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RESUMO: Neste artigo, analisaremos o feminino
na dinamica da sociedade do Vice-Reino do Peru,
durante o século XVII, a partir dos processos
eclesiasticos disponiveis no Archivo arzobispal de
Lima (AAL), secao Hechicerias e ldolatrias.
Temos o objetivo de entender como o feminino,
que dentro da logica andina se compreendia
enquanto parte de um todo organico e holistico,
se transforma, com a chegada hispanica, em réu
dos processos de Vvisitas de Extirpacao de
ldolatrias. Também vamos analisar o que esses
processos podem nos revelar acerca da
existéncia, ainda que wmitigada, de praticas
religiosas andinas no seio da sociedade colonial
do século XVIL
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Introducao

Desde que os peninsulares chegaram no territorio do atual Peru, no século XV, a
populacao local sofreu transformacdes nas mais variadas esferas (politica, econdmica,
cultural, social, etc.), uma vez que os agentes participantes desse projeto reorganizaram
0s nativos e os orientaram, enquanto suditos da Coroa hispanica que eram, a um novo
projeto de sociedade.

Dentre as novidades apresentadas pela chegada ocidental, destacamos, para este
artigo, a transformacao religiosa que sofreu a populacdo andina. Esta teve, sua
religiosidade, traduzida para o sistema simbolico europeu, que nao compreendeu a
organicidade dos valores que possuiam em relacdo ao mundo. Para os andinos, no
espaco em que vivem e na natureza que observam, o mundo ancestral esta plasmado. A
reciprocidade com os seres divinos se mantém viva através dos rituais religiosos, pois é
ela quem garante o equilibrio do cosmos e exerce influéncia nos periodos de seca e de
chuva, de fertilidade e de esterilidade da terra, etc.

Os hispanicos carregados, em maior ou menor grau, das concepcoes religiosas
cristds, traduziram os ritos andinos em atividade demoniaca e o nativo religioso em
iddlatra. Ainda que a legislacdo ndo o tenha tratado enquanto herege, e que o Tribunal do
Santo Oficio nao o tenha perseguido, as autoridades eclesiasticas se debrucaram na luta
sistematica de extirpacdao da religiosidade nativa a partir de 1610, castigando-os,
aculturando-os e orientando-os em direcdo da fé em Cristo.

Analisaremos, assim, o elemento feminino andino na sociedade colonial do século
XV, levando em consideracao as transformacdes sofridas pela tradicdo religiosa
autoctone frente a evangelizacdo. Para tal, utilizaremos alguns processos eclesiasticos
do século XVII disponiveis no Archivo arzobispal de Lima (AAL), secdao Hechicerias e
ldolatrias, em que sera possivel perceber as diferentes visées de mundo que compunham
essa sociedade, isto é, as visdes andina e a ocidental’.

Dessa maneira, enfrentamos o esforco historiografico, tal como dito por
Ginzburg, de compreender uma sociedade nativa através de fontes oriundas dos grupos
dominantes. Apesar de poder significar um obstaculo para a compreensdao das
particularidades locais, utilizaremos as fontes da justica eclesiastica como ferramentas
que nos apresentam, ainda que por meio de filtros, indicios referentes as tradicoes
culturais andinas (GINZBURG, 2009, p. 11-26).

1 A eleicao desse recorte temporal ocorreu por virtude de, no AAL, contarmos com um maior numero de
documentos relacionados a segunda onda de visitas de idolatria, encabecadas pelo Arcebispo Pedro de
Villagomez (1640-1671), facilitando a andlise proposta.
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Feminino no mundo andino: reciprocidade e yanantin

O presente trabalho parte da concepcao de que o feminino na sociedade colonial
no territério do Peru, século XVII, é fruto de um processo historico que compreende o
que é ser mulher desde o Peru antigo, passando pelo periodo incaico e chegando a
sociedade poOs conquista. Compartilhamos com a ideia apresentada por Maritza
Villavicencio, quando a autora afirma ndo ser pertinente observar as mulheres andinas
através do ponto de vista dos discursos de género contemporaneos, ou seja, separando
sexo biolégico de género, pois o feminino, nestas antigas sociedades, era reverenciado
justamente por sua biologia, sua funcdo reprodutiva e anatomia dos seus corpos. Dessa
maneira, a ideia de inferioridade feminina, pautada no sexo bioldgico, era inexistente e,
pelo contrario, o feminino era valorizado e divinizado, a ponto de ser considerado,
comumente, madre de toda uma comunidade — como é o caso da Pachamama (Mae
Terra), Mama Sara (Mae Milho), Mama Huaco (divindade que, junto a Manco Cdpac,
forma o casal de irmdos fundadores do Tawantinsuyo), Mama Quilla (Mae L.ua) e Mama
Cocha (Mae Mar) (VILLAVICENCIO, 2017, p. 65). As mulheres nativas do vice-reino do
Peru, evangelizadas pelos clérigos cristaos a partir da chegada hispanica, sao aqui
compreendidas enquanto herdeiras dessas antigas mulheres miticas que, através dos
rituais sagrados, continuam vivas no pensamento religioso andino?.

Ao falarmos em mundo andino, é essencial a compreensao dos conceitos de
reciprocidade e de oposicao-complementaridade (yanantin) presentes em sua
cosmovisdo. Para eles, os fenémenos e as atividades realizadas entre humanos e
natureza, entre seres animados e inanimados, no mundo terreno e visivel sao, na
realidade, reflexo dos mesmos fendmenos e atividades que ocorrem no mundo cOSMIcCo.
[sso porque a compreensdao de mundo que possuem é holistica, entendendo-o enquanto
um composto organizado em diversos niveis de pacha (mundo): hanan pacha (mundo de
cima); kay pacha (este mundo) e uku pacha (mundo interior) (YANEZ, 2002, p. 38). Se as
comunidades usufruem de alimentos para todos, com chuvas periodicas, com a
fertilidade das terras, etc. € porque a interacdo e a harmonia entres as pachas esta
alcancada. O estabelecimento dessa harmonia perpassa pela ideia de reciprocidade, isto
é, a nocdo de que todo o esforco em uma direcdo ¢ recompensado com outro esforco em
direcdo contraria, por parte do receptor. Por essa razao, nas comunidades andinas é tao

comum (ou era) as oferendas de alimentos aos deuses miticos (que habitam a uku pacha)

2 A respeito do mundo mitico andino ver: RITOS Y TRADICIONES DE HUAROCHIR[ DEL SIGLO XVII,
1987.
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por parte dos seres que habitam este mundo (kay pacha), no objetivo da manutencao do
equilibrio cosmico.

Nesse jogo de reciprocidade enquanto garantidora de equilibrio, também se
destaca o elemento oposicao-complementaridade. No que diz respeito aos habitantes do
Huarochiri, distrito localizado na serra central de Lima, Yanez menciona que estes
andinos possuiam uma mentalidade orientada em direcdo a dualidade e que essa
dualidade, especialmente quando fundamentada na ideia de pares inseparaveis -
yanantin —, era a base de todo o edificio cognitivo e comportamental local (YANEZ,
2002, p. NN7). Tomamos aqui a populacdo do Huarochiri na certeza de que esse
pensamento ultrapassa as barreiras geograficas, uma vez que encontraremos a mesma
nocao de oposicao-complementaridade, em povos geograficamente apartados da regiao
andina. Eduardo Viveiros de Castro nos informa, a respeito dos povos amazoénicos do
Brasil, que a relacdo existente entre os seres que compunham essa sociedade é uma
relacao que se estabelece por meio das diferencas. Afirma Viveiros de Castro que, se o
mundo ocidental tende a descartar as desigualdades e focar nas semelhancas, os
autoctones amazonicos acreditam que é justamente a diferenca, ou a ideia de oposicao,
que da sentido a dinamica social (VIVEIROS DE CASTRO, 2005, p. 158). Da mesma forma
que os andinos peruanos, os povos da Amazoénia se percebem enquanto pares, enquanto
seres complementares, enquanto yanantin, porque sdo distintos uns dos outros e
complementares entre si.

