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RESUMEN

Para muchos cronistas y misioneros espafoles del siglo XVI que arribaron a lo que para ellos era un
Nuevo Mundo, la figura del demonio se convirtié en un “comodin hermenéutico” para comprender la
religion indigena. Pedro Cieza de Ledn, soldado participe en la conquista del Pert, fue uno de ellos. En
la primera parte de su Cronica del Peru, el demonio ocupa un gran protagonismo. Cieza considera al
demonio responsable de las practicas religiosas y costumbres mas aberrantes de los indios, a quienes,
no obstante, valora positivamente como hombres susceptibles de la salvacion divina. Cieza, desde una
perspectiva providencialista de la historia de la conquista, interpreta que la evangelizacion y conversion
de los indios, unida a la implantacion por la Corona espafiola de la civilizacion cristiana, han logrado la
derrota del demonio.

Palabras clave: Cieza, civilizacion, conquista, demonio, evangelizacion, hermenéutica, idolatria, sal-
vacion, Perq, siglo XVI.

The Devil and Views on the “Other” in Part One of Pedro Cieza de Leon s
Cronica del Peru (1553)

ABSTRACT

Many 16™ century Spanish chroniclers and missionaries, arriving at what they interpreted as a New
World, saw the Devil as a “hermeneutic wildcard” that allowed them to comprehend indigenous reli-
gions. Pedro Cieza de Leon, a soldier in the conquest of Peru, is a case in point. Cieza considers the
Devil responsible for the most aberrant religious practices and customs of the Indians, although he views
the natives in a positive light, as men susceptible to divine salvation. From a providentialist perspective
of the history of the conquest, Cieza interprets that the evangelization and conversion of the Indians and
the implantation of Christian civilization by the Spanish Crown, were able to defeat the Devil.
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1. INTRODUCCION

Cuando los espafoles de los siglos XV y XVI arribaron a lo que para ellos era un
Nuevo Mundo se encontraron con pueblos y culturas sumamente diferentes a lo que
ellos percibian o interpretaban era el mundo hasta entonces conocido. Se vieron obli-
gados, en un ejercicio de pensamiento analdgico, a interpretar la variada cultura y
religiosidad indigenas a partir de su propia vision del mundo.

Una figura clave en la cultura europea de la época que acabd arribando a las costas
del Nuevo Mundo junto con los espaioles fue la del demonio. Como senala Luis
Millones, el demonio fue el “comodin hermenéutico” para interpretar las manifesta-
ciones de la religion indigena; constituyendo asi la bisagra que permitia acomodar
lo nuevo en términos conocidos. La presencia del demonio explicaba asi la conducta
de los indios y, al incorporarlos al mundo cristiano, les daba las coordenadas en el
espacio y el tiempo del disefo universal al que estaban acostumbrados los espafioles’.
Pero esto supuso la demonizacioén de la religion indigena.

De entre los espafioles del siglo XVI que arribaron al Nuevo Mundo portando con-
sigo su imaginario demoniaco cabe destacar al cronista soldado Pedro Cieza de Ledn.
En el proemio de su obra la Cronica del Peru, publicada en 1553, explicara, mezcla
de providencialismo? e inspiracion divina, que habia considerado escribir sobre las
Indias con anterioridad, pero que no siendo letrado lo habia desechado hasta que Dios
“tornd a despertar en mi lo que yo ya tenia olvidado”. Cieza no afirma que Dios le
inspire la obra misma, sino la voluntad de escribirla.

En dicho proemio explica las razones que le motivaron. La primera fue preservar
del olvido los acontecimientos del reino del Pert dado que nadie escribid todavia
acerca de ello. La segunda, profundamente religiosa y meta tltima de la conquista
en su opiniodn, la reduccion de los indios “al gremio de la santa madre Iglesia” para
liberarlos “del poder del demonio” al que estaban sometidos por la permision divina.
La tercera, alabar a los espaioles cuyos descubrimientos y conquistas ampliaron la
corona real de Castilla. Finalmente, la cuarta, para imitar los buenos ejemplos de
quienes sirvieron fielmente a la Corona y se tome ejemplo de los errores cometidos
(traiciones, robos, tiranias...) y castigados’.

Si bien las cuatro estan interrelacionadas, me centraré de manera especial en la
segunda, pues otorga a la labor conquistadora de los espafioles una justificacion teo-
logica de claro tono providencialista que condiciona totalmente la vision que del
“otro”, el indio, tiene Cieza.

I MiLLoNes, 2001, p. 150. Millones toma la expresion “comodin hermenéutico” de BrownE, 1995,
pp. 224-225. Sobre el imaginario de los primeros conquistadores y misioneros en relacion al Peru, véase
MacCorMARCK, 1991, y, en particular sobre el pensamiento analogico y su aplicacion a la figura del demonio,
véase MARTiNEZ, 2007, pp. 189-216.

2 Ese providencialismo divino es aludido varias veces en los caps. X, XIX, XXIV, XXXV, XLIII, LXXI,
LXXVIly CXIX. En el cap. XXXV Cieza afirma que la providencia divina es para todos y que, si los hombres
conocieran su actuar en la naturaleza, adorarian al inico Dios verdadero. También menciona varios ejemplos
del actuar providencialista de Dios en la naturaleza con el fin de favorecer a los indios (cf. caps. LXXI,
LXXXV, CXI, CXIII).

3 Véase Konur, 2009, pp.153-187.
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2. EL DEMONIO Y LA SALVACION DE INDIOS Y ESPANOLES

La crénica de Cieza es, fundamentalmente, un recuento de los acontecimientos de
la historia del Pert desde las vivencias y la orientacion ideoldgica del cronista, pero
en ella cabe vislumbrar un inusitado interés, impropio de un soldado, por la cuestion
religiosa. Un interés que parece sincero y mas alla del topico religioso comun de la
época. Resulta significativo como Cieza defiende la igualdad del género humano y
que el Hijo de Dios descendio del cielo “por todos los hombres”:

La segunda [razén por la que Cieza se decide a escribir su obra], considerando que,
pues nosotros y estos indios todos, todos, traemos origen de nuestros antiguos padres
Adan y Eva, y que por todos los hombres el Hijo de Dios descendio de los cielos a la
tierra, y vestido de nuestra humanidad recibi6 cruel muerte de cruz para nos redimir y
hacer libres del poder del demonio, el cual demonio tenia estas gentes, por la permision
de Dios, opresas y cautivas tantos tiempos habia, era justo que por el mundo se supiese
en qué manera tanta multitud de gentes como destos indios habia fue reducida al gre-
mio de la santa madre Iglesia, con trabajo de espafioles; que fue tanto, que otra nacion
alguna de todo el universo no los pudiera sufrir. Y asi, los eligié Dios para una cosa
tan grande, mas que a otra nacion alguna (Cronica del Perii, parte primera, proemio)*.

Sorprende en un soldado poco docto en cuestiones teoldgicas®, y en una época
en la que no pocos se preguntaban cudl podia ser el origen de los indios, esta visién
universalista de la salvacion (la palabra “todos” aparece tres veces en este parrafo)
que incluye al indio en la unidad del género humano y en el proyecto salvifico de
Cristo. Cieza volvera sobre esta idea un poco mas adelante al subrayar, en una mezcla
de ingenua idealizacion, adulacion y mistificacion, que fue el empefio por parte de
la Corona castellana de evangelizar a los indios el objetivo principal de la presencia
espafola en el Nuevo Mundo, junto con el de “que los gobernadores, capitanes y des-
cubridores, con celo de cristiandad, les hiciesen el tratamiento que como a prjimos
se debia” (parte primera, cap. I), si bien algunos de éstos los maltrataron generando
una espiral de violencia reactiva que perjudico a los indios y que el propio Cieza in-
terpreta de manera providencialista:

No dejo yo de tener que, como los juicios de Dios sean muy justos, permitid que
estas gentes, estando tan apartadas de Espaia, padeciesen de los espaiioles tantos ma-
les; pudo ser que su dicha justicia lo permitiese por sus pecados, y de sus pasados, que
debian ser muchos, como aquellos que carecian de fe (parte primera, cap. I).

Este capitulo nos muestra las ideas religiosas y humanitarias de Cieza con respecto
a los indios. Los llama “pr6jimos” en un contexto que evoca Mt 22,39, dado que dice
que los Reyes Catodlicos y Carlos V han cuidado que los responsables de la conquista
y gobernacion trataran como projimos a los indios “con celo de cristiandad”. Impli-
citamente, esta caracterizacion del indio como préjimo de los espafoles cristianos, le

4 Sigo la edicion de SAENZ DE SANTAMARIA, 1985.
5 Como sefiala SAENZ DE SANTAMARIA, 1985, p. 13, es probable que tuviera algiin conocimiento somero del
latin debido a una primera inclinacion por el sacerdocio.
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hacen compartir su humanidad y su capacidad de conversion al Evangelio, cuestiones
ambas que todavia se discutian en la época de Cieza incluso varias décadas después,
pese a que el Papa Paulo III ya habia declarado, en la bula Sublimis Deus (2 de junio
de 1537), a los indios “como verdaderos hombres” capaces y dispuestos a la fe cris-
tiana®.

