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ABSTRACT

We propose a perspective on the figure of the devil of love developed
between the 16th and 18th centuries in Peru and Chile as a cultural construct that
persecutes female affection and carnality. For this purpose, we address the
damning records such as the demonization of love and sexual temptation, the act of
kissing and female flirtatiousness through clothing as well as the theological
discussions that validated restrictions using the devil as a resource. A case analysis
methodology is used, theoretically supported by authors who have addressed the
issue of demonization and women.

Keywords: Devil, kisses, passion, flirtatiousness, body, woman.

Proponemos una mirada a la figura del diablo del amor desplegada entre los
siglos XVI y XVIII en Pert y Chile como un constructo cultural persecutorio de los
afectos y la carnalidad femenina. Para ello, abordamos los registros condenatorios,
como la demonizaciéon del amor y la tentacion sexual, el acto de besar y la
coqueteria a través de la vestimenta, como las discusiones teoldgicas que validaron
las restricciones usando como recurso lo diabdlico. Se utiliza una metodologia de
andlisis de casos soportada tedricamente con autores que han abordado el tema de
la demonizacion y las mujeres.

Palabras claves: Diablo, besos, pasion, coqueteria, cuerpo, mujer.

CONFLUENZE Vol. XII, No. 1, 2020, pp 512-543, ISSN 2036-0967, DOI: https://doi.org/10.6092/issn.2036-
0967/11399, Dipartimento di Lingue, Letterature e Culture Moderne, Universita di Bologna.


https://doi.org/10.6092/issn.2036-0967/11399
https://doi.org/10.6092/issn.2036-0967/11399

CONFLUENZE Vol. XII, No. 1

Introduccion: “Satanas entra en escena”!

Huye, Adso, de los profetas y de los que estdn dispuestos a morir
por la verdad, porque suelen provocar también la muerte de
muchos otros, a menudo antes que la propia, y a veces en lugar de
la propia.

Umberto Eco (2005)

Para el ensayista y critico literario Fernando Ainsa, el descubrimiento de
América por parte de Espafia implico que estas desconocidas tierras fueran
“develal[das] al mundo como algo real y preexistente” haciéndolas ingresar “al
espacio del Occidente conocido” para, de este modo, “incorpora[r] a la historia
universal no sélo la nueva realidad descubierta, sino también el pasado, lo que
ya era historia americana” (2006, p. 1). Sin embargo, esta incorporacion
estructuralmente asimétrica también convoco el temor, mas atin con la amenaza
potencial que representaba lo desconocido a efecto de desplegar una agencialidad
del miedo como mecanismo de control (Boucheron y Robin, 2016; Delumeu, 2012;
Hobbes, 2005; Korstanje, 2010; Meza, 2008; Robin, 2009; Rosas, 2005). El miedo,
entonces, condiciond tanto las posturas ideologicas como las practicas
socioculturales de los que osaron, con buenas o malas intenciones, cruzar el océano
para pisar el Nuevo Mundo.

Ante tal escenario, la tnica manera que tuvieron conquistadores y
evangelizadores para vencer los pavores y las sospechas que los atribulaban, fue
poseer de manera absoluta todo cuerpo, alma o imaginario que se encontrara en
estas lejanas y extranas tierras, no importando si se era coherente o no con los
supuestos de caridad, bondad y comprension, puesto que lo primordial era la
fidelidad absoluta a la necesidad imperial de la corona espanola y de la Iglesia
Catolica (Salinas, 1991, pp. 71-76), ademas de sostener y legitimar sus anhelos y
ambiciones. Asi, la conquista y la colonizacion americana se vieron envueltas en
una sustantiva contradiccion entre lo real y lo imaginario, entre la incomprension
del propio mundo y el mundo de los distintos y entre la constriccion de los sentidos
de unos y la negacion de la sensualidad de los otros.

En estos términos, el sintoma de descontrol, es decir, las distintas
manifestaciones de sublevacion o resistencia del orden hegemonico que se estaba
estableciendo, no podia permitirse en ningun ambito, mucho menos en la
ritualidad imaginaria y en las representaciones socioculturales, pues ellas
representaban el mas fértil de los caldos de cultivo para la reproduccion del miedo
entre los poderosos y los dominantes, un factor visto como determinante en la
posibilidad de contener la arremetida de la civilizacion sobre la barbarie, cuestion

! Titulo del primer capitulo del libro Historia del diablo (2004) de Robert Muchembled.
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que obviamente no se podia permitir. A partir de aqui es que se instala velozmente
el acto demonizador, aunque el diablo no tuviera ninguna injerencia en el asunto,
sostenido en la creencia europea de que el demonio era el enemigo mas visible de la
cristiandad (Mello e Souza, 1987). Desarrollada esta idea en su concepcion teologica
desde el siglo XIII (Matheus, 2017; Muchembled, 2004; Trachtenberg, 2001), pas6
raudamente a estas lejanas tierras. De esta forma, los conquistadores y los
colonizadores (cristianos y evangelizadores, pero también pillos e imperfectos)
ubicaron a lucifer en el centro teltrico del Nuevo Mundo como un acto de posesién
littrgica, factica y simbdlica.

Razén, orden, dios y masculinidad fueron, entonces, los elementos del
pensamiento moderno occidental que se tomaron prestados para instaurarlos en los
parajes que se comenzaban a conquistar y modificar. Alli, junto a la espada y la
cruz, fueron enfrentados a la irracionalidad, el desorden y la lasciva, todos ellos
vistos como contrarios a los propdsitos del imperio y de la iglesia. En este contexto,
solventado por los prejuicios que cruzaron la Mar Oceano cobijados en las mentes
de conquistadores y evangelizadores, no tardé demasiado que la mujer, en tanto
sujeto, pasara a estar en el centro de una de las luchas mas enconadas que se
desarroll6 en estos territorios: la de dios y sus seguidores contra satands y sus
seducidas. Una pugna que tomo prisa por ser correlato de las construcciones
culturales que se trajeron desde el viejo continente, por lo tanto, una de las escasas
herramientas para darle sentido y comprension a todo lo diferente y extrafio,
ademds de ser conveniente a efecto de justificar y legitimar desigualdades,
sometimientos y apropiaciones.

A partir de entonces, la mujer (india, negra, mestiza y pobre principalmente,
pero también blanca y espafiola si fuera necesario) se asocid con el pecado
diabdlico; y el amor, particularmente el sexual, fue el chivo expiatorio mediante el
cual se justifico la definiciéon degradante del cuerpo femenino, un ejercicio de
dominacion que adquirid, por una parte, ribetes semejantes y, a la vez, singulares
respecto a lo ocurrido en Europa y, por otra, formo parte de un espacio mayor
asociado a la idea del mal. En efecto, como apunta Bernard Sichere, no se trata de
“hablar del mal en si mismo o del mal en general, sino [...] hablar de cierta historia
de la idea del mal, [...] de ciertas secuencias de esa historia” (2008, p. 9), a lo cual
anadimos ciertos imaginarios que se incrustaron en el tema del mal?.

? Apegandonos aqui a la nocién de imaginario de Muchembled al analizar la figura del diablo:
“Las representaciones imaginarias son objeto de investigaciones, como las acciones visibles de los
hombres. No se trata de una especie de vision global proveniente de los designios divinos, ni de
un inconsciente colectivo en el sentido de Jung, sino de un fendémeno colectivo muy real
producido por los multiples canales culturales que irrigan a una sociedad. Es una suerte de
maquinaria oculta bajo la superficie de las cosas, poderosamente activa porque crea sistemas de
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Metafdricamente hablando, estos conquistadores y evangelizadores
(hombres por cierto) no fueron capaces de darse cuenta que el diablo no estaba en
estas nuevas tierras, ni mucho menos en el cuerpo de las mujeres, ni en las
expresiones mas carnales del amor, sino que habia sido traido por ellos como un
instrumento mads para establecer el control hegemonico del orden sociopolitico que
se comenzaba a construir y que necesitaba con urgencia rodearse de
“representaciones, simbolos, emblemas, etc. que lo legitima[ran], lo
engrande[cieran] y [...] asegura[ran] su proteccion” (Baczko, 1991, p. 8).

Asi, las preguntas que intentaremos contestar en las paginas siguientes estan
relacionadas con una de las tantas dimensiones que adquirieron estos imaginarios
en torno al miedo y el mal. Puntualmente aquella construida alrededor de la
demonizacién de los afectos amorosos y su vinculo con la mujer y su cuerpo entre
los siglos XVI al XVIII en el virreinato del Pert y la capitania general de Chile y la
representacion del diablo ligado al amor carnal, al sexo y la seduccion, es decir, la
del “diablo del amor”. Por 1o mismo, no nos centraremos en observar la nocion de
bruja o hechicera en su forma mas genérica, como tampoco analizaremos el tema de
la sexualidad en funcién de la reglamentacion de la familia como un orden social
(Brown, 2008; Federici, 2009; Levack, 1995; Pérez, 2010; Perry y Cruz, 1991; Poderti,
2005; Sthepens, 2002), sino que nos avocaremos a ver como mediante un conjunto
de dispositivos (reglamentos, disposiciones y definiciones teologicas, sanciones
judiciales, etcétera) se instalé un campo de validacién de lo prohibido y de lo
permitido respecto al amor sexual entre un hombre y una mujer aduciendo lo
demoniaco y la transgresion del orden social.

La demonizacion del amor o el temor a la mujer

El imaginario popular europeo creyente de la existencia personificada del
diablo y cuya estructura moral establecid una asociacion entre la practica herética,
la actuaciéon de los demonios y la naturaleza débil de la mujer (Burton Russel,
1995b, pp. 101-342; Burton Russel, 1994, pp. 147-231), se posicion6 en América
durante el transcurrir de los dos primeros siglos de conquista, traspasando
aprioristicamente sus contenidos ideoldgicos y teoldgicos (Silverblatt, 1995, pp. 118,
126-128). La imagen demonizada, traida conjuntamente con la avaricia y el afan de
aventura, fue la manera como los conquistadores y los evangelizadores
comenzaron a justificar y mediatizar el temor esencial que sintieron hacia este
Nuevo Mundo desde que lo empezaron a habitar y dominar (Mello e Souza, 1987;
Silverblatt, 1995). Un temor, que no era otro mas que el miedo hacia el otro y hacia
lo desconocido a debida cuenta de ser, como nos advierte Bernard Sichere, una de

explicacion y también motiva tanto las acciones individuales como los comportamientos de los
grupos” (2004, p. 10).
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las maneras mds asentadas que ha tenido la sociedad occidental masculinizada
para “considerarse veridicamente en su relacion tensa con lo Otro diferente” (2008,
p. 10).

