Los avatares del Diablo
(La demonologia sincrética
en los 1Imaginarios simbodlicos
mesoamericanos y andinos):

Félix Baez-Jorge?

sta ponencia debe leerse como apretada sintesis de una reflexién

mayor sobre el tema que desarrollo en el ensayo Los disfraces del

Diablo (La reinterpretacion simbolica de la nocion cristiana del Mal
en Mesoamérica), de proxima publicaciéon. En tanto abordaje esquematico,
obvio aqui la discusién de los conceptos que sustentan las formulaciones
tedricas, asi como la descripcién detallada de los materiales etnograficos
referidos. En realidad, presento un avance de investigacion.

La imagen del Demonio cristiano implantada en Mesoamérica fue con-
figurada en la mentalidad medieval y reelaborada en el Renacimiento
(periodo en que se culpa a Satanas de aconsejar a los herejes). Existen
evidencias suficientes respecto a las tradiciones culturales que concu-
rrieron en la integracion de su fantastica y aterradora presencia, deno-
minandolo indistintamente Satan, Lucifer, Diablo, Maligno, etc., nombres
diversos que enfatizan la dilatacion de su “personalidad numinosa”. Los
atributos luciferinos enriquecerian el folklore, motivarian la creacién
plastica y literaria. Seran también emblemas de intolerancia e instru-
mentos del demencial poder inquisitorial. En el mapa mental de la
Espana barroca el Diablo deviene personaje central, identificado (en
aberrante soluciéon hegemonica) con judios, herejes, negros y moros,
senalados todos como simbolos del Mal. En consecuencia con estas ideas
respecto al Otro, la teologia de la colonizacién incorporaria a los

IConferencia Magistral leida en el XV Congreso sobre Estado, Iglesias y Grupos Laicos,
CIESAS-GOLFO, Xalapa, Ver., 18 de octubre del afio 2001.

2Investigador del Instituto de Investigaciones Histérico Sociales de la Universidad
Veracruzana. Miembro del Sistema Nacional de Investigadores.
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amerindios y a sus dioses en esta categoria discriminante, fantasia per-
versa cuyas secuelas marcan las relaciones interétnicas en las comu-
nidades indigenas de nuestros dias. Hombres y divinidades serian
satanizados por obra y gracia de la catequesis, acciéon ideoldgica rele-
vante en el violento proyecto colonizador. Sinénimo de fe a toda prueba
fue en esos tiempos la creencia fanatica en la omnipresencia de Lucifer,
al que atribuirian tropiezos en la evangelizacion, desastres naturales,
posesiones corporeas, epidemias y multiples rebeliones. La respuesta
indigena se manifest6 en el plano ideacional en la emergencia de diversas
formas de sincretismo o de reelaboracién simbédlica, en tanto que en el
ambito de las dinamicas sociales se expresaria en multiples confronta-
ciones y actos de resistencia individual y grupal (en los que el Diablo
llegd a utilizarse como un recurso de oposicidon). Las antiguas cosmovi-
siones mesoamericanas (en las que la nocién del Mal no tenia una confi-
guracién concreta ni fetichizada, sino que se concebia en el marco
numinoso de la dualidad y el orden natural) incorporarian la imagen del
Diablo trasterrado por el catolicismo 1bérico, y con él su compleja seman-
tica cultural, resultante de sucesivas configuraciones civilizatorias.

En el cuadro adjunto (nim. 1) anoto las diferencias conceptuales
respecto a la concepcion del Mal advertidas en la cosmovision
mesoamericana y la doctrina judeo-cristiana, en la que prevalece un sen-
tido metafisico divorciado de los fenémenos de la naturaleza. El dua-
lismo del pensamiento religioso mesoamericano (que sustentaba el orden

Cuadro 1
La naturaleza del Mal

Cosmovision Doctrina
Mesoamericana Judeocristiana
* Referido a la dualidad de las divinidades * Referido a entidades anta-
gbnicas
* Ruptura del equilibrio natural y personal * Presencia demoniaca
* Transgresion del orden sagrado * Transgresion de la norma

ética (pecado)

