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Dioses y diablos:
Idolatrias y evangelizacion
Irene Silverblatt

uienes estudian hoy la cosmovision andina prehispanica reconocen
que una lectura acritica de los cronistas, indujo al error a muchos
autores que trataron de analizarla (Urbano, 1979a ) Los cronistas
interpretaron las sociedades del Nuevo Mundo en base a las creen-
cias y expectativas de sus propios esquemas culturales. Fue el caso, por

ejemplo, del ‘“‘dios creador” que buscaron en los Andes y cuya evidencia
creyeron encontrar en los héroes miticos viracochas. Pero un analisis mas

riguroso de las fuentes etnohistoricas demuestra que la existencia de un
“dios creador” no corresponde a las estructuras logicas y miticas del pen-
samiento andino precolombino, siendo mas bien consecuencia de las preo-
cupaciones evangelizadoras de los primeros espafioles y misioneros llegados
al Pera(Urbano, 1974, 1981).

Ahora bien, si los espafoles reestructuraron el ciclo mitico de los viraco-
chas en funcion de las creencias judeocristianas en un *“‘dios creador”, cabe

suponer también que la existencia de un personaje andino en todo opuesto
a €1 sea otra invencion. Porque no debe olvidarse que entre los siglos XIV y
XVII, todo el continente europeo vivia convulsionado por la “caza desen-
frenada de brujos”, a quienes se consideraba complices del Diablo y enemi-
gos natos de la Iglesia catolica. Se realizaron juicios con el proposito de erra-

dicarlos. A partir del siglo XVI, los jesuitas —portavoces de la Contrarrefor-
ma europea —encabezaron la persecucion de los “brujos”. No sorprende en-
tonces que también en el Perd se encargaran de la “extirpacion de idola-
trias”. La ‘‘caza de brujos” europea produjo un profundo impacto en los
Andes, alimentando ideoldgicamente a los “extirpadores de idolatrias™ del
Nuevo Mundo. |

En este trabajo trataré particularmente sobre la imposicion de nociones
occidentales en la interpretacion de las creencias religiosas andinas. Como
veremos, la mujer -0, mejor dicho, la definicidon renacentista de ella— es la
clave para el estudio de la demonologia catdlica. La caracterologia acerca de
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la mujer fue exportada al Peri como parte de la explicacion espanola ae las
tradiciones idoldtricas y heréticas que los evangelizadores intentaban erradi-
car. Finalmente, presentaré un esbozo de la version peruana de la ‘“‘caza de
brujos™ y la manera como transformo la representacion que la sociedad an-
dina poseia de s1 misma: conceptos europeos son injertados en nociones an-
dinas durante el periodo en que se forja —por via de la colonizacion— una
dialectica de significaciones.

LA CAZA DE BRUJOS EN EUROPA

Toda la brujeria proviene de la concupiscencia carnal, la cual, en las mu-
jeres es insaciable. . . Por eso ellas se juntan con el diablo para satisfacer
sus deseos. . . Debe quedar suficientemente claro que no hay que admi-
rarse que se encuentren mas mujeres que hombres contagiadas con la he-
rejia de la brujeria. . . Y alabado sea Dios quien hasta ahora protegio al
sex0o masculino de un crimen tan grande. Debemos hablar de la herejia de
las brujas y no de los brujos. (Citado por Ehrenreich and English, 1973
10).

Asi escribieron Sprenger y Kramer en el Malleus Maleficarum, o El martillo
de los brujos, libro que servia tanto de referencia principal de la Iglesia sobre
demonologia, como de guia autorizada en los juicios contra los brujos. El
Malleus representaba la sistematizacion de la doctgina catolica en torno a la
brujeria y la herejia. Era también una expresion clara de la actitud y pensa-
miento eclesidsticos sobre la mujer: vehiculo mediante el cual el Diablo
actuaba en el mundo. Por sus debilidades intrinsecas, la mujer podia ser fa-
cilmente inducida a juntarse con el demonio. Y no en vano eran las alianzas
con éste las que destrozarian el reino de Dios.

Lo caracteristico en la ideologia medieval acerca de la hechiceria es la no-
cion de pacto con el Diablo. Se pensaba que era precisamente por interme-
dio de esta alianza que los brujos adquirian sus poderes. Segun los tedlogos
medievales, los actos malévolos que se les atribuian —capacidad de danar a la
gente o de destrozar las cosechas— no constituian sus caracteristicas princi-
pales. En los siglos XV a XVII, lo que éstos condenaban en los hechiceros
europeos era la base herética de sus supuestos poderes. La brujeria implicaba
la adoracion al Diablo. Significaba el pecado mds grave: la negacion de Dios
y la adhesion a su rival supremo, Satands, el principe de las tinieblas (Tho-