Al amparo de este contexto, el diablo representd la desarmonizacién que
creyeron ver perturbadoramente en estas lejanas tierras aventureros, militares y
evangelizadores. Desarmonizacion reflejada en la exhuberante e ildgica geografia,
en una magica y enigmatica naturaleza y, también, en los comportamientos sociales
de los nativos de este Nuevo Mundo como de la poblacion africana que
forzosamente comenzo a habitar estos parajes. De este modo, desde los primeros
momentos de la conquista, satands se convirtié en una amenaza desestabilizadora
de la armonia, es decir de la civilizacion occidental traida para su reproduccion
conjuntamente con la espada y la cruz a estos salvajes territorios. Una armonia, por
cierto, sostenida en el orden divino y patriarcal (Mello e Souza, 1987, p. 53).

La relaciéon dual que opuso humanidad (nosotros, los conquistadores y
evangelizadores enviados de dios) con antihumanidad (los otros, que viven en
estado de pecado) terminé por imponer un sesgo ideoldgico esencialmente
represivo en el novel imaginario que se comenzo a construir en este proceso de
dominio en base a un apriorismo demonizador que terminé activando y
legitimando la contienda entre el orden socioreligioso hispano-occidental y el
desorden social y supersticioso indigena, negro y mestizo (Borja, 1998).

En este contexto, el contenido medular subyacente en los temores sociales de
los conquistadores hispanos desembocd, paulatina y sostenidamente, en la
articulacion de una vision estrecha del convivir cotidiano, haciéndose evidente a los
ojos de los europeos la presencia del mayor de los pecados: los vicios de la carne.
Participes todos los integrantes de las empresas venidas a América de la
cosmovision catdlica, que en ese entonces ya era absolutamente demonizadora por
conviccion o conveniencia, creyeron firmemente detectar, en primera instancia, la
presencia del demonio en todas las manifestaciones sociocorporales que observaron
en el otro originario de estas tierras como, mas tarde, en los negros y mestizos,
expresiones que comenzaron — para desgracia de todos esos otros — por la
exhibicion arrogante del cuerpo desnudo, la devocion a la naturaleza y la ausencia
de tabties sexuales (Silverblatt, 1995, pp. 126-128).

Un buen ejemplo de este apriorismo ideoldgico en Pert fue el padre José de
Acosta, que vio en cada indio y sus creencias religiosas y en cada manifestacion
desconocida de la arrogante naturaleza americana (hierbas capaces de prolongar o
quitar la vida, rios inmensos circulando desordenadamente, aluviones, sismos,
selvas impenetrables, etcétera) la presencia de satanas (Acosta, 2008 [1590]). En la
capitania general de Chile, en tanto, dos exponentes destacados fueron Gerénimo
de Bibar, quien creyd encontrar en la hechiceria Mapuche pactos con el demonio, y
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Pedro de Valdivia, que estaba convencido que el diablo reinaba en la Araucania
(Casanova, 1994, pp. 106-107).

Frente a esta realidad imaginaria y sus asociaciones constitutivas de temor
tan afianzadas en la mente de los conquitadores y los colonizadores, la vinculacion
miedo/desorden/cuerpo/diablo no tardé mucho en ubicarse preferentemente en la
mujer india, negra y mestiza pobre, el componente mas débil y volatil de la
estructura social emanada desde la conquista. De este modo, entre los siglos XVI 'y
XVIII la demonizacion del cuerpo, el amor (carnal sobre todo) y la mujer recorrio
sin freno cada rincon del virreinato peruano y la capitania general de Chile
acosando toda manifestacion que fuera contraria a la caracterologia demonizadora
de lo femenino importada como parte esencial de los instrumentos a utilizar en la
erradicacion, dentro de la explicacion espanola, de las tradiciones idolatricas y
heréticas existentes en estas exoticas tierras (Silverblatt, 1982, pp. 31-32).

La nocion de pecado carnal como transgresion de la ley permitio entonces la
demonizacién de la mujer ya fuera india, negra, mestiza pobre o, incluso, blanca.
Asi, la mujer fue “percibida como una posible enemiga mortal del hombre, la
Iglesia y el orden politico colonial” (Silverblatt, 1995, p. 130). En el caso de las
mujeres indias, por tratar de obtener mediante ciertas practicas amorosas (como ser
amantes de hombres influyentes) privilegios y seguridades perdidas en el nuevo
orden; las mujeres negras por tener costumbres amoroso-corporales “libertinas”
que las alejaban y enajenaban de sus quehaceres esclavistas; y las mujeres criollas
pobres y blancas por asumir como naturales las relaciones amorosas lascivas
obstruyendo la moral responsable.

Ante tales condiciones de pecado y transgresion del orden divino y politico,
la mujer fue definida como la “puerta del diablo” o el vehiculo de “vida maligna”
mediante el cual lucifer actuaba en este Nuevo Mundo imponiendo, por una parte,
el placer por sobre la penitencia y, por otra, la transgresion a la aceptacion de la
estructura social impuesta (Caro Baroja, 1986, pp. 136-137). De esta manera el
temor, genérica y culturalmente masculinizado y dominante, una vez instalado el
orden sociopolitico, no tuvo reparos en centrarse en la mujer y su débil naturaleza,
dando pie a la presencia sistémica de la demonologia en tanto una creacion
intelectual intencionada y fundamentada en propositos de control social, politico y
econdmico. A partir de esto es que se puso la herejia (entendida como el ambito del
dominio femenino ligado a comportamientos sexuales inapropiados) en oposicion
al orden social establecido (Burton Russel, 1994, pp. 207-209; Silverblatt, 1995, p.
120) y, al mismo tiempo, se comenzaron a fabricar y manipular ideas-imagenes
para conjugar el monopolio del poderio y del sentido (Baczko, 1991, pp. 8-9).

La idea de que la mujer era el lugar propicio para la actuacion del demonio
se afirmo en la supuesta debilidad fisica y moral de su cuerpo y su alma, cuestion
que se fundament6 en una serie de elementos teoldgicos traidos por los
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evangelizadores y los conquistadores, entre ellos: la doctrina judeocristiana de la
creacion y la caida del género humano, las referencias explicitas de la impureza de
la mujer en el Antiguo Testamento y los juicios en las epistolas de San Pablo que
declaraban la necesidad de subyugarlas (Aries, 1987, pp. 65-69; Duby, 1998; Le
Goff, 2005). Fray Juan de la Puente, hacia el siglo XVII, sintetizO muy bien este
temor teologico hacia la mujer declarando que “la mujer toda es veneno, su voz, su
vista, sus ropas, el aire donde una vez estuvo y hasta su sombra emponzona” (en
Ledn Pinelo, 1966 [1641], vol. 11, p. 234).

Validada esta debilidad intrinseca, se instald la idea de que la injerencia de
satands en las mujeres resultaba mas facil, especialmente porque les hacia creer que
eran poseedoras de cierta autoridad sobre los hombres que de forma natural era
imposible que se diera:

Son también las mujeres de naturaleza mas hiimeda, y lo hiimedo facilmente se
muda y recibe diversas figuras, y mas dificultosamente se aquieta y sosiega, y por
eso las mujeres imaginan mds presto y sustentan con mayor pertinencia sus
imaginaciones que los hombres, y como, regularmente hablando, tienen menos de
razén y prudencia que los hombres, es mas facil al demonio enganarlas en falsas
visiones y revelaciones (Flores Arroyuelo, 1985, p. 224).

Esa autoridad se referia de manera muy especial al mundo del amor sexual;
era aqui donde la mujer podia recurrir al demonio para suplir su menor fuerza
fisica (Caro Baroja, 1992, pp. 212-213). Fue el caso de Maria Nufiez, quien declar6 en
Lima durante el afio 1600 que “esta oracion avia rezado para que con hombres con
quien estava amancevada no la dexassen, y se casasen con ella aunque nunca le
avia dado a entender que se desseava casar, y que esto avia hecho como muger
flaca y de poco saber” (Biblioteca Nacional de Chile, Manuscritos Sala Medina, en
adelante MSM, tomo 280, pza. 8285, Relaciones de causas de fe a hechiceras, Lima
9/5/1600, £. 439). Del mismo modo, la situacion de Mariana Clavijo al confesar en
Potosti en el afio 1595 que, viéndose abandonada por su amante, se habia entregado
a practicar conjuros y oraciones destinadas a recuperar el amor perdido (en
Medina, 1956, vol. I, p. 287) y de Maria Antonia, una negra criolla esclava, que en
1737 “invocaba al diablo valiéndose de mufiecos, y guardaba un cuernecito de
chivato, creyendo que tenia la virtud de impedir que su amante cayese en brazos de
otra” (en Medina, 1956, vol. II, p. 267). También los requerimientos evidenciados en
el afio 1700 de “cierta dama” (seguramente espafiola de la alta sociedad limefia) a la
mulata Nicolasa Cavero para que le propinase algunos remedios que dieran fin a
las demasiadas exigencias sexuales de su marido (ibidem, p. 242).

Por cierto, esta conducta de busqueda sobrenatural de autoridad se
interpretd como una muestra de desafio contra el orden establecido. En este
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sentido, una accion para obtener facultad y poder en una sociedad que las habia
marginado desde los inicios de su fundacion, era imposible que fuese aceptada por
los marcos regulatorios de la convivencia social (Lavrin, 1990, p. 12).
Consecuentemente, una debilidad transgresora, violenta a veces, llevo a los
inquisidores del amor a ver como necesaria la proteccion de la mujer para, de esta
forma, alejarla de las garras del demonio y del desorden. Claro que esta proteccion
contenia en su fuero interno un elemento clave para la consecucion del orden al que
aspiraban: la sumision en cuerpo y alma de las féminas.