+ Configuracién no concreta * Configuracién concreta y
fetichizada
* Vinculado a la hechiceria * Vinculado a la hechiceria
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césmico) colision6 con los fundamentos doctrinarios del cristianismo, que
1implican el conflicto entre Dios y el Diablo. En las cosmovisiones indige-
nas contemporaneas las nociones del Bien y el Mal no se plantean en
términos de absolutos éticos en oposiciéon. En sentido diferente, se
entienden como contingencias cuya orientacion positiva o negativa esta
signada por el contexto en el que se escenifican las conductas, idea que
expresa continuidad con el pensamiento precolombino, y denota diferen-
cia respecto a la metafisica judeo-cristiana. El principio del equilibrio
natural y humano, asi como la observancia de las obligaciones rituales,
son el garante sagrado de la presencia del Bien. Sin embargo, en estas
cosmovisiones es evidente una amplia gama de representaciones sin-
créticas, simbodlicamente nutridas en la mentalidad medieval, en el
imaginario de la Espana barroca, y en atributos de las divinidades
amerindias regentes de la oscuridad y el inframundo. Este proceso de
sintesis conjugod creencias y rituales de subrayada analogia cultural. El
encuentro de légicas diferentes (aunada a la insuficiente y mutua incom-
prension de los universos sagrados que entraron en contacto) posibilito
la reinterpretacion del concepto del Mal y de la imagen diabdlica. En
tanto punto dialéctico de encuentro, la figura polisémica del Diablo con-
cili6 las concepciones opuestas en torno al origen y significado del Mal,
asi como su transformacién y sucesivas recargas simboélicas. Este pro-
ceso 1deologico se refleja en el cuadro adjunto (niim. 2), en el que anoto
cincuenta atributos de Lucifer imaginados por catorce grupos étnicos,”
de acuerdo con las fuentes etnograficas citadas. El esquema permite
visualizar grosso modo el variado contenido numinoso de la imagen pro-
teica del demonio cristiano reelaborada por los pueblos mesoamericanos.
Los datos incluidos en este cuadro ordenador evidencian el ejercicio de
incautacién de lo sagrado por parte de las comunidades indigenas frente
al proceder hegemodnico de la evangelizacion, tramado historico en el que
las expresiones de los imaginarios colectivos se cruzan con los propoésitos
del poder y los referentes fundamentales de las identidades étnicas.
Definida como “suma simbdlica” resultante de diversas funciones cultu-
rales en permanente reformulacion, la imagen del Diablo corresponde a
lo que Lezama Lima llama “tipos de imaginacion”, los cuales trascienden
las sociedades en que se gestaron, para operar en contextos distantes en
el tiempo y en el espacio.

* Mixtecos, totonacas, tzotziles, tzeltales, otomies, nahuas de la Huasteca, purépechas,
tepehuas, nahuas de Durango, huaves, tarahumaras, zoque-popolucas, nahuas de Tlaxcala
y Puebla y mixes.
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Cuadro 2. Atributos del diablo entre los grupos étnicos de México

P, ASOCIaa0 a las hestas ~ .y e

Asociado a la cafia de aztcar y al alcohol X X X

Asociado al nahualismo

Asociado al agua (rios, lagos, tormentas) X | X X

Asociado a la luna X X | x

Asociado a la noche X X X

Asociado al castigo divino X X

Asociado a la sexualidad x| x| x| x|x

Rt el il Bl Pl el 1

Asociado a los vientos nefastos

10. Asociado a la riqueza. X X X | x|x

11. Asociado a la escritura

12. Asociado a la brujeria X.| x X | x| X

13. Asociado al “Dueflo (sefior) del monte y de los animales” X | X X X

14. Asociado al carnaval X X | X X

15. Asociado a los juegos de azar

16. Asociado a los pleitos X | X X

=

17. Asociado al canibalismo X | x

18. Dual y ambivalente X X | x X

19. Maestro de los brujos

20. Sefior del inframundo y de los muertos x| x| x|Ix|{x[x]|x

21. Raptor y violador de mujeres X | X[ X

22. Financia fiestas patronales X

23. Capacidad de volar X

24, - Imaginado cojo X X

25. Imaginado como burlador (Trickster) X

26. Vinculado con los ancestros X X

27. Vinculado con las ruinas arqueolégicas

28. Vinculado con los que mueren tragicamente X X

29. Vinculado con los gigantes X | x| X

R R

30. Vinculado con los “ladinos” (mestizos) y el poder X X | x|x

tel

31. Vinculado con los volcanes X

>

32. Vinculado con el tecolote

33. Habita en cerros X X X

>

34. Habita en cuevas X | x| x|x

35. Habita en barrancos

36. Provoca enfermedades

Bl ER e
>

ERE RS

37. Relacionado con el “hombre-bitho”

38. Relacionado con bolas de lumbre X

39. Relacionado con los jinetes y la ganaderia X X | x

>

40. Aparece como catrin X

>

41. Aparece como charro

42. Aparece como un hombre negro/mulato X | X X

43. Aparece como mujer seductora (adultera) X

44. Aparece como mula

P R R

45, Aparece como serpiente X

ESR R Ol

46. Aparece como toro o vaca 1 x

47. Aparece en forma de mono

48. Aparece en forma de perro

>

49. Aparece con patas de cabra (o vinculado a este animal) X

>

50. Pactos con el diablo para obtener dinero y/o sabiduria X X

Para mayor detalle sobre las fuentes, consultese las notas bibliograficas.
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El precitado cuadro deja ver que en las imagenes luciferinas que habitan
en las cosmovisiones indigenas contemporaneas, la cotidianidad y la
memoria colectiva, el presente y el pasado, lo propio y lo ajeno, dialogan
de manera sistémica y creativa. Ademas de articularse, los planos de sig-
nificacion de las fantasias simbdlicas y mitoldgicas trasponen sus contex-
tos sociales especificos, reelaborandose y permutandose a semejanza de
las figuras y los colores de un caleidoscopio. En los datos etnograficos
examinados, Lucifer es concebido como ser sobrehumano al que
atribuyen conciencia y voluntad, poder y autoridad, analogos a los
humanos pero, al mismo tiempo, diferentes en tanto posibilitan lo que
(por su condicion) esta vedado al hombre.