Prueba de ello es que, en 1588, el jesuita José de Acosta se vera obligado a publicar
De procuranda indorum salute, con el fin de demostrar la universalidad de la salva-
cion de Cristo y que no hay raza humana, pensando particularmente en los indios, que
de por si o por naturaleza esté condenada o no pueda ser susceptible de salvacion’,
cuestion que, como acaba de mostrarse, Cieza tenia muy clara, y favorablemente para
los indios, décadas antes.

Para Cieza no esta en juego Unicamente la salvacion de los indios sino la de los
mismos espaioles implicados en la conquista y gobierno de las Indias, porque, si no
se comprometen en la conversion de los indios, pueden ser condenados tras el Juicio
Universal (parte primera, cap. XXIII). Con dureza reconoce que las guerras civiles
entre espafioles y la falta de empefio en la conversion de los indios impidieron la
salvacion de muchos indios:

Y cierto, si no hubiera habido las guerras, y nosotros con verdadera intencién y pro-
posito hubiéramos procurado la conversion destas gentes, tengo para mi que muchos
que se han condenado destos indios se hubieran salvado. En este tiempo, por muchas
partes desde Collao andan y estan frailes y clérigos puestos por los sefiores que tienen
encomienda sobre los indios que entienden en doctrinarlos; lo cual plegue a Dios lleve
adelante, sin mirar nuestros pecados (parte primera, cap. CI; cf. cap. CXIX).

El mismo Cieza se autocomprende como parte obligada en este proyecto de con-
version, que atafie, segun él, a todos los cristianos y no solamente a los religiosos o
sacerdotes. Todo con el fin de apartar a los indios de sus “malas costumbres” y con-
seguir su salvacion (parte primera, cap. LXIV). Pero Cieza sefala a un enemigo muy
poderoso que se opondra a este proyecto: el demonio. Y es necesario identificarlo,
conocerlo y combatirlo.

6 Dicha bula fue la respuesta del Papa a las cartas que recibié del primer obispo de la didcesis carolense
de Tlaxcala, el dominico Julian Garcés (1519-1542), preocupado por el bien de los indios. El famoso sermon
de Montesinos de 1511 ya reconocia que los indios poseian “almas racionales”. En el Breve de 28 de mayo
de 1537 el mismo Papa establece que los indios son libres y no pueden ser esclavizados ni despojados de sus
bienes. Un siglo después de la publicacion de la bula, todavia los misioneros tuvieron que hacerse eco de las
afirmaciones de los Pontifices a favor de los indios. Tal fue el caso del jesuita Ruiz bE MonTova, 1992 [1639],
p. 74, quien, ante el acoso que sufrian algunas de las reducciones jesuiticas por parte de esclavistas espafioles,
denuncia su falso cristianismo: “cuando salen a cautivar hombres libres (declarados asi por los Pontifices, con
excomunion reservada contra los que le quitaren su libertad) a matar inmensidad de ellos, a quitarles sus hijas
y mujeres para sus torpes usos, a desterrar el Evangelio y el Santisimo Sacramento de sus templos, confiesan
y comulgan como si fuesen en romeria a Compostela”.

7 Sobre este tema, véase LEON AZCARATE - SANCHEZ-MARCO, 2013.
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3. EL DEMONIO COHABITA ENTRE LOS INDIOS. DEMONIZACION DE
LA RELIGION INDIGENA

Cieza utiliza el término “demonio” en la primera parte de su Cronica del Perii en 154
ocasiones. Con mucha menor frecuencia utiliza el término “diablo”, en 17 ocasio-
nes®. Estas cifras son muy altas si las comparamos, por ejemplo, con las menciones
a los mismos términos del jesuita José¢ de Acosta en sus dos obras principales, De
procuranda indorum salute (1588) e Historia natural y moral de las Indias (1590),
ambas mas extensas que la primera parte de la Cronica de Cieza. En De procuranda,
el religioso escribe “diablo” en 13 ocasiones y “demonio” en 22, mientras que en
Historia natural y moral de las Indias el término “diablo” aparece en 6 ocasiones y el
término “demonio” en 87°. Sorprende que el cronista soldado muestre una mayor, al
menos estadisticamente, preocupacion demonologica que el religioso.

3.1. Qué o quién es el demonio

Cieza calificara al demonio del mismo modo que la demonologia europea de su tiem-
po, que lo definia, ya desde épocas muy tempranas del cristianismo, como enemi-
go del género humano'’. Esto se ve en calificativos como “enemigo de la natura
humana”!! o simplemente “enemigo” o “enemigo nuestro”'?, o “adversario” o “nues-
tro adversario”!®. Sin embargo, el demonio de Cieza no tiene nombre propio. Nunca
lo llamara Satan, Satanas o Belcebtl. Por su parte, José de Acosta, tampoco prolijo en
darle un nombre propio, lo llamara “Satanas” en 23 ocasiones, “Baal” en 2 y “Belial”
en 1, en el conjunto de sus dos obras mencionadas.

No obstante, Cieza alude en ocasiones al nombre que, segtn él, recibe el demonio
por parte de los indios. En el cap. XI de la primera parte de su Crénica, refiriéndose a
Quinuchi y los indios de las sierras de Abibe, dira que, “les apareci6 el diablo (que en
su lengua se llama Guaca) en figura de tigre...”. Aqui la identificacion puede parecer
equivoca o erronea, dado que el mismo Cieza distingue claramente en otros lugares

8 Concretamente, en los caps. IV, V, VIII, XI (3x), XVI, XIX, XXI (2x), XXII, XXVIII, XLIV, XLVIII,
LIV, XCV, CXVIL.

9 Para estas estadisticas y las que siguen, véase LEON AZCARATE - SANCHEZ-MARco, 2013, pp. 126-127.
Comparando la mentalidad demonoloégica de Cieza y de Acosta, Pierre Duviols dira, quizad de una manera
excesivamente generalizadora, que “No hay duda de que la demonologia fue la ciencia teologica mas
generalizada entre los conquistadores y colonizadores del Pera. Asi vemos, por ejemplo, que un soldado
autodidacta, como Cieza de Leon, sabe y dice de ella casi lo mismo que un estudioso y especialista como
Acosta”; cf. Duviots, 1977, p. 25.

10 La expresion “enemigo del género humano” la utiliza Cieza en el Tercer libro de las guerras civiles
del Perii, cap. L1. La idea del demonio como enemigo del ser humano esta atestiguada desde los origenes
del cristianismo. Entre los testimonios mas antiguos, ademas de Jn 8,44, cabe destacar, en el siglo 11 d. C., el
Martirio de los santos Carpo, Papilo y Agatonica, 17,y Tertuliano, Apologia contra los gentiles, 22,4.6.11; en
el siglo 111 d. C., Cipriano, De mortalitate 4-5, y Origenes, Contra Celsum V1,43; VIII 36,54. Para una vision
de la demonologia europea, véanse RUssteLL, 1995a y 1995b; TAUSIET-AMELANG, 2004.

I Cf. parte primera, caps. XIX, XXXVIII, XLVIII, LXIII.

12 Cf. parte primera, caps. XXXIII, XLIII, XCIV, CXVIII.

13 Cf. parte primera, caps. LXIV, LXXII, LXXXI, XCIV.
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al demonio y a la huaca, identificando ésta con los templos'* o los enterramientos de
los indios. Asi, refiriéndose a las sepulturas de los valles de la provincia de Chinchan,
dira: “Llaman a estos lugares, que ellos tienen por sagrados, guaca, que es nombre
triste” (parte primera, cap. LXIII; cf. cap. LXVIII). Los cronistas de Indias y misio-
neros solian identificar el concepto de guaca o huaca con el de adoratorio o templo,
o simplemente con el de idolo, si bien reconocen los puede haber de muchos tipos'>.

El concepto de huaca es, ciertamente, complejo. Este vocablo procede del quechua
wak’a, que expresa la naturaleza sagrada de un ser, lugar o cosa, y se aplica a todo
lo que esta dotado de poder. Se puede traducir, en términos generales, por “sagrado”,
pero siempre que se evite reducirlo a la interpretacion judeocristiana del concepto y
se tome en cuenta la caracteristica fundamental de lo sacro arcaico ambiguo y am-
bivalente: el ser fasto y nefasto, salvifico y destructivo. Puede referirse a cualquier
objeto, animal o persona considerados sagrados: un templo, un idolo, una figura de
animal o persona considerada sagrada, una montafia, una momia ancestral, o una
tumba. Especialmente se trata de un concepto vinculado con las tumbas, con lo mis-
terioso y con lo que tiene poder. Para comprenderlo adecuadamente hay que superar
el dualismo occidental “materia-espiritu”, que distinguiria en la Auaca el poder divi-
no o sagrado de la materia con la que esta hecho el objeto denominado como tal, y
entender las Auacas como seres vivos, divinidades o sobrehumanidades divinas que
participan de la condicion humana de muchas formas'e.