El discurso moralizador se encargd de reglamentar esta supeditacion. En
primer lugar, reprimiendo la sexualidad. En 1570, recién instalada la Inquisicion en
Lima, fue condenada a prision la espafiola Maria de las Nieves por haber mentido
respecto a su amancebamiento con un clérigo (en Medina, 1952, vol. I, pp. 47-48).
En 1581 se desterr6 en castigo a Arica por cuatro anos al mestizo Alonso de
Velasquez, herrador y natural de Arequipa, por estar casado dos veces (ibidem, pp.
157-158). La misma pena se aplico en 1592 a Fray Antonio de Ribera, también
natural de Arequipa, por estar enamorado de una mujer en Cusco que le
correspondia plenamente sus sentimientos, es decir afectiva y carnalmente (ibidem,
p. 239). La sancion a Rafaela de Ovando, soltera de 29 afos y natural de Potosi,
obligada a fines del siglo XVI a pagar 250 pesos de plata ensayada para gastos
extraordinarios del Santo Oficio por sostener que andar con un hombre honrado,
cierto capitdn Porras, no tenia nada de reprensible (ibidem, p. 298). En segundo
lugar, declarando como herejes y delincuentes a los que no creian que la fornicacion
era pecado (MSM, tomo 280, pza. 8267, Carta donde se declara pecado la simple
fornicacion, f. 145). Por ejemplo, Jorge Griego, preso en Arequipa, fue sentenciado a
200 azotes por el Tribunal limefio en 1570 por haber dicho que la simple fornicaciéon
no era pecado (Medina, 1952, vol. I, pp. 46-47). Francisco Hernandez, en tanto, fue
detenido en 1581 por decir “que la simple fornicaciéon no era pecado mortal syno
venial”, agregando que esto lo “avia dicho [...] como hombre de poco saber” y por
no entender “que era contra la Yglesia Romana, queriendo distinguir diversos
pecados entre la copula con muger casada y muger soltera” (ibidem, pp. 150-151).
Por ultimo, en tercer lugar, se condend la permisividad de las mujeres que
practicaban la prostitucion. En 1581 la iglesia limefia emitié una carta publica que
compelia a autoridades y ciudadanos a atajar legalmente la permisividad de las
mujeres publicas en el Perty, iniciativa derivaba de una recomendacién del obispo
de Segovia al arzobispo de Lima cursada en 1574 (MSM, tomo 280, pza. 8267, Carta
donde se declara pecado la simple fornicacion, £.45). En el mismo tenor, en 1592 Leonor
Cabezas fue acusada de ser una “mujer perdida” tras un largo juicio iniciado en
1587 (en Medina, 1952, vol. I, p. 239).

De alguna manera, la diabolizaciéon de la mujer como de todo espacio
amoroso y afectivo busco relegarla a la intimidad, sobre todo del hogar donde era
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el hombre quien mandaba, protegiendo de este modo el quehacer publico de
cualquier intruso desagradable al orden jerarquico impuesto a la fuerza. La mujer
enclaustrada en lo privado y el amor sexual cercado para impedir su expansion
social, dejaba el dominio politico lo suficientemente libre de intervenciones que
distrajeran las preocupaciones eclesiasticas y masculinas por expandir en estas
colonias la “bendicion” divina de la paz y el orden.

El elemento central de la diabolizacion de la mujer y los afectos en estos
alejados parajes del imperio, consecuentemente estuvo referido a la eliminacion de
su potencialidad para convertirse en un elemento social con cierto poder, capaz de
comunicarse de igual a igual tanto con dios como con el diablo, es decir, intervenir
en las esferas del control politico. En este sentido, las practicas magicas realizadas
frecuentemente por mujeres en el virreinato del Perti y la capitania general de Chile
fueron entendidas por los inquisidores como el medio capaz de arrebatarles este
privilegio, especialmente el de la comunicacion con dios, y ello no se podia
permitir. Por ejemplo, en 1666 Francisca Bustos se jactd en este orden de cosas de
“que era Santa que hablaba con Dios y con su Madre santisima y con muchos
santos y como San Francisco sacaba almas del purgatorio, asi ella los libraba de
pecado por gracia de Dios le habia dado y que por esta misma gracia alcansaban los
pensamientos de los hombres” (Archivo Nacional de Chile, Documentos José
Toribio Medina [ex Archivo General de Simancas], en adelante DJTM, libro 25, pza.
10, Causa a Francisca Bustos, f. 41). En 1612 Ana Maria Pérez, mulata cuarterona y
natural de Cuenca, fue castigada en Lima por “haber fingido ser profetisa y que era
santa desde el vientre de su madre, y que un hijo suyo era sancto profeta, haciendo
embustes de que veia ordinarias visiones, ya del cielo, ya del purgatorio, ya del
infierno” (en Medina, 1956, vol. II, p. 30). En 1700 Barbara de Aguirre, una costurera
vecina del Callao de 50 afios, confes6 que sus “sortilegios los realizaba por gracia
divina” (ibidem, p. 196). Anteriormente, en 1672, en un interesante caso, Angela de
Olivitos, limena soltera de 26 afios y cuarterona de mestiza, llamada también
hermana Angela de Cristo, fue condenada a 5 afios de prision por tener fama de ser
“virtuosa y sierva de Dios”, ademas de decir que era “asistida desde los seis afios
por dos angeles de guardia que le dijeron que debia adorar a Dios, desde entonces
se habia convertido en una santona” (ibidem, p. 225).

Para los inquisidores este afan de poder, considerando la debilidad moral y
fisica de las mujeres, mas que una honra era una ofensa a dios y también una
pretension antinatural como destructiva del orden sociopolitico. La mujer, en
consecuencia, no debia y no podia aspirar a autoridad alguna por cuanto esta
condicién inevitablemente se sostenia en la deshonestidad intrinseca de su cuerpo y
en la preeminencia de la soberbia por sobre la humildad. Claramente con esto se
establecid una relacion asimétrica, en donde para unos el orgullo del dominio era
un don casi divino y para otras un pecado capital. No cabe duda, los ofuscados
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inquisidores del amor estaban cuidando sus “sagrados” intereses materiales,
accionar politico en donde el elemento satanico fomentd “la obediencia religiosa,
pero también el reconocimiento del poder de la Iglesia [...], consolidando el orden
social por medio de una moral rigurosa” (Muchembled, 2004, p. 36).

Este impetu de poder y de ser ubicadas en igualdad de condiciones en el
tejido social, provoc6 una desconfianza generalizada hacia la mujer en estos
territorios. Ahora no solo seria un combate de evangelizadores e inquisidores del
amor, sino de todo aquel que se viera amenazado. Una especie de reaccion
defensiva ante una mujer que curaba los males de amor cuando estos ya parecian
una epidemia y que, por lo tanto, comenzaba a tener el control de los afectos®. De
este modo, la lucha contra el diablo por el dominio de la mujer ocupé gran parte de
las energias masculinas del sector dominante. Los otros, los de abajo, en cambio, o
se dejaron consumir por la seduccion demoniaca de las féminas, o utilizaron la
violencia fisica a riesgo de ser conjurados en venganza. En este afan por arrebatar el
dominio mas preciado del demonio en la tierra, los combatientes de la iglesia
sacaron a relucir lo que Julio Caro Baroja (1994, p. 45) denomina la hybris intelectual
ibérica, es decir, ese deseo incontrolable por hundir al enemigo/enemiga mas alla de
cualquier condicionante moral que no fuese coherente con el discurso regulador de
las relaciones sociales vistas como convenientes a los ojos de dios.

Uno de los mecanismos de lucha utilizados fue el de aferrarse al monopolio
de lo sobrenatural, lo que implicaba la exclusividad de la comunicacion con dios y,
a la vez, la negacion mas absoluta a permitir que se hablara con el demonio. Para
desbaratar a sus opositoras, los inquisidores del amor debieron recurrir a la practica
de expandir el temor, aduciendo la culpabilidad de todos los males a la existencia
del diablo en estas tierras, que por ser lejanas se encontraban desprovistas. La
demonologia trasplantada, dio a la autoridad eclesidtica y civil las razones
suficientes para justificar su persecucion a la mujer, a su cuerpo y a la sexualidad
amorosa por ser instrumentos de lucifer (Sanchez, 1991, p. XLIV), disemindndose
como un efectivo mecanismo de control social (Harris, 1987, pp. 205-206.) El
resultado principal de esta caza de mujeres amorosas y diabolicas radico en hacer
creer a la poblacion — sobre todo masculina, pero no exclusivamente — de que eran
victimas del abuso desmedido de satands y sus seguidoras, y no de las acciones
equivocadas, mezquinas e injustas de la autoridad y del orden (divino) impuesto a
fuerza de la espada y la cruz.

El control desmedido de la vida cotidiana y de las ideas, las costumbres y los
comportamientos se dirigio en la direccion sefialada: mantener el orden y la

% Al respecto, viene a colacion el planteamiento de Philippe Aries (1987) acerca de que el resquemor
hacia la mujer se planted por primera vez en la Edad Media a través de la creacion y la legitimacion
del argumento que establecia el caracter intrinsecamente pecador de sus cuerpos, sus afectos y sus
pensamientos.
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uniformidad que establecia la Iglesia Catdlica, segtin ella por mandato de dios. La
reclusion de las mujeres publicas, las prostitutas y de las que manifestaban su
descontento en casas de recogidas fue casi una obligacion moral. Igual la
flagelacion de la carne, sobre todo porque era la expresion viva del pecado carnal,
es decir, la concupiscencia lasciva y fornicaria. Para Cecilia Salinas, estas casas de
recogida fueron literalmente cdrceles constituidas especialmente para mujeres
rameras y sospechosas de bigamia, adulterio u otra conducta transgresora de la
normativa moral (1994, p. 78). Presas al interior de sus paredes, las mujeres debian
expiar sus culpas purificando su cuerpo y alma con la penitencia, la modestia y la
abstinencia fisica y mental de los deseos sexuales.

La generalidad de los castigos establecidos por la Inquisicion en Pert y Chile
a las mujeres praticantes o solicitantes de la magia amorosa fue el de los latigazos y
la exhibicion en vergiienza de sus torsos desnudos. En cambio, a los clérigos
usurpadores de favores sexuales solo se les sanciond, en diversos grados, con la
suspension de sus facultades eclesidsticas, estableciéndose la configuracion
asimétrica del pecado de la carne entre una mujer y un hombre.

