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Resumen

Entre los siglos Xll y XVII el diablo fue uno de los protagonistas de la cultura europea, incrementandose, a la
vista de las personas de dichos siglos, su intervencion en el mundo. Su participacion era asociada a multiples
sucesos, como las catastrofes naturales, la creacion de las herejias o la direcciéon de una secta de brujos y brujas
que pretendia destruir a la cristiandad. Luego de considerar la figura del diablo como rebelde en la tradicion
cristiana, este articulo se ocupa de la intrusion del demonio en la revuelta de los comuneros de Castilla (1520-
1521): muchos de los contemporaneos vincularon a los rebeldes con los estereotipos normalmente relacionados
con la actividad diabdlica, desde presencia de demonios entre los mismos a la utilizacion de la magia demoniaca
por algunos de los lideres comuneros. De esta manera, se analiza lo que podrian llamarse los usos politicos de
la demonologia. Frente a la incredulidad de las autoridades inquisitoriales espafiolas respecto del estereotipo del
sabbat, se percibe aqui otro diablo amenazante: el organizador de revueltas contra la monarquia. Finalmente, se
incorpora al rebelde entre la galeria de “otros” demonizadas por la cultura europea medieval y renacentista.
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Thinking with demons among the comuneros of Castile. The Devil and the revolt of the Comunidades
(1520-1521)

Abstract

Between the twelfth and seventeenth centuries the Devil was one of the main characters of European culture,
increasing, in the view of the people of those centuries, his intervention in the world. His participation was
associated with multiple events, such as natural disasters, creation of heresies or the organization of a sect of
witches that sought to destroy Christianity. After considering the figure of the Devil as a rebel in the Christian
tradition, this article deals with the intrusion of the Devil in the revolt of the comuneros of Castile (1520-1521):
many contemporaries linked those rebels to stereotypes normally associated with diabolical activity, from the
presence of demons among them to the use of demonic magic by some of the comunero leaders. Thus, it
analyzes what might be called the political uses of demonology. Facing the incredulity of the Spanish Inquisition
on the stereotype of the sabbat, we can see here another menacing devil: the organizer of revolts against the
monarchy. Finally, the rebel is incorporated among the gallery of "others" demonized by European medieval and
renaissance culture.
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1. Introduccion: el diablo como rebelde

El diablo ha ocupado un lugar fundamental en el pensamiento cristiano desde sus origenes.
Numerosos sucesos, crimenes, conflictos y calamidades eran atribuidos a su actividad en el
mundo. Frente a las catastrofes naturales, muchas veces asociadas a la intervencion
diabdlica, las rebeliones, signo por antonomasia del desorden social, también eran
percibidas en la Europa bajo medieval y moderna como consecuencia de algun tipo de
influencia de los demonios. Esta asociacién deviene no solamente de lo demoniaco como
aspecto explicativo de todos los sucesos desafortunados, sino también de la misma figura
de los angeles caidos: ellos fueron los primeros rebeldes de la historia, segun la mitologia
cristiana.! Este aspecto transformaria a todos los rebeldes “posteriores” en sus seguidores,
en palabras de Stuart Clark: “The devil’'s original presumption prefigured every subsequent
act of resistance” (Clark, 1997: 86). Asi, la preocupacién central era la relacion de los caidos
con los seres humanos y su potencial explicativo de los conflictos que estos ultimos

mantenian entre si.

En el Apocalipsis atribuido a San Juan, entre distintos pasajes biblicos que pueden citarse,

la expulsion del diablo del cielo es narrada de la siguiente forma:

“Hubo una batalla en el cielo: Miguel y sus angeles peleaban con el dragén, / y peled
el dragdn y sus angeles, y no pudieron triunfar ni fue hallado su lugar en el cielo/ Fue
arrojado el dragén grande, la antigua serpiente, llamada Diablo y Satanas, que
extravia a toda la redondez de la tierra, y fue precipitado en la tierra, y sus angeles

fueron con él precipitados” (Sagrada Biblia, 1961:1285).2

De esta manera se iniciaba la actividad demoniaca en la tierra y la “guerra cosmica” de Dios
contra el diablo en el universo, estando este ultimo, a pesar de su derrota, en rebelion

permanente contra la divinidad.?

La Baja Edad Media y la temprana modernidad en Europa Occidental estuvieron marcadas
por numerosos conflictos en el contexto de un mundo social cambiante: retroceso definitivo
de la servidumbre, crecimiento del poder de las ciudades, tendencia hacia la centralizacion
monarquica, crisis y recuperacién de la monarquia papal, reaparicion de la herejia en
Occidente, etcétera. Las revueltas sociales otorgaron una caracteristica particular a estos
procesos. En este contexto, la actividad del diablo era percibida como cada vez mayor.
Levack (1995: 94-98) establecio en su obra clasica sobre la Caza de Brujas una importancia
considerable para el desarrollo de los sucesivos "panicos brujeriles’ el constante miedo a la

rebelion que padecian las elites de la Europa bajo medieval y moderna. Hace décadas,
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Michel Mollat y Philippe Wolff (1989:10), en su clésica obra sobre las revueltas populares de
los siglos XIV y XV, advertian que la hostilidad de los escritores de la época hacia las
mismas solia tener por caracteristica la inspiracion diabdlica como forma de explicacion de
la actitud de los sublevados. Este articulo trabajara este punto en el contexto de la revuelta
de los comuneros de Castilla de 1520-1521. Para ello, se considerara al discurso
demonolégico Bajo Medieval y renacentista como un recurso intelectual que aparecia
entrecruzado en otros discursos como, el politico, el filoséfico o el religioso. A partir del
estudio de documentacion diversa se intentarda mostrar las consecuencias de la presencia
de este nuevo habitus de la cultura europea Temprano Moderna que llevoé a “pensar con
demonios” acontecimientos tan dispares como una situacion de rebelion por parte de
amplios sectores contra la monarquia de Carlos | o los desastres naturales como la peste y

las malas cosechas.*
2. El diablo y la brujeria en la Espaia bajo medieval y renacentista

El discurso demonolégico peninsular ha sido caracterizado por su moderacion frente a los
planteos realizados al otro lado de los Pirineos, en particular en relacion con la existencia de
una secta de brujas y brujos adoradores del demonio. Asi, aspectos como el vuelo nocturno
o la teoria del complot, tan importantes para el desarrollo de las cacerias que involucraban a
decenas o centenas de personas en otras regiones de Europa, fueron en numerosas
ocasiones puestos en duda por los diferentes escritores que se ocuparon del asunto en la
Peninsula, en el marco del predominio de un demonio clasicamente agustiniano. La actitud
de la Inquisicién espafiola resulté fundamental en este sentido: si bien no declaré la
inexistencia de este crimen colectivo, exigid tantas pruebas para condenar a un grupo de
personas por brujeria, de acuerdo con el estereotipo de la demonologia radical, que el
mismo quedo virtualmente abolido del territorio espafiol. De este modo, uno de los factores
de intervencion demoniaca mas amenazantes para la cultura Europea tuvo pocos casos en
territorio ibérico, concentrandose los mismos en zonas alejadas del centro politico

castellano, lugar fisico de la direccién de la Inquisicién.?

