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I

y las analogias entre algunas concepciones prehispénicas y cristia-

nas son temas reiteradamente analizados en las investigaciones so-
bre la religiosidad popular indigena en México, destacando su importancia
en la configuracion de las cosmovisiones contemporaneas. Sin embargo, los
indiscutibles avances logrados en este amplio campo de estudio no regis-
tran logros significativos en el examen comparativo de la nocién del Mal,
disponiéndose tnicamente de reflexiones etnolégicas de caréacter particu-
lar. Esta limitacion contrasta con las pesquisas centradas en el periodo
colonial, entre las cuales destaca la de Fernando Cervantes (1996) en torno
a los efectos del diabolismo en la colonizacién de Hispanoameérica.

En estas paginas esquemédticas formulo un primer acercamiento a las
reinterpretaciones de la nocién del Mal presentes en el imaginario colectivo
de diferentes grupos indigenas, enfatizando su funcién ideolégica en la or-
denacién de las relaciones interétnicas, y las dinamicas del poder. El
material aqui comentado es resultado parcial del proyecto “La
reinterpretacién simbélica de las nociones cristianas del Bien y del Mal,
estudio comparativo a partir de la cosmovisién de los nahuas de la Huasteca
veracruzana”, que realizo como miembro del Instituto de Investigaciones
Histérico-Sociales de la Universidad Veracruzana.

I os procesos de reinterpretacién simbdlica, los fenémenos sincréticos
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Esta investigacién continiia mis anteriores andlisis del pensamiento re-
ligioso mesoamericano y las manifestaciones de la religién popular.’ Los
planteamientos teéricos y conceptuales que han sustentado dichos estu-
dios priorizan la dialéctica de lo sagrado, el andlisis comparado de los pro-
cesos de sincretismo y la reinterpretacién simbélica desde el cuadrante de
la etnohistoria. Los antiguos nicleos numinosos se examinan siguiendo
sus complejas secuelas transculturativas, que, iniciadas en la Colonia, ex-
presan en nuestros dias nuevas dindmicas. De forma tal, se detalla el papel
que cumplen como referentes primados en la estructuracion de la vision del
mundo, la cohesién comunitaria, la configuracién de las identidades étnicas
y las manifestaciones de resistencia y apropiacion cultural. Es evidente
que la vigencia histérica de las creaciones de la conciencia social, asi como
su difusién, dependen de las adecuaciones y reelaboraciones operadas en
las funciones de las mismas.

Mis alla de intereses folkléricos, en estas paginas la idea del Demonio se
examina en el contexto de los imaginarios colectivos indigenas, en los cua-
les el concepto del Mal expresa diferencias significativas respecto al canon
eclesidstico. Las reflexiones propuestas parten de considerar que la reli-
gién popular

... se asocia tanto al nacimiento de renovadas expresiones culturales, como a la continui-
dad de lealtades y tradiciones que contribuyen a nuclear las identidades sociales frente a
las colisiones propias de la modernidad.”

En las paginas siguientes, la nocién del Mal se maneja operativamente
siguiendo las reflexiones de Paul Diel (1974: 222-227). Es definida, de
manera preliminar, como la exaltacién inarménica de los deseos encadenada
al miedo y a la angustia culpable e inhibitiva. En tales términos, el Mal
viene a ser la falsa motivacién que determina falsas reacciones; la natura-
leza del Mal, su razén de ser —advierte Diel— es poner el valor esencial de
la existencia a prueba

... dado que el Mal lleva en si mismo dos posibilidades: la de dominarlo y la de sucumbir a
é1[...] Toda la vida humana se realiza entre dos polos: el Mal exaltado y el Mal sublimado.
El hombre elige entre estos polos el sentido mismo de la vida [...].

' Véase Baez-Jorge (1988, 1992, 1994 y 1998).
! Véase Biez-Jorge (1998: 229-230).
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Atendiendo a lo expuesto, el Mal (sintetizado en la imagen de Satands) no
es mas que “la consecuencia de la rebelién contra la esencia”, conducta y
referente culturalmente determinados.

En el curso de la evangelizacion en Nueva Espana, el concepto de Demonio
tuvo importancia fundamental en la catequesis. Elaborada en el marco del
medievo europeo, esta nocién fue trascendente en el imaginario de la Espana
barroca, conjugando diversas tradiciones culturales y elaboraciones simbéli-
cas.” En su imagen se sintetizarian elementos de las cosmovisiones del anti-
guo mundo grecorromano al lado de ideaciones judeo-cristianas e islamicas.
Las escenas infernales descritas por Dante Alighieri en La divina comedia
anudarian la tradicién clasica con la cristiana. El Demonio barroco es una
“figura sincrética” que incorpora multiples significados, como bien lo advierte
Camelo Lison Tolosana (1990: 85). Satanas se identificaria con herejes, judios y
musulmanes, después con los indios americanos y sus dioses, sinonimos todos
del Mal en la mentalidad colonial. En Mesoamérica (v en las subdreas cultu-
rales limitrofes) las creencias cristianas en torno al Demonio serian
reelaboradas desde la perspectiva de la tradicion religiosa autdctona, proceso
transcultural que integré también ideas de las cosmovisiones africanas, pre-
sentes en Nueva Espana por razones del trafico esclavista,

