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INTRODUCCIÓN 

El presente trabajo es el resultado de una búsqueda que se inició hace más de dos afios 

cuando me enfrenté por primera vez con las imágenes que cubren los muros de la 

capilla abierta del Imponente convento agustino de Actopan. Muertos que salían de sus 

tumbas, condenados, aparatos de tortura, bestias y demonios aparecieron ante mis ojos 

para dejanne ver un fragmento del discurso visual que desplegaron los frailes 

mendicantes en la Nueva España durante el siglo XVI para evangelizar a la población 

nativa. 

El decorado didáctico de esa capilla de indios me pennitió advertir el énfasis que 

pusieron los frailes en la predicación de los tonnentos del Infierno. De ahí nació mi 

interés por averiguar cómo fue que los religiosos trataron de hacer comprensible ese 

mensaje de condenaCión a los pueblos que ahora llamamos mesoamericanos; pues para 

que los "indios" pudieran participar de la "nueva cristiandad" que los frailes se 

propusieron construir resultaba indispensable que llegaran a asociar sus actos con la 

recompensa o el castigo en el "más allá", es decir, que asumieran categorías ajenas a su 

pensamiento como aquellas que subyacen en la concepción cristiana del Infierno. 

Además de esto, mi primera visita al monasterio de Actopan me llevó a preguntarme 

qué era lo que los indios veían en esas imágenes, qué era lo que entendían y cómo se 

apropiaban de ese mensaje, ya que ellos también interpretaban los nuevos elementos a 

partir de su propio pensamiento. Yo misma, y por un instante. "confundí" las dos 

grandes fauces del Leviat<in que se abren feroces en las paredes laterales de la 

mencionada capilla con las fauces del "lagarto" mesoamericano que simbolizaba la 

tierra. Tal vez las miradas Indígenas tambll!n pudieron encontrar en esas imágenes 

elementos que no les eran "tan ajenos". 

La búsqueda iniciada en Actopan me llevó al análisis de distintos materiales empleados 

por los mendicantes en la evangelización de los indios durante el siglo XVI, en los que 

podemos muchas veces observar la utilización de términos e imágenes qlJ~ antes 

aludían al Inframundo de los mesoamericanos para descnbir el Infierno de los 

cristianos. Por ello estos materiales elaborados para propagar la cristiandad constituyen 
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también el único medio a nuestro alcance para explorar el encuentro de dos 

concepciones distintas de lo subterráneo: el Miel/an, morada de los muertos y vientre 

de la tierra y el Infierno, sitio de castigo donde los pecadores irredentos deben sufrir 

tormentos eternos. 

Mi pretensión es esbozar las condiciones en las que se llevó a cabo dicho encuentro, 

descender al Infierno que construyeron ind;os y frailes en el siglo XVI novohispano 

para reflexionar acerca del proceso de evangel ización, de las estrategias de traducción 

del cristianismo que implementaron los frailes mendicantes (los franciscanos sobre 

todo), del papel que jugaron los "iridios de Iglesia" en dichas traducciones y de las 

variadas formas en las que el resto de la población indígena se fue apropiando de ese 

cristianismo "recreado". 

"Milagros y desilusiones" en la evangelización de la Nueva España. 

Cualquier trabajo que pretenda penetrar un poco en los procesos de interacción que se 

iniciaron en el siglo XVI entre la civilización occidental y las distintas culturas 

mesoamericanas debe partir indudablemente de las obras que durante ese siglo 

elaboraron laicos y religiosos españoles (principalmente) que se dieron a la tarea de dar 

cuenta de la vida "pagana" de dichos pueblos y de sus propias actividades como 

servidores del Rey o de la Iglesia. 

En lo tocante al proceso de cristianización de las poblaciones autóctonas, las crónicas, 

historias y cartas de los eclesiásticos del siglo XVI nos permiten apreciar dos 

percepciones de dicho proceso. Hubo algunos que llegaron a afirmar que la 

"conversión" de los "indios" fue completa, el efecto milagroso de los empeños de los 

frailes en la erradicación de la idolatría, de la bondad y la pobreza "innata" de los 

indios y de la implantación de los divinos sacramentos en una tierra antes infiel. Otros, 

por el contrario, se llenaron de una profunda desilusión al darse cuenta de que los 

naturales practicaban un cristianismo superficial, pues no habían olvidado ni dejado de 

practicar algunas de sus antiguas e "idolátricas" costumbres. 

Usualmente se asocia la primera actitud con la primera generación de frailes 

evangelizadores y la segunda con los religiosos que llegaron déspués de aquellos y con 
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el clero secular que en ocasiones trataba de desacreditar las acciones de los 

mendicantes. Los portadores del ánimo triunfalista solían concebir al indio como un 

ser pasivo, cuya única misión era absorber todas las verdades que los frailes trataban de 

inculcarle y cuy~s capacid~dcs se medí~n en función del grado y de la rapidez con que 

lograba copiar los modelos occidentales. I Los voceros del pesimismo voltearon a ver al 

indio con desconfianza pues lo creyeron hipócrita o bien con un exceso de 

patemalismo pues los consideraron niño, mentalmente hablando, y por lo tanto incapaz 

de prescindir del fraile y de ser cnstiano en toda la extensión de la palabra2 

El esquema bipolar que acabo de enunciar se desdibuja un poco cuando se hace una 

revisión más detallada de las fuentes; se descubren excepciones, matices y se observa a 

vanos evangelizadores ir de una a otra actitud a lo largo de su vida y a veces más de 

una vez. Sin embargo estas dos percepciones del proceso de evangelización 

novohispano han permeado durante mucho tiempo la historiografia sobre el tema. 

Muchos han descrito la gloriosa conversión de los indios sin tomar en cuenta que ellos 

también fueron seres activos dentro de ese proceso; otros han hablado de las 

supervivencias de las culturas prehlspánicas tratando de minimizar o esconder los 

intercambios culturales que se dieron entre los diversos grupos que integraban la 

sociedad colonial. 

Extensas obras se han abocado a la descripción detallada de la historia de las órdenes 

mendicantes en la Nueva España, la pUb'Tla entre dominicos y franciscanos, sus dificiles 

relaciones con el clero secular, las peculiaridades arquitectónicas de sus edificios y, 

sobre todo, de la forma en la que implantaron la civilización occidental en las Indias, 

Destaca dentro de estos estudios, por su magnitud e importancia, La Conquista 

espiritual de MéXICO de Robert Ricard. En ella podemos seguir los avatares de los 

frailes en su lucha por erradicar el paganismo y por elevar la vida material y espiritual 

I Destaca el trabajo de Fray T oribio de Benavente "Mololinia" , Historia de los indIOS de la Nueva 
Espalia, estudio crítico de Edmundo O'Gorman, Mexico, POITÚa, 1990. Tratado segundo y tercero 
pass/m. 
1 Fray Bemardino de Sahagún, H,storia general de las cosas de la Nueva Espmia, México, CNCAI 
Alianza, 1989. Libro 1: Apéndice "en que se confuta la ydolatria" y Libro XI: "Nota sobre las ydolatrias". 
Fray loan Baptista, Adverlencias para los confesores de los naturales, México en Santiago Tlatilulco, 
Casa de Melchior Ocharte. 1600 pO,\slm 
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de los naturales. Según Ricard los religiosos llevaron a los indios el conocimiento de la 

verdadera religión, la "moral humana", la educación elemental, la urbanización 

adecuada, la organización politica correcta, los métodos agricolas productivos, los 

"oficios decentes", etc. Por citar un ejemplo el autor comenta como al llegar fray 

Francisco Marín a la Mixteca oaxaqueña: 

Halló[ ... ] a poblaciones casi salvajes; les enseñó a vestirse, a alimentarse 
convenientemente, a vivir en comunidad; las introdujo en la vida civilizada; 
fundó una caja comunal para los gastos generales; dirigió la construcción de 
templos y de edificios públicos] 

Para Ricard los frailes mendicantes fueron los creadores absolutos de una civilización 

"nueva", pues en su opinión los religiosos llevaron hasta sus últimas consecuencias el 

principio de Tahula rasa, ya que no había nada en las culturas paganas que pudíeran 

considerar valioso. Esto no sólo oculta la presencia de la población negra e hispana 

laica y su papel en la sociedad colonial, sino que hace aparecer al indio como el 

"salvaje" pasivo que había que civilizar porque su cultura antigua había sido "pueril y 

cruel". 

La religión [indígena] aparece como un conjunto de ritos y creencias a los 
cuales no está ligado ningún sistema de moral; los ritos mismos -sacrificios 
humanos, embriaguez y antropofagia rituales- eran con frecuencia 
sangrientos y contrarios a la moral humana. [ ... ]muy alejada de la verdad les 
pareció la civilización indígena [a los frailes] para que intentaran siquiera 
aprovechar las bnznas de verdad que en ella pudiera hallarse: 

Como podemos ver Ricard concebía a las culturas mesoamericanas en términos a veces 

más despectivos de los que emplearon los frailes que realmente interactuaron de cerca 

con ,dichas culturas. Esto lo lleva a afirmar que los frailes no podian permitir ningún 

tipo de mezcla o disidencia religIOsa y que las supersticiones en las que los 

antropólogos (como Gamiol detectaban un sincretismo religioso también provenían del 

medio hispano y eran fruto de la ignorancia de la gente común. Paradójicamente Ricard 

también llega a sostener que los frailes respetaron el alma del indio pues no intentaron 

su hispanización 5 Aquí cabría preguntarse cómo es que los frailes respetaron dicho 

J Robert Ricard, La conquista espiritual de México, México, Fondo de Cultura Económica (en adelante 
F.e.E.), 1986 (primera edición, 1947) p. 234. 
'Ibid. p. 97 Y 101. 
'Ibid. p. 403-405 Y 414. 
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espíritu si según el autor ellos les enseñaron a trabaJar para sacarlos del ocio, pues 

cuando "nada se sabe hacer, nada se hace"" 

La mayoría de los trabajos sobre la evangelización novohispana siguen los caminos 

trazados por Ricard, en buena medida porque la mayoría de las fuentes con las que 

contamos siguen siendo las obras de los mendicantes y en ellas siempre estaremos en 

presencia de pueblos y costumbres interpretados según patrones europeos. No obstante 

han existido también otros estudiosos que han buscado otras vías de acercamiento y 

que poco a poco han ido develando algunas de las distintas maneras en las que los 

indígenas actuaron ante la lITupción del OCCidente en sus vidas. 

Charles Gibson fue uno de los primeros en cuestionar la interpretación de Ricard en 

Los aztecas bajo el dommio español. Para Gibson la cristianización llevada a cabo por 

la Iglesia española en la Nueva España fue el medio de justificación de un proceso de 

explotación impenalista que se montó sobre las antiguas formas indígenas de 

organización política, asegurando su continuidad y la de los elementos religiosos que 

sustentaban a dichas entidades. 

Los "aztecas" de la obra de Gibson son actores de su propia occidentalización, hombres 

que supieron mantener sus estructuras comunales porque lograron readaptarlas 

alrededor de instituciones de origen español como las cofradías y el culto al Santo 

patrón; y que adoptando los aspectos externos del culto católico consiguieron hacer del 

cristianismo una fuerza que les dIera coheslón7 El 'único problema es que Gibson 

tiende a simplificar este proceso en términos de reacciones indígenas a la coerción de 

los religiosos sin damos mayores explicaciones. 

Otros autores han vuelto sobre el tema enfocándose en distintas esferas del proceso, 

volviendo a explicar las peculiaridades del trabajo de los evangelizadores y poniendo 

cada vez más énfasIs en las "reacciones" Indígenas a la predicación y en los elementos 

de las antiguas culturas mesoamericanas que fueron aprovechados por los frailes o que 

lograron subsistir en formas aparentemente cristianas8 

61hld. P 326 
, Charles Gibson, Lo,l' aztecas hajo el domltllo espmlol. 1519-1810, 8a. Edición, México, Siglo XXI, 
1984. p. 101-137. 

11 José María Kobayashi, La educación como cOl1quisla (empresa franciscana en México). México. El 
Colegio de México, 1974. Aborda los antecedentes hispanos y nahuas de los distintos sistemas 
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Mencionemos aqui el trabajo de Christian Duverger, /,a conversión de los indios de la 

Nueva España, una nueva apología de los franciscanos en la que ellos mismos se 

indigenizan al grado de "convertirse en la memoria cultural de la civilización pagana" 

y de permitir la apropiación. indígena del culto cristiano. En su obra los frailes pasan 

de ser aquellos hombres que sembraron la palabra del dios cristiano en una tierra 

virgen a humanistas que, al exacerbar su humildad, combinar la "p.tnografia" con la 

catequesis, mantener las organizaciones comunales tradicionales, permitir las fastuosas 

celebraciones religiosas al aire libre y traducir el mensaje cristiano a pictogramas y a 

las lenguas indígenas (con lo que renunciaban a la integridad de la ortodoxia), hicieron 

posible que los naturales se cristianizaran "permaneciendo indios en su ser y en sus 

creencIas" 9 En la visión de Duverger el fraile es el mismo jaclolum que describió 

Ricard, con la diferencia de que ya no es el extirpador del paganismo, sino el que 

permite su continuidad. 

Desde una perspectiva diferente James Lockhart retoma las inquietudes de Gibson y 

estudia el proceso de interacción entre nahuas e hispanos desde el punto de vista 

indígena, centrándose para ello en un análisis riguroso de un extenso corpus de 

documentación laica redactada por nahuas y en náhuatl (títulos, cesiones de tierras, 

testamentos, actas de cabildo y anales). Al abocarse a la revisión de dichos registros de 

la forma en la que "los nahuas después de la conquista" resolvieron sus conflictos 

cotidianos Lockhart logra restituirle a los nahuas el derecho que tienen de ser 

escuchados y tomados en cuenta en el discurso que se elabora sobre una historia de la 

que ellos fueron actores fundamentales. 

A través de dichos textos Lockhart nos presenta a pueblos indígenas que a pesar de los 

desajustes producidos por la conquista europea continuaron o~ganizándose según sus 

antíguas estructuras político-tributarias, que lograron preservarse gracias a que las 

autoridades españolas no disolvieron la enorme mayoría de las entidades políticas 

indígenas, que en náhuatl recibieron el nombre de allepell, sino que las utilizaron como 

educacionales que promovieron los franciscanos y que lograron penetrar, según él, en todas las esferas de 
la vida indigena sentando las bases para la "total" incorporación del pueblo mexicano a la cristiandad 
occidental en un proceso que rebasa con mucho las fronteras del siglo XVI. 
, Christian Duverger, 1.0 conversión de los illdios de la Nueva España; con el texto de los doce. 
Coloqrliosde Bernardillode SahaglÍlI (15M). México. F C.E., 1983. P 10-12 Y 160-165. 
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base de las encomiendas, parroquias y municipalidades. En apariencia la terminología 

española de los cabildos indígenas podría conducimos a afirmar fácilmente que la 

Corona española implantó plenamente su sistema de organización política; sin 

embargo la documenta~lón generada por esos cabildos indígenas revela, según lo 

demuestra hábilmente Lockhart, que operaban a partir de mecanismos de ascendencia 

indígena. Los barrios (herederos de los ca/pu/I m) mantuvieron su independencia al 

interior de cada pueblo, los gobernadores (antiguos tlahloque) continuaron heredando 

su cargo a miembros de su familia, los regidores funcionaban como un consejo de 

ancianos que sancionaba las decisiones del gobernador y del fiscal (indio encargado del 

atavío y cuidado de la Iglesia principal) que tenía injerencia en decisiones de carácter 

político, además de que los acuerdos generados por los cabildos adquirían legalidad 

con la celebración de una comida ntual y no sólo con la expedición del documento 

correspondiente. 

Dentro de esos pueblos el templo-convento cristiano fue adoptado como el edificio 

material que daba continuidad al culto al patrón tutelar y a la soberanía e identidad del 

u//epel/ y sus respectivos ca/pul/m. Mientras que al mismo tiempo este edificio 

representaba para los europeos la implantación de un orden totalmente nuevo. 

Después de una minuciosa revisión de varios fenómenos comunes a nahuas e hispanos, 

como el gobierno indígena, el conJunto conventual, la tenencia de la tierra y el 

intercambIO lingüistico (entre otros) Lockhart propone que el eje de este proceso de 

interacción lo constituyó una dinámica peculiar a la que da el nombre de double 

mis/aken idenl/ty, es decir, que ante un hecho común nahuas e hispanos actuaron a 

partir de sus propios patrones de referencias, pues ambas partes parecen haber asumido 

que dichos fenómenos operaban de una forma similar a como lo hacían fenómenos 

afines en su propia tradición sin reconocer, aceptar o imaginar la interpretación 

divergente del otro. 10 

10 James Lockhan. Ihe I/ahuas after /he ,·ol/quesl. A .\'IlCla/ al/ cul/ural hlslOry o/Ihe il/diam in Cenlral 
Mexico. Sixleemh /rough ei¡(teelllh eenturies. Stanford, Stanford University Press, 1992. p. 203-244, 271, 
373, 420-450 Y passim. Lokhan pericdiza su análisis distinguiendo tres etapas en la evolución de la 
cultura náhuatl después de la conquista española: en la primera (1519-1550) fuenes nucleos de población 
nativa modificaron los modelos europeos para hacerlos compatibles con sus propias necesidades y 
tradiciones, en la 2a (1 SSO·1650), el brutal descenso de la población indigena propició "el florecimiento 



8 

Asimismo y enfocándose en el universo que Lockhart desdeña, es decir, los textos de 

evangelización, Louise M. Burkhart en su Shppery earlh explora la adopción que 

hicieron los frailes del náhuatl como "lengua-diálogo" y cómo ésta permitió a la 

población indígena interpretar y recrear un cristianismo acorde con su propio 

pensamiento y continuar dando sentido al mundo en sus propios términos. 

Para llegar a dicha conclusión Burkhart se aboca al análisis de las traducciones al 

náhuatl de las categorías básicas de la moral cristiana (bien, mal y pecado). 

Traducciones que permiten apreciar como los frailes se alejaron muchas veces del 

principio de Tahula rasa y adoptaron términos y recursos rctóricos de la lengua náhuatl 

manipulándolos según sus intereses. No obstante como Burkhart asume a los nahuas 

como partes activas en dicho diálogo no puede dejar de lado el hecho de que dichas 

adopciones comprometían muchas veces la ortodoxia del texto cristiano pues 

continuaban haciendo alusión a categorias culturales distintas de las occidentales. Esto 

configura para ella una frontera dialógica que no se resuelve en una sola síntesis 

(sincretismo), sino que permanece llena de contradicciones y de inconsistencias. En 

esa frontera la tierra continuó siendo para los nahuas el mismo sitio resbaloso en el que 

habían vivido sus ancestros. I I 

En este sentido resultan también importantes los trabajos de Serge Gruziriski en tomo a 

las categorías que ha utilizado la civilización occidental para interpretar a las culturas 

amerindias y de los modos en que los indígenas (principalmente) fueron modificando 

sus concepciones de la realidad y de lo imaginario en la medida en que se apropiaron 

de elementos originarios de Occidente. 12 

de varios fenómenos corporativos en los cuales la influencia hispana coexiste con un fuerte estrato 
prehispánico (el cabildo, los complejos conventuales y su personal, eJ repartimiento, Jos anales y eJ sistema 
de escritura"); la tercera etapa (1650 - dia de hoy) abarca Ja penetración Jenta y progresiva de Occidente 
en todos Jos aspectos de Ja cultura indigena. 
11 "For those nahuas who managed to survive physically in spite of epidemics, hard Jabor, poverty and 
other colonial dangers, the nahua interpretation of Christianity provided a means of adapting to their 
social situation while continuing to make sense of the world in Nahua terms. The friars' acceptance of a 
Nahuatized Christianity constituted an implicit patronage of Nahua cultural continuity. The earth was 
perhaps more slippery than ever, bUI for those who could retain their balance il remained a Nahua earth." 
Louise Marie Burkhart, 7he slipPt'r.y earlh: Nahuo - Christian moral dialogue in ,\'ixfeenlh-cenlury 
Mexico, [5.1], Yale UniversilY, 1986 IPh D. dissertalion) p 244 Y pa"sim. 
Il Vid. Carmen Bemard y Serge Gruzinski, De la Idolatría. Una arqueología de las cíencías religiosas, 
México, F.C.E., 1992. Serge Gruzinski, La colonización de lo imaginario. Sociedades indígenas y 
occidentalización en el México e"pO/lo/. Siglos XVI-XVlll, México, F.C.E., 1993. , La gue"a de 
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Extenso sería menCIonar aquí las distintas temáticas que ha abordado Gruzinski y la 

diversidad de fuentes que llega a manejar; conformémonos con señalar que ha 

problematizado desde la historia de las mentalidades muchos fenómenos en los que 

pueden detectarse apropiaciones indigenas de elementos occidentales. Para él la 

coexistencia de varias culturas en la Nueva España es una prueba de que: 

[ ... )Ios indios no se limitan a acercar dos cultos[ ... ) asocian y fWlden en su 
práctica y en su visión de lo real varios sistemas de expresión de la identidad 
familiar y aldeana. de relación con el entorno, con la producción, con la 
ancestralidad y lo imogcn. Esas asocIaciones se fundan en las lógicas 
cruzadas de la sobrevIVencla cotidiana y de su propio universo conceptual y 
pueden haber resultado tan pertinentes e incluso más operativas que las 
lógicas [ ... ) que la gente de la Iglesia deduce de su red reJigiosaD 

Los cuestionamientos de Gruzinski nos insertan en muchas de las implicaciones que 

subyacen a la duplicación que Occidente intentó hacer de sí mismo en el "Nuevo 

Mundo". 

Por último debemos destacar los acercamientos que han hecho al universo del arte 

"indocristiano" diversos autores como Elena Estrada de Gerlero, Jeanette Favrot 

Petterson y Pablo Escalante Gonzalbo. Sus trabajos se desprenden de las añejas 

discusiones sobre lo "tequitqui" y la identificación que hiciera Constantino Reyes 

Valerio de "iconos" de raigambre mesoamericana en edificios coloniales para 

mostramos, en casos concretos, las distintas vías que hicieron posible la conjunción de 

elementos cristIanos e Indigenas dentro de programas iconológicos que tenían sentido 

tanto para los dIrectores frailunos de dichas obras como para los diversos sectores de la 

sociedad indígena que las patrocinaron, elaboraron y contemplaron. 14 

-----~._----- -_._--------------
las Imáxene.\'. de Cf/stohal ('olÓn a "Hlade RI/Il/ler" (/492-2019). México. F.C E, 1994. , El 
poder sin liml/es (clIatro respuestas indígenas a la Jominacián espm'}o/a), México, INAH, 1988., entre 
otros trabajos. 
13 Bernard y Gruzinski, op.,:il. p. 151-152 
14 Constantino Reyes Valerio. Arle indocrislian{); escultura .\'i}{lo XVI, México, INAH, 1978. __ , "El 
arte indocristiano o tequitqUJ", en HtJ/(ma del arte mexicano. Arle colomal 1, México, SEP-Salvat, 
1986. t5, p 707-725 / Elena Isabel Estrada de Gerlero. "El friso monumental de Ixmiquilpan", en ACles 
du XI.II COI1Wés Interna/lOnal des Americalllstes, Paris, Fundation Singer Polignac. 1979, v. X, p. 9-19. 
Jeanette Favrot Petterson, "La Flora y la fauna en los frescos de Malinalco Paraiso convergente", en 
/conologia y sociedad ell el Arte HI.\fJanoamertcano. México, UNAM-IlE, 1987, p. 25-42. ___ ~ 
!he paradise garden ml/rals 01 Mallnalco, I/Iopla and emplre in 16th centl/ry MéXICO, Austin, University 
ofTexas Press, 1993 Pablo Escalante Gonzalbo, "El patrocinio del arte indocristiano en el siglo XVI. La 
iniciativa de las autoridades indígenas en Tlaxcala y Cuauhtinchan", en Patrocinio, colección y 
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Nuestro descenso a los infiernos. 

Este trabajo se propone recoger varias de las inquietudes que animan los estudios 

arriba comentados, pues pretendo que descendamos, poco a poco, al Infierno que 

predicaron los mendicantes a los indígenas en el siglo XVI novohispano, para ver de 

qué forma aplicaron las categorias de Occidente sobre un mundo distinto y a través de 

qué medios de "traducción" fue que el Infierno llegó a ojos y oidos indígenas en el 

teatro, la imagen y el discurso de evangelización en sus propias lenguas. 

Exploraremos así el proceso de evangelización siguiendo la trayectoria de una idea, la 

del Infierno cristiano, en la lucha que los frailes emprendieron para que dicha 

concepción fuera asimilada por los "indios"; como una forma de intentar modificar sus 

actos y atraerlos más sólidamente al cristianismo. Me ocupo del Infierno precisamente 

porque dicho sitio imaginario tuvo gran importancia en el discurso de evangelización, 

pues resultaba fundamental para la interiorización de la moral cristiana. 

Lo más interesante de esa "lucha" es que el Infierno europeo fue traducido en la Nueva 

España, por frailes e indios, en términos e imágenes que tenían referentes distintos a 

los del cristianismo occidental. Por muy obvio que pueda parecer no siempre se toma 

en cuenta que la tierra en la que los frailes intentaron construir una nueva cristiandad 

estaba habitada por hombres que lejos de estar en espera del Evangelio, desarrollaban 

su vida diaria en un mundo que no había sido creado por Jehová, en entidades políticas 

distintas a las que estaban regidas por Carlos Y y en un tiempo que no había 

comenzado con la creación que se narra en el libro del Génesis y que se comprendía a 

través de ciclos que se entremezclaban y que estaban ajenos a la linealidad de la 

Historia del pueblo de Dios. 

Cómo no cuestionarse entonces acerca de los mecanismos que llevaron, muchas veces, 

a los frailes a adoptar términos que antes aludian al Míe/lan de los nahuas para 

describir su Infierno y a algunos indios a reinterpretar las enseñanzas de los frailes para 

hacerlas coherentes con su propia tradición, dando origen a "traducciones" donde el 

circulación de las arres. XX Coloquio Internacional de HlSloria del Arte. Mexico. UNAM-lIE, 1997, p. 
215-235. 
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Infierno y el Inframundo de los mesoamericanos parecen fusionarse,15 Cómo no 

preguntarse también cUlll pudo haber sido la recepción que el resto de la población 

indígena tuvo de ese mensaje híbrido, 

Por ello a lo largo de este trabajo pretendo que nos reencotremos con indios que fueron 

partes activas en el proceso de su occidentalización, que fueron escritores y lectores, 

catequistas y catecúmenos, pintores y observadores y que al igual que los europeos, y 

en niveles muy distintos, también pasaron a sus propios códigos aquello que se les 

pretendía inculcar para hacerlo inteligible con su pensamiento y continuar viviendo en 

un mundo cargado de sentido. 

Intentaré detectar en varios fragmentos del SIglo XVI novohispano espacios en los que 

el Mictlan y el Infierno negocian y se fusionan, No por mencionar la palabra "fusión" 

se piense que intento demostrar la existencia de un "sincretismo", Comparto 

amplIamente las opIniones de Lockhart, Gruzinski y Burkhart acerca de que los 

muchos cristianismos indígenas que comenzaron a formarse en el siglo XVI son esferas 

que se recrean constantemente y que escapan a las obsesiones occidentales por las 

síntesis homogéneas Mi intención es señalar algunas pistas que nos lleven a una mejor 

comprensión de cómo los indígenas se apropiaron de lo "sobrenatural cristiano" y de 

cómo una misma imagen o un mismo texto pudo haber sido interpretado a partir de 

referentes hispanos o mesoamericanos según fuera el origen del receptor, en un 

aparente acuerdo mutuo, pues cada qUIen entendia lo que estaba preparado para 

entender. 

Para el europeo del siglo XVI el Infierno de fuego y tormentos era aquello que le 

recordaba cuál podía ser su último y eterno fín si no actuaba cristianamente durante su 

vida; para el nahua el Inframundo, el IOtenor de la tierra, estaba constituido por el lugar 

al que viajaban los muertos y por el sitio en donde se guardaban las "semillas" de todos 

los seres que existían sobre la tierra. 

" A lo largo de todo este trabajo empleo el término "adiCión en un sentido dinámico y no estático; ya 
que considero que ésta se encuentra constituida por todos aquellos elementos heredados que han 
permitido a los distintos pueblos de la tierra objetivar el mundo de una forma diferenciada, Siendo esta 
tradición el punto a partir del cual interactuan con otras culturas y van cambiando para adaptarse a nuevas 
condiciones. 
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Los europeos trajeron consigo su propio modo de concebir el mundo, asumieron que 

dichas concepciones eran "universales" y trataron de imponerlas sin tomar en cuenta, 

pues no podían saberlo, que las culturas mesoamericanas no funcionaban en base a la 

exclusión de lo extraño sino que incluían aquello que consideraban valioso, 

enriqueciendo constantemente su manera de aprehender el mundo. 

Por todo esto debemos tener en cuenta que el proceso de interacción de ambas culturas 

fue demasiado complejo y diverso como para intentar comprenderlo en su conjunto o 

como una unidad. Dentro de este proceso el Infierno no pudo sustituir mecánicamente 

al Micllan de los nahuas, pues muchos indios de la Nueva España que fueron capaces 

de sobrevivir a las epidemias y a las encomiendas, fueron también capaces de 

confundirse con lo nuevo en un esfuerzo por no perder muchas de las representaciones 

mentales que le daban coherencia a su vida sobre la superficie de la tierra. 

El presente estudio se aboca, principalmente, al análisis y a la exposición de las 

peculiaridades del discurso de evangelización mendicante alrededor del Infierno en el 

altiplano central de la Nueva España durante el siglo XVI, aunque sus verdaderas 

fronteras son los caminos trazados por las fuentes elegidas: los textos en náhuatl y las 

imágenes de evangelización. 

No obstante para poder llegar al análisis del Infierno en dichos materiales tendremos 

primero que situarnos en ese mundo de indios y frailes que se desarrollaba al interior 

de los conjuntos conventuales (Cap. 1); espacios que fueron la cuna de muchas de las 

estrategias del proyecto evangelizador mendicante y que funcionaron también como 

escuelas donde indios y frailes aprendieron los unos de los otros y en las que se 

originaron y elaboraron los materiales de evangelización antes mencionados. 

Luego viajaremos en el tiempo para explorar los distintos elementos que nutrieron 

durante siglos al cristianismo y que llevaron a la conformación de la idea de infierno 

que fue traída a América por 105 europeos a principios del s. XVI (Cap. 2). Pues sólo 

asi podremos acercarnos a las categorías occidentales de lo infernal y lo demoniaco 

que perrnearon en todo momento la interacción entre europeos y naturales y que 

llevaron a los mendicantes a predicar con tanta vehemencia los horrores del infierno, 
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para intentar alejar con ello a los indios de muchas de sus antiguas costumbres, pues 

según los frailes esas costumbres sólo podían conducirlos a sufrir, después de su 

muerte, entre el fuego eterno (Cap. 3). 

Esta predicación tuvo como su contraparte la concepción mesoamericana del 

mframundo (Cap. 4); no sólo porque para los mesoamericanos ese lugar de los muertos 

subterráneo era un sitio indispensable para la continuidad del ciclo (muerte-vida­

muerte ... ) que hacía posible la existencia de su mundo, sino también porque términos e 

imágenes que hacian alUSIón a ese interior de la tierra fueron después utilizados en el 

discurso de evangelización para describir el infierno crIstiano. 

Cuestión que será abordada a profundidad cuando descendamos a los infiernos del 

discurso de evangelización mendicante. AnalIzaremos primero en un auto sacramental 

(Cap. 5) y después en doctrinas, cateCIsmos, confesionarios y sermonarios en lengua 

náhuatl (Cap. 6) cómo fue que los religiosos y los "indios de Iglesia" describieron el 

Infierno: qué nombres indígenas le dieron, cómo confeccionaron sus tormentos y sus 

criaturas, cuándo recurrieron a traducciones literales de la retórica infernal cristiana y 

cuándo optaron por traducciones que se apartaban de la letra que los inspiraba pero que 

se acercaban a categorías y formas de expresión indígenas. También veremos de qué 

manera este discurso de evangelización que, en vez de eliminar, incorporó elementos 

que antes aludían al Mlcl/on de los nahuas propició una cierta "fusión" o "confusión" 

de ambos inframundos. 

Me enfoco en el discurso de evangeltzación en lengua náhuatl porque es la única 

lengua indígena que manejo y por que en ella se elaboraron la mayoría de los textos 

catequísticos durante el s. XV! Sin embargo no pierdo de vista que en muchas 

CIudades y pueblos de la Nueva España convIvían distintas etntas indigenas, como lo 

habían hecho antes de la llegada de los europeos o como una consecuencia de las 

congregaciones de pueblos, junto con españoles, criollos, mestizos y negros. 

Después se comentarán varias imágenes de evangelización para intentar reconstruir el 

discurso VIsual sobre el Infierno (Cap. 7), un discurso elaborado, en su mayoría, por 

manos indIas que, SI bIen se mantiene bastante apegado a la imaginería occidental, 

también logra incorporar elementos nativos; algunos de ellos incluso llegan a 
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fusionarse con formas occidentales afines o a intercambiarse por las mismas, como en 

el caso de las fauces del Leviatán y las del ('¡pae/h, iconos que encierran una doble 

lectura, pues estas criaturas en ambas cosmovisiones, y con todas las diferencias que 

ello implica, señalaban la vía de acceso al mundo subterráneo. 

Finalmente y como epílogo de este análisis nos alejaremos del siglo XVI para revisar 

diversas concepciones ind,igenas coloniales y contemporáneas del inframundo (Cap. 8); 

para ver en qué medida y de qué manera, en distintos momentos y lugares, los nahuas 

se han apropiado de varios elementos del infierno cristiano, reconstituyendo 

constantemente su forma de concebir el interior de la tierra. 
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CAPÍTULO 1: 

MÉTODOS y ESTRATEGIAS DE LA EVANGELlZACIÓN MENDICANTE EN 

LA NUEVA ESPA\'A DEL SIGLO XVI. 

Antes de imciar nuestro descenso por los dos "inframundos" que dieron vida en el siglo 

XVI a los infiernos novohlspanos construidos por frailes e indios debemos revisar, 

brevemente, los métodos que Implementaron los frailes mendicantes para incorporar a 

los naturales a la cristiandad; ya que sus estrategias señalaron, de una u otra forma, los 

cauces a través de los cuales distintos sectores de la población indígena se fueron 

apropiando del mundo cristiano que los europeos (laicos y religiosos) hicieron presente 

ante sus sentidos. 

El mismo espíritu que impulsó a distintos pueblos de la península ibérica a unirse para 

pelear contra musulmanes (y apoderarse de su tierra y sus riquezas), llevó a muchos 

hombres a la búsqueda de fortuna y gloria en el "Nuevo Mundo".' Uno de estos 

hombres fue HernilO Cortés, quién con un puñado de españoles y miles de indios 

descontentos logró conquistar en muy poco tiempo Mexico-Tenachlillan, el Ilalacayall 

pnncipal de una Tnple Alianza que extendia sus redes económicas y políticas por toda 

la zona centro-sur de la actual República Mexicana. 

A pesar de que Cortés nunca fue un "evangelizador", a sus iniciativas se deben los 

primeros contactos de los mesoamericanos con varios elementos del cristianismo 

español mucho antes de que los fraJles desembarcan en estas tierras. Cortés justificó 

sus hechos de armas ante la Corona en los términos de una lucha contra pueblos ricos y 

"civilizados" practicantes de una "religión idolátrica" que debía ser erradicada para 

extender los dominios de una Cristiandad representada por el Sacro Emperador 

Romano Germámco. Dc manera que, a lo largo de sus ('arIas, Cortés no se cansa de 

señalar como él mismo habia dado iniCIO a ese "destino histórico" mostrando, en todo 

momento, su "verdadera" y profunda relig:osidad a los paganos, prohibiéndoles la 

I r 'Id. José Maria Kobayashi. I.a t'JIKW.'{()/1 ('omo ,-,onquisla (empresa franciscana en México), México, 
El Colegio de Mexico, 1974. p 118-123 



16 

realización de sacrificios humanos en su presencia y dándoles "imágenes" cristianas 

para que sustituyeran a sus falsos "ídolos,,2 

Los clérigos que acompañaron a Cortés por lo general no estuvieron de acuerdo con la 

repartición de imágenes sagradas a los indios. Sus reticencias fueron justificadas por 

los hombres de fglesia que vinieron tras sus pasos; pues la mayoría de las veces, los 

naturales, acostumbrados a absorber dentro de su cosmovisión a los dioses de los 

vencedores, incorporaron dichas imágenes dentro de sus cultos ancestrales sin poder 

imagínar aún las pretensiones exclusivistas del cristianismo' No obstante, Cortés 

sembró las bases de posteriores negociaciones pragmáticas con las elites indígenas y 

marcó la primera evangelización de la Nueva España como un hecho meramente 

mendicante. 

En 1523 desembarcó en estas tierras el primer contingente de frailes de "buena vida y 

ejemplo" que Cortés había solicitado a Carlos V. Este pequeño grupo de franciscanos, 

aunque no vino por iniciativa de la orden, fue de gran importancia ya que en él vino 

uno de los pilares de la evangelización de indios: el lego franciscano fray Pedro de 

Gante. Los compañeros de éste, Tecto y Agora, nunca pudieron evangelizar realmente 

pues murieron al poco tiempo por acompañar a Cortés a la expedición de las Hibueras. 

Mientras tanto Gante, recogido en Tezcoco, comenzó a recolectar niños indígenas 

nobles para instruirlos en los principios de la vida cristiana y formar con ellos una base 

catequizante que ayudara a los pocos frailes que fueran llegando a dispersar la "Palabra 

de Dios" por un extenso terrltono bta iniciativa no nació solamente de la inspiración 

divina, como algunos apologetas de la orden llegaron a afirmar, sino de la experiencia 

, Carmen Bemard y Serge Gruzinski, De la idolatría. 11na arqueología de la, ciencia. religiosa., 
Mexico. F.C.E, 1992. p. 7-21. Y Gruzinski, I.a Ruerra de las imaRenes, de Cristóhal Colón a "Blade 
Runner" (/492-2019), Mexico, F e E, 1994 P 41-51. Fernando Cervantes señala como Cortés aún no 
se encontraba influido por el demonismo propio de la caceria de brujas, ya que dio muy poca importancia 
al diablo dentro de su interpretación de las "religiones" indígenas, llegando a expresar que con sólo hablar 
a los indios del dios verdadero, bastaría para que ellos prontamente reconocieran sus errores y los 
enmendaran. Vid Cervantes, El diablo en el Nue"o MUlldo. El impaclO del diaholísmo a través de la 
colonización de Hispanoamérica, Barcelona, Herder, 1996. p. 25. 
3 Conocidas son ya las quejas de Motolinia a este respecto "ellos como tenían cíen dioses, querían tener 
ciento y uno (refiriéndose a las imágenes de Jesús y la Virgen en poder de los tlaxealtecas)". Fray Toribio 
de Benavente Motolinía. Historia de los indins de la Nlleva ¡-:spai}a, estudio de Edmundo O'Gonnan, 
Mexieo, Porrúa, 1990. p. 22. I Vid Christian Duverger, l.a conversión de los i/ldios de la N/leva Espalla; 
con el texlo de los doce. Coloq/llUs de Bernardino de SahaglÍ/l (/564), México, F.C.E., 1983. p. 91-92. 
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ya comprobada en Granada, acerca de la necesidad de consolidar cristianamente a la 

juventud recién conversa a través de la educación' 

Un año después, en 1524, "doce" franciscanos más llegaron a la Nueva España, 

enviados ya por el general de la orden, fray Francisco de los Ángeles, con 

instrucciones precisas para iniciar formalmente la evangelización de los naturales y 

organizar el establecimiento de la orden franciscana. Estos "doce" franciscanos, 

encabezados por el asceta fray Martín de Valencia, eran los mejores exponentes de la 

pobreza evangélica de los hermanos de San Francisco y del humanismo cristiano de su 

tiempo; se habían formado, en su mayoría, en monasterios de la provincia reformada 

de San Gabriel y habían asumido sobre sus espaldas la tarea de propagar el cristianismo 

en tierra gentil, tal y como lo habían hecho los apóstoles de la iglesia primitiva. 

Al principio la población natíva se mostró hostil a los evangelizadores. Durante los 

primeros años (1524-1529) solamente recibieron el apoyo aparente de las elites locales 

aliadas a los conqUistadores, las cuales les cedieron edificios para que habitaran e 

Iniciaran el culto CTlSliano. A pesar de ello, muchos de estos nobles bautizados, solían 

ocultar sus "ídolos" y sus códices, esconder a sus hijos más preciados de los frailes y 

negarse a repudiar a muchas de sus esposas 

Estos franciscanos, junto con los demás religiosos de las otras ordenes que llegaron 

sucesivamente, creyeron ver en los indiOS de vida "sencilla" la materia ideal para 

construir en Indias una Nueva y Primitiva Iglesia, alejada de la corrupción del Viejo 

Mundo y similar a la de los primeros apóstoles de la cristiandad. Para llevar a cabo sus 

empeños se propusieron erradicar el paganismo. Combatieron al demonio que tenía 

engañados a los índios y destruyeron sus "efigies", predicaron con el ejemplo e 

instruyeron a los indios, pues con ello les estaban dando la posibilidad de salvarse 

gracias a una interiorización del cristianismo (incluso en sus formas contemplativas).' 

4 Vid Duverger, op.cil.p. 105-107. y Kobayashi. op.ciI.p.139, 187 y 235 
'Vid Antonio Rubial Garcia, La hermana pohreza. f;1 franciscanismo de la Edad Media a la 
evangelización novoh/Spana, México, UNAM-FFyL, 1996. P 102 Los dominicos arribaron a estas 
tierras a partir de 1526, y por lo común, se mantuvieron estrictamente apegados a la ortodoxia ya que 
solían desconfiar de las capacídades espírituales de los indios (lo que los enfrentó varias veces a los 
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Desde el incipiente convento de San Francisco de México los frailes se lanzaron a la 

predicación itinerante, hicieron pantomimas, pintaron imágenes y utilizaron intérpretes 

para hacerse entender, Con el paso de los años sus métodos se fueron refinando en la 

medida en que fueron conociendo más a fondo las lenguas y costumbres de los pueblos 

con los que se iban topando y conforme jóvenes indios con instrucción cristiana fueron 

saliendo de las escuelas frailunas para dedicarse a la impartición de la catequesis, Las 

pantomimas se transformaron en impactantes autos sacramentales en lenguas indígenas 

que incorporaban a los naturales en su realización; las imágenes continuaron 

acompañando la itinerancia de frailes y catequistas indios en estampas europeas, 

catecismos pictográficos, lienzos didácticos que llegaron a reproducirse por medios 

impresos (grabados) como lo señala Valádes y en los muros de los edificios religiosos 

que se iban levantando poco a poco por toda la tierra; los intérpretes fueron a su vez 

substituidos por frailes y catequistas que enseñaban a los indios lo que leían en 

catecismos, doctrinas y sermonarios redactados ya en las lenguas nativas. 

1.1 Un atrio ideal. 

El conjunto conventual novohispano del siglo XVI estuvo diseñado como la imagen 

terrestre del espacio fortificado de la Jerusalén celestial 6 Sus altos muros almenados 

delimitaron el espacio sagrado del profano y se extendieron en grandes atrios que 

dieron cabida a miles de indios acostumbrados a participar del culto público al aire 

libre, La capilla abierta nació para que desde el atrio pudieran los naturales presenciar 

la liturgia y las cuatro capillas posas son la muestra de que las procesiones se 

prolongaron fuera de los claustros hajos.' 

franciscanos), Los agustinos por su parte llegaron en 1533 Y adoptaron el sistema de escuelas 
conventuales de los franciscanos, Las tres órdenes percibieron la evangelización según su propia regla, 
No obstante las tres coincidieron, 8 su modo, en retomar los principios de la Iglesia primitiva para 
construir una Iglesia nueva, Además de esto en 1539 Y 1541 se llevaron a cabo las primeras juntas 
eclesiásticas con el fin de señalar estrategias comunes y uniformar los materiales de evangelización, Vid 
Roben Ricard, I.a crmqllisla "V!ln/lIal d" MéXICO, México. F CE. 1986, P 410 
, Elena Isabel Estrada de Gerlero, "Sentido politico, social y religioso en la arquitectura conventual 
novohispana", en Hwona del Arle Mexical/o, Arle enlO/l/all, México, SEP/SALVAT, t. S, p, 625-643, 
Passim. 
7 Recordemos como Cervantes de Salazar describe que las capillas posas son un traslado al exterior de las 
4 hornacinas de los claustros bajos que se usaban para posar a los santos en las procesiones, ya que la 
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Los relatos apologéticos de Motolinía y Valadés nos hacen volver la mirada sobre esos 

atrios del siglo XVI para contemplar en ellos a los franciscanos predicando, enseñando 

los olicios, las primeras letras y los divInoS dogmas a los indios por medio de imágenes 

pintadas y grabadas, intérpretes y libros; los vemos, también, bautizando multitudes 

fervorosas, casando e indagando sobre la validez de los matrimonios que iban a 

sacralizar, dando la extremaunción a los moribundos, enterrando a los muertos, 

confesando a los neófitos de modo auricular o por imágenes elaboradas por los 

penitentes en las que indicaban sus "faltas" e impartiendo 'justicia". Y todo esto en un 

mismo día y a veces por un mismo fraile. 

De ahí que tal vez resulte pertinente volver a observar el muy conocido grabado de fray 

Diego Valádes, publicado en 1579, para explicar a oJos europeos todo aquello que los 

primeros franciscanos habían construido en las Indias, como una forma de ejemplificar 

todas las vías que podían adoptarse para ennquecer la retórica del predicador cristiano. 

El atrio que nos presenta Valadés (Ilus 1), reconstruido idealmente con formas 

arquitectónicas clasicistas, cumple todavia con su función de acercarnos a las 

actividades que frailes e indios llevaron a cabo dentro de los espacios de 

evangelización que se crearon en la Nueva España' 

No podemos dejar de comentar, entonces, la imagen central de dicho grabado, en la 

que aparecen los franciscanos de fray Martín de Valencia transportando a las Indias 

todo el edi ficio de la Iglesia guiados por el santo de Asís. Alegoría, para nosotros, de 

como los religIOSOS, y el resto de los europeos en general, trajeron a cuestas el pesado 

edIficiO de toda su forma de concebir, representar y vivir el mundo. 

--_.~--_._-----

camidad de genle que participaban en ellas haCia Imposible que éstas se efectuaran dentro de los 
conventos Vid Francisco Cervantes de Sal azar. MéXICO en 1554 y lIímulo Impenal, Edic. y prol. de 
Edmundo O'Gorman, México, Porrúa, 1963, P 49 
8 Posteriormente nos ocuparemos con más de,alle de las características formales de algunos grabados de 
fray Diego Valadés, 10 que nos interesa en este momentO es revitalizar este material a partir de la función 
que Valadés quiso darle momar las glonas del franclscamsmo novohispano a través de una imagen 
mnemotécnica similar a las que se usaron en la evangelización de los indios. Obviamente nosotros jamás 
podremos ver este grabado con los ojos de los europeos del siglo XVI a los que estaba dirigido ni con los 
de los indios que solian ver composiciones "similares", sin embargo y tal vez como lo plantea Curnmins 
nosotros todavia seguimos considerando a la imagen como un espacio de comunicación intercultural. Vid 
Thomas Cummins, "From Jies lO truth colonial ekphrasis and the acl of crosscultural Iranslation", en 
Claire Farago, Rtframll1K ,he Renals.mnce, New Haven, Yale University Press, 1995. p.152-174. 
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Los frailes se propusieron asentar dicho edificio en la "Nueva" España, para ello 

decidieron inculcar a los indios todos los elementos de la civilización occidental que 

fueran necesarios para que el Evangelio germinara en ellos. Los religiosos jugaron el 

rol de directores de almas y de obras. Los indios fueron los constructores de la Iglesia 

Indiana y los sillares con los que ésta se levantó, en sentido material y espiritual. 