Loégicamente, ni Cieza ni los cronistas y misioneros de la época estaban en condi-
ciones de comprender este concepto en su total complejidad'’. Sin embargo, cabria
pensar que la mencionada identificacion que establece el propio Cieza entre el diablo,
un ser vivo sobrehumano y poderoso que se comunica con los hombres, y la Guaca,
se aproxima relativamente al concepto dindmico de Auaca tal como lo entendian
los indios y actualmente los antropdlogos y etndlogos. Lamentablemente, Cieza no
profundiza en las consecuencias de esta identificacion y, como se ha dicho, suele li-
mitarse a entender el concepto referido a los lugares o espacios sagrados de los indios
(particularmente templos o sepulturas).

En una ocasion Cieza afirmara que el demonio es conocido en todo el Peri como
“Supay” (parte primera, cap. LXII). Curiosamente, volvera a utilizar ese término en
la segunda parte de su Cronica para indicar que era asi como los indios calificaban
a los espafoles tras la violacion de sus mamaconas o virgenes que servian en los
templos incas: “dijeron luego que la tal gente no eran hijos de Dios, sino peores que

14 Cf. parte primera, caps. LXXXI, CXVIL

15 Ademas de Cieza de Ledn, pueden mencionarse, entre otros, a BEtanzos, 1968 [1551] cap. II; San
PeDRO, 1992 [1560]; ONDEGARDO, 1990 [1571] I parte, cap. XVII; ALBORNOZ, 1989 [1583-1584] II; AcosTa,
2008 [1590] V, 12; GaRcILASO DE LA VEGA, 1991 [1609] 11, cap. IV. GonzALEz HoLguin, 1608 define Huacca
como “Ydolos, figurillas de hombres y animales que trayan consigo”.

16 Sobre este concepto, véanse PALLARES, 1982, pp. 15-18; PEAsk, 1999, pp. 144-145; CHAvEz, 2001, pp.
274-275; AsTvaLDssoN, 2004, pp. 87-110; Bray, 2009, pp. 357-366.

17 Quiza uno de los cronistas de la época que mejor entendio este concepto fuera GARCILASO DE LA VEGA,
1991 [1609] 11, cap. IV, quien enumera una serie de categorias principales del significado huaca que abarcan
desde la idea de idolo hasta las cosas que son excepcionalmente bellas o0 monstruosas, o todo aquello que se
sale de su curso natural (por ejemplo, la mujer que pare dos hijos a la vez o los mellizos).
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supais, que es nombre de diablo” (parte segunda, cap. V)!8. Como Cieza, otros cronis-
tas y misioneros del Pert identificaron el supay o zupay con el demonio'®. Es posible
que en sus origenes se tratara de una deidad temida y asociada con los muertos y su
paradero ultraterreno?, a la que luego los misioneros y cronistas identificaron con el
demonio cristiano, de nuevo utilizado como “comodin hermenéutico 2!.

Cieza identifica en general al demonio con los dioses y los idolos de los indios des-
de casi el comienzo de su obra. Lo hace expresamente al hablar en varias ocasiones
de ““sus idolos o diablos”?? o, con mas frecuencia, de “sus idolos o demonios”?. Es
evidente que esta demonizacion de la religion indigena servira para justificar su total
extirpacion, la cual, como se dira mas adelante, serd necesaria, desde la perspectiva
de Cieza y de la mayoria de sus contemporaneos cronistas y misioneros, para la evan-
gelizacion y consecuente salvacion de los indios.

Nuestro cronista subraya reiteradamente que los indios viven engafados por el
demonio. Lo hace explicitamente a través de expresiones como ‘“‘engafiados del
demonio”?* y “enganados por el demonio”?, o a través de alusiones a sus mentiras y
falsedades?. Este engafio demoniaco propicia que los indios realicen, si bien no por
todos ni de igual manera, una serie de practicas aborrecidas por los cristianos, tanto
de indole sexual (sodomia, incesto, bestialismo) como cultural (antropofagia) o ritual
(“necropompa”, sacrificios humanos), que seran objeto de atencion en los préximos
apartados.

18 Esta vez los demonizados son los espaioles, no las creencias de los indios. En otro lugar, Cieza informa
de que una india de Pozo prefiere entregarse a otros indios antrop6fagos antes que a los espafioles de los que
huy6 “como si viera al diablo” (parte primera, cap. XXI). Pero Cieza nunca demonizard a los indios como tales
sino su religién y costumbres. La demonizacion de los espafioles por parte de los indios es correlativa a su
previa divinizacion, considerados por los incas en un principio como viracochas, por su apariencia y poderio.

19 Asi, entre otros, SAN PEDrRO 1992 [1560] pp. 169, 189, 208; Acosta, 1984 y 1987 [1588]115,3; 111 17,9
y V 10,8; y VALERA, 1992 [ 1594?]. Tanto el Lexicon o Vocabulario de la Lengua General del Perui de fray
Domingo de Santo Tomas (citado varias veces por Cieza a quien conocid personalmente), publicado en 1560,
como el Vocabulario de la lengua general de todo el Perii llamada lengua Quechua, o del Inca, publicado
en 1608 por Diego GonzALEz HoLguiN, traducen este término quechua como “demonio”, si bien en dicha
acepcion proyectan la nocion occidental de “demonio”. Ambos agregan dos definiciones mas: la de “duende”
y la de “sombra de la persona” (en Gonzalez Holguin bajo la forma ¢upan).

20 Para mas detalles, véase TAYLOR, 1980, pp. 47-63.

21 El siguiente texto de VALERA, 1992 [;,15947], pp. 50-51, sugiere que no hubo un culto prehispanico a
Zupai y que su identificacion con el demonio es una proyeccion de la angelologia y demonologia cristianas:
“También dijeron que el gran /lla Tecce Viracocha tenia criados invisibles, porque al Invisible le habian de
servir invisibles. Dijeron que estos criados fueron hechos de nada por la mano del gran Dios llla Tecce, y
que dellos unos permanecieron en el servicio suyo, y a éstos llamaron Huaminca, soldados y criados leales
y constantes-angel bueno, miles coelestis-, Hay huaypanti, hermosos, resplandecientes. Otros prevaricaron y
se hicieron traidores enemigos, y a éstos llamaron Cupay, que propiamente significa adversario maligno. Por
manera que a los Huamincas adoraron como a dioses, y atin hicieron estatuas e idolos dellos. Mas al enemigo,
tomado debajo deste nombre, Cupay o que entendiesen ellos que era ¢upay, nunca lo adoraron. Y por eso
invent6 el Demonio otros modos diversos en que pudiese ser adorado desta gentilidad”.

22 Cf. parte primera, cap. IV.

23 Cf. parte primera, caps. XLI, XLIV, LXXXIII, XCVII.

24 Cf. parte primera, caps. XXXVIII, LI, CI.

25 Cf. parte primera, caps. XLVIIIL, LVI, LXII, CI, CXVII.

6 Cf. parte primera, caps. XII, XXIII, XXXIII, XLIV, XLIX, LII, LIV, LVIL, LXXII, LXXIV.
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3.2. Comunicacion demoniaca y “demonofanias”

Cieza admite que el demonio y los indios se comunican. Las referencias a esta co-
municacion son frecuentes en la primera parte de su cronica?’. Cieza otorga credibi-
lidad a los testimonios de sus informantes indios®, y no es extrafio. Los tratados de
demonologia y brujeria de la época admitian la posibilidad de hablar con el demonio,
especialmente a través de la nigromancia®’, y ningin cronista o misionero ponia en
duda las intervenciones orales del demonio™.

El demonio se aparece o comunica especialmente en las “casas de adoracion” o
“templos” de los indios o en sus proximidades. De lo dicho con relacion a las hua-
cas, se deduce que éstas y los santuarios locales son los lugares idoneos para que el
demonio se manifieste. En el mismo capitulo donde identifica al diablo con la huaca,
Cieza cuenta que estos indios tenian un templo dedicado al “demonio”, y que, segun
el testimonio de una india, el “diablo” se les aparecio6 en figura de tigre muy fiero para
incitarles a hacer la guerra a “aquellos cristianos™?!. Cieza no dice aqui “espafioles”
sino “cristianos”, asumiendo, implicitamente, que se trata de una confrontacion reli-
giosa entre la religion indigena demonizada y la cristiana.

