado por Jiménez de la Espada, asi como también en
una Real Cédula de Valladolid del 12 de julio de 1566. En este Gltimo documen-
to se menciona también a un hijo de Huayna Cépac, residente en el mismo con-
vento. Probablemente se trata de don Mateo Inca Yupanqui, un hermano o me-
dio hermano del Inka Atahualpa, quien en 1577, por ejemplo, era “alguacial Ma-
yor de los Naturales” en Quito.30

Se entiende que la conversion de don Francisco al catolicismo, dentro de
la tarea evangelizadora masiva que los franciscanos se habian propuesto, fue
pensada en términos estratégicos. De alli que, en reconocimiento al prestigio
del que gozaba entre la poblacién nativa y por el contenido simbélico que
el hecho contenia, fue al Gnico entre la nobleza indigena, incluida la local,
al que los franciscanos le otorgaron una capilla en el interior de la Iglesia,
cercana al Altar Mayor, que fue consagrada a Santa Catalina Martir “en honor,
seguramente, a su madre, Payco Ucllo o Catalina”, para que sean enterrados
en ella él y varios miembros de la familia real Inca.3!

Con los franciscanos también se educd un pariente del hijo de Atahual-
pa, el mestizo Diego Lobato de Sosa, “hijo natural del capitan Juan Lobato y
de dona Isabel Yarucpalla natural de aquel reino del Pera que fue una de las
mujeres mas principales de Atahualpa Inga sefior que fue de estos reinos’. Su
padre que habia llegado a Quito acompaiiando a Sebastidn de Benalcazar fi-
gura entre los fundadores y pobladores de la ciudad de Quito. Es de presu-
mir que Isabel Yarucpalla, de la que se dice que era oriunda del Cuzco y una
de las pallas que en aquel entonces residian en Quito, le hubiese sido adju-
dicada como parte del botin que le correspondié como conquistador de
aquella regién del antiguo imperio incaico”.32

29. Para esta parte nos hemos basado en el trabajo de Hartamann y Oberem “Quito: un
centro de educacién de indigenas en el siglo XVI”, y en el del Padre Agustin Moreno, Fray jo-
doco Rique y fray Pedro Gocial, ambos citados anteriormente.

30. Udo Oberem, Notas y documentos sobre los miembros de la familia del Inca Atabualpa
en el siglo XVI, Guayaquil, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1976, p. 33.

31. Tamara Estupifiin-Freile, “Testamento de Don Francisco Atahualpa”, en Revista Misce-
lanea Historica Ecuatoriana, No. 1, Quito, 1998.

32. Roswith Hartmann, “Un predicador quechua del siglo XVI”, en Memorias del Primer
Simposio Europeo sobre Antropologia del Ecuador, Quito, Abya-Yala, 1985, p. 291.
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A mids de los miembros de la nobleza inca, entre los que se contaron cier-
tamente, tal como los sugiere Oberem, Mateo Inca Yupanqui,3? fueron tam-
bién reclutados por los franciscanos indios mitimas, transplantados a Quito
durante el mandato inca (por ejemplo, Diego de Figueroa Cajamarca, caci-
que de los “mitimas huayacuntu” y Juan Mitima, cacique de Tacunga) e indi-
genas poderosos pertenecientes a la nobleza local. Se trata tanto de “caciques
mayores” como de “caciques principales” que ejercian su poder sobre “mul-
tiples parcialidades” y “multiples comunidades”, respectivamente,34 localiza-
das tanto en Quito y sus alrededores,3> como en las actuales provincias del
Azuay, Caiiar, Chimborazo, Tungurahua, Cotopaxi, Imbabura y Carchi, ubi-
cadas de sur a norte, a lo largo del callejon interandino. Entre estos caciques
se pueden mencionar a don Pedro de Zambiza, nombrado, en 1576, “alcal-
de de los naturales de los indios hanansayas”; a don Hierénimo Puento,
quien “se destac6 como lider de tropas indigenas auxiliares durante la suble-
vacién de los Quijos en el Oriente ecuatoriano en 1578-1579”, y don Pedro
de Henao, cacique de Ipiales, quien, en cambio, “en un viaje a Espafia trajo
consigo la autorizacién para que un organista espaiiol y un maestro de ha-
cer azulejos se avecindasen en Ipiales con sus familias respectivas”.36

Lo sefialado es significativo porque muestra, en primer lugar, que parte
de las multiples funciones que los espanoles asignaron a los curacas, en pro-
cura de conservar el orden colonial impuesto, fueron viabilizadas por los mi-
sioneros franciscanos, a instancias de la aculturacién a la que los sometieron
y, en segundo lugar, porque evidencia, al igual de lo que ocurrié con los cu-
racas del Pert en el siglo XVI, la posicién contemporizadora que adoptaron
conn relacién a la dominacién hispanica.