De este modo, a pesar de la presencia que pudo tener el estereotipo del sabbat a nivel
tedrico en diferentes escritores y en los casos en los que se dieron procesos similares a los
traspirenaicos (mas alla del rechazo de la jerarquia inquisitorial a los mismos), predominaba
una bruja idiosincraticamente ibérica. La misma, siguiendo a Fabian Alejandro Campagne
(2009:151-223), tuvo ciertas caracteristicas que la distinguian de las brujas que solian asistir
al sabbat. Basicamente se trataba de la bruja-como-demonio-nocturno, dedicada al
infanticidio y al asecho de las personas por la noche que, a su vez podia encontrarse en

otras zonas de Europa. Esta disquisicion sobre las brujas en territorio espafol puede
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contraponerse con la relacién que establecieron sectores monarquicos en Inglaterra a
comienzos del siglo XVII. En defensa del derecho divino de la monarquia Estuardo se citaba
generalmente la tendenciosa traduccién de la Biblia inglesa de 1611 de 1 Samuel 15:23 “for
rebellion is as the sin of witchcraft’, asociando de este modo a la bruja del sabbat con la
rebelién contra el rey y sus funcionarios.® Este tipo de asociaciones continuaron durante las
guerras de 1640 y en el periodo de la Restauracién, concediendo a la lucha contra la
rebelién un trasfondo mistico y carismatico (en palabras de Clark, 1997: 610 y ss.) asimilable

al que poseian los magistrados que perseguian brujas, oficio protegido por la divinidad.”

La leve presencia de un concepto acumulativo de brujeria en Espana, y en particular en
Castilla, no permitiria realizar esta asociacion de las brujas con los desobedientes al poder
real. No obstante, esta ausencia no significO que no se relacionara una revuelta, la
comunera segun se vera aqui, con la actividad demoniaca en el mundo. Los adversarios de
los comuneros, tanto contemporaneos como posteriores, atribuyeron la causa de la revuelta
a variantes de la intervencion diabdlica. En este contexto, el “pensar con demonios” del que
se ocupara este articulo no remite al discurso demonolégico elaborado en tratados de
teologia y filosofia natural.? Por el contrario, se trabajara alrededor de los margenes de la
alta teologia demonoldgica: escritos, cartas, cronicas y testimonios realizados fuera de un
contexto de exposicion teoldgica explicita y en muchos casos sin conocimientos eruditos al
respecto. De esta manera, el habitus que se mencionaba anteriormente adquiere mayor
fuerza aqui al ser escritos que trataban definitivamente de otra cosa, pero en los que no
dejaba de ser el diablo y la presencia diabdlica una via mas de conocimiento, un elemento
explicativo de los sucesos del mundo. A su vez, esta “explicacién” de la revuelta no deja de

tener ciertas consecuencias particulares frente a otras explicaciones posibles.
3. Pensar con demonios entre los comuneros de Castilla

La revuelta comunera es un area de estudio muy importante para los historiadores de la
Castilla moderna, resultando inabarcables las diferentes discusiones que se han generado
desde multiples perspectivas: econdmica, politica, social, institucional.2 No obstante, si se
debiera destacar un aspecto poco estudiado sobre la misma podria mencionarse la manera
en que ésta se enmarcé en los problemas culturales y religiosos de su época y las
implicancias que estos adquirieron durante la misma.'® El presente trabajo pretende ser un
aporte en ese sentido, pero con otra particularidad: incorporar el estudio de la cultura y los
valores puestos en juego fundamentalmente por el bando realista, mas alld de alguna
referencia entre los comuneros. Las actividades y reacciones de los sectores que pudieron

considerarse vencedores del enfrentamiento no se han estudiado en detalle: se incorporaran
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asi las huellas de la presencia demoniaca y del discurso demonoldgico entre las

declaraciones “hostiles” hacia la revuelta.
1. El demonio como provocador de comportamientos desviados

Primeramente, se analizaran una serie de testimonios donde el demonio aparecia
claramente como una figura que tentaba y engafiaba a los hombres para que cometiesen
pecados. Este se asocia claramente con la tradicién agustiniana de un diablo vencido que
recurre a desesperados intentos por revertir su situacién: el demonio como el eterno
perdedor que actua en la conciencia de los hombres, pero que siempre estara destinado a
ser derrotado. En palabras de Neil Forsyth (1987: 404), Agustin de Hipona fue el creador de
esta tension referida a “a monotheistic faith in an evidently divided universe”. Cabe aclarar
que se sefialaran algunas relaciones de modo arbitrario: muchas veces el mismo documento

podra ser analizado desde diferentes perspectivas.

Como es sabido, Antonio de Guevara (2004) en sus famosas Epistolas Familiares, dedico
diferentes pasajes a comentar la revuelta comunera y sus personajes. Algunas de esas
cartas estan dirigidas a personajes como Juan de Padilla o Maria Pacheco. Si bien Guevara
era un contemporaneo de los hechos, es probable que sus epistolas fuesen apdcrifas en
muchos sentidos: tanto en sus destinatarios como en la narracion de sucesos.™ Sin
embargo, resultan muy utiles para los objetivos establecidos aqui: la presencia del demonio
en la caracterizacién que el bando realista realizé de los comuneros. Asi, con un estilo
literario por momentos enigmatico para el lector actual, con constantes menciones de
autores y personajes de la literatura clasica, aconsejaba en algunas cartas a los mismos
protagonistas comuneros. En este trabajo, la distincion entre verdadero, falso y ficticio
dentro de sus declaraciones no sera considerada debido al interés por sus actitudes e ideas
y no por la correspondencia de las mismas con la realidad. En una supuesta carta a Juan de
Padilla, fechada el 8 de marzo de 1521, tratando de convencer al lider comunero de hacer la

paz con el rey, afirmaba:

“No os engafie el demonio o algun vano pensamiento_dexar esto de hazer por pensar
que os han de notar de liviano en lo que emprendistes y de traydor en lo que os
encargaste, porque todas las hystorias del mundo a los que siguen a su rey llaman

leales y a los que son rebeldes llaman traydores” (Guevara, 2004: 279).