Nos Andes peruanos, a existéncia de elementos opostos e complementares,
podem ser observados em diversos esquemas existentes nos mitos nativos, como o Sol e
a Lua; o Hanan (mundo de cima) e o Hunin (mundo de baixo); o Inca e a Coya, dentre
outros casais presentes nas histérias locais. Como exemplo, mencionamos um dos
relatos existentes no Manuscrito quechua do Huarochiri, em que as huacas®
Chawpinamca e Rucanacoto — huacas simbolo das sexualidades feminina e masculina,
respectivamente —, encontraram a complementaridade que buscavam nas forcas opostas
que emanavam, se transformando em yanantin no momento em que estabeleceram uma
relacao sexual (RITOS Y TRADICIONES DE HUAROCHIR( DEL SIGLO XVIL, 1987, p. 197).
Essa complementaridade era responsavel pelo equilibrio que faltava, ndao apenas as
huacas mencionadas, mas também a toda a comunidade onde estavam inseridas (antigo
pueblo de San Pedro de Mama, atual Ricardo Palma). A partir do estabelecimento de

Chawpinianca neste local, a reciprocidade foi assegurada pelo culto que os nativos

3 Segundo a cronica de Garcilaso de la Vega, huaca é uma palavra andina de conotacdo sobrenatural, que
se manifesta através de algum objeto. Também pode ter o significado de adoratério. Ver: GARCILASO DE
LA VEGA, 2005, p. 757.
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passaram a prestar a ela, no afa de que garantisse a fertilidade de suas terras (RITOS Y
TRADICIONES DE HUAROCHIR[ DEL SIGLO XVIL, 1987, p. 201). Através desse rito,
observamos o mundo andino enquanto local onde a experiéncia humana esta em
constante relacao, e interacdo, com os demais seres que compunham o cosmos. Estes
seres, de igual maneira que os humanos, também possuem suas vidas vinculadas entre si,
dando sentido a cosmovisdo (DEPAZ TOLEDO, 2015, p. 21).

A mentalidade europeia na América e as Campanhas de Extirpacao de ldolatrias no
Peru do século XVl

Essa forma holistica de observar o mundo, através da reciprocidade, da
manutencado (ou busca) do yanantin, do mundo enquanto local de integracao entre os
diversos niveis de pacha, ndo foi compreendida pela mentalidade hispanica que
desembarcava no territorio do atual Peru, no século XVI. A crenca de haver chegado a
um mundo paradisiaco foi substituida, rapidamente, pela da América enquanto terreno
fértil para o estabelecimento e enraizamento do demoénio e de suas forcas.
Especialmente quando esse espaco geografico passou a ser percebido, pelos hispanicos,
enquanto local nunca antes amparado pelas leis de Cristo (CANIZARES-ESGUERRA,
2008).

Nesse sentido, precisamos compreender a mentalidade crista europeia, que
desembarcou na América, como uma extensao da doutrina que ja circulava no universo
religioso europeu. A respeito desse contexto religioso, Laura de Mello e Souza considera
que desde a crise econdmica do final da ldade Média (século XIV), um sentimento
progressivo de incerteza e medo tomou conta da populacao da Europa, 0 que gerou uma
exacerbacao da religiosidade popular, de caracteristica magica (MELLO E SOUZA, 1987,
p. 6). A partir desse periodo, podemos dizer que se deu inicio uma progressiva
associacao entre magia paga e heresia, ou seja, as antigas personagens femininas da
antiguidade (Diana, Medeia, etc.) passaram a ser consideradas feiticeiras pelo
cristianismo europeu. No entanto, essas mulheres nao possuiam pacto com o diabo, pois
eram responsaveis, sozinhas, pela realizacdo das suas pocdes magicas, sem que
houvesse intervencdao demoniaca. Por convocar as forcas malignas, suas acdes eram
abominaveis, mas ndao sua pessoa. Por outro lado, passaram a existir as bruxas, que
possuiam pacto com o diabo, sendo este o responsavel por ajuda-las nas atividades

maléficas. Segundo o cristianismo europeu, suas praticas eram coletivas, realizadas no
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meio da floresta em uma espécie de assembleia noturna ou Sabbat?. (MELLO E SOUZA,
1987, p. 12-13, 20-21). A bruxa, ao contrario da feiticeira, era — ela mesma — a fonte do
mal porque, através do pacto que realizou, se transformava na sacerdotisa do deménio.
Sobre essa sacerdotisa, Michelet dira que, a velha era seu titulo honorifico, ainda que
fosse bem jovem. (MICHELET, 2004, p. 147, grifo do autor).

A ideia da mulher enquanto um ser fragil, débil e mais predisposto as tentacoes
demoniacas pode ser compreendido através de discursos ocidentais existentes em
tempos ainda mais antigos. Jean Delumeau informa que desde o século Xlll, na Europa,
com a entrada das ordens mendicantes na cena do mundo religioso cristdo, a
evangelizacao foi desenvolvida a partir dos sermoes e que, estes, ganharam ainda mais
importancia com a chegada das reformas religiosas europeias. [nfelizmente, esse sistema
de conversao estava impregnado de elementos mis6ginos ao feminino, descrito como um
ser predestinado ao mal (DELUMEAU, 2009, p. 477). Sao Bernardino de Siena (século
XV) e Alvarado Pelayo (1330) sao alguns dos nomes que vao difundir uma ideia negativa
da mulher antes mesmo da caca as bruxas europeia, apontando como ato legitimo o
homem bater em sua esposa e/ou garantir que ela se mantivesse ocupada em casa,
realizando trabalhos domésticos, para que nao pensasse em coisas ruins. Além disso, a
consideravam testemunho menos crivel diante do testemunho de um homem, assim
como afirmavam que a mulher era ministra da idolatria e responsavel pelo homem
cometer apostasia® e se distanciar de Deus (DELUMEAU, 2009, p. 477- 483).

A relacdo das mulheres com o mundo demoniaco, desta forma, ndo era uma
novidade no século XV, mas ganhou mais propagacao com a publicacao da bula Summis
desiderantes affectibus (1484) de I[nocéncio VIIl. As palavras de Inocéncio foram
reforcadas na obra Malleus Maleficarum (1487), escrita pelos dominicanos Sprenger e
Kramer. Neste trabalho, os autores franciscanos apoiaram a existéncia do incubus e do

sucubus no pacto demoniaco, além de dizer que uma simples acusacao, ou queixa sem

4 Segundo a definicdo de Sabbat de Ginzburg, destacamos a seguinte passagem: “Bruxas e feiticeiros
reuniam-se a noite, geralmente em lugares solitarios, no campo ou na montanha. As vezes, chegavam
voando, depois de ter untado o corpo com ungiientos, montando bastdes ou cabos de vassoura; em outras
ocasides, apareciam em garupas de animais ou entdo transformados eles proprios em bichos. Os que
vinham pela primeira vez deviam renunciar a fé crista, profanar os sacramentos e render homenagem ao
diabo, presente sob a forma humana ou (mais frequentemente) como animal ou semi-animal. Seguiam-se
banquetes, dancas, orgias sexuais. Antes de voltar para casa, bruxas e feiticeiros recebiam unguentos
maléficos, produzidos com gordura de criangas e outros ingredientes.” (GINZBURG, 2007, p. 9).