mas, 1971: 438).
El historiador Inglés H.R. Trevor-Roper sostiene que no deben confundir-
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se los fragmentos de crencias precristianas, o las tradiciones campesinas, con
la doctrina sistematizada de la demonologia que se presenta en El martillo
de los brujos. Esta *“‘nueva mitologia’ de la brujeria, asi como la gran here-
jia de pactos diabolicos y la predisposicion de las mujeres a realizarlos, po-
dria haber tenido sus raices en las creencias campesinas o en la religion po-
pular. Pero su articulacion en una doctrina dogmatica y coherente fue pro-
ducto de la Iglesia medieval. Los intelectuales de la Iglesia enunciaron el
contenido de esta nueva herejia, especificando la manera como los brujos
se comportaban y estableciendo las normas que debian seguirse para extir-
parlos (Trevor-Roper, 1972: 127-128 )

El mismo autor sefiala que para analizar la herejia, es importante pregun-
tar quién la enuncio: los herejes mismos o sus inquisidores. De esa manera
establece una relacion entre el desarrollo de la demonologia y el contexto
politico de la Edad Media tardia y el Renacimiento. La Iglesia, como por-
tavoz religioso de la sociedad feudal, forjé una ideologia en la cual se po-
dia definir como herejia cualquier oposicion politica. Una denuncia de he-
rejia o brujeria se convertia en arma politica. Curiosamente, la demonolo-
oia de la Iglesia, anteriormnte establecida e impuesta por el clero, adquiria
su propio impetu al incorporarse a la vision del mundo de la mayoria de
habitantes europeos (Trevor-Roper, 1972: 127).

Segun la cosmovision medieval tardia, el mundo estaba dividido en dos
esferas normativas opuestas y claramente definidas: El mundo de la virtud y
el mundo del vicio. Los cristianos o servidores de Dios sostenian un orden
moral basado en la virtud y la bondad, en oposicion a los ataques instigados
por los servidores del principe de las tinieblas. Dentro de esta concepcion
del mundo, el Diablo, o encarnacion del Mal, era una presencia constante
que no cejaba en su afan de suplantar el reino de Dios. En la Edad Media
tardia, la figura del Diablo era tan popular y tangible como podian serlo
las de los patriarcas y santos (Caro Baroja, 1965: 71).

~ Entre los siglos XV al XVII y a partir de las confesiones de quienes eran
acusados de brujeria, emerge un patron casi estereotipado del Diablo, su
reino y las practicas de sus servidores. Aunque podia asumir diversas formas,
era casl siempre una figura repugnante y pestilente. Aparecia frecuente-
mente como gato, cabra o serpiente —animales a los que se asociaba con
ritos perversos de indole sexual (Caro Baroja, 1965: 85). La descripcion
del Sabat diabolico que aparecié por primera vez en la Inquisicion de Tou-
louse, también correspondia al mismo modelo durante todo el periodo de
la “caza de brujos”. Untados con la “grasa del diablo”, acudian volando a
sus reuniones de Sabat, donde se realizaban orgias colectivas y se servian
grandes banquetes en que las perversiones sexuales eran frecuentes. Los
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seguidores del Diablo eran en su mayoria mujeres y se iniciaban en su ser-
vicio a través de la cohabitacion, hecho primario por el cual se concretaba el
pacto diabolico. El Diablo, por su parte, trasmitia conocimiento de tipo eso-
térico, que comprendian la difusion de saberes medicinales entre sus pro-
sélitos, y eran una promesa de ganancia material a ser disfrutada durante la

vida del neofito (Caro Baroja, 1965: 85-87).

Las autoridades eclesiasticas presumian que los prosélitos de sexo feme-
nino no actuaban independientemente y se les acusaba de ser parte de una
vasta sociedad demoniaca clandestina. A la mayoria de ellos se les condeno
por ser miembros del “partido del Demonio”, lo cual explica por qué la lite-
ratura demonologica esta llena de preguntas tocantes a la indole del Sabat
de los brujos (Ehrenreich and English, 1973: 10). El Sabat diabolico refleja-
ba una estructura social de tipo feudal, pero a la inversa. Incluso sus reunio-
nes guardaban parecido con la corte de un sefior feudal. En ellas el diablo
prometia a sus vasallos lo que todo bardn ofrecia a sus siervos: proteccion y
ayuda a cambio de una sumision total (Trevor Roper, 1972: 128: Caro Ba-
roja, 1965: 76). El Sabat negro era tambien una curiosa inversion del orden
social feudal: una mujer hacia las veces del sacerdote y su titulo honorifico
era “‘la vieja” (Michelet, 1973: 104).