Sin embargo, la demonizacion de la mujer y su cuerpo obligo a la iglesia a
construir una teologia del amor, cuya pretension fue justificar la naturaleza y la
caracteristica del amor sagrado, contraponiéndolo al amor profano. El amor sagrado era,
por definicién, ajeno y contrario a las expresiones de pasion, sensualidad y locura
lasciva, no era un amor carnal, mas bien se trataba de un amor de entrega y
abstinencia, de bondad y caridad (Priore, 1989, p. 32). Esto lo hacia de un rango
superior, por cuanto solo se expresaba hacia dios y en la relacion conyugal. En este
amor era imposible que entrara el demonio, que dominara la carne femenina y que
la mujer fuera poseedora de poder, todavia mas hacia los hombres. Por lo mismo,
transitaba por el sendero de la obediencia al orden puesto por dios en la tierra. Este
amor no cuestionaba la ubicacidon natural de las cosas, la dicotomia sagrada de los
hombres arriba, las mujeres abajo; los hombres con poder, las mujeres sin poder; los
hombres fuertes, las mujeres débiles; la mujer con cuerpo enfermo (diabdlico), el
hombre con cuerpo sano, entre otras. El amor profano, en cambio, seguia el camino
de la transgresion y el desorden, tanto en el espacio publico como en el privado,
visto del todo inconveniente. De esta manera, la ideologia religiosa del temor
quedo entrampada en el cuerpo de la mujer y en las practicas amorosas. Asi, los
inquisidores del amor configuraron un sistema eficaz de defensa del orden
establecido que funciono, a lo largo de los siglos XVI al XVIII, de manera
dependiente de los elementos estructurales que se le oponian real o
artificiosamente. La ausencia intencionada de una articulacion dialogante viabilizo
la existencia del demonio en Ameérica y su ubicacion en el cuerpo de la mujer como
vehiculo de la sexualidad y el amor.
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Este nivel de polarizacion se entiende a partir del discurso oficial, tanto
politico como religioso, que tratdé de combatir a la mujer y su corporalidad
dirigiendo hacia ella toda la furia de su prédica moralista; mas ain cuando entre los
siglos XVI al XVIII se dio la existencia de dos modelos de amor totalmente
opuestos: el casamiento sacramentado por la iglesia y el Estado y el
amancebamiento y el concubinato. La iglesia tratd de salvar al primero de las garras
del diablo y sus subditas y expurgar al otro de los dominios territoriales de dios en
este Nuevo Mundo. No se tratd de atraer a la mujer hacia dios, convenciéndola de
su bondad infinita, sino de dominarla fisicamente para establecer su eliminacion
social, iinica forma de asegurar que el objeto de sus temores no volviese a rondar
otra vez por los parajes seductores de América.

Los besos y los demonios: “Besas besos de Dios”*

A proposito de la demonizacion del amor trabajada en el acapite anterior, el
beso se convirtio durante la Colonia en la expresién mas patética, pero también
sintética y sincrética, del temor a la mujer. No resulta extrafio que en pleno siglo
XVII la Iglesia Catdlica, evidenciando sus dudas teoldgicas, se preocupara del tema
de manera oficial comprendiendo su discusion dentro de sus quehaceres
evangelizadores. El andlisis eclesiastico destinado a verificar si dar un beso a una
mujer era pecado o no, recorrido durante los siglos XVI al XVIII un derrotero
marcado por la sospecha, provocando — al amparo de las estructuras argumentales
expuestas en aquel entonces — que ni siquiera las opiniones mas moderadas se
salvaran de dejar abierto, al final de su discurso, un camino de encuentro entre el
diablo, el beso y la mujer.

Si bien el acto de besar, incluso a la fuerza, normalmente era iniciado y
deseado por un hombre, la relacion maléfica serd siempre responsabilizada a la
“debilidad” femenina, todavia mas cuando la iniciativa partia de la mujer y con
una clara intencion lasciva. En este caso, se tenia con absoluta seguridad la opinion
de que era el demonio actuando contra el orden moral y social.

Dos fueron las posturas asumidas por los clérigos en el contexto de esta
discusion colonial. Una, mediatizé la maleficencia del beso en funcién de la
intencion. La otra, no dejo escapatoria alguna a su esencia pecadora. El franciscano
fray Francisco Delgado expres6 muy bien la primera opinion al argumentar que no
era posible encontrar una relacion genérica entre el beso y la presencia del
demonio, sino, mas bien, esta se daba casi siempre en momentos precisos de
debilidad: “de la proposicion que el osculo intrincece et ex natura tiene anexa
malicia, alias la malicia le fuera inseparable, lo qual es falso por que muchas veces

* Verso del poema “Un relampago apenas” del espariol Blas de Otero (1916-1979).
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se exercita sin culpa o ya por razon de paz o benevolencia, salutacion o cortesia,
segun las costumbres de la naciones o ciudades” (DJTM, vol. 20-A, pza.l7,
Calificacién sobre el beso a una doncella, 7/12/1677, f. 53). En cambio, la segunda
postura, como la del jesuita Amadeo Ximenes, considerd que el 60sculo en esencia
era carnal, y por ello estimaba que “se le debe poner perpetuo silencio en lo
especulativo y en lo practico” (ibidem, £. 56).

La trama medular de esta discusion estuvo en la dicotomia entre pecado
carnal y manifestacion natural de los sentimientos. No obstante, ambas posturas no
fueron estrictamente antagdnicas. Si bien la primera opcidon establecio una
naturaleza inicialmente no pecaminosa de los besos, no desconocié su viabilidad
carnal, especialmente cuando ocurria entre un hombre y una mujer como
consecuencia de la pasion amorosa. Fue en este ambito donde ambas opiniones se
encontraron en la definicion diabolizada de las expresiones de la carne.

Siendo el beso uno de los deleites carnales a través del cual comenzaba la
vinculacion amorosa y carnal entre un hombre y una mujer, no fue dificil que el
comun de los eclesidsticos lo viera como uno de los vehiculos mas utilizados por el
diablo para provocar la seduccion en los hombres. Para los inquisidores del amor
esta condicionante operaba al amparo de dos mecanismos, la obsesion y la posesion,
que articulaban el fin tltimo de la tentacion. La obsesion cuando los poderes del mal
se desplegaban mediante el deseo atacando la debilidad corporal desde fuera. La
posesion, en tanto, concretada desde adentro del cuerpo mediante un acto carnal
simple como el tacto indecente o el beso lascivo. Pero como ambos mecanismos
eran obviables por la voluntad humana, el diablo adicionalmente agredia mediante
la tentacion que socavaba esta oposicion terrenal. De esta manera, el beso se
convirtid en un “érgano sexual” altamente influenciado por el demonio (Burton
Russel, 1994, p. 77). Sin duda alguna, los inquisidores del amor y de la mujer
ampliaron la vision europea y medieval del beso diabdlico, o beso indecente,
circunscrito a los genitales o trasero del macho cabrio en los aquelarres (Burton
Russel, 1995a, pp. 340-341). Aqui la cuestion se transformo en algo mucho mas
complejo desde el punto de vista teologico y politico, pues se configuréd una
categoria analitica y discursiva destinada a justificar la supuesta esencia maligna de
la mujer, por tanto, se entendié en amplitud el riesgo de todo beso.

La expresion mas clara de este temor la encontramos en los exhaustivos
cuestionarios confesionales que fueron aplicados por la Iglesia Catdlica en Peru y
Chile durante los siglos XVII al XVIII, tanto como en el resto de las colonias
americanas, donde una de las interrogantes sefialadas, a inmediata continuacion de
la rigurosa “;has pecado con una mujer?”, se referia a saber si el confesante habia
besado a una fémina (Salinas, 1994, p. 150). Salinas sefiala que esta iniciativa arrojo
resultados cuantitativos tan evidentes respecto a una practica amorosa de la
poblacién, muy liberal para los canones oficiales del sistema colonial de esa época,
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que llevaron a las autoridades eclesidsticas a determinar la necesidad imperiosa de
crear en las mentes de los lugarefios la idea del sexo sucio (ivi, p. 141).

El temor a los besos, como a todas las manifestaciones amorosas terrenales,
manifestd una vision contradictoria que se debatia entre la evidencia y la necesidad
procreativa de las relaciones sexuales, cuestion que los religiosos necesariamente
debian aceptar, y la ideologizacion ortodoxa de darle a los placeres carnales una
connotacion diabdlica intrinseca. En efecto, si un beso carnoso, suave, provocativo,
dulce y hiimedo dado a una “doncella con intencion de copula carnal” podia
provocar la locura y el descontrol humano, era porque detras de este actuaban los
demonios provocando las condiciones necesarias para la explicitacion de la
debilidad humana por el pecado de la carne, especialmente de la mujer (DJTM, vol.
20-A, pza.17, Calificacion sobre el beso a una doncella, 7/12/1677, £. 54).

Mas alld de ciertas aceptaciones muy reguladas en su ejecucidn, besarse
debia ser evitado en lo posible entre un hombre y una mujer y toda contraveniencia
debia castigarse. El beso al cual se hacia alusion en esta discusion eclesidstica
colonial no era uno cualquiera, no se referia al dado en la mejilla 0 en la mano
producto de una simple cortesia o necesidad protocolar, sino el que ponia en
contacto boca con boca exponiendo sin trabas mentales y sin descaro la intimidad
de los participantes. En este contexto del argumento no se podia aceptar ningtin
desliz, mucho menos cuando “echa la ultima llave a la reprobacion de esta
proposicion para que no se practique ni se tome en la boca sino es para condenarla
so graves penas” (ibidem, £. 55).

Si el beso provoco tal preocupacion eclesiastica, fue porque su manifestacion
mds comun en los parajes coloniales tuvo relacion con la intencion de iniciar una
relacion prohibida. El fraile Nicolds de Ulloa asi lo manifesté al comentar de
manera muy preocupada que “practicamente parece imposible que el beso se
separe del peligro y mas en provincias donde no se usa in signum benevolentia”
(ibidem, £. 58). Por cierto, el comienzo de la transgresion del amor se debia prohibir
porque podia traspasar rdpidamente el &mbito de lo intimo al espacio de lo social,
provocando en consecuencia graves trastornos al orden establecido.

Libido, tacto, pasidn, sensibilidad carnal, todas manifestaciones materiales
de los besos amorosos y sexuales, hicieron que los religiosos fundamentaran una
particular visidn que establecia una relacion directa entre este acto humano,
imperfecto, por tanto, y el pecaminoso y demoniaco coito; y es que en opinion de
estos inquisidores del amor, la naturaleza, de alguna u otra forma, ordenaba
siempre que los dsculos dados por cualquier mujer que sea capax coitus siguiera el
camino del concubinato.