5 Afirma Macarena Cordero que, José de Acosta, na obra Procuranda [nodorum Salute, distinguira entre
duas classes de nativos: a primeiro diz respeito aos ndo convertidos, aos quais os clérigos deveriam
cristianizar mediante a persuasao e a compreensao; a segundo tipo diz respeito aos apostatas, isto é,
aqueles que ja conheciam a palavra de Deus mas se distanciaram da fé em Cristo. A respeito desses
ultimos, ainda segundo Acosta, deveria haver maior rigor em sua repressao e castigo. Entretanto, admite
que os costumes e praticas andinas que nao fossem nocivas a moral e a doutrina cristds, poderiam ser
mantidas (CORDERO FERNANDEZ, 2012, p. 368).
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provas, era suficiente para a abertura de um processo de bruxaria (KRAMER,
SPRENGER, 1997).

Neste periodo, nao apenas a heresia passava a ser considerada um problema na
Europa, como era necessario encontrar e punir os culpados (ou culpadas) desse desvio.
Os codigos demonoldgicos personificaram o herege como aquele que cometeu pecado,
contra Deus, com a ajuda do Diabo. Essa ajuda so poderia ser alcancada através da
alianca (implicita ou explicita) que este individuo contraiu com o deménio, quando este
doou seus poderes malignos a bruxa ou bruxo. Sendo assim, na Europa, os antigos
perfumistas, fabricantes de filtros do amor, conhecedores dos poderes curativos das
ervas e raizes viram suas praticas serem transformadas em crimes de bruxaria,
realizados sob intervencdo demoniaca e, por isso, deviam ser levados a forca ou a
fogueira (MELLO E SOUZA, 1987, p. 12-13).

Transladado esse tipo de pensamento, ao chegarem no continente americano, nao
tardou para que as autoridades espanholas acreditassem que tinham a tarefa de lutar
contra Satan nessas terras. No Peru, essa luta iniciou-se de maneira sistematica em 1610,
a partir da nomeacao do primeiro juiz visitador das idolatrias, Francisco de Avila®. Pierre
Duviols, em seu livro Procesos vy visitas de idolatrias. Cajatambo, siglo XVIl, considera a
Extirpacdo de ldolatrias como uma instituicdo com caracteristicas proprias e diferentes
da Inquisicao. No Peru a Inquisicao perseguiu aqueles que, ja instaurados na sociedade,
praticavam crime de heresia, ao passo que a Extirpacdao ficou responsavel pelas
comunidades rurais, pouco integradas culturalmente a vida colonial, e tinha o objetivo
levar aos nativos a evangelizacao. Através da aculturacao e do catecismo, pretendia-se
impor, aos andinos, os comportamentos sociais ou individuais cristaos, consagrados no
Concilio de Trento (1545-1563) e ratificados pelo LIl Concilio Limense (1583). Diferente da
[Inquisicao, a Extirpacdo excluiu a pena de morte e nao submeteu os réus a justica civil,
apenas em caso de crime contra a vida humana (DUVIOLS, 2003, p. 49). Embora
carregada de distincoes, a Extirpacdo foi alimentada por praticas ja consolidadas pela
[Inquisicdo (SILVERBLATT, 1982). Por exemplo, ela ndao aboliu os tormentos contra os
réus e também promoveu autos de fé, com a queima em praca publica dos mallquis (ou
corpos mumificados dos ancestrais nativos). Tal procedimento era uma possivel alusao a

queima de corpos considerados hereges pelo Tribunal Inquisitorial, uma vez que, ao

6 Antes mesmo da primeira Campanha sistematica de Extirpacao das ldolatrias (1610-1622) a evangelizacao
ja era uma preocupacdo da Coroa hispanica e dos clérigos catdlicos em territorio peruano. Ja em 1569,
durante o vice-reino de Francisco de Toledo (1569-1581), Cristébal de Arbornoz foi nomeado como
responsavel pela evangelizacdo dos nativos em Huamanaga, tendo Guaman Poma de Ayala como fiscal de
suas visitas. Esse periodo compreendeu o combate ao movimento andino de rebelido e reconquista
chamado Taki Onqoy.
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destruir esses cadaveres mumificados, 0s clérigos pensavam arrancar (extirpar), da
comunidade a qual pertencia o mallqui, as raizes de seus cultos (DUVIOLS, 2003, p. 50-
51).

Diversos ja foram os autores e autoras que se debrucaram em pesquisas a
respeito das chamadas Campanhas de Extirpacdo de ldolatrias’ e, dentre todos, é
consenso que a primeira onda sistematica de visitas contra a religiosidade nativa,
ocorreu a partir da nomeacao do clérigo Francisco de Avila como primeiro juiz visitador
em 1610, pelo entao Arcebispo de Lima Bartolomé Lobo Guerrero (1610-1622).

Francisco de Avila era ainda cura de San Damian de Huarochiri quando, em 16009,
escreveu uma carta para a Companhia de Jesus declarando que os nativos de sua
doutrina, ainda que apresentassem habitos aparentemente cristaos, continuavam
realizando suas praticas nativas e idolatricas e, por isso, deviam ser considerados
apostatas e hereges pela lgreja Catolica. Em 1610, com apoio do Arcebispo de Lima
Bartolomé Lobo Guerrero e do Vice-Rei Conde de Montesclaros, Avila foi nomeado o
primeiro juiz visitador das Campanhas de Extirpacdo de ldolatrias. Nestas Campanhas
era funcao do juiz, do fiscal e do notario efetuar os questionamentos, as pesquisas, 0s
inventarios, pronunciar as sentencas e executar os castigos aos condenados. Os padres
que acompanhavam o séquito extirpador, deviam predicar, confessar e administrar os
sacramentos aos naturais (DUVIOLS, 2003, p. 26). Sendo assim, as visitas possuiam
tanto um carater judicial — uma vez que primava pelo julgamento do processo e pela
aplicacdao do castigo ao acusado — quando pastoral — com o objetivo de doutrinar e
reconduzir o nativo a fé em Cristo.

Ao chegarem na doutrina de destino, era funcao do juiz visitador a leitura de um
Edito na Igreja principal® e, a partir dessa leitura, era estabelecido o prazo de trés dias
para que os nativos denunciassem suas huacas, idodlatras, feiticeiros e adeptos
(CORDERO FERNANDEZ, 2012, p. 362; DUVIOLS, 2003 p. 25-27). A primeira onda de
Campanha sistematizada contra a idolatria percorreu as zonas rurais proximas a cidade
de Lima e montaram, entre 1610 e 1622, grandes diligéncias contra a religiao andina®.

A ordem dos jesuitas foi a principal ordem religiosa envolvida nesses processos

de evangelizacdo durante a Extirpacao. Além de estar em crescimento numeérico na

7 Pierre Duviols, Macarena Cordero Fernandez, Isis Gareis, Antonio Acosta, lrene Silverblatt, Kenneth
Mills, etc.

8 Essa pratica foi regulamentada no Sinodo de 1613, através de um programa de visitas de idolatrias
(DUVIOLS, 2003, p. 26).