La “sacerdotisa de la misa negra’ era una vieja harapienta, una pobre
paria escarnecida por su pueblo; es decir, el estereotipo de la bruja. La Inqui-

sicion nos demuestra, pues, que los condenados fueron, por regla general,
pobres y en su mayoria mujeres. Las autoridades eclesiasticas concordaban
en que el Diablo preferia conquistar prosélitos provenientes de los niveles
mas bajos de la jerarquia social feudal. Segun un demonologo sagaz, “La
mayoria eran pordioseros”. Otros afirmaba que era “la’gente mas miserable,
pobre y ruda” (citado en Thomas, 1971: 520). Ademas, los ideologos au-
torizados de la época estaban convencidos de la predisposicion de las muje-
res a caer en las tentaciones de Satanas. Por consiguiente, nunca dudaban
que entre los rangos de hechiceros, las mujeres excedian de lejos en numero
a los hombres. Jaime I calculd que la proporcion de las brujas respecto a los
brujos era de veinte a uno, mientras que otro contemporaneo suyo sostenia
que la misma era de cien a uno (Thomas, 1971: 520). En todo caso, el
ochenta y cinco por ciento de los ejecutados fueron mujeres (Ehrenreich
and English, 1973 :6).

La idea que las mujeres pecaban de brujeria debido a sus intrinsecas de-
bilidades fisicas y morales estaba profundamente arraigada en la creencia po-
pular. Su justificacion y legitimizacion se hallaban en la doctrina judeocris-

tiana elaborada a partir de Jla historia de la ““Creacion y la Caida’’, de las re-
ferencias explicitas a ]la impureza de mujeres sacadas del Antiguo Testa-
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mento, asi como en los juicios especificos sobre la subyugacion de la mujer
contenidos en las Epistolas de San Pablo (Schmitt, 1978: 196-197). Desde
el siglo XII, la filosofia escolastica, sacando argumentos de los escritos de
San Pablo, venia elaborando ain mas estos temas misogenos: la Verdad fue
transmitida por Cristo al hombre y del hombre a la mujer; la doctrina dia-
boélica, por el contrario, penetrd primero en la mujer, quien “‘por tener una
facultad disminuida de discernimiento’ desvio al hombre del camino recto
(Schmitt, 1978: 196).

Sin embargo, las creencias en la brujeria expresadas en la doctrina judeo-
cristiana no pueden ser comparadas con la teoria demonologica de 1a Edad
Media tardia, como tampoco anunciaban necesariamente las grandes perse-
cuciones de hechiceras llevadas a cabo en la Europa cristiana entre los siglos
XIV y XVII. Como se ha dicho, los teologos de estos siglos fueron los encar-
gados de difundir las nociones preexistentes sobre la incapacidad y debilidad
femeninas, con el fin de elaborar una teoria coherente de la demonologia.
Se sirvieron entonces de los supuestos defectos intrinsecos de la mujer para
formular una explicacion teolodgica acerca de la pertinacia del Diablo en este
mundo y de la ubicuidad aparente de los pactos diabdlicos.

La fatalidad de la mujer residia en su sexualidad voraz. La doctrina roma-
na explicaba como la codicia femenina era la fuente de poderes en la hechi-
ceria: ‘“‘toda la brujeria proviene de la concupiscencia carnal, la cual en la
mujer es insaciable”, escribian Kramer y Sprenger. Hemos visto que el oficio
de bruja se iniciaba mediante la cohabitacion con el Diablo. Sprenger y Kra-
mer declaran: “Femina viene de fe y menos, porque una mujer tiene me-

’

nos fe que un hombre”. La mujer se volvio “El enemigo™.

La mujeres, sobre todo si eran pobres y viejas, viudas o solteronas, eran
consideradas como el punto débil de una sociedad patriarcal cuyo ordena-
miento era divino. Eventuales conyuges del demonio, no sblo eran vergon-
zosas € impuras, sino también se volvian vehiculos mediante los cuales el

orden divino del reino de Dios, reflejado en el orden de la sociedad civil,
podria ser destrozado (Thomas, 1971: 520-530).

Las confesiones de las brujas revelan estas imagenes colectivas, comparti-
das por los inquisidores y sus victimas. Aunque no-existia un culto clandes-
tino de mujeres, es interesante notar que éstas pretenecian en numero eleva-
do a las sectas heréticas medievales y renacentistas. Como Thomas sefialo,
todas ellas fueron apoyadas en alto grado por mujeres (1958: 50). Dadas las
condiciones socioeconémicas que definfan la mayoria de las biografias fe-
meninas, estos hechos no nos deben sorprender. La Iglesia podria atribuir su
conversion a la tentacién que Satands dirigia hacia quienes eran las victimas
m4s faciles. Pero para algunos observadores del siglo XVII, este “error feme-
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nino” no era tan ingenuo y se interpretaba mas bien como el deseo de des-
truir el orden establecido (Thomas, 1958: 51). En relacion al hecho que las
mujeres no podian desempenar un papel activo en la Iglesia, un teélogo del
siglo XVII sostenia: “por eso ellas se vuelven descontentas, y a cllas ya no
les gusta el estado actual de la Iglesia, tornandose permeables a los engafios
de Satanas, quien prontamente se aprovecha de esa situacion ventajosa’
(Thomas, 1958: 51). |