La naturaleza representd, en este caso, desestabilizacion y desorden al poner
la delectacidn en los besos. Aqui operd nuevamente el traspaso aprioristico de las
categorias demonizadoras europeas a la realidad colonial americana. La raiz
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probable de esta asociacion entre la naturaleza (en tanto femenina) y el caos se debe
encontrar en la idea judeocristiana de que la pasion sexual, que comienza con el
beso lascivo, deja rapidamente la razén en suspenso y lleva facilmente al exceso
carnal y social (Burton Russel, 1995a, pp. 119-130). El beso entonces, esencialmente
femenino, se convirtié en una suerte de via espiritual hacia los pecados veniales
derivados de la pasion amorosa, es decir, la concupiscencia, el engano, la codicia y
la avaricia.

A la hora de calificar su contenido y su esencia, tal caracteristica determino
la poca importancia que el operante evitase intencionalmente este fin concubinal,
por cuanto la misma naturaleza ordenaria, sin posibilidad alguna de evitarlo
humanamente, concretar el pecado carnal y entregarse a la lujuria plena y
desquiciadora (DJTM, vol. 20-A, pza.17, Calificacion sobre el beso a una doncella,
7/12/1677, f. 59-62). Una moral tan rigida y exigente como la que estableci6 este
orden de fundamentaciones para evitar los besos amorosos y los tactos ilicitos en el
Nuevo Mundo, solo era posible bajo una ldgica racional escolastica postridentina
traspasada desde Europa a propdsito de los temores que provocaba este territorio
desconocido, lo que obligaba a imponer, sin importar el costo, un orden social
unico y hegemonico. En este sentido el dsculo libidinoso representd la corrupcion del
anhelado amor casto, constituyendo en la mentalidad inquisitorial de la autoridad
eclesidstica un crimen (Torres Londofio, 1989, pp. 17-30).

Probablemente tras la dialéctica teologica de definir dos tipos de besos, por
tanto dos tipos de amor (uno bueno pero peligroso por ser débil en su constitucion,
y otro maléfico, al ser propiedad del diablo) obedeci6 a un propdsito impositivo,
cuyas raices estaban en la necesidad de establecer una relacién amorosa
institucional que asegurase la estabilidad social, es decir, una familia monogamica,
con sexo solo procreativo o, a lo mas, inhibidor de la concupiscencia masculina,
obediente de la ley imperial y de dios (Torres Londofio, 1989, pp. 17-30; Priore,
1989, pp. 31-56).

Como una manera efectiva de lograr este proposito, se establecio la
presencia de la mujer no obediente en el acto de besar como el elemento perturbador
que inhibia la capacidad de todo désculo (en tanto sentido y tacto carnal) de poder
percibir la diferencia entre el deleite licito del ilicito. Esta sutil distincion entre el
pecado y la virtud amorosa estrechd la posibilidad de que el beso fuera visto como
un “acontecer sin culpa mortal ni venial” y, por el contrario, aumento forzosamente
la idea que era imposible dejar de ver a la mujer de manera “lasciva y torpemente”
al besarla en cualquier circunstancia no regulada (DJTM, vol. 20-A, pza.l7,
Calificacién sobre el beso a una doncella, 7/12/1677, f. 74). Se advierte en esta logica
argumental un raciocinio esquematico tan elaborado que ubicd al acto de besar
sexualmente, especialmente si partia por iniciativa femenina, en una transgresion
de tal gravedad que se situaba en el ambito de la lucha de dios contra el diablo. En
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este sentido, dos eran los mecanismos, en oposicion siempre, que se podian seguir
de manera consciente o por engafio. Primero, actuar procurando facilitar vias de
actuacion diabdlica ya sea por un acto de rebeldia al orden establecido o por una
simple seduccion maligna. Segundo, a través de la defensa o la aceptacion del
orden natural para evitar y/o eliminar drasticamente las posibilidades materiales de
intervencion satanica. Una, implico el control y hasta la persecucion del beso como
practica social, no importando si fuera el mas sublime (el del amor) o si se daba
dentro o fuera del matrimonio. La otra, buscé constrenir el o6sculo, aun
consolidando la hipocresia social, a un acto simbdlico-religioso de entrega a la
bondad de dios. Establecidas, asi las cosas, la alternativa del beso benevolente,
manifestado por el uso pleno de la razén en bisqueda de la verdad y la obtencion
de la felicidad, tenia un tinico camino posible: el encuentro con dios y la sumision
de la mujer al poder (masculinizado idedlogica y socioculturalmente) para, de esta
forma, descarnalizar el acto del beso eliminando su sesgo pecaminoso y
acentuando su relacion con el bien®.

Por la manifestacion de locura ante el placer carnal obtenido, la opcion por el
camino del beso lascivo llevo a estos inquisidores del fin del mundo a establecer su
vinculo irremediable con los dominios de lucifer, es decir, con la debilidad humana
por los pecados de la carne, comprometiendo en esto tanto la arrogancia de la
mujer que osaba oponerse al mandato divino como la complicidad de los hombres
dados a la fornicacidn, salvo que se optara por la redencion del beso benevolente. De
esta manera, los labios en el acto de besar simbolizaron el lugar carnal privilegiado
de la introduccion satdnica en el cuerpo femenino, configurando a partir de ello un
espectro demonizador singular de estas colonias del Nuevo Mundo toda vez que la
tradiciéon medieval europea hizo esta relacion tnicamente con el bostezo (Burton
Russel, 1994, p. 151).

El dualismo, contenido en estas argumentaciones respecto al verdadero
caracter de los besos, devino un intento por parte de las autoridades eclesiasticas
coloniales por implementar un instrumento politico represivo de ciertas practicas
amorosas de la poblacion, como imponer un tipo de virtud moral, con lo cual se
compensaba una “organizacion y [...] dominio del tiempo colectivo sobre el plano
simbdlico” (Baczko, 1991, p. 30). El beso entonces, particularmente con fines
lascivos, se convirti en uno de los emblemas utilizados por el catolicismo
contrarreformista colonial americano, atribuyéndoselo al diablo para, de este modo,
generar un temor social a efecto de sostener obsesivamente la necesidad de una

5 Esta aspiracion colonial de control y supeditacion femenina recuerda la idea instalada en el
imaginario cotidiano de que dios se representa masculino (grande, viejo y con barba exhuberante),
acentuando con ello una forma de dar cuenta de la debilidad intrinseca de la mujer expresada en su
corporalidad proclive a la tentacion pecaminosa. En cambio, el diablo puede ser mujer y/o hombre a
la vez.
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pureza doctrinaria que permitiese, como indica Enrique Urbano cuando analiza la
extirpacion idolatrica en los andes peruanos en el siglo XVII, la eliminacion eficaz y
deliberada de cualquier manifestacion (ctltica o simple creencia) que discutiese la
supremacia catolica (1993, pp. 28-29)°.

La sensualidad de la coqueteria y la intervencion de lucifer: “Las
prosperidades del vicio””

Durante los siglos XVI al XVIII, el temor a los encantos femeninos remarco la
demostracion mas evidente a la cual podia acceder el control eclesiastico de la
naturaleza demoniaca del amor sexual. Al amparo de este prisma, como parte del
orden natural de las cosas de dios en la tierra, nada podia justificar el artificio del
adorno del cuerpo femenino. Si este en si ya era tentador, su acicalamiento
aumentaba la viabilidad del actuar de satands a propdsito de la debilidad humana
por los placeres de la carne. Asi, la seduccion, la coqueteria y la tentacion emanada
de perfumes y trajes que dejaban al descubierto partes intimas de la mujer y la
demasia en el uso de colores en las vestimentas, podian resultar en una profanidad
ofensiva del amor hacia dios y de este hacia los hombres. La explicitacion del uso
de estas tecnologias amorosas traeria consigo la mecdnica de su propia
condenacion:

qualquer sorte de prendas que o Demonio introduziu entre os amantes lascivos,
para que Ihe desperten a lembranca de suas malditas aflicds, quando estao
ausentes... Sendo esta diabdlica invencao tao usada entre os amantes do mundo, é
no mundo pouco repreendida e por isso talvez practicada... Também é certo que é
causa para ocasiao do pecado tudo aquilo que os amantes lascivos dao uns aos
outros como prenda, memdria e lembranca de sua pecaminosa afeicao e detestavel
amor (Frei Antonio das Chagas, Escola de Peniténcia e flagelo de viciosos costumes,
1687, en Priore, 1989, pp. 45-46).

Descomposicion y desorden requirieron una regulacion constante y
rigurosa, tanto que el franciscano Fray Alonso de Herrera, discurriendo
teologicamente en 1618, establecio la orientacion meridiana a seguir en estos
remotos territorios respecto al tema del adorno del cuerpo, especialmente del

® Desde nuestra perspectiva, esta supremacia tiene una morfologia mas amplia y sustantiva de lo
que sehala Urbano, ya que se soportd en un aparato institucional (la Iglesia Catdlica) y se
agencializé mediante una desigualdad de género (diferencia hombre-mujer). Entonces, en estricto
rigor, es una supremacia “catolica-masculinizada”.

" Guino al titulo de la novela Juliette o las prosperidades del vicio (1797) del Marqués de Sade en el
sentido de entender ltdicamente la utilizacion del vestuario y la coqueteria femeninas como
elementos diabdlicos que empujarian hacia el vicio.
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femenino, “porque cuanto mas se adorna con profanidad el cuerpo, tanto mas
desordenada, y descompuesta queda el alma” (Impresos Sala Medina, en adelante
ISM, Fray Alonso de Herrera, Consideraciones de la amenazas del Iuizio y penas del
infierno, Consideracion Segunda, De la variedad de cosas que tiene la Sagrada Escritura
para adorno del alma, 1618, £. 4).

Las autoridades coloniales no tardaron en asumir esta vision que
relacionaba el peligro de un desorden social (acto demoniaco) con un supuesto uso
y contenido desmedido de los trajes y los adornos femeninos, aprovechando de
pasada justificar la supeditacion cultural y legal de la mujer en la sociedad que se
construia en estos apartados territorios. El Cabildo de Santiago inaugurd6 en la
capitania general de Chile este afan. En 1613 emiti6 una ordenanza que
reglamentaba el uso de los trajes aduciendo poner atajo a la competencia entre las
mujeres de su comarca en la utilizacion de vestidos y alhajas (Salinas, 1994, p. 114).
En tanto, en Espana, el mismo rey recurrio en 1639 a la promulgacion de una serie
de autos que prohibieron a todas las mujeres del imperio, incluyendo sobre todo a
las del Nuevo Mundo, el uso de los escotes o jubones escotados (quizas el simbolo
maximo de la coqueteria y la seduccion femenina en occidente desde la Edad
Media), el mirifaque (enagua almidonada que tenia por funcion aumentar el
volumen de la falda) y los guardainfantes por descubrir los pies.