Segan Frank Salomon, el liderazgo indigena fue modificado a fin de que
las élites nativas no solo representaran los intereses econdémicos espafioles,
sino “también la cultura del estado colonial”.3” A ese influjo, precisamente,
los caciques aqui analizados, se convirtieron en transmisores de ideologia y
de conocimientos hispanicos, en este caso, no solo por medio de sus comu-
nidades de origen, sino a través del mismo colegio franciscano. Consta, por

33. El nombre de Mateo Inga Yupanqui consta en documento de 1564 que contiene una
lista de los caciques que se educaron en San Francisco, localizado por el dominico Enrique Va-
cas Galindo en el Archivo de Indias de Sevilla.

34. Segin vimos, “parcialidades” y “comunidades” entregadas por los encomenderos, en
calidad de doctrinas, a los franciscanos.

35. Hacia el oriente, sobre las de Cumbaya, Quinche, Yaruqui, Zdmbiza y Pifo; hacia el oc-
cidente, sobre las de Calacali, Pisulli, Cotocollao y, hacia el suroriente, sobre las de Pintag, Chi-
llo y Pingolqui.

36. Roswith Hartmann y Udo Oberem, “Quito: un centro de educacién de indigenas del si-
glo XVI”, en Boletin Histérico, ano, 7, Nos. 23-24, Quito, agosto-diciembre 1983, pp. 99-102.

37. Ibid., p. 113.
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ejemplo, que algunos de ellos fueron contratados para que ensefaran “a los
muchachos e personas que hubieren de ensefiar en el dicho Colegio, escri-
bir, cantar, tafier tecla e flautas y chirimias”, o “a cantar canto llano y canto
de 6rgano, (...) y tafier flautas y chirimias y tecla a los que en este dicho Co-
legio lo quisieran aprender”.38

LA EDUCACION ARTESANAL

Si la fundacién de colegios para indigenas formé parte de las politicas
generales oficiales de la evangelizacién, a fin de que los nativos, por medio
de sus ensefianzas, interiorizaran los conceptos y categorias occidentales, en
el drea andina, el establecimiento del Colegio San Andrés en el siglo XVI re-
presenta un caso excepcional. Y es que ni en Lima, ni en el Cuzco se funda-
ron instituciones similares, sino a partir del siglo XVII.

Habria que preguntarse la razén o las razones que explican este hecho.
Pregunta de no muy ficil respuesta, si consideramos que en el Cuzco, anti-
guo centro del imperio inca, vivian los descendientes de los linajes mas im-
portantes del incario a los que los conquistadores, por obvias razones, tenian
especial interés de occidentalizar ripidamente. Segin Scarlett O’Phelan, la
fundacioén tardia de colegios para indigenas en el Pert, se deberia al fracaso
en México del Colegio Santiago de Tlatelolco, fundado por los franciscanos
en la temprana colonia; tal fracaso habia llevado a “dubitaciones por parte
de los regulares sobre la linea de accion que se debia aplicar...”, de tal ma-
nera que “en el Virreinato peruano fue la Corona quien insistié en la necesi-
dad de constituir colegios de indios nobles, a diferencia de México, donde la
iniciativa provino de las 6rdenes religiosas”.39

Si para el caso de Quito, el Colegio San Andrés contradice tal argumen-
to, no encontramos otra explicacién que la influencia que ejercié la tempra-
na experiencia evangelizadora y educativa mexicana sobre fray Jodoco Rique
y las concomitancias existentes entre el pensamiento “humanista renacentis-
ta” que él representd en Quito, caracterizado por el reconocimiento de la
otredad, en este caso la del indigena con el de sus colegas franciscanos es-
tablecidos en México.

Segin Roig, en Quito, el humanismo de fray Jodoco Rique comulgd con
las ideas lascasianas mis ortodoxas, aunque, a diferencia de Las Casas, el frai-
le franciscano no luchd a favor de la autonomia relativa de los indigenas en

38. Cartas y expedientes de personas eclesiasticas del Distrito de la Audiencia de Quito,
1543-1586, en AGI, p. 81.

39. Scarlett O’Phelan Godoy, La gran rebelion en los Andes. De Tipac Amaru a Tipac Ca-
tari, Cusco, Centro de Estudios Regionales Andinos Bartolomé de Las Casas, 1995, p. 52.
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contra del conquistador y encomendero, sino en contra del poder monarqui-
co.#0 Y es que, si bien en Europa el humanismo se expresd como el retorno
al pleno valor de la personalidad humana, “en América la humanidad indi-
gena fue la que motivo las respuestas del humanismo renacentista”. 4!