9 No ano de 1621 morre o jesuita José de Arriaga (grande incentivador da extirpacdo e escritor do livro
Extirpacion de la idolatria del Pirt). Nesse mesmo ano, o entdo Vice-Rei do Peru, Principe de Esquilache,
regressa a Espanha. Em 1622 ocorre a morte do arcebispo Bartolomé Logo Guerrero, provocando uma
diminuicao das atividades da extirpacao.
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colonia, no século XVIl, a ordem havia sido responsavel pela organizacao da
contrareforma catolica na Espanha. Também possuia alto nivel intelectual e moral entre
seus clérigos, bem como a disciplina e boa capacidade politica e econdémica
(SILVERBLATT, 1982, p. 31; DUVIOLS, 2003, p. 41-42).

Ap0s essa primeira onda sistematizada de vistas (1610-1622), o Vice-Reino do Peru
seguiu por um intervalo de vinte e sete anos sem que a caca a religiosidade nativa
encontrasse uma confluéncia de forcas oficiais (entre Vice-reis e Arcebispos) engajadas
em sua extirpacdo. Entretanto, a partir de 1649, ja sob o arcebispado de Pedro de
Villagomez, foi conduzida uma segunda onda de Campanha de Extirpacdo de ldolatrias,
na cidade de Lima. Villagobmez acreditava que o0s nativos, mesmo apds anos de
evangelizacao, ainda eram dotados de uma predisposicdo natural a idolatrar (CORDERO
FERNANDEZ, 2019, p. 361). Uma nova busca pelas praticas religiosas andinas ganhou
folego em seu arcebispado e os expedientes aqui analisados datam justamente do
periodo de seu governo.

No que diz respeito aos processos da justica eclesiastica, decorrentes das visitas
idolatricas, Macarena Cordero afirma que nao havia especificacao legal para as penas e
castigos anunciados pelos juizes visitadores, isto é, eles podiam variar suas sentencas
segundo a interpretacdo e o conhecimento de caso que possuiam, mesmo ao lidarem com
delitos semelhantes. Desta maneira, a autora considera estes juizes uma espécie de
cocriadores do direito clerical, assim como aponta que as penas por eles aplicadas
estavam fundamentadas na ofensa que os acusados teriam cometido contra Deus e no
dano que poderiam causar a comunidade local. Era uma interpretacdo pessoal, que
objetivava tanto corrigir a atitude nativa com castigos exemplares (autos de fé, acoites,
raspar o cabelo, etc.), quanto reeducar a populacao no tocante a fé em Cristo. No
entanto, amparados pelo estatuto de protecao ao indigena, as penas condenatorias a
estes nativos resultaram mais brandas do que as aplicadas pelo Tribunal do Santo Oficio
aos dissidentes da doutrina catélica (CORDERO FERNANDEZ, 2010, p. 353-359).

A respeito da legislacao hispanica de protecao ao nativo, esclarecemos que nem
sempre foi consenso a aceitacdo desta pelas autoridades coloniais. Quando ainda
ocupava o cargo de Vice-rei do Peru (1569-1581), Francisco de Toledo tentou, sem
sucesso, que 0s processos que fossem considerados atos de feiticaria, ocorridos entre a
populacdao nativa, estivessem a cargo da jurisdicdo do Santo Oficio. Posteriormente,
Toledo ainda se empenhou para que o delito fosse julgado, pelo menos, em foro misto,
isto é, tanto pelo tribunal civil quanto pelo eclesiastico. Contudo, através da Cédula de

1575, ficou especificado que os casos de feiticaria e de idolatria, que nao atentassem
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contra a vida das pessoas (atos criminais), competiam a jurisdicao eclesiastica e nao a
civil (GAREILS, 1989, p. 57-58; DUVIOLS, 2003, p. 28-30).

A partir de entao, diversos foram os documentos que buscaram assegurar o bem-
estar dos nativos na colonia. As ordens contidas nas Leyes de [ndias atenta sobre a
miserabilidade e debilidade natural que acometiam os autoctones que, de tao débeis,
facilmente se encontram chateados e oprimidos. Ressalta ainda, que fossem despachadas
muitas Cédulas que garantissem que os naturais fossem bem tratados, amparados e
favorecidos. (LEYES DE INDIAS, 1889, p. 121-122). Outro documento, em que
encontramos a presenca oficial da preocupacao a respeito do bem-estar dos suditos do
rei, é as Siete Partidas, nela é considerado que o rei, enquanto cabeca natural de seu
reino, devia ser o mantenedor (ou protetor) dos menores. (SIETE PARTIDAS, 1807, p. 13).
Na Recopilacién, no item que trata sobre os nativos, encontramos que: “E nossa vontade
encarregar aos Vice-Reis, presidentes e audiéncias o cuidado de olhar por eles e dar as
ordens convenientes para que sejam amparados, favorecidos e protegidos [...]”
(RECOP[LAC[ON de las leyes de los reinos de las indias, Tomo ll, 1841, p. 217, traducao
nossa)'. Assim, percebemos que era uma preocupacio real a situacdo do nativo na
coldnia, e o rei, enquanto responsavel pela vida de seus suditos, devia ser o principal
responsavel em zelar pelo bem-estar destes.

A condicao juridica de protecdao ao nativo, também se encontrava refletida nos
manuais dos clérigos protetores. Sao varias as passagens que encontramos José de
Acosta, em Historia Natural y Moral de las [ndias, afirmando que o demoénio havia
enganado, de muitas maneiras, aos miseraveis nativos. (ACOSTA, 2008, p. 167, 173, 182).
No Estudo Preliminar, existente na edicao de 1957 do classico Histdria de Indias, de Frei
Bartolomé de las Casas, encontramos a informacao de que, este clérigo havia submetido
a Audiéncia de 1545 um requerimento por virtude de sua preocupacao em remediar a
tirania contra os autoctones. A orientacao era que fosse declarado, por parte das
autoridades, o reconhecimento da responsabilidade que tinham a respeito da “[..]
protecdo das causas das pessoas miseraveis, como sdo estas gentes indianas, ao juiz
eclesiastico.” (LAS CASAS, 1957, CLX, traducao nossa)".

A miserabilidade nativa, observavel pelos olhos das autoridades hispanicas,
garantia, a essa populacdo, protecdo igual a desfrutada pelos menores de idade na

legislacao espanhola. Contudo, se na Espanha o estatuto juridico da menoridade foi

10 [No original] “Es nuestra voluntad encargar a los vireyes, presidentes y audiencias el cuidado de mirar
por ellos y dar las 6rdenes convenientes para que sean amparados favorecidos y sobrellevados [...]”.
(RECOPILACION de las leyes de los reinos de las indias, Tomo LI, 1841, p. 217).

11 [No original] “[...] proteccion de las causas de las miserables personas, como son estas gentes indianas, al

juicio eclesiastico.” (LAS CASAS, 1957, CLX).
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aplicado fundamentalmente em funcdo das condicées econdmicas do menor (caréncia
dos meios de vida), nas indias, esse estatuto ganhou um carater mais social e étnico, pois
0s nativos nao foram vistos aqui enquanto categoria econémica, e sim como raca, povo e
comunidade. E a partir desse olhar que foi considerada necessaria protecao ao andino,
tal como o assegurou enquanto individuo em condicao de miserabilidade (SARAVIA
SALAZAR, 2012, p. 98-99).