El que algunos pueblos indios no dispongan de santuarios o al menos no se hayan
encontrado®, no impide que se comuniquen con el demonio. Asi, por ejemplo, los
indios de Uraba “hablan con el diablo”, el cual se les aparece “en visiones espantables
y terribles” (parte primera, cap. VIII). El demonio puede manifestarse en ambitos
naturales como, por ejemplo, un volcan (hablando del de Mulahalo, Cieza da crédito
a que “antes que reventase se veian visiones infernales y se oian algunas voces teme-
rosas”; parte primera, cap. XLI) o el troncon de un arbol (parte primera, cap. XCI).

Las manifestaciones demoniacas, que llamaré “demonofanias”, pueden ser muy
variadas. Cieza senala algunas demonofanias zoomorfas. Ademas de la mencionada
en forma de tigre, afirma que los demonios se aparecieron a un cacique indio “en
figura de unas aves hediondas llamadas auras” con el fin de asustarlo y evitar que se
convirtiera al cristianismo (parte primera, cap. CXVIII). Cieza sefiala que algunos
indios de zonas selvaticas de los Andes, incitados por el demonio, practicaban el
bestialismo con monas de gran tamaio y que, consecuencia de ello, éstas parian seres

27 Cf. parte primera, caps. VIII, XV, XIX, XXIV, XXVI, XXVIII, XLIII, XLIV, LIV, LV, LXII, LXIII,
LXXII, LXXIV, LXXVIIL, LXXVII, LXXX, LXXXI, LXXXIII, LXXXIV, XCI, CXVII.

28 Cieza reconoce haber escuchado al demonio hablar con los indios en silbo tenorio (segunda parte, cap.
XLI).

29 Por ejemplo, CirRuELO, 1952 [1530], segunda parte, cap. 1.

30 Ademas de Cieza (cf. segunda parte, cap. IV), otros cronistas participaban de esta opinion, tales como
XEREZ, 1985 [1534]; Lorez DE GOMARA, 2001 [1552], p. 468; SaN PEDRO, 1992 [1560]; MuNoz CaMARGO, 2002
[1585], lib. I, cap. IV; Las Casas, 1992 [1564], cap. 126; Tovar, 2001 [1578], libro I; MoLina, 1989 [1575-
1576], p. 65; ALvarez, 1998 [1588], caps. 133, 136; y AcosTa, 2008 [1590] V, 9.

31 Incluso algunos espafioles tendran apariciones del demonio en un templo de Condesuyo: “y es fama que
el demonio era visto en un templo que tenian en cierta parte desta comarca de Condesuyo, y aun en este tiempo
he yo oido a algunos espafioles que se ven apariencias de nuestro enemigo y adversario” (parte primera, cap.
XCIV).

32 Lo dice de diversos grupos de indios de Uraba (parte primera, cap. VIII), de Antiocha (cap. XII), de la
villa de Ancerma (cap. XVI), de las provincias de Arma (cap. XIX) y de Carrapa (cap. XXIII), del valle de Cali
(caps. XX VI y XXVIII) y de la ciudad de Popayan (cap. XXXII).
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monstruosos, de pequefios y velludos cuerpos, con cabeza y miembros humanos y
manos y pies simiescos: “En fin, pareceran (si es verdad que los hay) al demonio, su
padre” (parte primera, cap. XCV).

Las demonofanias mas sugerentes son las antropomorficas. Los indios de Antioca
y Ancerma “esculpen la figura del demonio, muy fiera, de manera humana” (parte
primera, cap. XV), lo que denota un antropomorfismo bestial y, por tanto, deshuma-
nizador®. Aunque el demonio puede aparecerse “en figura de indio y los ojos muy
resplandecientes” (parte primera, cap. XIX; cf. segunda parte, cap. XXVIII), pero sin
identificar, la mayoria de demonofanias antropomérficas sefaladas por Cieza son de
difuntos, especialmente los grandes sefores (cf. primera parte, caps. LXII, LXXX).
El demonio puede manifestarse y responder a través de las “calaveras de muertos”
colocadas como cabezas de idolos de madera (parte primera, cap. XXI) o a través de
los cuerpos devorados y desollados de los enemigos, rellenos de ceniza (parte prime-
ra, cap. XXVIII; cf. caps. XLVIII y LXII). En este sentido, los indios de la provincia
de Picara, que segiin Cieza practican la antropofagia con sus enemigos, en lo alto de
las cafias que cercan sus plazas:

tienen colgadas las cabezas de los enemigos, que es cosa temerosa de verlas, segiin
estan muchas, y fieras con sus cabellos largos, y las caras pintadas de tal manera, que
parecen rostros de demonios. Por lo bajo de las cafias hacen unos agujeros por donde el
aire puede respirar cuando alglin viento se levanta; hacen gran sonido, parece musica
de diablos (parte primera, cap. XXII).

De este modo, para Cieza, el diablo puede tener rostro y sonidos reconocibles.
Pero lo frecuente es que el demonio se comunique con los indios a través de interme-
diarios humanos cualificados, los hechiceros y adivinadores. Las comunicaciones in-
cluyen predicciones o adivinaciones sobrenaturales, embrujos para hacer el bien o el
mal y la incitacion de determinadas practicas religiosas “permitiéndolo Dios nuestro
sefior por sus pecados o por otra causa que €l sabe” (parte primera, cap. XV)*. Pero
estos sacerdotes del demonio o “falsos sacerdotes” (segunda parte, cap. XX VIII) s6lo
comunican la “perdicidon para sus animas” (parte primera, caps. L y LXXXIV), y en
ocasiones, con el fin de no perder crédito ante los suyos, fingen recibir conocimiento
del demonio. Es aqui donde los cronistas y misioneros, crédulos ante las posibilidades
de comunicacion del demonio, se muestran criticos y denuncian los engafos urdidos
por los sacerdotes indigenas™® con el fin de desacreditarlos ante la poblacion, quienes,

33 Sin embargo, Cieza no alude al bestiario con el que solia describirse al demonio. Por ejemplo, MENDIETA,
1973 [1604], lib. 1V, cap. IX, relacionara al demonio con el dragén, como senala LopEz MErAz, 2008, pp. 148-
151.

34 Véanse también primera parte, caps. XII, XVI, XIX, XXI, XXII, XXIII, XXXIII, XCIII.

35 En este sentido, no faltaron intentos de explicar racionalmente al menos algunas de las supuestas
comunicaciones del demonio. El médico espaiiol CARDENAs, 1988 [1591] refuta como “patrafias y vanidades”
supuestos hechizos atribuidos a “pacto con el demonio o por ventura negocio de milagro”, p. 276. Por su
parte, ARRIAGA, 1968 [1621], cap. III, admite que las respuestas de los hechiceros pueden ser provocadas por
la embriaguez, e insiste en un examen minucioso de cada caso, a fin de saber si las palabras se deben a la
chicha o al demonio.
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no obstante, siguieron perviviendo e influyendo entre los indios, en parte debido al
rechazo inicial por parte de la Iglesia Catolica a la ordenacion de sacerdotes nativos*.

Cieza senala los engaios de los hechiceros, por ejemplo, cuando menciona que un
sacerdote “hacia apariencias con grandes meneos, para que creyesen que el demonio
le comunicaba las cosas arduas y de mucha calidad, y todo lo que habia de suceder en
lo futuro; en lo cual pocas veces acertaba” (parte primera, cap. XLVIII; cf. segunda
parte, cap. LIX), o cuando habla de la puesta en escena de los sacerdotes del santuario
de Pachacama y los compara con “los sacerdotes de Apolo cuando los gentiles aguar-
daban sus vanas palabras” (parte primera, cap. LXXI)*". De este modo, también las
autoridades religiosas de los indios quedan demonizadas.

Aunque Cieza acepta que el Inca Yupanqui pronosticara la conquista de su imperio
por los espafioles como una profecia anunciada por el demonio (parte primera, cap.
XLIV), deja claro que ni el demonio ni criatura alguna pueden adivinar el futuro,
prerrogativa exclusiva de Dios*®. En definitiva, Cieza demoniza la religion indigena
(que rinde culto a “falsos dioses™) y a sus representantes (que fingen comunicaciones
auténticas del demonio) de manera que los indios “unas veces engafiados por el de-
monio, y otras por el mismo sacerdote, fingiendo lo que no era; los traia sometidos en
su servicio, todo por la permision del poderoso Dios™ (parte primera, cap. XLVIII).

Este engafio al que el demonio y sus sacerdotes someten a los indios les lleva a
“guardar supersticiones” (parte primera, cap. XV), esto es, a una serie de practicas
abominables desde la Optica del cronista cristiano, que se detallan a continuacion.