El humanismo de fray Jodoco se plasmo, entonces, en la fundacion de la
escuela artesanal, pensada, como vimos, para que los indigenas aprendieran
a mas de “todo género de oficios”, la escritura, la lectura, el castellano, el la-
tin, el quichua, el catecismo y también a “hacer yugos, arados carretas (...)
la manera de contar en cifras de guarismo i tafier los instrumentos de musi-
ca, tecla y cuerdas, saca buches y trompetas i cometas, i el canto de 6rga-
no...”.42

Detras de tan ambicioso programa de estudios, se encuentra ese afan, al
que ya nos hemos referido antes, por impartir entre los indigenas una ins-
truccion prictica y manual, tendiente a aprovechar sus habilidades, cuestion
que esta vinculada al ideal renacentista de educacién que se interesd por de-
sarrollar los oficios artesanales como forma importante de la creatividad hu-
mana. “El Renacimiento se caracterizd por una apasionada bisqueda del va-
lor espiritual y humano de la artesania, por parte de un hombre que se au-
torreconocia en sus obras (...) La artesania abarco la totalidad de las mani-
festaciones humanas, el artista debia ser basicamente y antes que artista, ar-
tesano (...)".43

Huelga senalar que las correspondencia entre el modelo de educacion
del colegio de caciques de México con el de Quito, se confirma por el mis-
mo interés compartido de propagar entre los indigenas el gusto por “todo gé-
nero de oficios”. Un informe al Rey del afio 1552, de fray Francisco Morales,
guardian del Convento, éste manifestaba que el Colegio San Andrés era “a la
forma de Nueva Espafia”, lo cual confirma que hubo semejanzas de forma y
de fondo entre uno y otro.

40. Arturo Andrés Roig, “El movimiento lascasiano como humanismo”, p. 47. El apoyo de
fray Jodoco a Gonzalo Pizarro durante las guerras civiles, al que nos referimos en la primera
parte de este trabajo, da cuenta de ello.

41. Ibid.

42. Citado por fray Francisco Maria Compte, Varones Ilustres de la Orden serdfica en el
Ecuador, desde la fundacion de Quito bhasta nuestros dias, Quito, Imprenta del Gobierno, 1883,
p- 25.

43. Arturo Andrés Roig, “El movimiento lascasiano...”, p. 33.
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EL TRILINGUISMO

El perfil humanista del Colegio San Andrés aparece, también, fuertemen-
te expresado por la ensefianza del idioma quechua. A través de su difusion,
se intenté la unificacion lingtistica de los indigenas, con fines de evangeliza-
cion. A pesar de que el quechua se extendi6 rapidamente entre las poblacio-
nes norandinas sometidas por los incas, a la llegada de los espafioles y a lo
largo del siglo XVI, las lenguas autéctonas todavia constituian un vehiculo de
comunicacion fundamental entre ellos. Asi, segin la Relacién an6nima de “La
cibdad de San Francisco de Quito” de 1573:

en los términos de la dicha ciudad son muchas y diversas las lenguas que los
naturales hablan; sin embargo, que por la general del Inga se entienden todos
excepto los pastuzos ques lengua dificultosa de aprender. La general es buena de
aprender, especial habiendo hecho arte de ella.44

La ensefianza del idioma de los incas, en el Colegio San Andrés, tiene se-
guramente sus antecedentes en el pensamiento humanista de fray Domingo
de Santo Tomis, quien, como se sabe, se encargé de componer la Primera
Gramatica Quechua en el Per.

En todo caso, el estudio no solo del quechua, sino del latin y el castella-
no, representa una temprana variante, y en ese sentido, pionera del trilingtiis-
mo, que caracterizé a la instruccion de las universidades misioneras, funda-
das en Quito, a finales del siglo XVI y principios del XVII45 que, en tal vir-
tud, rompieron con el esquema de la tradicion educativa escolastica,% tradi-
cioén que ejercié notable influencia en el pensamiento quitefio colonial.

La preocupacion por la unificacion lingiistica de los nativos llevo a los
franciscanos a “traer al colegio yndios de diferentes lenguas que ay muchas
en este distrito que no se entienden con la lengua general del inga que por
estos aprenderian la lengua espafola y la del ynga y servirian de interpretes
con los de sus naciones”.