Possivelmente por virtude desses despachos de protecao aos autéctones, Diana
Ceballos chegou a conclusdo, a partir de sua investigacdao aos expedientes do Tribunal de
Cartagena, que os nativos podiam ser enquadrados no crime de heresia, mas nunca no
de bruxaria. (CEBALLOQOS, 1994, p. 98-99). A eles, também nao cabiam penas sanguinarias
como as aplicadas pelo Tribunal do Santo Oficio (CORDERO FERNANDEZ, 2010, p. 353-
359). Os autéctones eram considerados neofitos (novos) na fé e, por mais que houvesse
questionamento a respeito da protecao ao nativo, a populacao autoctone permaneceu
isenta da jurisdicao inquisitorial. Ainda que anos de evangelizacdo ja tivessem passado,
eles continuaram nao sendo julgados como os cristaos velhos e foram amparados pela
legislacao hispanica. (GAREILS, 1989, p. 58-59).

No entanto, ainda que tenhamos visto que, na América, os nativos nao foram
submetidos as penas do Santo Oficio, consideramos que a mentalidade dos clérigos,
responsaveis pelas visitas de Extirpacao de ldolatria, nao se diferiu da mentalidade do
séquito responsavel pelo Tribunal da Inquisicdo. Ambos grupos possuiam uma
concepcao, a respeito do demoniaco, que encontrava bases tanto no contexto religioso
europeu, quanto no processo histérico que abarcou a pratica do cristianismo na Europa.
Da mesma maneira que serviu como instrumento de evangelizacdao europeia, a
mentalidade misogina dos sermoes foi transladada para a América e utilizada como
doutrina de conversao religiosa dos nativos. Foi utilizada nao apenas pelas primeiras
ordens mendicantes que chegaram no Vice-Reino do Peru (dominicanos, agostinianos e
franciscanos), mas também pelos jesuitas responsaveis pelo processo de conversao e
estabelecimento sistematico das visitas de idolatrias. Os sermdes estavam tao presentes
na vida religiosa colonial que, Francisco de Avila, por exemplo, primeiro juiz visitador das
idolatrias, foi autor de um sermdo que resumiu o processo de evangelizacao
desenvolvido, por ele, na provincia de Huarochiri no século XVIl. Essa obra foi utilizada,
ao longo das Campanhas de ldolatria, como modelo de evangelizacao a ser seguido
(DUVIOLS, 2003, p. 43-45).
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O feminino andino nos processos de idolatria

Acerca dos arquivos existentes no Archivo arzobispal de Lima (AAL), secdo
Hechicerias e ldolatrias, a serem analisados neste trabalho, chamamos atencao,
primeiramente, para o processo numero lll: 16, do ano de 1660, em que encontramos a
acusacao contra uma nativa de nome Juana Tanta Mallao, do pueblo de San Lorenzo de
Quinti, provincia do Huarochiri. Nesse processo, o visitador Juan Sarmiento de Vivero,
esclarece a Juana que ele esta a servico de Deus naquela diligéncia e complementa sua
assertiva apontando que, caso a acusada tivesse negado ao Senhor e adorado a idolos,
deveria arrepender-se pela ofensa que produzira a Deus, pois compreende que o
demonio, como miseravel que era, poderia té-la enganado (QUINTL, 1660, n. llL: 16, folio 4;
4v). Notamos que, quando o visitador aponta que ndo se espantaria que a nativa tivesse
caido no erro de adorar a idolos e de acreditar em supersticoes, ele, automaticamente,
acusa o demodnio por engana-la, retirando a culpa individual da acusada pela pratica
idolatrica. Essa ideia se soma a encontrada na Historia Natural y Moral de las [ndias,
onde José de Acosta atribui ao demoénio a responsabilidade pela idolatria nos Andes, ja
que, através de sua astucia, conseguia enganar aos miseraveis nativos (ACOSTA, 2008,
p. 167-169). A miserabilidade e a debilidade sdo utilizadas, nesse sentido, tanto por Acosta
quanto pelo visitador, como elementos fragilizadores da capacidade autoctone de
discernimento. A desconfianca na aptidao andina de distinguir o que era imaginacao do
que era realidade, resultava na necessidade de tutela-los.

Na sequéncia do processo, o visitador reafirma a dupla funcao que possuiam as
visitas de idolatria, pois destaca que seu papel era menos o de castigar a idolatra, e mais
o de reconduzi-la na fé em Cristo. Fato observado quando Sarmiento de Vivero diz, para
a ré, que ele havia ordenado que a levassem até ele, ndo porque tinha intencdao de
castiga-la mas, sim, de remediar a sua alma. (QUINTL, 1660, n. llL:16, folio 4v). Contudo,
ainda que garantido o viés pastoral das visitas de idolatrias, se a acusada pretendesse se
livrar do pecado que havia cometido, deveria confessar sua culpa. Normalmente lhe era
dada a opcao entre abjurar das crencas andinas ou cumprir pena e/ou castigo pela
ofensa que cometeu contra o Deus cristio (CORDERO FERNANDEZ, 2012, p. 362).

Em outro processo, vamos perceber nao apenas tracos dos autoctones enquanto
seres miseraveis, mas também a relacao elaborada, pela autoridade eclesiastica, entre
feminino e propensao aos enganos demoniacos. Tratamos do processo numero Ll 14,
que diz respeito as praticas de feiticaria realizadas pela nativa Francisca Maiguay,
natural do pueblo San Pedro de Pilas, doutrina de Omas, corregimento de Yauyos. Antes
da declaracdo de Francisca, a respeito do crime que teria praticado, nos deparamos com

a exortacao feita pelo visitador Juan Sarmiento de Vivero a nativa, através de intérprete.
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Nela, Sarmiento de Vivero afirma que o remédio para todas as ofensas que ela tem
cometido contra Deus é a confissdao e que ele ndo se espantava que ela, como mulher
fragil e incapaz, enganada do demoénio, tenha caido em semelhantes culpas (OMAS, 1660,
n. Wl 14, folio 3v). Neste sentido, acreditamos ser possivel considerar que, além de
ancorados nas especificidades legais que faziam referéncia a situacao nativa na América
(debilidade e miserabilidade), as autoridades religiosas cristdas também observaram as
nativas do Vice-Reino do Peru a partir das categorias que abarcavam o género feminino
nos discursos religiosos europeus, ou seja, a partir das ideias de fragilidade, de
incapacidade e de debilidade enquanto naturalmente atreladas a mulher e, com isso, esse
género era mais propenso a astucia demoniaca.

E certo que, na legislacao hispanica, a condicdo de miserabilidade ndo estava
relacionada ao género. Um exemplo que podemos citar, a partir dos juizos de idolatria,
esta no processo numero llL: 19, que envolve o nativo Pedro Villanga, também natural de
San Pedro de Pilas, doutrina de Omas, corregimento de Yauyos. Na ocasido, ao ser
chamado pelo visitador Juan Sarmiento de Vivero para prestar declaracdes sobre sua
participacdo em rituais idolatricos, Pedro Villanga afirma que como cristao, temeroso de
Deus, ele estava disposto a confessar os erros que cometeu a partir da influéncia do
demoénio, como fragil, incapaz e miseravel que era. (OMAS, 1660, n. lll: 19, félio 1). Esse
exemplo, nos demonstra que a populacao nativa no Vice-Reino do Peru nao estava alheia
a legislacdo espanhola, inclusive, a manejava com maior ou menor habilidade?. A
condicao legal de miseravel, parece ter sido utilizada, por Pedro Villanga, de maneira
bastante oportuna, de forma que sua fragilidade, frente aos enganos demoniacos,
pesasse na pena que poderia ser imputada pelo juiz visitador ao pronunciar sua
sentenca.