En el siglo XVII, el imperio espanol empezaba a desmoronarse. Los
paises protestantes del norte luchaban por su autonomia. Era la época de
las grandes batallas entre reformistas y contrarreformistas por el control de
Europa. Trevor-Roper analiza el crecimiento de la “caza de brujos” en este
periodo, como el grito de guerra ideologico bajo el cual se llevaron a cabo
los combates religiosos y economicos (1972). Los jesuitas fueron los por-
tavoces de estas concepciones en los paises catolicos europeos. Examinare-
mos en seguida las luchas contra las idolatrias en el Peri, encabezaaas tam-
bién por los jesuitas.

IDOLOS, DIABLOS Y HECHICERAS

La demonologia fue producto de la Europa medieval. La creacion del es-
tereotipo social de “la bruja”, figura clave dentro de la armazon ideoldgica
de la persecucion sociopolitica, fue desarrollada por la Iglesia en una época
de grandes trastornos. Aunque dicho estereotipo fue elaborado en un con-
texto especifico, una vez desarrollado lleg6 a adquirir vida propia. Al deve-
nir el principio teologico en doctrina oficial por la cual se juzgaba la orto-
doxia y la herejia, el estereotipo fue penetrando las creencias europeas po-
pulares. Se transformo en un criterio cultural que trascendia los limites del
contexto especifico donde habia sido concebido. Asi fue como la conquis-
ta espafniola importo a los Andes al Diablo y a su consorte, la bruja.

Todo el proceso de colonizacion incluy6 una camparia de erradicacion
de la religion indigena, campaiia en la cual la Iglesia estaba empefiada. Aun-
que los clérigos que acompafiaron a los primeros conquistadores y funcio-
narios espafnoles discutieron la indole del alma indigena y la justificacion
teologica de la conquista (Lohmann, 1967: V-XXI), casi todos estaban de
acuerdo en afirmar que el Diablo vivia sano y salvo en los Andes. ;Cémo

explicar si no la devocion que los autdoctonos profesaban a los cerros, los
arboles, las piedras, el sol, la luna, los rios y los puquios? Quiza ni Cristo ni
sus discipulos habian cruzado el Atldntico y por eso los indios no podrian
ser —estrictamente hablando— acusados de herejia. Pero, con toda seguri-
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dad, el Diablo habia podido llegar. No sdlo los primeros evangelizadores
catdlicos, sino también - los primeros conquistadores y administradores
creyeron detectar de inmediato la presencia de Satands en los Andes, acu-
sanaolo de inducir a los indios a adorar sus huacas, idolos y antepasados.
Lo las cronicas mads tempranas, descubrimos que la religion nativa era vista
como un vehfculo mads por el cual ¢l Diablo manifestaba sus intenciones de
derrocar al reino de Dios. Brevemente: la religion de los indios era la ado-
racion al Diablo (Cieza, 1968: 84-88: Mcna, 1968: passini,; Sancho de la
Hoz, 1968: passim; Trujillo, 1968: passin). ‘

Desde el principio de la conquista, tanto los tedlogos espaiioles como los
conquistadores menos cruditos creyeron ver al ejercito del Diablo operando
en los Andes. Esta percepcion, directamente ligada a la cosmovision europca
desarrollada durante 1a Euad Media, llevaba a algunas conclusiones curio-
sas sobre la religion andina. Es interesante, tambien, verificar que estas no-
ciones occidentales, impuestas en los Andes, cmpezaron a penetrar e injer-
tarse en una visidon del mundo precolombino que era totalmente distinta
(Taussig, 1977; 1980).

Al vincular la religion indigena con la adoracion al Diablo, los espanoles
~empezaron a evaluar en su intcgridad la practica y teorra religiosas andinas
bajo criterios europeos. Por consiguiente, entre el descubrimiento de la ido-
latria y cl descubrimiento de la hechiceria no habia un gran paso. Pucsto
que la brujeria, en términos de la logica del pensamiento occidental, involu-
craba un pacto con el Diablo, y ¢ste sc comunicaba ya con los indios a tra-
ves de su huacas, la brujeria también debia estar corrompiendo a la sociedad
andina. Al haber brujeria, existian también brujas, con las cuales el Diablo
podla asociarse. Acosta describe estas brujas andinas, cuyo parecido con sus
congeneres europeas resulta extraordinario:

En el Perii usaron también embadurnarse mucho los hechiceros y minis-
tros del demonio. Y es cosa infinita la gran multitud que hubo de estos
adivinos, sortilegios, hechiceros, agoreros y otros mil géneros de falsos
profetas. . . '