Aparecia de esta manera el demonio que actuaba a nivel de la conciencia, dando falsas
esperanzas a Juan de Padilla respecto de continuar con la rebelion. Como contraparte, si se

considera la doctrina de Origenes de Alejandria, los vanos pensamientos podian emanar
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directamente del hombre, debido a la naturaleza corrompida del alma humana, producto de
la Caida, colocandose en una posicion sumamente moderada respecto de la actividad del
demonio.’2 Guevara, a su vez, establecia claramente una distincion no menor: los
seguidores del rey eran leales, los rebeldes traidores. El doctor de la Gama, en una carta a
Su Majestad, fechada en Sevilla el 20 de septiembre de 1520, haciendo cierto balance de la
situacion rogaba “porque el demonio no tenga mas entrada a poner estos caualleros en mas

discordia”.*2 Aqui el demonio aparecia como sembrador de cizafias entre los caballeros.

Probablemente, la alusion mas completa al demonio de corte agustiniano fuera la realizada
por Pedro Mexia en su inconclusa historia de Carlos V. Mexia fue cronista del emperador
desde 1548 hasta su muerte en 1551. Su obra, como ha afirmado recientemente Richard
Kagan, fue expresién de un cambio en la politica propagandistica imperial buscando la
escritura en romance en lugar de latin y una narracién de los hechos de manera mucho mas
favorables hacia la figura del emperador. Ello se contraponia al trabajo que venian
realizando otros cronistas del momento como Juan Ginés de Sepulveda (Kagan, 2010: 121-

129). En el proemio de la misma, su comentario merece ser citado en extenso:

“‘Dos afos y medio avia, y avn no cauales, que el emperador avia venido a estos
reynos, y governandolos por su persona y presencia, y los tenia en mucha
tranquilidad, paz e justicia, quando el demonio, sembrador de ¢izafas, comengé a
alterar los pensamientos e voluntades de algunos pueblos y gentes, de tal manera
que se levantaron después tenpestades, y alborotos y sediciones (...) y quan sin
causa ni ragon se movieron estas cosas, me parece que buenamente podre alegar
que aquel verso del segundo salmo de Dauid: quare fremuerunt gentes , et populi
meditati sunt inania Que quiere decir: ;Por qué murmuraron y se alborotaron las
gentes, y los pueblos pensaron y acometieron cosas vanas? Que muy a propdsito lo

puedo yo decir a mis castellanos, como Dauid lo dixo por los judios.

Como digo, esto fué obra del demonio; el qual, pensandole de los buenos sugesos
deste buen Rey, y de la paz y justicia que en Castilla avia, se dio tan buena mana
que, permitiéndolo Dios por nuestros pecados, por ventura para castigo del mismo
pueblo y para prueba de la pagiencgia y clemencgia del Emperador, y por otros fines
que El saue, en lugar de quietud y tranquilidad puso desasésiego e temor; donde
avia justicia, agrauios e insultos; en lugar de paz, guerra y alborotos. Finalmente, en
pocos dias las cosas se mudaron de bien en mal en aquellas partes y publos que
quisieron seguir esta vanidad, que nombre meresce bien por cierto” (Mexia, 1945:
123-124).
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Se encuentra aqui el demonio ministerial asociado al primer milenio de la cristiandad:
actuaba por permiso divino, en el ambito de la conciencia (alterar los pensamientos y
voluntades) cumpliendo una funcion especifica en la economia de la salvacién. En ese
sentido, era el demonio quien permanentemente probaba a los justos, como en este caso la
clemencia del Emperador (su derrota, en especial para estas lineas escritas mas de dos
décadas después al levantamiento, estaba fuera de duda, se trataba de un momento de
“ejercitacion” de los justos). Es llamativo, en el marco de una obra propagandistica, que era
solamente al emperador a quien se ejercitaba, no asi a los castellanos, que sufrian el
castigo por sus pecados. Ademas, el diablo actuaba con permiso divino y por razones que
solamente Dios conocia en su totalidad: “In Augustin’s myth God himself had never been
violated and the creation was still within his power” (Forsyth, 1987: 433). De esta manera, se
encuentra aqui un demonio providencialista que poseia un lugar en el plan divino, pero que
las razones de su accion en el mundo resultaban en cierta medida misteriosas para hombres
y mujeres.™ Por ultimo, Mexia establecia, mas alla de causas fiscales o politicas que puedan
sostenerse, una causalidad fundamental: fue obra del demonio. Cabe aclarar, que esta no
era, en el sistema agustiniano caracteristico de primer milenio, la Unica razén para llevar a
los hombres a hacer el mal: estos podian pecar por su propia eleccién (Forsyth, 1987: 434).
Puede verse aqui el caracter explicativo del diablo en los sucesos del mundo y en los

comportamientos de los hombres.*
2. El propésito diabdlico de la revuelta y sus participantes

La crénica anénima de un supuesto criado de Isabel la Catdlica, que data de fines de la
década de 1520, relataba los inicios de la revuelta y la pretension de ciertos sectores por
convocar a Cortes en Valladolid, en lugar de respetar la hecha por el rey en La Corufia. En
relacion con ello decia “pues oir o que inventaban que en estas Cortes se avia de mandar
era cosa diabdlica (...) Y como si el diablo lo anduviera ordenado, allegé entonces a Toledo
la provisién de el llamamiento de Cortes...” (Relacion del discurso de las Comunidades,
2003: 90). Asi, aquello que los revoltosos querian realizar, sus objetivos, eran diabdlicos.
Ademas, el lenguaje no remite a tentaciones; mas bien los rebeldes parecen estar siguiendo
instrucciones directas. Luego mencionaba la constancia del demonio para generar la
enemistad entre los hombres: “y como el diablo no dormia y en todas las cosas parecia que
aparejava ocasiones para el mal...” (Relacién del discurso de las Comunidades, 2003: 91).
El Almirante, Fadrique Enriquez de Cabrera, siendo gobernador del reino, escribié al
Condestable, también gobernador, comentando: “paréceme que el diablo no duerme ni ha
querido que nos aprouechemos del tiempo” (Danvila y Collado, 1897-1900: Ill, 564).

Nuevamente, la constancia de Satan para sostener el desorden. Los mismos comuneros por
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su parte, no quedaron por fuera del habitus que se esta trabajando aqui. En una carta de la
Junta a la Comunidad de Valladolid, fechada el veintiséis de septiembre de 1520, se referia

a los realistas de la siguiente manera:

“autores y fabricadores de los dichos males que son los que hasta aqui an estado en
el consejo Real los quales no arrepentidos de lo echo siguiendo la natura del
demonio entendian agora de nuevo con todas sus fuercas en aparejarse asy de
gente de armas como de ayudas de grandes para llevar adelante su deabolico
proposyto...” (Danvila y Collado, 1897-1900: I, 83).