1.1.1 Evangelización masiva: persecución de la idolatría y primeros sacramentos. 

Los datos que han llegado hasta nosotros de las primeras décadas de la evangelización 

suelen estar cargados de los matices triunfalistas que ya hemos mencionado y que, no 

obstante, parecen no exagerar del todo la magnitud del fenómeno y las formas en las 

que éste fue percibido por los religiosos involucrados. Los frailes de las tres órdenes 

que se repartieron poco a poco la Nueva España del siglo XVI (franciscanos, 

dominicos y agustinos) siguieron los pasos de Cortés destruyendo sistemáticamente los 

signos externos de la "idolatría" indígena' y atacando, al mismo tiempo, las 

apropiaciones indígenas que las iniciativas cortesianas habian permitido. 

Los "ídolos" fueron "reconocidos", confíscados y destruidos. En un pnnClplO las 

"imágenes" cristianas fueron recogidas de manos de los indios y, a pesar de que nunca 

se abandonó la utilización de imágenes antropomorfas, símbolos como el Santísimo 

Sacramento, monogramas del Nombre de Dios y de María y emblemas de las armas de 

la pasión de Cristo fueron opuestos a los antiguos "diablos" indígenas. 10 

9 Más adelante nos detendremos en el análisis de algunos de esos signos externos que los europeos 
consideraron idolátricos o de inspiración diabólica. Vid. infra. Cap.). 
10 Vid. Gruzinski, La ~¡erra de las imá¡:e/les ... p 71-73 Por otra parte Estrada de Gerlero expone que la 
aversión de los franciscanos a la utilizacion de imágenes antropomorfas no fue lan marcada como han 
mencionado algunos autores, ya que, a pesar del proceso seguido contra fray Matunno Gilbeni por su 
"supuesla" iconoclasia, la mayoria de las fuentes señalan desde epocas muy tempranas el empleo de 
cristos y santos en pasta de caña dentro de las procesiones indígenas Desde su perspectiva la continua 
utilización de monogramas y emblemas cristicos en la decoración de los conjuntos conventuales se debe 
en mayor medida a un espíritu de retomo a los simbolos de la Iglesia Primitiva, pues en las obras de los 5 
primeros siglos de la cristiandad se destacan constantemente estos elementos como las armas que debe 
portar el cristiano para ingresar en la Jerusalén Celestial. más que a un intento de alejar a los indios de la 
contemplación de representaciones antropomorfas Elena Isabel Estrada de Gerlero, "Curso monográfico 
de Arte Colonial, siglo XVI". Posgrado en Historia del Ane, UNAM- Facultad de Filosofia y Letras, 
1997. Vid. Estrada de Gerlero, "La escatologia en el ane monástico novohispano del siglo xvr', en Ar/e 
FUI/erario. Coloquio In/ernacional d. H/S/Oria del Arle, México, UNAM-IlE, 1987, Vol. 1, p. 137·150. 
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Esta persecución arroJó los rituales indígenas a lo precarío de clandestinidad y conminó 

a los indios a escuchar las predicas de los frailes sobre un dios verdadero que gracias a 

ellos se hacía de su conocimiento para darles la oportunidad de salvarse de sí mismos; 

puesto que muchas de sus costumbres, al haber sido inspiradas por el demonio, sólo 

podían conducirlos a las llamas del Infierno, inclementes y eternas. Por lo menos esto 

era lo que los frailes querían que los indios entendieran. 

La respuesta que el grueso de la población indígena dio a estas predicaciones pareció 

confirmar las expectativas frallunas. 

[ ... ) dábaseles a entender quién era el demonío en quien ellos creían, y cómo 
los traía engañados; y las maldades que en sí tiene, y el cuidado que pone en 
trabajar que ninguna áníma se salve: lo cual oyendo hubo muchos que 
tomaron tanto espanto y temor, que temblaban de oír lo que los frailes les 
decían. y algunos pobres desarrapados .... comenzaron a venir a el bautismo 
y a buscar el reino de DIOS. demandándole con lágrimas y suspiros y mucha 
importunación. 11 

Para darse abasto en esta tarea los franciscanos apelaron a que se encontraban en 

circunstancias de necesidad y recurrieron a las licencias que el papado les había 

otorgado para poder hautizar si n efectuar todas las ceremonias que el rito romano 

marcaba. Esto hizo posible que en menos de veinte años miles y miles de indios 

recibieran el bautismo." 

Sin embargo este entusiasmo de las masas indigenas hacia sacramentos como el 

hautismo y la confesión se debió en gran pane, como ya han comentado algunos 

autores, a que los naturales reinterpretaron estos ritos a partir de su propia 

cosmovisión. Il 

11 Motolinia, ()p ell. p 24 
12 ¡',d. Duverger. op.ell. p 107. Recordemos aquí los argumentos que enunció Motolinía para defenderse 
de las acusaciones que los dominicos hicieron a los franciscanos a este respecto "¿Cómo podía un solo 
sacerdote bautizar a dos y tres mil en un día, y dar a todos saliva, flato y candela y alba, y hacer sobre 
cada uno particularmente todas las ceremonias. y meterlos a la Iglesia donde no las había? ... ¿Y cómo 
podían dar candela encendida bautizando con gran viento en los patios. ni dar saliva a tantos? Que el vino 
para decir las misas muchas veces se hallaba con trabajo. que era imposible guardar las ceremonias con 
todos, adonde no habla iglesias, ni pila~, ni abundancia de sacerdotes. sino que un solo sacerdote había de 
bautizar, confesar, desposar y velar, y enterrar, y predicar, y rezar, y decir misa, deprender la lengua. 
enseñar la do<;trina cristiana a los niños, y a leer y a cantar" Motolinia. o/u,;;t. p, 87 
11 1'/d. Cervantes, op.C/1 p 71 Y Maciej 7ietara, 1.0 COf!!eSI(JI1 de los naturallls (estudio de una 
eSlraleKIG de conwrsf{'m en la NUl!va r;spafia), Mexico, UNA\¡f~FFyL, 1997. (Tesis de Maestría en 
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La convivencia cotidiana entre hispanos y mesoamericanos generó "con-fusiones" que 

debieron haber sido el pan y el Ilaxca/lr de todos los días; pues ambos grupos se 

interpretaban mutuamente de muy variadas formas. Los indios no encontraron ninguna 

contradicción entre su tradición y el reconocimiento que los frailes reclamaban para su 

dios, una deidad cuya fuerza ya hahía sido comprohada durante la matanza de Cholula 

y con la derrota militar de aquellos que tenían por dios patrón al bélico Huilzilopochlli. 

A su vez, frailes, como Motolinía, sólo podían maravillarse ante el divino milagro de 

tantas almas ganadas para el rebaño de Cristo, pues sabían que el rito bautismal 

implica un exorcismo por parte de quien lo realiza y la renuncia formal a Satán por 

parte de quien lo reCibe." 

Asimismo durante las primeras décadas los frailes vieron con alegría como indios 

adultos recién conversos corrían hasta ellos con sus enfermos que pedían confesión y 

cómo otros hacían largas filas para mostrarles sus "pecados" en imágenes a cambio de 

una firma; sin imaginar que muchos de estos indios estaban reinterpretando este ritual 

cristiano según su antiguo sistema. De otra forma sería muy dificil entender el aparente 

acuerdo entre dos modos de subjetivación tan distintos. Los nahuas solían relatar sus 

"transgresiones" a un sacerdote para restaurar el equilibrio de las fuerzas cíclicas que 

confluían en ellos y con ello recuperar la salud o evitar la sanción judicial 

correspondiente, por esta causa solicitaban a los frailes confesores una firma que 

avalaba que ya habían pasado por ese ritual de "purificación". Los europeos concebían 

su vida linealmente como una acumulación de hechos que los conducían al gozo o al 

castigo después de su muerte. Una vez más los frailes creyeron que los indios habían 

introyectado el código ético crístiano y que demandaban la confesión porque buscaban 

la salvación de sus almas." 

Con el paso de los años estos mismos fraíles se díeron cuenta de que su proyecto se 

había corrompido, de que los mismos indios que habían bautizado, confesado, casado y 

Estudios Latinoamericanos). p. 149-152. 
14 Jefrey Burton Russell, Elprílleipe de la' til/ieh/as. El poder del mal y del hiel/ ell la historia, Santiago 
de Chile, Editorial Andres Bello. 1994 p 98 
l' Maciej Zietara. op.eil. p. 7. 81-82 Y 96-105 ¡·Id. il/fra. Cap 32. 
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educado (recordemos el proceso mquisitonal contra el Cacique de Tezcoco'6) no 

habían dejado de practicar muchas de las costumbres "paganas" que ellos se habían 

cansado de condenar. 

No estaba en ellos el poder suponer que dicho "fracaso" se debía al choque de dos 

formas de aprehender el mundo, ellos creían firmemente que su "verdad" era válida 

para todos los pueblos de la Tierra, de modo que supusieron que era el fruto de la 

incapacIdad del carácter Indígena para comhatlr los embustes del demonio" Ante esto 

algunos frailes decidieron abocarse a la Investigación detallada del pasado indígena 

para poder extirpar con mayor seguridad los elementos corruptores. Las obras de 

Sahagún y Durán responden a estas inquietudes. Otros, prefirieron buscar nuevos 

honzontes donde pudIeran ganar para Cmto las almas de los últimos gentiles y 

construir su utópica IglesIa Sin defectos. Fray Martín de Valencia, el obispo Zumárraga 

y el dominICO Betanzos hIcIeron mtentos para predicar en Asia, desencantados de esos 

indios novohispanos que se les habían malogrado." 

1.1.2. Escuelas conventuales. 

Más allá de los desencantos o las frustraciones, lo cierto es que los frailes continuaron 

trabajando con los indIOS para construir una Iglesia renovada. El atrio fue el sitio 

privilegiado de esa interacción cultural, no por que fuera de él españoles e indios 

16 Kobayashi señala que fray Juan de lumárraga tal vez retiró su apoyo al Colegio de Santa Cruz de 
Tlatelolco por el impacto que le causara el proceso contra Don Carlos. Un hombre que aunque parece no 
haber estudiado en el Colegio de Tlatelolco fue un noble indígena educado por frailes, quizá por fray 
Pedro de Gante que resídió una temporada en Tezcoco La importancia de este proceso radíca, entre otras 
muchas cosas, en que don Carlos utilizó la retórica cristiana para defender el derecho de su gente a regirse 
según las costumbres de sus antepasados Cuestión que 10 llevó a la hoguera I 'id. Kobayashi, op.cil. 
p 319 Y Duvergcr, op.UI p 190 Sin embargo Gomcz Canedo critica esta postura ya que lumarraga fue el 
unico que retiró su apoyo por esas fechas. mientras que frailes reticentes a las supervivencias idolátricas 
como Molina y Sahagún, y que incluso parJiciparon en el proceso contra Don Carlos, continuaron 
colaborando durante toda su vida con el Colegio. VId. Lino Gómez Canedo, La educación de los 
marginados durante la época colonial. f-:scuelas y cnleídos para indio.f y mestizos en la Nueva Espal1a, 
México, POITÚa, 1982 p 14,·146 
\7 I 'id. Zietara. ovnI, p 107 Cervantes plantea, además, que esta desconfianza ante la sinceridad de las 
conversiones indígenas también se vincula con el giro que dio el demonismo europeo en la segunda mitad 
del siglo XVI, y que llevó a muchos pensadores, intluidos por el nominalismo, a interpretar la realidad 
americana haciendo del diablo el motor de las religiones amoTindias. Vid. Cervantes, op.cil. p.31-34. 
" Rubial, op.cll. p. t 32 
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estuvieran aislados, sino por que dentro de él se generó un proceso de "conversión" que 

implicó la mutua educación de indios y frailes, como lo ha señalado Reyes Valerio. '9 

Al mismo tiempo que los religiosos aprendían las lenguas nativas, investigaban sobre 

las antiguas costumbres de los naturales y comenzaban a producir materiales de 

evangelización, con la ayuda de colaboradores indios que se inspiraban no sólo en la 

tradición occidental sino en la pictografia y las fonnas de expresión indígenas, fueron 

cristianizando la vida de los indios a través de una empresa educativa que se orientó 

hacia tres ámbitos, principalmente, que se retroalimentaban: 

a) La enseñanza de la doctrina cristiana a buena parte de la población, con la intención 

de constituir familias cristianas y fonnar neófitos capaces que catequizar a otros indios 

en su propia lengua en los poblados donde no había concurso constante de frailes. 

b) La educación superior y esmerada de las elites indígenas en aspectos más profundos 

del cristianismo y de las artes liberales para dotar a los pueblos de gobernantes 

cristianos y a los frailes de colaboradores en las tareas de traducción del mensaje 

cristiano. 

e) La capacitación de los indios en los oficios mecánicos occidentales, como una parte 

esencial del programa de salvación puesto que vinculaba la vivencia cotidiana de la 

liturgia con fonnas de trahajo propias de la policía cristiana que los frailes querían 
. 1 2(1 lmp antar. 

El aprendizaje de las lenguas indígenas, especialmente del náhuatl, abrió las puertas 

del mundo de los indios a los religiosos; dejaron de utilizar intérpretes y se dedicaron a 

impartir la doctrina al grueso de la población indígena, centrando sus esfuerzos en los 

niños y los jóvenes. Con muchos de ellos comenzó a fonnarse un contingente de 

"indios de Iglesia" que tenían como misión esparcir la semilla del cristianismo en los 

lugares desprovistos de frailes, vigilar la conducta de los neófitos, tener cuidado de los 

objetos eclesiásticos que se dejaban a su cargo en las iglesias de visita o en las capillas 

19 Vid. Constantino Reyes Valerio. ¡:;¡ trahaJo de 10.1' IIIdlOS ellla.\" tareas di! evangelización de la Nueva 
F:spm,a, México, UNAM-ffyL, 1985. (Tesis de Maestria en Historia) p 34 
20 Vid. Elena Isabel Estrada de Gerlero, "Las utopias educativas de Gante y Quiroga". en ¡.;¡ o/ro 
occidente. Los orixeues de HIV}OlIOamá¡ca, México. Telefonos de México. 1992. p 121-126 
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de barno y acarrear a los indiOS de los pueblos cercanos a los conventos para que 

asistieran a la catequesis en los atrios. 

Los franciscanos, sobre todo, supieron oponerse a las constantes quejas de los 

encomenderos por las horas que les quitaban a "sus" indios y lograron que éstos 

últimos asistieran aSiduamente a la doctrlna. JI 

Valadés nos presenta un atrio donde los frailes promovían la memorización de los 

dogmas fundamentales del cristianismo a través de una catequesis que vinculaba los 

contenidos de los libros de doctrina, con los metros cantados y con la exposición de 

imágenes. 

En un intento por saltar las fronteras Iingüisticas los frailes mostraron a los indios las 

estampas que traían de Europa, las reprodujeron y con ayuda de otros indios se 

dedicaron a la confección de Imágenes de evangelización en las que se mostraba a las 

multitudes el grueso de la iconografia CrIStiana. Estas imágenes merecen toda nuestra 

atención ya que contrariamente a lo que los religiosos pensaban no estaban exponiendo 

lo evidente sino que enfrentaban a los indios con un imaginario desconocido expuesto 

en formas de representación totalmente ajenas. Como podemos apreciar en el atrio del 

grabado de Valadés donde un fraile enseña a los indios a partir de una imágen las 

distintas etapas de la creación del mundo según el Génesis (I1us. 2). 

Al poco tiempo comprendieron la neceSidad de redactar doctrinas en las lenguas 

nativas para facilitar el trabaJO de otros rehgiosos y adecuar el mensaje de salvación a 

las necesidades de los indios. El primer trabajo de este tipo del que tenemos noticia fue 

una doctrina escrita en náhuatl por fray Pedro de Gante impresa en los Países Bajos en 

1528." Estos materiales no eran del uso exclusivo de los religiosos que querían 

predicar y confesar en las leguas indigenas. Los indios que eran preparados para poder 

funglr como promotores del cristianismo tenían acceso a ellos y a otros materiales 

venidos del ViejO Mundo en los que aprendian los fundamentos de la fe católica al 

JI ",d Kobayashi. 01'. ell. p 217-220 Y Rlcard. op.ell. p 123 
22 Ernesto de la Torre Villar. "Estudio critico en torno de los catecismos y cartillas como instrumentos de 
evangelización y de civilización", en Fray Pedro de Gante, Doctrina cristiana en lengua mexicana, 
(edición facsimilar de la de 1553). México, Centro de Estudios Históricos Fray Bemardino de Sahagún, 
'981. p. 31 
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mismo tiempo que a leer y escribir. 

Desde el principio de la evangel ización se hicieron llegar a tierras americanas cart il/as 

catequéticas o catecismos alfabeti=antes que, además, de contar con la descripción de 

los dogmas cristianos, incluían también modelos de letras, ejercicios silábicos y de 

memorización. Cifras consignadas por la Casa de contratación de Sevilla evidencian 

que más de 12,000 cartillas habían pasado a la Nueva España para 1533. 23 

Otros materiales importantes dentro de este proceso de cristianización, fueron los 

catecismos pictográficos que se conocen como testerianos en honor de fray Jacobo de 

Testera, a quien se le atríbuyó haber comenzado a predicar a los indios por medio de 

imágenes. Los catecismos pictográficos se caracterizan por contener imágenes 

"esbozadas de prisa" que ilustran los elementos integrantes de las oraciones católicas y 

los principales Artículos de Fe." Contienen algunos ekll1entos del sistema de notación 

pictográfica indígena, junto con glifos de producción colonial, lo que hace suponer la 

participación activa de los indios en su elaboración. Las figuras de los "testerianos" son 

de carácter mnemónico, como sugiere Lockhart privilegian un texto hablado, su 

intención no es substituirlo sino sugerirlo, traer a la memoria de las mayorías iletradas 

que las observan aquello que deben decir" 

La Nueva España no fue el primer lugar del orbe donde los cristianos predicaron 

utilizando imágenes; pero en ella supieron conjugar la albetización de las lenguas 

nativas y la indigenización (nahuatización) del mensaje cristiano, con imágenes que lo 

ilustraban y que fusionaban, además, elementos de la emblemática europea y de la 

glífica indígena. El gran desarrollo de este tipo de métodos se debió en buena parte a 

que los mesoamericanos registraban sus ideas a base de pictogramas. 

El 6 de enero de 1536 se inauguró el Colegio de Santa Cruz, adjunto al convento de 

"Ibid. p. 27. 
24 Vid. Serge Gruzinski, La colonización Je lo imaginarío. ,"'ociedades indígenlls y uccidentalizacion en 
el México español. Siglos XVI-XVlJl, México, F.C.E., 1993. P 39 
" Vid James Lockhart, The lIahllas after /he conqueSl. A sucial all cul/llfal hlS/ury of /he illd/alls ill 
Central Mexico, Sixteelllh trough eigteenth celltllfies, Stanford, Stanford University Press, 1992. 
p.334 -335. 
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Santiago Tlatelolco, contando con la presencia del arzobispo Zumárraga y del virrey 

Antonio de Mendoza. Dicha institución nacía para brindar una educación esmerada a 

los hijos de los principales indígenas que desde el principio habían comenzado a 

recoger los religiosos en sus casas 

En este ColegIO, y otras escuelas conventuales afines, los frailes aprendieron las 

sutilezas de la lengua náhuatl, investigaron las costumbres "paganas" de los indios y 

otros elementos culturales de las civilizaciones prehispánicas que facilitaran la 

extirpación de las "idolatrías" ° la mejor comprensión del mensaje cristiano. Olmos 

utilizó los huehuellululll que recogió para transformar el mensaje cristiano haciéndolo 

coherente con las formas de expresión indígena y Sahagún compuso cantos cristianos 

en náhuatl para intentar sustituir los cantares antiguos que los indios continuaban 

reproduciendo. Estas iniciativas tenian como finalidad sustituir el sentido de algunas 

costumbres indígenas, volviéndolas cristianas. Kobayashi piensa que en el caso de las 

danzas los religiosos si consiguieron sus propósitos.'· 

Siguiendo los principios estamentales que regian la sociedad occidental, los frailes 

orientaron sus esfuerzos educativos en la creación de una minoría Indígena cristiana 

que fuera rectora de sus comunidades, asegurando con dio la continuidad de 

autoridades tradicionales leales a los frailes. 

Algunos autores han llegado a asegurar que la intención de los mendicantes era 

convertir el Colegio en un semi nano, basando sus afirmaciones en el cambio de actitud 

del arzobispo Zumárraga, quién después de comprobar que los gramáticos no 

aprovechaban en teología y filosofia y que además muchos abandonaban el Colegio 

para casarse, decidió retirar su apoyo a esta institución, solicitando incluso que el 

edificio fuera mejor empleado como hospital. De ser ciertas estas inquietudes 

frustradas por formar un clero Indígena a partir de las elites, estaríamos nuevamente 

frente al encuentro de dos tradiciones distintas. Los nobles indios que entraban a estos 

colegios efectivamente se amoldaban al sistema de vida monacal de los religiosos 

porque coincidía con el ascetismo que había formado a sus padres dentro de los 

" Vid Kobayashi, op.cil. p. 209, 298-3 t 5 
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Calmecac y no porque anhelaran la condición de servidores de Cristo durante toda su 

vida" Aunque no debemos olvidar que Motolinia señala los casos de varios jóvenes 

que demandaron el hábito y que aún sin recibirlo hicieron votos y vivieron con los 

frailes; uno de ellos se "convirtió" abandonando sus bienes y servidumbre después de 

haber leido una "vida de San Francisco" escrita probablemente en purepecha." 

La historia del Colegio es compleja y tortuosa. Gozó de épocas de esplendor 

económico e intelectual y sufrió también carencias. Sus cátedras estuvieron presididas 

por las mentes más preclaras de la orden franciscana como Focher y Sahagún y hubo 

periodos en que toda la administración del Colegio fue dejada en las manos de los 

alumnos más avanzados. De igual forma tuvo que sufrir en varias ocasiones las muertes 

de sus alumnos más preciados a causa de alguna de las epidemias que azotaron la 

ciudad durante todo el siglo. 29 

Con el advenimiento de la Real y Pontificia Universidad de Mé.xico, el decaimiento del 

poderío de los regulares y el acceso cada vez más reducido de los nobles indios al 

gobierno, parece que el Colegio fue cayendo en el olvido para permanecer después de 

la primera década del siglo XVII como una escuela conventual igual a las demás. 

Kobayashi señala como una fecha simbólica de esta coyuntura la muerte de Antonio 

Valeriano en 1605. Gobernador indigena de Tenochtitlán, maestro del Colegio y 

colaborador inseparable de varios frailes en tareas de traducción, cuyo cadáver fue 

llevado en hombros por los franciscanos hasta el convento de San Francisco de 

México, donde fue enterrado como una de las glorias de una República de indios 

27 Vid. ibid. p.219-220, 250-265 y 319-320. 
28 O'Gonnan en sus notas a este episodio supuso que esta "ida de San Francisco debió ser la misma que 
escribió fray Alonsc de Malina en náhuatl y que recientemente ha localizado Luis Resines en un 
repositorio español. Sin embargo Motolinía señala claramente que dicho indio era "señor principal y 
natural de un pueblo de la provincia de Michuacan" y que la \'Ida estaba traducida "en su lengua" Mas 
adelante seí'iala tambien que dicho indio viajó hasta la Ciudad de Méxi¡;o para demandar el hábito de 
franciscano que en su tierra le habian negado y que regreso a Michuacan en la cuaresma "por oír los 
sennones en su lengua y confesarse". De lo que se puede inferir que este indio principal no dominaba el 
náhuatl y que por lo tanto la vida de San !"rancHcv a la que se hace alusión debió de haber sido escrita en 
purepecha. Prueba de la difusión de la albabetización de varias lenguas indigenas y de los textos cristianos 
traducidos entre los "principales" de la sociedad indigena. Motohnia, VI'. ell. p. 103-104. 
29 Consideramos que no este el lugar para volver a hablar de las cualidades intelectuales de cada uno de 
los religiosos que fungieron como catedráticos dentro de este Colegio. por ello remitimos a los 
interesados a los capítulos que se ocupan de esta institución en las obras de. Kobayashi, up.CIl. Duverger, 
op.cit. y Lino G6mez Canedo. op.cit. 
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cristiana que tal vez sólo existió en la mente de los frailes.'o 

No obstante y más allá de todos los problemas sufridos por el Colegio, lo cierto es que, 

por casi todo un siglo, los frailes y los Indígenas dialogaron dentro de sus aulas para 

asentar los pilares de una nueva cristlandad. En sus cátedras los Indios aprendieron 

historia sacra y algunas artes liberales, en su biblioteca leyeron las grandes obras del 

pensamiento occidental; de modo que se familiarizaron con la mentalidad de aquellos 

que los educaban y se fueron apropiando "una cosmovisión totalmente nueva"." 

Los frailes decidieron conservar el náhuatl, entre otras lenguas, como idioma de 

evangelización; y por ello junto con los indios del Colegio de Tlalteloco se abocaron a 

la magna tarea de la traducción de la cristiandad a una lengua que poco tenía que ver 

con las lenguas romances y que remitía a un mundo conceptual totalmente distinto. 

Gracias al erasmismo de muchos frailes que buscaban una interiorización indígena del 

cristianismo salieron de Tlatelolco, y de otras escuelas, doctrinas, sermonarios, 

confesionarios, catecismos, vidas de santos y fragmentos de los Evangelios traducidos 

al náhuatl y a otras lenguas indígenas 

Durante mucho tiempo se pensó que estas traducciones eran literales y que por lo tanto 

no tenian ningún interés para el estudioso de la evangelización. Recientemente se ha 

cuestionado seriamente dicha postura a través del análisis detallado del proceso de 

traducción de algunos de estos textos. En dichos trabajos se ha observado que son muy 

pocos los conceptos cristianos que se dejan sin traducir y que la mayoría de las veces 

los frailes aceptaron las palabras y expresiones que les daban sus informantes como si 

fueran sinónimos de las palabras latinas. A diferencia de lo que décadas atrás Ricard 

expresara tajantemente, hoy se piensa que muchas veces el texto cristiano si 

comprometió su ortodoxia en aras de ser comprendido según la retórica Indígena. Una 

retórica que nos muestra como los indios traductores no fueron pasivos sino que 

reinterpretaron el cristianismo, perpetuando dentro de él su pensamiento antiguo." 

Los frailes y los indios de Tlaltelolco conformaron un "náhuatl de iglesia" que medió 

JO Víd Kobayashi, op.cil. p. 399. 
31 Vid ibid p. 391. 
J2 Vid Louise Marie Burkhart, The sJippery earlh: Nahua - Christian mural dialogue in sixteenth-century 
Mex/ca, [s.I], Yale University, 1986 (Ph D dissertatlon) p. 2-24 Y 231-244 Y Ricard, up.cir. p.412. 
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todas las relaciones del resto de los neófitos con la cultura cristiana. 

Por otra parte los indios de este Colegio fungieron también como informantes de los 

frailes, ya que conservaban aún muchos de los conocimientos que en la época 

prehispánica eran propios de los nobles. Todavia guardaban memoria de los dioses 

antiguos, de la cuenta calendárica y de la pictografia; conocimientos que prueban que 

fuera de las escuelas conventuales convivían con obras de su antigua tradición y que 

emplearon, sobre todo, para reconstruir la historia de sus linajes y sus pueblos. Estos 

hombres fueron capaces de dommar dos espacios culturales, dos códigos de expresión 

y de fundirlos en soluciones originales que intentaban captar la nueva sociedad y a las 

cuales apenas nos estamos comenzando a acercar..'] 

El cristianismo que salió del Colegio expresado en términos indígenas, fue a su vez 

reformulado por los indios catequistas que utilizaron estos textos y que los copiaron y 

recopiaron modificando en los traslados su contenido, en formas que muchas veces 

escaparon de las manos de sus propagadores eclesiásticos. 34 

Finalmente debemos mencionar el entrenamiento que recibieron muchos indios en las 

artes mecánicas occidentales; pues éste fue una preocupación primordial de la empresa 

evangelizadora que vinculaba a los indios con la ética del trabajo cristiana y les 

permitía acercarse al conocimiento de Dios a través de variadas actividades que hacían 

posible la construcción y el embellecimiento del espacio sagrado cristiano.." Estrada de 

Gerlero ha planteado que el programa de redención a través del trabajo manual 

implementado por hombres como Gante y Vasco de Quiroga se basaba, entre otros 

muchos textos, en las obras teológicas de San Buenaventura. J6 

J3 Vid Gruzinski, La colonización ... p. 66-70 
34 Vid. ibid p. 63. 
" Vid Elena Isabel Estrada de Gerlero, "Las utopías educativas de Gante y Quiroga", en El otro 
occidente. Los origenes de Hispanoamérica. México, Teléfonos de México, 1992. p 112-11 S, 121-126 Y 
140. 
36 l bid. p. 125-126. San Buenaventura propone en l. Reducc/(jn de las ClellClaS a la ¡¡",logia que la 
multiforme Sabiduría de Díos, expresada en la Sagrada Escritura, se oculta en todos los elementos de la 
creación y por ende en todos los conocimientos que se forma el hombre a panir de las cosas. Por ello 
nombra a to~o proceso de conocimiento Iluminación. " .. . Ia iluminación del arte mecánica es recto camino 
hacia la iluminación de la Sagrada Escritura, y nada puede en ella encontrarse que no esté de continuo 
predicando la verdadera Sabiduría." San Buenaventura, "Reduccíón de las Ciencias a la Teología", en 
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En todas las guardlanías franciscanas se crearon escuelas de artes y oficios, aunque 

ninguna llegó a ser tan importante como la escuela de San José de los Naturales 

fundada por fray Pedro de Gante a un costado de la capilla abierta de esta advocación 

en el convento de San Francisco de México. Según algunos testimonios franciscanos 

Gante tuvo dentro de su escuela en 1530 más de "600" jóvenes indios aprendiendo 

simultaneamente y de él: sastrería, zapatería, carpintería, lapidaria, orfebreria, alfareria, 

curtiduría, fundición, herrería, bordado, pintura, escultura y canto antes de que se 

dedicaran a la actividad para la que hubieran resultado mas aptos o a la que coincidiera 

con el oficio tradicional que desempeñaban los miembros de su barrio." 

Por todo esto fray Diego Valadés, un egresado más de San José de los Naturales, quiso 

inmortalizar a su maestro fray Pedro de Gante frente a una "tabla" señalando a los 

aprendices los instrumentos propios de cada oficio (IIus 3) 

Muchos de estos oficios tenian un "equl\u1ente" dentro de la SOCiedad prehispánica; de 

manera que más que un aprendizaje desde cero, lo que se dio fue la enseñanza por 

parte de los religiosos de las técnicas y los modelos occidentales. Se pretendía 

"perfeccionar" dichos oficios en vez de suprimirlos, situación que contribuyó a la 

continuidad de saberes tradicionales Indigenas como el arte plumario y la pictografia. 

Los pintores, escultores y amantecas que salieron de estas escuelas para decorar el 

templo cristiano se encontraban en posesión de dos lenguajes Teóricamente los frailes 

pidieron a los indios la realización de copias perfectas. Sin embargo las obras que aún 

conservarnos nos muestran unas "copias" en las que sobreviven elementos del 

repertorio indígena adaptados a las demandas de la época. En los relieves esculpidos de 

los edificios religiosos, en los muros pintados de templos y capillas, en los autos 

sacramentales y en las obras que daban cuenta de la historia de los indios (entre otros 

ámbitos) podemos apreciar la coexistencia de dos estilos Podemos advertir como las 

técnicas y los conocimientos de los artífices mesoamericanos no habían desaparecido 

del todo ya bien entrada la segunda mitad dd siglo XVI y como parecen articularse con 

Ohra.- de Sall Hllellllvelllllra, Madrid, Biblioteca de Autores Crislianos, 1980, t 1, P 637-667. P 639-649 

r 657-659. 
7 Vid Kobayashi, op.cil.p. 248-275. y Estrada de Gerlero, ap.clI. 121. 
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las tendencias occidentales y el sentido que los frailes querían darle a las obras que 

dirigían." 

Por otra parte los oficios impartidos en estos talleres que no tenían como destinatario 

principal a la Iglesia misma, permitieron a muchos indios insertarse en la vida 

productiva de una sociedad nueva que comenzaba a gestarse.·lO 

As! como los indios del Colegio de Santa Cruz reescribieron el cristianismo de una 

forma coherente con su pensamiento, los indios de los talleres de artes y oficios 

supieron acercar el imaginario cristiano al resto de los naturales.'" A través del 

conocimiento de la iconografia cristiana los tlacuilos supieron reencontrar un orden 

perdido, difundiendo también una versión recreada del cristianismo. 

Hasta el momento hemos intentado destacar el papel del conjunto conventual como un 

sitio de interacción cultural, ya que fue el origen de la mayoria de las obras de 

evangelización que vamos a analizar y porque este espacio es en si mismo, con todos 

sus matices y complejidades, una de las representaciones más palpables y visibles de 

las apropiaciones indígenas del mundo cristiano. 

Los nahuas asumieron que el templo cristiano era de su pertenencia, el habitaculo de su 

"Santo Patrón", el simbolo por excelencia de su identidad colectiva; así se tratase de un 

altísimo templo con bóveda de cañón corrido o fino artesonado, una capilla abierta, 

una iglesia de visita, una capilla de barrio o un oratorio doméstico" Gracias al 

contacto que tuvieron con los cultos corporativos del español común los indios 

pudieron continuar rindiendo culto a sus antiguas deidades tutelares" 

También las historias indigenas que fueron producidas después de la conquista pueden 

38 Vid. Estrada de Gertero, op.cif. p. t t 7. Gruzinski, La colunización ... p. 24-4 t Gruzinski, In guerra de 
las imágenes ... p. 77-90. Lockhal1, op.cit.p. 419. y Pablo Escalante GOllZalbo, El trazo, el cuerpo y el 
gesto. Los códices mesoamericallos y ~ll l,aJl~furmaL'ió" en el valle de México en f!! siglo XVJ, (tesis de 
Doctorado en Historia), México, UNAM-F.F. y L, 1996, 2 t. p. 210-230. 
39 Vid. Kobayashi, ap,cil. p. 278-279. 
'" Gruzinski, La guerra de las imágenes ... p.190. Más adelante nos ocuparemos de las diferencias de 
sentido entre la imagen religiosa europea que es representación de algo que está ausente y la "imagen" 
indígena que es réplica de una realidad. Vid. I/!fra. Cap 7. 
" Vid. Gruzinski, loe.cit, 
42 Lockhal1, op.cit, p. 206-215, 236 Y 243-244. 
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ampliar nuestra visión de este proceso. En ellas podemos apreciar la multiplicidad de 

fuentes a las que recurrieron los indios para reconstruir su historia y hacerla coherente 

con las nuevas circunstancias Por ejemplo los tlacudos que en Cuauhtinchan 

elaboraron la H,storia 1'ollecu"Cl1Iclllmecu, también supieron insertar elementos de la 

tradición mesoamericana que le daban identidad y legitimidad al linaje nahua 

gobernante dentro del programa iconogrático del claustro bajo del conjunto conventual 

franciscano; muestra de las adaptaCiones que tuvieron que hacer y de las negociaciones 

que se dieron entre indios y religiosos'\ 

1.2 Fuera del atrio. 

Si bien es cierto que los mendicantes en la Nueva España involucraron 

indisolublemente a los indios en la construcción de su propio cristianismo, también es 

verdad que muchas esferas de la vida indígena quedaron fuera del control de los 

religiosos. Como lo afirma Lockhart los Indios no estuvieron enclaustrados en el 

paternal regazo de los frailes, lejos del contacto con españoles, mestizos y negros" 

La gran mayoría de los indios no vivía dentro de los atrios, sino que se acercaba a ellos 

semanalmente para "ver" los oficios divinos y asistir a la catequesis o viajaba hasta 

ellos desde comunidades apartadas solamente para participar de las grandes fiestas. 

Era durante estas celebraciones, como la conocida fiesta tlaxcalteca de Corpus Cristi 

descrita por Antonio de Ciudad Rodrigo a Motolinía, cuando las masas indígenas 

entraban en contacto con los programas didácticos pintados en los muros de capillas y 

templos, cuando se enfrentaban al impactant\! "espectáculo" de los aulos sacramentales 

que con escenografias y vestuarios emanados del trabajO de artesanos indígenas, 

cánticos, pirotecnia y otros recursos tramoyísticos les "representaban" momentos 

fundamentales de la historia del "pueblo de Dios", así como efi!mp/o.l' edificantes. 

Muchos de estos indios participaban también en la realización de dichas festividades ya 

sea danzado o marchando en las procesiones detrás del estandarte de su pueblo o de su 

43 Pablo Escalante Gonzalbo, " El patrocinio del arte indocristiano en el siglo XVl. La iniciativa de las 
autoridades indígenas en Tlaxcala y Cuauhtinchan", en- Pafruclllio, cU!f!(x:ión y circulación de las ArIes. 
XX Coloquio In/emocional de HWof/a del Arte, México, UNAM-IIE, J 997 P pass/m. 
44 Vid Lockhart, op.c/1. p 427"443. 
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cofradía. 

Fuera de estas ocasiones los indios, cuyo número era continuamente mermado por las 

epidemias, se dedicaban al trabajo agrícola o artesanal que les permitia sostener a sus 

familias y cumplir con las exigencias tributarias de los conquistadores; y sólo tenian 

contacto con el cristianismo a través de algunos indios catequistas y de las "imágenes" 

que habitaban sus capillas u oratorios domésticos, producidas, la mayor parte de las 

veces, por artesanos menos adiestrados en los convencionalismos occidentales que 

aquellos que eran rolados por distintos edilicios eclesiásticos para que realizaran su 

decoración. 

Las fuentes hablan por lo regular muy poco de los indios que se encontraban lejos de 

los frailes, muchas veces solamente condenan lo superficial de sus cristianismo. 

Sabemos que en estos ambientes se dieron distintas experiencias "cristianas" fruto de 

la apropiación indígena de algunos elementos del cristianismo predicado por frailes y 

catequistas, de prácticas españolas y de las magias occidentales y africanas. 

El mundo rural indígena del siglo XVI se nos manifiesta inmerso aún en lo que 

Gruzinski llama la "idolatría colonial", un sistema, heredero de la tradición 

mesoamericana, que era capaz de organizar las relaciones de la persona con los demás 

elementos de su entorno. Dentro de él podemos ver a curanderos articular sus viajes 

iniciáticos con un vocabulario que hace alusión tanto a elementos mesoamericanos 

como a lugares y seres del imaginario cristiano, a algunos hombres constituirse 

"hombres-dioses" y controlar los meteoros y a muchos otros heredar sus tierras para el 

beneficio de "sus" santos, pues los consideraban sus parientes." 

Sin perder de vista la enorme gama de las respuestas indígenas, dentro del proceso de 

su propia occidentalización, es tiempo ya de que nos ocupemos de esos dos 

inframundos que se "encontraron" cuando indios y frailes se dedicaron a la 

construcción, material y espiritual, de esa Nueva Cristiandad que quedó plasmada 

"idealmente" en el atrio del grabado de fray Diego Valadés. 

4' Vid. Gruzinski, La culonizació/J ... p. 203-232. Gruzinski, 1~1 poder sin límlles (cuatro respuestas 
il/d/gel/as a·/a dominaciól/ e.'1JaRo/a), México, INAH, t 988./Jassim. y Lochart, "p.cil. p. 239. 



35 

CAPiTULO 2: 

EL INFIERNO CRISTIANO. 

Uno de los procesos más interesantes dentro de la historia del pensamiento cristiano ha 

sido la construcCión de la Idea dd Infierno como un sitio de castigo eterno. Un 

concepto que se alimentó en sus origenes de elementos propios de las tradiciones 

culturales de los distintos pueblos que fueron entrando en contacto con hebreos y 

cristianos, y que ingresó a la histona de la cristiandad como la morada de condenación 

del "ángel del mal". Un lugar de sufrimientos que permitió satisfacer los reclamos de 

justicia de las primeras comunidades cnstianas que, agobiadas por persecuciones y 

reprimidas por sus normas de vida, anhelaban el castigo de Dios para todos los 

pecadores que los rodeaban y atacaban constantemente. 

La idea cristiana del Inliemo llene una hlstona larga y compleja de visiones, 

definiciones, ampliaciones y precisiones a traves de la cual pueden distinguirse ciertos 

elementos básicos que se mantuvieron casi sin cambios y que han servido a las 

cristiandades católicas y reformadas como un medio de condenar a sus adversarios y de 

alejar a sus feligreses del pecado; pues la función mas inmediata de ese Infierno 

ultraterreno ha sido la de modificar la conducta de los hombres en este mundo gracias a 

la amenaza siempre vívida del fuego y la tortura. 

2.1 Los "Infiernos" antes del cristianismo. 

Muchas culturas antiguas onentales y occidentales tuvieron alguna noción de infierno 

(sitio inferior) vinculado con 10 subtemlneo y con el destino de los muertos; algunas de 

esas nociones influyeron en la construcción del Infierno cristiano a pesar de las 

distancias temporales. 

En Mesopotamia, por ejemplo, los autores de la Epopeya de Cilgamés, uno de los 

primeros textos escritos que se conocen de la humanidad, nos brindan uno de los 

primeros viajes a los infiernos El guerrero Enkidú vuelve de ellos y cuenta a sus 

compañeros como aquellos que muneron y que no contaron con el beneficio de la 

sepultura padecen en el "Infierno" los infortunios de su suerte terrestre. Sufren terribles 
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dolores por su propia putrefacción, pero dichos sufrimientos no están vinculados con su 

conducta. El mismo narrador del viaje declara: "Si te digo cómo son los intiemos que 

he visto, siéntate y llora. [ ... ] Mi cuerpo: aquel que tú tocabas con alegría, está roído 

por la polilla como un viejo vestido, [ ... ] está lleno de polvo".' 

Ya desde entonces el viaje infernal se nos presenta como la via privilegiada que tienen 

los vivos para conocer los misterios de lo subterráneo. 

La revisión exegética de los libros hebreos que forman la Escritura o el Antiguo 

Testamento, muestra que, en una primera epoca, el Seol era concebido como una gran 

cavidad, foso o poza donde permanecían las "almas" de los muertos en un eterno 

letargo de obscuridad, silencio, polvo y gusanos.' En el Seul de esos tiempos 

nomádicos no existía el tormento pues los hebreos creían que el pecado era castigado 

de manera suficiente durante la vida terrena en forma de calamidades colectivas o de 

enfermedades individuales. El Seol tampoco se asociaba aún con el "adversario" 

(Satán J, ya que éste era concebido como un ser perteneciente al lado sombrío y 

maligno del dios del Antiguo Testamento, quien era responsable de toda la maldad y de 

toda la bondad.3 

Contrario a esta igualdad ante el destino infernal el I./bru Je I()s muertus de los 

egipcios antiguos contempla un juicio póstumo para cada individuo. En las diversas 

versiones que de él se conocen podemos apreciar varios elementos que más tarde 

pasarían a formar parte del imaginario infernal de judios, griegos y cristianos. 

El libro estipulaba que el difunto debía iniciar su viaje por los "infíernos" para llegar a 

comparecer ante un tribunal. Durante su juicio Anubis pesaba su corazón en una 

balanza' que tenía por contrapeso a maal (una pluma que representa el orden), luego el 

, Citado en Georges Minois, Historia de los II/fiemos, Barcelona, Paidos, 1994 p. 21-23. Por lo general 
durante este capítulo sigo la brillante y clara exposición que hace este autor de los infiernos de distintas 
culturas y de la evolución del concepto cristiano. 
2 [bid. p. 27-31. 
3 El término hebreo Sa/án significa adversario, obstáculo u oponente. Cuando el Antiguo Testamento fue 
traducido al griego en los primeros siglos del cristianismo este término apareció como úwb%s, que se 
empleaba para designar a los perjuros, adversarios o calumniadores de la col1e Del dllJh()l()s griego se 
derivarán posteriormente dlOhlo en espa~ol. devil en inglés y le/lfel en alemán ¡'Id Jefrey BUl10n 
Russell, El príl/cipe de la.\' tinieblav. El poder del mul y del blel/ el/ lu h¡l'Iorw. Santiago de Chile, Andrés 
Bello, 1994. p. 20 Y 47-49. 
4 El tema de la Pesa de almas aparece por primera vez en el arte cristiano en un fresco de Peristrema en 
Capadocía, donde el arcángel Miguel toma el puesto de AI/l/hIS y entra en escena el demonio intentando 
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difunto debía recitar ante (}sms una serie de fórmulas de inocencia que daban muestra 

de su disposición pam alejarse de todo el mal que hubiera podido cometer en su 

primera vida. Lamentablemente aquellos que se preparaban deficientemente para esta 

prueba y estaban irremediablemente ligados al mal eran condenados a una segunda 

muerte o más bien a la aniquilación total, lo que debía resultar bastante terrible para los 

sectores privilegiados de la sociedad egipcia que solían preparar con anticipación la 

manera en la que vivirían su segunda vida 

La aniquilación total se alcanzaba principalmente a traves de dos vías. La primera de 

ellas consistía en padecer por determinado tiempo diversas torturas (fuego, potros, 

espadas en llamas, hedores, decapitación, desgarramiento, hacinamiento entre 

inmundicias, etc.). La segunda Implicaba el ser ingerido por AmmI/, un animal con 

cabeza de cocodrilo y cuerpo de león o de hipopótamo' Esta criatura es muy 

importante para el posterior nacimiento de la representación iconográfica del I,evialán 

cristiano. 

Otro infierno que influira mas tarde y por diversos caminos a las comunidades 

cristianas fue el du::okh del mazdeísmo persa que se constituyó como una creencia 

sumamente estructurada y detallada dentro de una religión salvacionista que se basaba 

en la oposición de dos dioses igualmente poderosos (Ahuru-Mu::Ju creador de todo 

bien y Angra Mainyu creador de todo mal). Zaratustra hizo de su infierno un lugar de 

castigo para los pecadores y morada del hacedor del mal: Angra Mainyu. quien es 

considerado dentro de la historia de las religiones como el primer diablo en toda la 

extensión maligna del término' 

El infierno mazdeísta se encontraba dI vido en tres sitios donde las almas sufrían 

distintos tormentos proporcionales a sus faltas terrenas. En el Hameslagán (o infierno 

de los injustos) eran castigados con corrientes de aire frío y aire caliente aquellos que 

no fueron tan malos; en el f)u:och los malos eran atormentados por demonios, 

servidores del dios del mal y concreción de las faltas de cada individuo,' allí debían 

inclinar la balanza a su favor. Vid. Eumelia Hernández Vázquez, Iconografía del demonio e/l la Orden de 
San Agustí/l de la NI/e va EspOlia. Mexico. UNAM-FFyL. 1991 (Tesis de Licenciatura en Historia) p. S6 
1 Minois, op.eit. p 48-5 I 
6 Russell, op.eit. p. 37. 
7 "Demonio", nombre genérico que se ha usado para designar a seres espirituales servidores de un 
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sufrir la oscuridad, el frió, el calor, el hacinamiento, el hedor y comidas repugnantes; 

más allá, en el sitio más profundo, los completamente malvados debían padecer dentro 

de la propia morada del Dios del mal, el Drujuskún. 