3.3. Sacrificios humanos

La practica indigena que mas sorprendi6 y escandalizo a los espafioles fue la de los
sacrificios humanos. Poco antes de la publicacion de la Cronica del Peru, tuvieron
lugar en Valladolid, en 1550 y 1551, las dos sesiones de la conocida como la “Gran
Controversia” entre el dominico Bartolomé de las Casas (1484-1566) y el humanista
y cronista del Emperador Juan Ginés de Septlveda (1490-1573), para que se decidie-
ra sobre lo que seria la regla justa a aplicar para hacer eficaz la propagacion de la fe en
las Indias, tras el fracaso de las Leyes Nuevas de 1542, que prohibian la esclavitud de
los indios y la encomienda hereditaria. La cuestion de los sacrificios humanos estuvo
muy presente en los debates: mientras Sepulveda sostenia la legitimidad de la guerra
justa contra los indios para defender a las victimas de tales sacrificios, Las Casas se
oponia a ella incluso en ese caso.

Segtin las descripciones de Cieza, tomadas de testimonios orales, parece que los
sacrificios humanos eran mas bien excepcionales, dado que generalmente se sacrifica-
ban animales (cf. parte primera, cap. XLVIII). Los sacrificios humanos se entendian

36 Como sefiala BRavo GUERREIRA, 1993, pp.11-19. La ordenacion del clero nativo encontro la reticencia
de las jerarquias eclesiasticas, y en Pera tropez6 con la prohibicion expresa de las Constituciones del Concilio
Segundo Limense (1567-1568).

37 Cieza afirma que “‘es para reir las nifierias y embustes que les dice” (segunda parte, cap. XLI).

38 Cieza matiza que si el demonio puede adivinar algo, en particular sobre el fin del mundo, lo es por
permiso de Dios (segunda parte, cap. XXVI).
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como una forma de ofrenda superior a los dioses*, propiciatorios de buenas cosechas
y de la salud de los gobernantes, que Cieza interpreta como un culto abominable al
demonio. Asi lo expresa de los indios guancavilcas de Guayaquil:

Es fama entre algunos que cuando hacen sus sementeras sacrificaban sangre huma-
nay corazones de hombres a quien ellos reverenciaban por dioses, y que habia en cada
pueblo indios viejos que hablaban con el demonio. Y cuando los sefiores estaban enfer-
mos, para aplacar la ira de sus dioses y pedirles salud hacian otros sacrificios llenos de
sus supersticiones, matando hombres, segun yo tuve por relacion, teniendo por grato
sacrificio el que se hacia con sangre humana (parte primera, cap. LV).

No obstante, Cieza establece una clara distincion entre los incas y el resto de pue-
blos indios que practicaban los sacrificios humanos*, y muestra una vision muy fa-
vorable de los incas debido a su alto nivel organizativo y de gobierno y a su labor ci-
vilizadora*!. Incluso parece establecer una relativa correlacion entre el nivel de desa-
rrollo y la cantidad de sacrificios humanos. Cieza sostiene que la mayoria de pueblos
indios que realizaban sacrificios humanos eran “behetrias” de indios salvajes y sin
civilizar*?, mientras que los sacrificios humanos de los incas no eran frecuentes. Mas
aun, los espafioles se equivocan al pensar que los realizaban en todos sus templos:

(...) los [lugares de adoracion] que tenian mds devocion todos los incas con las
demas naciones, sacrificaban algunos hombres y mujeres y mucho ganado; y adonde
no habia este crédito, no derramaban sangre humana ni mataban hombres, sino ofre-
cian oro y plata. Y a las guacas que tenian en menos, que ermitas, ofrecian chaquira
y plumas y otras cosas menudas y de poco valor. Esto digo, porque la opiniéon que los
espaifioles tenemos en afirmar que en todos los templos sacrificaban hombres, es falsa;
y esto es la verdad segtin lo que yo alcancé, sin tirar ni poner mas de lo que entendi y
para mi tengo por cierto (parte segunda, cap. XXVIII).

La conclusion es evidente. A mayor grado de “salvajismo” o menor grado de ci-
vilizacidon, mayor es el influjo demoniaco y, con él, las practicas mas execrables,

39 Segun Las Casas, 1989 [1552], folios 154-161, es un error sacrificar victimas humanas, pero esto tiene
su origen y explicacion en la razon natural, por la que se entiende que los indios ofrecen a sus dioses el bien
mas precioso que es la vida humana.

40 Asi, los indios de la isla de la Puna (parte primera, cap. LIV), los guancavilcas de Guayaquil (parte
primera, cap. LV), los de la provincia de Bilcas (parte primera, cap. LXXXIX); en general, los indios antes de
su conquista por los incas (segunda parte, cap. IV).

41 Cieza distingue entre los incas, de elevada civilizacion (cf. parte primera, caps. LXI, XCIX) comparable a
las grandes culturas de la antigiiedad europea (cf. parte primera, caps. XXX VII, XXXVIII, LX), y las behetrias
asentadas a lo largo del rio Cauca, dominadas por “vicios” que incluian la antropofagia y la sodomia (cf. parte
primera, cap. XXXVIII). Como sostiene MonToya GuzMmAN, 2005: “Lo que estaba implicito en la escritura del
cronista era que los habitantes del incario habian alcanzado un mayor discernimiento de la ley natural, es decir,
aquellos principios para distinguir lo bueno de lo malo, que segun la teologia cristiana se podian deducir aun
sin la revelacion de la verdad cristiana”. Véase también BRaDING, 1991, pp. 162-163, 288-289.

42 El término “behetria” aparece pocas veces como tal (parte primera, caps. XIII, L, LXXXIV; parte
segunda, caps. III, IV), pero, desde la perspectiva de Cieza, podria aplicarse a la mayoria de los pueblos
indigenas hasta la llegada y dominacion de los incas.
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particularmente la del sacrificio humano®. De este modo, la civilizacion cristiana es
la superior, si bien podria decirse que, desde la perspectiva de Cieza, la civilizacion
inca contribuy6 indirectamente a la llegada del cristianismo al poner freno a algunas
de las costumbres que el demonio propagaba entre las behetrias y facilitar asi la labor
de los misioneros.

3.4. “Necropompa” y escatologia demoniaca

Otra practica indigena demonizada por Cieza es el enterramiento de mujeres y sir-
vientes vivos junto con su sefior difunto, denominada “necropompa” por algunos
especialistas*. Este ritual funerario, que segun testimonios de la época todavia se
practicaba a escondidas en las primeras décadas posteriores a la conquista®, le servi-
ra a Cieza de pretexto para presentarnos lo que podria denominarse una “escatologia
demoniaca”.

Segun Cieza, el “demonio” hace ver a los indios que ese avituallamiento funerario
es necesario para realizar el viaje al “reino que les tiene aparejado”, “como si el in-
fierno estuviese lejos” (parte primera, cap. VIII; cf. cap. XLI). Apunta correctamente
que los indios no entienden el concepto de alma como los espafioles, sino a modo de
un tipo de transfiguracion y que, a instancias del demonio, asumen un concepto de
resurreccion equivocado, a modo de placer terrenal sin tener en cuenta las penas del
infierno (cf. parte primera, caps. XLVIII y XLVIII). Sin mencionarlo y entenderlo
adecuadamente, Cieza esta aludiendo al concepto andino de camaquen o fuerza vital,
un principio de movimiento de las cosas, una especie de doble espiritual, que se da
tanto en hombres como en animales o plantas*.

Pero la necropompa, que practican diversos grupos indigenas*’, es para Cieza otro
engafio mas del demonio permitido por Dios a causa de los pecados de los indios.

43 En general, los cronistas y misioneros mostraron una gran admiracion por las grandes civilizaciones
precolombinas, especialmente la azteca y la inca, lo que no impidi6 que las consideraran también influidas por
el demonio, como muestra la siguiente cita tomada de DurAN, 2002 [1581] II, III, relativa a los indios mexicas
(tenochca): “si en los ritos e idolatrias mostraron ceguedad y engafio diabdlico, al menos, en las cosas de
gobierno y pulecia, sujecion y reverencia, grandeza y autoridad, animo y fuerza no hallo quién los sobrepuje,
y en querer sefalarse en todo para que su memoria durase para siempre”.

44 El primero en usar esta denominacion fue ARANIBAR, 1969-1970, pp. 108-142, defensor de que la
necropompa no fue practicada por los incas, sino por aquellos pueblos periféricos que fueron incorporados
tardiamente y por conquista al dominio inca. También la utilizan, entre otros, Kaurrmann-Doig, 1971, p. 506;
1991, 2, p. 215 y PaLLAREs, 1981, pp. 184-192. Curiosamente, Fisch, 2006, p. 57, destaca que Cieza no utilice
esta practica para desacreditar a los indios ni menciona que en ella se utilice la coercion o violencia sobre las
mujeres. Pero Fisch nada dice de que Cieza la considere una practica incitada por el demonio. Fisch insiste en
que este tipo de practicas mortuorias esta apoyada en la rumorologia y no en testigos directos, de igual modo
que subraya que los testimonios de los indios sobre las mismas podian estar condicionados por un interés en
describirlas de manera favorable, insistiendo en la voluntariedad de los que eran enterrados vivos, con el fin
de no desacreditarse ellos mismos ante los espafioles (p. 56).