La satanizacién de las deidades mesoamericanas instrumentada por
evangelizadores y conquistadores es antecedente fundamental para enten-
der el curso que seguirian los ejercicios de reinterpretacion simbélica en
torno a la nocién del Mal. Al Diablo se le culpd de propiciar hechizos y
sortilegios; le vincularon a los sacerdotes autéctonos, y le fincaron respon-
sabilidades por instigar rebeliones. En los textos de Bernardino de Sahagiin,
Andrés de Olmos, Diego Durdn, Toribio de Benavente, José de Acosta,
Bartolomé de las Casas, Lopez de Gémara y Diego Munoz Camargo, entre
otros, se repiten con insistencia los argumentos que, supuestamente, de-
mostraban la condicién demoniaca de los dioses indigenas, senalamientos
en los que Tezcatlipoca ocupa primerisimo sitio.! Estas reflexiones, de defi-
nida intencién colonialista, tuvieron como inspiracién teologica principal
las ideas expuestas por San Agustin en La ciudad de Dios, equiparando los
atributos de las divinidades del México antiguo con las deidades greco-lati-

* Con razon Guillermo Tovar y de Teresa (1995: 72) ha indicado que “la cultura barroca no
siempre pudo expresar sus motivos intimos de modo esclarecedor, Por eso se valié de simbolos
v emblemas que ponian mayor fuerza expresiva”.

"Véase Cervantes (1996, cap. 1), Weckmann (1996, cap. XI) y Baez-Jorge (1997). Gruzinski
(1995: 186) indica: “Cada cual se apresuré a proyectar sobre el adversario sus propios patronos
[...] Acusados de empujar a los indigenas a la rebelién, de enfrentarlos contra el cristianismo,
de provocar deliberadamente la sequia, los demonios fueron los protagonistas obligados de
aquellos anos”.
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nas, proceder en el que lo “pagano” (nefasto concepto etnocéntrico que toda-
via pesa en el estudio de las religiones) se identificé con lo demoniaco.® Al
respecto, Luis Barjau (1989: 59), a partir de un detallado analisis sobre el
simbolismo de Tezcatlipoca, argumenta con razén:

... ya que Tezcatlipoca habia engafiado a Quetzalcéatl, se comprobaba cémo la historia
idolatrica de los mexicanos era un resultado luciferino; habia triunfado el mal en tierras
americanas, pero alli estaban los conquistadores espaiioles para redimir a todos los habi-
tantes del continente. Esta operacién teolégico-politica fue planteada por los primeros fran-
ciscanos [...] y perfeccionada por los dominicos [...].

En su notable estudio sobre la herencia medieval de México, Luis Weckmann
(1996: 173) explica la manera como los conquistadores manipularon las
fuerzas del Bien a su favor, ejercicio que no se realizé siguiendo la norma
teolégica. Considera el citado autor que

... el Demonio [...] fue en la Nueva Espaiia (y en cierta medida lo sigue siendo) no sélo un
ente tangible sino claramente corpérico. Fue, en una palabra, el Diablo medieval transpor-
tado a América como parte de la estructura intelectual y emocional del conquistador y
especialmente del fraile.

Tal como lo planteara Roger Bartra (1997: 79), en la devastadora empresa
colonial, la Iglesia vigilaria el “eje infernal/celestial” y, simultaneamente,
el Estado administraria los “problemas del eje salvajismo/civilizacién”, pre-
cisando que cuando “los dos extremos negativos de cada eje se confunden,
como ocurrié con frecuencia, los resultados pueden ser tremendamente
sanguinarios y represivos”.®

5 Las prédicas y filipicas contra el paganismo remiten a San Pablo (Epistola a los romanos).
Los paganos fueron llamados héllenes y éthne por los tratadistas del siglo V. Originalmente
el concepto excluia solamente a cristianos y judios, posteriommente a los musulmanes. En
tanto nocién teolégica procede de la época tardia neotestamentaria y tiene obvias
connotaciones negativas. “Traducida del latin dio primero gentes (arma diaboli, segin San
Ambrosio), ¥ luego a medida que los partidarios de la antigua religion iban quedando reducidos
a las zonas rurales, pagani, paganus (...) los ‘paganos’, es decir, aquelllas personas que no
eran soldados de Cristo, se llamaban en gético antiguo haithns, que en antiguo alto aleman
da heidan, haidano (aleman moderno: Heiden), con el probable significado de ‘salvajes™.
Véase Karlheinz Deschner (1991, cap. 4).

® En una dptica diferente, T. E. Rohde (1989: 39) matizé la intencién hegemoénica de este
proceder. En su opinién, “los conquistadores traian consigo elementos epistemoldgicos tefidos
asi de medievalismo, particularmente notable en los conceptos religiosos. Y fue asi, con esa
mentalidad, como los cronistas (...) se acercaron a las nuevas realidades para cuya descripeién
y comprension carecian tanto de palabras como de conceptos
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Al convertirse en demonios (por obra y gracia de la catequesis colonial),
los dioses autdctonos enfrentaron persecuciones brutales, acciones
devastadoras que victimaron también a sus creyentes. Sin embargo, sobre-
poniéndose a las acciones represivas, la religiosidad indigena se reelaboré
en los planos miticos, rituales y simbélicos, configurando con el paso de los
siglos las modalidades del catolicismo popular que hoy conocemos. En este
largo proceso, el concepto de Demonio incorporé los atributos ambivalentes
de las deidades prehispanicas (particularmente de aquellas asociadas al
Mal y al inframundo) y se articulé en las cosmovisiones indigenas al lado
de los santos y las virgenes, movimiento de larga duracién que partié del
nepantlismo registrado por Durédn, hasta configurar las devociones
sincréticas.” Su ambito significante se perfilé, también, de acuerdo con la
direccién marcada por los contextos interétnicos, como se advierte en se-
guida. Asi, en tanto expresién del imaginario colectivo, el Diablo represento
—en palabras de Sartre (1964: 240)— “el sentido implicito de lo real”.