Mas alla de las concepciones propias de cada uno de los sistemas de
creencias, destacan aquellos atributos demoniacos compartidos en los
1maginarios de los grupos étnicos examinados: la supuesta ubicuidad del
Maligno y su insistente vinculacién a cerros y cuevas; su presencia en
escenarios festivos especificos (celebraciones patronales y carnavales)
relacionadas con el consumo no ritualizado de alcohol, la delincuencia y
la muerte tragica; su identificaciéon con entidades (o estados corporales)
contrarias a la condicién humana (pérdida del alma, enfermedades, vien-
tos nefastos, sabiduria de origen maligno), asociados con un amplio grupo
de seres malignos: nahuales, “brujos”, “bolas de lumbre”, “hombres
negros voladores”, duendes, gigantes, etc. Son evidentes, también,
acciones contrarias al equilibrio personal y comunitario (sexualidad no
regulada, ejercicio autoritario del poder, delincuencia y riqueza mal
habida). Asi sea con sentido preliminar y esquematico, identifico el juego
de oposiciones simbdlicas manifiestas en las cosmovisiones mesoameri-
canas respecto a las nociones del Bien y el Mal:

Bien Mal

Sol Luna

Dia Noche

Cielo Tierra
Pobreza Riqueza (mal habida)
Salud Enfermedad
Agricultura Ganaderia
Humano No-humano
Sobriedad Embriaguez
Orden Desorden
Autéctono Foraneo
Propio Ajeno
Equilibrio Inestabilidad
Vida Muerte
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La identificacién de las entidades malignas con los cerros (la otra mitad
simbolica de las cuevas) es relevante si consideramos que en la cosmovision
mesoamericana precolombina el interior de estas elevaciones se concebia
como deposito de las aguas subterraneas (el paraiso de Tlaloc), es decir, el
espacio privado de la fertilidad. Como bien lo explica Broda, en tanto ge-
neradores de la vida en las entranas de la Tierra, el culto a los cerros “se
identifica (...) con el culto a los muertos que regresaban al centro de la
Tierra, y de los ancestros progenitores de los pueblos (...)”. Los cerros eran
imaginados como lugares proximos a las divinidades o como morada de
éstas. A tal concepcion corresponde el concepto de Tonacatépet! (la “monta-
na de los mantenimientos”, en la tradicién nahua), asiento de Tonaca-
tecuhtli. Los cerros representaban sitios que equilibraban los contrarios,
estableciéndose la armonia entre las deidades y los humanos. También
espacios que precisaban de veneracion especial, cuya transgresion provo-
caba enfermedades. Luego de un exhaustivo andalisis de la epigrafia y de
las fuentes coloniales, Lopez Austin concluye que los dioses epénimos ocu-
pan cerros o se transforman en ellos “al establecerse cuando se funda una
poblacion”. A este complejo simbdlico corresponde la “relaciéon isonémica”
cerro  piramide = deidad patrona. Precisamente en este elaborado sis-
tema de creencias de la tradicion religiosa mesoamericana deben contex-
tuarse las 1deas contemporaneas relativas a los “Duenos de los cerros” (o
“Duenos de la naturaleza”).

El “Dueno del Cerro” vigila todas las riquezas guardadas en su interior
(alimento, maderas, animales, dinero, etc.) y la gente debe realizar ri-
tuales propiciatorios para obtenerlas, intercambio simboélico que se ori-
gina en la caracterizacion malévola de su dimensién ambivalente.!
Imaginan que quienes transgreden los marcos numinosos establecidos
por esta deidad merecen terribles castigos (como la “pérdida del alma”), e
inclusive pueden ser destruidos. Es evidente que la asociacién del Diablo
con la nocion “Dueno del Cerro” tiene que explicarse a partir de los proce-
sos de reajuste y acomodaciéon semantica frente a la implantacién de la