A nuestros ojos esta descripción puede parecer ya muy cercana a la que en tiempos 

posteriores desarrollará el cristianismo, pero más allá de las apariencias, el infierno de 

la doctrina de Zaratustra es de purificación; los sufrimientos mazdeístas liberan a los 

condenados de sus faltas, para que arrepentidos esperen el día de la resurrección' 

Alrededor del siglo IV a. C. esta religión de dos dioses en guerra se encontró con el 

dualismo de los orfistas griegos que consideraban que el alma era divina y que el 

cuerpo era una prisión malvada; así, el alma pasó a ser el ámbito del dios del bien y la 

materia del dios del mal.' Este dualismo penetró, con el tiempo, en la cristiandad 

motivando formas de espiritualidad ascetica que fueron consideradas ortodoxas y 

herejías que fueron perseguidas con extrema severidad. 

Los pueblos grecolatinos también heredarían elementos infernales a los cristianos. 

Muchos de ellos eran parte de las creencias populares sobre el Hudes, que lo 

presentaban como un infierno lleno de torturas y de criaturas fantásticas (Cerbero, 

Caronte, furias, etc.), donde se daba una satisfacción por las injusticias cometidas en 

vida y Sísifo y Tántalo nunca llegaban a realizar sus empeños. Otros provenían de las 

reflexiones de los intelectuales, quienes llegaron a ver al infierno como un sitio donde 

los muertos eran castigados por sus delitos (Esquilo) o como un estado de infelicidad 

que se hallaba dentro de los hombres y los atormentaba durante su vida (Aristóteles y 

Lucrecio). 

Platón, por su parte, afirmó en sus obras que después de la existencia mundana tenía 

lugar un juicio en el que se separaría a los justos de los injustos, estos últimos tendrían 

por condena sufrir penas diez veces más largas y duras que los actos reprobables que 

hubieran cometido (lo que hacía que algunas de dichas condenas fueran eternas); pues 

principio maligno (diablo) que tienen por ocupación provocar el mal y atormentar a los condenados en el 
infierno, deriva del término griego daimonio" (ser espiritual inferior a dios) a quien Xenócrates atribuyó 
las cualidades negativas y destructivas que antes poseían los dioses. Con el tiempo el cristianismo llegó a 
utilizar los términos de demonio y diablo corno sinónimos Vid. Russell, ()p.cl/. p.43 y 67 
8 Minois, op.cil. p. 52.55. 
9 Vid Russell, op.ciL p. 42. 
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las almas empecinadas en la matena tendian a hundirse mas y mas en el error y el mal. 

Mas tarde Virgilio (en su Ene/du) nos describe con pormenores los espacios y 

tormentos del Hades: cuya entrada era una caverna oscura dentro de la cual fluía un río 

y había dos caminos. Uno conducia a la morada de las almas bienaventuradas y el otro 

al Tártaro en el que los malvados, dentro de una enorme fortaleza de acero rodeada de 

llamas y custodiada por las furias, sólo dejaban escuchar sus cadenas, sus golpes, sus 

alaridos y sus lamentos. Allí sufrían para ser purificados todos aquellos que eran 

culpables de los crímenes que condenaba el derecho romano de la epoca ,,, 

Volvamos ahora, luego de este parco recorrido infernal, al ambiente hebreo, a la 

literatura bíblica de los siglos VII-VI (a e) en la que podemos observar una evolución 

en el concepto de Satún, un ente maligno que se va diferenciando cada vez más de 

Yahvé, en la medida en que él dejaba de ser un dIOS ambivalente y caprichoso e iba 

siendo concebido como un dios completamente bueno, que en su infinito poder 

permitía la existencia del mal, pero que no se regocijaba con éL" 

Resulta importante destacar aquí que, aunque la creencia en el Seul se mantuvo casi 

intacta, la Escritura generó ciertos pasajes que baJO los ojos del cristianismo fueron 

interpretados como anuncios y descripciones del Infierno de fuego eterno. 12 

Asi como ellos eligen sus caminos y en sus abominaciones se complace su 
alma, así yo me complaceré en sus calamidades, y traeré sobre ellos lo que 
temen. { ... 1 y vosotros lo veréIs, y latirá de gozo vuestro corazón, y vuestros 
huesos reverdecerán como la hierva. La mano de Yahv¿ se dará a conocer a 
sus siervos, y (su) furor a sus enemigos. Porque he aquí que llega Yahvé en 
fuego, y es SU carro un torbellino, para tomar su ira en incendio, y sus 
amenazas en llamas de fuego. Porque va Yahvé a juzgar por el fuego y por 
la espada a toda carne, y caerán muchos a los golpes de Yahvé. [ ... ) y al 
salir verán los cadáveres de los que se rebelaron contra mi, cuyo gusano 
nunca morirá y cuyo fuego no se apagará, y serán horror a toda carne'" 

Estos versículos tuvieron en su momento un sentido completamente terrenal, pues eran 

parte del anuncio que hizo Isaías del triunfo de Israel sobre sus enemigos, quienes 

tendrían por castigo el incendio y la putrefacción. Las metMoras empleadas en este 

texto hablan de la ira de Yahvé contra aquel10s que se habían rebelado a sus mandatos. 

10 Minois, Op.cil. p. 60-74 
11 Russell, op.cil.p. 50 
12 Minoís, op.cil. p. 75-78 
13 lsalas 66: 3-4, 14 • \ 6 Y 24 
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Con el tiempo los cristianos hicieron del fuego y del gusano inmonal elementos 

esenciales de su infierno. Asimismo otro pasaje de Isalas, que hace referencia a la 

caída de un rey de Babilonia comparándolo con un astro, se convinió posteriormente 

en la expresión clara de la caída de los soberbios angeles malvados con Satán o Luzbel 

a la cabeza: 

. Ha bajado al seol tu gloria al son de tus arpas; bajo de ti se extienden los 
gusanos y gusanos son tu cobertura. ¿Cómo cruste del cielo, lucero brillante. 
hijo de la aurora, echado por tierra el dominador de las naciones? Y tú 
decías en tu corazón: Subiré a los cielos; en lo alto, sobre las estrellas del 
cielo, elevaré mi trono, y me asentaré en el monte de la asamblea, en las 
profundidades del aquilón. Subiré sobre las cumbres de las nubes, y seré 

igual al Altlsirno. Pues bien, al seol has bajado, a las profundidades del 
Abismo. 14 

El libro de Job, un texto de incisiva reflexión sobre la justicia divina, también viene a 

ser importante para nuestra historia pues en él se destaca el papel de Satán como un 

espíritu subalterno de Dios que se dedica a acusar y dañar al ser humano. Además de 

que Job después de recibir múltiples desgracias sin haber pecado invita al Leviatán" a 

que se trague sus días." Por lo que recibe una amonestación de Yahvé, en la que éste le 

habla de una de las más feroces de sus criaturas: 

¿Quién abrió las puertas de su boca? El círculo de sus dientes infunde terror. 
Su dorso está armado de láminas, de escudos, compactas y cerradas como 
un guijarro: [ ... ] Sus estornudos son llamaradas, sus ojos son como los 
párpados de la aurora; de su boca salen llamas, se escapan centellas de 

14 lsruas 14: 11-15 El dogma cristiano, que senala que Dios creó a los ángeles antes de crear al mundo y 
que la tercera parte de estos decidió rebelarse contra su creador por soberbia, tiene su origen principal en 
dos textos judíos que no son reconocidos por la Iglesia como canónícos: El libro de f)lOch y el libro de 
los secretos de üuxh. En el primero Enoch recorre el Seol y en él descubre la degradación de los hijos de 
dios (bene ha-elohim) que fueron arrojados de los cielos y de la tierra hasta los fosos subterráneos por los 
ángeles Miguel, Gabriel, Rafael y Uriel, pues desearon con lascivia a las hijas de los hombres El segundo 
texto afirma que no fue la lascívia sino la soberbia, la que hizo que esos ángeles perdieran sus virtudes, ya 
que Satán quiso ocupar el trono de Dios Pensadores Cristianos como Juan Casiano y Orígenes 
interpretaron el Antiguo Testamento según la tradiclon de t!stos libros apocnfos y llegaron a concluir que 
el más bello y sabio de los ángeles, el "lucero brillante, hijo de la aurora"(de donde nació el nombre de 
Luzbel), había caído de la Gloria por su suma soberbia junto con sus seguidores y había sido condenado a 
padecer el fuego dentro del foso que él mismo habia creado con su caida el infierno ¡·Id. Russeli, Op.cil. 
p. 52-SS, 90 Y 107. También en los primeros siglos del cristianismo quedó establecido que no todos los 
súbditos de Satán cayeron en el lnfiemo. sino que una buena parte de ellos permaneció en el "aire mas 
bajo", por lo que su sustancia era ¡ncorpórea. condición que les permitiR intetierir de diversas formas en la 
vida humana (La Jerarquia Celesle del Pseudo Dionisio Aeropagita). ¡ ',d. Hernández, op.cil. p. 12-14. 
15 El Leviatán era concebido como un monstruo marino que simbolizaba el caos que precedia a la 
creación del cosmos dentro de algunos mitos hebreos y babilonios, estos últimos lo nombraban liamal. 
Vid. Russell, op.cil. p. 27 
". Job 3: 8. 



fuego; sale de sus narices humo, como de olla al fuego hirviente; su aliento 
enciende los carbones, saltan llamas de su boca; en su cuello está su fuerza y 
ante él tiemblan de horroL" 
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Siglos más tarde estos pasajes del Libro de Job fueron utilizados por los cristianos para 

identificar al infierno con el LevlUlán, convirtiéndolo así en un ser orgánico, reptil ea, 

feroz e ígneo. 

Finalmente debemos mencionar al Libro de /Jame/ (c. 160 a. e J, pues en él se afirma 

que la justicia del dios de Israel debe contemplar retribuciones en el más allá para 

compensar las grandes injusticias de esta vida; justicia que será dada a conocer en un 

Juicio, el "día de la Ira", tras el cual los malvados serán condenados a un castigo 

eterno:" 

Entonces se alzara Miguel, el gran príncipe, el defensor de los hijos de tu 
pueblo, y será un tiempo de angustia, tal como no lo hubo desde que 
existen las naciones hasta ese día. Entonces se salvarán los que de tu 
pueblo estén escritos en el líbro. Las muchedumbres de los que duermen en 
el polvo de la tierra se despertarán, unos para la eterna vida, otros para 
eterna vergüenza y confusión" 

Con todo lo anterior podemos empezar a Imaginar la gran síntesis que hicieron después 

los cristianos de muchas de las ideas aquí expuestas para conformar su infierno. 

Infiernos que a pesar de tener orígenes diversos y distantes heredaron al cristianismo 

imágenes de juicio, castigo, criaturas y tormentos Posteriormente evangelistas, 

mártires, filósofos y creyentes ~n general se encargaron de ir construyendo visiones 

más detalladas de este sitio, de refleXionar acerca de sus implicaciones y de dotarlo de 

eternidad; pues también eterna era la VIda que ellos buscaron en Cristo resucitado. 

2.2 El Infierno cristiano: dogma e imágenes. 

17 Job 41: 5-6 Y 9-]3 

(:por qué no podrá hacer nlOs que resucllen los cUl!rpos Je los muertos, y que 
paJezcan COII fuego t!lerno Jos ('uer{)().\' Je Jos condenados, .\"It!lIdo aJ; que es el que 
hiZO el mundU IIello JI! lal1la.,- mUf(tl'llla.\ y pnxJlgtm 1111 ell'ft!lo, en lu lierra, en el 

aire yen las agua.\', siendo Ja fóhrica y estructura prodigIOsa del mismo mundo el 
mayor y ma.\ excelellte mi/agro de cuantus milagros en él se contiene". y de que 
está tan lleno? San Agustln .'(j 

18 Minois, op.cil. p 84 
19 Daniel 12: 1-2. 
20 San Agustín, La ciudad de Dios, México, PorrUa, 1992. p. 541. 
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En los albores de la era cristiana podemos detectar tres posturas hebreas frente al 

problema de la existencia del infierno como un sitio de condenación. Los saduceos 

(aristócratas y sacerdotes) solían creer que la muer1e era total y que por lo tanto no era 

posible la existencia de otra vida. Los fariseos (sectores medios de la población) 

consideraban la posibilidad de la resurrección, del juicio y de la condenación eterna. 

Otros grupos de tendencias apocalípticas, acentuadas por el cautiverio de Israel bajo el 

poderío romano, comó los esenios, creían firmemente en la condenación eterna de 

todos los malvados. Los esenios (según los Rollos del Mar Muer1o) creían que la 

inclinación al bien y al mal dentro de cada individuo era prueba del conflicto entre dos 

espíritus. Belial, el ángel destructor, acosaba al hombre en todo momento; de ahí que 

los esenios llevaran una vida casi monástica de continencias y celibato. Muchos 

estudiosos piensan que existen bastantes coincidencias como para suponer que Juan 

"el bautista" pertenecía a esta secta." El diablo esenio era terrible y poderoso aunque 

sólo podía tener un destino miserable pues Dios había creado al "ángel de la 

malevolencia, para el Foso; su [reino] está en la oscuridad y su propósito es traer 

corrupción e iniquidad. "22 

Sin embargo en los dos primeros textos cristianos que se conocen, las E.~pístolas de 

San Pablo y los Hecho.\' de los Apóstoles, no se menciona al Intierno como un sitio de 

condenación. En las epístolas sólo se habla de lo subterráneo en una expresión: "[ ... ] 

Dios le exaltó y le otorgó un nombre sobre todo nombre, par'a que al nombre de Jesús 

doble la rodilla todo cuanto hay en los cielos, en la tierra y en las regiones 

subterráneas".23 

y en los Hechos de los Apóstoles se habla de él en una ocasión en referencia al 

"descenso de Cristo a los Infiernos después de su muer1e", una cuestión que se difundió 

de manera oral en las comunidades cristianas dentro del "Símbolo de los Apóstoles" 

(lo que hoy conocemos como el Credo), pero que no fue reconocida por la Iglesia 

Romana sino hasta el siglo X. Este texto sufrió interpretaciones similares a las que 

" VId Minois, op. cil. p. 88-89. 
22 Russell, op.cil. p. 62. 
2J Filipenses 2: 9-10. 
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sufrieron los pasajes de Isaías que ya revisamos, pues en el sólo se dice que el profeta 

Daniel ya había anunciado que Cristo resucitaría y que no seria abandonado por Dios 

"en el Hades ni vería su carne la corrupción"." 

Por su parte, el Infierno que aparece en los Evangelios de Marcos, Mateo y Lucas 

recibe el nombre de Gehena, un lugar concreto que se encontraba a las afueras de 

Jerusalén. Este sitio era considerado maldito por los judíos ortodoxos pues en él habían 

ardido las ofrendas cananeas a sus dioses y ardían, en tiempos de Pilatos, desperdicios 

de la ciudad y cadáveres de leprosos y otros marginados. De manera que la Gehena fue 

utilizada por los evangelistas como la imagen perfecta de la abominación y del 

castigo." 

Si tu mano te escandaliza, córtate la; mejor será entrar manco en la vida que 
con ambas manos ir a la Gehenna, aJ fuego inextinguible, donde nl el gusano 
muere ni el fuego se apaga. 26 

Un sitio de castigo que va poco a poco dlstinguiendose del Seo/ en el que no existía el 

tormento y al cual habian ido todos los muertos de la Antigua Alianza. En la parábola 

de el rico Epulón y el pobre Lazaro, consignada en el evangeliO de Lueas, existe una 

tajante separación entre el Seno de Abraham en el que los muertos dentro de la ley de 

Dios eran reconfortados y otro infierno en el que los malvados padecian." 

También en los Evangelios tenemos claras referencias a cuál será la sentencia final 

para los pecadores irredentos tras el Juicio Final de Dios: "y dirá a los de la izquierda: 

apartaos de mí, malditos, al fuego eterno, preparado para el diablo y sus ángeles."" 

Desesperanzadora situación que confirman Lucas: 

El dirá: Os repito que no sé de dónde sois. Apartaos de mi todos, obradores 
de iniquidad. Allí habrá llanto y crujir de dientes, cuando viereis a Abraham, 
a Isaac, a Jacob y a todos lo profetas en el reino de Dios, mientras vosotros 

24 Hechos de los Apóstoles 2 30-31. V,d. Minois, "p.cil. p. 91-92. 
" Vid Minois, op. cil. p. 92-93. 
26 Marcos 9: 43-44. Aqui podemos ya reconocer, en otro contexto, las antiguas palabras de Isaias 
27 "[.] Y murió también el rico, y fue sepultado En el infierno, en medio de los lormentos, levanli) sus 
ojos y vio a Abraham desde lejos y a Lazara en su seno Y gritando, diJO Padre Abraham len piedad de 
mi y envia a Lázaro para que, con la punta del dedo mojada en agua, refresque mi lengua porque estoy 
atormentado en estas llamas Dijo Abraham HiJO, acuérdate de que recibiste ya tus bienes en vida y 
Lázaro recibió males, y ahora él es aqui consolado y tú eres atormentado Además, entre nosotros y 
vosotros hay un gran abismo, de manera que los que quieran atravesar de aquí a vosotros no pueden. ni 
tampoco pasar de ahí a nosotros." Lucas 16 22-26 
28 Mateo 25: 41. 
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sois arrojados fuera. 29 

y Mateo: "Así será a la consumación del mundo: saldrán los ángeles y separarán a los 

malos de los justos, y los arrojaran al horno de fuego, allí habrá llanto y crujir de 

dientes". 30 

A la Gehena del Nuevo Testamento, al horno de fuego, al lugar del llanto y rechinar de 

dientes se añadieron también las imágenes del Apocu!ip.\·/s de Juan. En él los 

adoradores de la "Bestia" serán condenados a una segunda muerte en un estanque de 

fuego y azufre "y el humo de su tormento subirá por los siglos de los siglos, y no 

tendrán reposo día y noche ... "" Una "Bestia", representación del diablo y sus 

monstruosidades que se asocia en todo el Nuevo Testamento con la carne, la muerte y 

el mundo, el cual es de su dominio, en oposición al reino celestial de Dios. 

A pesar de estas claras alusiones al tormento eterno en el Nuevo Testamento, la 

elaboración de las horrendas imágenes de torturas y lamentos que todos estamos 

acostumbrados a identificar con el infierno cristiano estuvo a cargo de los sectores 

populares de las comunidades cristianas. Estas creencias populares poblaron de detalles 

las breves alusiones infernales de las Escrituras y estuvieron a veces en conflicto con 

las reflexiones de los Padres de la Iglesia, aunque con el paso del tiempo muchas de 

ellas quedaron incorporadas a la doctrina ortodoxa. 

La literatura judía (talmúdica, rabínica y apocalíptica) que proliferó en los dos 

primeros siglos de la era cristiana, en reacción a los continuos desastres políticos del 

pueblo hebreo que culminarían con la destrucción de Jerusalén y su Templo, puso 

mucho énfasis en el castigo o premio que debía deparar Dios a los seres humanos en 

otra vida, pues la que vivían les parecía demasiado implacable e injusta. 

Entre los textos judíos que más influyeron a las mentes cristianas podemos señalar el 

ya mencionado Libro de Enoch y el Cuarto libro de Esdras (c. 70 d.C.) que apareció 

como apéndice en algunas versiones de la Vulgata, formado por siete "visiones" donde 

se relatan las diversas formas de castigo que aguarda a todos aquellos que no 

29 Lucas 13: 27-28. 
30 Mateo 13: 49-50. 
31 Apocalipsis 14: 11. 
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obedecieron la Ley Junto con el Apoco"pI/s de Baruc, estos textos son una muestra de 

que la mayoría de los Judíos que vivieron en los dos primeros siglos de la era cristiana 

creían en un sitio de condenación eterna que esperaba tras el Juicio rinal a los 

pecadores y en especial a los victimarios del pueblo de Israel. No debemos pasar por 

alto que el propía Talmud describe una Gehena subterránea dividida en siete 

compartimientos superpuestos, en los que se castigan por separado a los pecadores de 

acuerdo a sus delitos por medio del fuego, el hielo y los escorpiones, entre otras 

torturas. 32 

Las pnmeras descripciones del Infierno cristiano propiamente dicho aparecen en 

textos que después fueron conSiderados apócrifos. Los infiernos detallados de estos 

textos responden a las necesidades que tenían las comunidades de conocer más 

ampliamente cuál podía ser el castigo futuro de la humanidad, pues, como sabemos, 

vivían en la espera de la inminente segunda venida de Cristo. El Apucaltp.""· de Pedru 

(excluido del Canon en el concilio de Cartago <:n 397) mOuido por el mal.deísmo, el 

pitagorismo órfico y el judaísmo, nos ofrece la primera descripción precisa de las penas 

del Infierno clasificadas según cada pecado 

Veía a los asesinos y a sus cómplices anojados en un lugar estrecho, lleno 
de los peores reptiles. Eran teniblemente castigados por estas bestias y se 
retorcían en medio del tomento. Sobre ellos habia gusanos semejantes a 
nubes oscuras. Y las almas de sus victimas estaban alli mirando el tonnento 
de estos asesinos y diciendo: "Oh Dios, tu juicio es justo":" 

Estas palabras son reveladoras de una de las claves de la dinámica de los relatos 

infernales, su extremo sadismo está en Justa correspondencia con el que los hombres 

infligieron en vida a sus víctimas y con los sacrificios también extremos que se 

autoimponían los primeros cristianos. Muchas de las torturas que los demonios aplican 

a los pecadores, en textos de todas las épocas del cristianismo, son las mismos que 

padecieron los mártires de la re. Lo que expresa en cierta forma el reencor y la 

necesidad de retribución y venganza de aquellos que han vivido en continencia y que 

vieron como los pecadores flagelaban, quemaban, decapitaban, despellejaban, 

32 Vid Minois, op.cil.p. 97-101. 
31 C' d Mi' . 106 Ita o en nOIS, op.ell. p. . 
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arrojaban a las fieras y cruci ficaban a sus correl igionarios" 

Un texto de esta epoca que destaca de los demás por su slmbologia y por la parquedad 

con que habla del castigo eterno es El Postor de Hermos. En él sólo se habla de que, 

de todas las piedras destinadas para construir la "Torre" (la Iglesia), habrá algunas que 

serán desechadas y arrojadas al fuego.'l Un fuego que también es visto como un 

elemento de purificación, lo que fue importante para la creación de la idea del 

Purgatorio. 

El Apocalipsis de Pablo, libro egipcio del siglo lll, vuelve a describir los horrores del 

Infierno, donde existen penas específicas para cada pecador, también dependiendo de 

su clase social. La influencia de este libro puede detectarse incluso en el Infierno de 

Dante." 

También es importante señalar que es en los libros apócrifos donde se elabora el pasaje 

sobre el descenso de Cristo a los Infiernos, un tema que nos acompañará a todo lo largo 

de este trabajo. 

Algunos de los textos que mencionan este tema destacan el enfrentamiento directo que 

hubo en los infiernos entre Cristo y el Diablo, que tiene como desenlace el que Cristo 

revestido de su gloria libere de las garras del maligno a todos los muertos de la Antigua 

Alianza. En el Evangelio de Nicodemo y los Hechos de Pilotos (s. IV d.C.) se describe 

la lucha contra Cristo y los diálogos entre Sat/m y el Hades que aparece como un ser 

orgánico y glotón que tiene dentro de sí a todos los muertos: "A todos cuantos he 

engullido desde el principio los noto muy agitados y ya me duele en vientre."" 

De estos pasajes se desprenden todas las representaciones iconográficas que de este 

tema existen tanto en la Iglesia oriental como en la occidental. En Oriente el tema se 

34 Vid ibid. p. 123-124. 
3l Vid. ibid p. 106. 
)6 Mencionamos aquí algunos de los tormentos que aparecen en esta visión infernal de Pablo: pecadores 
que son colgados por diversas panes de sus cuerpos a árboles de fuego, irredento s que se cuecen en siete 
hornos distintos y lanzan alaridos, almas atadas a una rueda en llamas que gira sin cesar, pecadores que no 
pueden cruzar un puente (tema oriental) y que caen en un río lleno de peces monstruosos que los devoran, 
pecadores que comen su propia lengua, dragones y serpientes que torturan sexualmente a las mujeres 
lujuriosas que abortaron, fuego de hielo para los que maltralaron a los huérfanos, etc. '·Id. Minois, op. cit. 

r 113. 
7 ¡bid p. 108-112. Cita p. 110. 
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representó de forma triunfalista; en numerosos mosaicos puede aún apreciarse como 

Cristo en majestad derrota a Satán, lIbera a todos los patnarcas y encadena al diablo en 

su prisi6n subterránea. En Occidente se incorporaron a la escena las fauces de un 

monstruo que personificaba las puertas del Intiemo y que es la fusión del Hades 

orgánico de los apócrifos, ell.evlt1/ún del libro de '/oh y el antiguo lagarto ammll de los 

egipcios. 

Las fauces del Leviatán como puerta del Infierno fueron representadas con profusión en 

todo el arte medieval, en el que aparece principalmente como un reptil (lIus. 4 y 5),38 

En obras de los siglos XV y XVI lo llegamos a encontrar convertido en un felino o en 

un monstruo combinación de dragón y de pez como en el famoso grabado de "los 

cuatro jinetes del Apocalipsis" de Durero, que tantas obras inspiraría en Europa y 

Ámérica," 

El Infierno de los "Apócrifos" alimentó la imaginación de propios y extraños, mientras 

los Apologistas y los Padres de la Iglesia se dieron a la tarea de estructurarlo, pues en 

su esfuerlO por combatir las creencias de paganos, gnósticos, maniqueos y otros (que 

negaban la eternidad de las penas o que pensaban que éstas eran metáforas de 

sufrimientos anímicos y no padecimientos sensuales), fueron creando versiones 

intelectuales y oficiales de este sitio de castigo, 

No por ello dejaron de existir pensadores cnstianos que también atribuyeran los crueles 

suplicios a la desbordada imaginación de los ignorantes. Prudencio, en su l'.Iycomachia 

(obra que inspiró numerosas obras artisticas cristianas"'), describió como la verdadera 

lucha entre el bien y el mal se daba en el alma humana durante esta vida, Clemente de 

Alejandria, Origenes y San Ambrosio, por ejemplo, solian pensar que el fuego y los 

gusanos no eran materiales, sino la expresión del dolor y el remordimiento por los 

pecados cometidos. La tortura más grande de su Infierno era la pena de daño: el saberse 

" Emile Male, Religious arl ill Frailee Twelf/h Celllllry: A sllldy of Ihe Origills of Medieval 
!collography, New Jersey, Pnnceton University Press, 1918 p.118-120 
.19 Vid Emst Lehner, Dew!s, Demol/S, lJealh al/(} lJumnal/(J/I, Ne", York, Dover, 1911 p 52 Y 54 
4(~ Si se quiere ir más a. fondo en las implicaciones que tuvo la P~yc.:()mach¡a de Prudencia en el arte 
novohispano del siglo XVI vid Gustavo Cune!, Tlalmana/co, Historia e icollología del conjunto 
con""nlllal, México, UNAM-I1E, 1988. P 97-111. 
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condenado eternamente a las tinieblas, a la privación de la presencia de Dios. Ideas 

sofisticadas que, según ellos, no debían llegar al vulgo pues podrían confundirlo" 

San Jeróniml) a pesar de compartir en parte estas reflexiones, se pronuncia por la 

creencia c!e que los tormentos infernales no son metáforas, sino asuntos reales y que 

afectan los sentidos; ataca a aquellos poetas que halagan "con flores" a los pecadores y 

afirma que el temor debe ser mantenido pues para la mayoria de los cristianos el temor 

es la única forma de huir del pecado." De esta manera enuncia un principio que 

llevará a muchos pensadores cristianos a ocuparse del problema del Infierno: la 

convicción de que la "contemplación" de las penas eternas motiva a los fieles a 

mantenerse alejados de las malas conductas. Por esta convicción también solían 

oponerse a la doctrina de la Apocatástasis que habían compartido Clemente y Orígenes 

y que contemplaba la redención final de todos los pecadores, incluso de Satán mismo, 

pues al final de los tiempos todas las cosas retomarían a su creador, es decir, a Dios." 

Las definiciones del Infierno más rigoristas y que se volverán oficiales para la posterior 

historia de la cristiandad, las encontramos en San Juan Crisóstomo y en San Agustín. 

San Agustín sintetizó todas las contradicciones de los infiernos que le precedieron en el 

marco del pensamiento clásico, para contestar a los paganos con sus propias fórmulas 

filosóficas y demostrar que su verdad era la única verdadera (valga la redundancia) ya 

que se encontraba confirmada por la revelación escrituraria y, sobre todo, por la 

encamación de Cristo. 

El Infierno de San Agustín es el punto final de la historia de la Ciudad Terrestre que 

tuvo inició con el crimen de Caín, es el destino de todos aquellos que optaron regirse 

por el poder, la avaricia, la codicia, la lujuria y la mentira. Una opción que les daría la 

recompensa de sufrir eternamente penas sensibles para el alma y para la carne según la 

calidad y magnitud de sus pecados. Y aunque la separación final de la ciudad terrena 

de la celeste tendria lugar al final de los tiempos, San Agustín consideraba que el 

castigo eterno comenzaban a padecerse inmediatamente después del juicio individual 

que sucedía a la muerte. Tras el Juicio Final solamente se agravaba la situación, pues 

4\ Vid Minois, op.cil. p. 127-131. 
42 ¡bid p. 132. 
" Vid Russeli, op.cit. p. 108. 
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entonces los cuerpos resucitarían y bajarían al Infierno a sufrir con sus respectivas 

nlmas. 

Otro aspecto muy importante de la doctrina agustiniana es que especificó claramente 

quiénes eran los destinados a las infernales moradas. De la misma forma que la ciudad 

terrena estaba formada por la mayoría de los hombres, e incluso para los cristianos era 

dificil discernir a qué ciudad pertenecían, el Infierno del obispo de Hipona estaba 

densamente poblado. Él especificó tajantemente que iban al Infierno todos los no 

cristianos (sin excepción), todos los niños no bautizados y todos los cristianos que 

hul"icr;.n pecado demasiado; ya que él sí contemplaba la existencia de un purgatorio, 

cuyos tormentos purificarían a los que no fueron en vida completamente malos." 

La Patrística legó al cristianismo un Infierno lleno de torturas, las metáforas de la 

Escritura se volvieron imágenes de la realidad ultraterrena y éstas brindaron inspiración 

a innumerables hipótesis y comentarios. El carácter contestatario del discurso de los 

Padres de la Iglesia, cuya finalidad era negar validez de las creencias de todos los 

paganos que conOCieron, implicó, en muchas ocasiones, la asociación de todas las 

deidades no cristianas con lo mal igno y lo diabólico. 

Esta situación no sólo se dio en el plano filosófico de los escritos agustinianos, sino 

también en el enfrentamiento cotidiano de cristianos y paganos. Russe1t afirma que 

para los cristianos fue fácil convertir a los dioses grecorromanos en demonios ya que 

cuando una cultura reemplaza a unos dioses por otros tiende a convertir en espíritus 

malvados a los dioses vencidos." Esto parece ser cierto solamente para la dinámica 

religiosa del viejo continente que Russell estudia, lo que nos permite acercamos a una 

tradición de demonización que heredó y magnificó el cristianismo. 

De esta manera dioses, animales sagrados y seres fantásticos de las mitologías paganas 

vinculados con lo nocturno, la fertilidad y las fuerzas peligrosas de lo subterráneo 

pasaron a formar parte del bestiario de los infiernos cristianos; bestiario que se iba 

ampliando en la medida en que el cnstiamsmo iba entrando en contacto con más y más 

44 VId.Minois, (lp.cil. p 143-148. Y Russell, op.cil. p. 138 
4j "Históricamente, cuando una cultura reemplazaba a un determinado conjunto de dioses por otros 
nuevos, tendía a relegar al grupo perdedor al nivel de espíritus malvados. Los cristianos volvieron 
demonios a las deidades olímpicas de Grecia y Roma, precisamente como la religión olímpica había 
Iransfonnado a los lilanes terrenales en espintus del mal" Russell, "p.,·II. p 24 
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pueblos y sus respectivas tradiciones religiosas. 

Los cristianos consideraron que todo lo que era sagrado para los dioses paganos era 

sagrado para Satán (ruinas, montañas, cuevas, árboles, algunos animales y los bosques), 

ya que Satán mismo había 10/,'fado convencer a los gentiles de que los demonios eran 

dioses; artimañas que habían confundido a los hombres haciéndolos promover leyes 

injustas, doctrinas erróneas y sobre todo la persecución de los cristianos." 

El demonio solía manifestarse en los primeros siglos del cristianismo en forma animal, 

la serpiente de la Tentación, el dragón, la cabra, el perro y otros con excepción del 

cordero (símbolo fundamental de Cristo) l' del asno y el buey que habían estado junto a 

Jesús en su nacimiento." 

Por ello podemos detectar en la iconografia de la Edad Media cómo el demonio fue 

representado con varios atributos de dioses paganos vinculados, en sus orígenes, con la 

fertilidad terrestre, mismos que pasaron a ser símbolos de la bestialidad de Satán: un 

gran falo, una gran nariz, cuernos, pezuñas, pelambre (características de l'un) y 

serpientes, lobos y cuernos (atributos de Cernunnos, el dios celta de los bosques). 

De la época de la Patrística en adelante, el Infierno acompaña el caminar de los 

cristianos por ei mundo, como un vehículo para prevenir el pecado y una bandera 

condenatoria contra aquellos que no quisieran inscribirse en sus filas y cumplir sus 

mandamientos. Las visiones del Intierno proliferan y salen de los monasterios 

incrementando el tono de los horrores que describen; por su parte los pecados que más 

eran castigados en el Infierno siempre estaban en consonancia con las conductas que 

cada sociedad tenía proscritas y los tormentos eternos siempre tenian que ser más 

brutales que los que los hombres infligían a sus congéneres para no perder su eficacia 

doctrinal. 

En el siglo VIII el monje anglosajón Beda el Venerable incluyó en su flls/oria 

eclesiástica de Inglaterra cuatro visiones, de esmerada intención pedagógica, que 

describen las hórridas características de las infernales moradas y que sirvieron de 

'" Vid. ibid. p. 89 
" Vid ibid p. 148-151. 
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inspiración a muchos autores." 

De esta misma tóntca resulta ser el relato celta de JJ VIUI'- de san Hrandán, donde 

vemos a un grupo de monjes internarse en el Infierno para que Judas, el pecador por 

excelencia, les relate sus sufrimientos semanales: 

En la montaña que habéis visto [ ... JAlli está el diablo Leviatán y sus 
servidores. [ . ¡El lunes me clavan a una rueda y giro como el viento. El 
martes me extienden sobre un rastro y me cargan de piedras encima: ved 
cómo está mi cuerpo de aguJereado. El miércoles estoy sumergido en pez, 
por eso he quedado tan negro como me véis; después me clavan en un 
espetón y me asan a la brasa como SI fuera un trozo de carne. El jueves me 
arrojan a un abismo donde quedo congelado y creo que no hay tormento 
peor que ese espantoso frío. El vlemes me despellejan, me salan y los 
demonios me atiborran de cobre y de plomo fundido. El sábado me arrojan 
a un calabozo infecto donde el hedor es tan inmenso que el corazón me 
saldlÍa por la boca incluso sin el cobre que me dan a beber. Y el domingo lo 
paso aquí refrescándome." 

Posteriormente San Gregorio Magno estructuró las ideas de su tiempo y legó visiones 

oficiales del Infierno; declaró que el castigo eterno comenzaba en el momento de la 

muerte y que en el Infierno existían dos lugares, uno superior donde habían descansado 

los justos hasta que fueron liberados por Jesucristo y uno interior destinado a los 

demonios y a que estos atormenten, de muy diversas maneras, a todos los pecadores. 10 

San Gregorio recomendó la predicación en misión de las penas del Infierno para alejar 

a los neófitos del pecado y en una de las visiones que registró en sus Diálogos dio carta 

de legitimidad al tema del "puente infernal", "un puente bajo el cual corría un río 

negro y humeante, que despedía un olor inmundo e intolerable" que podía conducir a la 

Gloria eterna a aquellos virtuosos que eran capaces de atravesarlo, mientras que los que 

calan de él eran conducidos por el río hacia la eterna corrupción," 

Otra de las visiones más célebres que alimentaría la inspiración de los artistas por 

mucho tiempo fue la Visión de Tungdal escrita por un monje irlandés (c, l J 50), En ella 

un noble que es dado por muerto es llevado en sueños a conocer el Infierno, sus 

criaturas siniestras y sus valles llenos de los más diversos suplicios: almas que son 

"Vid Minois, Op.CII. p 157-161 
"Citado en Ibld. p 162 
lO Vid ibid p. 170-175. 
51 Vid Howard Rollin Patch, El otro mundo en la Iileralllra medieval, México, F.C.E., 1983. p.I04-106. 
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empujadas a las fauces de la gigantesca bestia Arqueronte para sl!r trituradas en su 

interior donde habitan también serpientes y leones; un lago helado en el que habita una 

ave monstruosa que devora a los condenados, los digiere y los expulsa como 

excrementos; malditos de cuyas entrañas nacen serpientes que los despedazan; 

condenados que son calentados hasta el rojo blanco y soldados con otros a golpe de 

martillo por el demonio Vulcano, mientras los demás son atravesados por un viento 

lacerante, etc. En el fondo de ese ingrato lugar se encontraba Lucifer, atormentado 

sobre una parrilla eternamente abanicada por otros demonios. a la vez que trituraba con 

sus manos, tragaba y exhalaba a perpetuidad a otros condenados" 

En la Visión de Tungal conviven la noción oficial de que Satán al mismo tiempo que 

atormenta es atormentado e imágenes distorsionadas de algunos elementos y 

personajes del Hades clásico. 

A finales del s. XII el Infierno ya estaba completamente asimilado en todas las esferas 

del pueblo cristiano. Los frailes cisterciences contribuyeron a ello con la elaboración 

de narraciones edificantes (exempla) que mostraban los sufrimientos de los pecadores 

en el Infierno según cada uno de sus pecados e instaban a los fieles al arrepentimiento a 

través del "don del temor" a la Muerte, al Juicio yallnfierno." 

Sin embargo, y a pesar de todas las monstruosidades que le precedieron, el Viaje 

infernal más importante de todos los tiempos cristianos ha sido el de Dante. El Infierno 

de su Divina cumedia es la fusión perfecta de las posturas populares, mitológicas, 

intelectuales y teológicas que hemos ido revisando. Dante logró estructurar su Infierno 

de una forma completamente geométrica y separarlo definitivamente del Purgatorio. 

El Limbo de su Infierno recuerda al Seu! hebreo, en el que los paganos de su 

predilección moraban en las tinieblas Sin padecer tormento; las primeras estancias 

fuera de la "Ciudad" constituyen la Gehena; mientras que al interior de la "ciudad 

terrena y diabólica" de San Agustín eran torturados todos los pecadores positivos y 

Lucifer despedazaba eternamente a Judas. 

Nada en el Infierno de Dante está dicho al azar, las ci fras tienen un sentido 

" VId. Minois, op.cit. p. 206-208 Y Russell, op.cit. p. 181-182 en la que aparece la recreación visual que 
los hermanos de Limburgo hicieron de esta escena en una miniatura del siglo Xv. 
" lbid. p. 195-202. 
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estrictamente teológico, los pcrsonaj~s condenados y los tormentos que padecen 

pueden interpretarse también de manera literal o simbólica según sea el gusto y los 

conocimientos que se tengan. Además de que Dante despliega otras virtudes del 

discurso infernal, pues lo utiliza sin reparos como un anna política. Bien sabido es que 

él colocó entre horribles torturas a todos los enemigos de su causa que ya habían 

fallecido. " 

Santo Tomás de Aquino puso también su grano de arena en la cuestión del Infierno, 

ordenando varios elementos de la doctrina que le heredaron sus predecesores. Su 

Infierno es un sitio depurado de cosas fantásticas, ya que él rechazó las maravillas de la 

mayoría de los relatos populares y las visiones. Pero no por ello era menos terrible: en 

él los condenados se desgarraban por sus propias pasiones contradictorias y padecían 

penas de daño y de sentido en medio de un fuego especial creado por Dios para poder 

quemar el alma. 

Iban a él, inmediatamente después de su muerte, el alma de todos los paganos que 

nunca escucharon el mensaje de Cristo, por que sin la Fe todas sus buenas obras 

carecían de perfección, aunque su sufrimiento era menor al de aquellos hombres que 

aún después de haber conocido la verdadera Fe se obstinaron en sus pecados mortales. 

Los niños que murieron SIO bautismo y que solamente cargaban con el pecado de Adán 

tenlan como morada el Limbo de los niños, donde no gozaban de Dios pero tampoco 

eran atonnentados" 

Este santo y filósofo italiano también deJÓ claro que la naturaleza esencial de los 

demonios era InCOrpOrea, pues derivaban del mal total que era la expresión máxima de 

la carencia y del no ser. Esta incorporeidad aérea pennitía a los demonios adoptar la 

forma más propicia para tentar al hombre." La polimorfia demoniaca se remonta a la 

tradición de los Padres del Desierto, a qUienes se les aparecía dianamente el demonio 

en un sin fin de fonnas intentando hacer naquear su voluntad. 

De los escritos de Tomás de Aquino surgió un [nfiemo sin demasiadas complicaciones 

que se volvió dogma y permaneció en la conciencia de los cristianos por varios siglos 

,. Vid. Minois, op.cil. p. 210-222. 
" ¡bid p. 240-249. 
"Russell, op.cit. p. 177-180 
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para disuadirlos de optar por el mal camino; éste fue el fundamento sobre el cual laicos 

y religiosos continuaron construyendo sus viajes, sus visiones, sus exempla y sus autos 

sacramentales, sin tomar en cuenta las depuraciones que habia efectuado este teólogo 

dominico. 

El arte de la época (libros miniados, tapices, objetos litúrgicos y portadas catedralicias) 

se pobló poco a poco de demonios fantásticos y de infiernos llenos de torturas. Obras 

artísticas t!n las qut! las imágt!nt!s dt! las v/sumes adquieren color y forma, y pt!rmiten al 

fiel admirar tanto demonios con forma de serpientes, dragones, centauros, grifos e 

hidras, como demonios que llevan a cabo sus torturas con instrumentos de uso 

cotidiano, doméstico o agrícola (calderos, tridentes, tijeras, pinzas, lanzas y sobre todo 

el garfio para carne). Estos elementos de la representación diabólica e infernal que 

provenían de la vida común y corriente eran dispuestos de una forma grotesca para 

expresar lo negativo y lo caótico. 

El caos que debía imperar en el Infierno permitió a los artistas del medievo y del 

mundo moderno experimentar formas, texturas y desnudos. Los demonios y los 

condenados, inestables en esencia, fueron representados casi sin ningún atavío, 

mostrando sus genitales y comiendo y excretando a perpetuidad." Los infiernos 

debían ensei\ar todos sus horrores y su corrupción para provocar la repulsión del 

espectador; pero también para dejarlo ver que la justicia divina se aplicaba por igual a 

toda la gente, sin importar su condición social (lIus. 6). En esta cuestión las imágenes 

del Infierno se asemejan a las "danzas macabras" de finales del medievo. 

Las escenas del Juicio Final presentan a su vez a Cristo como señor y juez máximo, a la 

soberbia de los ángeles caídos como la máxima traición que podía cometer un vasallo 

contra su señor y al pacto diabólico como un homenaje feudal en consonancia con las 

instituciones feudales vigentes." 

\7 Barbara D. Palmer, "The inhabitant, of Hell: Devils", en etilrord Davison Tire icollograplry of Irell, 
Michigan, Westem Michigan University. 1992. p.25 Y 35. 
" La idea de que un hombre es capaz de realizar un pacto con el diablo para satisfacer sus deseos se 
remonta a ciertas historias de San Basilio y de Teólilo que circulaban en l. cristiandad desde los siglos V y 
VI, sin embargo con el correr del tiempo dichos relatos populares van penetrando en las élites y se 
modifican según las ideas de estos grupos que convierten al pacto en parodias del bautismo o del 
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También a partir XllI queda plenamente estipulada una casuística sobre el pecado que 

tiene como finalidad señalar la distinción entre pecados veniales y mortales y afirmar 

al Sacramento de la Penitencia como la única vía para escapar del [nfierno." 

De esta forma la Iglesia afirmaba su poder para controlar el destino de los hombres, 

pues ella era la encargada de informar al feligrés sobre la calidad de sus pecados, 

estipular la satisfacción que debía dar de ellos para librarse del castigo eterno y de 

venderle indulgencias en vida." La Confesión fue, además, un arma de la Iglesia para 

combatir los artificios del mal igno, pues permitía al sacerdote penetrar en las 

conciencias de sus fel igreses para conocer sus faltas, hacerlos conscientes de ellas y 

brindarles con unas palabras la gracia de saberse perdonados. 

Por su parte el pueblo llano tendió a ridiculizar al demonio y sus tormentos durante los 

carnavales y otras festividades, para poder combatir así a las imágenes aterradoras que 

les hacían llegar constantemente y a las persecuciones que les hacían pensar que los 

servidores del demonio se encontraban por todas partes. 

La preferencia de un sistema doctrinal basado más en el Decálogo que en los siete 

pecados capitales hizo de la brujerla un acto idolátrico contra el Primer mandamiento, 

pues implicaba la adoración al demonio." En 1320 una bula de Juan XXII equiparó a 

la brujería con la herejia y dio iniCIO a un periodo de persecución antidiabólica que 

llegaría a sus momentos más extremos en el siglo XVI y que inspiró varias obras de 

corte represivo como el Malleus Male/lcarum, del cual se hicieron 34 ediciones entre 

1486 y 166961 Esta situación se recrudeció por la influencia del nominalismo que, al 

separar la naturaleza de la gracia, hiZO del demonio un ser mucho más poderoso y 

consideró que ninguna magia podia tener un origen natural. de manera que sólo podía 

existir gracias a la intervención demoniaca.'l 

IH)mel1aje feudal Estos relatos culmlnarian en la hIstoria de Fausto y sus diversas versiones, en donde el 
racto ya no es un signo vasallático sino un contrato ¡'Id Russcll, O{u . .'lf. P t 54 -155 'j 223-225 

<) Si no se hacía una adecuada penitencia. los pecados veniales conducían a las 'almas a sumr penas de 
purificación en el Purgatorio que podian ser reducidas gracias a las obras piadosas de sus deudos en esta 
tierra, mientras que los siete pecados mortales (soberbia, envidia, avaricia, lujuria, ira, gula y pereza) y sus 
derivados llevaban directamente aJ Infierno sin posibilidad de redención. 
6IJ Vid. Minois, op.cit. p 223-240. 
" /'id. Fernando Cervantes, El dwhl" "" el N/leI'o MI/lldo, Barcelona, Herder, 1996 p 40 
" lid. Minois, op.el/. p 256-257. 
('l Vid. Russell, ap.ell. p. 202-207. 
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Pero no fue solamente el clima d~ persecución antibrujeril el que hizo que los ataques 

de los demonios y el Infierno se encontrara presente en la vida de los hombres en los 

principios de la llamada era moderna. También los frailes mendicantes se dieron a la 

tarea de recorrer poblados predicando los horrores del Infierno, con la intención de 

mover al vulgo al arrepentimiento y a la confesión. Para transmitir con efectividad su 

mensaje se valieron de gestos y escenificaciones, en las que d Leviatán enseñaba a 

todos sus fauces llenas de condenados gimientes, y que lamentablemente para ellos, 

sólo conseguían aterrorizar a los fieles momentáneamente. Minois piensa que estos 

recursos muestran más la d.:sesp.::ración de los religiosos que la efectividad de su 

discurso. El miedo real y duradero del Infierno estaba ligado al nivel cultural del 

individuo, pues sólo los iniciados en las exigencias espirituales de la fe cristiana podían 

comprender los alcances del castigo que se predicaba. '" 

Sin embargo esta circunstancia no desanimó ni a frailes ni a actores que continuaron 

representando cotidiana y frecuentemente escenas infernales, que a su vez 

retroalimentaron a pintores y escultores, quienes recrearon en sus obras infiernos llenos 

de torturantes detalles (Ilus. 7 y 8)." 