45 Como atestiguan el propio Cieza, parte primera, cap. XLII; ONDEGARDO, 1990 [1571], cap. XVII, y
Arvarez, 1998 [1588], cap. 166. Por su parte, GARCILASO DE LA VEGA, 1986 [1605], lib. V, 2° parte, cap. II, se
hace eco del caso de un indio que escapo buscando refugio entre los espaiioles para evitar que lo enterraran
junto al curaca fallecido al que servia.

46 Cf. EspiNoza, 1990, pp. 438 y 475; KauLIcKE, 2001, p. 34; Bray, 2009, pp. 357-366.

47 Cieza sefiala los siguientes: los indios de Uraba (parte primera, cap. VIII), los de la provincia de Picara
(XX1), los quillacingas (XXIII), los de la provincia de Quimballa (XXIV), los de la provincia de los Puruaes
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Por un lado, el demonio les hace creer que resucitaran en otra parte donde comeran y
beberan como hacian en vida (parte primera, cap. LXII; cf. cap. XXIV); por otro, les
hace ver a sus antepasados muertos paseandose con las mujeres con las que fueron
enterrados, de modo que asi se convencen de la necesidad de esta practica:

Algunas destas sepulturas hacen en las propias casas de sus moradas; guardan lo
que generalmente todos los mas de los naturales destas partes usan, que es echar en las
sepulturas mujeres vivas de las mas hermosas; lo cual hacen porque yo he oido a indios
que, para entre ellos, son tenidos por hombres de crédito, que algunas veces, permi-
tiéndolo Dios por sus pecados y idolatrias, con las ilusiones del demonio, les parece
ver a los que de mucho tiempo eran muertos, andar por sus heredades adornados con lo
que llevaron consigo, y acompafiados con las mujeres que con ellos se metieron vivas;
y viendo esto, pareciéndoles que adonde las 4nimas van es menester oro y mujeres, lo
echan todo, como he dicho (parte primera, cap. XLIIT)*.

Cieza recurre frecuentemente al argumento de que Dios permite los engafios de-
moniacos o la violencia de los espafioles contra los indios por razén de sus pecados.
Pero esta argumentacion no es mas que un circulo vicioso que responsabiliza exclu-
sivamente a los indios: si éstos son idolatras o sufren violencia es por culpa de sus
acciones, lo que resulta contradictorio con los propios argumentos de Cieza quien,
como estamos viendo, sostiene que fue el demonio el que enganaba a los indios a
la vez que responsabiliza a los espafoles de su salvacion o condena. De este modo,
no es coherente responsabilizar unicamente a los indios de su situacion. Es como si
el soldado cronista, dominado por un excesivo providencialismo, no fuera capaz de
comprender una realidad que en ocasiones le desborda y sorprende, sea por su vio-
lencia o por su aparente irracionalidad, y se viera obligado a entender en Dios aquello
que le parece humanamente incomprensible.

Un circulo vicioso (la idea del castigo divino por los pecados de los indios) del
que participaban otros cronistas y misioneros de la época®, y del que pocos podran
salir. Uno de estos Gltimos serad José de Acosta, quien interpreta que la idolatria de los
indios no se debe a ninguna perversion natural o a un castigo divino, sino a la ceguera
en la que vivian al no conocer el Evangelio (Historia natural y moral de las Indias, V,

(XLIII), los indios de la provincia de Puerto Viejo (LI), los de la isla de la Puna, (LIV), los indios guancavilcas
de Guayaquil (LV), los de Loja (LVI), los de la provincia de Andabailas (XC), los de Urcos (XCVII), y los
Collas (C). Esta practica funeraria es también mencionada por, entre otros, FERNANDEZ DE OViEDO, 1959 [1548],
lib. V, cap. I1I; La Gasca, 1998 [1551-1553], n° 33; Las Casas, 1992 [1564], caps. 249, 259, 260; ONDEGARDO,
1990 [1571], caps. X1y XVII; ALvarez, 1988 [1588], cap. 165; VALERA, 1992 [;,1594?]; AcosTa, 2008 [1590],
lib. V, caps. VII, XIX; GARrciLAsO DE LA VEGA, 1986 [1605], lib. V, 2% parte, cap. 1I; Poma DE Avara, 1987
[1615], 288[290], y MuRrUA, 2001 [1616], lib. 11, cap. XXV.

48 Véanse también los caps. XXIII, XLVIII, LXII, LXXX, XCIII, C, CI. Cieza introduce una nota de gran
interés antropoldgico cuando afirma que las mujeres que eran enterradas vivas lo hacian “teniendo por gran
felicidad y bienaventuranza ir juntas con su marido o sefior” (parte primera, cap. LXXX).

49 Por ejemplo, San PEpro, 1992 [1560], p. 200.
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1). Cieza, a diferencia de Acosta, no ha sabido (o no ha querido) romper el circulo
vicioso argumentativo en el que él mismo se ha metido.

3.5. Practicas demoniacas asociadas a las behetrias: Antropofagia y actividades
sexuales contra natura

Hay una serie de practicas que Cieza considera influjo del demonio, comunes a algu-
nas behetrias, pero rechazadas por los incas. Tales son la antropofagia y determina-
das practicas sexuales consideradas por la Iglesia contra natura (como el incesto, la
sodomia y el bestialismo). Cieza califica la antropofagia como “maldito vicio” (parte
primera, cap. XXX) que envia “las animas al infierno” (cap. XXXII). Como ejemplo,
sefiala a los indios de la sierra de Abibe que la practicaban con los prisioneros de
guerra y con los hijos que concebian con las mujeres capturadas (parte primera, cap.
XII). Cieza reconoce, sin condenarlo, que los mismos espaiioles, primero por error y
luego por hambre, comieron carne humana (parte primera, cap. XVI); l6gicamente,
no entiende los condicionamientos culturales de la antropofagia, la cual reduce a una
practica culinaria propia de algunos pueblos salvajes’!.

Una vez mas, sostendra que la incitacion demoniaca a la antropofagia es permitida
por Dios a causa de los pecados de los indios (cf. parte primera, cap. XIX). Cieza no
recurre a interpretaciones mas elaboradas como la envidia e imitacion de Satands, o
“Simia Dei”, o al concepto de “execramento”, esto es, la reproduccion e inversion
demoniaca de cada uno de los sacramentos de la Iglesia (en este caso la Eucaristia),
como hicieron Juan de San Pedro, José de Acosta, o Jeronimo de Mendieta, entre
otros™. En varias ocasiones Cieza indica que algunos pueblos dejaron de practicar
la antropofagia tras la dominacion inca (cf. parte primera, caps. XLI y LVII; parte
segunda, cap. XXV). Es llamativo que atribuya a los incas, y no a la evangelizacion,
el mérito de la superacion de esta practica; un motivo mas para entender, desde Cieza,
la civilizacion inca como facilitadora de la llegada del cristianismo.

Las practicas sexuales contra natura de algunos indios también preocuparon a Cie-
za, aunque en este caso sus informes no son tan detallados. Ya se apunté mas arriba

50 No obstante, hay que reconocer cierta ambigiiedad en el propio Acosta, pues parece dudar en ocasiones
de que los indios, en particular los aztecas a causa de sus sacrificios humanos, no merecieran que Dios les
abandonara en manos del demonio por causa de sus pecados; cf. Acosta, 2008 [1590] V, 10.

51 Las Casas, 1989 [1552], folios 154-161,183 y 188, estimaba que hay una antropofagia no viciosa, la
que se practica por necesidad, y otra viciosa, la cual no hay posibilidad de comprender, pero que solo puede
ser juzgada y castigada por sus propias autoridades. Como sefiala Suam, 2013, p. 80, a Cieza “se le escapa
la interpretacion de lo que describe; para plantearlo en términos etnograficos, no lo puede poner en su marco
cultural de origen”. Véase también, SANDAY, 1987.

52 Asilo define CASTAREGA, 2001 [1529]: “Llamense las tales ceremonias execramentos, que son contrarios
a los sacramentos, porque los sacramentos son vasos de gracia por la virtud que, mediante ellos, los que los
reciben la consiguen y los que reciben los execramentos no solo no alcanzan gracia ni virtud (Gal 5), mas
incurren en pecado de infidelidad, que es el mayor de los pecados (capitulo I1I)”.