II

San Agustin (guiado por el testimonio de Apuleyo) pensaba que los demo-
nios estaban sujetos a las mismas pasiones humanas. Desde la remota an-
tigiiedad griega se creia que el mundo de las presencias espirituales
malignas era el aire, &mbito desde el cual camplian sus funciones de inter-
cesién divina, trasladando mensajes entre los humanos y los dioses. Esta
idea de mediacién atribuida a los demonios (sintetizada en el mito de
Hermes) propiciaria el desarrollo de las artes magicas, mediante las cuales
los hombres vislumbran la posibilidad de ejercer influencias malignas u
obtener propésitos contrarios a los designios divinos.*

En los registros etnogrificos que se comentan a continuacion, el eco de
estas afosas creencias estd presente en distinto grado. En efecto, como
apuntara Rafael Heliodoro Valle (1953: 207), el Diablo ha tenido muchas

7 Al indicar lo anterior, sigo el punto de vista expresado por Signorini y Lupo (1992: 83)
respecto a la ambigiiedad del Mal entre los nahuas de la sierra de Puebla: “El proceso de
sincretismo fue particularmente agudo con respecto a aquellos simbolos, instituciones y
creencias que, para comenzar, estaban en paralelo. Un buen ejemplo es la figura del Diablo
cristiano. En el México colonial el Diablo adquirié muchas caracteristicas de ciertas divinidades
prehispdnicas conectadas con la oscuridad y el inframundo”. Cervantes (1996: 104) ha precisado
con certeza que “el demonio que vino a dominar la mitologia indigena a mediados del siglo xvn
tenia que ver muy poco con el demonio que tedlogos e inquisidores consideraban, cada vez
mas, el centro de la idolatria”.

% Véase J. Bergamin (1974: 105-106), J. B. Russell (1996, cap. 7).
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denominaciones y ha usado muchas maéscaras, ddandose el lujo de “tener
apodos y de prestar su nombre”. La presencia del Demonio en el imaginario
colectivo de los indios de México semeja un enorme juego de espejos; revi-
sando la literatura etnogréfica correspondiente a dieciocho etnias he iden-
tificado mas de cien atribuciones diferentes, material que presentaré en un
amplio estudio dedicado al tema. Aqui me concreto a detallar las concepcio-
nes vinculadas a la resistencia cultural y a las tensiones interétnicas.

Marta Tello Diaz (1994: 120-124) indica que diferentes mitos tarahumaras
dan cuenta de la resistencia y de la concepcién negativa que se tiene de los
mestizos. En el principio del mundo —segiin un relato mitico— “Dios le
hablé al rardmuri. Al chabochi (blanco) le hablé el Diablo”. Otro relato abunda en
la desigualdad entre indios y mestizos, ubicando a éstos en el Ambito de lo
maligno:

Asi dijeron muy antiguamente:

Cuando se iba a comer, no se reunieron mucho los rardmuri. Los chabochis ganaron
primero a comer un pan cuando Dios repartié la comida.

Ya reunidos asi les dijo Dios: coman.

Pero los rardmuri no se reunieron mucho. Por eso no podemos aqui en el mundo los
rardmuri.

En este mundo a nosotros se nos robé la tierra; la manera como llegaron éstos fue ro-
bando un papel. El mismo diablo nos robé el papel.

Nosotros, los rardmuri, antiguamente ibamos en abundancia.

En opinién de Tello Diaz, el relato subraya la situacién de dominacién en la que
viven los tarahumaras, la cual combina factores relacionados con la enaje-
nacién de la tierra, la imposicion de elementos externos, la nueva ley repre-
sentada por el papel (ajeno a una sociedad dgrafa) mediante el cual se
concreta la usurpacién agraria, y el cual, finalmente, se roba el Diablo, es
decir, el chabochi. Si bien la autora establece que la internalizacién de la
nocion del Mal como identificadora de los blancos no es determinante en
las relaciones interétnicas, aprecia también que “la oposicién entre ambas
culturas aparece constantemente entre el bien obrar y el mal comporta-
miento, la verdad y el engano, Dios y el Diablo...".

William L. Merrill (1992: 57, 118) explica que en la cosmovisidn
tarahumara el “mundo de abajo” es el Ambito del Diablo y su esposa, asi
como el de sus ayudantes (las almas chabochis, enfermedades, remolinos y
“sus soldados™: coyotes, zorros, y extranjeros indios o no indios). El citado
autor detalla la tensién de las relaciones interétnicas, subrayando su su-
perficialidad y estereotipos:
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Los mestizos consideran a los rardmuris como personas sucias, indisciplinadas, de inteli-
gencia inferior e infantiles, que en su pobreza e ignorancia deben ser compadecidos o des-
preciados. Los rardmuris, a su vez, pintan a los mestizos como gente inmoral y poco escru-
pulosa que tratan de seducir o violar a las mujeres rardmuris y de engafarlos en las cues-
tiones econémicas. Los mestizos se consideran a si mismos gente civilizada y a los raramuris
como no civilizados, por otro lado los rardmuris piensan que los mestizos son hijos del
Diablo y ellos hijos de Dios. Rara vez se desarrollan amistades cercanas entre los rardmuris
y los mestizos, el matrimonio entre mestizos y rardmuris estd desaprobado por ambos
grupos.