De acuerdo con Correa, en la regién noroeste de Guatemala el “Duefio del cerro” se con-
cibe exclusivamente como ser malévolo. En un ensayo de Wagley se describe como ladino,
de piel blanca y cabellos rubios, al igual que los “Duefios de los volcanes”. Morris Siegel
describe al maligno wits akal “vestido a la moda europea”, asociando a éste “los extranos,
extranjeros y misioneros’, quienes pretenden destruir a los indios y comérselos. Por su
parte, Richard N. Adams (en una comunidad de las tierras altas préximas a la capital
guatemalteca) descubrié que el “Duefio de la montafia” es descrito como un rubio citadino y
rico que ocupa la posiciéon de un “patrén local”. Al propio Adams los indigenas lo caracteri-
zaron como “administrador” de las montanas.
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nocion cristiana del Mal. Sin embargo, en tanto que la deidad autoctona
refiere a una cosmovisién sustentada en el equilibrio y reciprocidad entre
los humanos y la naturaleza, el espiritu maligno entronizado por la evan-
gelizacién seria sinonimo de desigualdad social, sujecion politica y dese-
quilibrio entre el hombre y su entorno, remitiendo a una configuracién
concreta y fetichizada. El resultado es la creencia en seres fantasticos
que, con diferentes gradaciones, conjugan distintas concepciones del Mal.

En efecto, los “Duenos del cerro” que habitan las cosmovisiones indige-
nas de nuestros dias expresan la impronta del Demonio cristiano, de
manera semejante que la imagen de éste ha sido afectada por la concep-
cién autoctona de la malevolencia, referida como se ha dicho a la condi-
cion dualista de las divinidades mesoamericanas. La vinculacion del
Diablo (en tanto detentador de la riqueza) con el “Dueno del cerro” se
enlaza simbolicamente con la recepcion de bienes mal habidos, mediante
el pacto diabdlico. La diferencia fundamental entre una y otra imagen
estriba en la obtencién de riquezas infértiles (malignas), o fértiles cuando
son entregadas por los “duenos”. (Véase cuadro 3.) Las primeras son pro-
ducto de la ambicion; las segundas representan un don de la naturaleza.?

El sincretismo “Dueno’™-Diablo se evidencia entre los purépechas en el
término japingua, utilizado para designar a uno u otro de estos seres fan-
tasticos. Se enfatizan las rupturas del orden comunitario propiciadas por la
“riqueza mala”, causante también de la pérdida de tierras, conflictos,
muertes y “pobreza espiritual”’. En la inquietante imagen de Tlahualilok
(el Diablo de los nahuas de Durango) esta presente, también, el atributo de
riqueza maligna que acelera la muerte del pactante. Los nahuas de
Tlaxcala atribuyen, igualmente, enormes riquezas a Satan. Creen que roba
el ganado (u otros bienes comunitarios) y lo devuelve a sus duenos a cam-
bio de sus almas. De manera semejante, la opulencia define al Demonio en
el imaginario mixteco. Lo conciben (viviendo en lujosa caverna) como el
“Dueno” de todos los tesoros del mundo, inclusive los que poseen los poten-
tados, que él les otorga en préstamo a cambio de su alma.

2De acuerdo con lo sefialado por Parkin, en los lenguajes de diversas culturas existen
términos que connotan la nocién del Mal, equiparandolo con “un sentimiento de exceso o de
abundancia extrema”. En inglés el término evil “se deriva del teuténico ubiloz, cuya eti-
mologia revela un sentido primario de ‘exceder la mesura correcta’ o ‘rebasar los limites”.
En palabras de Parkin “muchos pueblos del mundo creen que el exceso de conocimiento es
algo muy malo y puede ocasionar una destruccion terrible. Esto se refleja en la narracion
biblica en la que Adan descubre, a través de Eva, que la desnudez, la sexualidad y la men-
talidad puede destruirlos a ambos pero, al mismo tiempo, permitirles reproducirse; asi
pues, la linea entre el mal y la abundancia es, culturalmente, muy precaria”.
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Cuadro 3
El Mal, los bienes de la naturaleza y la riqueza

“Dueno del Cerro” Diablo
(“Duerios de la naturaleza”) (“Duenio de la riqueza”)
1. Autéctono . _ 1. Extrano
) Reformulacién de imagenes .
2. Intercambio de ofrendas 2. Intercambio del alma
por productores naturales por dinero y/o bienes
3. Ritual propiciatorio 3. Pacto demoniaco
] ] Procesos . . .
4. Satisface necesidades » 4. Satisface ambiciones
<C—— dereelaboracion ———>
naturales o . . personales
. . simboélica y sincretismo ., .
5. Beneficio comunitario 5. Afectacion comunitaria
e individual A e individual
6. Castigo a la transgresion 6. Castigo a la violacion
de la norma sagrada del pacto
7. Equilibrio 7. Desigualdad
8. Riqueza fértil 8. Riqueza infértil

Sintesis conceptuales

Resulta de particular interés la asociacion del Demonio a la ganaderia
(en especial a los bovinos) y a las habilidades de la charreria o vaqueria
propias de esta actividad econdémica, intrusiva en las comunidades indi-
genas. Es ésta una de las expresiones de la riqueza maligna en las cos-
movisiones examinadas. Tal concepcion hunde sus raices en el periodo
colonial e implica, ademas, la percepcion satanizada del Otro (en este
caso los ladinos o mestizos, los negros y los mulatos). En esta perspec-
tiva, las identificaciones simbdlicas Diablo-Poder, Diablo-mestizo, Diablo-
riqueza, Diablo-ganaderia, Diablo-Embriaguez, estan presentes en
muchos otros imaginarios indigenas, expresando actitudes de resistencia
étnica frente al ejercicio del poder y la hegemonia econémica de los gru-
pos mestizos (o ladinos) dominantes en las relaciones interétnicas
regionales, asi como el temor a la ruptura del equilibrio comunitario y
personal propiciado por la opulencia aplastante y el excesivo consumo de
alcohol (no ritualizado).