Con las exploraciones geográficas que patrocinaron vanas coronas europeas y los 

procesos de conquista que ellas generaron el Infierno se salió del "viejo continente" y 

llegó al "nuevo mundo". En la Nueva España nos volvemos a encontrar con ese 

infierno de castigos espirituales clasificados según cada pecado como el que aparece en 

el sermón sobre las penas del infierno del franciscano Bemardino de Siena.66 Podemos 

ver también el infierno popular, lleno de criaturas fantásticas, junto con el infierno 

mitológico rehabilitado por varios artistas del Renacimiento y un "nuevo" infierno, 

objeto de la retlexión íntima y contemplativa de los místicos. 

Estos últimos, como lo muestra, la lmi/adán de Cristo de Tomás de Kempis (el libro 

más impreso en su época después de la Biblia), veían en este sitio una preciosa 

" Mínois, up.cit. p.252-260. 
" Vid. Pamela Sheingorn, "Who can open the doors of his face? The iconography of Hell mouth", en 
Clifford Davison, op.cit. p. 1-\2. 
66 Vid Minois, ap.c/t. p. 272. 
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oportunidad para ser fel iz: pues la meditación sobre las penas infernales hacía que las 

penas de esta vida fueran knidas en poco y d mit:!do que producían mantenía a los 

hombres alejados del pecado" 

El Infierno llegó a tierras "americanas" en los libros y en la mente de los europeos. De 

sus predicaciones, estampas y grabados salieron demonios, monstruos y tormentos con 

el fin de aterrorizar a otra humanidad. El Infierno tuvo entonces un papel más radical 

que cumplir, pues ya no fue predicado solamente para el mantenimiento de la moral 

cristiana sino para la implantación de la misma, proceso que implicaba la modificación 

de otras formas de concebir y de vivir el mundo, aunque los europeos hayan 

considerado que su concepción del mundo y del hombre y su destino era universal. 

67 Vid. ¡bid. p.276-277. 
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CAPíTULO 3: 

LA OMNIPRESENCIA DEL INFIER~O EN LA NUEVA ESPAÑA. 

A pesar de que los primeros religiosos que llegaron a predicar en el territorio que fue 

conocido como la Nueva España creían firmemente en que t:I poder de Dios era 

infinitamente más grande que el de Satán, su misión fue planteada en los términos de 

una colosal empresa militante de lucha contra el demonio. 

Aun antes de salir de España los "doce" recibieron de manos de fray Francisco de los 

Ángeles, General de la orden franciscana, una ObediencIG e Instrucción que los instaba 

a combatir con fuerza al "Príncipe de la Tinieblas", a la "antigua serpiente", para 

[ ... ] librar de la cabeza del dragón infemal las animas redemidas con la 
preciosisima sangre de Nuestro Señor Jesucristo, que engañadas con la 
astucia de Satanas viven en la sombra de la muerte, detenidas en la vanidad 
de los ídolos, y hacerlas que militen debajo de la bandera de la Cruz y que 
abajen y metan el cuello so el dulce yugo de Cristo.' 

Los agustinos, a su vez, intt:rpretaron la Conquista como un hecho providencial que 

había permitido diSipar las "tinieblas" que cubrían las Indias 

Amaneció el cielo sobre la más apartada, y más poblada región del 
occidente cuando a Dios le plugo, y empezó a deshacer las tinieblas más 
espesas que jamás se vieron sobre la tierra el año de 1520, cuando el 
invencible Hemando Cortés con sus comparleros en nombre de nuestros 
Católicos Reyes se apoderaron de la Indias Occidentales gnmjeando a unos, 
y conquistando a otros, abriendo puerta a la luz del Evangelio [ ... ]' 

En esta lucha contra las "tinieblas", los evangelizadores y los demás europeos en 

general, nunca negaron la "sacralidad" de las entidades a las que rendian culto los 

indígenas, simplemente les confirieron el carácter negativo que poseía el demonio en la 

tradición cristiana. Por otra parte, el que a ojos de los europeos los naturales tuvieran 

conciencia de "lo sagrado" demostraba su racionalidad y por ende su capacidad para 

recibir la palabra de Dios. 

La posición de los evangelizadores respecto a la participación del demonio en las 

, Fray Gerónimo de Mendieta, Historia Eclesiástica ¡ndia/Ia, México,Salvador Sánchez Hayhoe, 1945. 
Libro III, Cap. X y Xl. 
2 Fray Juan de GrUalva, Crónica de la orden úe N.5. P. San AuglHlill en las provincias de la Nueva 
FI7JG/la: ell cuatro edades desde e/ G/lo Je /533 hasta el Je 1592, México, Porrua, 1985 piS. Cap. 1 
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culturas indígenas osciló entre dos posturas durante todo el siglo XVI. Unos afirmaron 

que el culto a los "ídolos" era demoniaco, porque habia sido promovido por el Diablo 

para ser adorado, intentando con ello usurpar el lugar de Dios. Otros decían por el 

contrario que el demonio no era el objeto de adoración, sino que había engañado a los 

indios para que rindieran culto a objetos, hombres, animales y astros que no tenían 

ninguna calidad divina. 

Fernando Cervantes ha detectado que para la segunda mitad del siglo XVI la visión del 

demonismo que predominó en el pensamiento occidental, fue aquella que consideraba 

que la acción principal de Satán en el mundo era promover la idolatría, como un 

pecado contra el primer mandamiento de la ley de Dios, tanto en su forma de brujería 

como en los cultos amerindios. Esta visión encontró uno de sus más grandes 

exponentes en José de Acosta y su HIstoriu nuturul y morul Je lus InJws, obra que 

logró influir a frailes como Torquemada y Mendieta. 3 

Sin embargo en los demás religiosos que se dieron a la tarea de elaborar materiales 

para la evangelización de los indios de la Nueva España podemos apreciar cambios de 

actitud que también tenían que ver con su postura personal frente a los logros de su 

actividad misional y con su forma de concebir al indígena. Motolinía, por ejemplo, 

afirmó que la idolatría de los indios era completamente satánica y que muchas de sus 

actividades cotidianas estaban inscritas en rituales de adoración al demonio; Las Casas, 

por su parte, intentó demostrar que la idolatría no era demoniaca, sino el fruto del 

natural y humano deseo de venerar a la divinidad, entendiéndola así como una la/ría 

mal encaminada; mientras que Molina, en su Doctrina. expuso que los demonios no 

eran el objeto de la adoración de los indios, sino aquellos que los habían engañado para 

que adoraran a seres y objetos sin valor' 

El énfasis que pusieron los europeos en el carácter demoniaco de las "religiones" del 

J Vid Fernando Cervantes, l·.:! diahlo en el Nllevo Mundo. El impacto del Jiaholrsmo a través de la 
colonización de Hi.\fxllUxlmérica, Barcelona, Herder, 1996. p.44 -58 
4 Vid. Cervantes, op.cil. p. 54. Fray Toribio de Benavente Motolinía, HistOria de los indios de la Nueva 
Espa/la. México, POITÚa, 1990. p. 25. Carmen Bemand y Serge Gruzinski, De la idola/ría, México, 
F.C.E., 1992. p. 38-47. Fray Alonso de Molina, Doctrina cristialUJ en lengua mexicalUJ muy necessaria: 
en la qua! se contienen todos los principales misferios de nuestra Sancta Fee Catholica, México, Casa 
de Pedro de Ocharte, 1578. f IX v-X r. (Vidinfra. 31) 
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continente fue la consecuencia Inevitable de haber interpretado a partir de sus propios 

parámetros la realidad americana, pero al mismo tiempo que buscaron lo "similar" y 

encontraron lo que esperaban encontrar, también se esforzaron por comprender lo 

diferente desde un sistema de pensamiento que reclamaba que todos los seres humanos 

debían seguir las mismas pautas "naturales" de comportamiento. 

Los europeos reconocieron a los "IndiOS" como hombres, pues habían dado muestra de 

poseer instituciones políticas y religiosas "similares" a las de Occidente, es decir, de 

vivir en "civilidad", a pesar de ser paganos, pues no habían tenido conocimiento del 

verdadero Dios. Esta Similitud no pudo ser encontrada en las "imágenes" que los 

indios veneraban y en varias prácticas nativas, "reales o supuestas", como el sacrificio 

humano y el canibalismo.' 

Los motivos, más no la factura, de las imágenes indígenas, entre los que destacaban las 

serpientes, los repllles, los Insectos y seres "desconocidos", resultaron "monstruosos" a 

ojos europeos y en su mayoría fueron asociados con el Diablo, pues la serpiente, el 

animal que indujo a Eva a desobedecer el mandato de Dios, era una de las formas más 

comunes de representar al Maligno desde el arte cristiano de las catacumbas. Por su 

parte el sacritlcio humano y el canibalismo, asociados desde la antigüedad clásica con 

el rompimiento del orden "natural", les parecieron a los crisllanos pecados aberrantes 

contra la ley de Dios, tan contrarios a la "Ley natural" que s6lo podían haber sido 

inducidos por los demonios. 

Estos elementos demostraban que los indios violaban la "Ley natural" que Dios había 

dado a conocer a todos los hombres de manera empírica, pues al alimentarse de carne 

humana y al venerar y comer sabandijas hacían evidente, según la percepción 

occidental de las cosas, que no respetaban la jerarquía de los seres, la "Cadena del 

Ser", segun la cual el hombre sólo debe nutrirse con seres carentes de "alma", es decir 

inferiores, pero no tan inferiores como los que se arrastran por la tierra, pues estas 

criaturas eran las más imperfectas, espiritual y moralmente hablando, ya que se 

s ¡',d Cervantes, op.C/t p 18-19. De la ,dolatria p 11-17, 40-72 Y 54 -7 t Serge Gruzinski, La guerra 
de las imágenes, México, F.C.E., 1995. p. 19-35. Anthony Pagden, La eaida del hombre: el india 
americano y los orígenes de la etnología comparallva, Madrid, Alianza, 1988. p. 25-33. 
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encontraban más lejos de la perfección de Dios y más cercanos a la materia del mal 

infinito.' 

Finalmente debemos mencionar que el ideal de muchos frailes de construir una nueva y 

primitiva Iglesia en las Indias también contribuyó a que la presencia del demonio fuera 

tenida en mucho; ya que la construcción de esa Jerusalén Indiana implicaba que los 

misioneros, como los primeros apóstoles del cristianismo, estaban destinados a 

encabezar la milicia cristiana que debía vencer a los demonios del paganismo que mal 

aconsejaban a los indios y los hacía martirizar, como habían hecho los romanos, a los 

soldados de Cristo.' 

Además de esto la Iglesia Romana al afirmar con Cristo que "el que no está conmigo 

está contra mí", afirmaba también que los indios al vivir en la infidelidad eran 

seguidores de Satán por el simple hecho de no haber conocido el mensaje redentor de 

Cristo' 

Todo lo anterior llevaba consigo a la terrible circunstancia de que todos los indios que 

habían muerto antes de conocer la palabra del dios cristiano estaban irremediablemente 

ardiendo en el Infierno. Esto hacía que la labor de los misioneros fuera vista como 

apremiante pues tenían que romper la supuesta unión que los indios tenían con el 

demonio, extirpar la adoración que le rendían, acabar con todos los pecados y horrores 

que les hacía cometer e impedir, con ello, que más almas continuaran cayendo en su 

reino. De manera que ese reino de tormentos sin fin fue una de las principales armas de 

conversión que usaron los religiosos para alejar a los indígenas de sus antiguas 

costumbres y de su forma de concebir el mundo. 

6 r;d Pagdcn, (J/u:;f. p. I 18- 118 Clemente de Alejandría (e 150-210 de) incorporo dos escalas de ser 
una ontológica que se basaba en grados de ser o realidad y una moral basada en grados de bondad y de 
maldad, de donde resulto que lo más material era lo más imperfecto. Este patrón dominó el pensamiento 
occidental hasta Darwin. Vid. Jefrey Burton Russell, El Príncipe de las Tinieblas, Santiago de Chile, 
Andrés Bello, 1994. p.lOO-lO 1. 
, Recuérdese el caso de los niños muertos en Tlaxcala, Cristóbal, Antonio y Juan, por haber denunciado la 
"idolatría" de sus mayores, estos fueron considerados mártires por los evangelizadores y recientemente 
ascendieron a los altares de la Iglesia como bealas Vid. Malolinía, op.cil. Tratado Tecero, Cap. 14, p. 
174-181. 
8 Vid. El Príncipe de las Tinieblas ... p. 66. 



3.1 La mala nueva. 

y rullsi pasando delante con nuestra Relación diremos de la grande 
admiración que los naturales tuvIeron cuando vinieron los religiosos [ ... ] 
como no sabían la lengua no decían sino que en el Infierno -señalando la 
parte baja de la tierra con la mano- había fuego, sapos y culebras. y 
acabando de decir esto, elevaban los ojos al cielo, diciendo que un solo dios 
estaba arriba. ainsi mesmo apuntando con la mruno, lo cual decírun siempre 
en los mercados y donde había Junta y congregación de gentes, y no sabían 
decir otras palabras que los naturales les entendiesen sino era por sellas [ ... t 
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En el pasaje arriba citado podemos ver como antes de que los misioneros pudieran 

comunicarse con los indios a través de la palabra, el Infierno ya estaba con ellos en sus 

movllnientos y sus gestos, pues tenían la convicción de que había gestos que eran 

comunes a todos los pueblos y que permitian llevar más fácilmente el mensaje de 

Cristo a los iletrados. \O 

Poco podemos saber de lo que pensaron los indios al ver a los religiosos hacer 

semejantes movimientos. Sin embargo dichos gestos nos muestran que el Infierno fue 

tan importante en la predicación de los primeros evangelizadores como para haber sido 

la primera "nueva" que dieron a los indios. Una "buena nueva" (evangelios) que fue 

mala en realidad pues les inforillaba que todos sus antepasados se encontraban 

gimiendo y llorando en IOterillinables tormentos de fuego y de frío 

La predicación de los tormentos del infierno acompañó a los frailes en sus sermones 

itinerantes, en las imágenes que utilizaron para hacer más comprensible su sermón, en 

los autos sacramentales y "ejemplos" que hicieron representar a los indios y en los 

catecismos que redactaron para facilitar la tarea de otros religiosos. 

Algunos de esos catecismos llegaron a la imprenta, con el objeto de que llegaran a su 

vez a más y más ministros de Dios y a las manos de los propios indios. La primera 

JoclrIna mayor, dominica, bilingüe y oficial de 1548 les explica el Infierno de la 

siguiente forma. 

Allí van [al Infierno] las animas de aquellos que no creen y de los que no 

9 Diego Muftoz Camargo. HislVrltI d~ 'l1axca/u, México, Publicaciones del Ateneo Nacional de Ciencias 
v Artes de México. 1947 p. 162 
"10 "Id Moftitt Watts. "Languages of GeSlure in Sixteenth-century Mexico Sorne A.ntecedents and 
I'rallsmulations", en Claire Farago, RefrumJIIg ,h(' Henwsswlce, New Haven, Vale University Press, 
1995. p. 142-144 
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son cristianos, los quaJes no guardaban los mandamientos de Dios. En aquel 
lugar que es el infierno esll\n todos los males: '1 todos los tonnentos: porque 
allí hay fuego muy grande, aquel fuego quema y abrasa las animas de los 
que no son cristianos. Aquel fuego nunca jamás se apaga: ni jamas fenece / 
atormenta en grandlsima manera: en tanto que no hay cosa alguna en esta 
vida a que lo podamos comparar. Porque sobrepuja sin comparación a todos 
los dolores y a todas las enfermedades: y a todos los tormentos del mundo: y 
a todos los frias y calores: tormentos y aflicciones de todo el universo 
mundo. Allí estan muy grandes ollas y calderas de hierro: las quales estan 
llenas de pez y refina espantable y hiclTO derretido hcrviendo sin cesar y 
coziendo a borbollones: alli se cuesen y son atonnentadas y afligidas las 
animas. Aquel fuego tan grande y aquellos tormentos que avernos dicho 
nunca se han de acabar, mas siempre han de ser, y los que una vez entraren a 
aquel lugar nunca otra vez de alli an de salir: y por esto siempre estan 
llorando y dando grandes alaridos y gemidos por todos aquellos tonnentos 
que tienen y porque nunca jamás se han de acabar: que asi lo tienen ya por 
muy averiguado que IllUtCll se h1lll de acabar sus tonnentos, y por t1lllto son 
muy afligidos. Y entended aca mis amados hilOS que los vuestros padres y 
aguelos que murieron en los tiempos pasados y todos los vuestros hennanos 
mayores y menores: y los vuestros parientes que eran que no conocieron al 
nuestro gran Señor Dios, ni le creyeron: todos estan allá en aquel lugar del 
infierno que avernos dicho. Y alli tambyen ireis vosotros sino conoceis, sino 
creeys al verdadero Dios, y sino no guardais los sus mandamientos. Por 
tanto aveys de regraciar mucho a nuestro Señor Dios: y aveysle de servir de 
toda voluntad y de todo vuestro corazon: porgue has a mirado con sus ojos 
de misericordia a vosotros: en enbiamos acca a los religiosos: para que os 
ayamos venido a avisar, y para que os ayamos venido a dezir la manera que 
aveis de tener para os librar de aquel tan abominable lugar que avernos dicho 
del infierno: donde estan como os he dicho los del vuestro numero y 
parentela. Porque dice el S1IIIto EV1IIIgclio (1'" I'ero non credldertl, 
condel/ahllllr / que quiere decir: que el que no creyere ha de padecer para 
siempre jamas allá en los infiernos. Y porque los vuestros padres y aguelos 
que murieron mucho tiempo ha no creyeron la nuestra sancta fe catholica: 
que agora os avernos venido a dar: por tanto alla padecen y son 
atormentados en los perdurables tormentos del infierno." 

La claridad de este texto nos permite destacar cuál era el mensaje que los frailes 

querían transmitir, aunque más adelante nos ocuparemos de las implicaciones de la 

traducción de este pasaje al nahuatl. 

El Infierno aparece aquí como un lugar creado por Dios para la condenación de todos 

aquellos que por su propia voluntad o por otras circunstancias ignoraban que habían 

sido redimidos por la pasión de Cristo; lo que incluía a los antepasados de los indios 

11 Doctrina cristiana elllengua e~pallola y meXiCafKl. por los religiosos de la orden de Sancto Dominxo, 
I México, Casa de Juan Pablos, t 548\, edición facsimilar, Madrid, Cultura hispana, 1944. f Xlir-Xlilv El 
subrayado es mio. 
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catecúmenos que no tuvieron la oportunidad de conocer la doctrina cristiana, Este 

discurso estaba totalmente apegado a la opinión general de la Iglesia," Tan aterradora 

revelación tenía ademas la función de señalar a los indios cual podría ser su fin si no se 

convertían a la Fe que los frailes venían a comunicarles. El lntiemo se insertaba así en 

las justificaciones que los religiosos dieron a sus acciones y a la empresa colonial en 

general. 

Lo importante para los que escribieron esta doctrina era señalar que todos los no 

católicos muertos y por morir sólo podían estar en el Infierno; ademas de esto en otros 

pasajes de la misma se menciona que los demonios habían engañado a los antepasados 

de los indios para que los adoraran como a dioses y cometieran en su nombre 

horrendos sacrificios y, de esta forma, poder regocijarse después con los sufrimientos 

que padecerían en los Infiernos 1.1 

La actitud opuesta, que ya habíamos mencionado, de ver a los demonios no como el 

objeto de la idolatría, sino como los instigadores de que los indios adoraran a cosas sin 

valor divino, la podemos encontrar treinta años más tarde en una f)oc/rlllll del 

franciscano fray Alonso de Mollna. 

y los otros ángeles los que no obedecieron a Nuestro Señor Dios, los que 
sólo tuvieron presunción, los que se ensoberbecieron, fueron echados del 
cielo, fueron arrojados; en el lugar de los muertos fueron completamente 
maldecidos, allá en el lugar llamado Infierno, un lugar muy malo, Allá están 
bien juntos distintos IOl1l1enlos, el padecimienlo, el tOl1l1enlO (dolor de 
llaga). [ ... JY cuanoo hacia acá cayeron los malvaoos, unos rápidamente 
fueron soltados en el aire, y siempre allá andan atonnentando, andan 
afligiendo, andan ennegreciendo. Y otros aquí en la tierra se soltarán, y 
muchas veces se burlan de ustedes, los andan haciendo desatinar, los 
engañan, los ciegan, Y también ellos engañaron a los que fueron sus padres, 
sus abuelos; para que tuvieran por dios a la piedra, al palo, a la piedra 
labrada, al oro y a otras cosas que no viven, que no oyen, Que no ven, como 
el sol, la luna. las estrellas y otras muchas cosas que son obra de Nuestro 

12 En el Concilio de Florencia en 1439 la Iglesia Romana declaró que" cree firmemente, eonfiensa y 
anuncia, que nadie, fuera de la Iglesia Católica, ni pagano, ni judio, ni incrédulo, ni quien esté separado de 
la unidad tendrá parte en la vida eterna que, por el contrario, caerá en el fuego eterno, preparado para el 
diablo y sus ángeles, ni no se une a ella antes de mo",", "Fuera de la IgleSia no hay salvacion" Citado en 
George Minoi" H/Slurtu de los /I!flemos, Barcelona, Paidos, 1994 p 250 
13 Entre las deidades que se mencionan en esta doctrina como "malditos demonios enga~adores" lenemos 
a Uichilobos, Tezeatlipocª, Quetzalcoatl, Titlacahuan, Mictlanteeuhtli, TlaJoe y Xiuhtecuhtli, cuy.s 
imágenes y casas debian ser destruidas por los indios para poder salvarse del Infierno. Vid. Doctrina 
cristiana." por los religiosos de la orden de ,)'ancro Domingo, f. XL 
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Señor Dios. Porque mucho los desatinó, los embaucó, los engañó y los 
alteró. 
[ ... ] Por eso mucho necesitan ustedes, mis amados hijos, que ahora y 
después no le crean, que no escuchen su mentira, su perturbación; cuando 
los quiere cegar, así como cegó e hizo desatinar a los que fueron 
antiguamente sus abuelos. 14 

En esta doctrina, que fue redactada siguiendo un esquema muy similar al de la mayoría 

de los catecismos del s. XVI, podemos ver como el artículo de Fe que exponía la caída 

de los ángeles malvados y por lo tanto el origen del demonio, fue el pasaje que se 

escogió de la Doctrina Cristiana para explicarle a los indios el origen de la religión y 

muchas de las costumbres de sus antepasados. 

Lo que también concuerda con lo que el propio Diego Valadés declaró en su I<ethuricll 

Cristiana que había predicado en misión a los indios de la Nueva España: 

[ ... ] aquellos que como vosotros, están sepultados en pecados mortales, [ ... ] 
principalmente por esos horribles crimen es de vuestra detestable idolatría, 
conviertense en enemigos de Dios, y hácense, por consiguiente, indignos de 
su gracia y merecedores del infierno, en el que arderán vuestras almas en 
perpetuas llamas, como están allí ardiendo y arderán por toda la eternidad 
las almas de vuestros mayores. 
[ ... ] en el infierno, donde se encuentran vuestros mayores, no se come ni se 
bebe, como falsamente habían creído [refiriéndose a las ofrendas de comida 
que los indios hacían a sus muertos]; antes por el contrario, a11i, en medio de 
llamas inextinguibles, se ven acosados siempre de hambre y sed 
inenarrables. 
[ ... ] Una vez convertidos al SeBor y bautizados, os veréis libres de este 
pesado yugo y podréis gozar de Dios. " 

14 "Auh in occequintin angelome, in amo quimotlacamachitique totecuiyo Dios, in zan oatlamatque 
omopouhque, ca oualtotocoque in ilhuíeac, ouallazaloque, míctlan ocentelchihualoque, ompa initocayocan 
Infierno: cenca amo qualcan, uelompa cenquiztoe in ixquich nepapan toneuiliztli, tlaihiyohuiliztli, 
chichinaquilizlti. [ ... ]Auh iniquac oualuetzque tlaueliloque, in cequintin ehecatitechualmocauhtiquizque, 
muchipa oncan t1aihiyouiltinemi, toneuhtinemi, chichicatinemi: Auh cequintin nican tlalticpac 
mocauhtizque: in mieepa amocamoeacayaua, amechtlapololtia, amechiztlaeauia, amechixpopoyotilia: auh 
noyehuantin in oguimiztlaeauigue amotauan. amocolhuan catea. ¡nie oquimoteotique in tet!. in guauitl 
tlaxitli. in teoeuitlatl yuan in oceequi amo yuli. amo tlacaqui. in amo tlachia. iniuhgui yehuatl tonatiuh. 
metztli. cicitlaltin )'!Hm in occequi miectlamantli itlachiualtzin totecuiyu dios ic¡;enca oquintlapololtique, 
oquimixcuepque, oquimiztlacahuique, yuan oquimixpouotilique I 1 Vc Cenca amotechmonequi 
notlazopilhuane, in axcan yeompa titztiui. niman amo anquineltocazque, amo anquicaquizque in 
inteiztlacauiliz in intetlapololtiliz ¡nie amechixpopoyotiliznequi, ¡niuh oquimixpoyotilique, 
oquitlapololtique yeueeauh anmoeolhuan catca." Fray Alonso de Molina, Ductrina ,:nstialla en lengua 
mexicana muy necessaria ... , f. IXv - Xr La traducción al español y el subrayado son mios. 
" Fray Diego Valadés, Retórica Crisliana, México, UNAM I F C.E., 1989 P 403. Valadés también nos 
recuerda en su obra que todo orador cristiano debe utilizar la reflexión sobre la Muerte, el Juicio y el 
Intierno para alejar a los hombres del pecado [)e este último sitio nos dice "Lo ultimo que aleja del 
pecado es el Infierno, cuyas penas son tan grandes. que nada mas intolerable o mas triste puede 
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Los religiosos esperaban que con el bautismo los indios se vieran libres por completo 

de su pasado pagano que los condenaba al Infierno. Con el paso de los años y de su 

convivencia con los indios algunos frailes se dieron cuenta de que esto no era tan fácil 

y llegaron a exigir de los indios una total aversión hacia el recuerdo de sus difuntos y 

de todo lo que dicho recuerdo implicaba: 

y en cuanto a los que han ido a la región de los muertos [infierno], los que 
allá sufren (los que han vivido aquí en el mundo), no es tu obligación que 
los ames a ellos, aunque sean tu padre, tu madre, tu abuelo, tu abuela o 
alguno de tus parientes [ ... ] En ninguna manera es necesario que les ames, no 
es necesario que te acuerdes de ellos, pues Dios les ha desechado 
completamente, les ha condenado completamente." 

Aqui Sahagún, algo amargado por los fracasos que detectaba en la labor de conversión 

de los indios, demandaba de ellos el olvido. Un olvido que, aparentemente, no se dio 

de la manera que él esperaba como puede observarse en otros textos de la misma 

época. En los ('untures Afex/cunos, poemas con elementos cristianos insertos en un 

contexto de valores Indigenas, los cekbres gobernantes y guerreros de los tiempos 

gentiles aparecen, la mayor parte de las veces, ligados al cielo solar y no al M/ct/an­

Infierno donde, según los religiosos, todos los paganos debían estar. 17 Tal vez por que 

en los Cantares el Mictlan tampoco es equiparado con un sitio de castigo. 

Lamentablemente para Sahagún los indiOS no podían d.:sprenders.: de su modo de vida 

y de su forma de concebir el mundo de una manera tan rápida y radical. Esto lo motivó 

a realizar sus investigaciones sobre las antiguas costumbres indígenas, para poder 

imaginarse AII1 de acuerdo con ellestlmonio de la Escritura hay llamo y rechinar de dientes. Ciertamente, 
el inlierno es un lado sin medida, un abismo Sin fondo, lleno de un ardor incomparable, lleno de un hedor 
intolerable, lleno de dolores innumerables; alli miseria, allí tinieblas, aJU orden ninguno, a11i horror eterno; 
alU ninguna esperanza del bien, ninguna posibilidad de no esperar el mal En el Infierno se distinguen las 
penas de acuerdo con el modo de la culpa, y según el modo del crimen cada uno de los condenados será 
atormentado en el fuego del intierno Habrá un tno intolerable, un fuego inextinguible, un gusano 
inmortal, confusion de los pecadores, desesperanza de lodos los bienes Habrá [ ] para los miserables una 
muerte sin muerte, una falta Sin falta, porque allí la muerte siempre empieza, y no sabe faltar. Esto dice 
Gregorio. Estas cosas son las que siempre deben inculcarse" p. 445 
1" Fray Bernardino de Sahagún, Adiciones, Apéndice a la PoslilJa y ¿jerclcio Ca/idiano, edición de 
Arthur JO. Anderson, México, UNAM-IIH, 1993 p.51. 
17 Louise M. Burkhan, The Slippery Eanh: /lahua-christia/l moral dialogue in sixteen/h-cenlury Mexica, 
I sI.], Yale University, 1986. (Ph O dissertation) p. 63 Sobre la construcción en el discurso de 
evangelización de un "Micllan- Infierno" o un "Miel/un cristiano" vid. infra. Cap 6 
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reconocerlas, extirparlas y condenar, con conocimiento de causa, a los que seguian 

practicándolas. 

Oh mucho mas malditos y malaventurados aquellos que después de aver 
oydo las palabras de Dios '1 la doctrina christiana, perseveran en la ydolatria. 
y mucho mas dignos de llorar los que después de baptizados y de averse 
convertido a dios, toman a hazer supersticiones o a 'Idolatrar. Todos los que 
tal hacen son hijos del diablo Y dignos de gran castigo en este mundo o en el 
otro de grande infiemo. [ ... ] los 'Idolatras en el infierno son atormentados 
con mayores tormentos que todos los pecadores, su lloro Y sus lastimeras 
palabras, sus lamentaciones Y dolor no remediable, en la sagrada ecriptura 
esta escripto." 

A finales del siglo hubo frailes que incluso llegaron a decir a los indios que antes de 

recibir el bautismo eran recipientes del demonio mismo: 

[ ... ] cuando aún no lo habías recibido, cuanto en tí aún no se hacia el 
humedecimiento de la cabeza, estabas dañado, maleado, eras tzitzimitl, 
satanás, y dentro de ti estaba el tzitzimitl en tu alma; Y además tu alma 
estaba en la obscuridad, en tinieblas, Y con sufrimiento os consolabais 
aguantabais la enfermedad. 19 

De modo que los indios van y vienen en la mente de los evangelizadores de ser mansas 

criaturas inducidas al pecado por Satanás a llevar el demonio dentro de sus almas, de 

18 Fray Bemardino de Sahagún, Códice Florenlitlo, "Ápendice del Libro 1, en el que se confuta la 
idolatría." A contínuación de este comentario Sahagún pone en boca de los idolatrás en el Infierno las 
lastimeras palabras que dicen los adoradores de ídolos en el Libro de la Sahlduria des pues de darse 
cuenta de sus errores. f 'id Sabiduría S. 6· 13 
19 Huehuetlahtolli. Testlmollios de la all/igua palabra. ¡ntrod. de Miguel León-Portilla y verso de los 
textos nahuas de Librado Silva Galeana, México, V Centenarío del Encuentro de dos Mundos, 1987. p. 
406. Los ttilzimimeh eran seres aéreos asociados a la destrucción, al castigo y al inrramundo, aunque el 
significado indigena del término no está aun completamente acotado. Vid ill(ra. 6.3. Los españoles 
usaron este término como sinónimo de demonio. En una ocasión una acusación de esta naturaleza se 
revierte contra los propios frailes: En el proceso seguido en 1536 contra Martin Ucelo por idolatría y 
hechiceria, un hombre que predecia el tuturo entre las elites indigenas (sus augurios anunciaban sequia e 
instaban a los indios a almacenar alimentos y cambiar sus cultivos), varios testigos declararon que el 
acusado les había dicho que había visto venir del cielo a "dos apóstoles, con unos dientes e uñas muy 
grandes e otras insignias espantosas, y que los frailes se habían de tornar chichimicli" (tzilzimilf) y que por 
lo mismo ya no había que consultarlos a ellos. Con esta afirmación Martín intentó condenar a los frailes, 
en los mismos términos en que ellos condenaban las prácticas religiosas nativas, para que su mediación 
con "lo sagrado" ya no fuera vista como necesaria Condena contra el cristianismo que s6lo pudo realizar 
gracias al profundo conocimiento que había adquirido de la doctrina cristiana y de los mecanismos de la 
evangelización. Dentro del proceso también se presenta una declaración del franciscano Antonio de 
Ciudad Rodrigo quien llegó a admirarse de las respuestas de "teólogo" de Mártin. Vtd. Procesos de indios 
idólatras y hechiceros, México, Guerrero Hermanos, 1912. (AGN Publicaciones, 3) p.21-75. Este 
proceso también es analizado en: Serge Gruzinski, El poder sin limites. Cuatro respuestas inígenas a la 
danimacióII espaflola. México, INAH, 1988. Cap. 1. 
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ser cristianos capaces de acceder a los misterios de la fe a ser hipócritas e hijos del 

diablo. No obstante, más allá de los matices, todos aparentemente estuvieron de 

acuerdo en que de una u otra forma el demonio debía ser extirpado de las vidas de los 

indios y de sus recuerdos. Por ello la predicación sobre los horrores del Intierno era 

vista como el mejor remedio para evitar que los neófitos cayeran precisamente en ese 

sitio de castigo. 

Esta omnipresencia del infierno y de sus habitantes marcó la forma en que frailes y 

laicos se acercaron a las culturas indígenas y, por lo tanto, se encuentra presente en los 

textos que nos legaron y a través de los cuales nosotros nos acercamos a ellas, 

3.2 Prolongaciones al pasado: "El Infierno prehispánico". 

Cuando los rel igiosos europeos se enteraron, entre otras cosas, que los indios desde 

antiguo creían en la existencia de un inframundo, que se hallaba bajo de la tierra, al 

cual iban la mayoria de los muertos y en el que habitaban dioses y seres que a sus ojos 

sólo podían ser demonios, decidieron asumir, pues no podían hacer otra cosa, que ese 

inframundo al que los nahuas llamaban Mictlan no era otro sitio sino el Infierno en el 

que ellos creían. Esto los llevó a tradUCir generalmente la palabra Mici/an (lugar de los 

muertos) por Infierno y a insertar contenidos propios de ese sitio de tormento cuando 

supuestamente intentaban describir las creencias indígenas antiguas. 2o 

En las obras de dos frailes franciscanos de ánimos tan diversos como Motolinía y 

Sahagún podemos detectar la forma en que fueron reconociendo a su Infierno en las 

costumbres, las construcciones y las creencias de los naturales. 

Motolinía nos dice en su Historw que los rituales y las penitencias que practicaban los 

indios antes de que los religiosos iniciaran la impartición de los sacramentos cristianos 

hacian de "esta tierra un traslado del Intierno"" Y que los propios naturales habían 

construido templos al demonio a manera de "infiernos" donde lo adoraban en su propia 

residencia: 

Tenían asimismo unas casas o templos del demonío, redondas, unas grandes 
._ .. _---------

'" Más adetante analizaremos con detalte el proceso y las implicaciones de esa traducción en el discurso de 
evangelización. Vid /l/fra. Cap 6 
11 Moto/inia, Op,CII. p. ¡ 9 
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y otras menores, según eran los pueblos; la boca hecha como de infierno y 
en ella pintada la boca de una temerosa sierpe con terribles colmillos y 
dientes, y en algunas de estas los colmillos eran de bulto, que verlo y entrar 
dentro ponía gran temor y grima; en especial el infierno que estaba en 
México, que parecía traslado del verdadero infierno. En estos lugares había 
lumbre perpetua de día y de noche." 

Mótolinía tuvo así la oportunidad de entrar a un edificio que aunque estaba vinculado 

con el inframundo mesoamericano, como veremos en el siguiente capítulo, distaba 

mucho ser el Infierno mismo. Sin embargo los europeos sólo pudieron ver en esa 

entrada de fauces reptileas, en esos dientes y colmillos de serpiente y en esos fuegos 

perpetuos a los infiernos que poblaban su imaginario y su arte, como aquellos que 

construían para representaciones teatrales, donde los leviatanes abrían sus fauces de 

fuego para recibir a los condenados. 

Años más tarde Sahagún y sus informantes nos legaron una compleja descripción de la 

"confesión auricular" prehispánica en la que se encuentran presentes elementos que 

nos hablan del infierno y del pccado en una retórica cristiana. El ritual prehispánico 

que los europeos confundieron con una especie de confesión tenía por objeto restaurar 

el equilibrio interno de una persona al final de su vida, por lo general, una vez que lo 

había perdido por haber incurrido en determinadas transgresiones. El desequilibrio se 

manifestaba en diversas enfermedades, por lo que el ritual tenía el carácter de una 

curación. 23 

En la descripción sahaguntina del mIsmo se mezclan esas "hediondeces" que tienen 

por consecuencia la enfermedad y la confesión de dichas conductas como curación o 

renacimiento con amenazas de tormentos en el otro mundo (en el /1"11CIIUI1 según el 

náhuatl) en caso de que el "penitente" no declare todos sus pecados ante el confesor. 

íOh Señor nuestro hwnanísimo, amparador y favorecedor de todos' ya 
habéis oído la confesión de este pobre pecador, con la cual ha publicado en 
vuestra presencia sus podredumbres y hediondeces; o, por ventura, ha 
ocultado algunos de sus pecados en vuestra presencia, y si es así ha hecho 
burla de V,M. y con desacato y grande ofensa de V. M. se ha arrojado en 
una sima, en una profunda barranca [ ... ] 

"¡bid p. 24. 
B Vid. Maciej Zietara, La confesión de los natura/es (estudio de una estrategia de cunversión en /a 
Nueva E,pC/lia). México, UNAM-F.F. y L. , 1997. (Tesis de maestría en Estudios Latinoamericanos). p. 
96-105. 



Por ventura ¿enseñarte ha aquellas cosas con que atormenta y con que aflige, 
para que las veas con tus ojos de este mundo? No por cierto, porque los 
tormentos y trabajos espantables con que atonnenta en el otro mundo no son 
\1S1bks, no los pueden ver los que viven en este mundo. O te condenará y 
enViará la casa urll\ersal del infierno, I 1" 
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A esto debemos añadIr la viñeta Ilustrattva del Códice Florentino en la que aparece un 

indio arrodillado y confesando sus inmundicias ante un "sátrapa", en ella las 

"hediondeces" son representadas según la forma habitual europea de mostrar el 

pecado, es decir con serpientes, sapos y alacranes saliendo de la boca del penitente 

(lIus.63)" 

El infierno se cuela en varios puntos de la obra "etnográfica" de Sahagún con sus 

sutilezas, gracias en buena medida a la traducción que hizo el propio fraile de lo que 

sus informantes le dijeron. 

La omnipresencia del Infierno cristiano en la Nueva España podemos encontrarla así 

en la interpretación que hicieron los europeos de las costumbres y de las creencias 

antiguas de los naturales y en la vehemente predicación de los frailes. 

Antonio de Roa se infligía a sí mismo los tormentos del Intierno, caminaba sobre 

carbones encendidos, se lavaba con agua muy caliente y permitía que sus asistentes 

indios lo ahogaran, azotaran y arrojaran golas de resina hirviendo sobre sus heridas,26 

mientras que Luis Caldera arrOjaba animales vivos al fuego" para tratar de hacer 

comprender a los indios la magnitud del sufrimiento que les esperaba en la Morada de 

Lucifer si no se arrepentían de sus pecados. 

Esta predicación también fue trasladada a los tiempos previos a la conquista como un 

presagio que les reveló a los indios cuál iba a ser su verdadero destino. 

Torquemada registra en su obra la historia de Papan una hermana del emperador 

Moctezuma Xocoyotzin que diez años antes de la llegada de los españoles regresó de la 

,l Fray Bernardil10 de Sahagun, Hl.I'lima ¡{meral de las ClJsas de la Nueva ¡';spaJla, edic de Angel Ma. 
Garibay K, México, Porrua, 1956 t. 11, P 76 Y 79. Y ('ó<ilee Floremlllo ... Libro 6, cap 7. f. 22 r y 25 v. 
25 Vid. Códice Florentino ... Libro 6, cap 7, f 21 v 
" Vid. Elena Isabel Estrada de Gerlero, "La Escatología en el arte monástico novohispano del siglo XVI", 
en Ane Funerario. ColuqulO in/emocio/lol de Historia del Arle, México, UNAM-IIE, 1987. p.143-144. 
Burkhart, op. ci/.p. 58. y Cervantes, Op.CI/.p 99 
" 1',,1. Robert Ricard, La cO/lq/llsl" esprrilllal de México, México, F.C.E., 1986. p. 104. 
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muerte para contarle a su hermano y a otros señores lo que vio. En el otro mundo 

I'apan se encontró en un valle con muchas sendas y un rio caudaloso que quería 

llevársela, un ángel ("un mancebo vestido de hábito largo, blanco como un cristal, 

relumbrante como el sol y su rostro resplandeciente como una estrella, el cual tenía en 

la frente una señal -y haciéndola con los dedos de sus manos puso un dedo sobre otro 

en forma de cruz- y con unas alas de pluma rica") le ayudó a no caer en el río, pues 

Dios la quería y no debía pasar aún por él. Este ángel guió su recorrido y le permitió 

ver el valle que había delante dd dicho río 

[ ... ) le dí la mano y me llevó por aquel valle adelante, donde vide muchas 
cabezas y huesos de hombres muertos y otros muchos que se quejaban con 
gemidos muy dolorosos, que movían a mucha compasión. Más adelante vide 
muchas personas negras, con cuernos en la cabeza y los pies de hechura de 
los venados o ciervos. los cuales edificaban tina casa y se estaban dando 
priesa en acabarla; y volviendo a mirar hacia la parte del oriente. al tiempo 
que el sol salía, vi que venían por las aguas del río arriba uno navíos [ ... j 
muy grandes, con muchas personas de otro traje, [ ... ] porque había de haber 
grandes guerras entre nosotros y ellos, y que ellos habían de ser seilorees de 
estos reinos; y que aquellos huesos y cabezas que gemían en aquellos 
campos eran nuestros antepasados que no habían tenido lumbre de fe, por 
loa cual estaban en aquella pena; y que aquella casa que edificaban los negro 
era para encerrar a los que muriesen en las batallas que habían de tener con 
los que venían en los navíos; y que me volviese y esperase aquella gente, y 
que cuando se apaciguasen las cosas y se publicase el labatorio del bautismo 
fuese yo la guiadora de las gentes que habían de ir a él." 

Papan es presentada en este texto como una predestinada al cristianismo y como un 

vehículo que permitió a los infieles conocer los deSignios dd dios cristiano antes de 

que llegaran sus emisarios. Su relato es completamente afin, en sus elementos, a toda la 

pleyade de visiones infernales de la tradición europea y cumple con la misma finalidad, 

pues debe motivar a los escuchas a modificar su vida como lo hizo el personaje 

principal del relato. El Infierno que conoció Papan sirvió también para explicar las 

miserias que los indios padecían. 

[s te Infierno constante, aterrador y atosigante que fue uno de los instrumentos 

principales de la misión evangélica de los religiosos en estas tierras tuvo que 

" Fray Juan de Torquemada, Monarqula JI/diana. Libro IJ. cap. XCI. 
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enfrentarse con las concepciones propiaS de los naturales sobre un sitio subterráneo de 

los muertos. Un sitio que a pesar de las traducciones de las fuentes que nos lo muestran 

como un Infierno tergiversado, distaba mucho de ser un lugar de condenación eterna, 

ya que tenía su propio papel dentro del ciclo muerte-vida que permitía la movilidad de 

la existencia tal como la concebían los mesoamericanos. 
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CAPITlILO 4: 

EL INFRA"'ItlNDO MESOAMERICANO. 

Fray Bernardino de Sahagún, Interpretando a partir de sus propias concepciones la 

información que le fue proporcionada sobre las creencias de los antiguos nahuas, nos 

legó en su Apéndice al Libro tercero de su Hlsforll1 Generuf la descripción de tres 

lugares a los que Iban las "almas" de los difuntos. 

El primero de ellos, el Micflan (lugar de los muertos) o Intierno según el fraile, era la 

morada de un "diablo" llamado Mlcflunlecuhlli (señor del lugar de los muertos) o 

7'::onlemoc (el que baja de cabeza) y de su mujer Miclecaclhuutl (señora del lugar de 

los muertos) A él Iban todos aquellos que morian de cualquier enfermedad o por 

vejez, sin importar su condición social ni su conducta moral. 

El día de la muerte se daba inicio al ritual funerario durante el cual se le decían estas 

palabras al difunto 

iOh, hiJol. Ya habéis pasado y padeCido los trabajos de esta vida. Y ya ha 
sido servido nuestro señor de os llevar, porque no tenemos vida permanente 
en este mundo, y brevemente, como quien se calienta al sol, es nuestra vida. 
Y hízonos merced nuestro señor que nos conociésemos y conversásemos los 
unos a los otros en eSla vida, y agora al presente ya os llevó el dios que se 
llama Mictlanlecuhtli. y por otro nombre Aculnahuacatl o Tzonlemoc; y la 
dIOsa que se dice Mlctecaclhuatl ya os puso por su asiento, porque todos 
nosotros iremos allá, y aquel lugar es para todos, y es muy ancho, y no habrá 
más memoria de vos. E ya os fuisteis al lugar oscurisimo que no tiene luz ni 
ventanas, ni habéis más de volver ni salir de allí, ni tampoco más habéis de 
tener cuidado y solicitud de vuestra vuelta. Después de os haber ausentado 
para siempre Jamás, habéis ya dexado vuestros hijos pobres y huérfanos, y 
nietos. N i sabéIS como han de acabar y pasar los trabajos desta vida 
presente. Y nosotros allá iremos a donde vos esruvierdes ante mucho 
tiempoI 

Después consolaban a los parientes vivos con otro discurso y comenzaban a amortajar 

el cadáver, encogiéndole las piernas y atándole papeles; los ancianos encargados de 

este oticio llevaban un orden y antes de colocar los papeles los ponian delante del 

I Fray Bernardino de Sahagún, H/Slorlll Ketu!ral de las cosas de la Nuel'lI J:·.\fx./fia, ¡ntrad. de Alfredo 
1 ópez Austin y Josefina Garcia {)uintana, .r...1é.\ico, eNeA, 19H9 v. \, P 219 Y _______ , ('ódlct! 
¡'!or('IJIIIIO, edición facsimilar a cargo de! Gobierno de la República Mexicana del manuscrito 218-220 de 
la Colección Palatina de la Biblioteca Medicea Laurenziana (5 pi) Apéndice del Libro 1lI, f23 v - 24 r. 
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difunto y le decían que cada uno le ayudaría en su travesía por el m/c/lan: 

"véis aquí con que habéis de caminar", [ ... ] "Véis aqui con que habéis de 
pasar en medio de dos sierras que están encontrándose una con otra", [ ... ] 
"Véis aquí con que habéis de pasar el camino donde está una culebra 
guardando el carnina", [ ... J "Véis aquí con qué habéis de pasar a donde está 
la lagartija verde que se dice Xochitonal", [ ... ] "Véis aquí can que habéis de 
pasar a ocho páramos", [ ... ] "Véis aquí con qué habéis de pasar ocho 
collados", [ ... ) "Véis aquí con que habéis de pasar el viento de navajas, que 
se llama itzehecaya". Porque el viento era tan recio que llevaba las piedras y 
pedazos de navajas.' 