Veronique Flanet (1977: 91-95) advierte que para los mixtecos de la costa
oaxaquena las nociones del Bien y el Mal se entienden de manera diferente
a las del catolicismo. El Diablo (ndria’'vaha en mixteco) es un ser “indefini-
ble por excelencia”. Vive en las tierras bajas en una gran caverna donde
tiene su pueblo, ranchos, tiendas, casas. Quienes habitan ahi son demonios
empleados por el Diablo; la asociacién del Mal con los ricos implica también
su vinculacién con los mestizos, particularmente con los ganaderos (la le-
che de las vacas es “sangre del Diablo”). Para tener fortuna un hombre
pobre (esto es, un indigena) debe necesariamente concertar una cita con
Satanés. El texto de Flanet revela con amplitud estas ideas:

El Diablo es muy rico. Posee muchas vacas; es duefio de todas las riquezas materiales de la
tierra. “Lo que tienen los ricos es nada mas prestado por el Diablo [...] Es malo trabajar
para los ricos, ser su vaquero o su criado, porque cuando muere el patrdn, se le sigue al mis
alld: es malo también ser rico, ser comerciante, tener una cantina, porque para serlo el
individuo tiene que hacer un pacto con el Diablo que se lo llevard cuando muera al mirii ‘no
[el Charco del Diablo]".

En opinién de la autora, la oposicién entre el Bien y el Mal propuesta por el
catolicismo es entendida vy vivida por los mixtecos partiendo de otros mode-
los conceptuales. Desde su perspectiva, “[...] las fuerzas del Bien y del Mal
comparten lo sobrenatural en un juego de enfrentamientos y de ahanzas
muy complejo”.

Flanet considera que esta ambigiiedad estd claramente ejemplificada en
la persona de Tacho Riola (legendario personaje de la revolucion de 1910),
que “robaba a los ricos para darles a los pobres”, y de quien dice “tenia un
contrato con el Diablo”. Su cuerpo estaba cubierto de tatuajes:

Sobre el vientre tenia un enorme tatuaje de la Virgen de Guadalupe y, en la espalda, el
Diablo: las dos figuras venian a unirse en los hombros [...] los cuernos del Diablo se unian
a la toca de la Virgen.
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Flanet concluye precisando que entre los mixtecos de Jamiltepec el catoli-
cismo solamente parece haber nominado los conceptos del Bien y del Mal;
sus verdaderas raices “surgen del pensamiento cosmolégico tradicional”.

En la cosmovisién de los otomies de la Huasteca (ordenada con base en
una clasificacién dualista) se considera que la parte superior del cuerpo se
comunica con el espacio celeste (la “gloria” en términos cristianos), segin
explica Jacques Galinier (1990: 668). En contraste, la parte inferior esté en
contacto con la tierra, con la impureza, con el pecado. Este axioma —dice el
autor— se expresa en los términos mate okha, mate-zithii (“mitad-Dios,
mitad-Diablo”). En la mentalidad otomi “el Diablo es ante todo mestizo”,
con poder para transformar el agua en alcohol, vinculandose al azicar.
Galinier explica que

La caiia de azicar es una creacion del Diablo. Su nombre es yompe, “hueso del viejo", es
decir hueso del Sefior del Mundo. Durante el carnaval, los “viejos” blanden trozos de cafia.
El aztcar (al igual que la miel) evoca el erotismo femenino, los pérfidos encantos del Demo-
nio [...] La violencia ligada al consumo de alcohol se percibe [...] como una intrusién del
Diablo en el cuerpo humano [...] En un mito sobre el origen de la cafia de azicar, se descu-
bre al Diablo oculto a la entrada de la iglesia, invitando a los feligreses a beber, desvidndo-
los del servicio religioso [...] al cultivo de la cafia de aztcar, monopolio de los criollos desde
el siglo xvi en las tierras cdlidas de la Huasteca, sigue ain en manos de los propietarios
acomodados (pp. 579-580).

En su formidable estudio sobre la visién del mundo y los rituales otomies,
Galinier (1990: 353-354) senala el caracter proteiforme del Demonio (“Se-
fior de las Pulsiones”), subrayando su capacidad de transformacién dado
que se “oculta maliciosamente” en disfraces tan diferentes como el de loco,
actriz de cine, el cémic de superman, médico, ingeniero, la muerte o los
demonios de la vegetacion, presentes en el carnaval. En esta fiesta los
danzantes realizan una “violenta critica de la vida urbana, sociedad tenta-
dora y corrupta”.

Respecto a la asociacion de la cafia de azicar con el Demonio, es de inte-
rés anotar que para los totonacas de la sierra dicha planta, el molino para
molerla y el refino (aguardiente) son propiedad del Diablo, de acuerdo con lo
que anota Alain Ichén (1990: 359), lo que implica su identificacién con los
mestizos. Elementos de la serie simbélica Demonio-mestizo-(catrin)-rico
ganado-embriaguez estdn presentes también en la cosmovisién de los
tarascos, atendiendo a lo indicado por Pedro Carrasco (1976: 120-121 y ss.)
en su ya cldsico estudio sobre el catolicismo popular de este grupo étnico.
El autor apunta la correspondencia de Satanas con el Dueio de los Anima-
les, simil que conlleva su vinculacién con la ganaderia.
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Al examinar las visiones del mundo de los mixtecos-zapotecos, negros de
la costa, chinantecos, mixes y huaves, desde la perspectiva mitica referida
a las cuevas, Enrique Marroquin Zaleta (1988: 15) presenta testimonios en
los que se identifica plenamente la serie simbélica Demonio-mestizo-(catrin)-
rico-ganado-embriaguez que se ha mencionado en lineas anteriores. Ad-
vierte:

La apariencia del diablo es siempre la del mestizo. Viste de cuero con chaparreras, como
“catrin” bien arreglado. Es guapo; sabe bailar bien [...] y de ojos mongoloides que echan
lumbre, segiin los zapotecos [...] En cuanto a la forma de obtener la riqueza a veces aparece
el bail lleno de dinero (mixes); pero es mas frecuente que se enriquezcan por medio de la
ganaderia, reses o chivos [...] La condicién puede ser cometer una accién innoble: escupir
un Cristo, la cabeza de un hombre o la entrega de la propia mujer para que el Diablo tenga
relaciones con ella.