Estos mandatos del siglo XVII condenaron a las mujeres a cubrirse todo,
especialmente los pechos, no importando su condicion social, ademas de disminuir
su anatomia e incluso esconder sus pies. Las unicas exceptuadas de estas
regulaciones fueron las prostitutas por entenderse el descubrimiento de sus
cuerpos, como sus pronunciamientos excesivos, parte intrinseca de sus practicas
sexuales. De alguna manera con esta excepcion se dio cuenta, por una parte, de la
presencia residual de la moralidad medieval y renacentista europea que aceptaba
convivir con la sensualidad y la licenciosidad expresadas en el quehacer cotidiano y
publico de la prostitucién y, por otra, del paso contradictorio a una moral sexual
que progresaba aumentando los tabuies del amor y modificando la jerarquia de los
pecados carnales (Rossiaud, 1986, pp. 143-144; Rossiaud, 1987; Burton Russel,
1995a, pp. 115-119; Burton Russel, 1995b, p. 84; Burton Russel, 1994, pp. 37-38 y 153;
Silverblatt, 1995, pp. 102-108)%. Sin embargo, a medida que estas disposiciones
fueron tomando cuerpo en las distintas comarcas coloniales de Pert y Chile,
comenzaron a adquirir un cariz tan extremo que terminaron por alcanzar a las

8 Es posible entender la aceptacion de la prostitucion en Europa a proposito de los intereses de la
élite por preservar en sus comarcas una estabilidad politico-social, haciéndose de esta practica
entonces una actividad publica y oficial. No existiendo este interés en el Nuevo Mundo, la
adscripcion a ideas ya contenidas en las tradiciones judeocristianas que veian a la prostituta como
una pecadora aliada del demonio (por ejemplo, la procreaciéon del Anticristo por una prostituta de
Babilonia) fue rapidamente asumida por los inquisidores civiles y eclesiasticos.
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meretrices. Con ello se plasmo una de las diferencias asumidas tras el largo viaje
realizado desde Europa a estos nuevos, inhdspitos y reconditos parajes.

La materialidad de la coqueteria y la sensualidad femenina, asi como la
profusion de costumbres respecto al uso de trajes y adornos altamente seductores y
derrochadores, aspectos que precisamente buscaron regular las ordenanzas de 1613
y 1639, acabo por provocar en el siglo XVII la emergencia de una postura
eclesiastica que centro6 su discurso teoldgico en la oposicion entre la cultura popular
embrionaria de la transgresion, es decir, una “segunda vida del pueblo, basada en
el principio de la risa”, como supo ver Mijail Bajtin (1990, p. 6), y la cultural
clerical. Este distanciamiento permiti6 a la Inquisicion limena en 1639 condenar a la
mulata esclava Ana Maria de Contreras a 100 azotes por declarar “que a las mujeres
que se vestian faldellin colorado, les veia todo quanto tenian, como si estuviesen en
pelota, con otras cosas desta suerte” (Medina, 1956, vol. II, p. 113) y prohibir en
1650 la compra de cintas de seda, abanicos, telas, pafios y otras cosas de hilo o
algodon que circularan con “nombre de corazones de angeles y entranas de
apostoles” (ibidem, p. 221).

A partir de este momento, el paso de una simple preocupacion a la
persecucion demoniaca de estas manifestaciones resultd casi imperceptible. La
hermosura y las virtudes de la belleza vinieron a constituir un crimen social y
divino. El fray Alonso de Herrera aclard este punto en 1618:

aqui exemplos divinos y humanos de las mugeres que se an perdido, por confiar en
su hermosura, y se pierden, y condenan cada dia, y le uviera sido mejor nunca aver
tenido hermosura, sino tan abominable fealdad que todos los aborreciessen, pues
con esso quica no se uvieran condenado sus almas (ISM, Fray Alonso de Herrera,
Consideraciones de las amenazas del luizio y penas del infierno, capitulo XIV, n® 11, f.
146).

Si bien parte importante del control de la sensualidad se centro en el interés
por eliminar a las prostitutas en las colonias americanas, asociandolas al uso de
adornos pecaminosos, también se relaciond con el control de la mujer casada,
aquella que habia asumido un compromiso formal adscrito a los intereses del
sistema sociopolitico colonial. En palabras del mismo Alonso de Herrera: “Hazer
con afeytes, que el color parezca mas rudicundo, o mas blanco, es engafio
adulterino, porque, aunque San Pablo permite a la muger casada, que se adorne no
le permite que finja lo que no es” (ibidem, capitulo ILV, n® 6, f. 368).

Por otra parte, la asociacion entre el maquillaje y una mentira pecaminosa se
erigio en un argumento teologico de primer orden en la demonizaciéon del amor en
este Nuevo Mundo, y se fundamento en presupuestos teoldgicos de comienzos de
la era cristiana, entre ellos uno de Tertuliano enunciado en el siglo II que
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consideraba una blasfemia tratar de mejorar la obra de dios. El punto era que el
peso del pecado se cargaba en las mujeres en la medida que seducian con
magquillajes y peinados (Burton Russel, 1994, pp. 95-96; Burton Russel, 1995a, p.
195).

Mujeres profanas o mujeres casadas, todas ellas con su afan de naturalizar el
adorno de sus cuerpos, caeran finalmente rendidas a la seduccion de la tentacion
maléfica por cuanto “pone al Demonio gran deleyte a las mugeres en este vicio,
porque sus adornos son provocativos al mal” (ISM, Fray Alonso de Herrera,
Consideraciones de la amenazas del Iuizio y penas del infierno, capitulo capitulo ILV, n® 6, f.
368); todavia mas consignando su condicion de debilidad frente a los placeres
terrenales al ser las “que mas caen en este lazo de Satanas, acerca de los adornos,
son las mugeres, las quales se tratan bien porque las estime este mundo” (ibidem, f.
367).

A tan terrible pecado le correspondia un castigo ejemplar: las penas del
infierno. La culminaciéon de la tentacion del adorno corporal en la mujer aparecio
como el acabado mads apropiado, tanto como ejemplificador, de un proceso
estrictamente coherente que tenia por objetivo controlar la movilidad social y
resguardar la autoridad solventada en una asimétrica relacion de poder entre
hombres y mujeres. Como muy bien lo planteo el inquisidor hispano Manuel de
Arceniega en 1724, la motivacion politica de los afanes regulatorios inquisitoriales,
se debian necesariamente fundamentar en la

obligaciéon de frenar los movimientos ilicitos de pasion sensual y debemos
abstenernos también de todo lo que provoca la lujuria como la demasiada
familiaridad con personas del otro sexo (sic). Los espectdculos profanos, las
pinturas torpes, los bailes, las canciones de amor, la lectura de libros que contienen
expresiones amatorias, o el arte de amar; las palabras deshonestas, la ociosidad, la
vida delicada y dada a los gustos de los sentidos, (sic) lo vano, supérfluo y
desvergonzado adorno de las mujeres, sus arreglos engafosos, sus colores
artificiales, sus ungiientos olorosos y otros mil embelecos untados y embustes que
usan para llamar la atencién de los hombres (en Priore, 1989, p. 36).

El control del cuerpo, especialmente el de su constitucion artificial, no podia
dejarse en manos de los y las mortales, por cuanto este era un privilegio exclusivo
de dios y su instrumento terrenal, la iglesia. Asi, la practica del acicalamiento
llevaria a que ni siquiera los modos piadosos se salvaran de la tentacion a la
coqueteria. Pero, ;jcudl era la pena especifica que iba a sufrir la mujer tentada a
adornarse con exceso y artificio? Pues la mas simple y terrible para la vanidad
corporal: pasar de bella a fea. El ejemplo que relata Fray Alonso de Herrera es muy
clarificador al respecto:
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una sefiora, que por una parte era muy liberal con los pobres y muy amiga de rezar,
y por otra muy vana en componerse: murio y despues de algunos dias se aparecio a
una amiga, en una figura muy espantable, echando fuego por todas partes de su
cuerpo, y rodeada la cabega de vivoras que la atormentaban cruelmente; dixole que
no hiziesse oracion por ella, porque estava condenada, por el mal ejemplo que avia
dado al pueblo con sus adornos, siendo lazo para que cayessen muchos (ISM, Fray
Alonso de Herrera, Consideraciones de la amenazas del Iuizio y penas del infierno,
capitulo ILV, n® 6, {. 368).

Si en el siglo XVII se logré implantar en estas lejanas colonias americanas los
elementos de la demonizacion de la coqueteria femenina, el XVIII representd su
desarrollo pleno. No hubo aspecto vinculado a esta materia que se escapara del
interés controlador de la autoridad eclesidstica y administrativa de ese entonces. La
prohibicion legal con temor fue la combinacion que se utilizo para combatirla.
Mujeres profanas, seculares, religiosas, viejas, nifias, vivas y muertas estuvieron
durante todo este siglo en la mira de los demonizadores, al igual que los
ornamentos mds variados, incluyendo la simple exhibiciéon de sus cuerpos. Esta
concepcion se integré a un discurso mayor, aquel que apuntaba hacia la condena
del erotismo, pues, como bien recuerda Georges Bataille, en “la medida en que el
cristianismo rigio los destinos del mundo, intentd privarlo del erotismo”, todavia
mas cuando “Desde la perspectiva cristiana, el erotismo comprometia o, al menos,
retardaba la recompensa final” (2000, p. 97).