Ainda que a legislacdo hispanica na América nao tenha diferenciado o grau de
miserabilidade dos nativos a partir do seu género, consideramos que ela foi manejada,
por autoridades eclesiasticas locais, embebidas na mesma mentalidade ocidental de
maior debilidade atrelada ao feminino. Sendo assim, entendemos que os expedientes de
idolatria que envolviam as nativas andinas estavam pautados em uma tradicao ocidental
em que a mulher era considerada um ser naturalmente mais propenso a realizacao de
praticas demoniacas, da mesma maneira que predicavam os sermoes.

Analisando os processos numero lll: 1 e numero lll: 2, ambos do pueblo de

Pomacocha, doutrina de Caujo, Corregimento de Canta, datados de 1650, encontramos

12 Sobre a adesao dos nativos acerca da dinamica ocidental vigente na sociedade colonial ver: GRUZINSKI,
2003.
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denuncias de feiticaria contra as nativas Juana Ycha e Inés Carua, respectivamente. Tais
processos estavam a cargo de Antonio de Caceres, tenente de cura (“vigario substituto”),
que tinha como responsabilidade apresentar uma solucao as denuncias de feiticaria
contra as nativas. Sobre esses expedientes, selecionamos alguns trechos para esta
analise.

Destacamos, primeiramente, o processo numero lll: 1 que se desdobra, ao longo
de trinta e um folios (frente e verso), a partir de uma denuncia contra a nativa Juana
Ycha, realizada pelo nativo Phelipe Curichagua e sua esposa Ysabel Chae. Partindo da
descricdo oferecida pelos declarantes, Juana é uma viuva de mais de sessenta anos e
bastante conhecida pela comunidade local. Além disso, possui relacées de parentesco
com diversas familias vizinhas, por exemplo, o filho de Phelipe Curichagua e de Ysabel
Chae, chamado Pablo Caruanchu, havia se casado com a sobrinha de Juana (ainda que
sem a autorizacdo da acusada); Violante, filha de Juana, havia se envolvido
amorosamente com o mestico do pueblo de Guanico, chamado Francisco Ramirez e, em
outra ocasido, com o mayordomo de Pomabamba, Diego de Bernal. No entanto, no dia
nove de marco de mil seiscentos e cinquenta, o casal de denunciantes supracitado
acusou Juana Ycha de ser feiticeira publica e de ter pacto com o deménio (YAULL, 1650,
n. L 1, folios 1v-3v).

A declaracdo de Juana Ycha se inicia a partir do folio seis desse expediente, em
que a nativa discorre acerca de seus mestres na arte da feiticaria e comenta a respeito
dos crimes pelos quais é acusada. Em um trecho de sua confissdo, Juana, ao ser
perguntada pelo juiz visitador sobre duas pedras que havia afirmado possuir — doadas
por sua mestra Catalina Suyo e as quais mantinha em sua casa — e pela existéncia de
algum demoénio, diz que uma destas pedras é de cor vermelha, enquanto a outra de cor
amarela. A respeito do demonio, afirmou que eles (possivelmente em referéncia a toda
sua comunidade) tem o dito demonio por yaya ou criador (assim traduz, do quechua, o
notario), e que se chamava Apoparato (YAULL, 1650, n. llL: 1, félio 8v). A nativa prossegue
sua declaracdao dizendo que, ndao dando de comer a estas pedras e a terra, a noite
Apoparato chegava sob a figura de um indio com seu manto negro e, enquanto ela nao o
alimentava, o mesmo nao ia embora. A confessante ainda conta que, para aplacar a fome
de Apoparato, ela oferecia farinha de milho branco e negro, coca e cada uma das ditas
duas pedras moidas (YAULL, 1650, n. [l 1, folio 9v).

O teor do depoimento muda quando, no folio dezessete, Juana parece oferecer ao juiz
visitador o que ele necessitava para enquadra-la no estereotipo da demonologia
europeia, isto é, a nativa confessa que, assim como havia feito com seu marido defunto,

também esteve sexualmente envolvida com Apoparato, configurando pacto expresso
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entre Juana e o diabo. (YAULL, 1650, n. Ili: 1, folio 17v). A partir dessa confissdao, os
clérigos da visita mudam sua perspectiva acerca de Juana, pois se em um primeiro
momento acreditaram que os sonhos que ela tinha com seu marido defunto, tal como as
relacdes que mantinha com ele nesses sonhos (relatos oferecidos pela acusada em folios
anteriores), eram inofensivos, a partir da confissao do pacto, a busca por mais elementos
sobre a relacao entre Juana e o demoénio passa a ser o fio condutor de todo restante do
processo (MILLS, 1997, p. 231). Sem saber discernir entre o real e o fantasioso, a
Extirpacao precisava atuar em Juana.
Ainda ndo dispomos de elementos suficientes que nos expliquem por que Juana mudou
seu discurso e transformou os sonhos sexuais com seu marido defunto em incursoes
reais de Apoparato a sua casa. No entanto, ainda que carregados de uma mentalidade
europeia demonoldgica, os trechos destacados nos oferecem pistas sobre as duas
diferentes concepcoes de mundo envolvidas nesse processo, isto é, as concepcoes
andina e crista.

Ancorada nas mesmas diretrizes da Inquisicdo, a Extirpacdo de ldolatrias via em
Juana Ycha — mulher pobre, velha e viuva — o estereétipo padrao da bruxa europeia. Tal
como a orientacao peninsular, a evangelizacao dos nativos no Vice-Reino do Peru
perpassava pela busca de possiveis pactos travados entre o demonio e a populacao local,
ainda mais com a possibilidade de a América ter servido como palco para as atrocidades
de Sata, antes da chegada do cristianismo (CANIZARES-ESGUERRA, 2008, p. 143-147). O
apice do trabalho do séquito extirpador, nesse processo, possivelmente ocorreu no
momento em que Juana admitiu seu pacto com Apoparato, pois, segundo a mentalidade
ocidental, era ele quem fornecia poderes de destruicdo e de malignidade a nativa. O
pacto confesso justificava as denuncias feitas por Phelipe Curichagua em sua declaracao.
O nativo havia afirmado que Juana fez sangrar, até a morte, o alcalde Baptista Michy, por
virtude deste ter acoitado sua filha Violante; afirmou ainda que a acusada havia tirado a
vida do nativo Santiago por ter levado sua filha a outro pueblo sem sua autorizacdo; além
de ter destruido as ovelhas e mulas do declarante e atentado contra a vida de seu filho
(YAULL, 1650, n. UL 1, folio 1v-3v). Para o cristianismo, a sorte de aplicar um castigo a
Juana era também a possibilidade de salvar toda uma comunidade do poder destruidor do
Diabo.
No entanto, o que a cosmovisdao andina nos diria acerca desses fatos? O que seria o
pacto expresso que Juana admitia haver realizado com Apoparato? Primeiramente,
destacamos as relacOes familiares existentes entre Juana Ycha e as demais pessoas das
comunidades. Tendo em vista que o mundo andino é um espaco marcado pelo