Marroquin argumenta que en la dimensiéon mitica autéctona se recurrié a
la misma tactica de los opresores (“la satanizacién de la cultura antagdni-
ca”) para denunciar a los indigenas ricos por “haberse marginado de la
comunidad”. Se denuncia, ademas, a los capataces mestizos simbolizados
en el charro, habil en el jaripeo y en los lances amorosos. Advierte también
que se senala a la ganaderia como innovacién econémica causante de la
ruptura del “igualitarismo comunitario”, precisando la asociacién del De-
monio con los bovinos a partir de sus cuernos y pezunas: “El mito por lo
tanto fue forjado por los oprimidos y cumple indudables funciones de resis-
tencia cultural”.

En su acucioso estudio sobre la religién de los tzeltales, Eugenio
Maurer (1984: 124-125, 203-205) explica que el Diablo (Chopal Pukuj)
es imaginado como “un ladino perverso que cabalga sobre un caballo
negro ...".°

? Al respecto, conviene recordar el sefialamiento de Julidin Pitt-Rivers (1970: 21-22) con
vigencia plena en nuestros dias: “En Chiapas, como en muchas otras partes de Latinoamérica,
hay dos tradiciones culturales diferentes, representadas por dos lenguas muy diferentes, las
cuales se combinan dentro de una sociedad que admite dos identidades y normas distintas...
El conocimiento que un sector de la poblacién parece tener del otro es extremadamente limitado:
los indios no entienden mucho acerca de los ladinos ni siquiera en los pueblos en que son
vecinos; consideran a los ladinos como ‘mero pukuh’ (pura brujeria), creados por Dios no de la
noble arcilla de los indios, sino del estiércol de los caballos, asi como seres de una sustancia
diferente traidos al mundo para castigo de sus pecados. Los prejuicios de los ladinos hacia los
indios son igualmente graves; aunque saben algo acerca de lo que hacen los indigenas y de sus
razones para hacerlo, la idea que respalda sus costumbres permanece ignorada”.
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Las opiniones de los tzeltales no precisan si el Demonio es un espiritu o
si asume presencia fisica. Afirman, también, que “vive solamente en el co-
razén del hombre”. El tema del Diablo, expresa Maurer, fue obsesivo en las
ensefianzas de los misioneros dominicos, opinién que formula siguiendo la
apreciacién de Pitt-Rivers. Seiiala que en un antiguo sermén tzeltal

... el Diablo tapa los oidos, los ojos y la boca del hombre, y ata sus pies a fin de que no vaya
a confesarse. Ademss, tiene garras, es negro, y se le describe como una serpiente, sin explicar que
se trata de metaforas occidentales. ;Por qué admirarse de que los indios consideren que los
males causados por el demonio son generalmente males fisicos, y que lo describan como a
un ladino negro a quien se puede dar muerte, o bien de que atribuyan al demonio sus
propios pecados? iMa’ ba ho’ on la jpas mulil, haxan te chopol pukuj! —no fui yo quien
cometié el pecado, sino el diablo—.

En cuanto a la “fuente del poder del Demonio actual”, Maurer formula una
importante reflexién:

(Podriamos decir que es como una materializacién del poder de Dios pero mal usado? En
tal caso se trataria de algo semejante a la brujeria, en la cual [...] algunos seres humanos
logran escapar del control de Dios y hacen mal uso del poder espiritual de que estin dotados.

La sintesis de los conceptos mayas y cristianos en torno al Mal, es planteada
por Maurer a partir de los “mensajeros” de los dioses que recibian los sacri-
ficios, la relacién con el rayo y el peligro que implica el contacto con ellos. El
simbolismo del rayo en la religién tradicional tzeltal se relaciona con los
angeles y las nubes, contexto propicio a la reinterpretacién de Satanas, el
biblico “jefe de los angeles” precipitado al infierno por rebelarse contra Dios,
de acuerdo con el Evangelio de San Lucas (X, 18).

Entre los nahuas de Chicontepec el Bien y el Mal no son concebidos como
absolutos éticos en oposicion, sino como contingencias cuyo sentido negati-
vo o positivo depende del contexto en el cual se desarrollan las conductas,
marco ideacional en el que se advierte la presencia del pensamiento
prehispanico. Asi, Tlacatecolotl (“hombre-buho”), deidad dual de perfiles
miticos (Sefor del Dia y Sefor de la Noche) es la contraparte autéctona del
“Diablo mestizo” a quien se llama Coyodiablo o Tecocolihketl (“envidioso”).
Imaginan al maligno con cuernos y cola; alto, de color rojo, portando triden-
te; pudiendo asumir la forma de toro, o transformarse en charro. Coyodiablo
“odia a los indigenas”, asusta en los caminos, “destruye las milpas”; “es el
patrono de los mestizos”, el que les da el poder y el dinero. En un ensayo
dedicado a este tema (que escribi en colaboracién con Arturo Gomez
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Martinez) se seiiala que la vinculacién de Tlacatecolotl con el Demonio debe
examinarse en el marco de la superficial catequesis operada entre los nahuas de
la Huasteca, hecho que —en un sentido mas amplio— expresa un proceso
de reelaboracion simbélica configurada a partir de la nocién cristiana del Mal
y la concepcién autéctona de las entidades malignas (axcualli = “lo no bueno”)
que se manifiestan en el tlasolehecatl (“viento nefasto”), el mahmatilli (“sus-
to”), el tonalhuetzi (“caida del tonal”) y la tetlahchihuilli (“brujeria”).'®