De esta manera, los comuneros también utilizaron esta imagen del demonio, tanto en
términos explicativos como propagandisticos, ya que se atacaba al Consejo Real al

momento de su disolucién y detencién de sus miembros.’®

El cardenal Adriano, que continuaba siendo gobernador del reino, escribia el cuatro de
diciembre de 1520 al emperador: “pero ahora pues vehen que el intento y diabdlico fin que
tienen no es sino de destruyr a todos” (Danvila y Collado, 1897-1900: Il, 624). En este caso,
el fin diabdlico de la destruccion, enfatizando la guerra del diablo con el orden divino. Por
ultimo, Prudencio de Sandoval, cronista real a comienzos del siglo XVII, escritor de la mas
detallada historia de la revuelta comunera hasta los trabajos de los siglos XIX y XX, escribio
“estaban con aquel furor popular que el demonio habia sembrado en Espafia” (Sandoval,
1955: |, 254). En este caso aparece mas claramente el punto mencionado por Michel Mollat
y Philippe Wolff: el demonio como generador del descontento, en especial cuando

participaban sectores populares e implicaba fuertes actos de violencia.'
3. El cuerpo demoniaco entre los comuneros

El problema de la corporalidad de los angeles y los demonios resulta fundamental de cara al
desarrollo de la demonologia previa al inicio de la gran caza de brujas del siglo XV. Como es
sabido, esta época coincide con la difusidon de la doctrina, desarrollada por la escolastica,
que planteaba que tanto angeles como demonios eran espiritus puros, no poseian cuerpos
naturalmente asociados a ellos. La teologia del primer milenio sostenia que los angeles y los
demonios poseian cuerpos etéreos: en algunos casos, unos atribuian un cuerpo de fuego
para los primeros y un cuerpo de aire para los segundos, debido al deterioro de su
naturaleza luego de la expulsidén del cielo.”® Frente a estas posturas, Tomas de Aquino,
como culminacién de un progresivo corrimiento anterior, afirmaba que tanto angeles como
demonios eran inteligencias puras, formas sin ligazén permanente a ninguna materia. No

obstante, éstos si podian fabricarse cuerpos falsos a partir de elementos como el aire
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condensado o elementos organicos diversos (Elliott, 1999: 133-135). Este aspecto
resignificaba la teoria folklérica del incubato, afirmando que los demonios podian tomar
cuerpo de hombre (incubo) o cuerpo de mujer (sticubo).” De esta manera, por ejemplo,
podian los demonios mantener relaciones sexuales con los humanos, tomando estas
formas, y a su vez, no sin controversia entre los tedlogos, extraer semen de un hombre para
luego depositarlo en el cuerpo de una mujer, sea cambiando de cuerpo o a través de otro
demonio que haya tomado forma de hombre (Elliott, 1999: 153). Como se ve, toda la accién
de los demonios se enmarcaba en el dominio de los elementos naturales, ya que no
poseian, para el Aquinante, ninguna posibilidad de acceder por si mismos al mundo de lo
sobrenatural.?2 Esta breve introduccion a la posibilidad de que los demonios adquiriesen
forma humana, alejandose de la mera ilusion en el fuero de la conciencia, ilumina una serie

de testimonios realizados en ese sentido durante la revuelta comunera.

La ciudad de Burgos, ya alejada del bando rebelde, en una extensa carta a la Junta de

Tordesillas, el 11 de noviembre de 1520, sostenia:

“vosotros sefores creemos que al principio destos negocios estauades limpios e sin
ninguna macula e santo proposito pero estos tales como animales dafiados de mal
contagioso os yran dafiando bien creemos la pesquisa anduviera tras ellos e presto
seran desarraigados estos falsos apdstoles sobre de los que han de ser del
antechristo es mucho de mirar si con homanos sabiendo su naturaleza de cada uno
porque es de presumir que son los mismos demonios que andan en figura de
hombres...” (Danvila y Collado, 1897-1900: Il, 375).

En primer lugar, se encuentra esta figura que mencionamos: eran los mismos demonios que
han tomado forma de hombres. Por esta via podia realizarse una “deshumanizacion”
(concepto anacronico, pero sugestivo) de los rebeldes, que permitia fortalecer la impronta de
lucha frente a ellos. Otros ejemplos similares, si se los lee literalmente, atafien al obispo
Acufa. En dos ocasiones el condestable de Castilla, Ifigo Fernandez de Velasco, hablaba
sobre Acufia en cartas al emperador en los siguientes términos: “la ida de este diablo de
Obispo no era poca, porque tenia gran crédito con los traidores” (Danvila y Collado, 1897-
1900: Ill, 243) y “vuestra majestad me hiziece merced de ciertos beneficios que este diablo
de Obispo tiene en ell obispado de ¢amora” (Danvila y Collado, 1897-1900: IV, 14). En
segundo lugar, la cuestion de la macula, que puede referir a la supuesta mancha que el
diablo habia dejado en el cuerpo de los que habian establecido un pacto con él,
presentandose este aspecto, la alianza con el demonio, no mencionada hasta ahora.?* Por
ultimo, aparecen referencias a la iglesia invertida y el discernimiento entre lo santo y lo

satanico: al comienzo parecian seguir un santo propdsito, pero resultaron ser falsos
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apostoles del anticristo, otro personaje que podria ser mencionado recurrentemente como
causante de disturbios, en particular en los siglos tardo medievales y renacentistas, en los
que la llegada de la Parusia, previa liberacion del anticristo, se consideraba para muchos
cristianos como “inminente”. De esta manera, aparecia la inseparable vinculacion entre la
“liberacion” de los poderes del demonio y las distintas formas de la fe apocaliptica, aspecto

fundamental como caracteristica del periodo que aqui compete.?

Se incluye de este modo la relacién de lo demoniaco con la idea de inversion. Stuart Clark
ha trabajado sistematicamente este aspecto, mostrando de qué modo las oposiciones
invertidas representaban el mal, lo que podria enmarcarse en una “retérica del desorden”.%
Una serie de testimonios pueden vincularse a este tipo de inversiones, como una anti-iglesia
o anti-sociedad. Por ejemplo, Martin de Castafiega, en su Tratado de las supersticiones y

hechicerias, se referia a la corrupcién de los sacramentos:

“Como en la Iglesia Catdlica hay Sacramentos por Cristo, que es Dios y Hombre
verdadero, ordenados y establecidos, asi en la Iglesia Diabdlica hay execramentos

por el demonio y por sus ministros ordenados y senalados” (Castanega, 1997: 47).