53 Véase al respecto, JAUREGUI, 2003, pp. 199-231. La sentencia “Diabolus est Dei simia”, cuya mejor
traduccion es figurada, “el demonio es un imitador de Dios”, suele ser atribuida a Tertuliano pero es utilizada
profusamente durante la Antigiiedad tardia y la Edad Media. Asi, por ejemplo, San Buenaventura, en De la
verdad revelada afirmara Diabolus est simia Deis, et operum ejus (“el Diablo es mono de las obras de Dios”);
citado por Caro Barosa, 1985, p. 71, nota 6. Véase también Caro Barosa, 1993, p. 218.
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coémo algunos indios, incitados por el demonio, practicaban el bestialismo con monas
(pero también con mulas, perras y yeguas) y supuestamente engendraban monstruos
(parte primera, cap. XCV). Cieza no volvera sobre este asunto, pero la practica sexual
contra natura que mas resefia es la sodomia (o “pecado nefando” como lo llamara
en varias ocasiones). Como la mayoria de juristas y te6logos contemporaneos, la
interpreta como un acto lujurioso, no incompatible con practicas heterosexuales (cf.
parte primera, cap. XLIX). Asi, por ejemplo, de los moradores de la isla de la Puna,
cerca de Tumbes, sefala que practicaban la sodomia y también el incesto con sus
hermanas carnales (parte primera, cap. [V). Esta vision de la sodomia esta lejos de lo
que hoy pudiéramos entender como una relacion estrictamente homosexual, amorosa
y estable,

Cieza reconoce que no todos los pueblos indigenas practican la sodomia porque
quien la lleva a cabo “es tenido dellos en poco y le llaman mujer” (parte primera,
XXVIID)*. El demonio es el incitador de la sodomia, que en ocasiones traviste de
practica religiosa en algunos santuarios (una especie de prostitucion sagrada homo-
sexual), pero Cieza deja claro que los incas “fueron limpios en esto” y no la prac-
ticaban (parte primera, cap. LXIV). La accion civilizatoria de los incas erradico en
gran medida la sodomia, del mismo modo que mas tarde los espafoles castigaran esta
practica (parte primera, cap. XLIX). De este modo, como sucediera con la antropo-
fagia, las practicas homosexuales pertenecen al ambito de lo “salvaje”, de lo que no
estd atn del todo civilizado.

Ante semejante panorama de dominacion demoniaca, de la que tampoco se libra-
ron del todo los incas debido a su idolatria, para Cieza solo cabe una alternativa: la
conversion de los indios.

4. LA CONVERSION DE LOS INDIOS, REMEDIO Y VICTORIA SOBRE EL
DEMONIO

El final de la primera parte de la Cronica del Peru (caps. CXVII-CXXI) hace inclu-
sion con el comienzo para subrayar la importancia de la evangelizacion y conver-
sion de los indios. Relevante es el capitulo CXVIIL. En él Cieza enfatiza que, pese a
quienes puedan pensar que los indios son como bestias por sus costumbres (particu-
larmente los sacrificios humanos, la antropofagia y la sodomia), no todos los indios
las practican por igual, y él no los considera malos. Més bien al contrario, reconoce
que algo parecido ocurria en la antigiiedad europea pre-cristiana® y que los indios,

54 Se entendia que la sodomia y el bestialismo atentaban contra el orden de la creacion al impedir la
funcion procreadora del semen. Tanto en la pragmatica de los Reyes Catdlicos (1497) como en la de Felipe
11 (1598), la sodomia y la bestialidad se interpretaban como delitos y pecados simultaneamente; cf. MoLINA,
2010, pp. 23-52.

55 Véanse también, parte primera, caps. L, LXII, LXXX, CI. Cieza sefiala que los indios de la costa
practicaban la sodomia en mayor medida que los de la sierra, parte primera, cap. L. GARCILASO DE LA VEGA,
1991 [1609], X1, cap. VI, comparte esta opinion.

56 Las Casas, 1992 [1564], 1I, CCXXI, CCCXLIV, también desarrollara este argumento, especialmente
en relacion al canibalismo practicado en el Viejo Mundo precristiano, al que califica de mas “horrible y
abominable”.
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una vez convertidos, se mantienen fieles, a diferencia de otros cristianos espafioles
que, engafiados por el demonio, cometen graves pecados. De aqui la importancia de
la labor evangelizadora entre los indios y de la responsabilidad de los espaifioles en
ella dando ejemplo con buenas costumbres (cf. parte primera, cap. CI). Se trata de un
panegirico a favor de los indios de gran valor, dado el contexto de la época y de quien
procede, un soldado participe de la conquista:

Porque algunas personas dicen de los indios grandes males, comparandolos con
las bestias, diciendo que sus costumbres y manera de vivir son mas de brutos que de
hombres, y que son tan malos [...] Y asi son las costumbres dellos; por manera que
sera cosa injusta condenarlos en general [...] Y aun si miramos, muchos hay que han
profesado nuestra ley recibido agua del santo bautismo; los cuales, enganados por
el demonio, cometen cada dia graves pecados; de manera que si estos indios usaban
de las costumbres que he escrito, fue porque no tuvieron quien los encaminase en el
camino de la verdad en los tiempos pasados. Ahora los que oyen la doctrina del santo
evangelio conocen las tinieblas de la perdicion que tienen los que della se apartan [...]
Y los indios se convierten y van poco a poco olvidando sus ritos y malas costumbres,
y si se han tardado, ha sido por nuestro descuido mas que por la malicia dellos; porque
el verdadero convertir los indios ha de ser amonestando y obrando bien, para que los
nuevamente convertidos tomen ejemplo (parte primera, cap. CXVII).

Cieza reconoce que ese buen ejemplo no se ha dado siempre por parte de los espa-
fioles y denuncia la violencia y el maltrato ejercidos contra los indios (parte primera,
cap. 1)*, si bien lo explica, una vez mas, como un castigo de Dios por sus pecados
(cf. parte primera, caps. XV, XIX)*. Mas aun, considera que dicha violencia ha sido
superada gracias a la justicia que ejercen en su tiempo las audiencias y cancillerias
reales (parte primera, caps. [, XXXIV, CXX), y a la presencia de los misioneros que
protegen a los indios de los abusos (parte primera, cap. CXVI).

Junto a la necesidad del buen ejemplo™, Cieza resefia otras estrategias misioneras
facilitadoras de la conversion de los indios: a) predicacion del Evangelio (cf. parte
primera, caps. XLV y CIII); b) “demonizacion” de los dioses de los indios y destruc-
cion de sus templos y altares (cf. parte primera, cap. LXXXIV); y ¢) presencia de
clérigos y frailes que prediquen en quechua (cf. parte primera, cap. XLIII).

El cronista soldado sostiene que, gracias a la evangelizacion, los indios rechazan al
demonio “y en muchas partes, que era estimado y venerado, es aborrecido y detestado

57 Cieza aludird varias veces a este maltrato, bien como consecuencia de una violencia directa contra
los indios 0 como consecuencia de las guerras civiles entre espafloles: parte primera, caps. II, VL, XIV, XV,
XVII; XXI, XXVI, LI, LV, LXI, LXXV, LXXVI, LXXXII, XX VI, XXX, XXXII, LXXXIV, LXXXVIII, XC,
XCVIII, ClI, CXIX. Incluso reconoce que los espaiioles esquilmaron en algunas zonas especies animales,
como las llamas, guanacos y vicuiias, basicas para la economia indigena (parte primera, caps. XLIII, LXXIV,
LXXVI, LXXX, CXI).

58 Por el contrario, Las Casas, 1994 [1559], 11, CCIV, interpreta que los caribes de las islas de la Guadalupe
y de la Dominica mataron a algunos espaifioles como castigo divino por los pecados cometidos en esas islas,
del mismo modo que hiciera Dios con el antiguo Israel.

59 Esto no impide que Cieza estime que la firmeza de los espafioles contra los indios haya facilitado
en alguna ocasion su conversion (parte primera, cap. XXVIII), pero considera que estas medidas deben ser
excepcionales.
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como malo” (parte primera, cap. XLIII; cf. cap. XLVIII). Pero cabe preguntarse si los
indios conversos han abandonado realmente el culto a esas huacas identificadas con
el demonio por Cieza o si, fieles a sus creencias ancestrales, simplemente ocultan su
auténtica religiosidad fingiendo cumplir con las practicas cristianas.

Mas alla de la posible autenticidad o no de estas conversiones, probablemente en
muchos casos dudosas, hay que tener en cuenta que en el mundo religioso indigena el
respeto a las huacas no es incompatible con el rechazo, e incluso la degradacion, de
las que se considera no han cumplido con las obligaciones sociales que se esperaba
de ellas. Asi se atestigua en la Relacion de Huarochiri (1608), un valioso manuscrito
quechua que recoge las tradiciones antiguas de la provincia de Huarochiri y que pro-
bablemente pertenecié al jesuita extirpador de idolatrias Francisco de Avila, donde
se cuenta como el inca TUpac Yupanqui reunié a las suacas para preguntarles por qué
no le habian dado la victoria sobre sus enemigos rebeldes. Al ver que no respondian:

Entonces, de nuevo el inga les dijo: «jHablen! ;Es posible que permitan que los
hombres que han recibido su fuerza vital de ustedes y que han sido hechos por ustedes
sean aniquilados en la guerra? Si no quieren ayudarme, jen este mismo instante los
haré quemar a todos! ;Para qué pues los sirvo y embellezco y les envio todos los afios
mi oro y mi plata, mis comidas. mi bebida, mis llamas y todo cuanto poseo? Entonces,
(no me ayudaran después de haber escuchado todas estas mis quejas? Si me niegan su
ayuda, arderan ahora mismo!» (Cronica de Huarochiri, cap. 23)%.