Tras haber atravesado todos esos lugares el difunto se encontrarla frente al 

Chicunahuapa, un río que debía pasar con la ayuda de un perro color bermejo, que para 

este tin se colocaba dentro de las ofrendas funerarias. Luego de cruzarlo el difunto 

habría concluido su viaje de cuatro años desde su fallecimiento y habría llegado al 

Chicnauhmictlan (el noveno lugar de los muertos), en presencia de Mic/lanlecuhlli, 

donde se desvanecería definitivamente (ceempopoliooa). 

El cuerpo era incinerado y los huesos del difunto se enterraban en su casa dentro de 

una olla junto con una piedra semipreciosa (chalch/hutll o /ex()x()c/li), según las 

posibilidades de la familia, que ocupaba el lugar de su "corazón"J 

El segundo lugar al que iban los muertos era el 'l'Ialocan, paraíso terrenal para 

Sahagún, donde no existían las penas, una región donde todas las plantas y las flores 

del mundo se encontraban en esplendor. A este sitio iban aquellos cuya muerte estaba 

vinculada de alguna manera con el agua: los hidrópicos, los gotosos, los ahogados o los 

muertos por un rayo.' 

Por último existía el "cielo", el Tunu/iuh ic!tun (la casa del sol), al cual iban todos los 

guerreros que morían en la guerra y las mujeres que morían de parto. Los guerreros 

acompañaban al Sol del amanecer hasta el mediodía, allí las mujeres los relevaban y 

dejaban al sol en el ocaso, donde lo recibían los habitantes del mic/lan, con lo que 

2 Sahagún, Historia general ... p 220. 
J ¡bid p. 221. Códiée Florentino, Apéndice del Libro 111, f 26 r y v. Vid Alfredo López Austin, "Los 
carninas de los muertos", en Es/udio.' de ('1I1/lIra Náhuatl. vol. 11, México, UNAM-IIH, 1960. p.141-148. 
I lhit/. p. 222. Resulta importante destacar que debido a esta "semejanza" entre el Jardín del Edén y el 
lIa/o('{lII, este último término jamas aparece en el discurso de evangelización como un nombre viable para 

ellntierno. Vid. i/lfra. Cap. Vl, Tabla I 
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"amanecía" para ellos.' 

Sin I!mbargo, los parcos testimonios rl!cogldos por Sahagún a este respecto no son 

nuestro único punto de partida para enfrentarnos al problema de cuál fue la 

significación que tuvo el inframundo para los antiguos mesoamericanos. 

Acercamientos contemporáneos han sahido conjugar el estudio de las fuentes, los 

testimonios arqueológIcos y los matenales etnográficos permitiéndonos ver al micllan 

y alllaloean con una mirada distinta. 

Según algunos relatos míticos consignados durante el siglo XVI los nahuas solían creer 

que el inframundo tuvo su origen en el principio mismo del mundo, en el momento en 

que los dioses creadores decidieron poner sobre las aguas a un ser caótico, especie de 

pez y reptil, que sería el asiento y la materia de las creaciones posteriores. Los dioses 

decidieron también penetrar en ese ser, conocido en náhuatl como eipae/f¡. en forma de 

dos enormes serpientes, romperlo y separarlo De la separación del cipaclli nacieron así 

la tierra y el cielo. La parte del Clpac¡fl que quedó abajo, su cabeza y extremidades 

superiores, fue desde entonces la madre de todo lo que el hombre necesita para vivir y 

de todo lo que conforma el paisaje terrestre.' 

Esta división de un solo ser en dos ámbitos, expresa la división de las fuerzas del 

mundo tal y como la concebían los pueblos mesoamericanos. Una dualidad que hacía 

posible la existencia de los seres a partir de la continua confrontación, cópula, 

entrelazamiento y alternancia del abajo, lo femenino, lo terrestre, lo frío, lo húmedo, lo 

ooscuro, lo nocturno y la muerte con d arriha. lo masculino, lo celeste. lo cálido, lo 

seco, la luz, lo diurno y la Vida. de la misma forma que el Ciclo de existencia del maíz 

está inscrito en la continua sucesión de una estación de lluvias y una de secas. 

La Hislorl!1 de los mexlcanus por sus pll1luru.\ también nos dice que las dos mitades del 

ol'oclll anhelaban volver a unirse, lo que provocó que el Cielo se cayera sobre la tierra; 

, ¡hid. Y Códice Florentil/o, Libro VI. cap 29. f 145 r y v 
(, Vid. Historia de los mexlC.:anos por sus pilll/lfUS. p 25-26. e HistOria de México, p 108, en: Tt!ogullia e 
}w!oua de lo.\' mexicGllw. Tre.\ opúsc/J/m del .\'fg/O XI'/, edic. de Ángel M Garibay K , México, Porrua, 
1985. Alfredo López Austin, Tamoal/chall y /luluml/. México. F (' E, 1994 P 17-21 Y Ma. Elena 
,i\ramoni Burguete, Complejos cOIu.:epluales ituliXf!lll.ls alreJeJor del eSf}(.u:w sllgruJu del T1alocan: un 
nludlO comparado en México. México. UNAM-FFyL, 1998. (Tesis de Doctorado en Antropología) p. 
105-1 t6. 
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por ello los dioses decidieron volver a separarlos y ponerse entre ellos en la forma de 

árboles o montai'tas. Postes que no pudieron impedir que el arriba y el abajo se 

juntaran, pues al ser huecos, permitieron que en su interior se diera la conjugación de 

los dos espacios y con ella se dio inicio a un tiempo cuya cualidad es el movimiento 

propio de esa conjugación, que fue representado por los mesoamericanos a traves de 

dos bandas helicoidales (malinalli), una que sube y otra que baja, que se entrelazaban 

mutuamente.' 

López Austin parte de estos relatos miticos y nos dict! que el árbol, el árbol cósmico 

como suele llamársele, fue la forma en que los mesoamericanos concibieron el mundo 

en su verticalidad. Un árbol cuyas raíces se hunden en el inframundo y cobijan a todo 

lo que se origina en el vientre de la tierra, en nueve pisos subterráneos 

(dlicnauhmic/'an -los nueve lugares de los mut!rtos-); cuyas ramas se dividen en los 

nueve niveles del cielo (chicnauh/opan -los nueve lugares que están sobre nosotros-) y 

cuyo tronco, el sitio donde copula la dualidad y se produce el tiempo, constituye los 

cuatro cielos inferiores que parten de la superficie de la tierra y que son el hábitat del 

hombre (tla/icpac -sobre la tierra-). Un árbol que además tiene sus réplicas en cada 

uno de los cuatro rumbos horizontales del mundo' 

La información hasta aquí vertida proviene principalmente de fuentt!s del posclásico. 

No obstante se ha supuesto que los mesoamericanos dt!1 preclásico ya compartían esta 

visión del mundo, pues así parecen indicarlo numerosos testimonios arqueológicos, de 

los cuales destacaremos aquí un relieve de Izapa, dentro de la zona en la que después se 

desarrollarían los mayas, en el que podemos ver al "Iagano" primordial trasformado en 

árbol, cuyas placas dorsales asemejan las espinas de la Ceiba (pucho/' en náhuatl) y 

cuyas fauces como raices son el inframundo (lIus. 9). Una forma de representación que 

se mantuvo vigente entre los mesoamericanos independientemente de los estilos 

regionales, pues más de mil años después podemos ver al cipac/¡¡ transformado en 

árbol en algunos códices del posclásico (Jlus. 10). 

El inframundo, el interior de la tierra, era importante para los mesoamericanos porque 

. Historia de los mexicanos por sus p/lltllr11S ... p. 32. Vid. López Austin, luc.eit. y Aramoni, op.cit. p. 
117-130. 
, Fid. López Austin, Iuc.cit. y p. 10 t. 
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contenía las esencias de todo lo que eXistía sobre la tierra. Por ello en otro texto se 

habla de como (juel:alcoall tuvo que bajar al miellan a pedirle a Mic/lanla'uhtli y 

MiclC!caCl!1/Ial/los huesos de los muertos para poder constituir una nueva humanidad a 

partir de dios, una vez que los hubo mezclado con su sangre. Esto nos muestra que la 

vida terrena sólo era posible, para los nahuas, gracias a las esencias que guardaba el 

"Señor de los muertos" en sus dominios. De lo muerto se generaba lo vivo. Un ciclo 

que se cumplía en todos los seres del mundo, que se concretaba día a día en el 

nacimiento de cada ser humano, del maiz y en el continuo resurgir del sol del "lugar de 

105 muertos'" 

Esto concuerda con las creencias de varios grupos indígenas actuales en el ]'alokan, el 

interior del cerro, el corazón mismo de la tierra, que guarda dentro de sí las semillas 

(.W/UChllll) o corazom:s lf'ul/of/lch; de todo lo que Vive, de las diversas clases de 

animales y plantas (incluyendo al hombre) y la lluvia. Para ellos el agua emana de los 

cerros al igual que el maíz, los hombres y todo lo que es valioso. 10 

Las riquezas que guarda el Interior de la tierra, el "corazón" del cerro (tepeyo""II), 

salen de él a través de las cuevas, barrancas, manantiales o encamos. Estos sitios son 

las vías a través de las cuales los hombres (los curanderos especialmente) acceden al 

inframundo oníricamente para recuperar e1/ullal y obtener una cura para sus pacientes, 

Todavía en nuestros días en las cuevas y en los manantiales de los cerros patronos de 

algunas comunidades se llegan a depositar ofrendas a la tierra para que esta permita ser 

cultivada, envíe lluvia y dé buenos frutos II 

Remontándose en el tiempo se ha creido encontrar este mismo concepto, que nos habla 

del inframundo como la cueva en el interior del cerro, en relieves de filiación olmeca 

9 VId. Historia de México ... p. 105-106. Leyenda de los Soles, en Códice Chimalpopoca, México, 
UNAM-IllI, 1992 p. 120-121 López Austin, op.dl. p 36. 
10 Vid. López Austin, Ibid. p. 162 
11 VId. Tim J Knab, "Geografia del lnframundo", en ülUdlOs de Clil/lira Náhua/I, vol. 21, México, 
UNAM-lfH, 1991 P 32 Y 41-47 _~ ___ ,' "Talokan lalmanic supemalUral beings of the Sierra de 
Puebla", en Acles du Xi.1f Congn!s /llIana/uma! Je.\' amencamSles, Paris, Fundation Singer Polignac, 
1979, vol. VI. p 127. Ma. Elena Aramoni, Tulvkan lo/u, talvwn nalla: I/uestras raíces, México, CNCA, 
1990 p.63-69, 126-132 Y 146-160. Alan R. Sandstrom, Corn i .. our blood: eul/ure alld ethllie idemily in 
a eontemporary Az/ec iltdian village, [Norman], University of Oklahoma, 1991. p.255. Sobre la 
pertinencia de la utilización de fuentes etnográticas para acercarnos a las concepciones indígenas 
prehispánicas Vid. López Austin, op.c/t. p 11-14 Y cap. III y __ ' Los milos del tlacuache, México, 
UNAM-IlA, 1996 Cap 1,2,3 Y 28 
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como "el Rey" de Chalcatzingo (lIus. 11) Y en sitios como Teotihuacan, donde la 

llamada "pirámide del Sol" guarda en sus entraí\as una cueva artiticial de cuatro 

pétalos sobre la cual fue asentada. 12 

Para poder vincular todo esto con el destino ulterior de los seres humanos tenemos que 

hablar precisamente de las ideas de retribución y reciclamiento que están en el fondo 

de las concepciones que acabamos de mencionar. 

Los mesoamericanos concebían (y conciben) que debían restituir a la tierra todo 

aquello que ésta les había dado, desde el primer momento en que comenzaban a 

alimentarse con los productos que brotaban de la tierra adquirían una deuda con ella 

que iban pagando durante su vida con ofrendas y después de su muerte con el descenso 

de su propio cuerpo al inframundo. 

De acuerdo con López Austin el interior acuoso de la tierra era el recipiente de los 

"corazones" (yollomeh) de cada una de las clases de seres que habitaban en el mundo. 

De ahí que el muerto debiera devolver ese "corazón" a la tierra para que éste pudiera 

recircular y volver a brotar de ellan Pero para que el yollotl de los seres humanos 

pudiera reintegrarse a ese depósito lleno de humedad y verdor tenía que desprenderse 

de toda su existencia mundana (t/a/ticpacayoI/), tenía que pagar su deuda con la tierra. 

La deuda se pagaba a través de un largo camino de cuatro aí\os (segun algunas fuentes) 

lleno de vicisitudes y trabajos no placenteros, gracias a los cuales el yollod quedaba 

purgado, limpio y se convertía en un "alma" sin memoria." 

Este camino de purgación sería entonces el que describieron los informantes de 

Sahagun dándole el nombre de mlcl/an, nueve lugares o niveles que también fueron 

descritos por los autores del Códice Vaticano Latino 3738 y que debían atravesar los 

difuntos para poder morir definitivamente; ya que el yollot! que quedaba de ellos era ya 

12 Al parecer muchas pirámides mesoamericanas fueron concebidas como réplicas de la "Montaña 
Cósmica" que guardaba en su vientre las aguas que manaban sobre la superficie de la tierra. Los volcanes 
y los cerros en general fueron par. los meso.mericanos "imágenes" del "macrocosmos porque unifican y 
amalgaman el cielo, la tierra, el agua y el fuego." En su interior encierran el fuego y el agua, en su cúspide 
se forman las nubes de lluvia y los "rayos, truenos y relámpagos que semejarían destellos del fuego 
Iluclear". Aramoni, Complejos mncepluales mJigenas... p. 148- 149. 
13 El yolloll (corazón) era el recipiente del lf!)'olra, una de tres principales "almas" o entidades anímicas 
(leyolia-ihiyoll-Iollalli) que hacian posible la vida del hombre y que en su equilibrio permjtian la plenitud 
del desarrollo de la persona. 
14 Vid. L6pez Austin, Tamoanchany Tlalacan .. , p. 140-141 Y Cap. IV. 
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solamente la semilla (xlnuehliJ) que daría raíz a la existencia de otro ser humano, un 

yullol/ que quizá se encontraba simbolizado en la piedra semi preciosa que solían 

colocar con los restos mortuorios, 

Al miel/un iban todos los hombres por igual y aunque su conducta terrena no importaba 

dema~iado" si podía hacer que sus trabajos de "purgación" fueran más arduos. Si los 

padecimientos dd ¡mellan tenian por objeto que el hombre pagara los favores que la 

tierra le habia hecho, se consideraba también que ciertos hombres tenían más que pagar 

que otros, por ejemplo, aquellos que desperdiciaron lo que obtuvieron de la tierra: 

"Y al que aquí sobre la tierra derrama los granos de maíz, al que en nada los valora, 

allá en el mictlan le sacan los oJos, MictlantecuhtlJ y Mlctecaclhuatl."" 

Pero dónde queda entonces ese nu/ocan diferenciado del que nos hablaba Sahagún, 

López Austin ha propuesto que el nu/oeun es la tierra misma, el inframundo, cuando 

se habla de él como depÓSito de las esencias de lo acuoso, del verdor y de los demás 

seres del mundo, Se trataria de un depósito u olla al cual llegaban los "corazones" de 

los hombres después de haberse desprendido de toda su mundana personalidad en el 

MIel/un, que podríamos entender así como el lugar en el que los hombres purgaban su 

deuda. Aunque también se consideraba que aquellos hombres que habían muerto por 

una causa en extremo vinculada a los dominios del agua pagaban instantáneamente su 

deuda y pasaban directamente al Tla/oean. 17 

La misma situación pero en un sentido inverso podrla detectarse en el tercer lugar de 

los muertos que menciona Sahagún los muertos que acompañaban al sol en su 

transcurso diurno, serían aquellos que muneron de una causa que los vinculaba 

estrechamente con los dominios de la luz y por ello se integraban a ese espacio, 

El Miel/an y el T/a/ocan resultan ser, si tomamos como punto de partida las 

" Para el nabua actual ciertas transgresiones tanto morales como de violencia contra la tierra, más que 
tener como consecuencia un castigo ultraterreno, implican la ruptura del equilibrio interno del transgresor 
y a veces de Jos que lo rodean, con 10 que se debilitan y se convierten en imanes de los entes del 
inffamundo que provocan la enfemedad pues les quitan una de sus almas (el tonal o sombra) Vid 
Arall1or1i, Ta/okalllata, tah,/am nalla ... Cap 3 Y Sandstrom, "The faee of devil concepts of disease and 
polluJion among Nahua indians of Ihe Southern HURseteca", en Dominique Michelet, Eilque/es sur 
¡'Ameriquemoyeflfle, México, INAH, 1989. p 357-372 
16 Sahagún, Primeros memoriales, f 84 v. V,d López Austin, Op.CII. p. 221. 
J7 Vid López Austin, op.cil. p. 160-165 Y 218-223 
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apreciaciones de López-Austin, dos ámbitos o dos aspectos del interior de la tierra. Los 

lugares terrenales que comunicaban con ese inframundo eran las cuevas, las barrancas, 

los manantiales y todos aquellos sitios en los que la tierra se encuentra hendida hacia 

su interior. Una cueva que como el Chicomo;toc de la Historia Tolleca-chichimeca es 

el útero mismo de la tierra," que es el "lugar del agua, el lugar de los muertos" como 

dijeron a Sahagún sus informantes" o que, como dicen algunos nahuas actuales de la 

zona de Cuetzalan (Puebla), es el rmklUn, el camino para llegar a las profundidades del 

talokan. 20 

Esa mitad inferior del mundo corresponde también con la mitad inferior del cuerpo 

humano y por ello no sólo se vincula con la fertilidad, la humedad y la riqueza, sino 

también con el deseo sexual y todas las pasiones y sustancias que se generan en el 

hígado (el coraje, la envidia) y en los intestinos. De ahí que el acto sexual se asocie con 

el excremento, la suciedad, la sustancia fría que cargan los vivos dentro de sí, y que al 

expulsarla sobre la tierra se incorpora a la podredumbre del Mictlan, el lugar del 

descamamiento, un sitio maloliente de cuerpos en descomposición. 21 

l' Vid. Historia Tolleea- Chichimeca. f.16 r. (lIus. 20) 
19 En el Libro Vl del Códice Florentil/o se dice que los antepasados del reeién nacido no puede venir a 
"ver a los que están vivos, ni a los que agora nacen" pues ya están "en la cueva del agua en el infierno", 
según Sahagún, o "in atlan (el lugar del agua), in oztoc (eilugar de la cueva), in mietlan (el lugar de los 
muertos)"', según sus informantes. CMi"e F/uren/lllu, Libro VI, Cap 35, f 166v 
Esto vuelve a mencionarse en el Libro Xl cuando describen "la cueva del infierno": "no quiloznequi 
mjctlan in iuh quitoa tlatolli. Oiaque in tonaoan, in totaoan, in atlan oztoc, omoteeato in 
apuchqujiaoaiocan, in atleeallocan in mjctlan / también quieren decir lugar de los muertos, [cuando I asi 
dicen [estas] palabras. Nuestras madres, nuestros padres [antepasados] se fueron al lugar del agua, al 
lugar de la cueva, fueron a echarse en lugar sin agujero para el humo, en el lugar sin chimenea, en el lugar 
de los muertos." Códice Floremillo. Libro XI, Cap 12. La traducción al español es mia 
Los dos últimos nombres que recibe ellvlicllan en este párrafo son extremadamente similares al que se le 
da al último y más profundo nivel del Infrarnundo en el Códice Valieal/o Lallllo 3738: "Itzrnictlan 
apochcalocan" (lugar de los muertos de obsidiana, sin orificio para el humo). Vid. Códice Valieal/o lAlino 
3738, lam. !l. 
A todo esto podemos añadir que en la parte de historia natural del Florentino las cuevas son el lugar de 
los muertos (micl/O/I) y el peñasco (Iaca/Ii), sitios profundos (uecal/an ceflllam), oscuros (tlaioaia 
mixtecomac) y que causan miedo (temamauhricall). Cúdice Florentino, Libro Xl, Cap 12. Calificativos 
que aparecen constantemente en el discurso de evangelización para describir el Infierno cristiano. VId. 
iI¡(ra. Cap. 6. 
2U Vid. Aramoni, Talokan 1010, lalokan IU1IIa ... p. 157-160. 
21 Vid. Jacques Galinier, La mitad del mundo: cuerpo y cosmos en los rihlales otomi, México, UNA1v1 / 
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos / Instituto Nacional Indigenista, 1990. p. 665-688. 
Alfredo López Austin, Una viela hlSloria de /a mierda. México, Editorial Toledo, 1988. p. 26-28 Y 48. 
--c--' 7l1moanchal/ y na/vcan... p. 172-175 Y Leonardo López Lujan y Vida Mercado, "Dos 
esculturas de Mictlantecuhtli encontradas en el recinto sagrado de Mexico-Tenochtitlan", en estudios de 
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Aunque como expone Aramoni no debemos perder de vista que en el inframundo, en 

una casa de agua, se encuentra también el principio generador del fuego" 

Este lugar de los muertos y vientre de la tierra, que nosotros solemos denominar 

inframundo, fue representado plásticamente por los mesoamericanos del posclásico a 

partir de las fauces abierta, del U¡JCI"I!, que también se encontraban ligadas a las 

representaciones de J1a//l!clIh//¡ (Señor de la tierra); lo que equivale a decir que las 

fauces del cipaclli eran las fauces de la tierra (IIus, 12), La asociación de T1allecuhlli 

con el lugar de los muertos no sólo la encontramos en la iconografia, sino también en 

los mismos relatos de creaCión ya antes aludidos" y en una expresión coloquial 

registrada por fray Alonso de Molina quien tradujo "itech naCI yn t1atecutli" 

(literalmente "me allego a Tla/lecuhlli") como "morirse el enfermo"." 

Sobre estas fauces abiertas de la tierra encontramos en muchas ocasiones un envoltorio 

mortuorio o un muerto (una figura humana con los ojos cerrados), es decir, el descenso 

del muerto al interior de la tierra (lIus.13 y 14). Esta representación la consideraré a lo 

largo de este trabajo como el ideograma o glifo de "lugar de los muertos", miel/an en 

náhuatl. 

Las fauces del c/pael/¡ que devoran al difunto parecen tener el mismo sentido que 

palabras de los nahuas actuales: "Comemos de la tierra I luego la tierra nos come";'l 

quienes consideran a la tierra como un ser zoomorfo "cuyas fauces abiertas generan la 

vida" y "engullen los cadáveres de los muertos".'· 

Cul/ura Náhuatl, México, UNAM-IlH, 1996, vol. 26, p. 42-63. 
12 A partir del análisis de las caracleristicas y los atributos de los principales dioses acuáticos e ígneos, en 
especial 77aloc y Xiuhlecuhtli en las fuentes del s. XVI y su confrontacíón con creencias actuales de 
nahuas y totonacos que conciben a la tierra como un ser dual, mitad hombre - mitad mujer. Aramoni 
sugiere que tanto el cielo como el inframundo contienen los dos principios de la dualidad, aunque uno de 
los dos sea preponderanle. por lo que el fluir ascendente y descendeme de los dos opueslos sería de 
carácter doble Por ejemplo el luego volcánico del Inlerior de la lÍerra se conecla con el calor del sol. 
miemras que la humedad del imerior del cerro se vincula con la frialdad de la luna. así como en la noche el 
frío del inrramundo se apodera de lo celeste y el sol alumbra el mundo de los muertos. Vid. Aramoni, 
Complejos cOllceptuales indígenas ... p. 186-220 
2.1 Historia de los mexicanos por .\1IS pinturas, p 25-26 e Historia de México, p, 108 
24 Fray Alonso de Malina, VocabulariO en lell¡(11O mexIcana y castellana, [edición facsimilar del de 1571]. 
México. Porrua, 1992. f 42r 
Jl Knab, "Talokan Talmaníc. "p. 130 
26 Aramoni. ComplejOS conceptuales indígenas ... p 276. 
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Estas fauces también se encuentran acompañadas por otros elementos vinculados 

igualmente con el abajo como los Señores del lugar de los muertos, el perro compañero 

y las serpientes (lIus. 15, 16 Y 17). 

En esta última imagen del Códice Bvrgia además del Micl/an, Micl/antecuhlli y el 

perro podemos ver una figura humana que orina y cuyo excremento llega hasta 

Mictlanlecuhlli. Esto nos recuerda un difrasismo náhuatl: in axixlli in euit/m/ (la orina, 

el excremento) y que hace referencia a toda la "suciedad" fria que, como ya 

mencionamos, adquiría el hombre en su existencia mundana y que alojaba en la parte 

inferior de su cuerpo al tener que consumir alimentos provenientes del inframundo; 

"hediondeces" que al morir iría a desalojar ante Miel/anlecuhlli, desprendiéndose 

totalmente de ellas en su tránsito por el Mlel/an. 

Con el Mic//an se relacionan también todos aquellos seres vinculados para los 

mesoamericanos con la tierra, las cuevas, el agua (incluyendo a T/a/ve), la fertilidad, la 

noche y la muerte, De entre los animales podemos destacar al búho, el murciélago, el 

perro, el ciempiés, los sapos, los lagartos, las lagartijas y sobre todo las serpientes, 

reptiles que siempre encontramos asociados a los poderes de reproducción y a las 

diosas madres (Coa/licue, cihuaeoatl, ehicomecoat/, e/e,) de los nahuas prehispánicos y 

que se encuentran en la memoria de los nahuas actuales como la forma en la que se 

manifiestan las fuerzas que suben del interior de la tierra," 

Más arriba hablamos del carácter de las cuevas como accesos al inframundo, 

asociación entre el interior de la tierra y la cueva que también puede detectarse dentro 

de algunos glifos toponímicos en códices prehispánicos y coloniales, En ellos los 

mcsoamericanos expresaron la palabra cueva, vz/v// en náhuatl, con las fauces del 

cipaclli, trontales o de pertil (Ilus, 18 y 19)," 

Asimismo la cueva fue representada en numerosos relieves líticos de las distintas 

27 Vid López Austin, Tamoanchan y na/ocatL" p. 197-201. La serpiente "tiene el poder de la 
regeneración, [".] desaparece bajo la tierra durante lapsos de vida latente y reaparece renovada, del mismo 
modo que la luna y la vegetación, Su naturaleza (su sangre) es fría; sus dominios son la tierra y el agua: es 
UIl ser del inframundo." Aramoni, Complejo .... ' COI1Cf:plua/es i/ldíKt.!lJus ... p. 212 
21< Además del glifo de Xaloz{()c que aquí presentamos del Códice Mendoóno podemos destacar también 
los glifos de Oz/oma, Oz/o/icpac, Cllezoloz/oc, Zitulcanoz/uc (f lO v) y Tepe/lauz(()c (f 2l v), 
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civilizaciones mesoamericanas y en varias construcciones en las que se recreaba este 

espacio subterráneo para fines ceremoniales, iniciáticos y terapéuticos que implicaban 

un renacimiento del inframundo, del vientre de la tierra; como el lema=calli, baño de 

vapor, empleado con profusión en toda Mesoamérica, que actuaba como una cueva 

artificial, como el vientre de la tierra" y algunos edIficios como los del estilo maya­

chenes, por poner sólo un ejemplo, en los que aún podemos ver las fauces de grandes 

colmillos que decoran sus rebuscadas fachadas (lIus. 19'). 

El único edificio de estas características que nos queda de la cultura mexica, es el que 

se encuentra en Mailnalco en el actual Estado de MéXICO. En la entrada del templo 

principal podemos apreciar el rostro y los colmillos de un reptil (una serpiente al 

parecer), cuya lengua bífida se extiende por el piso señalando el punto en el que la 

tierra abre sus fauces. Seguramente fue un edificio de este tipo el que vio Motolinía en 

Tenochtitlán y confundió con su Infierno JO 

A grandes rasgos este capítulo ha querido ser una reconstrucción de las principales 

características de la concepción del inframundo que estaba presente en la mente de los 

nahuas del siglo XVI (y de todos los demás mesoamericanos en general). Un 

inframundo que era tierra, madre, vientre, cerrO, olla de agua y oscuro lugar de los 

muertos; y que estaba íntimamente ligado a las actividades cotidianas de los nahuas 

pues era un espacio del cual emanaba una de las dos fuerzas que se entrelazaban para 

producir el tIempo en el cual vivian, era uno de los aspectos dI! la dualidad que hacía 

posible la continuidad del ciclo muerte-vida-muerte ... que definla la existencia de todos 

los seres del mundo. 

Un lugar de los muertos donde se podrían los difuntos y se guardaban los gérmenes de 

la vida sobre la tierra que tuvo que enfrentarse con el Infierno de tormentos eternos, 

expresión de la justicia divina, que los frailes llegaron a predicar con tanta vehemencia 

al cemanahuac (mundo) de los nahuas. 

19 Vid Vicenza Lillo Macina, El ··'emazcalJ¡ ", baño mdigena de vapor. Su .wgnificación simbólica en el 
pensamiento mesoamericallo!ti; su uso psicolerapéulico en la medicina tradicional mexicana, México. 
UNAM-F.F. y L, 1998. (Tesis de Maestria en Estudios Mesoamerieanos) p.136- t41. 
.10 Vid supra. Cap. 3.2. 
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A pesar de las coincidencias estos dos inframundos, el M/(;t!at! y el Infierno, eran 

radicalmente diferentes. Nada podía resultar más descabellado para los europeos, 

quienes se concebían poseedores de un alma inmortal, como la idea de que los seres se 

reciclan. Igualmente, para los mesoamericanos se encontraba totalmente fuera de lugar 

la dicotomia bien-mal, a partir de la cual los cristianos interpretaban su realidad y que 

equiparaban con el arriba y el abajo, la luz y la oscuridad, pues lo esencial para los 

mesoamericanos era el mantenimiento del equilibrio de ambas fuerzas, ya que ambos 

extremos por separado encerraban poderes perjudiciales para la vida de los seres del 

mundo. 

Sin embargo en el discurso (teatral, pictórico y escrito) de evangelización, durante el 

siglo XVI novohispano, hubo momentos en que ambos inframundos llegaron a 

fusionarse como si se trataran de un mismo espacio, tal vez porque las imágenes y las 

palabras que emplearon para describir el infierno cristiano tenian referentes propios y 

distintos en la memoria de los naturales. Los evangelizadores reconocieron en varios 

elementos del inframundo mesoamericano elementos semejantes a los que poblaban su 

infierno, por ello les resulto relativamente sencillo mantener vigentes los nombres que 

los nahuas daban a este espacio y a varios de sus habitantes. 
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CAPÍTULOS: 

UN INFIERNO EN MOVIMIENTO: LOS AUTOS DE EVANGELIZACIÓN. 

La predicación de los evangelIzadores Intentó captar la atención de los indios a través 

de todas las formas posibles; como ya vimos, antes de que aprendieran la lengua y 

pudieran predicar en ella, trataron de trasmitir su mensaje de salvación (o condenación) 

incluso con señas. Luego, utilizaron intérpretes, imágenes y se dedicaron al aprendizaje 

de las lenguas. 

Al mismo tiempo que todo esto ocurría los franciscanos introdujeron en la Nueva 

España las representaciones teatrales en lenguas indígenas como una forma de atraer a 

la población nativa, gracias a un espectáculo que llamara completamente su atención y 

que pudiera competir con el colondo recuerdo de las festividades prehispánicas, 

impactando todos sus sentidos. Años después ellos interpretaron esta experiencia de la 

siguiente forma: 

Esto instruyeron los primeros padres porque como los naturales no tienen 
más entendimienlo que lo ojos. les ponen a la vIsta los mislerios para que 
queden en la fe más fIrmes, como se hace el dia de la Ascensión del Señor a 
la hora que lo suben con cordeles y le recibe una nube; y el día del Spiritu 
Sancto que de lo alto lo bajan, a que acude por su devoción mucha gente. I 

Estos "misterios que entran por los oJos" eran una continuación de la liturgia e 

incorporaban al indio totalmente, no sólo como receptor del mensaje, sino como 

participante en la construcción del mismo. Los naturales fueron los actores, los 

realizadores de toda la imagineria de los autos (escenografias y vestuarios)2 y los 

traductores y redactores de los textos que sustentaban dichas representaciones. 

I Augustínn de Vetancourt, Teatro mexicano: descripción hreve dI! los sucesos ejemplares, hislóricos y 
religiOSOS del Nuevo MllnJo de las Indias; crúnú';u de la provillclO del ')'amo Et,at/~eli() y /l.lell%RÚ) 

J.'rmlCI.,wIIV. Méxcio. PorfÚa, 1971. Libro 111. p 131 
2 Vid. Christian Duverger, La cunwrslón de los mdios de la Nueva L"3patla,- con el lexlO de los 
coloqU/sos de los doce. ColoquIOS de Bernardmo de Sahagún (15M), México, F.C.E., 1983. p. 164-165. 
Estudios como el realizado por Isabel Estrada de Gerlero sobre el friso mural del templo de Ixmiquilpan 
parecen demostrar que en el último cuarto del s. XVI los indios continuaban utilizando sus antiguos 
atavlos militares para ir a la guerra y a algunas festividades. Elena Isabel Estrada de Gerlero, "El friso 
monumental de lxmiquilpan", en Acles tiu XI./I C()I1¡:re.\· internallollal des ameflcanisles, Paris, Fundation 
Singer Polignac, 1979. v X. P 9-19 

,,1 ~ ________ _ 
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Conservamos los nombres de algunos de esos coautores indígenas, sobre todo de 

aquellos que estuvieron ligados como alumnos-maestros al Colegio de Santa Cruz de 

Tlatelolco. Entre ellos podemos destacar a Antonio Valeriano, Hemando de Ribas y 

Augustín de la Fuente, tlatelolca que fuera de invaluable ayuda para fray loan Baptista 

qUien reconoció que "por su mano [se 1 ha escrito y pasado todo cuanto he impreso 

hasta aquí y podré imprimir";' incluyendo tres libros de Comedias para ser 

representadas en la cuaresma que por extrañas razones no llegaron a la imprenta y un 

auto sobre los Reyes Magos.' 

Sin embargo nos faltan los nombres de otros muchos indios encargados de las creativas 

traducciones de los manuscritos frailunos y de algunos textos de la Escritura. La 

proliferación de estos materiales de "autoría" indígena es denunciada por las crónicas y 

por consecutivas prohibiciones eclesiásticas' Esto nos muestra que la composición de 

muchos de estos autos y ejemplos cayó en manos directas de los indios, a medida que 

el poder de los frailes de San Francisco se iba orientando hacia actividades distintas de 

los espectáculos masivos o simplemente porque no había suficientes religiosos para 

todos los pueblos.' 

Existió persecución para los autos que no estuvieran revisados por religiosos o clérigos 

pues contenían "errores y desatinos", además de que algunos consideraban sacrílego el 

hecho de que se representaran, partes de estos, dentro de los templos. De ahí que la 

mayoría de los autos y ejemplos que han llegado hasta nosotros sean de los mas 

ortodoxos, por decirlo de alguna fonna, ya que en ellos el texto nahuatl se apegaba más 

al mensaje que querían trasmitir los religiosos. Hubiera sido muy bueno poder contar 

con alguna de esas obras que fueron más del ámbito indígena y que fueron vedadas y 

quemadas por frailes como Burgoa, en la Mixteca, por los errores que "malvados" 

3 Huehuetlahlolli. Testimonios de la antigua palabra, ¡ntrod. de Mjguel León-Portilla, verso de los textos 
nahuas de Librado Silva Gateana, México, V Centenario del Encuentro de dos mundos. 1987. p. 21 . 
.J l/id Fernando Horcasitas, l~/ teatro nahuat/, ¿pvcas novohispana y mudand, México, UNAM-llH, 
1974. p91. 
l Estos autos masivos son consecutivamente prohibidos desde el arzobispado de Montúfar a mediados del 
,igto XVI hasta el siglo XVIII por el Arz. Lorenzana, pues se les consideraba irreberentes y plagados de 
desatinos. Vid Othon Arroniz, realro de evangelizac;¡jn en la Nueva España, México, UNAM, 1979. p. 
93-100. 
6Vid. ibid. p.I03. 



indios habían IntroducIdo en ellas instados por el demonío, como es de suponerse: 

[ ... ] aunque por la malicia de los tiempos y codicia de algunos indios 
cantores, viendo la aceptación que en ladas panes tenían aquellas estampas 
con alma, de aquel modo de enseñar, han validase de reunirlas, y 
envejecetlas y componer otras traduciendo de libros en Romance los 
ejemplos, y con su mala IIlteligencia mezclado errores y desatinos, que me 
han obligado a atajarlos, y quitarles los papeles y quemarlos, y decirles el 
verdadero sentir de Nuestra Fe, porque el demonio se vale de estas trazas y 
habilidades para ocultar aquella refulgente luz que tanto lo encandiló.' 

89 

Esas obras, probablemente, nos hablarían mucho más de los modos en que los indios se 

apropiaron del mensaje cristiano y lo adaptaron para que fuera más acorde con su 

propio pensamiento, dando por resultado composiciones que para el europeo estaban 

llenas de "errores", pero que pasaron a constituir elementos muy importantes dentro la 

vida ritual indígena.' 

Se habla también de estos autos como las primeras pIezas teatrales escritas 

completamente en prosa en el mundo;' aunque en ellas no existió una de las 

caracteristicas que definirían "lo teatral" en la época moderna: la separación entre un 

escenario en el que ocurre algo irreal y estético y un público que contempla dicha 

irrealidad. 'o A pesar de que para los religiosos era aparentemente clara la frontera 

entre el artificio y el rito, en los autos indígenas no existe la separación entre público y 

espectador, ni entre liturgia y representación, durante su ejecución solían impartirse 

frecuentemente varios sacramentos. 

Asimismo el vocablo náhuatl que fue elegido por los religiosos para traducir el acto de 

"representar a una persona en una farsa", ixipllafi, remite a la ancestral práctica 

) Francisco de Burgoa, Palestra hlStonu!, México, Talleres Gráficos de la Nación, 1934. p. 415. 
• James Lockhan ha localizado algunas de estas piezas de finales del s. XVI. En ellas puede apreciarse una 
importante modificación de los textos !Tailunos que afecta su contenido, de lo que se infiere que dichas 
piezas ya no pasaron por la censura eclesiastica En una de ellas títulada Miércoles Sll1ll0 podemos ver 
C0l110 María trata de impedir que Jesús vaya a Jerusalen, recordándole todos los sacrificios que ha hecho 
por él, cuando aparecen varios ángeles con cartas de Adán y otros. notables del Viejo Testamento, en las 
que imploran a María que deje a Cristo bajar a los Infiernos, para que ellos puedan salir de allí. James 
Lockhart, lite naltuas after the conquesl. A s(JcJa! and "u!tura! hlslOry of Ihe /lldians in Central Mexico, 
.I'íxleenlh Irouhg eigteenth centuries, Stanford, St.nford University Press, 1992. p. 402-403. 
9 Vid Fernando Hore.sitas, op. etl. p.79 
'" víd Teatro de evallge/¡zación ell náhuall, introd Armando Partida, México, CNeA, 1992. p.15. 

". I ,~ _______ _ 
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mesoamericana de servir de vaso o vehículo a las fuerzas divinas" Varios testimonios 

parecen apuntar precisamente que los indios que participaban en muchas de esas 

escenificaciones, o en los reductos que de ellas se conservaron, no estaban 

representando, sino "encamando", por decirlo de alguna forma, a su "personaje"." 

Por otra parte esas "representaciones" franciscanas e indígenas (aunque también los 

dominicos y jesuitas recurrieron en algún momento a este tipo de instrumentos) 

conservaron el estilo y muchos de los recursos del "teatro de los misterios" medieval. 

Por ejemplo, la utilización de escenarios múltiples y en secuencia. Desgraciadamente 

resulta muy dificil reconstruir mentalmente dichos escenarios, pues a pesar de que las 

fuentes hablan de ascensos y descensos de personajes, de cambios de locación y de 

aperturas de escotillas, nunca hacen una descripción precisa de todo aquello. A esto 

. debemos añadir que los autos se llevaban a cabo en todo el espacio del conjunto 

conventual, incorporaban danzas y cantares indígenas a los cantos eclesiásticos y se 

prolongaban en procesiones que recorrían los pueblos enteros. \) 

En su conjunto los autos de evangelización participaban de una tradición que se 

remonta a San Buenaventura y que concebía al teatro como un arte mecánica más que 

podía llevar al !iel hacia el conocimiento de los misterios divinos, y por lo tanto hacia 

su redención. 14 

Con todas esas complicadas tramoyas, ideadas por frailes y construidas por indios, se 

logró que el Infierno de las imágenes y de las prédicas de los frailes y de los indios 

catequistas, adquiriera dimensiones, movimiento, textura, sonido, hedor, luz y calor. A 

través del teatro las torturas se hicieron vívidas, el fuego estuvo allí por medio de 

hogueras reales y fuegos de artlticio y el azufre también mostró las bondades de su 

aroma. La multitud de gente que participó en esa multiplicidad de sensaciones (que no 

podemos siquiera imaginar) dotó a esos autos, continuaciones de la misa, de una 

11 Serge Gl1Jzinski, La guerra de las imágenes. México, F.C.E., 1995. p. 95-100. 
12 Vid Horeasitas, op.cir. p. 84 -87. e i/lfra. Cap. 8.2 
13 Vid Othon Arroniz, op. ell. p.20-21. y Horcasitas, Up.L'ÍI. p.1 07-115 
" Vid Elena Isabel Estrada de Gerlero, "El teatro de evangelización", en Teatros de México, México, 
Sanamex, 1991, p. 23. 
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eficacia notable (por lo menos a ojos de los frailes involucrados)~ además, ese fervor 

colectivo permitió a los indígenas refugiarse en una intensa vida ritual en la que cada 

uno tenía "una función y una participación directa"." 

No obstante los indígenas cristianos que colaboraron en mayor o menor medida en la 

redacción de los textos de esos autos trasladaron a su lengua, y por lo tanto a su forma 

de comprender el mundo, el mensaje de edificación que los frailes querían divulgar. En 

dichos textos aún queda parte de cómo los naturales comprendían el Micilan y de cómo 

los religiosos querían que de ahí en adelante lo comprendieran; pues, como ya 

mencionamos, los frailes asumieron que el Mlcl/un y ellntierno eran la misma cosa. 

Los autos fueron hechos para impactar y del impacto que causaron quedó registro en 

los papeles que guardaron las memorias de aquellos que los presenciaron. 

5,1. "'n neixcuitilmachiotl motenehua Juicio Final", 

Se atribuye a fray Andrés de Olmos la composición de un auto sacramental, de un 

"modelo de ejemplo" o "modelo ejemplar" (si nos apegamos al título náhuatl), que 

versaba sobre la condenación, d~ aquellos que cedían a su lujuria y despreciaban el 

sacramento del matrimonIO, tras el JuiCIO Final El texto que conservamos al parecer es 

una copia elaborada en 1678 

Este auto fue representado en 1533, es decir nueve años después de la llegada de "los 

doce", y se repitió en 1538 y 1539 en la Capilla de San José de los Naturales y en el 

Colegio de Santiago Tlatelolco; y según fray Bartolome de las Casas, que asistió a una 

de estas representaciones, participaron en él más de ochocientos indios. 16 Sin 

preocuparnos por la exactitud de la cifra, lo cierto es que fue una multitud. 

Igualmente parece cierto que quedó sumamente grabado en la memoria indígena. Y es 

de suponerse que no sólo en la de las elites. Sahagún y sus informantes nos hablan de 

él, cuando se refieren a los gobernantes de Tlate1olco: 

Don Juan Quaviconoc, hijo del dicho, fue el cuarto gobernador del 
Tlatilulco, y gobernó 7 años, siendo gobernador de Tenochtitlan Don Pablo 
Xochiquen; y en tiempo de éste se hízo la representación del Juicio en el 

11 VId Horcasitas, op. cit. p. 172. 
16 Gerlero, E/teatro .... , p. 24. 

]J, \ 1,. , 



dicho pueblo de TIatilulco, que fue cosa de ver. 

Don luan Quaviconoc, icnahui tlatocat in tlaululco chicoxihuitl ioan icoae 
tlatocati Don Pablo Xochiquen in Tenochtitlan. In muchiuh 1131ilulco uei 
tlamauizolli uei neixcuitilli inic tlamiz cemanauac. 17 

y en 1620 Chimalpain vuele a registrarlo como algo memorable para los pobladores 

indígenas: 

Año 2-Casa l ... ) También entonces se celebró allá en Santiago Tlatilulco de 
México una representación "ejemplo" sobre la destrucción del mundo, de la 
que maravilla y asombro tuvieron los mexicanos. l' 

Estos datos tienen su importancia pues nos hablan de que no fueron únicamente los 

frailes entusiastas, como Motolinía, los que consideraron a esos multitudinarios autos 

sacramentales como algo extraordinario o "maravilloso". Después de revisar algunos 

detalles de este "Juicio Final" tal vez entendamos por qué. 

En este Auto intervienen personificaciones de entidades abstractas, como el tiempo, la 

Santa Iglesia, la confesión y la muerte, todas pn:ocupadas por la ceguera de los 

hombres que no pueden comprender aquello que es realmente importante. Intervienen, 

también, Cristo, el Anticristo, el arcángel San Miguel, el demonio y sus ayudantes, y 

una mujer "pecadora", indígena, en la que recae toda la ira del dios cristiano, que es 

arrojada a los tormentos del Infierno, nombrada "Lucía". 

Todo comienza con un cielo que se abre entre sonidos de flautas del que desciende San 

Miguel para proclamar que el "día" se acerca." Y aunque nuestra intención aquí es 

analizar las expresiones indígenas que se utilizan para describir el Infierno y no el 

17 Sahagún. Bernardino de (fray), Codice FlorenlUlO, edición facsimilar a cargo del Gobierno de la 
Rcpublica Mexicana del manuscrito 2\8-220 de la Colección Palatina de la Biblioteca Medicea 
Laurenziana. Libro Vlll, Cap. 11, f. 6 v. El texto nahuall subrayado también puede leerse: "Se hizo en 
Tlatelolco un gran milagro (o maravilla), un Bran ejemplo [de como] terminará el mundo". El subrarado y 
esta última traducción son míos. 
l' Francisco de San Antón Muñón Chimalpain Cuautlehuanintzin, Relacione.l· origtnales de Chalco 
Amaq/iemecall, paleog. y trad. de S. Rendón, México, F.C.E., 1982. p.253 
" "Tlapitzaloz. Motlapoz ilhuicac. Hualmotemohuiz San Miguel/Sonarán las !lautas, se abrirá el cielo, 
bajará hacia acá San Miguel". Andrés de Olmos, Aulv del Jucio Filial, presentación de Margarita 
Mendoza López y traducción de Fernando Horcasistas, México, INBA, 1983. p. 16,17. 
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Cielo, no podemos dejar de mencIonar que el sonido de las nautas se encuentra 

asociado en diversos relatos mesoamerrcanos con d ámbito de lo celeste.'" Sonidos 

que, en ese auto, acompañaban la aparición del arcángel del dios de los cristianos. 