Asi como la politica colonial fragué una imagen del Diablo acorde a
sus propositos, en los imaginarios colectivos indigenas la nocién del
Demonio fue reelaborada siguiendo las coordenadas de sus antiguos
complejos de creencias y la direccién impuesta por su condicién social
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subalterna. Las concepciones del Mal reformuladas simbdélicamente
tuvieron en los relatos miticos y en los rituales el fundamento que les
garantizé continuidad y arraigo comunitario. En los textos etnograficos
citados, la nocién del Demonio cristiano funciona como un marcador
simbdlico que diferencia expresamente la pertenencia étnica y social,
distinguiendo dos expresiones de la condicion humana, definitivamente
opuestas, que se explican a partir de lo sagrado (los “hijos de Dios” y
“los hijos del Diablo”).

En su estudio sobre el Diablo y el fetichismo mercantil en las planta-
ciones y minas en Sudamérica, Michel T. Taussig formula sugerentes
reflexiones que tienen importancia en el analisis de los datos mesoameri-
canos. Considera, con razon, que el pensamiento andino establece “un pa-
rentesco y grupo con los poderes iconicos de la naturaleza”, unidad que se
manifiesta en “las estructuras econémicas comunitarias que se oponen a
la alienacion de la tierra y el trabajo”. Tal unidad se expresa, también, en
un intrincado sistema de oposiciones duales y en el fetichismo referido a
la naturaleza (“no a las esencias morales”), en sentido contrario a la doc-
trina judeocristiana. Taussig explica las condicionantes econémicas que
llevan a los campesinos colombianos del Valle del Cauca (descendientes
de esclavos africanos) y a los mineros del estano en Bolivia, a invocar al
Diablo con el objeto de incrementar la produccién. En la perspectiva de
este autor el papel protagénico del Demonio es inherente al proceso
de proletarizacion, a diferencia de lo que sucede en los limites del “modo de
producciéon campesino” en el cual, Dios o “los espiritus de la fertilidad
de la naturaleza dominan el rasgo distintivo del trabajo”.

La diferencia entre el “modo de producciéon campesino” en el que los
productores controlan los medios de produccién y organizan su propio
trabajo, frente al “modo de produccién capitalista” en el que no regulan
su quehacer laboral ni el material de trabajo, es la condiciéon estructural
en la que surgen las creencias en el Diablo, opiniéon de Taussig que
resulta de especial interés para explicar las diferencias y convergencias
sincréticas entre el “Duenio del Cerro” y el Diablo como detentador de la
riqueza, imaginadas en Mesoamérica.?

3Si bien las similitudes entre el pensamiento religioso mesoamericano y el andino han
llamado la atencién de distintos especialistas, no disponemos de suficientes estudios com-
parativos que profundicen en el analisis de las multiples analogias advertidas en la
mitologia, los rituales y el simbolismo relativo a los lugares sagrados, citando algunos
temas imprescindibles. En un reciente articulo en el que examina el tallado de roca y la ri-
tualidad, Johanna Broda destaca “las grandes semejanzas en los detalles rituales y en las
concepciones subyacentes entre la cultura inca y mexica”, sefialando la pertinencia de
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En el marco ideacional (en el que prevalece el valor de cambio sobre el
valor de uso) la “riqueza maligna” contradice los principios del orden
comunitario, al desplazarse el antiguo fetichismo de la naturaleza por el
fetichismo de la mercancia. El cambio en el modo de produccién explica la
transformacion de las concepciones en torno a la naturaleza del Mal,
hipotesis que es aplicable en Mesoamérica. Este desplazamiento incor-
pora nuevos planos significantes en la simbolizacién del “Dueno de la
naturaleza”. Segun lo aprecia Taussig

En las comunidades campesinas de la altiplanicie andina, donde (...) los labradores
ejercen una medida de control real sobre los medios de produccién, los espiritus duenos
de la naturaleza difieren de los de las minas, donde reina el modo de produccién capita-
lista (...) En la vida campesina, los espiritus duefios de la montafia se corporizan en
iconos naturales (...). Los ritos de sacrificio e intercambio de ofrendas (...) ejemplifican y
ratifican estas creencias, garantizan el suave flujo de la produccion, cuyo objetivo princi-
pal es la autosubsistencia (...) fuera del intercambio mercantil capitalista.