simbolismo, onde o nativo tem o mito enquanto reflexo da sua vida cerimonial e que a
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vida cerimonial é garantidora do principio da reciprocidade (YANEZ, 2002, p. 37),
ressaltamos o matriménio como uma importante instituiciao para esta populacdo. Nesta
sociedade, tradicionalmente agraria, o trabalho comunitario ¢ uma forma de ajuda mutua,
onde cada membro do grupo familiar possui sua funcao e sua obrigacao. No vinculo
entre marido e mulher, pais e filhos, cunhados e cunhadas, padrinhos e afilhados, existe
um lugar a ser ocupado por cada pessoa. O elemento garantidor da coesao desses grupos
é, justamente, a manutencao dos lacos de parentesco, alcancado através da realizacao de
matriménios (YANEZ, 2002, p. 43). Também é por meio do matriménio que a mulher
andina se compromete, Nao apenas consigo mesma, mas com toda a comunidade,
atuando na garantia da reciprocidade local, através da maternidade e da fertilidade. Essa
reciprocidade é compreendida como um imperativo moral nas relacées de intercambio
que sustentam a vida humana, supondo um sentido de mutua dependéncia entre os seres
(DEPAZ TOLEDO, 2015, p. 132). Nesse sentido, as mulheres ocupavam um importante
papel na dinamica social andina e Juana Ycha, conhecedora dessa dinamica, estava de
acordo com as atribuicdes reservadas, ao sexo feminino, na cosmovisao.

Se Apoparato (ou Apo Parato) é um demodnio para os clérigos catdlicos, ndo

13 ”

parece ser para Juana. Primeiramente, apresentamos a traducao do termo “apu”,
segundo o dicionario de Diego de Holguin, onde este termo esta descrito como grande
senhor ou juiz superior, curaca principal, etc. (HOLGUIN, 1608, p. 52). Até hoje, nos
Andes peruanos é comum se referir aos seres sagrados (ou huacas) como apus, tal como
¢ denominado Pariacaca (Apu Pariacaca) e Condorcoto (Apu Condorcoto).
Possivelmente, Apoparato era uma huaca da comunidade a qual pertencia Juana, e essa
assertiva pode ser reforcada quando a nativa informa que ele era yaya de seu pueblo.
Segundo Holguin, yaya é pai, ou senhor amo. (HOLGUIN, 1608, p. 237). Com essa
descricdo, ainda que pensemos nela enquanto uma definicdo ocidentalizada,
consideramos que este termo remete a ideia de tutela e de cuidado, sendo Apoparato
aquele que cuida da comunidade de Pomacocha.

Além disso, Apoparato aparece, na maior parte das vezes, ao longo do processo,
pedindo comida a Juana, chegando até mesmo a se comportar de maneira violenta se nao
fosse atendido. Cabe aqui recordarmos o movimento milenarista das huacas hambientas
(huacas famintas) do Taqui Onkoy (MILLONES, 1990), duramente aplacado pelo
evangelizador Cristébal de Alborn6z na zona de Huamanga, tendo Guaman Poma de
Ayala como seu fiscal, na segunda metade do século XVI. Desde a chegada hispanica em
terras peruanas, as huacas estavam famintas, ja que os pagos a la tierra (elemento
essencial da reciprocidade andina) ndao se faziam mais tdo presentes na vida religiosa

andina e, os que ocorriam, deviam estar devidamente ocultos. Sobre o ocultamento
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desses ritos, conta o Manuscrito quechua que “[...] as pessoas celebravam o culto a
Chaupifiamca no més de junho, proximo de Corpus Christis [...]” (RITOS Y TRADICIONES
DE HUAROCHIRI DEL SIGLO XV, 1987, p. 199, traducdo nossa)'®, ou seja, a partir da
evangelizacao crista — e da consequente impossibilidade das festividades as divindades
nativas serem celebradas da mesma maneira que antes — a populacao ressignificou seus
cultos, os adaptando aos rituais do cristianismo. Essa foi, possivelmente, a maneira
encontrada de resistirem a extirpacao e garantirem a reciprocidade, a cosmovisao e a
complementaridade, ainda que o equilibrio entre as pachas estivesse correndo risco de
romper-se. Também sobre Chawpifiamca e seu culto, o Manuscrito menciona que,
depois de assentar-se no pueblo de San Pedro de Mama, esta huaca teria se
transformado em uma pedra de cinco bracos, para a qual os nativos realizavam festas
rituais. Contudo “[...] quando apareceram os huiracochas™ se escondeu a pedra de cinco
bracos [..] debaixo da terra.” (RITOS Y TRADICIONES DE HUAROCHIRI DEL SIGLO
XVIL, 1987, p. 195, traducao nossa)>. Com a inibicao dessas festividades a partir da
chegada crista, a reciprocidade andina estava ameacada e as huacas famintas.

Retornando ao processo de Juana Ycha, destacamos que além da acusada afirmar
que, quando nao dava de comer as pedras e a terra, Apoparato aparecia a noite lhe
pedindo comida, também nos informa — ao longo do processo — que, quando pedia a
Apoparato sua ajuda em alguma atividade, antes, era necessario alimenta-lo. Por
exemplo, se Juana lhe pedia para curar, adivinhar ou até para auxiliar no nascimento de
uma crianca, antes, deveria oferecer comida ao demonio. Normalmente, a nativa oferecia
chicha, coca, sebo de Thama e milho branco e negro moidos, num caracteristico ritual de
reciprocidade. Compreendemos assim que, enquanto huaca, Apoparato sentia fome e, a
partir de oferendas de Juana, ele garantia a realizacao dos servicos solicitados,
retribuindo a oferta ritual da autoctone.

Ainda assim, em alguns casos, Apoparato se irritava e se apresentava como um
demoénio agressivo (YAULL 1650, n. lL: 1, folio 9-9v). A ira das huacas poderia ser
desencadeada justamente quando o equilibrio entre os niveis de pacha ja nao era
alcancado. Ossio, em La idea de la Historia en Felipe Guaman Poma de Ayala, destaca
que os nativos diziam que “[..], porque ja ndo se oferecia sacrificio as huacas elas

estavam famintas e molestas e, se os indigenas nao voltassem a adora-las, elas matariam

13 [No original] “[,,.] 1a gente celebraba el culto de Chaupifiamca en el mes de junio, en las cercanias del
Corpus Christi [...].” (RITOS Y TRADICIONES DE HUAROCHIRI[ DEL SIGLO XVll, 1987, p. 199).

14 Huiracochas era a nomenclatura comumente utilizada para referir-se aos espanhois.

15 [No original] “[...] cuando aparecieron los huiracochas, se escondio la piedra de cinco brazos [...] debajo
de la tierra.” (RITOS Y TRADICIONES DE HUAROCHIRI DEL SIGLO XVIL, 1987, p. 195).
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aos negligentes [...]” (OSSIO, 2008, p. 237)'°. Mario Polia também comenta, a respeito da
fome das huacas, que dentro de uma relacdo de reciprocidade, o dom, por parte de quem
oferece o sacrificio e a oferenda, supdem um intercambio, por parte da huaca,
materializado em saude, prosperidade, chuvas, etc. (POLIA, 1996, p. 222, nota 27). Se o
mundo andino estava ao reveés a partir da chegada hispanica (tal como menciona Poma
de Ayala em Nueva Cronica y Buen Gobierno), era provavel que a cosmovisdo nativa se
encontrasse em risco.