Scnaladamente hubo un género de hechiceros entre aquellos indios, per-
mitidos por los reyes Ingas, que son como brujos y toman la figura que
quieren, y van por el aire en breve tiempo largo camino, y ven lo que pa-
sa; hablan con el demonio, el cual les responde en cicrtas piedras o ¢n
otras cosas que cllos vencran mucho. . . Algunos dicen y atirman quc
éstos usan de ciertas unturas; los indios dicen que las viejas usan de ordr-
nario este oficio. . . (Acosta, 1954: 172).
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No debe sorprender entonces que muchos cronistas, al describir la organiza-
cion religiosa que encontraron en el Peru, insistan en sefalar la practica de
brujeria. Segun el estereotipo social, quienes realizaban las mas oscura ma-
gla negra, tenian que ser sobre todo mujeres, especialmente pobres y viejas:
las brujas mas pérfidas, las que eran capaces de matar.

Destos hechizeros, assi como ay mucho namero: assi ay muchas diferen-
cias. Y unas yeruas y rayzes para matar al que las dan. Y unas yeruas )
rayzes ay que matan en mucho tiempo, otras en poco conforme a la con-
feccion y mezcla que hazen. Las que hazen semejantes hechizerias son
casi siempre mugeres. . . (Polo, 1961: 28).

Hemos visto que no se puede comprender el desarrollo de la demonologia en
Europa fuera del contexto politico en el cual naci6. Se ha sugerido igual-
mente que el mismo contenido de la herejia estaba relacionado con la posi-
cion socioeconomica de la mujer en la sociedad europea. Ese temor ante las
mujeres por parte de quienes ¢jercian ¢l poder, fue proyectado también a las
valoraciones que los espanoles hicicron de la religion precolombina. Los
cronistas dan cuenta que cl saber y el poder de las hechiceras andinas eran
tales que incluso eran temidas por sus propios curacas. Sus poderes eran tan
terribles que los reyes incas las condenaron a muerte,

... Por lo qual son estas hechizeras en gran manera temidas aun de los ca-
ciques. . . Ni los Indios osan descubrirlas. . . Este género de hechizeros de
poncofia castigauan los Yngas matando los tales hechizeros hasta sus des-

cendientes. (Polo, 1916: 28-29)

Obviamente existia una enorme discrepancia entre las descripciones de la
practica religiosa andina que los espanoles nos proporcionan y la realidad de
la religion andina. Al percibir la vida andina a través de un lente distorsio-
nado por una tradicion demonoldgica arraigada en la cultura popular espa-
nola, los colonizadores encontraban al Diablo detras de cada roca y brujas
debajo de cada cama. Satanas y sus aliadas primarias fueron asi interpreta-
dos con iguales motivos y realizando los mismos actos malévolos, tanto en
el Nuevo como en el Viejo Mundo.

Si la interpretacion espafiola correspondiera a la realidad, tendriamos que
suponer que existid en la cultura andina una nocidn parecida a la de Satands
—es decir—, una entidad que incorporara las fuerzas malévolas para combatir
a todas las fuerzas positivas. También tendriamos que suponer que la encar-
nacion del Mal trabajaba en este mundo a través de pactos establecidos con
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mujeres facilmente tentadas y moralmente deficientes. Pero la cosmologia
andina no comprendia una nocion del Mal, ni su encarnacion en un ser sata-
nico como en las concepciones occidentales. Por el contrario, uno de los
principios que moldeaba su filosofia involucraba una vision del universo en
la que se percibian fuerzas de oposicion que eran reciprocas y complemen-
tarias, necesarias ambas para la reproduccion de la sociedad (Earls y Silver-
blatt, 1977). Tampoco hay evidencia que la mujer, en la cultura andina, fue-
se concebida como un ser moralmente débil. Al contrario, se le ubica en una
relacion complementaria al hombre, y su interaccion reciproca era precisa-
mente un requisito para el mantenimiento y la reproduccion de la existencia
social (Silverblatt, 1976; 1978).

La nocion de “no orden” o “antiorden” era un componente integral de
las teorias andinas de organizacion social (Urbano, 1979b). Pero esta nocion
debe ser entendida como un elemento de la logica dinamica de modelos glo-
bales andinos de la sociedad y del universo. Como concepto, es muy distinto
de la nocion cristiana sobre el Diablo. De manera similar podria atribuirse

cualidades “peligrosas” a las huacas. Como representantes de fuerzas supra-
sociales, las divinidades andinas incorporaban poderes que inspiraban temor
¢n la medida en que eran fuerzas destructivas. Sin embargo, estos atributos
no eran demoniracos en el sentido cristiano del término.