De manera similar, Antonio de Guevara recurre a este tipo de contraposiciones al comentar
la revuelta, en una supuesta carta al obispo de Zamora: “Para nosotros y para nuestros
amigos no queremos otro Dios sino a Christo, ni otra ley sino el Evangelio, ni otro rey sino a
don Carlos...” (Guevara, 2004: 267). Aparece asi la contraposiciéon entre comuneros y no
comuneros, y la asociacion entre el sostén a un rey y la vinculaciéon con las Escrituras.
Asimismo, los comuneros eran los que traian “otro” Dios, excluyéndose a si mismos de la
cristiandad. En el apédcrifo razonamiento de Villabragima establecido por Guevara,

mencionaba la imagen del desorden generalizado, mas alla de la mera desobediencia al rey:

‘no se yo como quereys reformar el reyno, pues con todo a vuestro favor no ay
subdicto que reconozca perlado, ni ay monja que guarde clausura, no ay frayle que
esté en monesterio, no ay mujer que sirva a marido ni ay vassallo que guarde lealtad,
ni ay hombre que travte verdad, por manera que so color de libertad bive cada uno a
su voluntad” (Guevara, 2004: 295).

Esta imagen de libertinaje vincula a la rebelién contra el rey con el fin de la garantia del
orden social: por fuera del soberano no queda mas que el desorden y éste significa la
ruptura de las obediencias mas fundamentales de la sociedad: la mujer al marido, el vasallo
al sefior. Quién sino el diablo podia generar este tipo de conductas desviadas. De manera

analoga se expreso el Almirante en una carta enviada a la ciudad de Toledo:
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‘La manera que ellos quieren tener para alcancar el bien que todos deseamos, es
leuantando pueblos contra sefiores, leuantando cibdades contra el rey, publicando
que querian hacer mil males nunca oydos, haciendo profecias falsas, trayendo
predicadores que prediquen la fe del diablo, sin que haya memoria de la de Dios”.?
En estas lineas, los comuneros presentaban algo claramente diferenciado para el Almirante:
por un lado, querian hacer mil males nunca oidos, mostrando en términos simbdlicos la
“novedad” que representarian ciertos postulados comuneros en la vision de un Grande de
Espafa que tenia cierta familiaridad con el mundo de las letras. Por otro lado, pronunciaban
profecias falsas y predicaban la fe del diablo, lo cual ya los colocaba en un terreno dificil
respecto de algun tipo de conciliacién. En este sentido, estas palabras resultan interesantes
para contraponer con el resto de las cartas del Almirante, en las que se lo percibe como uno
de los personajes mas comprensivos respecto de las demandas comuneras y con intencion
de aconsejar al emperador para que acabara con el conflicto.? Esta carta, enmarcada en la
serie que se ha expuesto, aporta un elemento irreconciliable respecto de cualquier intento
pacificador: la colocacién de los comuneros en el lugar del diablo no puede armonizarse con
las posiciones, aparentemente sostenidas por algunos realistas, mas “moderadas” en
relacion con los revoltosos, que buscaban una salida bien negociada al enfrentamiento.
Ambas actitudes responden a dos nociones de las que no puede reponerse un mismo suelo
comun a partir del cual pueda lograrse una superacion o reconciliacion entre ellas. Como
podria percibirse, por ejemplo, en la mala fama que adquiere la palabra comunero en la
literatura del siglo XVII, en autores como Quevedo o el mismo Cervantes, pasado el umbral
de la demonizacion, la reconciliacion resulta incompleta, se mantiene un resto que no puede
ser reincorporado positivamente: hasta comienzos del siglo XIX, con los inicios de la

tradicion liberal, ésta fue la connotacion usual del término.%
4. Revuelta y vocabulario anti-herético en las Comunidades de Castilla

Como no podia sorprender, un estudio sobre el diablo entre los comuneros merece cierta
reflexién sobre éstos y el problema de la herejia. En sus inicios, la caza de brujas estuvo
estrechamente vinculada a la represién de la herejia. Incluso, el mismo despertar del
demonio en la escena europea entre los siglos Xll y XlIl puede asociarse a los grandes
movimientos heréticos que venian sucediéndose en el continente.? A su vez, la discusion
sobre herejia y revuelta remite a los libros clasicos sobre los movimientos bajo medievales
de los anos 60 y '70: Mollat y Wolff, por ejemplo, se declaraban sorprendidos, en la ya
citada obra, de la total ausencia de herejia en numerosos movimientos revolucionarios de
los siglos XIV y XV (Mollat y Wolff, 1989: 252); en cambio, Rodney Hilton, afirmaba que las

herejias fueron base para los movimientos de masas (Hilton, 1985: 127-142).
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El caso castellano es dificil de ubicar en este contexto: ha predominado en la historiografia
sobre la Castilla medieval y moderna la posicion que sostiene la casi inexistencia de
movimientos heréticos similares a los de otras regiones de Europa, como cataros o
valdenses. La herejia, en términos de autoridades eclesiasticas condenando a personas
como herejes, apareceria recién con el problema judeoconverso y en un marco
completamente diferente al del resto de Europa.? Lejos de poder discutir directamente este
problema aqui, si se podra hacer un aporte en el siguiente sentido: a pesar de que ningun
participante de la Comunidad, hasta donde se sabe, fue declarado hereje por alguna
autoridad, si se encuentran ciertos rastros del vocabulario anti-herético entre los opositores
a los revoltosos. Siguiendo parcialmente a Franck Mercier (2006, 196-202) en su analisis de
la revuelta de Gante de la década de 1450, la documentacion hostil a los comuneros, mas
alld de que no se los condene como herejes, refleja cierto vocabulario fuertemente
familiarizado con la herejia e inclusive en algunos casos aparece la palabra “hereje”
directamente.?® Si bien los testimonios son reducidos, resultan expresivos de esta cercania

discursiva, en la mirada de los realistas, entre los rebeldes y los herejes.

En primer lugar, puede mencionarse el caso del fraile Santamarina o Santa Marina,
perteneciente a la orden de San Agustin, a partir del cual se podran vincular la intervencion
demoniaca, la rebelidn y la herejia. Fue un predicador en la ciudad de Toledo, destacado por
sus sermones en favor de la Comunidad.® Algunos aspectos de su participacion pueden
reconstruirse a partir de diferentes testimonios recogidos en el proceso contra Juan Gaitan,
caballero de la orden de Santiago que fue encarcelado por su participacion en la revuelta en
dicha ciudad. Aparentemente, Santamarina fue acompanado por algunos revoltosos para
pronunciar un sermon en la misma catedral de Toledo, contradiciendo la voluntad de los
canodnigos de la misma. En el proceso contra Gaitan, cuando se pregunto por estos sucesos,

algunos de los testigos utilizaron cierto vocabulario particular.