111

Las anteriores referencias etnograficas son apenas una pequena muestra
de las recargas simbélicas que han impactado la nocién cristiana del Mal,
sintetizada en la imagen del Demonio. En esta perspectiva, las asociacio-
nes conceptuales Diablo-poder, Diablo-mestizo, Diablo-riqueza, Diablo-
ganaderia, Diablo-embriaguez estéan presentes en muchos otros imaginarios
colectivos, expresando actitudes de resistencia etnocultural frente al ejer-
cicio del poder y la hegemonia econémica de los grupos mestizos (o ladinos)
dominantes en las relaciones interétnicas regionales, asi como el temor a la
ruptura del equilibrio comunitario y personal propiciado por la abundancia
aplastante y el excesivo consumo de alcohol."" Testimonios que apoyan este
planteamiento se han registrado también entre los huaves (Martinez
Castaneda, 1987), nahuas del sur de Veracruz, zoque-popolucas (Munch,
1983) y nahuas de la sierra norte de Puebla (Pury-Toumi, 1997), y pueden
ser advertidas en muchas otras cosmovisiones indigenas. Tiene especial
interés subrayar que la imagen del Demonio opera como mediador simbélico
en algunas festividades carnavalescas en las que se expresa la tensién
interétnica antes planteada. En el caso del carnaval otomi mencionado, los
mestizos son objeto de burlas groseras, “cuestionando todo el juego del po-
der”, segiin lo anota Galinier (1990: 413, 419), quien advierte ademas que

La ideologia carnavalesca es apologética, en tanto reafirma cierto estado del mundo. Pero
en cambio se enfrenta también a un orden social en el cual puede, segin el contexto, des-
empenar un rol de subversion [...] Desde esta perspectiva, el carnaval aparece como uno de
los parametros esenciales de la competencia politica, tanto dentro del pueblo como en su
periferia.

" Baez-Jorge y Gémez Martinez, en prensa.

" Como lo ha demostrado Alfredo Lépez Austin (1980) en un excelente estudio, en el
pensamiento mesoamericano la nocién de equilibrio es fundamental para comprender el adecuado
funcionamiento del cuerpo y el cosmos.
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Los conflictos interétnicos expresados por los carnavales indigenas fueron
identificados con anterioridad por Victoria Reifler de Bricker (1993: cap. X,
255), sefialando su caricter de dramas que expresan la historia local, suge-
m:telﬁpﬁtesismmmﬂdambaseenelanéhsisdehsfesﬁvidadeede%mmntém
Chenalho y Chamula. Desde el punto de vista de la citada autora:

El rito del carnaval es un drama histérico, pero en el cual la historia acerca del conflicto
étnico es tratada mediante simbolos. Lo importante en el conflicto étnico ritualizado no es
el orden de los acontecimientos histéricos, sino el mensaje que transmite su estructura.

A conclusiones semejantes arribé June Nash (1988: 126, 132) al estudiar la
resistencia cultural y la conciencia de clase de los mineros del altiplano
boliviano, en cuya visién del mundo la presencia del Demonio (Supay o Tio)
tiene especial significacién en el carnaval, fiesta “para fomentar la buena
suerte” a la que se llama, también, la Diablada. En opinién de Nash:

El carnaval es la expresion del punto de vista de la gente respecto a su historia y un
sefialamiento de cémo han transmutado su derrota en una triunfante afirmacién del valor
de la supervivencia y la autodeterminacion [...] Supay es una potestad de multiples facetas,
ni todas buenas ni todas malas. En cuanto figura central del carnaval, es una expresiéon de
las frustraciones y ansias en las vidas de estas gentes, al igual que una proyeccién de su
anhelo por vencerlas [...] El poder de estas creencias precolombinas reforzadas por una
observancia ritual radica en su capacidad de estimular la identidad colectiva y el sentido
de cudndo ha sido violada.

Asi como la politica colonial fragué una imagen del Diablo acorde con sus
propésitos, en los imaginarios colectivos indigenas la nocién del Demonio
fue reelaborada siguiendo las coordenadas de sus antiguos complejos sim-
bélicos y la direccién impuesta por su condicién social subalterna. Las con-
cepciones del Mal reformuladas simboélicamente tuvieron en los relatos
miticos la dindmica que garantizé continuidad y arraigo comunitario. De
tal manera, semejando un espejo enfrentado a multiples luces, las
cosmovisiones de nuestros dias reflejan en sus variadas nociones del De-
monio sus propios deseos, temores y conflictos; ideas y emociones engen-
dradas en el crudo realismo de su cotidiana resistencia. Detréas de ese
calidoscopio de imégenes diabélicas se enmascara el rechazo indigena a la
hegemonia cultural de los mestizos atentatoria del equilibrio comunitario,
la impugnacién de la rapifia del poder y de sus secuelas de explotacién, En
los textos etnogrificos citados, la nocién del Demonio funciona como un
marcador simbélico que diferencia expresamente la pertenencia étnica y
social, distinguiendo dos expresiones de la condicion humana, definitiva-
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mente opuestas, que se explican a partir de lo sagrado (los “hijos de Dios” y
“los hijos del Diablo”). En efecto —como lo apuntara Gilbert Durand (1993:
29)—, los mitos condensan las diferencias, “diferencias irreductibles por
cualquier otro sistema de logos”.