Alimentando simbélicamente a los “Duenos de la naturaleza” los
campesinos bolivianos aseguran que éstos no los utilicen como alimento,
sino que les correspondan con dones. En contraste, en las minas de orga-
nizacién capitalista la imagen del “Duenio” es asociada a la del Diablo o
Supay (el “Ti0”), creencia semejante a la de los mineros europeos de las
postrimerias del medievo y principios de la era moderna , que atribuian a
las minas existencia organica y espiritual. Asi, la obtencién del estano
esta supeditada a los homenajes tributados al “Tio” (Lucifer) entidad
1deoldgica opuesta a la Pachamama (la Madre Tierra), que en el mundo
andino representa la fertilidad. El 1o. de agosto (mes del Diablo) y el
primer viernes de carnaval son ocasiones propicias para realizar rituales

realizar mayores investigaciones. Con razdn, esta sobresaliente estudiosa indica que “En
Mesoamérica y en los Andes existen tradiciones culturales que empiezan a perfilarse a fines
de los horizontes preclasicos o formativos en ambas areas, florecimiento cultural del cual se
nutren todos los desarrollos posteriores. Surge el culto a las montafias y a otros occidentes
geograficos, a la tierra, a los fendmenos meteoroldgicos, cultos que abarcan el mar como la
fuente absoluta de la fertilidad. Estas tradiciones culturales que retoman los incas y los
aztecas en el siglo XV (...)". Por otra parte, reviste particular interés el analisis comparativo
de la cultura material y el comportamiento ritual en Tiwanaku y Teotihuacan, realizado por
Linda Manzanilla. Las excavaciones que esta autora realizaria en la piramide de Akapana
(el templo principal de la ciudad preincaica de Tiwanaku) en el antiplano boliviano propor-
cionan datos relativos a la concepcién de “una montana sagrada de donde fluia agua por
medio de un complejo sistema hidraulico, pero también de una sintesis de la dualidad social
y ritual”. Desde esta perspectiva Manzanilla equipara esta configuracién simbdlica con el
“concepto de montafia de mantenimientos —el Tonacatépet! de la tradicién nahua”.
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en honor del “Tio”. En un drama carnavalesco descrito por June Nash,
Huari (el antiguo “espiritu de la montana”, identificado con Satan) es
representado seduciendo a los campesinos para abandonar sus tierras de
labor y entrar a la montana para extraer los cuantiosos minerales
guardados en su interior.

En la perspectiva de Nash (distante del enfoque de Taussig, a quien
cuestiona por interpretar equivocadamente “el amplio rango de actitudes
y comportamientos” de los mineros), el ciclo ritual de Oruro se estructura
a partir de dos ejes: el primero relacionado con la agricultura y la
Pachamama; el segundo con la mineria y el inframundo regido por
Supay. Asi, mientras “La alianza con la Pachamama relaciona al indi-
viduo con la vida (...) un contrato con Supay (...) trae consigo la buena
suerte o la oportunidad inesperada que puede cambiar las circunstancias,
pero inevitablemente produce la muerte al poco tiempo”.* Por encima de
sus diferencias tedricas Taussig y Nash coinciden en algunas aprecia-
ciones respecto a las imagenes que asume el Diablo en la mentalidad de
los mineros. Asi, Taussig se basa en los datos de la autora precitada para
senalar que en Oruro el espiritu del Mal se concibe como un siicubo que
ofrece riquezas a cambio del alma del individuo seducido, o bien como “un
gringo rubio, barbado, de cara roja, con sombrero vaquero, parecido a las
técnicos y administradores que controlan las decenas de miles de mineros
que extraen el estano”.

Nash traspone el marco sincrénico y ahonda en las metamorfosis que,
transitando los siglos, ha experimentado la imagen diabdlica en la men-
talidad colectiva de los mineros. A partir de la lectura de las fuentes
histéricas y de sus propios registros etnograficos, escribe:

En el periodo colonial, cuando se aparecia a los trabajadores, tenia la cara y apariencia
del Enemigo (...) el Diablo, de tez roja, cornudo y vestido con los ropajes reales de un re-
sidente 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

4Sin embargo, esta diferenciacién simbélica debe acotarse a partir de la informacién re-
gistrada por Olivia Harris en el norte de Potosi, otra importante zona minera en la cual se
concibe a la Pachamama como esposa del Diablo. En esta 6ptica la fertilidad del suelo ten-
dria dos vertientes: la superficie regida por la Madre Tierra, y el subsuelo gobernado por el
Diablo. En opinién de Harris “(...) para los campesinos, los cerros y la Pachamama com-
parten la misma naturaleza ‘diabdlica’. Esto no quiere decir que representen la maldad,
sino més bien que pertenecen a una imagen cosmolédgica diferente a la de Dios, a quien
obviamente los campesinos rinden culto también. Esta otra esfera es el dominio de los
poderes ambiguos de los saxra: son hambrientos pero a la vez pueden mostrar una generosi-
dad desmedida. Pueden por tanto ser fuente de abundancia como de enfermedad o muerte”.
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hace un contrato con él, se adquiere riqueza aun al precio de la propia vida, pero se
cobra con mayor certidumbre que los burdcratas u oficiales del gobierno.