Al bachiller Hernan Martinez de Torres, cura de la capilla de San Pedro, en los altercados
que se produjeron por permitir o0 no que Santamarina predicase, le preguntaron los de la

Comunidad:

“si le parecia bien excusar que no predicase aquel apéstol de Dios. Y que este
testigo dijo que no era apdstol ni predicador de Dios, sino predicador y mensajero del
anticristo, pues predicaba contra la doctrina de la Iglesia y contra el servicio y la

autoridad del emperador” (Vaquero Serrano, 2001: 206-207).

Francisco Ramirez de Sosa, jurado y alcalde ordinario de Toledo por el corregidor,

declaraba respecto de las mismas circunstancias:
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“el dicho Santamarina, que era una persona hecha por mano del diablo. Porque este
testigo no lo tenia por cristiano porque siempre predicaba alborotos y herejias contra
el servicio de Su Majestad, haciendo palabras muy feas y diabdlicas (...) Y que hizo
aquel dicho dia un sermén endiablado en favor de la Comunidad y traidores”
(Vaquero Serrano, 2001: 209).

El testigo Alonso Sanchez de Canales declar6 que a Santamarina “lo habia traido el diablo”
a la ciudad de Toledo (El proceso contra Juan Gaitan, 2001:402). Por ultimo, el testigo Juan
Ruiz el viejo, candnigo de la catedral, afirmd que ante la discusion sobre el si Santamarina
predicaria o no “el dicho Juan Gaitan con mucha soberbia y dijo que él predicaria, y aun

entre los dos coros, aunque les pesase” (Vaquero Serrano, 2001: 209).

Nuevamente, aparece la intervencion diabdlica, tanto como para llevar a Santamarina a la
ciudad como a través de sus palabras. A su vez, se afirma que éste era mensajero del
anticristo, no un apodstol de Dios, como decian los comuneros, predicando alborotos y
herejias. Por supuesto, si bien se podria esbozar alguna hipotesis preliminar, afirmar en qué
se basaba este testigo para utilizar la palabra herejia sobrepasa las posibilidades de este
estudio. Se puede destacar, no obstante, la asociaciéon y cercania entre el revoltoso y la
herejia. Mencionar la soberbia comunera, en este caso de Juan Gaitan, resultaba también
un vocabulario familiar con el de la herejia, ya que el hereje era, fundamentalmente, un
soberbio debido a su rechazo de la autoridad eclesiastica.®! En el mismo sentido, Alonso de
Castrillo, fraile trinitario, en su Tractado de republica con otras hystorias y antigliedades,
mientras comparaba la actitud de los revoltosos con la rebelién de los gigantes contra Zeus,
que tomaba de Ovidio, atribuia la misma caracteristica: “afadieron soberbia sobre soberbia,
para ofender la voluntad de su rey segun que se nos figura y para echar de sus casas a los
otros dos dioses menores, que son los caballeros” (1958: 8)*2. A su vez, Pedro Mexia, en el

proemio citado, caracterizaba como vanidad a la rebelion (Mexia, 1945: 124).

En segundo lugar, puede mencionarse una carta del doctor Francisco Lépez de Villalobos al
obispo de Palencia. En ésta, refiriéndose a al grito de “viva la Santa Comunidad” que

realizaban los rebeldes, él respondia:

“No sé cémo pueden ser tantos todos juntos, siendo cada uno dellos herege y traydor
y ladron y puto y cornudo y pobre, o en qué hallan que es santo el cuerpo que se

compone de tan vellacos miembros” (Lopez de Villalobos, 1886: 58).

Esta caracterizacion es la mas cercana, de las que se han citado, a la figura del aquelarre (o

de las reuniones de herejes), en relaciéon con la mencién de algunos de los peores crimenes
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posibles. Aparecen la herejia, la sodomia y el adulterio, aunque en este ultimo los
comuneros serian victimas, no victimarios. Ademas, la traicién, el robo y la pobreza. Otra
vez, se encuentra el vocablo hereje, esta vez asociado a otra serie de delitos e identidades
despreciadas. En otra carta a Dofia Maria de Toledo, que estaba en la corte de Alemania
(con el rey), fechada el veintidés de enero de 1522, mencionaba a algunos alborotadores
como gente “danada y desesperada, hombres condenados, ladrones, rufianes y
blasfemadores, y otro cualquier género de maluados y endemoniados” para luego hacer
alusién al mundo invertido referido anteriormente “nunca se vio tan desasosegada y tan loca
vida” (Lépez de Villalobos, 1886: 52-53). Cabe aclarar, que la idea de persona desesperada

podia referir a los suicidas, aspecto que también resultaba un pecado grave.®

En tercer y ultimo lugar, el Almirante escribié luego de los sucesos de Villalar, refiriéndose a
la Comunidad como “esta maldita secta de livertad” (Danvila y Collado, 1897-1900: 1V, 18).
Normalmente esta frase ha sido utilizada para enfatizar la idea de libertad que poseian los
comuneros y sus vinculos con la llamada “libertad cristiana”, utilizando la palabra secta en
sentido de corriente filosofica (Maravall, 1979: 152-153). En este caso, en lugar de poner el
acento en la palabra libertad, se quisiera hacer énfasis en la palabra secta de un modo
diferente, para relacionar al vocabulario anti comunero con el perteneciente al que combatia
las herejias. Debe recordarse, respecto de lo que se ha trabajado hasta aqui, que el culto
diabolico que realizaban las brujas, con sus ritos y significados, conformaba también para

los contemporaneos una secta, esta vez en sentido peyorativo.

Asi, puede percibirse que el discurso anti-herético se encontraba entrelazado al discurso
contra los rebeldes de manera similar al caso de la demonologia, con la posibilidad de
colocar al diablo como figura inspiradora de todo tipo de conductas desviadas. Cabe decir,
que ya desde los primeros pensadores cristianos se asocié al diablo con los herejes, por
ejemplo en los escritos de Agustin de Hipona donde: “The devil, the serpent of Genesis,
prefigures those who turn away later from Christ and the church” (Forsyth, 1987: 427).%% Sin
embargo, quedara para otra aproximacién la posibilidad de reubicar a los comuneros
alrededor del problema de la herejia en Castilla y en la Europa medieval y moderna. Un
examen posterior, inducido por la familiaridad entre ambos aspectos, llevaria a preguntarse
por la presencia o no de algun elemento entre los rebeldes que pueda llevar a vincularlos
con caracterizaciones cercanas a la herejia tanto en palabras de sus contemporaneos como
por los hechos que cometieron. Desde ya, la condena como hereje a algun comunero por
parte de alguna autoridad pareceria quedar descartada. Hasta aqui, cierta relacion desde el

uso de las palabras es todo lo que se ha podido mostrar.
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5. Maria Pacheco: hechicera y posesa

Maria Pacheco es quizas el personaje comunero que mas ha llamado la atencién tanto en la
literatura como en la historia.*®* Como resulta una figura sumamente rica en muchos
sentidos, no puede dejar de ser mencionada aqui. Por ello, se considerara cierta fama
creada por la literatura anti-comunera contemporanea y posterior a la revuelta segun la cual
Maria Pacheco tenia contactos con el mundo demoniaco y con las artes ocultas. Su crianza
en Granada pocos anos después de la conquista y su condicién femenina probablemente

pudo haber colaborado para formar este estereotipo.