El infierno de condenación eterna recibe generalmente los nombres de Miel/un (lugar 

de los muertos) y de mlctluncalll (casa del lugar de los muertos), con lo que podemos 

ver que se conserva el nombre usual del inframundo mesoamericano en náhuatl, como 

se conservará durante todas las obras que analizaremos del siglo XVI, llegando a 

constituirse en una convención para designar al Infierno (aunque con algunos altibajos 

como veremos más adelante) Esto no debe extrañamos pues además de que para el 

evangelizador era claro que el MIel/un era su Infierno, la palabra parecía tener un 

significado bastante general, pues deSIgnaba el sitio subtem\neo al cual iban casi todos 

los muertos, y por lo tanto equiparable al ud mleros o inlernus que el venia a predicar." 

A este sitio están destinados obviamente todos aquellos que no sirvieron en vida al dios 

cristiano: 

Auh in amocualtin, in amo oquimotlayecoltilique in totecuyo dios ma yuh ye 
in inyollo, caqui momacehuizque in mictIan tIaiyolhuiliztli. i Auh inio ma 
xichocacan! iMa xiguilnamiguican ' iXiguimacicican! iXimauheamiguiean ! 
Ca amopan mochihuaz itetlatzonteguiliz i1huitl, y cenca temamauhti. y eenea 
teiyzahui, temauhcamicti, temauhcazo tlahualti. Auh inin ma ximonemiliz 
yan In chicontetl yectilican, ye amopan moehihuazz In 

tetlatzontequililizcahuitl. iCa yeoean, ce ye inma in axean! 

Pero los malvados, que no sirvieron a Dios Nuestro Seil.or en sus corazones, 
sufrirán los tonnentos del infierno. iLlorad por esto I ¡Recordad Esto! 
iTemedlol iEsrantáos' Pues vendrá sobre vosotros el día del juicio, 
espantoso, horroroso, terrible, tembloroso. Vivid vuestras vidas rectamente 
en cuanto al séptimo [sacramento], porque ya viene el día del juicio. ¡Ha 
llegado l¡Ya está aquí!.l2 

La muerte, presentada como el "alguacil de Dios", les anuncia a los que no siguen los 

", Vid Alfredo López-Austin, Tamua/lchwl y l1a/oc:an, México, F.CE., 1994. p. 63-64 
21 Comparto con Burkhan la opinión acerca de que los evangelizadores adoptaron las designaciones 
nahuas de los planos del cosmos como si hubieran sido completamente compatibles con su visión medieval 
que dividía el mundo en cielo-ti erra-infierno, tratando solamente de insenar categorias morales dentro de 
ese esquema. La autora ai'lade, además, que con esas traducciones el cristianismo reforzó más las 
cOllcepciones nahuas sobre la espacialidad de lo que las contradijo ,'/(./. Louise Marie Burkhart, the 
'/¡p¡>e'yearth. IlUhlla-chn\'IIWl morul JUI!OK'IIL' UlSlxJ{'('J/lh-cenlury A-h-'XIc.:O, Is 1], Vale University, 1986, 
(Ph D dissenalion) p 49, t02. 
Z2 Olmos, op.cil. p. 18, 19. Et subrayado es mío. 
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mandatos de este dios que lo único que les espera es la profundidad del Miel/an, es 

decir del Infierno: "auh in amocualtin in amo oquimotlayecoltilique ininean tlalticpac 

ca quinmotlaxiliz icentla in mietla la los malos, a los que no lo sirvieron aqui en la 

tierra, los arrojará a las profundidades del averno."" Pues el pecado les ha ennegrecido 

el corazón y el alma. 24 

Es de notar la utilizaci6n del numeral "400", CI'fII:Otl, aplicado a situaciones en 

extremo críticas, el grado dd pecado, de la desgracia, del tormento. Superlativo que 

sería equiparable al "70 veces ?" de la tradición bíblica. 

¿Cuix amo ticmati ca centzonpa huey tlatlacolli in oticchiuh? iOmochiuh 
omocenl2.ontlahuelilitic! 

¿Acaso no sabes que has cometido un pecado cuatrocientas veces mortal? 
Pero ya ha sucedido, oh cuatrocientas veces desgraciada. 15 

En cuanto a los tormentos estos reciben genéricamente el nombre de: miel/an 

/fUlhiyohui/i:/Ii, "padecimiento (o sufrimiento) propio del lugar de los muertos", 

entendido como Infierno, por lo menos por el fraile o frailes involucrados. 

A medida que los acontecimientos se desarrollan Lucía confiesa sus errores, para los 

cuales no haya ningún perdón, pues un tronar de pólvora anuncia la presencia del 

Anticristo. Tiene lugar la inevitable lucha entre éste y las fuerzas celestiales, mientras 

la multitud entona el Chris/us Fac/us ¡':s/. La batalla termina con la derrota del 

Anticristo y aparecen Cristo y San Miguel con la balanza para dar inicio al Juicio. 

Siguiendo el Evangelio, Lucía es desconocida por Cristo'·, así como ella desconoció el 

sacramento del matrimonio; su destino: d Infierno (Alict/lln) y sus tormentos, donde 

estara acompañada por los diablos a quienes sirvió en vida." 

Los demonios que deben llevar a Lucía al tormento son llamados a escena por Cristo 

mismo, en seguida aparece el demonio y la acción se traslada a las entrañas del 

Infierno. En él, Lucía es torturada con diversos instrumentos. 

lJ ¡bid. p. 24, 25. El subrayado es mio. 
24 "In huel t1atlacoltica omixtlilmatocaque auh in inyollia in imanima". ¡bid. p. 26. 
" ¡bid p. 28, 31. El subrayado es mio. 
'6 Mateo 25: 11-\3. 
21 Olmos, op.ó/. p. 46,47. 
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Al analizar las expresIones en nMuatl que se utilizaron para darles nombre a estos 

objetos, elementos que daban vida a ese Intiemo, nos encontramos con una fórmula 

qu~ sera muy utilizada a lo largo de todo el discurso evangelizador La conversión de 

elementos propios del pasado o presente Indígena, y de otros que son traducciones 

aproximadas de objetos europeos, en elementos de tormento infernal, por medio de la 

anteposición de la partícula náhuatl II~, raíz del sustantivo II~/I (fuego), al sustantivo 

que se intenta calificar 

De esta manera nos encontramos con que Cristo ordena que los moradores del lugar de 

los muertos metan a Lucía en un temazeal de fuego, para que allí la atormenten: 

Jesucristo: Xihualhuian in mictlan anchanegue: ma xiquinhuican in 
amotetlayecolti an in cenllani mictlan. Auh in cihuan t1ahueliloc ma onpa 
xichuican lJ1 ilec imletemazcalli; onpa xictoneuhcapolocan." 

Sin duda para el evangelizador ésta fue la expresión más cercana que pudo encontrar 

para tratar de trasmitir la idea del Infierno como un horno de intenso e interminable 

fuego, pues el baño de temazcal indígena ciertamente evocaba y evoca la sensación de 

encierro, calor y sofocación. Sin embargo el temazcal en el mundo indígena era 

muchas otras cosas ademas de un bafto terapéutico, pues constituía una forma ritual y 

cotidiana de recrear el inframundo, la cueva, el vientre de la tierra, ese recipiente 

oscuro y húmedo del cuál se emergía renacido, es decir, se era nuevamente parido por 

la tierra." 

De modo que ya no fue solamente la palabra miel/an, que hacía referencia a la forma 

de concebir el inframundo según la cosmovisión mesoamericana, la que se conservó; 

sino que también estaba en escena una de las formas materiales de recrearlo y de 

interactuar con él. Las confusiones pudieron darse fá.cilmente. Una posible prueba de 

esto, es que en el resto los materiales que se revisan a lo largo de este trabajo, no 

vuelve a aparecer el temazcal como una imagen viable para describir un tormento 

infernal. Más adelante se preferirá la palabra tlelexcu!co, que se puede traducir como 

28 lbíd.p 46.Et subrayado es mio 
2? Vid. Vicenza LiBo Macina, El "temazcall,", burlO indígella de vapor. Su sigll~ficación simbólica en el 
rel/.Wnllellfo mesoameru:aflO; su usu lt!rapeÚl1cv en la medicina tradicional mt!xjeQnQ, México, UNAM· 
F F Y L, 1998 (Tesís de maestría en Estudios Mesoamericanos) p. 136 - 141 
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"en el horno de fuego";'O siendo texcall¡ una palabra que hace referencia a los hornos 

para cocer ladrillo y pan. JI 

De fonna parecida el autor, o los autores (si pensamos en los colaboradores indígenas 

que debió haber tenido), traduce los instrumentos propios de los castigos infernales 

según la tradición europea, muy similares por cierto a los que veremos aparecer 

posterionnente en la pintura mural conventual. Los tonnentos que Lucifer tiene 

deparados para Lucía también incluyen una "cuerda de metal (cadena) de fuego", una 

"vara de metal de fuego" y "espinas metálicas de fuego", expresiones que se consiguen 

anteponiendo a los sustantivos arriba señalados las raíces de IIet! (fuego) y lepozlli 

(metal). 

Ma xoconcuitihuetzin in tletepozmecatl ihuan in tletepoztopinilli, ic 
tiquinhuitequizque. Ihuan xicmolhuilli in otlatocatzin Lucifer ca ye onpa 
tiquinhuica in tetlayecolticatzitzinhuan. Ma iciuhcan quihualmotitlanilli In 

tletepoztzatzaztli in ocan tiquihuicazque in itetiayecolticatzinhua. 

Trae la cuerda de metal ardiente y la vara de metal ardiente para que los 
azotemos. Y dile a nuestro señor Lucifer que ya le llevamos a sus siervos. 
Que mande inmediatamente las espinas metálicas ardientes al lugar a donde 
llevaremos a sus siervos.'" 

Después entre gritos y tronar de pólvora, son expulsados los demonios y otros muchos 

condenados que se encontraban en el Infierno, junto con Lucía, mientras que a los 

justos se les entregan coronas floridas de palma y se les muestra la Gloria. 

Casi al final del acto los demonios conducen a Lucía nuevamente al centro de la 

escena, para que todos puedan ver como h'fita desesperadamente por su desgracia, pues 

a consecuencia de lo mucho que se aderezó en vida porta aretes que son "mariposas de 

fuego" (//epupa/ome)" y un collar que es una "serpiente de fuego" (I/ecuu//)" Si el 

JO Vid Fray Pedro de Gante, Doclrina cristiana en lengua meXlcQtUl, (edición facsimilar de la de 1553), 
México, Centro de Estudios Históricos fray Bernardino de Sahagunl JUS, 1981. f 32 v. 
" Vid Fray Alonso de Malina, Vocabulario en lengua caslellana y mexicana y mexIcana y caslellana, 
México, Porrúa, 1992. la parte p. 72 r. y 2a parte p.112 r. 
31 Olmos, o".cil. p. 48, 53. El subrayado es mio. 
'.' Burkhart observa pertinentemente que la Ilepapa/ot/. mariposa nocturna o polilla que busca la luz del 
[llego y por ello mllere, se lItllizaba en el discurso moral indígena como metáfora de las personas enojadas 
que se buscaban problemas y acababan avergonzadas, afligidas o ejecutadas. De ahí el que haya sido 
elegida para simbolizar el sufrimiento de Lucía y la sinrazón de su comportamiento. Burkhart, op.cil.p. 95. 
'" Más adelante nos ocuparemos con detenimiento de estas "serpientes de fuego" que aparecen en los 
textos de evangelización, ya que si bien en la tradición occidental la serpiente que atormenta la lujuria 
ICflIenina es un tema bastante recurrente, para el mesoamericano este animal era la tierra misma y la forma 
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fuego de estos atavíos fue real o simulado con algún material refulgente (papeles o 

plumas) es algo que no podemos saber por el texto." 

Por último los demoniOs maldicen a Lucia y le muestran las consecuencIas de no 

haberse casado. Ella grita nuevamente sus tormentos a la multitud, mientras es azotada 

por los demonios. 

Ca mochi tletl omocuep. Ay, cenca ye nechtlalia. In nican nocaztitech 
pilctihuitl.e in ~alome, ca quinezcayotia in iconinocualnextiaya, in 
nopipilol Auh y nican noquechllantecuixllhuiz cenea temamauhti tlecoatl Ca 

quinezcayotia y noquechcozqui onictlaliaya. Auh y nican ic nicuitlalpitihuitz 
cenca temamauhti t1ecohuatl, iyollo in mictlancalli. Ca yehuatl 
quienezcayotia inic oni.llotlamachtiaya in tlalticpac, iAy", ay, ma 
nozoo.llinomictiani! ... 

Todo se ha vuelto fuego. ¡Aaaaay, que me quema mucho' Mariposas de 
lumbre me envuelven las orejas y señalan las cosas con que me embellecía, 
mis joyas. Y aquí, alrededor del cuello, traigo una serpiente de fuego que me 
recuerda el collar que traía puesto. i Me ciñe un espantosa víbora de lumbre, 
corazón del lavemo], la morada infernal! Con ella me acuerdo de mis 
placeres en la tierra. ¡Aaaaay, cómo no me casé'".'· 

Otro estallido de pólvora fue el anuncIO del desenlace del "ejemplo"; desaparecieron el 

cido y el infierno, volvió la calma y con dla un sacerdote se acercó a la muchedumbre 

para darle una ultima amonestación, tan nítida como nítidos fueron los tormentos y las 

llamas en las que se internó Lucía: "mirad en vuestro propio espejol Para que lo que 

sucedIó no os vaya a pasar .. este ejemplo nos lo da Dios"." Como epílogo todos los 

presentes cantaron el "Ave María". 

Finalíza así el primer auto sacramental realizado en el Nuevo Mundo, en el cual se 

representó para los indios y por los indios mismos, el día final de la línea de la historia 

cristiana. Sin embargo lo que se enfatizó en ese día del Juicio no fue la salvación 

eterna, sino la condenación entre tormentos para los réprobos, para los indios que se 

niegan a aceptar las disposiciones de la Iglesia, sobre todo la del matrimonio 

monogámico. Una cuestión con la que los frailes tuvieron problemas a lo largo de todo 

el siglo. 

en la que se manifestaban las fuerzas de reproducción del inframundo. Vid infra. Cap. 6.3. 
"Olmos,op. cir.p. 48, 53 . 
. 16 !bid p. 54, 55 El subrayado es mio 
17!h'd '7 I . p. _ 
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Después de que concluyó este "ejemplo" las multitudes se dispersaron y ese Mlc/tan en 

llamas, lleno de suplicios, que traían los cristianos tuvo que convivir con las 

concepciones indígenas sobre el inframundo Si el Infierno logró o no extirpar al 

Miel/un es algo de lo qu<: seguiremos hablando durante muchas paginas más, 

5.2 Pecado, Infierno y Conversión en los autos sacramentales que describe 

Motolinía. 

En las obras de fray Toribio de Benavente "Motolinia" se registran varios autos 

sacramentales multitudinarios, principalmente aquellos ligados a las festividades de la 

ciudad de Tlaxcala, En ellos los indios dan amplias muestras de su creatividad y los 

franciscanos de su capacidad de convocatoria y organización, Esto último también 

pudo ser un motivo para que al instalarse Montúfar en el arzobispado prohibiera este 

tipo de actividades," En esos autos, los indígenas recrean, para ellos mismos, los más 

importantes momentos de la historia de la cristiandad en la que ellos quedan insertados 

primero como paganos y luego como nuevos y muy devotos cristianos, 

Según la tradición judeocristiana fue por el pecado de desobediencia de Adán y Eva 

que entró la muerte en el mundo," Origen del pecado y del castigo que, como Antonio 

de Ciudad Rodrigo se lo escribió a Motilinía, fue representado en la ciudad de Tlaxcala 

en lengua náhuatl; para este efecto la plaza central fue revestida con todos los 

elementos vegetales y fluviales que debían adornar al jardín del Edén,~' 

Esa fiesta de Corpus Christi de 1538 contó además con otro auto en extremo grandioso 

para los ojos del evangelizador, En él podemos ubservar cómo se insertó al indio en la 

historia de la redención humana y el papel que jugó la predicación sobre el Infierno en 

dicha inserción, 

En la "Toma de Jerusalén" participaron indios ataviados con sus insignias guerreras 

divididos en dos bandos, Unos peleaban alIado del Emperador cristiano, como vasallos 

" Vid. Arróniz, op,cit, p. 91-93, 
.19 Gen, 2, 17; 3, 19 ... Así, pues, como por un hombre [Adán] entró el pecado en el mundo, y por el 
pecado la muerte, y así la muerte pasó a todos los hombres, por cuanto todos habían pecado" 
Rom: 5, 12-21. 
., Vid. Fray Toribio de Benavente Motilinía, Historia de los illdios de la Nueva España. México, Pomía, 
1090. p. 65-67, 
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suyos Otros, la gran mayoría, incorporados a la gentilidad, jugaron el papel de moros. 

También estuvleron presentes Santiago y San Hlpólito, auxiliando a los cristianos; tal y 

como lo hicieran durante la conquista de la ciudad de Mexico-Tenochtitlan, segun los 

relatos de algunos conquistadores. Una conquista simbolizaba a la otra, o mejor dicho a 

cualquier conquista cristiana de terntoTlos habitados por mfieles. 

En el momento más feroz del combate apareció San Miguel, para atacar con sus 

palabras a los gentiles, diciéndoles: 

"Si Dios mira'ie a vuestras maldades y pecados y no a su gran misericordia 
ya os habría puesto en lo profundo del in fiemo, y \a tierra se hubiera abierto 
y lTagádoos vivos, pero porque habéis tenido reverencia a los lugares santos 
quiere usar con vosotros su misericordia y esperaros a penitencia, si de todo 
corazón a El os convertis; por tanto, conoced al Señor de la Majestad, 
criador de todas las cosas, y creed en su preciosísimo hijo Jesucristo, y 
aplacadJe con lágrimas y verdadera penitencia"" 

Como resulta obvio después de esa arenga, los moros se rinden; y con su rendición se 

magnifica la conversión de los indiOS novohlspanos al cflslianlsmo. El final del auto es 

más que esclarecedor, pues en él se lleva a cabo el bautizo masivo de los participantes. 

Se bautiza a los moros según el argumento, pero el sacramento no se actúa, sino que se 

administra verdaderamente sobre estos otros gentiles que, al igual que los personajes a 

los que representaban, corrieron a demandarlo de los cristianos" La amenaza sobre las 

penas del infierno surtía su efecto. 

Lamentablemente no han llegado a nosotros los diálogos en náhuatl de estos autos, y 

por lo tanto desconocemos las palabras que se emplearon para designar al Infierno y a 

esa tierra que se abriría para tragarse vivos a todos los pecadores. 

Aparte de este auto de enormes dimensiones se representaron en otras plazas de la 

ciudad, otros más pequeños a modo de "ejemplos". En uno de ellos se escenificó a San 

Francisco predicando a las aves y a los hombres; de pronto el santo fue interrumpido 

por un indio que salió cantando como borracho" y él lo amonestó para: 

[ ... ] que callase, si no que se iria al infierno, [ ... ] llamó San Francisco a los 
demonios de un fiero y espantoso ¡nfiemo que cerca a ojo estaba, y vinieron 
muy feos y con mucho estruendo asieron al beodo y daban con él en el 

" ¡hid. p 72. El subrayado es mio 
.n fhidem. 
11 Recordemos que la embriaguez en la que cayó buena parte de la población indígena después de la 
e onquista fue uno de los "pecados" más perseguidos por los religiosos. 
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infierno.'" 

Después el Santo fue nuevaml!nte interrumpido por unas "hechiceras" que con 

bebedizos en esta tierra muy fácilmente hacen malparir a las preñadas"," y que 

corrieron la misma suerte que el borracho, 46 1. 

Aquí, como en el auto del ".Iuicio Finar', y en el resto de los ejemplos europeos, se 

asocian conductas particulares con la noción de pecado y el castigo en el Infierno. Un 

Infierno que cobró espacialidad y que dejaba salir a sus demonios para atormentar a los 

indígenas entre gemidos y un fuego que fue vívido para todos Jos presentes: 

El infierno tenía una puerta falsa por donde salieron los que estaban dentro; 
y salidos pusiéronle fuego, el cual ardió tan espantosamente que pareció que 
nadie se había escapado, sino que demonios y condenados todos ardían y 
daban voces y gritos las ánimas y los demonios; lo cual ponía mucha grima 
y espanto aun a los que sabían que nadie se quemaba" 

Si combinamos en nuestra imaginación las descripciones de Motolinía y los diálogos 

del neixcUI{¡{muc/¡io{! sobre el Juicio Final nos acercaremos un poco más a cómo 

debieron haber sido las llamas de aquel otro Infierno de 1533, 

Los indios al ser concebidos por los evangelizadores como infieles y pecadores, tenían 

sólo dos opciones: continuar alejados del mensaje del verdadero dios y ser abrasados en 

las llamas del Infierno por toda la eternidad, o aceptar a Cristo y volverse vasallos 

suyos a través del bautismo y tal vez as! alcanzar la Gloria, Sin embargo los indios por 

su parte quizá hayan optado por una tercera salida, que a los ojos de los frailes era 

completamente aberrante e inviable: apropiarse del dios cristiano como un dios más 

dentro de su amplia e incluyente cosmovisión. Esto explicaria en cierto modo la 

participación multitudinaria e incluso entusiasta de la población nativa en los ritos 

cristianos, como estos autos, las procesiones, el bautismo y la confesión, 

La obra de Motolinía nos deja la impresión de que en tan sólo veinte años los 

franciscanos habian logrado derrocar los poderes del demonio casi por completo; es 

'" Ibid p.74, 
" Curanderas o parteras para nosotros, que por tener ingerencia sobre la reproducción humana, fueron 
percibidas por los evangelizadores como hechiceras o brujas, tal como sucedía en Europa 
46lbidem. 
4J lbidem, 
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decir, que habían podido destruir toda una forma de concebir y de actuar en el mundo. 

Contrario a esto nosotros podemos observar en los textos de evangelización que el 

cristianismo al ser traducido a expresiones indígenas, mantiene vigentes los nombres 

que se usaban para designar elementos importantísimos de esa percepción del mundo 

que se pretendía destruir. Vocablos que no aludían a un sitio en el que se maria a 

perpetuidad, sino en el que se guardaban las esencias de todo lo que hacía posible la 

vida. En su intento por llenar de tormentos el Mlel/an, de dotarlo de eternidad y de 

asociarlo con el mal infinito, los frailes tal vez aceptaron las versiones de sus ayudantes 

sin "entender plenamente lo que ellos traducían"" o con la esperanza de que el tiempo 

borrara de la memoria indígena los antJguos significados. 

" J 'id Lockhart, op.cil. p. 421. 



CAPÍTULO 6: 

EL INFIERNO EN EL DISCURSO DE EVANGELIZACIÓN EN NÁHUATL. 

A el principio para les dar sabor enseñarónles el per s/gnum CruCIS, el pala 

nmler. are María. credo,wil'e. todo cantado de un canto muy llano y 
g,raclllso Sacálllnles en su propia leng,ua de Anáhuac los mandamientos en 
metro y los artículos de la fe. y los sacramentos también cantados; y aún hoy 
día los cantan en muchas partes de la Nueva España. Asimismo les han 
predicado en muchas lenguas y sacado doctrinas y sennones. En algunos 
monasterios se ayuntan dos y tres lenguas diversas; y frailes hay que 
predican en tres lenguas todas diferentes, y así van discurriendo y enseílando 
por muchas pat1eS, adonde nunca fue oida ni recibida la palabra de Oi05. 1 
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En el presente capítulo trataremos de abordar la manera en que los evangelizadores 

describieron el Infierno en los manuscritos e impresos que elaboraron para hacer llegar 

la doctrina cristiana a los indios y para facilitar la labor de otros frailes y clérigos que 

estuvieran alejados del dominio de las lenguas indígenas Nos abocaremos a ver cuáles 

fueron las peculiaridades del traslado de esa doctrina a la lengua náhuatl (en la que se 

escribieron la mayoría de los textos de evangelización del siglo XVI) y cómo se trató, 

de muy diversas formas, de hacer inteligible para los indios la idea cristiana del 

Infierno. ASimismo veremos, a través de la revisión de materiales que abarcan todo el 

primer siglo de la evangelización novohispana, cómo algunas veces los propios frailes 

tuvieron que cambiar los códigos de su discurso y darse a entender de acuerdo a las 

fonnas de expresión indigenas. 

Una vez más nos enfrentaremos aquí con textos que provienen de ese ámbito mixto 

propio de las escuelas conventuales. Los textos que analizaremos fueron diseñados por 

trailes y redactados y traducidos gracias a la ayuda de estudiosos indígenas, sin que 

podamos bien a bien saber dónde termina la participación de unos y de otros. Muchos 

textos emanados de ese ámbito circularon en forma de manuscritos, unos pocos 

llegaron a la imprenta después de haber sido censurados como ortodoxos, mientras que 

otros tantos fueron condenados, recogidos y destruidos pues se consideró que estaban 

llenos de "errores y desatinos". 

Cada doctrina que salía de la imprenta iba acompañada de varias cartas aprobatorias. 

I Fray Toribio de Benavente Motolinia, His/oria de los indios de la Nueva Espaf!a, México, Porrúa, 
1990 p. l3\. 
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En ellas se recomendó una y otra vez que fueran recogidas todas las doctrinas y 

"ejercicios" que andaban en manos de los indios. Y como la tónica de esas 

recomendaciones no cambia a lo largo de todo el siglo podemos suponer que esos 

materiales llenos de "errores" tampoco dejaron de producirse. 

y aquí surge la pregunta de quiénes fueron los escritores de dichos textos. ¿Fueron 

frailes y clérigos poco versados en las lenguas indígenas y que por ello introdujeron en 

esos materiales aberraciones "lingüísticas", o fueron esos muchos indios catequistas 

que una vez salidos de las escuelas conventuales tenían la ditlcil tarea de adoctrinar al 

resto de los habitantes de sus pueblos de origen, en donde no se recibía la visita 

frecuente de los religiosos? Varios indicios en las fuentes nos hacen suponer que, la 

mayor parte de las veces, ocurrió lo segundo. 

[ ... J los indios no pennanecieron en absoluto como lectores pasivos. Copian 
de unos a otros todo lo que pasa por sus manos. Tanto que, en 1555, el 
Primer Concilio Mexicano se inquieta por ello, considerando "muy grandes 
inconvenientes hallamos que se siguen de dar sermones en la lengua de los 
indios, así por no los entender como por los errores y faltas que hacen 
cuando los trasladan. ,,2 

Por esta causa el dominico I3etanzos, en oposición a los métodos franciscanos, escribió 

al Emperador en 1544 solicitando que: 

Los indios no deben estudiar, porque ningún fruto se puede esperar de su 
estudio, primero porque no son para predicar en largos tiempos [ ... J. Lo 
segundo, porque 110 es gellte segura de quien se debe confIar la predicación 
del Evangelio por ser nuevoS en la re y no la tener bien arrait;ada, lo cual 
seria causa [de] que dijesen algullos errores, como sabemos por experiencia 
haberlos dicho algunos. Lo tercero, porque no tienen habilidad para entender 
cierta y rectamente las cosas de la fe ni las razones de ellas, ni su lenguaje es 
tal ni tan copioso que se pueda por él explicar sin grandes impropiedades 
que fácilmente puedan llevar a grandes errores. [ ... J se les debe quitar el 
estudio.' 

Desgraciadamente para algunos religiosos de la opmión de Betanzos los indios 

continuaron estudiando y escribiendo textos rituales "cristianos" llenos de "grandes 

errores". En pleno Siglo de las Luces (1755) un edicto volvió a condenar esos libros 

2 Serge Gruzinski, La colonización de lo imaginario, México, F.C.E., 1993. p. 63. 
J Citado en José Maria Kobayashi, La eúucación como conquista (empresa franciscana en México), 
México, El Colegio de México, 1974. p 332 
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redactados por indios. 4 

Como es de esperarse las doctrinas cristianas indígenas del s. XVI no han llegado hasta 

nuestros días. Por ello aquí nos concentraremos en la revisión de esos textos 

"ortodoxos" que se conservaron celosamente en las bibliotecas conventuales. No 

obstante en dichos matenales podemos observar la participación de indígenas en su 

elaboración y la inmersión de los frailes en el mundo indígena, ese ámbito en el cual 

pasaban sus días y que pretendían "trasformar" con su predicación. 

Asimismo dichos textos son una puerta para acercamos al proceso de construcción de 

un náhuatl de evangelización, que tuvo sus altibajos, vinculados, en muchas ocasiones, 

con las diferencias doctrinales entre las órdenes mendicantes. 

Finalmente los textos de evangelización nos permiten apreciar cómo cambió a lo largo 

del siglo XVI el énfasis en la predicación sobre el Intierno, un cambió que iba de la 

mano con la forma en que los frailes fueron concibiendo la eficacia de su acción y la 

capacidad mental y espiritual de los indios para recibir y comprender plenamente el 

mensaje cristiano. 

6.1 Los nombres del Infierno. 

Al penetrar t::n el Intit::rno que doctrinas, tratados, sermonarios, conft::sionarios y 

rsalmodia pretenden hacer llegar a la población indígena en su propia lengua, nos 

damos cuenta de las di ticultades de esa traseulturaeión: y de cómo la elt::cción de un 

solo término pudo llevar a confUSIOnes y malentendidos, algunas veces, disfrazados en 

la calma aparente del acuerdo mutuo. Ambos, frailes e indios educados en las escuelas 

conventuales, parecen habt::r llegado a establecer acuerdos y convenciones para 

referirse a talo cuál aspecto de la doctrina cristiana. En esos talleres la fusión de 

elementos de ambas culturas se dio dt:: forma tan compleja, que nos es muy dificil 

rastrear los momentos, las peculiaridades y los diversos caminos de la creación de ese 

discurso híbrido. 

1\ simple vista ese discurso doctrinal t::n nahuatl parece corresponder perfectamente al 

~ Algunos de los títulos condenados fueron- Teslamelllu de Nuestro Señor, Revelaciones sobre la Pasión, 
Rezos de San Diego. San Bartolomé, San ('osme y San Damiáll. Serge Gruzinski, El poder sin limites 
(cuOfro re!Jpues/as ¡naigenas a la domlnadón española), México, INAH, 1988 p, 190-191. 

,¡ ! 
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consignado en castellano dentro de los textos bilingües. Sin embargo una lectura mas 

detallada de dichos textos revela que los autores de muchas de esas traducciones se 

apropiaron de términos cuyo contenido semántico indígena y original era diferente o 

mucho más complejo dd que los evangelizadores quisieron atribuirle. Como ya 

señalamos cuando nos ocupamos de los autos sacramentales, esto pudo deberse a dos 

razones principalmente: a) que los frailes no hayan tomado en cuenta el sentido de los 

términos dentro de la cultura que los generó, y b) que hayan conocido esas diferencias 

y se hayan apropiado de los términos para intentar cargarlos con contenidos europeos y 

así extirpar con el tiempo los antiguos sentidos. 

y aunque este último planteamiento parece ser el más probable, lo cierto es que los 

evangelizadores al mantener y perpetuar la utilización de los antiguos términos que 

hacían alusión al Micl!un. dificultaron también, la sustitución de significados que 

pretendían conseguir. 

Como veremos a lo largo de este capítulo, en el ámbito de los creadores de ese 

discurso, el Infierno y el Miel/un llegaron efectivamente a fusionarse. Por ello no 

podemos dejar de cuestionamos acerca de cuál pudo haber sido la recepción que el 

resto de la población indígena hizo de esas prédicas, en las que se conservaban una 

buena cantidad de términos que para ellos tenían otros referentes más profundos y 

cotidianos. 

Tomando en cuenta lo antes dicho acerquémonos ahora a los nombres indlgenas que se 

utilizaron para designar allnfiemo cristiano. 

Recordemos entonces los dos términos que se emplearon con mayor frecuencia en el 

Auto del Juicio Final atribuido a fray Andrés de Olmos de 1533,' pues en este texto 

detectamos claramente la utilización de vocablo Mictlan para designar al Intierno. 

Esta situación continua en las dos doctrinas redactadas para satisfacer a las demandas 

dé la Junta Eclesiástica de 1546, en la que se pretendió uniformar la doctrina que debía 

enseñarse a los indios y así acabar con predicaciones erróneas. Ambas se publicaron 

por mandato del arzobispo fray Juan de Zumárraga y se dirigían a dos sectores distintos 

\ Miel/all (lugar de los muertos) y Miel/allca"; (casa del lugar de los muertos) 
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de la población nativa; una debía ser breve para dar instrucción a la gran mayoría de 

los indios: y la otra, larga, para aquellos que hubiesen perseverado en el aprendizaje de 

[a nueva Fe. 

La !Joc/rmu. en\/iu"" ¡'r~w fue compuesta por el francIscano fray Alonso de Molina, 

quien desde su infancia se familianzó con la lengua náhuatl. Él fue, con el pasar de los 

años, el encargado de sistematizar el aprendIzaje de la lengua náhuatl y de registrar un 

enorme vocabulario; mismo que condiCIOna hasta hoy nuestro acercamiento a ese 

idioma De su mano, además de doctrinas y vocabularios, salieron también 

confesionarios y varias traducciones de textos religiosos y bíblicos al náhuatl. Algunas 

de estas últimas fueron recogidas y prohibidas años más tarde, pues contravenían a las 

disposiciones del Concilio de Trento. 

Dentro de la brevedad de esta primera doctrina se mencIona al Infierno solamente en el 

Credo y la palabra náhuatl que se escoge nuevamente para designarlo es la de miellan, 7 

Tenemos así a dos franciscanos que sin el menor reparo utilizan la palabra indígena 

que designaba al inframundo como lugar de los muertos, para nombrar ahora al 

Infierno. 

Esta mención a la orden religiosa de la cuál provenían estos hombres puede no ser del 

todo ociosa, pues en la Doe/rinu. cris/wna en lengua española y mexicana por los 

religlils(},\' JI' la Orden JI' Sane/o /)ommgo no se utiliza ni una sola vez este término, 

como un término autónomo y que en si englobe todo el sentido que los evangelizadores 

querían darle, Los dominicos prefirieron emplear la expresión doble: mierlan yn/iernos 

o mlc/lampa ynfierno; con esta fórmula pretendían despejar toda duda acerca de cuál 

(, Al parecer muchos religiosos adoptaron la lengua náhuatl como una lengua franca parar dialogar con los 
indios, pues en todos estos materiales redactados en castellano y mexicano. los evangelizadores se dirigen 
al indio en términos genéricos, sin hacer ninguna distinción de tipo étnico. De los más de 70 catecismos 
escritos en lenguas indigenas que llegaron a la imprenta durante el siglo XVI novo hispano, 12 se 
redactaron en náhuatl- (~spanol, 9 completamente en náhuatl, 1 trilingue latín-castellano-nahuatl, 1 
¡rilingue castellano-nahuatl-otoml y sólo I náhuatl-otomí t '1(1. Luis Resines, ('()le"Hmus amerlcanus del 
'¡glo XII J, Salamanca, Junta de Castilla y León, 1992 p 33 Y 3ó-40 (donde se destacan las 
~)eculiaridades, en cuanto a la redacción de doctrinas oficiales, de la Junta Eclesiástica de 1546), 

Vid. Fray AJonso de Malina, f)oclrma cristiana breve, ell castellano y mexicano / y copia y relación del 
catecismo de la d(x'trina cristiana que SI! ensel1a a los indios desta Nueva España y el orden que los 
religioso,l' IIe/len en 105 ellseñar (1546), Guadalajara, Instituto Jaliciense de Antropología e Historia, 
1996 p 7, 1I Y 18 

! ! 
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era el lugar de los muertos al que estaban haciendo referencia:' 

[ ... jel que no creyere ha de padecer para siempre jamas allá en los in fiemos. 

Auh in aquin amo t1aneltocaz cemixnahuatiloz ynic cemicac tlaihiyohuiz in 
ompa mictlan ynfiemos.' 

Sin duda el empleo de este binomio clarificaba y simplificaba las cosas para los 

dominicos, pero no para sus receptores indígenas, ya que al añadir el nombre 

castellano de Infierno no estaban anulando d sentido de la palabra náhuatl, sino 

complicándolo aún más. Lo importantt! aquí no t!s tanto este juego de palabras, Como 

el hecho de que para los dominicos, que redactaron esta doctrina larga o mayor, la 

palabra mie/tan no era válida individualmente para aludir al Infierno cristiano. Ellos 

consideraron que su empleo suscitaba confusiones y asociaciones con el pasado 

indígena que trataron de "evitar" con el t!mpleo de esta fórmula. 

Con esto podemos percibir que la elección de los términos nahuas que se emplearon 

para evangelizar no fue un proceso mecánico e idéntico para las distintas ordenes 

religiosas. En este momento, el de la publicación de las dos primeras doctrinas 

oficiales, podemos ver que no S" había llegado a un consenso y que los franciscanos 

eran más proclives a la apropiación de vocablos indígenas autónomos para intentar 

describir realidades ajenas a ellos. 

Más adelante analizaremos con detalle las peculiaridades del discurso sobre el Infierno 

en dos obras inéditas de fray Andrés de Olmos, d tratad" sohre los stete pecados 

I//O/'tules y el Tratado de hechiceríus y sorltleglOs, redactados entre los años 1551 y 

1553. En esos textos además de que se conserva el vocablo Mielfan, el Intiemo es 

nombrado y descrito a traves de la utilización de algunos difrasismos de tradición 

indígena, como anrpat1 cUlt/aput/ (en la orina, en el excremento), expresión ofensiva 

que también hacía alusión a la suciedad propia del "lugar de los muertos", y atluuhco 

:.¡ Designar conceptos cristianos que se consideraban de dificil traducción con términos duales: el 
sustantivo latino o castellano junto a su traducción indígena, fue una fórmula recurrente en el discurso de 
evangelización del s. XVI. 
'! Doctrina cristiana ell lel/gua española y mexicana. por los religiosos de la orden de Sanclo Domingo. 
[México, Casa de Juan Pablo s, 15481, edición facsimilar. Madrid. Cultura Hispánica, 1944. f. XlII v. El 
texto náhuatl también puede leerse: "y quien no crea será completamente sentenciado a padecer por 
,iclllpre allá en el lugar de los muertos- Infierno" Esta última traducción y el subrayado son mios. 
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!epex/{: (en la barranca, en el despeñadero), sitios profundos en los que la tierra está 

hendida hacia su interior y en los que se puede caer. 10 El empleo de estas expresiones 

dobles nos señala la manera en la que Olmos muchas veces abandonó las traducciones 

literales y optó por traducir la doctnna cristiana en los términos de la cultllfa indígena. 

Olmos buscó expresiones que hicieran referencia a conceptos "similares" a los que él 

quiso transmitir. 

Fuera de las obras de Olmos el unico dlfrasismo indígena que se empleó, a todo lo 

largo del siglo XVI, para nombrar y describir al Infierno es el de aqualcan aye""an 

(lugar no bueno, lugar no recto) que, comúnmente, acompañaba a las palabras Micllan 

o Infierno: "yn amo qualcan yn amo yeccan ytocayucan infierno I aquel tan abominable 

lugar que abemos dicho del Intierno"," y que literalmente diría, el lugar no bueno, el 

lugar no reCIo cuyo nombre es lntierno. Esta denominación deriva de acualli aya·tli 

(no bueno, no recto), expresión que utilizaron los religiosos para referirse al Mal en su 

sentido abstracto; una noción que como sabemos era completamente ajena al 

pensamiento mesoamericano, ya que estos térmínos al parecer no se aplicaban a todos 

los fenómenos, sino que se usaban para describir cosas no saludables y la forma 

incorrecta o incompleta de realizar algunas actividades." 

En el mismo año en que Olmos concluía sus manuscritos, se imprimió en casa de Juan 

Pablos la única /)(}('Inn<l de fray Pedro de Gante que se conserva completa en México. 

En dicha doctrina sólo aparecen la lengua dd fraile y la dt!l indio, excluyéndose 

completamente el castellano, pues fue redactada casi íntegramente en mihuatl, con la 

inserción de algunos títulos y oraciones en latino Esto es una muestra de que el número 

de indígenas letrados habia aumentado para mediados de siglo, así como el de 

religiosos capaces de entender el náhuatl y predicar en él. En esta doctrina el Infierno 

es traducido como Mlel/an (sólo en una ocasión a lo largo de toda la obra se utiliza la 

expresión doble yn miel/an yn infierno) y es explicado de la siguiente forma: 

¿Quién creó el cielo, la tierra y el "lugar de los muertos"? Fue él, nuestro 
sellar Dios. ¿Quién creó a los ángeles? Él. nuestro señor Dios. ¿Quién volvió 

10 Vid i/lfra. 6.2.1. 
\ 1 Doctrina. por los religiosos de la ordelJ de Santo Domingo. f XIII r. 
12 Sobre estas diferencias VId. Louise M Burkhart. 1'1>" SI/ppery ,;anh: I/ahlla christian moral dialogue 
11/ .I'/xleelllh 'WIIII(Y Mem·o. [s.1 J, Yale University. 1986 p 40-41 
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"demonios" a los que fueron ángeles? El pecado. 
Cuando nuestro señor Dios los creó, a los eran ángeles, eran muy limpios. Y 
por causa de su presunción y de su soberbia, fueron arrojados del interior del 
cielo y echados hacia acá. Se dividieron por tres lugares. Así se volvieron 
diahlos, "demonios". Y hasta ahora sobre la tierra se burlan de la gente, se 
hacen Dasar por dioses. "Dónde los arrojó nuestro señor Dios? Allá en lo 
profundo del "lugar de los muertos". ¿Qué hay allá en el "lugar de los 
muertos? Allá está todo en distintos tormentos, diversos fuegos y por 
siempre en diversas muenes de las que nunca se muere. \3 

La explicación que da Gante del origen de los demonios y del Infierno y sus tonnentos 

es de las más convencionales. El MÚ.·¡/un es la morada de los ángeles soberbios que han 

engañado a los indios haciéndoseles pasar por dioses; un sitio que aparece revestido de 

los tonnentos que adornan al Intierno cristiano, ese lugar en el que hay una muerte sin 

muerte. 

Otros autores recurnrán a descripciones mucho más amplias y detalladas de los 

horrores de ese sitio de castigo, con el objetivo de aterrorizar para cristianizar. Aunque 

hubo también algunos que intentaron contrarrestar esa corriente y lograr que la 

"memoria" del Intiemo no condicionara la actitud religiosa de los neótitos. El Intiemo 

no siempre fue predicado con el mismo énfasis. 

Fray Alonso de Malina, en sus dos Confesionarios que salieron a la luz por primera vez 

en 1565, no recurre a la predicación sobre los horrores del Intierno como un medio 

para alejar a los indios d~1 pecado. Sus ('()nJ~s/(m"r/()s fueron conct:bidos como un 

melodo integral de examen de conciencia, penitencia y conversión que ayudaría a los 

frailes a mejorar su aprendizaje de la lengua náhuatl y a administrar adecuadamente el 

sacramento de la penitencia, mientras que guiaba a los indios para que aprendieran a 

1.1 •• Aeoquimoehihuilli 10 ilhuicatl in tlaltiepac yhuan in mictlan? Ca yehuatzin intotecuiyo dios. 
Aeoqllinmochihuilli yn angelome? Ca yehuatzin toteeuiyo Dios? Yn angelome catea 
aequintlaeateeolloeuep? Ca yehuall in tlallaeolli Ca iniquae yn toteeuiyo dios. Oquinmoehihuilli yn 
agelome catea eenca chipahuaque catea Auh ypampa yn inahatlamachiliz yn innepohualliz 
Oquinhualmollaxilli yn ompa ylhuieatl itic exean oxelliuhque yn;e ºmoel,!~ in . diablosme Y!] 

tlatlacatecolo ynic axcan tlalticpan teca mocacayahua yn moteotlapíguiª Canlo quimmatlaxiHi in wtecuiyo 
dios" Ca ompa vllu.llani mietlan. Tleynompaea vn mietlan" Ca ompaea yn i'guieh nepapan 
tlayhiyohuiliztli Y!] nepapan tletl vhuan Y!] cemieae nepaoan miguiztli ayehllel mieohua." Pedro de Gante, 
Doctrina christiana en lengua mexicana, (edición facsimilar de la de 1553), México, Centro de Estudios 
Históricos Fray Bernardino de Sahagún, 1981. f. 3v-4r. El subrayado y la tradUCción al espa~ol Son míos. 
~vtás adelante, cuando nos ocupemos de los seres "demoniacos" que pueblan estos infiernos, hablaremos 
de las peculiaridades del rlacatec%t/ (búho humano). nombre náhuatl que se utilizo en casi todos los 
lextos de evangelización para designar al diablo cristiano. Vid. i"fra. Cap 6 3 
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examinar su conducta corno sujetos cristianos. Este método debió de haber gozado del 

aprecio de sus contemporáneos, pues se hicieron de ellos otras dos ediciones en 1569 y 

1578. 

Molina pensó en el indio como uno de los lectores de sus contesionarios, lo que nos 

permite advertir que Molina concehía al indio letrado corno un ser plenamente capaz, 

mental y espiritualmente hablando, de acceder a los misterios de la Fe cristiana, de 

trabajar éticamente acerca de sí mismo, además de estar familiarizado con las 

discusiones teológicas antiprotestantes. 

El primero algo dilatado para ti, con el qual yo te favorezca algun tanto, y 
ayude a salvar a ti que eres christiano, y te has dedicado y ofrecido a nuestro 
señor ¡esu ehristo, cuyo fiel y creyente eres, tu que tienes la sancta fee 
catholica. Y el segwldo confesionario pequeño y breve, para tu confesor por 
el cual sepa y entienda tu leguaJe y manera de hablar. Y el primer 
confeSIonario ya dicho [ ... ] para que en este confessionario veas y leas el 
como has de buscar y conocer los pecados que te tienen puesto en peligro, y 
te dan mucha afliccion, y el como los has de relatar, y te has de confessar 
dellos, ante el sacerdote quando te ovieres de confessar para que mediante tu 
confesion merezcas alcanzar otra vez con tu buena diligencia la puridad y 
santidad de tu anima; y todas las mercedes y dones de nuestro seflor Dios 
[ ... ]14 

Molina basó sus confesionarios en la ohra del teólogo espaftol Azpilcueta, cuya 

utilización había sido recomendada en el 11 Concilio Mexicano de 1565. Una de las 

caracteristicas de dicha obra es la pretensión de que d fíel alcance un estado de 

contrición (dolor y arrepentimiento por haher ofendido a Dios, junto con la firme 

IOlención de no volver a pecar) que le permita recibir el perdón y la promesa de la 

salvaCión, ya que no es deseable que se busque la confeSión sólo por atrición, es decir, 

por el temor servil al castigo terrenal ya la condenación en el Intierno. Tal y como lo 

había enseftado Santo Tomás de Aquino." 

y no te has de confesar principalmente, por te librar y escapar del infierno. 
[ ... ] mas principalmente te has de confesar, para complazer, agradar, 
obedecer y honrar a un solo y verdadero Dios [ ... ] 

1I Fray Alonso de Molina, ConfesslOllarlO mayor el//u lengua meXIc:allO y castellana, (edición facsimilar 
de la de t 569), México, UNAM-lIF-IIH, 1 <)84. f 6v-7r 
I ~ Vid. Maciej Zietara, La confesión de los naturales (estudio de tilla estrategia de conversión en la 
Nlleva F:splllla). México, UNAM-F.F y L. (Tesis de Maestria en Estudios Latinoamericanos) p. 51-56, 
73-75 Y 130-147 En la que se analizan todas las peculiaridades doctrinales del método confesional 
I2l1lpleado por Morilla, y las modificaciones que sufre ese método en las obras para confesores de loan 

Baptista 
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Auh amo cenca yehuatl ipampa timoyo1cuitiz, ynanoceictiquicnopilhuiz in ic 
mictlampa timomaquixtiz. [ ... Izan occenea yehuatl ipampa timoyolmelahuaz 
i/líe tielllohuelladltiliz, timollacamachitiz, licmomahuizlililiz yn icel leoll 
dios [ ... J" 

De ahí que Molina casí no diserte en sus confesionarios acerca del Infierno y sus 

tormentos, a él no le interesaba amenazar, sino trasformar la interioridad de los indios y 

su forma de vida, para convertirlos completamente en sujetos cristianos, con lodo lo 

que ello implicaba. Y como pudimos ver, en las pocas ocasiones en las que se refiere a 

él, lo nombra (en la parte náhuatl del texto) miel/an o mietlampa. Asimismo llega a 

designarlo tlat/ueo/texcu/co, que el mismo traduce como "la barranca de los 

pecadores"," y rm'ci/un Icumu,", "la boca del infierno", cuando menciona que el 

sacramento de la confesión cierra por completo esa entrada. " 

Así, poco a poco, en los textos editados el vocablo Miel/un se fue estableciendo como 

una convención para designar al Infierno dentro de ese peculiar náhuatl cristiano de 

evangelización. 