A diferencia de Taussig, Nash considera que el “Tio” o Supay no es una
“proyeccion del fetichismo por interés del capitalismo”, sino “un medio
para alcanzar las metas de la comunidad cuando ésta lo invoca colectiva-
mente”. Le examina como una “potestad de multiples facetas, ni todas
buenas ni todas malas”. Distingue entre los pactos individuales que rea-
lizan los mineros (causa obligada de muerte anticipada), de las ofrendas
grupales en su honor durante el k'araku (que implica el sacrificio de una
llama, cuyo corazon se quema “cerca de la imagen de Supay” situada en
una galeria de la mina). Imaginan que este ritual “revelara los veneros
que todos pueden trabajar para que la mina siga produciendo y sostenga
a la gente que vive en ella”. Es preciso senalar, sin embargo, que Taussig
también advierte esta ambivalencia en la concepcion sincrética de Supay
(en tanto “representa la fuerza de la vida y de la muerte”), subrayando su
dinamica asociada al cambio de los contextos politicos y econdémicos.
Taussig plantea con razon que en el mundo andino todo se entiende en
“yuxtaposicion con su opuesto”.

En Mesoamérica y en los Andes las semejanzas simbolicas advertidas en
las imagenes sincréticas de los “Duenios de la naturaleza” y el Diablo
empiezan a configurarse a partir de la evangelizacién colonial (cuando se
produce la jerarquizacion de las religiones antagoénicas), proceso dinamizado
con la transformaciéon econémica generada por el desarrollo capitalista. Esta
sintesis numinosa, sustentada en el dualismo que caracteriza a las
divinidades en ambas areas culturales, implica la dialéctica singular del
projimo y el extranio, hipotesis con la que Roger Bastide examinaria las pug-
nas creadoras de orden transcultural que se producen al enfrentarse lo pro-
pio y lo ajeno, lo autoctono y lo extranjero, en fin, el indio y el blanco (o
mestizo). Al concretarse el sincretismo del catolicismo con las creencias indi-
genas (y, sobre todo, al subordinarse a éstas) la imagen del Diablo operd
como mediador simbdlico entre las concepciones doctrinarias de la catequesis
y el pensamiento religioso autdctono. En términos hipotéticos (que deberan
acotarse en cada region y configuracién étnica) puede plantearse que en el
sincretismo entre los “Duenos de la naturaleza” © Diablo, una concepcion
mediatiza a la otra sin borrarla plenamente, configurando una nueva ima-
gen numinosa y una renovada interpretacion del Mal. La representacion sin-
crética resultante expresa las contradicciones de un nuevo régimen de
propiedad superpuesto a un sistema anterior de tipo comunitario y redistri-
butivo, ajeno a los principios mercantiles. En esta optica, es posible suponer
(siguiendo a Taussig) que en las cosmovisiones mesoamericanas y andinas
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los espiritus duenos han pasado a corporizar la contradiccién de la reciprocidad que
coexiste con el intercambio de mercancias y la explotacion por parte de los blancos y los
mestizos, por quienes los indios por lo general sienten odio, temor y reverencia.

Desde la perspectiva de la mentalidad norteamericana, en su ensayo La
muerte de Satan, Andrés Delbanco plantea que el mundo contemporaneo
(gobernado por las fuerzas del mercado) marca el final del Diablo como
simbolo cultural significativo, transformandose gradualmente en un
anacronismo. Sugiere que este proceso inicia en el siglo dieciocho cuando
el concepto del Mal asimilado a Lucifer se desprende de su contenido
moral. Sin embargo, si confrontamos esta argumentaciéon con los datos
examinados en estas paginas, advertimos significativas diferencias de
forma y contenido por cuanto hace a la funciéon social que cumple la
creenclia en el Demonio cristiano. En efecto, en las cosmovisiones ana-
lizadas la imagen diabédlica ni es una metafora muerta ni vive a hurtadi-
llas. Es la entidad ideoldgica que encarna al Mal, y sus acciones negativas
se asoclan a experiencias contrarias al equilibrio de las comunidades
étnicas y al bienestar personal. Su representacion simbdlica como hom-
bre blanco (mestizo o ladino) remite al ejercicio de decostruccién dialéc-
tica del Otro, registrada en la memoria colectiva como imagen que
sustenta la resistencia étnica y la oposicién a la sujecién econdémica, la
dominacién politica y la hegemonia cultural. La humanizacién del Diablo
en los imaginarios indigenas es consecuente con la metamorfosis operada
en la concepcion fetichizada (de “Dueno de la naturaleza” a “Dueno de la
riqueza”) ligada al desarrollo del capitalismo, y a los resultantes feno-
menos de reinterpretacién simbdlica y sincretismo. Su retrato se perfila
con los sombrios colores de la injusticia, la explotacién econdémica y la
discriminacion. Como en las paginas de Dostoievski, el Diablo encarné en
el hombre. Abandoné su morada infernal para instalarse en la conflictiva
cotidianidad de los pueblos indigenas.