En primer lugar, entre los contemporaneos a la revuelta, puede citarse a Pedro Martir de
Angleria, quien, en sus cartas publicadas postumamente en latin en 1530, afirmaba “Dicen
que se sabe, gracias a las declaraciones de una muy amada camarera suya, que esta
poseida de un demonio a quien consulta en la intimidad” (Martir de Angleria, 1953-1957: 1V,
180). El humanista milanés habia sido amigo del padre de Maria Pacheco, cuando ambos
residian en Granada, su introducciéon al problema de la posesién remite a otra forma de
intervencion demoniaca en el mundo. Para los tedlogos y exorcistas, las causas de posesion
eran numerosas. Un ejemplo contemporaneo puede ser nuevamente Martin de Castafiega

que comentaba:

“de los endemoniados o poseidos y atormentados del demonio, es de notar que en
una de tres maneras se puede entender que alguno tenga al demonio: Lo primero,
como a su subdito y presionero; lo segundo, como a su familiar, por pacto expreso u

oculto; lo tercero, como a su atormentador” (Castafiega, 1997: 189).

Las explicaciones cubrian numerosas opciones, desde la santidad hasta el pacto con el
diablo. Aunque los posesos siempre eran victimas, casi nunca hubo juicios contra ellos, la
teologia habilitaba considerar los pecados que la persona habia cometido como explicacion
de su estado. De este modo, si bien eran victimas, no se descartaba, dependiendo el caso,
que la posesion fuese consecuencia de lo hecho por el mismo poseso.*’ Similarmente, el
doctor Villalobos, como ya se ha citado, acusaba a los alborotadores de estar
endemoniados (Lopez de Villalobos, 1886: 53). Asimismo, las menciones al obispo Acufia
como diablo de obispo comentadas anteriormente (Danvila y Collado, 1897-1900: Ill, 243 y
1V, 14).

Por otra parte, Antonio de Guevara, en una supuesta carta a Juan de Padilla le comentaba:
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“os dixe diéssedes al diablo las profecias y hechizerias y nigromancias de la sefiora
Maria, vuestra muger, que me dizen que haze ella y una esclava suya, porque de
hablar y tractar con el demonio no puede resultar sino que ella infierne el anima y

vos, sefor, perdays la vida” (Guevara, 2004: 277).

Sin demasiada sorpresa, en el marco de una revuelta inspirada por el demonio, uno de sus
protagonistas realizaba varias de las disciplinas magicas: profecias, que puede referirse a la
adivinacion, hechiceria y nigromancia, que era asociada generalmente con la intervencion
diabdlica. Si bien los padres de la iglesia asociaron la magia a la mediacion del diablo, en la
Baja Edad Media, se habia desarrollado un concepto de magia natural, muchas veces en los
circulos cortesanos, que vinculaba a la magia con la practica de desentramar los poderes
ocultos de los elementos, sin participacién demoniaca de ningun tipo. No obstante, la
distincion entre la magia natural y la magia diabdlica siempre fue motivo de polémica, en
especial cuando existieron investigaciones judiciales involucradas. En esta carta, como en la
siguiente, Antonio de Guevara directamente arguia participacion de los demonios y contacto
explicito de Maria Pacheco con estos.®® Ademas, no resultaban inofensivas este tipo de

practicas, pudiendo llegar a provocar la misma muerte de Juan de Padilla.

En otra carta, que merece ser citada en extenso, directamente le reclamaba a Maria

Pacheco:

“también sefiora, os levantan que tenéys una esclava lora o loca, la qual es muy
grande hechizera, y dizen os ha dicho y affirmado que en breves dias os llamaran
Sefioria y a vuestro marido Alteza, por manera que vOs esperais suceder a la reyna
Nuestra Sefnora y él espera suceder al rey don Carlos. Yo esto no lo creo ni jamas lo
creeré, mas si por caso es algo, guardaos del diablo y no creais al demonio, porque
Joseph sofid que avia de ser sefior de toda Egypto y no sofi6é que le avian de vender
alli por esclavo. Ya puede ser que, como el demonio es sutil y manoso, os aya
prenosticado la fama que voés tenéys y el mando que tiene vuestro marido, y como rel
Rey se avia de yr y Castilla de rebolver, y por otra parte os aya encubierto como la
Comunidad se ha de deshacer y cobmo vosotros os avéys de perder. Zoroastres, que
fue el inventor del arte magica, y Demochrito el philésopho, y Arthemio capitan de los
thebanos, y Pompeo cénsul de los romanos, y Tulio, y la hija de Tulio, y otros infinitos
con ellos se dieron a hablar con los demonios y a querer creer mucho en suefios, los
quales si como son muertos fueran bivos, ellos nos contaran las burlas que los
demonios les hizieron aca y los tormentos que les dan alla. Nunca vi, ni jamas ley, a
hombre ni muger creer en suefios, hazer hechizerias, andar con nigromanticos, mirar

los agleros, tractar con encantadores y encomendarse a los magos que no fuesse
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tenido por muy liviano y aun por muy mal christiano, porque el demonio con ninguno
tiene tan estrecha amistad para que aya gana de avisarle sino de engafarle”
(Guevara, 2004: 290).