De otro lado, si analizamos la concepcion precolombina sobre la enferme-
dad, descubriremos que las teorias andinas no definian etimologicamente
las enfermedades en términos de complots con fuerzas diabolicas. Mas bien,
las nociones de salud y bienestar se relacionaban con una estructura norma-
tiva en la cual el mantenimiento de un equilibrio entre fuerzas sociales, na-
turales y sobrenaturales constituia el ideal predominante. La enfermedad
era entonces resultado de un desbarajuste de normas culturales que
regulaban el balance entre grupos sociales, la sociedad global y la naturaleza,
y entre la sociedad y las fuerzas sobrenaturales. El dios Huari, por ejemplo,

causO enfermedades en las comunidades de la sierra limena; sin embargo, lo
hizo porque la ligazén sagrada entre la humanidad y las divinidades andinas
tue rota. En palabras de un iddlatra: . . . nuestro Dios Huari, y criador te
ha embiado esta arana, para que te coma, porque no le has adorado, ni ser-
vido, y te ha criado muchas culebras dentro de tu cuerpo que son causa de
su dolencia” (Duviols, 1971 387).

No obstante, existian sabios en la sociedad andina precolombina especia-
listas en el conocimiento medicinal; hombres y mujeres que tenian renom-
bre como herbolarios, hueseros y curanderos. Otros podrian predecir el fu-
luro, utilizando la coca, o el tabaco como instrumentos de adivinacion. Los
ritos de curacion y adivinacidon involucraban la adoracién de deidades nati-
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vas (Arriaga, 1908: 116, 32-35; Morua, 1946, 231; Polo, 1916: 31, 30). kn
Europa, se decia que el Diablo impartio a sus seguidores conocimientos
medicinales asi como poderes para adivinar el futuro. ;Por qué no podian
presumir los espanoles que la sabiduria de los curanderos y adivinos andinos
provenia de pactos diabolicos?

Algunos estudiosos de la religion andina han aseverado que en los Andes
existia un tipo de ‘‘brujeria’ antes de la colonizacion europea (Rowe, 1957:
297-298). Pero por lo que hemos dicho anteriormente, toda la fundamenta-
cion de estas afirmaciones debe ser revisada. Es probable que la creencias en
encantos, espiritus y magia, que muchos antropologos imputan a todas las
culturas (Garrett, 1977: 461), formasen también parte de las creencias an-
dinas. Pero la hechiceria y la brujeria descritas por los cronistas como alian-
zas con el Diablo —explicacion de enfermedades, contratiempos y de la
muerte— fueron seguramente una invencion espanola.

LAS EXTIRPACIONES DE IDOLATRIAS
Y EL SATANAS ANDINO

Los primeros funcionarios y clérigos espanoles interpretaron la religion
precolombina en términos del Diablo cristiano y crearon brujas donde ¢s-
tas no existian. A finales del siglo XVI y durante el siglo siguiente, la Igle-
sia, con apoyo de la Corona, empez0 una nueva batalla en el Peru contra
los adoradores del Diablo. Organizada por los jesuitas —la misma congre-
gacioOn que estaba a la vanguardia de la Contrarreforma en Europa y que
encabezO la caza de brujos en los siglos XVI y XVII—, esta nueva lucha
fue igualmente evangélica y politica. Pero esta vez los encargados de ex-
tirpar las practicas religiosas indigenas sabian que afrontaban no solo ido-
latras sino también herejes: los que habian sido bautizados y habian re-
nunciado al cristianismo por Satanas. Creyeron encontrar las pruebas dc
una adoracion demoniaca en la presistencia de la devocion a las huacas, al
igual que en la presencia ubicua de la hechiceria y el curanderismo (Acos-
ta, 1954: 181; Pérez Bocanegra, 1631: 389, 390, AAL: leg. 2, exp. X; Leg.
S, exp. VIII; Leg. 6, exp. X). Quedd borrada la distincion entre idolatria,
curanderismo y brujeria. Al igual que en Europa, la campaia contra la
herejia tenia evidentes motivos politicos. Era el brazo ideologico del in-
tento de forzar a los indios a vivir en reducciones; para evangelizar, man-
tener el control politico y ademads facilitar el cobro de tributos.

Puesto que las deidades nativas eran apenas la fachada tras la cual el
Diablo actuaba —enemigo del mundo cristiano y de la civilizacion, y por
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ende enemigo de los espaiioles—, no resulta dificil entender por qué sc
percibia la perseverante adoracion a los dioses indigenas como un desa-

fio no solo a la Iglesia sino también a la sociedad colonial en su conjunto
(cf. Taussig, 1980). El prejuicio europeo sobre la debilidad femenina antc
las influencias satanicas moldeaba tambien la nueva campana de extirpacion
en el Peru. |