En razén de su amplitud significante, en la imagen simbdélica del Diablo
consignada en los citados estudios etnograficos se integran multiples com-
ponentes que, leidos en conjunto, contribuyen a su explicacién. Sin embar-
go, al enfrentar esta lectura debe tenerse presente el punto de vista de H.
Corbin (1958):

El simbolo [...] nunca queda explicado de una vez para siempre, sino que [...] hay que
volver a descifrarlo, lo mismo que una partitura musical nunca es descifrada de una vez
por todas, sino que siempre exige una ejecucién nueva.

Tanto en la sociedad colonial como en el México de nuestros dias, en los
imaginarios indigenas el simbolo del Demonio remite a contextos signados
por la desigualdad social v el conflicto interétnico, la oposicién de valores,
el choque de cosmovisiones, contradicciones que se proyectan en el Ambito
de los relatos miticos. Entre la satanizacion de los dioses autictonos y la
demonizacion de los mestizos y su cultura se advierte un ejercicio de repu-
dio al otro que implica complejos procesos de contra-aculturacién, apropia-
cién y reinterpretacion simbélica, que tienen como eje nuclear la
contradiccion entre lo propio y lo extrano. Este fendmeno se contextiia his-
téricamente en lo que Gruzinski (1995: 279) ha llamado una “superposicién
de realidades”.

El Demonio que habita en las cosmovisiones indigenas contemporaneas
(y la nocién del Mal que expresa) poco tiene que ver con la idea maniquea
sustentada por el catolicismo oficial. Difiere también de su antepasado ideado
en el medievo europeo. Si bien mantiene nexos simbélicos con el Diablo de
la Espana barroca, se ha configurado a la medida e intereses definidos por
quienes lo han imaginado, incorporando a su nocién componentes de la
tradicién religiosa mesoamericana.” Cervantes (1996: 81) lo ha expresado

2 Lépez Austin (1996: 37) ha indicado con razén que “Las actuales religiones indigenas
proceden tanto de la religion mesoamericana como del cristianismo; pero una historia colonial
las ha distanciado considerablemente de ambas fuentes, por otra parte tan diferentes entre si.
Distinguiré, por tanto, la religién mesoamericana (que terminé como sistema por efecto de la
dominacién espaiiola) de la religién colonial (que surgié de la religién mesoamericana y del
eristianismo y que llega a nuestros dias) e incluiré ambas, como producto de un milenario y
accidentado devenir, en la que llamaré tradicidn religiosa mesoamericana.
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con exactitud: “La recurrencia del concepto del Demonio indica que una
afirmacién efectiva de su identidad indigena requeria del uso y la manipu-
lacién de conceptos cristianos”.

La reinterpretacién de la nocion del Mal en los imaginarios indigenas es
un tema de extraordinaria amplitud y complejidad que, desde luego, en
estas paginas apenas se ha esbozado. En el estado actual de las investiga-
ciones en torno a la religiosidad popular, su abordaje resulta de primera
importancia, identificandolo como resultante de la accién y la reaccién reci-
proca entre estructura y superestructura, priorizando su analisis compara-
tivo y considerando los diversos planos ideoldgicos integrados en su
configuracién simbélica. Para destacar la hondura de su fondo significante,
conviene recordar un planteamiento de June Nash (1988: 131-132), que si
bien refiere al Supay del altiplano boliviano mantiene sincronia con las
imdgenes demoniacas examinadas en lineas anteriores:

En el periodo colonial, cuando se aparecia a los trabajadores, tenia la cara y la apariencia
del enemigo de sus enemigos, el Diablo de tez roja, cornudo y vestido con los ropajes reales
de un residente medieval del inframundo. En la era de la explotacién privada a gran escala
se aparecia como un gringo colorado, ataviado con sombrero y botas vaqueras. Cuando se
hace un contrato con él, se adquiere riqueza atn al precio de la propia vida, pero se cobra
con mayor certidumbre que los burécratas u oficiales del gobierno.

En opinion de Andrés Delbanco (1997: 87-88), el mundo contemporaneo,
regido por las fuerzas del mercado y el espiritu de la empresa ha marcado,
el fin del Demonio como simbolo cultural significativo, transforméndose
gradualmente en un anacronismo. Considera que este proceso (observado
desde la mentalidad norteamericana) se inicié en el siglo xviit cuando el
concepto del Mal asimilado al Diablo se desprende de su contenido moral.
Si confrontamos esta argumentacion con los datos analizados en estas pa-
ginas, se evidencian diferencias significativas de forma y contenido. En las
cosmovisiones examinadas, la imagen del Demonio no vive a hurtadillas,
ni es una metafora muerta. Es la entidad que encarna el Mal, v sus accio-
nes negativas se asocian a experiencias contrarias al equilibrio de la comu-
nidad étnica y de la condicion personal. Su encarnacién como mestizo (o
ladino) remite a lo ajeno, al otro registrado en la memoria colectiva como
informacién que sustenta la resistencia a la dominacién politica, a la suje-
cién econdémica y a la hegemonia cultural. La humanizacién del Demonio
en los imaginarios indigenas corresponde a la transformaciéon que se opera
en su concepto con el advenimiento de la llamada “era de la razén”. Ni
Angel ni bestia, su retrato se perfila con los colores sombrios de la injusti-
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cia y la discriminacién. “El Diablo se ha encarnado v se ha hecho hombre: es
el hombre”, de acuerdo con las agudas palabras de Giovanni Papini (1988:
242). Abandoné su morada infernal para instalarse en la conflictiva
cotidianidad que confrontan los pueblos indios.