En Santiago de Chile, en 1712, por citar un caso, su obispo Luis Francisco
Romero instalé las preocupaciones por la sensualidad artificial a propdsito de una
situacidon realmente delicada, como la intromision de la malificencia en uno de los
dominios materiales de dios: los conventos de monjas. Esta situaciéon andmala se
venia manifestando desde el siglo XVI con el comportamiento de algunas religiosas
que requirio la intervencion directa de la propia Inquisicion. Fue el caso de Isabel
Romero Ferrer que en 1591, habiendo sido monja profesa, vivia con habito de viuda
y amancebada con un hombre profano sosteniendo “que no por eso dejaba de hacer
vida santa” (Medina, 1952, vol. I, p. 274); o el de una religiosa que, hallandose en
ilicita amistad con un hombre, se fue a confesar de este hecho ante el sacerdote
jesuita Martin Morante, natural de Piura, y éste en vez de redimirla de sus pecados
la inst6 a abandonar a su amante y ademas la gozd lascivamente dejandola
embarazada de una hija, que parié contra toda inconveniencia (Medina, 1956, vol.
IL, p. 203).

Una serie de reglamentaciones exigieron una moderacion de los trajes
usados por las seculares en estos monasterios. El uso de mantillas, sedas de colores
alegres en polleras, faldellines y jubones, quedaron estrictamente prohibidos para
“cualquiera edad, estado, ni condicion que sean” por considerarse “trajes profanos”
y de rasgos “indecentes en casas tan santas” (MSM, tomo 277, pza. 8156, Autos sobre
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que se moderen los trajes de las seculares que estin en los Monasterios de Monjas, Santiago
26/4/1712, f. 54-55). Por si esto fuera poco, ademas se restringio el uso de encajes,
rebosos y puntas en los vestidos, como de perlas, joyas y cintas de colores alegres
(ibidem, f. 56). Sin duda que, con esta reglamentacion, la profanidad constituia toda
la accion cotidiana del vestirse y del acicalarse. La alegria del color se castigd con la
exigencia de “traer habitos honestos de color musgo” pues representaba la bondad
divina (ibidem, f. 55), a contrapartida de los colores alegres que denotaban la
tentacion maléfica.

Tres afios mas tarde, en 1715, el obispo Romero arremeti6 nuevamente
contra la que llamaba transgresion profana en los trajes y los adornos femeninos,
pero esta vez fue mds lejos en sus contenidos, reglamentando y exigiendo
honestidad tanto en las mujeres vivas como en las muertas, estrechando de esta
manera al maximo el cerco persecutorio. En esta exigencia describi6é y argumento
de manera precisa y detallada los elementos a prohibir: la vestimenta del cuerpo
muerto, la exhibicion de pechos y tobillos y el uso de zapatos blancos. Su
ideologismo se cargd de extremismo pecaminoso y no hubo, entonces, elemento de
la sensualidad posible de ser exceptuado. Vale detenerse en algunas de estas
prohibiciones.

Aduciendo una relajacién desmedida de las costumbres, el acto de vestir a
los muertos, tradicion aun mas antigua que el propio cristianismo, cayé en
desgracia en presencia de este prelado, encargandose personalmente de establecer
la precisa y “verdadera” relacion entre el adorno del cuerpo muerto, el amor
sexual, la profanacion y el interés seductor de satands. La indecencia carnal aun
después de la vida constituy6 la fundamentacion que usd para consignar esta
costumbre entre las tentaciones maléficas necesarias de combatir (MSM, tomo 277,
pza. 8157, Auto sobre la reforma de trajes en las mujeres vivas i muertas, f. 62). Tanto
temor al cuerpo llevd, en este caso, a su negacion mas extrema, a tal punto que una
portadora de un cuerpo bello podia ser acusada de poseer al demonio, incluso
fallecida. Es posible que el temor a la muerte, que rondd con fuerza el pensamiento
occidental y cristiano desde los aciagos afios de pestes y pudricion masiva de la
carne en la Edad Media (Aries, 1984; Duby, 1995, pp. 77-95 y 121-141), se conjugd
en la mente del obispo Romero para establecer tan peculiar prohibicion. Si la
muerte fea en un cuerpo horrible era vista con miedo (en el pensar escoldstico y atin
tridentino), mas temor podia causar la muerte en un cuerpo bello.

Si este controlador observo el uso de los tisties, los encajes, las franjas, los
galones y los recamados de oro como estigmas demoniacos, a pesar de que como
adornos no mostraban el cuerpo desnudo, la exhibicién descarnada de ciertas
partes especialmente “delicadas” de la anatomia femenina, le resultaron
profundamente pecaminosas y asociadas a la actuacion de lucifer. Asi, prohibio la
exposicion publica de senos y tobillos. Los primeros porque “manifestando con
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escandalo i empacho de la decencia cristiana la mitad de los pechos, apretandose la
cintura, para que entumecidos i lebantados se vean mas patentes, atropellando no
solo la molestia, pero aun el recato natural de las mujeres” (MSM, tomo 277, pza.
8157, Auto sobre la reforma de trajes en las mujeres vivas i muertas, f. 61), mientras que
los segundos en consideracion a que “lo que exede toda ponderacion aun el
tremendo Sacramento de la Eucarestia haciendo este traje i abuso mas indecente
por bestirse las mugeres la ropa mui alta por delante, dando lugar a que se vean los
pies i mucha parte de la ropa interior (ibidem, f. 61-62).

De esta manera, si lo que se ocultaba tras la ornamentacion artificiosa
provoco un temor diabolizado en Romero y en otros tanto controladores de este
siglo XVIII, todavia mas lo hizo la exhibiciéon de ciertas partes pudendas de la
mujer, a tal punto que no se escatimd esfuerzo en condenar incluso el uso de
prendas vistas como resaltadoras de esta anatomia, sobre toda una: los zapatos
blancos (ibidem, f. 61). Cabe la pregunta acerca de qué podian tener de pecaminosos
los zapatos blancos hasta el punto de entrar en la categoria de demoniacos.
Primero, se asociaron con el acto de mostrar los tobillos y, segundo, se entendieron
como opuestos al color honesto, el musgo, el tinico que se podia permitir. Curioso
raciocinio, el blanco, signo de pureza y virginidad, pasé de pronto a ser impuro y
desvirgado’.

Esta aparente contradiccién se explica por una asociacion inversa del
universo demoniaco, donde no es la oscuridad la que define su caracter sino la luz
multicolor. En este caso, la falta de claridad se vio como la expresion del recato y la
obediencia a dios, ya que solo este podia relucir. La oscuridad, en tanto, se entendid
como la forma mas propicia para ocultar la tentaciéon carnal (senos y tobillos) y
definir la pasividad y la obediencia de la mujer frente al orden moral y social. En
cambio, el exceso de iluminacion fue identificado como aquel que opacaba el brillo
de dios y llevaba la atencion hacia la belleza del cuerpo incentivando las practicas
irreverentes del orden moral y social.

Fiel reflejo del grado de elaboracion de las argumentaciones controladoras
del obispo Romero en la capitania general de Chile del siglo XVIII, fue su
operatividad que ligd (para hacer realmente efectiva su lucha contra satanas) la
dimension estrictamente corporal (el mundo de lo privado) con el contexto politico-
social. Con lo primero alland el camino para la intromision de la iglesia en el cuerpo

® Si bien esta asociacién entre el blanco y el diablo parece extrafia, tiene algunos fundamentos en la
Edad Media con los colores de satdn. Por ejemplo, la idea de Dante de que lucifer pasé por un
proceso evolutivo de tres caras, siendo la primera de color blanco amarillento y la tltima negra, es
decir, el camino desde la bondad hasta la maldad. También, bajo este mismo esquema del diablo con
tres cabezas, la cara blancuzca indicaba la impotencia. De igual modo la configuracién humanoide
de satanas, articulada en el siglo VI y desarrollada plenamente en la mentalidad popular entre los
siglos IX y XI, lo representaba vestido de blanco.
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carnal. Con lo segundo, facilitd la introduccion del orden demonizador en el cuerpo
social. La sensualidad y la coqueteria, de este modo, no tuvieron posibilidad de
desplegarse, lo mismo que sus portadoras, las mujeres coloniales.

Mas alla de los impetus demonizadores de Romero respecto a los trajes y los
adornos, la iglesia se enfrentd a una realidad francamente perturbadora con
respecto a sus intentos regulatorios de las diversas manifestaciones de la
sensualidad, la seduccion y el amor. Tan rigurosas sanciones emitidas en 1715
provocaron escaso efecto en las costumbres populares, sobre todo en los gustos
modales femeninos, una situacion entendible, como plantea Muchembled en su ya
citado abordaje al imaginario diabdlico, a razén de que las costumbres populares
permanecieron como “residuos o vestigios sobre la superficie de un océano
cristiano que recubr[ia] las plataformas paganas sumergidas” (2004, p. 48). Dos
prendas, la mantilla (tapadas y velos) y el vestido de cola, provocaron una
particular atencion en este contexto y, a diferencia de las anteriores, no fueron
exhibidoras sino encubridoras del cuerpo, lo que involucré un asedio cabal al
cuerpo y sus manifestaciones de sensualidad.

Los tapados y los velos, ademas de posibilitar la accion caritativa, también
encubrian otras tantas practicas pecaminosas, como la coqueteria y la seduccion
lasciva (Salinas, 1994, p. 124). Este dilema llevo a tratar profundamente las
implicancias en el uso de estas prendas, como el establecer una legislacion acuciosa
que delimitara sus diferencias. En 1586 una disposicion real ordend que “ninguna
mujer de cualquier estado, calidad y condicién que fuese, en todos estos reinos,
pudiese andar, ni andase tapada el rostro, en manera alguna, sino llevandolo
descubierto, so pena de tres mil maravedis” (Ledn Pinelo, 1966 [1641], vol. II, p.
246). Debido a los escasos resultados practicos, esta medida se restablecio en
diciembre de 1593, junio de 1609 y abril de 1639 (ibidem, pp. 246-247).

La iglesia limena, en tanto, también hizo su aporte. En 1583 el Concilio
Provincial mando a ordenar que las mujeres del virreinato no anduviesen tapadas
en Viernes Santo y que no presenciaran las procesiones con trajes indecentes e
indecorosos (ibidem, pp. 297-298 y p. 341). Del mismo modo, en julio de 1699 el
virrey del Pert1 prohibi6 a las mujeres taparse de medio ojo (ivi, pp. 294-295).