Ademas, en esa misma €poca la cosmovision occidental predominante
empezaba a asociar simbolicamente “la naturaleza” como una entidad,
con definiciones culturales de *“lo femenino”: la naturaleza, al igual que la
mujer, era caprichosa, emocional, imprevisible, algo que tenia que ser
dominado, conquistado, controlado (Leacock y Nash, 1977: 621). La cos-
mologia occidental, al asociar a la mujer con la naturaleza, el paganismo y
el demonio, construyd simultaneamente una ideologia sobre la mujer en la
que ella era definida como débil, incapaz y, como vimos, mas permeable
las tentaciones diabolicas (¢f. AAL: leg. 2. exp. XVIII). Esta valorucion
ideologica quedo reflejada en la legislacion espanola, donde la mujer cru
considerada como la menor que necesitaba un protector para realizar tan-
sacciones comerciales. Cuando esta nocion fue aplicada a la Colonia, donde
los indios a su vez fueron definidos como menores e incapaces, y por lo
tanto con necesidades de ‘‘proteccion’, descubrimos un razonamiento
significativo: segiin la ley espanola colonial, el testimonio de dos indios o
¢l de tres indias, apenas equivalian al de un espafiol (Testimonio. . ., 1950:
345).

Por otro lado, si la mujer era intrinsecamente debil, y por tanto per-
meable a las tentaciones diabolicas, su responsabilidad era mayor que la del
hombre en relacion a la magia negra y la hechiceria que amenazaban tanto
al mundo cristiano como al orden colonial. Asi fue como la mujer indigena
llegd a ser considerada el enemigo mortal del hombre, de la Iglesia, y del
orden politico colonial. De ese modo, un estereotipo social que habia
sido desarrollado en Europa, llegd a ser parte de la justificacion ideologica
forjada para la persecucion especial de mujeres nativas, en la version perua-
na de la caza de brujos (Pérez Bocanegra, 1631 114:BN: B1827; AAL:
leg. 1, exp. Vllsleg. 1, exp. X1I).

CONCLUSION. LAS TRANSFORMACIONES:
EL DIABLO COLONIAL Y LA BRUJA ANDINA

En el siglo XVII hubo mujeres que llegaron a admitir ser culpables de prac-
ticas de hechiceria y de haber pactado con el Diablo, por lo que podian
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destrozar las cosechas, causar enfermedades ¢ incluso la muerte. ;Como
explicarlo? A semejanza de Europa, la campana de extirpacion de idola-
trias se valia de la tortura para sacar pruebas. Es asi como podriamos anti-
cipar que gran parte del contenido de dichas confesiones se explica por una
combinacion del mismo tipo de preguntas —preguntas construidas en tér-
minos de conocimientos europeos sobre brujerias y herejia — hechas bajo
la amenaza de tortura y en un contexto juridico donde la resolucion estaba
predeterminada. No obstante, habia diferencias importantes entre estos dos
tipos de caza de brujos. Mientras el estereotipo social de la bruja orientaba
los cargos hechos por los inquisidores y las mismas confesiones de las acu-
sadas en Europa, en el Peru el estereotipo solo habia penetrado parcial-
mente el pensamiento y conciencia indigenas. ;Qué significaban, entonces.
la brujeria y el diablo para las llamadas hechiceras indigenas del siglo XVI1I?

Para buscar una respuesta, debemos examinar el proceso colonial me-
diante el cual “la cosmovision maniquea subyacente a la ideologia de la
conquista fue injertada en las creencias religiosas indigenas™” (Taussig,
1980). Este proceso dialéctico que Taussig llama *‘aculturacion forzada™,
implicaba la institucionalizacion de los conceptos del Mal y del Diablo
en estructuras cosmologicas donde no existia una dicotomia entre el Bien
y el Mal. La nocion andina de supay es un buen ejemplo (¢f. Taussig, 1930;
Urbano, 1980). En los pueblos andinos de la actualidad, supay es el vocablo
quechua que designa al demonio. Una maldicion comun toma supay como
su raiz: supavpa wawan, o hijo del demonio. No obstante, en el lexicon
quechua compilado por Domingo Santo Tomas en 1560, supay es la raiz
quechua para los vocablos espafioles “angel Bueno” y *‘angel malo™:
Allicupa = angel bueno; manaallicupay = angel malo (1951: 40). Supay, en
su forma original, era moralmente neutro; solo en su forma modificada se
referia a un espiritu capaz de causar dafio o a uno que podria ser benéevolo.
La ambigiiedad intrinseca o la neutralidad de la significacion precolombina
de supav es claramente distinta del Diablo unidimensional que mas tarde
llego a significar. '

Sin embargo, puesto que supay podia expresar el sentido de maldad.
los espanoles manipularon su significado para hacerlo equivalente al con-
cepto europeo. La inexistencia de un término quechua que expresara ade-
cuadamente sus concepciones, los obligdb a escoger uno que incorporaba
parcialmente una idea del Mal y después a ajustarlo para significar una no-
cion radicalmente distinta, sinonimo de una fuerza totalmente malévola.
Pronto llegaron a reconocer el significado de supay en la sociedad colonial
andina. Asi, cuando Cieza describe el comportamiento de los conquistado-
res al llegar al Cusco para cobrar el rescate de Atahualpa:
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Y como la soltura de los espafioles haya sido tanta y en tan poco hayan
tenido la honra ni honor destas gentes, en pago del buen hospedage que
les hacian y amor con que los servian, corrompieron algunas virgenes y
a ellos tuviéronlos en poco; que fue causa que los indios, por esto y por
ver la poca reverencia que tenian a su sol, y como sin verglienza ninguna

ni temor de Dios violaban (a) sus mamaconas, que ellos tenian por gran
sacrilegio, dijeron luego que la tal gente no cran hijos de Dios, sino pco-
res que Supais, que es nombre del Diablo. (Cieza 1968: 24).