En otro episodio de la misma relacion se cuenta como los yuncas huyeron de Ya-
napuquio “abandonando sus huacas locales y sus chacras” para evitar una piedra con
una gorra llamada Llacsamisa que provocaba la muerte cada vez que ésta ensefiaba la
gorra (cap. 31). Atendiendo al concepto complejo y dindmico de Ahuaca del que se ha-
blo mas arriba, cabe entender esta ambivalencia de aceptacion o rechazo a las huacas
en funcion de su capacidad benefactora. Es lo que sefala, sin comprenderlo del todo,
Cieza cuando sostiene que los indios rechazan al demonio al descubrir sus maldades.
No seria extrafio, por tanto, que algunos indios hubieran rechazado su culto anterior
al constatar su ineficacia frente a los nuevos conquistadores y su divinidad.

Cieza valora muy positivamente la conversion de los indios, hasta el punto de no
dudar en llamarlos “hijos de Dios” (parte primera, cap. XLIV), “hijos de su Igle-
sia” (parte primera, cap. LXXII) o “siervos de Dios” (parte primera, cap. LVI), y
sefiala como éxito de su conversion que si el demonio vuelve a engafarles ya no
es de manera publica, sino individualizada y privada como puede suceder entre los
cristianos viejos (parte primera, cap. XLIV). La conversion y la misericordia divina
también han conseguido que los indios abandonen las practicas a las que les incitaba
el demonio, tales como la sodomia (cf. parte primera, cap. LIV) y, especialmente, la
necropompa, si bien algunos mayores siguen practicandola en secreto (parte primera,
cap. LVI; cf. caps. XXIII, LXII, LXIII). Cieza describe, de manera ingenua e idilica,
la derrota del demonio en el marco de las nuevas instituciones que gobiernan a los

60 Sigo la edicion bilingiie de TayLor, 2008.
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indios. La cruz levantada sobre las ruinas de los viejos lugares de culto indigena es
sefial de la victoria definitiva sobre el demonio®':

Ciertamente, de esto todos los que somos cristianos nos debemos alegrar y dar gra-
cias a nuestro sefior Dios, que en tanta grandeza y tierra, y tan apartada de nuestra
Espafia y de toda Europa, haya tanta justicia y tan buena gobernacion; y juntamente
con esto, ver que en todas partes hay templos y casas de oracién donde el todopoderoso
Dios es alabado y servido, y el demonio alanzado y vituperado y abatido, y derribados
los lugares que para su culto estaban hechos tantos tiempos habia; ahora estar puestas
cruces, insignias de nuestra salvacion, y los idolos y simulacros quebrados, y los de-
monios con temor, huidos y atemorizados (parte primera, cap. I).

Sin embargo, parece que el demonio no desaparecio del todo del virreinato del
Pert1 y continu6 acechando contra la conversion y el bautismo de los indios. Persona-
lizado en el dios Pachacama, cuyas ruinas de su grandioso templo Cieza describe con
detalle y sobre las que se alza la cruz, el demonio sigue apareciéndose a los indios
pretendiendo engaiarles diciéndoles que ¢l y Dios son lo mismo:

Algunos indios dicen que en lugares secretos habla con los mas viejos este malvado
demonio Pachacama; el cual, como ve que ha perdido su crédito y autoridad, y que
muchos de los que le solian servir tienen ya opinion contraria, conociendo su error, les
dice que el Dios que los cristianos predican y €l son una cosa y otras palabras dignas
de tal adversario; y con engaios y falsas apariencias procura estorbar que no reciban
agua del bautismo (parte primera, cap. LXXII).

Pero el optimismo de las conversiones de los indios y la derrota del demonio, com-
partido por Cieza y muchos misioneros de la época, sera bruscamente rebajado ape-
nas medio siglo después de la publicacion de la Cronica del Perii, cuando proliferen,
en tierras del virreinato peruano, las campafias de extirpacion de idolatrias debido
a la constatacion de que muchos indios, secretamente, continuaban practicando sus
ancestrales cultos®. Los espafioles percibieron que el “demonio” seguia muy vivo en
el Nuevo Mundo.

5. CONCLUSIONES
En relacion al tema de este ensayo, pueden extraerse las siguientes conclusiones:

a) Pedro Cieza de Leon participa de la mentalidad providencialista propia de su
época por la que Dios dirige los acontecimientos de la Historia, en este caso la con-
quista del Pert y la conversion y salvacion de los indios. La preocupacion de Cieza
no se circunscribe unicamente a la salvacion de los indios sino también a la de los

61 En varias ocasiones Cieza alude a la presencia de la cruz como sefial de la victoria sobre el demonio; cf.
parte primera, caps. XLIV, LVII, LXXII, LXXXI.

62 Una postura extrema es la de ALvarez, 1998 [1588], cap. 29, quien sostendra que solo ha conocido a un
indio cuya conversion fuera auténtica.
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espafioles que conviven con ellos y que considera corresponsables de su conversion y
salvacion. Este tema de la salvacion es fundamental en la primera parte de la Cronica
del Peru, dado que hace inclusion al estar presente tanto al principio como al final de
la misma.

b) Desde este marco providencialista, Cieza valora positivamente al indio como un
sujeto digno de la salvacion universal de Dios. Esto sorprende viniendo de un cronista
soldado participe de la conquista y de una época de agrios debates sobre la naturaleza
y la capacidad de conversion y salvacion de los indios, muchas veces puesta en en-
tredicho. Para Cieza el indio es un “prédjimo” digno de la salvacion obrada por Cristo.

¢) Pero el proyecto salvador de Dios, en el imaginario del Viejo Mundo occidental
compartido por Cieza, tiene un enemigo poderoso: el demonio. En la primera parte de
la Cronica del Peru el demonio adquiere un protagonismo inusitado para una cronica
que relata la experiencia de quien fuera participe de los hechos de la conquista del
Perti. La figura del demonio se convierte en “comodin hermenéutico” que le permitira
a Cieza:

1) “Comprender” al indio y sus costumbres religiosas desde los parametros cul-
turales y religiosos propios del Occidente europeo, particularmente espaiiol, pero no
desde la propia cosmovision indigena. No obstante, en ocasiones Cieza llega a captar
o intuir el sentido dindmico de conceptos como huaca 'y camaquen (éste sin nombrar-
lo expresamente), aunque insuficientemente y siempre juzgados negativamente desde
sus categorias occidentales.

2) “Demonizar” la religion y costumbres indigenas y, de este modo, justificar, por
un lado, la conquista politico-militar y, por otro, la conquista religiosa. Ambas son,
para Cieza, necesarias y buenas para el buen ordenamiento de la vida de los indios y
para la salvacion de sus almas.

d) Cieza describe como el demonio, identificado con las divinidades y huacas
indigenas, se comunica con los indios a través de variadas “demonofanias”, particu-
larmente antropomorfas, para someterlos mediante el engafio. Fruto de esto son una
serie de practicas y costumbres, tales como los sacrificios humanos, la necropompa,
la antropofagia y determinadas practicas sexuales contra natura que escandalizan
y sorprenden a Cieza pero que, desde su vision providencialista, interpreta como
un castigo de Dios por los pecados de los indios, especialmente el de idolatria. No
obstante, Cieza valora, al igual que otros cronistas y misioneros de su época, el alto
nivel de civilizacion de los incas, que, en su opinion, rechazan la antropofagia y la so-
domia, practicas que Cieza asocia con los indios salvajes y barbaros de las behetrias.
Asi, la civilizacion inca facilitd la llegada del cristianismo.

e) La evangelizacion y conversion de los indios garantizan la salvacion de los
indios y la derrota del demonio. La predicacion del evangelio, la destruccion de los
idolos y santuarios indigenas, las prédicas en quechua de los misioneros, y el buen
ejemplo de los espaiioles son los medios por los que Cieza considera que es posible
su salvacion. La presencia fisica de la cruz sobre los lugares de culto indigena derri-
bados representa, para Cieza, la sefial de la victoria sobre el demonio.

f) Cieza valora que los indios convertidos se muestran como auténticos “siervos”
o “hijos de Dios” y “de su Iglesia”, tan fieles o0 mas que los espafoles cristianos.
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Desde esta vision providencialista y optimista, Cieza valora positivamente al indio, al
“otro”, quien forma parte del género humano y es digno de la salvacion como el resto
de los hombres. En su opinidn, esta conversion es prueba de que el gran enemigo del
género humano, el demonio, ha sido derrotado en el Virreinato del Per.

Sin embargo, décadas después, la realidad y el imaginario espafiol sobre las Indias
desmentiran esta victoria. La lucha contra el demonio durara todavia mucho tiempo.
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