44. Citada por Roswith Hartmann y Udo Oberem, “Quito: Un centro de educacién”, p. 102.
Estos autores tratan también, aunque desde otra perspectiva, la cuestion de la quechuizacion en
el Colegio San Andrés. .

45. Segn Roswith Hartmann, a raiz de las disposiciones legales de 1580, expedidas por Fe-
lipe 1I, en Quito fue creada una citedra del quechua, la cual se inaugur6 el 17 de noviembre
de 1581 en el convento de la Orden de Predicadores. “Apuntes historicos sobre la citedra del
quechua en Quito (siglos XVI'y XVID)”, en Boletin de la Academia Nacional de Historia, LIX/127-
128, Quito, 1977, p. 4.

46, Arturo Andrés Roig, Humanismo en la segunda mitad del siglo XVIII, 1a. parte, Quito,
Banco Central del Ecuador/Corporacién Editora Nacional, 1984, p. 32.
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Como se ve, la evangelizacion, por la via del trilingliismo, logré contar
con un cuerpo de intérpretes que se encargaron de propagar la religion ca-
tolica y que sirvieron, al mismo tiempo, para consolidar el quechua como
lengua general en el siglo XVI. En este sentido, jugaron un papel destacado
los caciques que se formaron en el colegio.

Entre las personas cuyos nombres han sido legados como expertos e inclu-
so predicadores en la lengua general del Inga en el antiguo Obispado de Quito
durante el siglo XVI destaca el del clérigo presbitero Diego Lobato de Sosa, no so-
lo por el hecho de que se lo mencione con relativa frecuencia en los documen-
tos de aquella época, sino también porque descuella como persona sumamente

habil en cuanto al quechua.4’

Como vimos, Diego Lobato de Sosa pertenecié a la élite quitena inca que
se educd con los franciscanos, aunque posteriormente estudi6 filosofia, teo-
logia y derecho en la Universidad de Santo Tomis, de los dominicos. Vele
sefialar que pese a haber obtenido una educacion teoldgica superior que le
capacitaba para ingresar al sacerdocio, su origen étnico le impidi6 acceder a
esas funciones. De alli que el mismo Lobato de Sosa representa, por un la-
do, a esa élite indigena que no pudo formar parte del clero espaifiol a pesar
de las capacidades que reunia y, por otro, al programa de educacién francis-
cano que logré formar indigenas en pro de los intereses espanoles para ase-
gurarse su lealtad y prestacién de servicios.

Segln la misma Hartmann, “la Audiencia y el Obispado se valieron de él
para misiones dificiles de caricter politico entre las poblaciones indigenas.
Asi, por ejemplo, actué como predicador de la Santa Cruzada, y acompaiié
a un hijo del Inca Atahualpa, don Francisco Auqui, al territorio de los Cafia-.
ris en 1578-1579 suceptible de adherirse a la sublevacion de los Quijos”.48

De todo lo sefalado, a manera de conclusién, podemos decir que el pro-
yecto educativo franciscano, basado en la instruccién por medio de la cate-
quesis, en la ensefianza de los oficios y en el trilingliismo, formé parte, sin
duda alguna, de ese entusiasta movimiento misionero inicial que, en el siglo
XVI, abogd por una evangelizacion en masa, inspirada en los procedimien-
tos de la iglesia primitiva.

El ejemplo mexicano proporcioné a fray Jodoco Rique la idea de que la
difusién del cristianismo debia venir acompaiiada, en primer lugar y necesa-
riamente, de la conversién de la nobleza indigena sobre la que los francisca-
nos, una vez convertida, se apoyaron para llevar a cabo su enorme proyec-

47. Roswith Hartmann, “Un predicador quechua del siglo XVI”?, p. 291. La cursiva es nues-
tra.
48. Ibid., p. 293.
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to evangelizador, en virtud de que una vez transformados sus modos cultu-
rales y sus roles, surgi6 aliada a los intereses religiosos, econémicos y politi-
cos de los espafioles.

El Colegio San Andrés no rebasé el siglo XVI. Este proyecto se agoto en
el conflicto con los seculares que acabd por socavar los intentos misionales
humanistas de los franciscanos. Los posteriores siglos coloniales tampoco co-
nocieron en Quito colegios similares. Toda apunta a la consideracion de que
ello se debid a que el liderazgo de la nobleza nativa en la Audiencia se en-
contraba para entonces seriamente resquebrajado.
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