Es evidente que este interés por eliminar de manera drastica el uso de las
tapadas, bajo el argumento de que eran prendas que facilitaban las conductas
indecentes y lascivas, tuvo aparejado la asociacion entre el actuar del mal y el
autocontrol del cuerpo, cuestiones inaceptables. En efecto, para los inquisidores del
amor el tapado era propio de las prostitutas, debia acotarse a este estricto ambito
del pecado si era imposible su erradicacion cabal. En cambio, su uso generalizado
no era aceptable bajo ninguna consideraciéon ya que permitia a las mujeres,
independiente de su condicion social, un minimo de libertad publica y autocontrol
de su cuerpo al escapar de las miradas acusatorias y censuradoras de las honestas y
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justas regulaciones institucionales, abriendo una peligrosa puerta a la provocacion,
a la transgresion y a la resistencia al orden establecido, especialmente porque al
estar tapadas podian perfectamente, impulsadas por su “natural debilidad”,
cautivar maliciosamente tanto a hombres profanos como religiosos al punto de
llevarlos hacia aventuras “pecaminosas”, pero placenteras, como a sufrir el ridiculo
publico (Arciniegas, 1986, p. 58). De igual modo, la sospecha sobre el “taparse” de
medio ojo tuvo por sustento la creencia de que, en estricto, era un uso de los
tapados con evidente intencion lasciva, en consecuencia, innecesaria en el vestir
femenino toda vez que los ojos eran las primeras armas de las mujeres deshonestas
para “diseminar” el pecado. Lo mismo con los velos que, dentro de este esquema
inquisitorial, fueron considerados como un instrumento ttil y eficaz para ocultar la
debilidad femenina. Por ello era obligatorio el vedarlos y prohibirlos para
minimizar la tentacién diabolica. Después de todo, pasiones se percibian, pero
caras no se veian.

De este modo, el uso masivo de estas prendas llevo a las autoridades a una
preocupacion constante por los posibles dafios morales que podian provocar,
ademas de tener en cuenta que el registro de los imaginarios debia “preservar el
lugar privilegiado” del poder establecido “legitimando modelos formadores para
sus ciudadanos” (Baczko, 1991, p. 8). Asi, Lima y Santiago fueron testigos del
esfuerzo por eliminarlas de las calles, entre otras razones, porque en periodos de
pasiones tan intensas, como en los carnavales y la celebracion de Semana Santa,
eran usadas, conjuntamente con los antifaces, con una doble intencién: participar en
la procesion de la piedad y para establecer prohibidos “lances amorosos” tentados
por el diablo. Entonces la asociacion entre tapadas, velos, ocultamiento de la carne
y satands se desarrollé de manera fluida.

La relacion argumentativa de descubrimiento-ocultamiento para explicitar la
vinculacion entre las prendas femeninas y la presencia del diablo tuvo en el vestido
de cola otro componente. Esta prenda escandaliz6 a ciertos inquisidores por su
asociacion con lo bestial. La mujer no podia llevar cola porque esta se asignaba a las
bestias y romper este orden natural era pecado. Precisamente asi lo sefial6 en 1745
el fraile franciscano Manuel Becerril al argumentar que el uso de esta prenda “era
una blasfemia real contra Dios, pues el habia creado al hombre y a la mujer sin cola
y las mujeres llevandolas en sus ropas se hacian semejantes a las bestias y atin
peores que ellas”, mas atin cuando una “mezcla tan hibrida resultaba un verdadero
monstruo de la naturaleza y por lo mismo pretendian enmendar la plana al
Creador” (en Araneda, 1986, p. 226).

En estos términos, Berrecil no dudo en llamar esta prenda como la “cola de
Lucifer”, provocando una discusion al interior de la iglesia en el virreinato del Pert
y la capitania general de Chile. Si bien las autoridades eclesisticas de ese entonces
determinaron que, en general, el uso de esta prenda no era pecado, dejo abierta la
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posibilidad de que si fuera expresion del dominio del mal en casos especiales
(Salinas, 1994, p. 122)1°, entre ellos su uso sexual, es decir, para la coqueteria y la
seduccion destinadas a lograr el amor lascivo y la unién carnal en fornicacion al
margen de las reglas.

Un nuevo obispo, Manuel de Alday, reintent6 en 1755 extirpar el diablo de
los encubrimientos y los descubrimientos presentes en el ropaje de las mujeres
coloniales. Para ello reafirmod el caracter profanador de estas costumbres en lo
moral y lo social, acusando de indecente la practica de usar los brazos desnudos y
de repugnante la utilizacion de las ropas altas. Con esto logré completar el control
de las expresiones de la sensualidad y la coqueteria. No quedd rincdn posible de
vestir o desvestir en la mujer que no quedara expuesto, por un arrebato de
regulacion social, a su demonizacion. La resolucion ante la indecencia y la
repugnancia de brazos, piernas, nalgas e, incluso, vaginas descubiertas fue,
considerando la mentalidad inquisitorial y sus fines sociopoliticos, clara y obvia:

ninguna de cualquier estado y condicion puede salir con los brazos desnudos, sino
que tienen que cubrirlos al menos hasta el medio entre el codo y la muneca de la
mano. Igualmente que no usen la ropa alta fuera de sus casas de modo que
descubran sus bajos, sino que usen ropas que lleguen a tapar los tobillos, o
gargantas del pie (MSM, tomo 280, pza. 8162, 1755, Edicto prohibiendo que las mujeres
anden con los brazos desnudos, f. 138-139).

No obstante, esta prohibitiva resoluciéon, que venia a reafirmar las
regulaciones de Romero de principios de siglo, la fundamentacion basica requerida
para definir estas practicas como demonizadoras, dandole un estatuto legal de
mayor cuantia, fue recién establecida mediante la constitucion de una Junta de
Teologos solicitada por el obispo Alday a fines de 1753. Este organismo ad hoc
entrego su dictamen un afio después de su convocatoria, el cual vino a significar la
culminacion legal de este afan por satanizar el uso de los “trajes indebidos”. En
concreto, establecié que la utilizacion de estos ropajes era un “pecado mortal”,
cuestion que con anterioridad solo se habia consignado para el descuido de la
caridad cristiana con los pobres a proposito del derroche monetario en los vestidos
(ibidem, 8/3/1755, f. 155-178).

La calificacion como “pecado mortal” de los trajes profanos y su uso
excesivo definid y fundamento su relacion profana con satanads. La sensualidad y la
coqueteria mediante los adornos del cuerpo y la estructura que los sostenia (la
carnosidad femenina), fueron convertidos en instrumentos del diablo para tentar el

10 Segtin Cecilia Salinas, los antecedentes documentales de esta discusién se conservan en el Archivo
Arzobispal de Santiago de Chile. Lamentablemente no hemos tenido acceso a esta informacion a
efecto de ver en detalle los argumentos.
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amor de dios en la tierra, un amor contemplativo y asexuado. Habia que temer al
amor sexual y extirparlo de raiz.

Un “diablo del amor” suelto y enamorado: consideraciones finales

Histdricamente, la imagen del diablo como constructo cultural ha provocado
persecuciones injustas y hasta la muerte. Tan indesmentible realidad hace necesario
reparar y diferenciar entre la vision diabolica y el contenido de su materialidad
terrenal. Como sefiala Muchembled, referirse al diablo, a sus posesiones terrenales
y espirituales, es también referirse a “la desdicha de los hombres en el seno de su
sociedad” (2004, p. 15).

Entre los siglos XVI al XVIII, en dos comarcas del imperio espafol, el
virreinato del Pert y la capitania general de Chile, fue posible no sélo una imagen
del diablo sino muchas que convivian de forma paralela, aunque no siempre
complementarias, incluso antagonicas, dependiendo de los intereses que las
sustentaban. Una de estas representaciones fue el “diablo del amor”, un diablo
complejo y alucinante, lleno de atavios que lo hacian atractivo para la seduccion
amorosa. Un diablo imposible de no mirar e inquietarse por las propias pasiones
contenidas por la severa moralidad de entonces. Un diablo que usaba la palabra
hablada de los conjuros',, el gesto del placer y el tacto del encuentro amoroso para
expresarse y comunicarse. Un diablo “maliciosamente” risuefio.

Su rostro se cubria con las mantillas permisivas del encuentro amoroso
ilicito, protectora de las miradas inquisidoras, y poseia también en su boca dos
poderosos labios que posibilitaban la entrega de los besos mas lascivos posibles. Su
cuerpo se vestia con trajes costosos y multicolores, lleno de encajes, tisues y
adornos dorados, que se oponian al riguroso color musgo exigido por los
inquisidores para no ser pecaminoso. Era un diablo que mostraba sus brazos para
el enojo de sus detractores, que descubria los senos para la ira de sus enemigos y,
por si fuera poco, cuando estaba pobremente vestido mads mostraba el cuerpo.
Claro que en este caso el orden moral lo exceptuaba de cierta culpabilidad.

De su “trasero” partia una cola gruesa, cuya funcion llamaba a la curiosidad,
ademas de subir maliciosamente los limites de encubrimiento de los “bajos”. Por
otra parte, sus extremidades inferiores eran dominadas por los tobillos, los que
mostraba publicamente para incitar a quienes se interesaban por un camino de
encuentro, mientras que sus pies calzaban con brillantes zapatos blancos,
contrariando el color musgo de la misma manera que sus vestidos. Es que el blanco
era su color favorito y no el negro, pues gustaba de la claridad y aborrecia la
oscuridad, asi como preferia la risa al llanto, aunque muchas veces, a través de los

11 Este tema lo abordamos en otro trabajo que estd en la fase inicial de redaccion.
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desamores, provocaba mas de algun dolor del alma. En fin, como se puede deducir,
para la sociedad colonial del virreinato peruano y la capitania general chilena su
apariencia externa fue, por lo general, la de una mujer.

El viaje y el traspaso del diablo desde Europa hacia el Nuevo Mundo, no
solo trajo como consecuencia la lujuria persecutoria, sino igualmente cambios en su
imagen. En este sentido, entendemos que esta idea del “diablo del amor” se plasmo
en estos alejados lugares a debida consideracion de la sexualidad ajena a los tabues
de los indigenas y los afrodescendientes, como al rapido traslado de esta
sexualidad a las capas mestizas pobres e incluso blancas y acadauladas. Un diablo
que desde Europa llegd negro y aqui se volvid blanco. Un diablo que en Europa se
preocup¢ casi exclusivamente de la muerte y que aqui se ocup6 de la procreacion,
el placer y la pretension para la conquista amorosa, aunque esta fuera ilegitima. En
sintesis, un diablo que en Europa era un “don” sefior politico y que aqui se
transformd en una suerte de “celestino” para hincar y/o pinchar con su tridente el
orden moral cristiano.
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