Referencias bibliogradficas

Para configurar el cuadro ordenador de los atributos diabdlicos, recurri a
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investigacion de Lumholtz (1981, T. I pp. 294-295). Examiné la presencia
del Demonio en el imaginario tarasco (o purépecha) siguiendo a Carrasco
(1976 pp. 66, 99,102-110; 115-116, 119-122, 129,131-137ss y 157);
Zantwijk ( 1974 pp. 182, 185-186, 194-195) y Acevedo Barba, Aguilar
Rios et. al. (1982 pp. 74-86). La protagonica presencia del Diablo en la
cosmovision de los otomies de la Huasteca fue examinada a partir de la
sobresaliente contribucion de Galinier (1990 pp. 67, 69-70, 72, 353-355,
373, 408, 520, 562ss, 579-580ss, 657 y 667ss), las reflexiones de Williams
Garcia (1997 pp. 90, 98-99ss) y los registros etnograficos de Boiles (1971
pp. 558ss). Para adentrarme en la nociéon del Mal en los tepehuas con-
sulté las obras de Williams Garcia (1963 pp. 38, 43, 190, 193, 197-198,
256; y 1972 pp. 66-67, 54-55). Analicé las imagenes totonacas del
Demonio a través de Ichon (1973 pp. 43ss, 48ss, 99, 146-147, 212-215);
Romero Vivas ( 1999 pp. 63, 67-68, 76-77ss); Williams Garcia (1997 pp.
90-91, 95) y Oropeza Escobar (1998 pp. 101-104, 107-109ss). Los materi-
ales etnograficos de la region Tlaxcala-Puebla corresponden a Nutini e
Isaac (1974 pp. 46-47, 85, 92, 101, 134, 141-142, 221, 230, 245, 359ss,
360-365); Signorini y Lupo (1989 pp. 82, 136, 144, 186, 266-267); Castillo
Rojas (1994 p. 170) y Rivera Dominguez (1985). Las creencias en torno a
Satan y la riqueza en el imaginario mixteco se examinan siguiendo a
Flanet (1977 pp. 91-95) y las relativas a la cosmovisiéon huave de acuerdo
a Ramirez Castaneda (1987 pp. 9, 27, 52, 102-103, 109-110, 113, 116-117,
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referida en base a las investigaciones de Foster (1942 pp. 20-22, 27 y
1945 pp. 183-184); Olavarrieta Marenco (0b. cit. pp. 242-243); Munch
(1983) y los informes de los promotores bilingties de la Direccion General
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el imaginario tzeltal se fundamenté en las contribuciones de Maurer
(1984 pp. 102, 120, 124-127, 207-205ss, 439-440, 443-444, 447-467); Pitt-
Rivers ( 1970 pp. 21-22); Castro Guevara (1999 pp. 15, 18-19); Pérez
Chacon (1988 pp. 167-168); Baez-Jorge ( 1994 pp. 638ss). El analisis de
Pukuh y los demonios negros de la cosmovision tzotzil remiten a Gossen
(1993 pp. 70ss); Kohler (1985 pp. 122-123-126ss); Guiteras Holmes (1988
pp. 164, 294); Holland (1963 pp. 125-126); Laughlin (1977 pp. 30ss, 135);
Blafer (1977); Castro Guevara (1998 pp. 19-21, 23-25) y Jacorzinski y
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por los nahuas de la Huasteca refieren a Baez-Jorge y Gémez Martinez
(1998); Sandstrom (1991 en especial, cap. 6; y 1998 pp. 62, 69ss); y
Gomez Martinez (1999). Me beneficié ampliamente de los planteamientos
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En el texto refiero, ademas, a Lezama Lima (1993 pp. 55-58ss); Broda
(1997 pp. 53, 64, 64-67; y 1997 bp. 49); Manzanilla (1997: 117-118); Lopez
Austin (1993 pp. 161ss y 217ss); Correa (1971 pp. 8, 31ss, 37-39, 41, 60-
61, 77); Taussig (1993 pp. 30-31, 35-37, 50-51, 131, 163, 187-188, 190,
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Adams; Nash (1972 pp. 21, 221ss, 224, 233ss; y 1986 pp. 119, 122-123,
131-132); Harris (1985 p. 1); Bastide (1973 p. 276); Delbanco (1997 pp.
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