A través de esta carta Antonio de Guevara denunciaba entre sus lectores (sus cartas fueron
publicadas en Valladolid en 1539) que existid durante la revuelta comunera un intento de
usurpar el trono del rey y que esta era la motivacion de la accion de Maria Pacheco: suceder
a la reina Juana en su posicién.®® Como en la anterior carta, era una esclava quien
introducia a la comunera en estas practicas. Sin embargo, aqui otorga un detalle que luego
cobrara importancia, la esclava era lora o loca, remitiendo en el primer caso, tanto a color
oscuro como al pueblo andaluz cercano a Sevilla con el mismo nombre. De esta manera se
introduce en consideracion el origen andaluz de Maria Pacheco, criada en Granada después

de la conquista.®

Asimismo, Guevara (2004: 290), como ya se ha citado, advertia de lo engafioso que podia
ser el diablo con sus promesas, como sucedidé a numerosos personajes de la historia, todos
ellos “burlados” por los demonios y terminados en los tormentos del infierno. Como afirmaba
Martin de Castafiega sobre el diablo: “por agora verificase aquel dicho que dice el
Eclesiastico: halagandote, dara esperanza; prometiéndote, muchos bienes; y, en fin, te
dejara burlado” (Castafiega, 1997: 65). En este sentido se enmarcaba en la tradicion
medieval usual, en palabras de Alain Boureau, en relacion con la magia: “Le diable faisait
croire a son efficacité par des illusions qui affectaient les esprits faibles” (Boureau, 2004 :
11).#! Asi, nada bueno puede obtenerse del contacto con los demonios y de la utilizacién de
practicas como la adivinacion, la interpretacion de suefios y los encantamientos. Por ultimo,
le comentaba que nadie que se involucrase en estas actividades podia ser tenido por buen

cristiano, colocando a Maria Pacheco en falta respecto de los designios religiosos.

En sentido similar, quizas utilizando a Guevara como fuente, Alonso de Santa Cruz, en su
cronica de Carlos V escrita en la década de 1550, pero inédita hasta el siglo XX, escribia
sobre la lider comunera: “su natural inclinacion fuese mujer dada a emprender cosas arduas,
para ejecucion de las cuales usaba hechicerias y agorerias” (Santa Cruz, 1920: 463). Por
ultimo, Francisco Lépez de Gomara, en sus anales del emperador publicados en la década
de 1550, comentaba también que Maria Pacheco “Porfié tanto a las comunidades pensando
ser reyna, que assi se lo dixeron en Granada ciertas hechiceras moriscas” (Lopez de
Gomara, 1912: 206). Se retoma aqui la cuestion de la esclava lora de la carta de Guevara.
Lopez de Gomara, hablaba directamente de hechiceras moriscas como inspiradoras de
Maria Pacheco, lo que ya no dejaria margen para hablar de magia natural, en el contexto de

enfrentamiento con la cultura musulman entre los castellanos de fines del siglo XV vy el siglo
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XVI. En relacion a los primeros afios de Maria Pacheco en Granada, debe recordarse la
dificil transicién que implicé la conquista cristiana y la lenta evangelizacion de los moriscos,
reflejada por ejemplo en las famosas campanas del flamante obispo de la ciudad Hernando
de Talavera.*? Por otra parte, desde la Edad Media, en Europa Occidental, los musulmanes
fueron asociados a practicas como la astrologia, la alquimia y la adivinacién, dado que se
introdujeron muchos de los conocimientos al respecto a través de la traduccion de trabajos
arabes al latin.®3 La sociedad castellana otorgaba otra particularidad en este sentido: la
presencia morisca era vinculada a diferentes practicas magicas, muchas veces al servicio de

cristianos viejos, inclusive personas importantes ligadas a la nobleza y al alto clero.**
6. Reflexiones finales: demonizacién y revuelta

Como se ha dicho, el diablo era el productor de conductas desviadas por excelencia. No
obstante, la variedad de testimonios que se han expuesto permitiria afirmar que la rebelion
constituyé una forma intervencién particular del demonio en el mundo de los humanos: el
demonio traeria la rebelién al mundo, siendo el primero en cometer ese crimen. Asi, frente al
rebelde, el demonio era un modo de llenar el vacio de explicar su condicion. Paralelamente
a los andlisis de las causas fiscales o politicas que los contemporaneos atribuyeron a la
revuelta, encontramos este tipo de declaraciones que responden a un fopos de la cultura
europea renacentista. Segun la perspectiva de los simpatizantes del emperador, el diablo no
era neutral en los conflictos, estaba claramente del lado rebelde. Por oposicion, Dios
tampoco lo era, estando claramente del lado de los enemigos de los comuneros, como por
ejemplo, mencionaban los testigos del proceso contra Juan Gaitan, afirmando que los
rebeldes con sus actos faltaban al rey y a Dios (El proceso contra Juan Gaitan, 2001: 62,
192, 341). Se ha expuesto, en una situacion concreta, de qué modo tanto Dios como el
diablo tomaban partida por uno de los bandos, en este caso segun las posiciones anti-
comuneras. De esta manera, se escribia un episodio mas en la guerra césmica entre
ambos, que se remontaba a la inicial rebelion de los demonios que atraviesa la historia del

cristianismo.

Para finalizar, resulta interesante la reflexion sobre la idea de demonizacién: como ha
sefalado Elaine Pagels, ésta no tiende a reemplazar a un enemigo por otro, sino que tiende
a acumularlos (Pagels, 1996: 179 y ss). En parte por ello, encontramos en el pensamiento
cristiano bajo medieval la cercania entre el judio, el hereje y la bruja.*> Correctamente, existe
la advertencia sobre la necesidad de diferenciar la razon de cada una de las persecuciones
y rechazos, acusando a las posturas que priorizan una Unica causa de reduccionistas.“¢ No
obstante, a pesar de poder encontrar distintas causas para la persecucion del hereje, el

judio o la bruja, no puede dejar de destacarse que los responsables de ese reduccionismo
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fueron sus mismos contemporaneos: fueron ellos quienes por momentos asociaron a estos
grupos entre si, sea por acusarlos de trabajar en conjunto o por el uso de palabras similares
para desprestigiarlos.*” En este marco, el aporte de este trabajo plantea la posibilidad de
agregar a los rebeldes en este entramado: para el caso comunero y segun lo considerado
aqui, tanto en su vinculacion con el diablo como en la cercania con el vocabulario de ataque
a la herejia. Ademas, el contexto castellano permitiria incorporar otro tipo de declaraciones
que se han dejado al margen por su magnitud: la denuncia de existir un complot de los
judios y/o conversos como trasfondo de la revuelta.*® De este modo, la mayoria de los
“otros” mencionados aparecieron en las acusaciones contra los comuneros. En otras
palabas: “Como en una galeria de espejos deformantes, cada imagen refuerza, potencia y
contribuye a generar la siguiente... Las combinaciones son infinitas” (Campagne, 2000: 58).
La no mencién de la brujeria pudo deberse al desarrollo particular de la demonologia en
Espafa, como se ha intentado explicar, aunque la acusacion de hechicera a Maria Pacheco
podria presentarse como paliativa frente a la ausencia de ésta. En este contexto, el diablo,
como aglutinador de todos estos grupos, resulta tanto politica como epistemolégicamente
explicativo, generando una relacién de analogia entre los distintos grupos perseguidos o

rechazados, a la que se ha considerado aqui la necesidad de incluir al rebelde.
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