Fray Domingo de la Anunciación, en su Ductrlna de 1565, comparte la postura de 

Molina y sólo habla del Infierno en los momentos en que la doctrina lo requiere. El 

énfasis de esta obra está puesto en hacer que el indio se entienda a sí mismo como un 

soldado de Cristo, un miembro de la milicia cristiana, y a que se sienta orgulloso de 

ello." Y aunque llega a utilizar la palabra Miel/un para nombrar al Infierno,'o el autor 

recurre la mayoría de las veces a esa fórmula que ya habían empleado los dominicos 

16 Malina, up.cit. f. t3v. y 14 r. El subrayado es mio. 
17 ..... los muy grandes pecadores, que cayeron en muchos pecados mortales, y exercítaron y cometíeron, 
todas las maldades e yniquidades, y muchas vezes tropezaron, cayeron y se despe~aron en la barranca de 
los pecadores, con los quales se despeñaron en el Infierno. I .. yn hueyintin tlatlacohuanime, yn cenea 
micc tlamanlli temieliani tlallaeoili ypan ohuetzque, yn oquilequi panotinenque yniquichllahuelilocayotl· 
¡nic miecpa omotlhuitecque. omotlatapoctique tlatlacoltexcalco, ynic Olictlan omotepexihuyque." ¡bid. f. 
4r. El subrayado es mío. 
l' ¡bid f 17 r. 
"! Vid Domingo de la Anunciación, Doctrina cristiana breve y compendioso por vía de diálogo enlre un 
lIIaestro y IIIJ discípulo, sacada el/ lel/gua castellal/a y mexicQJJa, México, Casa de Pedro de Ocharte, 
1565. f 7v. 
lO "[cuando se nombra el nombre del ('rislol ... Ioda rodilla es hincada, así en el cielo como en la tierra, 
como lambién en el infierno / .. nenllaquaquelzalo yn umpa ilhuicac ihuan nican Ilaltiepac ihuan yn umpa 
Micllan." ¡bid f. 9v-IOr. El subrayado es mio. 
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veinte años antes, pues llama a ese sitio mIel/un ynflernos." Es de notar también que 

esta doctrina breve respondía a las demandas del 11 Concilio Mexicano convocado por 

el arzobtspo Montúfar, quien soltCIIÓ la elaboractón de dos nuevas doctrinas oficiales, 

breve y larga, para evangelizar, ahora si, correcta y efectivamente a los indios. 

Dentro de ese clima el agustino fray Juan de la Anunciación editó en 1577 un extenso 

sermonario en ruíhuatl acompañado de un catecismo para que. 

l .. ] se desteml.sen de entre los mll11Slros el gran numero de <:artapacios que 
andan escriptos de mano, de doctnna tan varia y tan indigesta y confusa que 
es ocasión de perder el trabajo sin ningún fruto. 12 

Vemos así que los indios catequistas no eran los únicos que producían materiales de 

evangelización que eran tenidos en poco por los eruditos. 

Dentro del sermonario el autor se refiere al Infierno como la cárcel (1ei/pIluyan) oscura 

(tluyohuayan -donde es de noche-) y tenebrosa (mixtecomac) donde los demonios 

encadenan a la gente,'" aunque es más frecuente que hable del castigo eterno como un 

estado de sufnmiento que se gana el pecador con su conducta. ,< El Infierno de torturas 

lo encontramos aludido dentro del catecismo, pues como es obvio, hay partes de la 

doctrina que exigen su presencia; el nombre que recibe en náhuatl es, con igual 

frecuencia, Miel/un O Mictlun mfiern()s. 

Que los salltos doctores rectitican y atinnaJl que el íntiemo esta en el centro 
de la tierra. Donde están los demonios, los condenados íntieles, y los herejes 
que contradizen la fee catholica: y donde están también todos aquellos que 
mueren en pecado mortal. Para que todos estos que se han nombrado sean 
perpetuamente atormentados en el íntiemo, con terribles y espantables 
tonnentos que no an de tener fll1 porque para siempre estaran apartados de 
Dios." 

" Vid. Vr.gr. ¡bid. flS r. 
22 Fray Juan de la Anunciación, Sf!rmonaflo en lengua mexicana donde se contienen (en orden del nuevo 
misal romano) dos sermunes en todllS las dominicll\' y fie.\'tas principall:!s del aito, yo/ro en las flesla~' de 
lus sun/os. / Cafheclsmo Je grun pfovf!c.:ho y f!nst'tic..lmlf!nto, muy brew, donde se deL'lara la inteligencia 
de la dOClrtna, por donde los cri.wiaJ1os Jf:!\'én j'er doctrinados en Itmgua mexicana y española. México, 
Casa de Antonio Ricardo. 1577 f 3 r 
'.\ ¡h,d, f 17v 
:~ Esto lo trataremos con más detalle en el siguiente apartado. 
2\ "Ca ín teotlamatínime quineltilia, ca in mictlan infiernos, tlalliytic. Ilalli ynepanda in ca. Ompa cate in 
tlatlacalecolo, yhuan intacemixnahuatihin in atlanehoc.nime, yuan in herese, ynteotl.tol ytlacoani, yn 
<¡uixnamiqui tlanehoquiliztlí yuan ompa cate yn ixquichti ynipan miqui yn temícliani tlatlacutli. Ynic in 
i\quichti yn omoteneuhque, ompa mictlan intierno~ cernieRe t1aihiyohuiltilozque. cenea temamauhti 
L-ºlJ~ih1y9hujJiztica, ín ayc tlamiz in ayc tzonquizaz ca oyxnahuatiloque ayc quimahuizozque yo tlatocatzin 
\o\<cuiyo Dios" Fray Juan de la Anunciación, up.L'II. f 235 r. El subrayado es mío. 
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Lo mismo parece ocurrir en la J()clrll1u larga que Molina redactó completamente en 

náhuatl y que fue editada en 1578; en ella conviven ya las dos convenciones para 

referirse al Infierno. Algunas veces aparece sólo miellan. otras miellan inflemos y 

algunas otras se explica in miellun yn ilocuyocan Infierno.\' (el lugar de los muertos 

cuyo nombre de lugar es Infierno). 

[ ... ] descendió, allá, al mietlan, el lugar cuyo nombre es Infiernos. 
[ ... ] Debes saber Oh! amado hijo mio. Que cuando murió el hijo de dios, y 
enterraron su cuerpo en el sepulcro, su preciosa alma en seguida descendió 
allá al mlctlan infierno. Allá estaban nuestro primer padre Adan y Eva, y 
otros muchos que vivieron rectamente, llamados Santos Padres. [ ... ] habían 
andado esperando la venida de Nuestro Señor Jesu Cristo. [ ... ] El alma de 
Nuestro Señor Jesu Cristo no padeció el tiempo que descendió allá, a lo 
profundo del Infierno; para que fueran liberados de allá, los buenos padres 
que lo amaban y que estaban esperando su venida. 2

' 

Sin embargo no todos los evangelizadores creyeron en la eficacia total de dichas 

convenciones, y aunque las utilizaron, intentaron tambien c1ariticar y explicar su 

sentido más a fondo. Fray Bernardino de Sahagún parece que no era de los misioneros 

que pensaban que la primera batalla contra el demonio ya había sido librada y 

finiquitada. Para él el indio no se había convertido completamente al cristianismo pues 

vivía en un ambiente lleno de idolatria, ya que los elementos idohltricos de su forma de 

vida no eran muy fáciles de detectar. Quince años después de que junto con sus 

ayudantes elaboró los conocidos Colloquio.l' ... de los doce, en los que dos visiones del 

mundo al mismo tiempo que se enfrentan se fusionan," concluyó la redacción de tres 

opúsculos doctrinales (1574-1579) que conOl:Cmos como AJ/('/fIt/('.\·, uf'JnJ/Ct! u la 

l'oslilla y ejercicio colidiano. Éste último redactado a partir de un manuscrito que 

H! "[. 1rnictlan. initocayocan Infiernos [ lMonequi oquimaÜzqlJe (notlazopilhuane) ca iniquac 
oll1oll1iquili ypiltzin dios, yuan in ocommotequiliqu. tepetlacalco inacayotzin, in y.huatl itlazoanimatzin 
!liman ompa omotemouí in mictlan ¡nfiemo in ompa catea achtotota Adam yhuan Eva, yuan in occequintin 
cenea miequintin yecnemiHzque, immoteneua santos padres.l ... ] quichixtinenca iniuaJlaJitzin totecuiyo Jesu 

ehristo: [".]Ca inianimatzin totecuiyo lesu Christo, amo mociauheanec in ixquich eahuitl ompa 
omotemoui in centlani Infiernos: inie quíualmoquixtilito in jmpa in qualtin tetauan, in químotlazotifiaya, in 
Cjuimoehielitieaetca yuallalitzin." Fray Alonso de Malina, Doctrilla cristialla ell le ligua mericalla muy 
Ilccessaria: en la qual se COlf(ieflen Jos principaleJ' m)Jslerios dI! nut!slro Sancta fee calhulica, México, 
Casa de Pedro de Ochane, 1578. 1'. XX v y XXI v La traducción al español y el subrayado son mios. Más 
adelante volveremos sobre los problemas que suscita esa explicación del Limbo de los justos. 
17 Como lo veremos posterionnente en lo relativo al Micrlan. Vid. il/fra. Cap. 6.3.1. 
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estaba en uso entre los indios y que él recogió por considerarlo erróneo" 

Sahagún, con un poco de amargura, Intenta volverles a explicar a los indios, 

nuevamente, los nodos principales de la doctrina cristiana, esperando que su prédica al 

fin surta el efecto deseado. 

En estas obras trata de hacerles comprender a los indios la naturaleza del pecado, del 

cielo y, como es de esperarse, del Intlerno, sitio lleno dI! inmensos horrores y 

sufrimientos que él retrata minuciosamente. La amplitud de su discurso sobre el 

Infierno es similar a la de aquella primera doctrina dominica de 1548, como si quisiera 

motivar otra vez la conversión indigena por atrición, desilusionado por la conversión 

"falsa" que él observó en la inmensa mayoria de los indios. 

Como más adelante volveremos sobre las caracteristicas de este Infierno sahaguntino. 

conformémonos ahora con decir que en estos tres opúsculos el Infierno recibe varios 

nombres: Mictlan, ynflernos, ynifiernoeo//r (la casa del Infierno), iler/pioant:inco in 

J)/lJS (la cárcel de dios) y uno muy peculiar, el de cl!neo huey u=tutl (una cueva muy 

grande): "Es una caverna muy grande allá en el centro de la tierra, enteramente 

tenebrosa, enteramente oscura [donde es de noche), llena de fuego; verdaderamente ~ 

la cárcel de nuestro señor Dios. "29 

Como ya hemos mencionado en otras partes de este trabajo las cuevas dentro de la 

cosmovisión mesoamericana son una vía de acceso y salida del inframundo; además de 

que en muchas representaciones vemos a las cuevas como el vientre mismo de la tierra. 

El va citado caso del Ch¡comn:/II(' (siete-cuevas) de la H¡sl,mu 7()/lecu-Chichimeca, 

lugar de naCimiento de varios grupos humanos, puede Ilustrar con claridad lo antes 

dicho (llus. 20). 

A pesar de la importancia de la cueva dentro de la tradición indígena no debemos 

perder de vista que para el europeo las cuevas como entradas hacia lo subterráneo eran 

2~ "Hallé este ejercicio entre los indios. No $é quien lo hizo ni quién se los dio. Tenía muchas faltas e 
incongruidades, mas en verdad se puede decir que se hizo de nuevo que no se enmendó. Este .flo de 
J 574 Fray BernardinQ de Sahagiln". Fray Bernardino de Sahagún, AdIciones, apéndIce a la PO.I'lilla y 
e¡erucio cotidiano, edición y versión española de Anhur J O. Anderson, México, UNAM·IlH, 1993 

203 
f"., ca cenca uey oztotl. yn umpa ca tlalli nepantla' ud mixtecomac, uel tlaioaia, tlet! ie tentica, ca nel 
Lleilpiaiantzinco yn totecuiyo Dios." Fray Bernardino de Sahagún, op.cit. p.76/77. 

L I 
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imágenes válidas para describir ese "reino de oscuridad". Dante, como Eneas, penetró 

a su lntierno a través de un camino "profundo y salvaje" muy parecido a una cueva o 

un cráter. JO El que Sahagún haya empleado con tanto rigor está figura puede deberse a 

que la consideró viable dentro de su propia tradición o a que intentó de forma 

consciente inferna/izar un elemento vital del inframundo indígena. 

Por su parte en la ¡'su/lI1milu cnsliunu, la única obra de Sahagún editada en su 

tiempo," un conjunto de cantares de alabanza al dios y a los santos cristianos, el autor 

vuelve a ocuparse del Infierno, o mejor dicho del Miel/an, ya que este texto fue escrito 

completamente en náhuatl. Un sitio cuyos esclavos son todos aquellos que no 

cumplieron con los mandamientos del dios de los cristianos. 

[ ... ) estos diez, los mandamientos de Nuestro Señor Dios, son nuestra 
riqueza, nuestra prosperidad, de todos nosotros los cristianos. [ ... ] Y quien 
los menosprecie, se hará por siempre esclavo en el "lugar de los muertos". 

[ ... ] inimatlacteixtiy, initenaoatiltizn in totecuiyo Dios, tonecuiltonol 
tonetlamachtil, intixquichti christianome: ' ... J auh in aqui quitelchihuaz, 
cetnicac mictlan tlacotli muchihuaz." 

Finalmente en nuestro recorrido llegamos a la revisión de las obras confesionales y 

doctrinales de fray loan Baptista." Él, a diferencia de Molina, ya no contempla al indio 

como posible lector de sus obras sobre la confesión, por ello las dirige exclusivamente 

JO Dante Alighieri, La divina comedia, México, Editores Mexicanos Unidos, 1988. p. 26-27. 
31 Aprovecho la ocasión para agradecer al historiador Pedro Ángeles el habenne prestado su microfilm de 
esta obra de la que no se conservan ejemplares en México. 
~1 Bernardino de Sahagún, Psa/mudia ChrisliallQ y sermonario de los salllOs del wlu, en lengua 
mexicana, México, Casa de Pedro de Ochane, 1583. f 10 r La traducción al español y el subrayado son 
rníos. 
Estos psalmos esetitos por Sahagún debian sustituir en las fiestas a aquellos que cantaban y danzaban los 
indios y que, desde la Junta de obispos de 1539 Zumárraga se habia propuesto erradicar, pues en ellos se 
hacia alusión a sus antiguas deidades y a la guerra en un lenguaje que nadie acertaba a comprender: "¡ ... ] y 
en las mas [partes] portian de bolber a cantar sus cantares antiguos en sus casas o en sus tecpas (lo qual 
pone harta sospecha en la sinceridad de su fee christiana), porque en los cantares antiguos, por la mayor 
parte se cantan cosas idol",ricas, que no hay quien bien los pueda entender, sino ellos solos. y otros 
cantares usan para persuadir al pueblo a lo que ellos quieren, o de guerra, o de oltoS negocios que no son 
buenos( ... ) y no los quieren dejar" f. 3r. Por esta causa Sahagún solichó que se prohibieran 
definitivamente y que todos aquellos indios que fueran sorprendidos en ese tipo de reincidencias fueran 
condenados a muerte. f 3v 
I.l Fray loan Baptísta, Confesionario en lell&"t(Q mexicana y caslellonG. Con mucha.\' advertencia5 muy 
/leeesarias pllra los e()litesures, México en Santiago Tlatilulco, Casa de Melchior Ocharte, 1599. / __ ' 
Adwl'lellcias para los cVf!fi'sores ue los Iwlurull's, México en Santiago Tlatílulco, Casa del Melchior 
Och",·te, 1600. / , [Sermollario ell lengua mexu:allaj, México, Casa de Diego López Davalos, 
1607. 
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al religioso confesor. El autor reconoce que 105 indios van al sacramento de la 

I'~nitencin sin contrición verdadera, por lo que siguiendo las disposiciones del Concilio 

tk Trento acepta la atriCión cumo una diSpOSICión sufici~nte para pedir el perdón de 105 

pecados. El confesante de loan Bapllsta es un cristiano imperfecto, un indio que jamas 

comprendió el significado de la "balanza" que portaba San Miguel en el auto del Juicio 

Final, es decir, que no había asimilado el método aritmético del examen de conciencia 

cristiano" De ahí que su ('unJ~s/()nurJ() ~n It'nguu me.tlc"nu comience con varios 

"ejemplos" .:n náhuatl, que tien.:n el objeto de motivar en los escuchas indígenas el 

terror a la condenación y el arrepentimiento por los pecados cometidos. Uno de ellos, y 

el mas largo, versa sobre las penas extremadamente horrendas que sufre una mujer en 

el Infierno por no haberse conf.:sado verdaderamente, pues había sentido vergüenza 

ante el sacerdote. Las penas que sufre esta mujer en el Miellan y los seres encargados 

de producirle tormento son de lo más interesante para nuestro analisis, y por eso más 

adelante nos referiremos a ellos con el detalle que merecen. Bástenos decir aquí que 

loan Baptista nombra fvf¡cl/a/l al Infierno en sus obras sobre la confesión, así como en 

su extenso sermonario. 

La situación se vuelve a complicar dentro de los Huehuel/ahtolli recopilados por 

Olmos y qut: loan Baptista consigue llevar a la Imprenta después de haberles hecho las 

modificaciones necesarias para convertirlos .:n exhortaciones para d buen vivir de todo 

cristiano, ligándolos as! a sus obras confesionales. 

Como es de esperarse en estos Huehuel/a/lolli se dio expresión a la idea del Infierno a 

través de la utilización de algunos difrasismos indígenas, como el que ya habíamos 

visto de Ll.Xlxpan euu/upan." Ademas de .:mplear comúnmente la palabra mlcllan: 

J~ Para loan Baptista es el Sacramento el que trasforma el alma del pecador y la vuelve de un alma atrita 
en un. contrita. Vid. Zietara, op. cil. P \52 Y \54 
" f/"ehuetlah/Olf¡. Testimonio.' de la allliKU" palahra, introd. de Míguel León-Portilla, versión española 
ue los textos nahuas de Librado Silva Galeana. México, V Centenario del Encuentro de dos mundos, 
]()H7. (contienen el facsímil de: }{uehuellahlo/¡'. (}ue ("ol1/¡elle la.\" p/áJu.:u.\' que los padrf!s y madres 
IIIClerOfl u sus hiJOS y a sus hijas, y los se/lores a ,\'US vu.sallus, luda~ IIt!IKl!> JI! doctrina mural y politica. 

Recogidos por el padre fray Andr.s de Olmos y enmendados por el padre fray Joan Baptista de ta orden 
del seráfico padre San Francisco, México en Santiago Tlatílulco, Casa de Pedro de Ocharte, t600) p. 288-
289. Es de notar que dentro de esta obra loan BapriSla nos lega los nombres de sus colaboradores: 
Hernando de Ribas de Tezcoco, Juan Bernardo de Huexotzinco, Estevan Bravo de Tezcoco, Antonio 
Valeriano de Azcapotzalco y el más importante de rodas Augustín de la Fuente de Tlatelolco. " ... el cual 
e,lfl deseo de ver impreso el Sermonario que escribió, ha aprendido a componer y compone 
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Notlazopilhuane, tlaxicmocaquitican in ihiyotzin, in itlahtoltzin Dios inie 
ammozealizque, antlaehiazque, ime ahmo ixpopoyotiliztica anyazque 
mictlan. 

Amados hijos míos, escuchad su aliento, su palabra de dios para que os 
hagáis prudentes, para que observéis, para que no con ceguedad vayáis a la 
región de los muertos. JO 

Una vez más, al final del siglo, nos volvemos a topar con obras en las que el mensaje 

cristiano adopta las formas indígenas de expresión. Estos Huehuet/ahtolli, y sobre todo 

aquellas versiones originales recogidas por Olmos, fueron una de las fuentes 

principales utilizadas por algunos religiosos (el propio Olmos y loan Baptista sobre 

lOdo) para poder transformar su discurso doctrinal europeo en un discurso indígena, 

expresado en los terminos propios de ese género de exhortaciones que acompañaban 

los principales momentos de la vida de los nahuas antes de la Conquista. La 

publicación de esta obra nos indica que a más 70 años de la caída de Mexico­

Tenochtitlan estos discursos, desprovistos de todos aquellos elementos que la mayoría 

de los religiosos consideraban idolátricos, fueron tenidos como una forma válida de 

llevar el mensaje cristiano a los indios. 

Sahagún no compartió este punto de vista, pues, a pesar de haber recopilado una buena 

cantidad de huehuellahlo/li y de haber mostrado su admiración ante este tipo de 

enseñanzas morales, no se valió de ellos, por 10 común, en el momento de realizar sus 

obras de carácter doctrinal. Incluso en su Apéndice a /a Postilla llega a sentenciar que 

todo lo relacionado con el ca/mecuc y el te/puchcalll, incluyendo a las exhortaciones 

que los padres hacían a los hijos para que entraran en esas escuelas, eran "ordenanzas" 

del "diablo Lucifer". Para Sahagún los consejos de los ancianos, sus palabras antiguas, 

deben ser despreciados y desechados por todos aquellos que realmente qUIeran ser 

cristianos. 17 

La revisión que hemos hecho de los nombres nahuas que recibió el Infierno cristiano 

admirablemente y asi va casi todo compuesto en la imprenta por él" Vid. P 2 t El subrayado es mio. 
\(. ¡bid dentro de la "Exhortación para aquellos que en el templo viven, para que crean plenamente en el 
se"0r nuestro, Jesucristo, y asi bien guarden como cosa maravillosa sus mandamientos". p. 460-461. 
37 Sahagún, Adiciones, apéndice a la Pos/illa .. p. 137 y 141. 
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nos muestra que en mayor o menor medIda, dependiendo del autor y de la obra, las 

fusiones nunca estuvieron ausentes del todo. A pesar de que el vocablo Miel/an se 

convirtió en una convención para nombrar al Infierno continuó haciendo referencia a 

su antiguo significado. El MIel/un que predicaron los mendicantes, creado por un dios 

trinitario, morada de un angel soberbIo y sitio de castigo para la mayoría de los 

hombres era también una cueva oscura, profunda y pestilente en el interior de la tierra 

a donde iban los muertos, tal como lo había sido antes de la llegada de los europeos. 

En ese difícil terreno de las traducciones, en ese mundo construido por indios y frailes, 

las confusiones, es decir los Intercambios semanticos, debieron darse con mucha mayor 

frecuencia de lo que suele suponerse. 

Lo más interesante de estos asuntos es preguntamos cuáles fueron las reacciones del 

indio común, el receptor último de estos textos, ante estas singulares formas de 

predIcar el Infierno cristiano en su propIa lengua. Entre otras reacciones, yo suelo 

pensar, según lo que las propias fuentes sugieren, que hubo buenos bloques de la 

población indígena que se convirtieron al cristianismo apropiándose de aquello que les 

predicaban a partir sus propios referentes (pues no podían hacer otra cosa), para 

conseguir que su vida en el mundo continuara cargada de sentido. 

Pero como estas respuestas indígenas, en la mayoría de los casos, no quedaron 

consignadas en ninguna parte, he querido rastrear algunas huellas de esas reacciones en 

las propias obras de evangelización, redactadas en su mayoría gracias a otros indígenas 

educados por frailes, y que al pasar el mensaje cristiano a su lengua (y porqué no, a su 

cultura) materna, tuvieron la dificil tarea de hacerlo congruente con ella. 

En las fuentes consultadas encontramos que el Mlcllan y el Infierno llegaron a 

fusionarse y que muchas de dichas fusiones no funcionaron como los evangelizadores 

las habían esperado: ¿sí el indio ya no recordaba para nada el Mlellun agrícola de sus 

mayores porqué es que casi a finales del siglo XVI los frailes (sobre todo Sahagún) se 

empefiaron tanto en que el indio entendiera de una buena vez la naturaleza de ese sitio 

según la tradición judeocristiana~ 
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,. Año 'Autor y título de la obra. " t:sprcsiones utilizadas tn los teltos en 
, ,', ' ' " ,i' ' 'náhuall ara de,'; ar allnlirmo Cristialío. 

: 1533 , Fray Andrés de Olmos. O F M. Mietlan (lugar de los muertos)'" 
, . Neixcuillllmac. .. hiull mOlefll!huu Jmóu: ict!ntla míctlan. (10 profundo del lugar de los 
i I Filial. ! muertos) I 

¡1546'.--I'~~i~~~;;;¡~ M~I¡~~~OF,M -.. +~;~:::~C~I;i. (casa dellugar.delos muertos)'~' 
j . Doc/rina cristiano breve en c(ule/Janu y i 
, l· Ed' d .. _i tt!.~!!~~no .. , .. Ita o. ..._ • . ,. 
: '1548--"-' i Doctrilla cristialla <'11 lellgua espOliola y: Infiernos. 

1

, meXl(:alJa. por relIglO.ws de la urden de : Mlctlan Infiernos • *. 

I 

Sancto Dommgo, O P Editado i Mictlampa Infiernos " 
I Tlahtic (dentro de la tierra) 
I Centlaihiyohuilíztlan Infiernos (Lugar de : 

i_ .. _.. : perpetuo padecimiento. Infiernos) ! 

: 1551-1552 : Fray Andrés de Olmos. O.F M Mictlan ... 
: Tratado subre los SIt!le {lf1cado!, TlaJlj nepantla (en medio de la tierra) 
: mortales", , lehan Diablo (la casa del Diablo) 
¡Inédito. ¡ Aqualcan, Ayeccan. (lugar malo)'" 

I 
¡ Atlauhco, tepexic (barranca, despeñadero)" , 

i. !, Axixpan cuitlapan. (en la orina, en,la,,-hecesJ'·"---i 
, I 553-·-·Tr;;;-y;;.,;,;¡;és d~oi;;;~s O.F M. 'Mictlan initocayocao Infierno. (el lugar de los 

! Tratado de Hechicerías y sortilegIO, ... ". ! muertos cuyo nombre es Infierno)··· 
¡Inédito i Aqualcan, Ayeccan ' , 

i ¡,;¡ ~--I· ¡"iP~ro" ¡¡;.;¡." FM -~- i~~~:~:':;""~_"'~"",,,",' 
I Doctrina cristiana en lengua mexicana. i [n mictlan in (nfiemo . 
. . ' ....... l E.,dit:',d,o. _. . __ ,_ .. , _ ... .: Teylpiloyan. (cárcel) 

1563 ! Fray Bemardino de Sahagún, O,FM, ' Mictlan'" 
I ",Sermones de dnml/licas de salUos en ~ Tlayouayan '(lugar oseo ro, donde es de noche) I 

: I S64---h~~e:::;;=d~'S~~!:1~o.F~M--'~·~~~~~T!;'-*~I.Ugar te~ebr!,S()., n()~ll1rnoL_"_j 
I Co/loquios y dOClri/lG c;-istiw.,a con que : Tla~~aian . .<Iugar oscuro, donde ~s ~e noche) I 

,los doce frailes de San rrancisco"" I Tlath.yohuIloyan. (lugar de padeclOuento.) I 
il~.é~it", .... __ ...... " I 

1 565 ! Fray Alonso de Malina. O F,M. ~ Mictlan ' 

. __ ._ ... ~Z;;~:~/I!~:~:~~'.Il~it;~~ .. ~en~a.L~~c~~n_ Ynfi::~ ~ ____ " ___________ .J 
1565 Fray Domingo de la Anunciación, O,P. 1 Mictlan," 

I Doc/rina cristiana breve y compendioso! Mictlan Infiernos. ,., 
, I por v/a de '-- en lellgua cas/eltalla y' 

mexIcana. 
I ' . Editada. . j 

1569 l' ('a;:i¡¡Ú/>ara ellSellar a le.!r ... -¡OFM,'j' Mictlan.· I 
Editada, I . ____ . _____ ~_. _____ ~_. ___ • ______ __'__ _______ . _____________ _.J 
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Año .\lIlor y título d~ la obra. [,p .. ~,ioll" utilizadas ~n IlIs tnto, "n 
náhuatl ara des. llar allnlif'rno (·rh1iano. 

1569 Fray AJonso Je Molina O F M 
('OItjt'sslulIllrlU mayor <11 

, mex/(.:una y castellana. Editado 

Mictlan ,. •• 
1t!f1I::,'UQ Mictlampa •• 

Mictlan icamac. (la boca del lugar de los 
muertos) 
Ynfierno 

1574-1579 Fray Bernardino de Sahagún O F M Mictlan. U$ 

. 1577 

1578 

1578 

1582 

1583 

AL!icUJJ/I!\'. ap(;mhCl! a la 

l!y!f'c/clO \-'(J{IJWHO. Inédito 
IJu\/II/o y Mictlan uctli (camino del lugar de los muenos) 

Ynfrernos •• 
y nliernocalli (casa del infierno) 
ltelpioantzinco in Dios. (la cárcel de Dios) 

, Cenea uey oztotL (cueva muy grande) 
, Tlalli nepantla 
Tlaioaian. 

, Fray Juan de la Anunciación O S.A ' Mictlan" 
Sermonario en lel/gua mexicana.,. MicHan infiernos." 
Cale(.'lsmo de 1(ran pruvecho, .. en JenKUu T1aJlitic 

, mexicana y española. Ambos editados. Tla/li nepantla 
I en el mismo volumen. : Tlayohuayan. 
, , Mixtecomac . 

'Fray Alonso de Molina. O F M 
. Teilpiloyan (cárcel)" 

Mictlan .. 
, f)oclfma cnwia/tC1 en letl}(1JLI meXlcaf/U ,\1ictlan ynfierno >ji >ji >ji 

~ . muy necessurla .. Editada , Mictlan in ytocayocan Yntiernos _ 
I Fray Francisco de Pareja. O.F.M. Mietlan .• , 
" Do<:trina ,:ri,')'liana muy útil... en lengua Y nfiemos. 
I mexicana y caslellana. Editada. -t _. -- --
, Fray Juan de Gaona. O.F.M 
ColO«lIlos de la {Xl: y tranqU/luJad 

: cristianas en lengua mexicana, 
Editado 

Mictlan .... 

Fray Bernardino de Sahagún O.F.M . Mictlan.·" 
Psalmodia christiatJc.J y sermorJario de los! Infierno. 
Sanctos del atl0, en lengua mexicana. : 

, 
i 
I 
I 
I 
I 

1599 -----~ 
Editada 
Fray loan Baptista. O.F.M Mietlan .• " 

1600 

1600 

COI{fessiollario en len).,'1IQ meXICWIV y lncentlani mictlan 
_ 1 caslellallll~·E:ditado .. __ . . ________ _ 

¡ Fray loan Baptist •. O.F.M. , Mictlan .•• 
I Advertencia.r para los confesores de los: 
! naturales, Editado. ' 

--1- - .. -- •• ~-. -

Míctlan ..... '" 

---------j 
I 

. Fray loan BaPtista. OFM 
, Hllehlletla/,,11i. . Editado 

Fray loan Baptista. O.F M 

Tetlatzacuiltiayan (lugar de escarmiento) 
. Quauhcalpixealzin (careel de madera) 
Mietlan *.* 

_.1 lSermotl~.r'o en lengua mexicana) e entlaní mictlan 

Tabla 1: Relación de los nombres en náhuatl utilizados en lo. tutos de evangelización analizado. 
para designar al Infierno cristiano. Los "''''''' indican la mayor o menor utilización de los términos 
dentro de cada obra. Aquello. que no tienen ninguna setlalizaci6n •• porque sólo fueron utilizado. 
IIlIa o dos veces. 
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6.2 Los tormentos del Infierno. 

Después de habernos acercado a algunas de las características del proceso de adopción 

de la palabra náhuatl mictlan para designar al infierno cristiano debemos continuar 

nuestra aproxi:11ación a ese intierno "indo-cristiano", para enfrentarnos con las formas 

en las que fue descrito su interior. 

En los tornlCntos que pueblan el Infierno podemos encontrar más rastros de las 

dificultades a las que se ~l1frentaron los religiosos y sus ayudantes indios para tratar de 

traducir al náhuatl seres, acciones, situaciones y objetos que no tenían un referente 

automático en la cultura indígena. Como ya vimos, las analogías se buscaron y se 

utilizaron con alguna abundancia, pero los autores también tuvieron que ir y venir de 

las forzadas traducciones literales a la incorporación de expresiones indígenas que 

hacian alusión a situaciones "similares" a las que íntentaban describir, con lo que 

renunciaban a mantener el sentido estricto de aquello que originalmente querían decir. 

Todos los textos de evangelización revisados mencionan el Infierno, pues creer en su 

existencia es un articulo de Fe 'lue todo cristiano debe postular, pero no todos los 

autores se dedicaron a describirlo con la misma amplitud. De ahí que analizar el tipo 

ele tormelltos que los frailes decidieron colocar en el Infierno, nos permite darnos 

cuenta del énfasis que pusieron en su prédica como un vehículo para alejar a los indios 

del pecado, de sus antiguas costwnbres y acercarlos más a los rituales y sacramentos 

cristianos. 

Podría pensarse, a primera vista, que la extensión de las descripciones de los tormentos 

infernales está ligada meramente a la extensión propia de cada obra. Lo cual es 

relativamente cierto, pues en todas las doctrinas breves el Infierno aparece poco y en 

forma escueta. Sin embargo no debemos olvidar que en una obra tan extensa como el 

Conjésjonurio muyof de Molina el Intierno sólo aparece una o dos veces y jamás son 

descritos sus tormentos. Malina decidió, por sus inclinaciones doctrinales y las de su 

modelo, que no se debla hablar del Infierno más allá de lo indispensable, pues la 

predicación sobre ese sito de torturas solía llevar a tos indios a ta confesión por miedo 

y 110 por arrepentimiento. El IIldio al que Molina dirigió su obra era responsable total 

de sus actos, un sujeto que podía trabajar en pro de su redención. 
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Por C~\O me oriento él pensar que .:1 mayor o menor énfasis que ponen los autores en las 

descripciones de los tormentos infernales también tiene que ver con la postura 

doctrinal de cada autor, las obras en las que se haya inspirado y su percepción acerca 

del grado de conversión de los indios; es decir cuáles eran sus opiniones acerca de las 

capacidades de los indios para poder entender cabalmente el mensaje cristiano y cómo 

evaluaba la labor evangelizadora llevada a cabo hasta entonces. 

Como pudimos apreciar cuando revisamos algunos pasajes del auto del Juicio Final, 

los tormentos del Infierno también reciben un nombre genérico, el de mictlan 

/1il/11l1'()hllll,~/11 (padecimiento propiO del lugar de los muertos). r/<1Ihlyohw!t:lh es un 

sustantivo de significado amplio que también fue utilizado por los evangelizadores para 

referirse a la pasión de Cristo, nada más que acompaflado de calificativos positivos: 

Ycnimitznotlazocatlatlallhtili totecUlyoe [ ... ] ca motlazotlayhiyohuiliztica 
yhlla!\ mOlhv.tlllllqlliztiea otinedunomaquixtilitzino yn ihuiepa mietlan 
"emIC,," tlayhiyohuiliztli yhuan motlazoyezzotica otinechmoeohuitzino. 

Por eso yo con amor te ruego, Oh Nuestro Seftor [oo.] con tu precioso 
padecimiento y tu preciosa muerte nos libraste del padecimiento eterno en el 
lugar de los muertos y con tu preciosa sangre me salvaste.38 

Muchas obras emplean solamente esta expresión u otras derivadas de la conjugación 

del verbo que dio origen a dicho sustantivo: IIGlhiyohuia (padecer), tlaihiyohui/tia 

(hacer que otro padezca) y tluihiyohuililo (ser hecho padecer). Otras, por el contrario, 

se extienden en la descripción de ese nIlcl/"n r/uihiyohuildh Si volvemos a recordar 

el /\'.lto del JUICIO ¡:"wl, veremos como en él se utilizaron en vivo y a todo color 

instrumentos de tortura que fueron "infernalizados" gracias a la anteposición de la raiz 

del sustantivo Ilell (fuego)." 

En la f)octrlna cristiana en lenguu cspafjolu y mexicana por los religiosos de la orden 

de Sancto J)ofl/lngo de 1548, la primera doctrina mayor oficial, el Infierno de fuego es 

descrito con bastante detalle e intensidad: 

En el segundo lugar puso Dios nuestro gran Rey y Señor aca bajo en el 
centro de la tierra, encerrado dentro en ella: este se llama Infiernos. AlIi van 
las animas de aquellos que no creen y de los que no son cristianos, los 
quales no guardaban los mandamientos de Dios. En aquel lugar que es el 

J8 Gante, op. cit. f 145 v. La traducción al espaftol y el subrayado son mios. 
" Vid. supra. 6. l. 
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intlemo están todos los males: y todos los tormentos: porque allí hay fuego 
muy grande, aquel fuellO quema y abrasa las animas de los que no son 
cristianos, Aquel fuego nWlca jamas se apaga: ni jamas fenece I atormenta 
en grandisima ma"era: en lanto que no hay cosa alguna en esta vida a que 
los podamos comparar. Porgue sobrepuja sin comparación a todos los 
dolores y a todas las enfermedades: y a todos los tormentos del mundo: y a 
todos los frios y calores: tonnentos y aflicciones de todo el universo mundo, 
Allí estan muy grandes ollas y calderas de hierro: las guales estan llenas de 
pez y refina espantable y hierro derretido herviendo sin cesar y coziendo a 
borbollones: alli se cuesen y son atormentadas y afligidas las animas, Aguel 
fuego tan grande y aquellos tonnentos que avernos dicho nunca se han de 
acabar, mas siempre han de ser, y los que una vez entraren a aquel lugar 
nunca otra vez de alli an de salir: y por esto siempre estan llorando y dando 

• grandes alaridos y gemidos por todos aquellos tormentos que tienen y 
porque nunca jamás se han de acabar: que asi lo tienen ya por muy 
averiguado que nunca se hml de acabar sus tomlentos, y por tanto son muy 
afligidos.4{' 

En esta elocuente descripción nos encontramos con varias formas de tormento, Destaca 

ese fuego que abrasa a las almas y que jamás se extingue; un fuego que es muy superior 

a todas las calamidades que puedan existir sobre el mundo, Dentro de ese sitio de 

fuego se hallan además unas calderas, que en el texto náhuatl reciben los nombres de 

lepuzc:onÍil¡ (olla de metal) y lepuzapa=Ilí (Ieblillo de metal) en las que hierve sin cesar 

la pez (oeotzotl -trementina de ocote-), el refino (tlet/alli -hoguera-) y el hierro 

derretido (iepu::al¡ -agua de metal o metal líquido-). Los dominicos que compusieron 

esta doctrina optaron por las traducciones literales para predicar acerca del Infierno y 

sus tormentos de fuego. 

El fuego sería el elemento esencial de ese Miel/an que proclamaban los cristianos. La 

--------~---

40 "Y!1ic ocean oquimotlalili yn lohucy tlatocauh yn dios ni can tlalitic tzacutica yehuatli in itocayucan 
ynficrnos, Ca ompahuí ynin yolia ynimanima yiehuantin in amo huel tlaneltoca [xii rJ in amo eristianome: 
yuan in aqualtin in ayeetin cristianome yn amo tielquipia yn itenahuatiltzin Dios, Cayn ompa in Infierno 
catque ixquieh in aqualli in ayeetli yhuan ixquich t1aihiyohuiliztli, No ompa catque eenca huey tletl y 
eenea a'tlatia ynimanima yn amo eristianome: yhuan yn aqualtin cristianome, Auh yehuatli yn tletl: ca aye 
ceui / ca aye polihui: auh ca cenca tetlaíhiyohuiltia: camo tley nican tJaJticpac uel ticnenehuilizque 
yi.huattin tletl, Ca eenca quiJlli!]ahuia in ixquieh teeoeo / in ixquich tonehuíztli ehiehinaquiztli nouyan 
ccmanahuac. Ca no nompa ca cenea uey tepuzcomitl ( ¡huan cenca huey tepuzapaztli: remoque in cenca 
temarmmhti ocotzotl vuan in tletlalli yuan tepuz atl mochipa cenca popozoca timani mochipa 
guaqualagtimani / auh ca oncan toneua emchinaea yn animasme. Auh yehuatl in tlell yhuan 
yntlaihiyohuiliztli yn otiquitogue ca aye tlamiz. ca noehip. cemicae yez, Auh in aquique eeppo ompa 
ealaquizque: [xii v1 ca auq'e oeeepa uahquizazque yehiea moehipa eenea choeati eatehuatl, cene. 
Izatzitieate quinaeaticat ypampa y ixquich tlaihiyohuilizlti yntechoa: yhuan ipampa ea auq'c tlamiz / ea 
yt.!quimattoque y auquitlamiz yn ytlaihiyohuiliz ycenca toneua." Doctrina cristialla en/ellgua e·~7JaI)oJa Y 
I1IcxicclIIO, por los rdiJ.!,IO,,,·os de la orden de ,\'a/lclo L>om/llJ.!,u ... f XII r - XIII r El ~ubrayado es mío. 
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doctrina de Gante, como ya vimos, habla de un Infierno en el que existen distintos tipos 

de tormentos (nepapan /laihlyohUlli://i), de fuegos (nepapan Ilel!) y de muertes, de las 

que no se mucre (nepapan m/C/ud// ayc hue! micuhua).41 En otro pasaje nos dice que 

tras el JUicio Final aquellos que no ngieron su vida segun los mandamientos del dios 

cristiano serán arrojados en un horno o barranca de fuego (tlelecoxcalco) donde, en 

medio del fuego (1letl inepanlla), su quemazón será eterna (anmotlatlaliz aye 

I:onqlll:a:: cemicac)." 

Sin embargo este abrasamit:nto no sit:mpre esta presente en los textos con la misma 

intensidad. Décadas más tarde de los ejemplos señalados, llega a hablarse del Infierno 

como un estado de sufrimiento estrictamente vinculado con la actitud que el hombre 

haya tenido en vida frente a sus pecados, un sufrimiento proporcional a los regocijos a 

los que se haya regalado en Vida. Así lo encontramos en uno de los extensos sermones 

en náhuatl, del agustino Juan de la Anunciación, de 1577: 

Vae vobis ql1l ridelis nune. qutalugebitis & flebitis. Quitoznequi 
Oanmocentzontlaueliltic in amehuantin ampactinemi ynipan tlatlaculli, in 
anuetzcatinemi, ynitech ammomatlllemi in tlaltícpacayotl, ca zatepan 
cemicac anchocazque. [ ... ] Auh tel ynipapaguili ca cemieae choguiztli 
mocuepaz. 

[ ... 1 Quiere decir: Ustedes son extremadamente desventurados, ustedes, los 
que andan alegrándose en el pecado, los que andan cayendo en él, viven con 
las manos en las cosas del mundo (sexuales); más después llorarán 
eternamente. [ ... ] Pero su alegría ciertamente eterno llanto se volverá." 

El tono de esta predicación no es extraño a la disertación cristiana, lo que podria llegar 

a parecer extraño es que los evangelizadores hayan considerado a los indios capaces de 

entender esta disertación. El ejemplo arriba señalado, junto con otras explicaciones de 

este tipo que se encuentran a lo largo de su sermonario, nos permite apreciar que Juan 

de la Anunciación dirigió sus homilías a unos indios a los que consideraba capaces de 

llegar a comprender la profundidad del mensaje cristiano. Por ello, podríamos colocar 

a su obra dentro de aquellas de la segunda mitad del siglo, que se dirigen a un "indio" 

que es concebido como un ser capaz de convertirse íntegramente. Dentro de este 

41 Gante, op.cil. f 3r - 4r. Vid la nota 13 de este mismo capítulo. 
" lbid. f 32 r. 
" Juan de la Anunciación, Op.c/I. f 71 r La traducción al español yel subrayado son mios 

1" 
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sermonario el agustino no recurre a la enumeración de tormentos infernales. 

De modo parecido nos presenta Molina, en su doctrina larga, los sufrimientos del 

Infierno; donde los padecimientos que podríamos llamar sensoriales conviven con 

aquellos de carácter espiritual: 

[ ... } in yehuanlinin mnimas, niman quimmolhuilia in totecuiyo dios, xiuian 
in anitlaccntelchiualhuan notlazotatzin: niman quimmixnauatilia, ompa 
guimiualia in mietlaJ1: omva cemieae tlaihiyohuia yehica ca ompa 
ecnguiztoe in ixquich netoliniliztli, teneuiztli, chichinaguiztli, tlaoeoyaliztli, 
neteguipacholíztli, choguiztli. cecmiguiliztli. tonalmiquiliztli. in aictlamiz. 
aic tzonquizaz: ayac oncan quichia itlapapaquiliztli. anozo neyollaliztli. 

[." 1 A estas animas les dirá Nuestro Seftor Dios, vayan malditos de mi 
padre, luego se condenaran, allá irán al Mie/lan. Allá por siempre sufren; 
porgue allá está lodo junto. la condenación. el tormento. el dolor. la tristeza 
la pestilencia, la mlgustia, el llanto, la muerte por frío. la muerte por calor. 
gue nunca tenn;na, nunca finaliza, no hay nada allá que de alegría o 
consuelo.44 

Estas son algunas de las variables más comunes dentro las diversas formas en que los 

torment05 del Infierno fueron descritos a los indios. En un primer momento los 

religiosos aplican toda un retórica atricionista para atemorizar a los indios con unos 

tormentos traducidos literalmente del discurso cristiano, décadas más tarde otros 

religiosos querían que el indio se convirtiera asimilando profundamente el mensaje 

cristiano y se abstuvieron de describir detalladamente el sufrimiento infernal, o lo 

hicieron a través de mensajes y conceptos más complejos que la enumeración de 

tormentos. A finales del siglo XVI este último proyecto parece no tener más 

seguidores y otros frailes vuelven a revivir las espeluznantes descripciones del 

tormento para convertir. 

Pasemos ahora a ver aquellos discursos doctrinales que resaltan del resto por su 

originalidad. 

6.2.1 Olmos y su discurso dual sobre la maldad y el Infierno. 

Así es cómo curará la soberbia. Para que nadie sufra, para que no se halle ~ 
las orinas venIa mierda, para que nadie sea rechazado, arrojado, en un lugar . 
malo y perverso, para que nadie alcance a conocer el sufrimiento, el 

.\.\ Molina, Doctrilla christia/l" e/l I!!/I¡(IID mexica/la ... f. LXXVlll v. La traducción al español y el 
~lIbrayado son míos. 