En una forma parecida, el concepto andino de Hapiniunu fue transformado
por este proceso de ‘“‘aculturacion forzada de ideas™, la dialéctica entre dos
sistemas radicalmente distintos para entender y clasificar el universo gestado
durante la colonia. Hapiiiuiiu, que en quechua quiere decir “las tetas que
agarran’’, fue definido en el lexicon de Ricardo en 1586 como “tantasmas o
trasgo” (1951: 42), y por Holguin como “fantasma o duende que solia
aparecerse con dos tetas largas que podian asir dellas” (1951: 150). Guaman
Poma habla de ‘“hapifiuiiu duendes” o espiritus, como los habitantes del
mundo durante una época precedente al reino incaico y a la llegada de los
espafioles (1936: 50).

El cronista Pachacuti Yamqui también se refiere al Hapiriunniu como los
que poblaron los Andes durante una época anterior a la cristianizacion del
Peri. En 1613, ya no solo los describe como duendes o fantasmas de una
época anterior. Explicitamente los vincula a fuerzas diabolicas vencidas por
un apostol, Santo Tomas, quien antecedio la llegada de los espanioles al Nue-

vo Mundo:

Dizen que en tiempo de purunpacha. . . passaron muchissimos anos, y al
cabo, después de aber estado ya poblados abian gran falta de tierras y
lugares, y como no abian tierras cada dia abian guerras y discordias. . .
Y por entonces a media noche oyieron que los hapinunos se desapare-
cieron dando temerarios quejas, deziendo: ‘‘;vencidos somos, venzidos
somos! Ay que pierdo mis tierras!”’ A este se entiende que los demonios
fueron vencidos por Jesucristo Nuestro Senor. . . porque antiguamente,
en tiempo de purunpacha, dizen que los hapinunos andaban bissible-
mente en toda esta tierra, que no abian seguridad de andar en anoche-
ziendo, porque a los hombres y mugeres y muchachos y criaturas los lle-
bauan arrebatandoles, como tiranos infernales y enemigos capitales del
genero humano. . . Y en este tiempo dicen que. . . como antiguamente
habia llegado un pobre viejo flaco, barbudo y con cabellos como muge-
res. . . y les dezia que el hombre se llamaua Ttonapa Vihinquira. . . ¢l
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qual dizen que. . . los habia desterrado a todos los idolos, ymagenes de
les demonios hapinunos. . . Pues se llamo a este baron Tonapa. . . Pucs
;no sera este hombre el glorioso apostol sancto Thomas? (1950: 282-

283, 293).

El hapiiuwiu empezd como un fantasma de una edad anterior, que se mostra-
ba quiza algo malévolo por su habito de aprisionar a la gente con las tetas.
Pachacuti Yamaqui, sin embargo, lo transforma en una fuerza demoniaca: ¢l
enemigo infernal de la raza humana que pucde ser vencido, por fin, gracias
a los poderes del cristianismo y su apostol Santo Tomas. En la actualidad,
en algunos pueblos serranos, el espiritu con tetas ha sido transformado en
una bruja de tipo europeo. El hapinwiu, conocido tambien como aclikee,
es un monstruo femenino, temido por todos a causa de su deseo de devorar
a las criaturas. Los campesinos ancashinos lo llaman “bruja™ (Morote Best,
1058: 11-12). Ademas. se dice que sc enfrento a Dios pues es su cnemigo, al
icual que ¢l Diablo (Ortiz, 1973: 18)5).

Siguicndo el argumento de Taussig, yo subrayaria que en los Andes, las
nociones de bruja y de brujeria que incorporan pactos diabolicos con el ence-
migo de Dios para danar a terceros, es el resultado de la “aculturacion
forzada” de ideas producidas ¢n un contexto colonial. Cualquier valoracion
cultural de la mujer andina que le atribuya una relacion especial con las
fuerzas diabolicas, formo parte de este mismo proceso. Ni siquiera Guaman
Poma escapd a esta imposicion de normas occidentales en las valoraciones
sobre la mujer; pese a que fue un defensor constante de las moralidad y ca-
pacidades de las indigenas, llegd por otro lado a describirlas como “las
cnemigas mortales del sexo masculino y de la humanidad™ (1956, 111: 190).
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