No mesmo sentido do aqui ja exposto, destacamos o processo numero lll: 2, de
uma nativa chamada Inés Carua, viuva, de cerca de sessenta anos e natural de Los Reyes
(Lima). Assim como Juana Ycha, Inés também afirma que possui pacto expresso com um
demoénio chamado Apo Quircay ou Capac Quircay. Em sua confissdo, a ré afirma que
estava desperta quando o demoénio a teve como mulher, da mesma maneira que fazia
com seu marido ja defunto (YAULL, 1650, n. lll: 2, félio 5v). Mais uma vez, a declaracao de
uma nativa é permeada pela presenca do pacto explicito e, assim como no expediente
sobre Juana, quando Inés confessa 0 pacto, as perguntas a ela destinadas passam a ter
este como elemento central.

No que diz respeito ao comportamento dos extirpadores frente a estes processos,
ndo percebemos, na América, uma preocupacao em diferenciar feiticaria de bruxaria,
mas sim a busca pela existéncia, ou ndo, da negacdo de Deus através da adoracao a um
idolo, a uma huaca ou ao proprio demonio. Apesar de contornos de bruxaria, as nativas
nunca foram acusadas como tal, ratificando o ja mencionado por Diana Ceballos, a

respeito de sua investigacao dos processos do Tribunal de Cartagena:

Se acusou, alguma vez, aos indios de serem bruxos? Até agora, nao
encontramos que um indio ou india seja acusado de ser bruxo, sim herbolario,
herbalista, feiticeiro, de ter acordo - nao um pacto - com o Diabo, mas talvez o
termo bruxo nao tenha sido usado. Talvez porque a politica oficial do reino
proibia processar por heresia, ou resquicios de heresia [...] aos indios, ja que os
colocavam na categoria de infiéis, a mesma que dos mouros e judeus [...]
(CEBALLOS, 1994, p. 88)".

Através da exposicao dos processos da justica eclesiastica, percebemos que 0s

elementos da demonologia europeia se fizeram presentes no imaginario social do Vice-

16 [No original] “[...] porque ya no se les hacia sacrificios a las huacas estas estaban hambrientas y
molestas Yy, si los indigenas no retornaban a adorarlas, ellas matarian a los negligentes [...]". (OSSIO, 2008,
p. 237).

17 [No original] “/Se acuso6 a los indios alguna vez de ser brujos? Hasta el momento no hemos encontrado
que a un indio o india se le acuse de ser brujo, si de herbolario, yerbatero, hechicero, de tener trato — no
pacto — con el Diablo, pero tal vez, el término brujo no se empled. Quizas en razon de que la politica oficial
del reino prohibia procesar por herejia o resabios de herejia [..] a los indios, ya que entraban en la
categoria de infieles, la misma de los moros y judios [...]” (CEBALLOS, 1994, p. 88).
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Reino do Peru no século XVII. Possivelmente, se fossem habitantes da Europa pré-
industrial, Juana Ycha e Inés Carua teriam sido enquadradas como bruxas, heréticas,
negadoras do Deus cristao e sido levadas a fogueira. Contudo, sob o estatuto de
protecdo ao nativo, no Vice-Reino do Peru elas foram consideradas idolatras, por serem
neofitas na fé em Cristo.

A mentalidade cristd encontrou dissonancia quando confrontada com a
mentalidade nativa. Nos expedientes, da mesma maneira que Apoparato ajudava a Juana
em algumas atividades, Apo Quircay também realizava favores a [nés mediante alimento.
Aos olhos do pensamento demonolégico europeu, a Extirpacao de ldolatrias no Vice-
Reino do Peru pode ter encontrado mulheres semelhantes as feiticeiras ocidentais. No
entanto, baseados na cosmovisdo, acreditamos que elas estavam mais proximas as
curandeiras e adivinhas locais do que as velhas bruxas europeias. Contudo, se ainda na
atualidade estudos cientificos procuram dar respostas, a partir da interpretacao de
evidéncias, ao que teria significado as declaracées das acusadas, a desinformacao (ou
erros de traducdao) cometida pelos cristdos, a respeito dessa sociedade, nos parece

comum a sua época.

Conclusao

Possivelmente, nao tenha sido de compreensao, da mentalidade eclesiastica
europeia, que os processos decorrentes das visitas de idolatria no Vice-Reino do Peru
estavam carregados de elementos da cosmovisao nativa. Neste artigo, tentamos
demonstrar que, ainda por meio da leitura de fontes oficiais, € possivel perceber indicios
de elementos que dizem respeito a cultura local.

Os autoctones do Vice-Reino do Peru, amparados em uma legislacao real que os
protegia, estiveram isentos do jugo da justica inquisitorial. Foram considerados débeis,
miseraveis e neofitos na fé e, com isso, ganharam protecao das autoridades locais.
Experimentaram uma sistematica perseguicao a sua religiosidade a partir de 1610, quando
suas praticas rituais foram eclipsadas em nome de uma nova doutrina religiosa, que
impunha um Deus unico e verdadeiro. Segundo a mentalidade europeia, a América
deveria passar por uma limpeza espiritual, pois o0 demoénio, quando expulso da Europa,
encontrou, nessa terra, lugar ideal para a manutencao de suas praticas.

Destacamos, especialmente, a situacdo feminina nessa dinamica, pois ancorados
nas prerrogativas morais europeias — da mulher enquanto ser inferior e mais débil
quando comparado ao homem —, o séquito extirpador das visitas, perseguiu as nativas de

maneira a buscar uma possivel relacdo entre elas e o0 demoénio, assim como aqui exposto
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nos processos numero lll: 1 e numero Lll: 2. Pensar nessas mulheres a partir desses
dogmas, significou eclipsar toda a importancia que possuiam na cosmovisdo andina,
como seres essenciais na manutencao do yanantin, da reciprocidade e dos lacos de
parentesco.

O fato de existirem elementos proximos ao pensamento demonoldgico europeu
Nnos processos analisados nao garante que esse mesmo pensamento foi o compartilhado
pelas acusadas. Quando, Juana Ycha e Inés Carua, afirmaram possuir pacto com o
demonio, tal pacto pode ser compreendido a partir da pratica da reciprocidade e da
cosmovisdo. Isso porque, assim como o exposto por Viveiros de Castro, a relacao entre
grupos sociais, que pensam diferentes ontologias sobre o mesmo assunto, sempre sera
composta por equivocos de traducao. Estes sao um fato, e devem ser entendidos e
trabalhados como tal, pois quando traduzimos diferentes ontologias estamos sempre
predispostos a cometer tais equivocos. (VIVEIROS DE CASTRO, 2005, p. 152-153).

As mulheres andinas do século XVIl, ndao se pareciam com as bruxas europeias,
tampouco com as feiticeiras, como deve ter imaginado o corpo clerical do Vice-Reino do
Peru. Elas pareciam exatamente com elas mesmas e com suas ancestrais, com as deusas
miticas dos ritos de reciprocidade, com o feminino garantidor das relacdes de
parentesco. Continuavam operando os rituais magicos, garantiam a manutencdo do
equilibrio cosmico e se traduziam em resisténcia da religiosidade andina, ainda que

durante a evangelizacdo nativa do periodo colonial.
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