Bibliografia

Biaez-Jorge, Félix. “Quetzalcoatl v Cadmo. Planteamientos comparativos en torno a las
divinidades mesoamericanas y las del Viejo Mundo”, La Palabra y el Hombre, nim. 104
(oct.-dic.), uv, Xalapa, 1997, pp. 71-86.

. Entre los naguales y los santos. (Religién popular y ejercicio clerical en el México indi-
gena). Col. Biblioteca, uv, Xalapa, 1998.

Béez-Jorge, Félix y A. Gomez Martinez. Tlacatecolotl y el Diablo. (La cosmovisidén de los nahuas
de Chicontepec). Secretaria de Educacién y Cultura del Gobierno del Estado de Veracruz,
Xalapa, 1998.

Barjau, L. Tezcatlipoca. Elementos de una teologia nahua. unam, México, 1991.

Bartra, R. El salvaje artificial. Era, México, 1997.

Bergamin, J. La importancia del Demonio y otros casos sin importancia. Jucar, Madrid, 1974,

Carrasco, P. El catolicismo popular de los tarascos. sEr setentas, num. 298, México, 1976,

Cervantes, F. El diablo en el nuevo mundo. El impacto del diabolismo a través de la coloniza-
cién de Hispanoamérica. Herder, Madrid, 1996.

Corbin, H. L'imagination créatice dans le soufisme d'Ibn Arabi. Flammarion, Paris, 1958,

Delbanco, A. La muerte de Satdn. Andrés Bello, Barcelona, 1997.

Deschner, K. Historia criminal del cristianismo. Los origenes desde el paleocristianismo hasta
el fin de la era constantiniana. Roca, México, 1991.

Durand, G. De la mitocritica al mitoandlisis. Figuras miticas y aspectos de la obra. Anthropos,
Barcelona, 1993,

Flanet, V. Viviré si Dios quiere. Un estudio de la violencia en la mixteca de la costa. w1, Méxi-
co, 1977.

Galinier, J. La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies. unam, México, 1990,

Gruzunski, S. La colonizacién de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en
el México espanol. Siglos xvi-xvii. ¥ck, México, 1995,

Ichon, A. La religién de los totonacas de la sierra. i1, México, 1973.

Lis6n Tolosana, C. Demonios y exorcismos en los Siglos de Oro. La Esparia Mental I. Akal
Universitaria, Madrid, 1990.

Lépez Austin, A. Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas. 2 vols.,
Instituto de Investigaciones Antropolégicas, unam, México, 1980.

. Los mitos del Tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana. 3a. ed., unam, México,
1996.

Marroquin Zaleta, E. “La cueva del Diablo”, La Palabra y el Hombre, nim. 68 (oct.-dic.), uv,
Xalapa, 1998, pp. 14-24.

Maurer, E. Los tzeltales jpaganos o cristianos? Su religién jsincretismo o sintesis? Centro de
Estudios Educativos, A. ¢. México, 1983,

Merril, W. L. Almas rarémuris. Coleccion Presencias, cNca, N1, México, 1992.

Miinch, G. Etnologia del istmo veracruzano. UNnaM, México, 1983.

27



Nash, J. “Resistencia cultural y conciencia de clase en las comunidades de las minas de estafio
de Bolivia", La Palabra y el Hombre, niim. 68 (oct.-dic.), uv, Xalapa, 1998, pp. 115-132.

Papini, G. El Diablo. Epoca, México, 1988,

Pitt-Rivers, J. A. “Palabras y hechos: los ladinos”, Ensayos de antropologia en la zona central
de Chiapas. i1, México, 1970, pp. 21-42.

Pury-Toumi, 8. de. De palabras y maravillas. Ensayo sobre la lengua y cultura de los nahuas
(Sierra Norte de Puebla). ceMca/coNacurTa, México, 1997.

Ramirez Castafieda, E. El fin de los montiocs. Tradicién oral de los huaves de San Mateo del
Mar, Oaxaca. waM, México, 1987.

Reifler de Bricker, V. El cristo indigena, el rey nativo. ¥ck, México, 1993.

Rodhe, T. E. “Mictlanticuhtli, Dios Mexica del Inframundo”, Chicoméztoc, nim. 2 (marzo),
UNAM, México, 1989, pp. 39-53.

Russel, J. B. El principe de las tinieblas. El poder del mal y del bien en la historia. Andrés
Bello, Barcelona, 1996.

Sartre, J. P. Lo imaginario. Losada, Buenos Aires, 1964.

Signorini, I y A. Lupo, “The Ambiguity of Evil Among the nahuas of the Sierra (Mexico)".
Etnofoor, U (1-2), 1992, pp. B1-94.

Tovar de Teresa, G, Pegaso o el mundo barroco novohispano en el Siglo xvir. Vuelta, Heliépolis,
México, 1995.

Valle, R. H. “El Diablo en Mesoamérica”, Cuadernos Americanos, num. 2 (mar.-abr.), 1953,
pp. 193-208.

Weckmann, L. La herencia medieval de México. El Colegio de México, Fck, México, 1996.

28