!Onnento. el dolor. la piedra y el palo de nuestro señor Jesucristo, mucho 
hay que considerar, peJlsar, en la muerte, en la pestilencia y en el viento, que 
ahora o quizá mañana se arrojarán sobre uno, y asi, por ello, será 
abandonada sobre la tierra toda la felicidad [la alegría mundana]." 
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Dentro de los siete sermones que escribió Fray Andrés de Olmos para hacer 

comprensible a los indios el origen y las circunstancias de cada uno de los pecados 

mortales cristianos, el Infierno aparece con profusión, pues ese sitio es el destino final 

de aquellos que, haciendo oídos sordos a la predicación del fraile, deciden no cambiar 

su forma de vida, ni arrepentirse de sus malos actos. La condenación eterna es aquello 

que distingue, precisamente, a los pecados mortales de los veniales. 

Olmos tomó como modelo para la redacción de dichos sermones a una obra de San 

Vicente Ferrer de 1399, Pecalis capltailbus pro ut septem petitionibus Dominicae 

opponutur, usada por el dominico para predicar entre infieles musulmanes." 

El esquema de los sermones es el mismo. No obstante el resultado de la obra 

novohispana, en su conjunto, es muy distInto de su modelo, ya que Olmos decidió 

hacer modificaciones substanciales a la obra para que ésta tuviera una mejor respuesta 

entre la población indígena. 

Los sermones de Olmos están plagados de elementos de cultura indígena que extrajo de 

sus investigaciones, de los lluehuellah/Olli que había recopilado, de su aprendizaje 

profundo de la lengua náhuatl (entre otras) y de su trato con los indios. Él decidió 

escribir su obra en un náhuatl muy culto para que fuera más del agrado de los 

naturaks. 17 

Sus sermones no son una traducción literal del texto europeo al náhuatl; en ellos es el 

mensaje cristiano el que es adaptado a las formas de expresión de la lengua nativa. Es 

el cristianismo el que se traduce al náhuatl y no el náhuatl el que se emplea para 

-----.. --------------
4.\ "ltzcatque quenin pahtiz yn nepoaliztli. Ynic amo tetoliniz ynic amo axixoa cuillao!\' ynic amo m 
agualcan m ayeccan tetlazaz, temayuz, ynic amo tetechaciz vn tecoco yn tetoneuh in techichiuatz, yn 
itetzin. YO iguauhtzin in totecuyo cenea ic ixcahuiloz, yn i1hnamícoz yn miquiztli, yn temuxtli. yo eecad yn 
axcan anozo muztla tetechmotlaliz, uel ic ixquich cauatos yn tlalticpac papaquiliztli." Fray Andrés de 
Olmos, fralado sohre los siete fh!c·ados mOrfales, /551-/552. Los siete sermones prmcipales ''''obre los 
"I'-'tl! }h.!caJus morlale.\' y las cir(,UllslaJJC'las y fin di! aula uno por mudu de pló/¡eas, edición de Geoges 

Baudot, México, UNAM-IlH, 1996. p. 14 Y 15 El subrayado es mio. 
46 Vid. ¡bid Prefacio de Georges Baudot, p. VUI y XI-XIV. 
47 ~íd ¡bid p. 3. 
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traducir literalmente un texto doctrinal cristiano. 

A pesar de que Olmos añadió una amplia descripción del fuego del Infierno que no 

existe en la obra de Ferrer," el Infierno de sus sermones sobre los siete pecados 

mortales no es un lugar de calderas, de pinzas desollantes y de punzones de fuego 

(como el del Auto del Juicio Final de 1533). El Mictlan cristiano que predica Olmos, 

esta expresado en términos que, dentro de la cultura indígena, hacen alusión a la 

suciedad y a circunstancias de punición. 

El pecador que caía en ese Miellan cristiano, caía axixpa cuitlapa (en la orina, en el 

excremento), en un aquulcan ayeccan (lugar malo, lugar no recto), sitio caracterizado 

por yn lemuxl{¡ vn ehecuII (la pestilencia y el viento), donde había yn lecoco 

(sufrimiento), yn leloneuh (tormento) y yn lechichiuUI: (dolor), que son in ilel:¡n 

yquauhlzin in lOIecuyo (la piedra y el palo de nuestro señor). 

Ahora efectivamente el Infierno es un lugar lleno de los hedores mas repulsivos que el 

hombre pueda soportar, pero los difrasismos nahuas que Olmos propuso para aludir a 

dicha pestilencia, aluden también a la suciedad propia de ese lugar de los muertos 

prehispanico al cual iban a parar todas las excreciones que se producían en la parte 

inferior del cuerpo humano y que caían sobre la tierra y en el que moraba 

Micllunlecuhlli (señor del lugar de los muertos), quien siempre aparece como un ser a 

medio descarnar, que se pudre y que come la podredumbre de los muertos." 

Los sufrimientos de ese sitio de suciedad son, por su parte, "la piedra y el palo", 

difrasismo que significa el castigo, o sea, que Olmos describio el castigo de una de una 

manera que fuera coherente con la mentalidad indígena. 

Aunque no por esto el Miel/an deja de ser concebido y explicado como un lugar de 

tormento y sufrimiento: 

En verdad, para siempre seras enterrado, arrojado a la jaula de maden!, en 
medio de la tierr!!, allá en el lugar de los muertos, donde todo está henchido 
de tonncnto y de dolor, donde todo es miseria, todo es espantoso, horroroso, 
donde para siempre se llora, se encuentra uno triste, mísero, destrozado. 
Absolutamente inconmensurable es el modo en que uno es atonnentado allá. 

" Vid. Burkhart, op.cit. p. 55. 
49 Vid. Leonardo López Luján y Vida Mercado, "Dos esculturas de Mictlantecuhtli encontradas en el 
recinto sagrado de México-Tetlot:htitlán", en FstlldfOS d(' Cullllra Náhllatl, México, UNAM-IIH, 1996, 
vo!. 26 p. 54 -63. 
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Si consideras bien todo esto, tendrás por nada al pecado, vivirás contento. 50 

Un lugar a donde senin condenados todos aquellos que se hayan dejado arrastrar por su 

lujuria, por destacar un pecado entre los siete: 

Niman huel yehoatl in culutl, tzitzieaztli, tet!, guauitl, ynic tetzacuilhti yuan 
uitzli, omitl, cecee at!, ynic quitequaqualhti yuan in t1ein cenca tecoco 
teupuhqui teizauy ynie quitetocti y quitemacac ye uel machoz y cenea 
quitlaueitta, quiqualanlYa, quiqualancaitta yn mauilhquixtia y aauilhnemi: 
cenca ic teuic eua dios cene a ictetolinia. 

El mismo [[)iosjluego, la castiga con el alacrán, con la ortiga, con la piedra 
y el palo, y corrige con la espina, con el hueso, con el agua fH", castiga con 
W1a pena muy dolorosa, muy penosa, muy aterradora, porque bien sabiSo es 
cuando odia, tiene horror, tiene repulsión para el que se deshonra, el que 
vive una vida de lujuria, ya que por ello falta al respeto a Dios y lo hace muy 
infeliz. " 

Aqui aparecen otras expresiones indígenas que indican la noción de castigo: in cu/utl 

Izilzicazlli (el alacrán, la ortiga), ui=tli omill (la espina, el hueso), y cecee atl (agua 

helada); elementos propios de la penitencia prehispánica o autosacrificio ritual que son 

empleados aqui para describir el tipo de castigo que infligen los demonios en el 

Infierno. 

Por la cantidad de difrasismos que emplea Olmos en sus sermones me inclino a pensar 

que las dos últimas expresiones que señalamos son una forma más que encontró para 

tratar de transmitir la idea de dolor fislco. Sin embargo, y desde otra perspectiva, esa 

mención de los instrumentos del autosacrificio prehispánico también concuerda con la 

opinión expresada por Sahagún en su ApenJice a la Poslilla, donde seílala que las 

penitencias que realizaban los alumnos del culmecac no eran algo que los ayudara a 

punflcar sus Vidas, sino tormentos que les pedía el demonio buscando su sufrimiento" 

10 "Yn zan nelli cemicae titocoz, titazaloa quauhcalheo, tlalli nepantla yn ompa mictlan, yn oncan 
ccnquiztoc, in toneuiztli chichinaquiztli yn ixquich netoJiniliztli, yn ixquich temamauhti, teizauy, yn ompa 
cemicae choca, tlaucuyalo, netolinilo, tetzatzayaualo. Niman amotlapoaUi ynic ompa quen nechiualo. 
Yntla ucl ixqUlch xiquinamiqui, atle ypan ticmatiz yn tleyn tlatlaculli, inie tipaetinemi" Olmos, Tratado 
.whl'C! los su.!t(! pt:<.:aúos mortal!!.';,.., p 14-ló Y 15 ~17_ El subrayado es mío 
" lhld p. 110 Y 111 El subrayado es mio 
12 ''[..] el calmecac y el telpochcaJli se llamaban casas de penitencia porque allí ocurria gran miseria: no 
eran penitencias; tan sólo eran tonnentos del lugar de los muertos. Los ni Hitos que vivían allí se 
levantaban a la media noche; se banaban con agua fha, y les insertaban espinas, y se les cortaban las 
orejas y los niñitos que se criaban allí se criaban como perros Excesivamente los mataban de hambre 
1.0.0.; hAdan dormir solamente en el suelo sin ropa La comida que tes daban eran tonillas rancias Los 
tI iltaban corno perros Y se entiznahan de negro como diablos Así claro es que esta miseria era ordenanza 
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Otras expresiones empleadas por Olmos nos muestran al Mictlan como un despeñadero 

y una trampa: 

Yc oncan mecac tzouazco t1axapochco tepexic, cuican azo ohuetzin, yn 
quinequi quelehuia ohuetziz ocalaquiz yniuampo yn quicocolia [ ... ] 

Por ello allá caerá en el lazo, en la trampa, en el hoyo, al precipicio allá irá. 
caerá, el que quiere, desea incurrir, entrarle, hacerle sufrir a su pr6jimo [ ... }" 

De forma semejante fray Juan de Gaona expresó que no se debía caer en la trampa: 

/ecpa/li (liga para cazar) - /zouaz/lí (lazo para cazar), que el Maligno tiende a los 

hombres" 

Aparte de haber empkado metáforas y conceptos propios del náhuatl y de los nahuas, 

Olmos modificó la obra de San Vicente Ferrer al introducir la descripción de conductas 

indígenas prehispánicas y coloniales como ejemplos de conductas pecaminosas. 

Muchas costumhres autóctonas pasan en esta obra de Olmos a formar parte de la 

historia de la cristiandad como pecados mortales. 

Olmos denunció lo que supo y lo que vio. La adoración de ídolos, la pintura facial, la 

incineración de hojas, hierbas y copal," la ingestión de hongos que provocan 

"locura",'· el juego del pato/li y el autosacrifício ritual;" es decir, todas aquellas 

actividades que hacían manifiesto que los indios tenían "un corazón doble, que por 

fuera llama a Dios, pero por dentro o en su casa, o en secreto" continuaban con las 

costumbres que les enseñaron sus abuelos. 58 

El resto de los pecados a los que alude Olmos también son explicados de una forma 

que resulte coherente con la cultura indígena y sus formas de expresión. En el caso de 

la Lujuria se emplean difrasismos que hablan de la mujer en el aspecto sexual, de la 

del diablo Lucifer y que este calmecac era como casa infernal. Así claro es que los diablos atormentaban a 
la gente allí" Sahagún, Adiciónes, Apelldic<! (/ la Pos/illa ... p. 135 Y 137 
~J Olmos, trafado ,'):ohre lus sle/e pecuuos mor/uJe.')' . . , p 176 Y 177 _ El subrayado es mío. 
54 Fray Juan de Gaona, Coloquios de la paz y tranquilidad cristiana en lengua mexicana, México, Casa 
de Pedro de Ocharte, 1582. f. Sr. La traducción al español es mía. 
" Olmos, Tratado sobre los siete pecados mortales ... , p. 20. 
'6 ¡bid p. 40-42. 
'7 [nid p. 158 Y 159. 
" "Yehoatl ome )'Yola yzan pan yuhqui yo quinotza yn dios. Auh yn itic anozo ychan, anoza ¡chtaca 
!l1oxtlaoa xiuhtema 7.aCatema contema tleco cupalli. Yehoatl yuhqui in diablo yn tia ¡pan miquiz cemicac 
mictlan tocoz. / Éste tiene corazón doble, por fuera llama a Dios, pero por dentro o en su casa o en 
secreto, se pinta el rostro, pone a cocer hojas. hierba, echa copal al fuego. Éste como el Diablo, si viniera 
a morir seria para siempre encerrado en el lugar de los muertos." ¡bid p. 62 Y 63. 



suciedad y de las cosas vanas para trasmitir la noción cristiana de pecado'. 

Éste leI lu¡u!"Ioso] no quiere hacer lo que Dios desea. Tan sólo atiende a sus 
nubes, a su corazón, a su carne, a su Vicio, a la falda y la camisa al cuerpo, 
lo negro y lo sucio, etc. 

Amo quichihuaznequi yn tlein quimonequiltia yo dios. 2an quitocah yn imiz 
yn iyolo yn illllacayo \" intlahuelilocayo yo tecue teuipilh yn teoacayo y 
thltlc y catzaoac, & cl' «, 
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Hagamos aquí un paréntesis pana señalar que Olmos, quien durante varios alias se 

dedicó a indagar sobre las antiguas creencias de los indios, nunca empleó ténninos 

derivados del verbo uhuhulU (regocijarse) para referirse a una alegría sana, para él el 

término ullUhUllnl'¡mli=¡iJ (vida de regocijo) se refería claramente a la vida lujuriosa o 

la lujuria misma. Por el contrario Gante en su doctrina, editada un año después de que 

Olmos concluyera estos sennones, utiliza ahahuiali=tli para referirse a la felicidad que 

experimentarán los salvos dentro del cielo." Una muestra más de las dificultades y de 

las posturas disllnilcs dclos religiosos, dentro del proceso de confonnación de ese 

náhuatl de evangelización. 

El esquema de los sermones de Olmos, donde los pecados mortales del crístianismo 

son ejemplificados con conductas propias del mundo indígena, es muy importante para 

nosotros, pues nos ayudará a comprender mejor ciertas obras de la pintura mural 

conventual en las que se repiten patrones parecidos: pecados indígenas que acompañan 

a tonnentos cristianos. 

I.a única excepción a esto la encontramos cuando Olmos habla de la usura, esa avaricia 

que consiste en prestar dinero con interés y despojar a los pobres (\os indios) de lo poco 

que tienen; pues para el autor la usura en un pecado propio del espallol. Conducta que 

sólo será recompensada con el Infierno, por más que el pecador hispano haya recibido 

los últimos sacramentos. 

y su alma se fue derechita al lugar de los muertos, su cuerpo fue enterrado 
en el patio del templo, y finalmente los diablos fueron a casa de aquel 
clérigo que guardaba el templo, y éste fue llamado para que retirara de la 
boca del usurero el Santo Sacramento, para que su cuerpo fuera al lugar de 
los muertos.6I 

<'o ¡l>ld p 106 Y 107 
(,i} } ·,d Gante, op,cit. f 30 v 

ól .. Auh in iyolía otlamelauh yn nuctlm ynacayo otDCOC yn teupa ythualco, zatepa oyahque díablome 
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A los indios cultos a los que Olmos pretendió hacer llegar sus sermones, se les pidió 

que modificaran su percepción de lo que era el Mictlan, pero el dolor y el castigo que 

se sufrían en ese Micllan cristianizado se les explicó en sus propios términos. Un 

Miclial1 lleno de sufrimientos que continuaba existiendo como un lugar de los muertos 

en el interior de la tierra. En estos sermones de Olmos el Micilan y el Infierno se 

fusionaron irremediablemente. 

Por lo tanto aquellos indios ancianos que nunca abrazaron "verdaderamente" el 

cristianismo irían después de su muerte al interior de la tierra, al Mlellan, según las 

palabras del evangelizador, que, extrañamente, parecían concordar con lo que ellos 

supuestamente continuaban creyendo: 

[ ... ] y si estos viejitos no quieren observar lo bueno, no quieren hacerlo ante 
la palabra dí vina, dios los sienta en la enfennedad, en las nubes y el viento, 
de tal modo que son mandados a la región de los muertos, a !in de cuentas." 

Asimismo el Mic/lan de Olmos es el sitio donde habita el demonio, yn ichan diablo (la 

casa del diablo l;" un ser que es el origen de todo pecado y que parece haber estado en 

el centro de las preocupaciones de este franciscano. 

El pasado de Olmos, como cazador de brujas en la región de Navarra,'" resurge al final 

de su vida para quedar plasmado en uno de sus últimos manuscritos, su tratado de 

hechicerías y sorlilegios, donde intenta introducir en las conciencias de los indios "los 

elementos de una demonología europea originada en un modelo español"'" que 

consideraba a la idolatría una adoración consciente al Diablo. "" A diferencia de lo que 

hiciera con la obra de San Vicente Ferrer, en este tratado que ahora señalamos, Olmos 

no modificó substancialmente la forma y el contenido de la obra en la que se inspiró, el 

I¡'a/(/(/o muy solt! y bien fundado de {as supersllciones y hechicerías y vanu.\' conjuros 

y avusiones yo/ras cosas tocan/es al caso y de la posibilidad e remedio del/as, del 

ychan oc ce e1erigo yo teupan tlapiaya, oquinotzalo ynic quialhmoquixtiliz yo icacac yo usurero yo Santo 
Sacramento, ynic quiuicazque yn inacayo mictlan, ... " Olmos, op.cil. p. 84 Y 85. El subrayado es mío. 
¡"/bid. p. 213. El subrayado es mío. 
l. \ /bid p. 74. 
" Fray Andrés de Olmos, Tratado de hechicerías y sorlilegios, edic. de Georges Baudot, México, 
UNAM - IIH, 1990. p. Xl - XlII. 
" /bid p. VI. 
66 Vid. Fernando Cervantes, El diablo en el Nuevo MUlldo. El impacto del diaholismo a través de la 
co!olli:aciólI de Hispalloamérica, Barcelona, Herder, 1996. p. 45. 
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franciscano, y contemporáneo suyo, fray Martín de Castallega, predicador del Santo 

Oficio, como fácilmente puede deducirse 67 

En esta obra Olmos utiliza algunos difrasismos de raigambre indígena y nombra 

Miellan al intiemo, pero ya no trata de hacer que los indios entiendan la maldad a 

partir de sus propios parámetros. Vuelve a recurrir a expresiones que indican castigo, 

aunque, éste está ahora en manos de la Inquisición: 

Mucho sabe el Diablo, nació hace mucho, mucho tiempo. Hace muchísimo 
tiempo que engañó a cristianos que por ello fueron quemados, fueron 
muertos en la plaza del mercado. Algunos con piedras. con palOs. con el 
alacrán y la ortiga. fueron golpeados por los selIores, los padres que se 
llaman inquisidores [ ... ]"' 

A lo largo de toda esta obra podemos aprecIar cómo Olmos participaba de esa 

demonología que tenía a la idolatria como el máximo pecado contra Dios y cómo la 

utilizó cuando tuvo que enfrentarse con la cosmovisión de sus catecúmenos indios. 

Olmos anhelaba hacerles comprender que los rituales de sus ancestros pertenecían al 

terreno de lo que él llamaba Iglesia diabólica, sus antisacramentos 'j sacrilegios; que 

los "hechiceros" no eran indios engañados, sino "miembros de una antiiglesia fundada 

por el diablo" ." 

El Iratado sobre los siete pecados morlales pretendía penetrar en las fonnas de vida de 

los indígenas, para que ellos mismos aprendieran a reconocer en ellas, aquello que era 

pecado, y cuando este pecado era tan grave como para merecer la condenación eterna, 

pues el pecado mortal es aquel que mata al alma y la hace merecedora dellntierno. 

El tratado de hechicerías, por su parte, intentaba que los naturales entendieran que el 

origen del mal y del pecado es el demonio. un ser que ha recurrido, a lo largo de la 

historia de la cristiandad, a múltiples estratagemas para pervertir a los hombres 'j para 

hacer que le nndan adoración. Un ser que en esta última obra aparece revestido con los 

atavíos de un señor indígena, un demonio que quiere que las antiguas costumbres 

vuelvan a resurgir y que continua apareciéndose a los vivos en lugares oscuros: 

Muy de noche, al encender una vela encima de la casa, allá en un sitio 
desierto se me apareció el Diablo: como el rey se presentó engalanado. así 

61 Vid. Olmos, Tratado de hechicerlas y sortilegiOS ... Prefacio de Georges Baudot, p. X-XlI!. 
6R {bid. p. 9 Y 1 J. El subrayado es mio. 
(,9 Cervantes, Icx.'.cil. 

1",1, 
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iban engalanados los señores en los tiempos antiguos cuando iban a bailar 
[hadan merecimiento j, yo tuve gran miedo. 70 

Una forma bastante clara de personificar aquello que Olmos quería combatir, el 

resurgimiento de elementos de la religión autóctona entre los indios que supuestamente 

ya estaban cristianizados. Olmos pide a todos los naturales que renieguen y se alejen 

del mundo del cual provienen, del mundo de sus ancestros, pues éste es un mundo 

diabólico: 

y ahora si de verdad, de buen corazón, peneneces a Dios, allá, detrás de ti, 
detrás de tu espalda, de tu hombro, relegarás al espantoso, al horroroso, a! 
desgraciado, a! funesto, al mal, al injusto mundo diabólico.7I 

Ya que de no hacerlo su único destino posible es caer en ese Miel/an cristiano del que 

ya hemos hablado. 

Las dos últimas obras de Olmos nos muestran que por más que él haya sido seducido 

por las flores de la lengua náhuatl y haya sido capaz de dar vida a un discurso híbrído, 

donde el cristianismo se indigeniza (por llamar a este proceso de alguna forma), no 

dejó atrás los fundamentos contundentes que le hacían entender a todo lo no cristiano 

como fruto de ese mundo demoniaco. Los mismos fundamentos que le habían dado la 

posibilidad de combatir a los adoradores del demonio vizcainos, antes de que fray Juan 

de Zumárraga le pidiera, pues conocía sus habilidades y conocimientos, que viniera al 

Nuevo Mundo a convertir infieles. Su discurso se mantuvo siempre con un pie en el 

mundo de los indios y otro (el más firme) en el suyo. De ahí que lo haya llamado un 

discurso dual. 

Por último debemos seftalar que, a pesar de que estas dos obras no fueron beneficiadas 

por la imprenta, no por ello permanecieron arrumbadas dentro de una biblioteca 

conventual, sino que fueron ampliamente utilizadas por los frailes discípulos de Olmos, 

como lo denuncian algunas obras de fray loan Baptista. 

", "Cenea yohuatzineo tlauiz ealpan, ompa yxtlaauaean onechmonexitili in Diablo yuhgui yn tlatoani 
Illoehiehiuhticatea, yn iuh moehichiuayah lIatooue ye ueeauh yn iquae mahceuaya; oninomauhti." Olmos, 
Ti'atado de hechicerías y sortilegios ... , p.4Z y 43. El subrayado es mío. 
"[. .. ] auh in axcan yntla nelli moyollocaropa ytezinco otipouh in Dios teypampa ocompa mícampa 
moteputzcopa mocuitlapan tontlachia tle ynic oc zeppa tictocaz yn teyzahui yn temamauhti yn tetolini 
teeoeo yn aqualli yn ayeetli yn Diabloyutl" [bid p. 8 Y 9. 
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6.2.2. El Infierno sin tregua de fray Bernardino de Sahagún. 

Sahagun fue uno de los religiosos del XVI que más se acercó al conocimiento de la 

lengua náhuatl y de las costumbres prehispánicas. Él pretendió conocer a fondo los 

rostros que había tomado el Enemigo en tierras indígenas para poder extirparlo, y en la 

medida en que más y más se acercaba a lo que sus informantes compilaban, iba 

reforzando su convicción de que el cristianismo de los indios era, en la mayoría de 

ellos, superficial. Al mismo tiempo que iban creciendo sus manuscritos sobre los 

saberes antiguos de los naturales ( 1547 - 1585) preparaba sus obras doctrinales. 

En un capítulo del manuscrito que conocemos como Apéndice a la Postilla Sahagún se 

dedicó a describir detalladamente el Mictlan tratando de hacer de él un Infierno a la 

europea, un sitio que estaba allí para hacer que los indios rechazaran aquello que era 

propio de sus antepasados y se convirtieran de una buena vez al cristianismo. 

Como ya apuntamos, el Miel/un que él predica es una cueva tenebrosa y oscura dentro 

de la tierra, donde son aprisionados todos los que no son buenos cristianos. Una cárcel 

dividida en diversos espacios para atormentar a cada cual según sus pecados. Los 

nombres que Sahagún da a este sitio recuerdan las formas indígenas de designar al 

vientre de la tierra; sin embargo todo aquello que puebla este Mictlan sahaguntino nos 

habla del Infierno, tal y como fue extraído de la Escritura y de las obr~s de los santos, 

un sitio donde hay frío, fuego y hedor, donde los condenados gimen y crujen sus 

dientes por no poder acabar de morir: 

y todos los que se han mencíonado se encontrarán en sus localidades as! 
llorando, crujiendo los dientes, aullando como jaguares, como osos. Y aun 
mayormente les atormenta el que saben que nunca jamás se terminarán sus 
tormentos, que siempre, para siempre jamás estarán atormentados, llorando, 
crujiendo los dientes, aullando. Además estarán desando intensamente la 
muerte; empero nunca morirán, tan s610 siempre vivirán muriendo; nunca 
saldrán de la regi6n de los muertos. Y el fuego que les atormenta alH es 
completamente espantoso, completamente doloroso, swnamente aflictivo. 
[ ... 1 y existe gran frio por el cual sufren los que allá están, ... Allá en el 
Infierno se extiende un muy horrible hedor [ ... 1" 

Dentro de él los demonios y los condenados: 

Al estar mordiéndose los unos a los otros son como perros. Padecerán dolor, 
padecerán aflicción sus corazones, que no podrán descansar en ningún lugar. 

71 Fray Bernardino de Sahagún, Adiciones. apéndice a Ja Postilla y Ejercicio cotidiano .... p. 77. 
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Con enojo, con aborrecimiento se calwnniaran los unos a los otros, se 
reñirán, se aborrecerán, siempre llorarán. Y mayonnente padecerán dolor, 
padecerán aflicci6n sus corazones porque bien estarán sabiendo sus 
corazones que nunca podrán ver a Dios, nunca verán su resplandor; nunca 
descansarán ni siquiera tan s610 un poco [ ... ]" 

y aunque nosotros podemos advertir el sentido atricionista de toda esta predicación, no 

tenemos siquiera que hacerlo, pues el mismo Sahagún así lo declara: "Necesario es que 

cada cristiano se ponga cada día a considerar que se ha de espantar, que ha de vivir con 

miedo, para que se absknga de los pecados y para que no se vaya allá"." 

En otro sermón Sahagún le habla directamente a un pecador y le dice: 

Sólo merece(s) el muy espantoso tonnento del lugar de los muertos. Te 
comerán los gusanos, en el fuego te quemarás, con metal te pisarán y te 
desgarrarán los "demonios". Donde está oscuro, en las tinieblas, yacerás. 
Con la cadena (cuerda de metal) serás atado, gritarás llorando, morirás de 
sed, morirás de hambre, morirás de sueño. Todo lo que hace padecer a la 
gente, lo que atonnenta a la gente, lo que aflige a la gente, allá uno por uno 
los recibirás, [ ... ] allá padecerás por siempre. 
[ ... ] allá la oscuridad puede ser asida, puede ser palpada. El lugar [donde 
hay) mucho hedor, el lugar [donde hay) mucho asco. Donde está echado 
enteramente todo lo que hiede a muerto [que) mucho golpea la cabeza de la 
gente.ll 

Ese lugar en el que el hedor hace que "uno pierda sus sentidos con un terrible dolor 

como si alguien diera un gran golpe en la cabeza"'· fue la respuesta que dio Sahagún, 

desilusionado de la evangelización, a la "hipocresía" de los indios. El Mie/lon de las 

obras doctrinales de Sahagún esta lleno de castigos gUI! son traducciones literales del 

arsenal atricionista europeo y sólo puede asociarse con el inframundo de los 

mesoamericanos por sus nombres. 

1] lbid. p. 79. 
14 " In ceceiaca Xpiano. monequj quilnamjctimotlaliz mumuztlae, ynie comuitiuetziz, inic mauhcanemiz, 
inie motl.eaoaltiz in itechpa in tlatlaculli, ynic amo uropa iaz".lbid p. 78 Y 79. 
" Zan momacehual immictlan toneuiztli inueltemamauhti, camitzquazque inocuilti, t1ecotitlatlaz, tepuztica 
mitzxixilizque yuan mitzatzayanazque yntlacatecolo, t1ayohuayan mixtecomac yntonoz, tepuzmecatica 
tilpitoz, tichoquiztzatzitoz, tamiquiz, tapizmiquiz, ticochmiquiz. inixquich tetlaihiyouilti yntetoneuh 
tecllichinatz, umpa mopan mocecenyacatiz [oO.] ie umpa cemiC8C t1aiyohuiz. / [oO.Jynumpa tlayoualli 
ue1tzitzquilo. uel matoco: auh inie cenea tlayaya inie cenea tetlaeltican uel umpa moeemacitoe inixquich 
miquiz hiyaltic in ue! tetzonuitec. Fray Bemardino de Sahagún, Siguells, UIlOS sermolles de dominicas de 
santos en lengua mexicana: no traducidos de sermonario alguno. sino compuestos fttIevamenle a la 
medida de la capackJad de los indios. 1563. New Library, Chicago, col. Ayer. MS.1485. f. 35r y 59v. 
Citado en Burkhan, op. cit. p. 59-60. La traducción al español es mía. 
16 Glosa de Sahagún a la última expresión del pasaje anterior. Citada en ibid p. 60. 
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Para atemorizar a los naturales Sahagún volvió a explicar la fiereza de ese Infierno que 

ya había sido predicado en los primeros tiempos de la evangelización y que, a su 

parecer, no habla surtido el efecto esperado. 

6.3 Las criaturas del Infierno. 

Al igual que los ¡ntiernos europeos. los novohispanos también estuvieron poblados por 

criaturas terribles que tenían por oficio torturar a los condenados. Estos demonios 

servidores del Diablo, Lucifer o Satán recibieron en el discurso de evangelización en 

kngua náhuatl diversos nombres que nos hablan, una vez más, de las distintas posturas 

de los autores. Unos dieron a los demonios los nombres de varias deidades 

prehispánicas, incluyendo aquellas vinculadas con el inframundo, otros se confonnaron 

con el empleo de una convención, tlacatecolotl (búho humano), que aquí trataremos de 

explicar; hubo quienes inventaron neologismos para tratar de describir demonios 

monstruosos y fantásticos y qUien convirtió a varios animales mesoamericanos en 

verdugos infernales. 

Si bien en las obras que hicieron los europeos sobre las costumbres gentílicas de los 

naturales es común que hayan hecho coincidir muchos elementos de las culturas 

indígenas con sus referentes occidentales de lo demoniaco, no es nada común que 

empleen los nombres de los dioses indígenas para designar a los demonios dentro de 

los textos de evangelización Usualmente se introducen las palabras castellanas que 

aluden a dichos entes o se opta por nombrarlos tlatlacatecolo (búhos humanos). Sólo 

pudimos detectar tres casos en los que los autores hacen alusión expresa a deidades 

indígenas. 

El primero de ellos en un pasaje condenatorio de la doctrina mayor oticial de 1548, la 

doctrJIw cnsllana ... por lo,\' religioso,\' de la orden de Sancto f)omingo. donde se afinna 

que si los indios no quieren ir a parar en el Infierno deben destruir las efigies de 

"Uichilobos, Tezcatlipoca, Quetzalcoatl, Titlacahuan, ~ictlantecuhtli, Tlaloc y 

Xiuhtt:cuhtli", pues estos son "malditos demonios engañadores" que se regocijan con 

"" ",~------
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los tonnentos que padecen los antepasados de los indios en el Infierno." 

Años más tarde y sin hacer este tipo de aclaraciones Olmos utilizó el antiguo nombre 

del "Señor del lugar de los muertos", MicllanleClIhlli, como sinónimo de '"diablo": 

[ ... 1 yn diablo. mictlan teuctlj, yn omopouh oatlamat yn amo oquitlacamat in 
dios. 

( ... 1 el diablo. seftor de la región de los muertos, quien fue soberbio, 
orgulloso. quien no obedeció a Dios." 

Una muestra más del grado de intercambios semánticos que se permitía Olmos en sus 

obras. 

Más adelante nos ocuparemos de los dioses indígenas que aparecen como demonios 

que engañaron a los indios en los Col loqUiOS ... de los doce,'" pues considero que ha 

llegado el momento de que nos ocupemos del término tiaca/ec%//. 

Tlaca/ecolo/l aparece en las fuentes como el nombre que daban los nahuas a toda una 

clase de especialistas en el control de las fuerzas sobrenaturales yen la utilización de 

dichas fuerzas para perjudicar a otros hombres. El vocahlo esta fonnado por dos 

palabras: lec%l/ (búho) y I/acal/ (hombre o persona).'" 

Los "búhos humanos" tenían por nahuales a los tecolotes; animales que, por realizar 

todas sus actividades durante la noche cuando las fuerzas del inframundo se vuelcan 

sobre la tierra, eran (y son) para Jos mesoamericanos emisarios del "lugar de los 

muertos". Sabido es que los nahuas asociaban el canto de esta ave con la muerte del 

que lo oía, tal como me confinnaron hace muy poco tiempo en el pueblo nahua de Atla 

en la Sierra de Puebla: "Tzatzi in teculutl porque tetzahuitl miquiz in teco in calli" 

(grita el tecolote porque es agüero [de que] morirá el que esté acostado en la casa)." 

Por esta causa se temía a los I/al/acalec%, pues solían usar sus conexiones con el 

Mic//an para enviar la muerte y la enfennedad a los hombres. En el Códice Florentino 

podemos encontrarlos como "hechiceros" que se "transfiguran a sí mismos" 

17 Doctrina cristiana ... por !o.\" rehglOsos de la orden de Sanclo f)omingo, .. , f XL r y v. 
78 Ibid p. 34, 35. 
79 Vid íl/fra. Cap 6.3.1. 

80 Alfredo López Austin, "Cuarenta clases de magos del mundo nahuatl", en Esludíos de cultura lIáhuall. 
vol. 7, México, UNAM·IIH, 1967. p. 87·88. 
11 Rosa Lechuga. testimonio recogido por Berenice Aleantar. en el pueblo de At!a. municipio de 
Pahuat!án. Estado de Puebla. el 21 de noviembre de 1998. La traducción al español es mia. 
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(mocuepani), poseen nahual (naoa/e), aborrecen a la gente (/ecoco/iani), la hacen que 

se pierda (tep%ani), producen discordias (tecocol/a/i/lUm) y asesinan con veneno 

(tepacmlcllam tepalllUni)," 

Según Burkhart los evangelizadores emplearon el nombre de un "hechicero" para 

referirse al demonio porque el término no indicaba un estatus divino; con 10 que 

evitaban que el Diablo fuera asociado con deidades antiguas, al mismo tiempo que 

aludian a un ser con "carácter malicioso y poderes peligrosos"," 

A pesar de que Burkhart apoya este argumento en Sahagún, qUIen afirmó que la 

traducción de ¡laca/ec%" por Diablo resultaba errónea pues era el nombre un 

"brujo"." yo no comparto del todo la opinión de esta autora; ya que el //aca/ec%// 

para poder controlar las fuerzas de destrucción del inframundo, tenía que permítir que 

dichas fuerzas entraran en él, tenía que convertirse verdaderamente en un "búho 

humano" y estar lleno de ese coraje o enojo propio de la parte subterránea del mundo," 

Lo que hacía de él, en los momentos que ejercía su profesión, un ser en cierto modo 

"divino".86 

Además de esto no está del todo fuera de Jugar que mencionemos algunas creencias de 

los nahuas actuales alrededor de estos seres, En el pueblo nahua de Amatlán en el 

actual Estado de Veracru¿ se cree que el //aca/ec%// y la /{aca/eco{o// sihllu/{ (su 

comparte femenina) son mict/an e)ecut{ (vientos o "aires" del lugar de los muertos) ya 

lado del "Señor de la noche" guían al resto de los "espíritus" del inframundo, Esta 

pareja, junto con los demás "aires" del inframundo, sale a buscar víctimas humanas. es 

atraída por las transgreSiones de la gente, como la cólera y la envidia, y provoca 

diversas enfermedades, son considerados extremadamente peligrosos pero no 

malvados, Según los pobladores de Amatlán estos seres se aparecen sobre la tierra en la 

forma de búhos y por ello estos animales son tenidos como mensajeros de muerte," 

" VId. Alfredo López Austin, "Los Temacpalitotique. Profanadores, brujos, ladrones y violadores", en 
Estudios di! Cul/ura NáJmatl, México, UNAM-IIH, 1966, vol. 6, p. 98. 
"' Burkhan, op,cil, p. 43 . 
.. Ibid. p. 44. 
" Vid. supra, Cap 4 
116 Sobre como un ¡/acar(!c%f! se asumía dios mientras conjuraba a las fuerzas del inframundo VId. ¡nfro. 
Cap 81 
1(7 Ajan R.. Sandstrom, Corll 1.'1 our hlooJ: culfure und erhnic Idel1lily in a conlemporary Azlec ludian 



140 

Los curanderos o "chamanes" de Amatlán cortan durante rituales de curación figuras 

de papel de estos seres. En ellas el lIaca/ecololl tiene rayas negras hechas con carbón 

que revelan su carácter nocturno, oscuro y peligroso (lIus. 21)." 

Tal vez ell/aca/ec%ll de los nahuas de Amatlán nos ayude a comprender mejor a los 

"búhos humanos" de las fuentes del s. XVl, "hechiceros" que encamaban precisamente 

las mismas fuerzas de muerte y enfermedad que hoy día continúan siendo asociadas 

con el Mie//an y con "aires" que llevan el mismo nombre. 

Hacalecolotl, nombre que evocaba los poderes destructivos del "lugar de los muertos" 

y que entró al discurso de evangelización para designar al demonio cristiano, estuvo 

presente en las primeras doctrinas oficiales (aunque ausente en el auto del Juicio Fmal) 

y pasó a constituirse rápidamente en una convención ampliamente utilizada, incluso 

por los escritores indígenas que la emplearon para calificar a los dioses de sus 

ancestros. s. 

Continuemos nuestro recorrido por estos infiernos y sus criaturas en otras obras de 

evangelización. 

6.3.1 El Miel/an de los Colloquios ... de los doce. 

Dedicaremos ahora algún tiempo al análisis de un pasaje del manuscrito conocido 

como los Colloquios ... de los doce de fray Bemardino de Sahagún, texto doctrinal 

redactado en 1564, en el que se recrean las pláticas "de fundación" que, 

supuestamente, tuvieron lugar en 1524 entre los primeros "doce" frailes de San 

Prancisco y señores y sacerdotes indlgenas a traves de intérpretes. El objetivo de esta 

"doctrina coloquial" de 1564, es demostrar cómo, después de una confrontación de 

opiniones acerca de "lo sagrado", los religiosos lograron convencer a los indigenas de 

abandonar sus creencias diabólicas y convertirse a la verdadera Fe. 

[ ... ] las pláticas confabulaciones y sermones que hubo entre los doze 
religiosos y los principales y señores y sátrapas de los ydolos hasta que se 

vi//age, (Norman], University of Oklahoma, 1991. p.251-257. Y -' "The f.ce of devil: coneepts of 
discase and pollution among nahua indians of de Southern Huasteca", en Dominique Michelet, Dl«(tleles 

slIr I 'Amerique moyenne, México, lNAH, 1989. passim. 
" Vid. Corn is our blood ... , p. 266. 
" Vicl Burkhart, op.eit. 
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Este material ha suscitado controversias acerca de su originalidad. Para mí, se trata de 

un texto de la segunda mitad del siglo XVI en el que reelaboran las dichas pláticas con 

fines doctrinales, por lo que los términos indígenas que en él se emplean son propios de 

ese momento y no de 1524 en el que las pláticas, de haberse llevado a cabo, tuvieron 

lugar según varios cronistas 

No obstante los ('o/loqUios parecen respetar el cariz de lo que pudo haberse dicho en 

1524. Las respuestas que los Indígenas dan a los religiosos parecen concordar bastante 

con lo que sabemos sobre sus antiguas costumbres, tanto que los censores eclesiásticos 

no permitieron que los Colloquios llegaran a la imprenta y los enviaron a Espaí'la, 

donde por alguna "extraña" razón fueron arrancados del manuscrito los folios 

correspondientes a muchas de esas respuestas; privándonos así de la posibilidad de 

conocerlas. 

Los Culloquios son uno de los mejores ejemplos para observar cómo construían los 

religiosos sus textos doctrinales, pues para elaborarlos Sahagun utilizó un manuscrito 

antiguo que daba cuenta de las "pláticas", sus investigaciones sobre el pasado gentil de 

los indios y sus encuentros con ancianos indígenas." 

Estos encuentros son de lo más destacable, pues en los Col/aquia.l· Sahagún nos legó 

los nombres de algunos de los indígenas educados en el Colegio de Santa Cruz de 

Tlatelolco que lo ayudaron a componer esta obra. Estudiosos indígenas que junto con 

Sahagún reinterpretaron aquello que conocían y lo que obtenían de informantes 

indlgenas que se encontraban más desligados de los estudios religiosos y de los que, 

desgraciadamente, no conocemos sus nombres. 

Lo cual se volvió y limó en este colegio de Santa Cruz de TIatelolco este 
sobredicho año [1564] con los colegiales más hábiles y entendidos en lengua 
mexicana y en la lengua latina que hasta agora se han en el dicho colegio 
criado; de los cuales uno se llama Antonio Valeriana, vezino de 
Azcapuzalco; otro Alonso Vegerano, Vezino de Quautitlan; otro Martín 

';0 Fray Bernardino de Sahagún, Colloqulos y doctrmo Crtst/Ono eon que los doce frailes de Sanel 
Francisco, enviados por el Papa Adriano IV y por el Emperador Carlos V. convirtieron a los indios de 
la Nueva Espoíla, en lellgua meXlcalla y es pafio/a, edición de Miguel León-Ponilla, y traducción al 
español del náhuatl de Librado Silva Galeana, UNAM-llH, 1986. p. 75 
9l Vid ¡bid. p. 25. 
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Jacobita, vezino deste Tlatilulco, y Andrés Leonardo, también de TIatilulco. 
Limóse asimismo con quatro viejos muy pláticos, entendidos así en su 
lengua como en todas sus antigüedades·' 

En la parte náhuatl del texto los frailes exponen a los indios de la siguiente forma cómo 

los malos ángeles fueron arrojados al Tluyuhuuyun (donde es de noche o donde 

oscurece )" 

[ ... ] se les hizo salir, se les expulsó de allá, del cielo empyreo. Fueron 
llevados a donde por siempre existe la noche, al lu!!ar donde se recibe 
tormento, fueron allá enviados, llevados, fueron condenados a quedar para 
siempre confinados. Se transformaron en demonios, en los que vosotros 
llamáis lzitzimime, culeletin, y a los que también llamáis vosotros 
Tzontemoc, Pivoche, Tzonpachpul, cueza!, 
Muy tenebrosos, muy sucios, muy dignos de temerse, muy orgullosos, muy 
envidiosos, muy grandes malhechores, que mucho se burlan de la gente, 
muy perversos y en verdad muy iracundos." 

A través de todos estos términos podemos ver cómo fue que el Infierno de los 

cristianos se pobló con seres que no correspondían del todo a él, aunque, para los 

evangelizadores haya sido claro que todos enos eran algunas de las formas que había 

adoptado el demonio para confundir y esclavizar a los indios. 

Las tzitzimimeh aparecen en varias fuentes del s. XV! como seres "femeninos" del 

crepúsculo que anunciaban la destrucción y que podían descender a la tierra y devorar 

a los hombres. 

No sea que se haga verdad aquello que mucho temieron los ancianos, las 
illlCianas, lo que por tradición supieron que sobre nosotros sucedería, que 
vinieran a descender los tzitzimime, que vinieran a destruir la tierra, a 
devorar a los macehuales:' 

Asimismo Klein las encuentra asociadas a la Cihuacoat/ y a los poderes destructivos 

<Jllbid. p. 20. 
9J En otros lugares del texto si se utiliza el termino Mictlun. Vid ibid p. 114, 165, 198 Y 199. 
94 "[ ... ]yoan ualquixtiloque uallazaloque in umpa cielo Empireo. ualtotocoque, cemicac t1ayoaian 
tlaihiyouiloyan tlaliloque yualoque, cemixnauatiloque. cenmany.n cahzaqualoque Di.blome mocuepgue in 
anguintocaiotia tzitzitzimi. culeleti (ca no anquitoa in amehoantin tzontemoc, piyoche. tzonpachpuf. 
cuezal). 
Cenea tliltique. cenea catzauaque cenea temamauhlique, cenea mopoani, cenea moxicoani, cenea 
(ceocoliani. cenca teca mocaiauani, cenea t1.ueleque yo.n cene' iollococoleque" lbid. p. 172-174 Y 173-
175. El subrayado es mío . 
. " Códice Florentino, Libro VI, Cap. 8. Citado en ibid p. 173. Vid Georges Baudol, "Diablos, demonios 
y sortilegios en el proceso discursivo de la Evangelización de México. Siglo XVI", en México y los 
alhores del discl/rso colonial, México, Nueva Imagen, 1996. p. 234. 
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provenientes del Inframundo."" Estudios iconográficos muestran, por su parte, que 

"las" I::it::lmimeh son seres descamados de la región de los muertos," con hígados 

prominentes que revelan su exceso de "pasiones"·' y que atacan a sol en los momentos 

de oscuridad, sobre todo antes de que se llevara a cabo la ceremonia del Fuego Nuevo, 

con "la piedra y el palo"," los elementos propios del castigo. 

Por lo tanto "las" l:il=lmimeh son seres del inframundo, "malos aires", que pueden 

dañar a la humanidad en los momentos de ausencia de luz, "concentraciones de 

envidia" que pueden ser conj urados, hoy dia, por las mujeres que reciben este mismo 

nombre, 100 

Sobre los Cote/etln (o culelelli) no he podido hallar ninguna información que aclare su 

significado y como usualmente aparecen junto a "las" I:it:imimeh se piensa que son 

otros seres del mismo tipo. 

Tzontemoc, "el que cae de cabeza", es uno de los nombres de Mictlantecuhtli (Señor 

del lugar de los muertos), por lo cual resulta también lógico que haya sido colocado en 

el "lntiemo".lúl El nombre de Piyoche es mucho más enigmático y aparentemente 

al ude a un personaje mítico otomi que infundía miedo. Tzonpachpul, "el de los pelos 

colgantes a modo de heno", tal vez sea otro nombre que solla darse al dios del fuego 

Xiuhtecuht/i;'02 así como Cueza/, "llamarada", es el nombre de esa misma deidad. 103 El 

fuego generador que en el lugar de los muertos volvia encender a los astros,'" 

96 Vid Cecilia F. Klein, "Wild woman in colonial Mexico: an encouoter of european and aztec concepts of 
Ihe other", en Reframing ¡he RennaisSQnce, New Haven, Vale University Press, 1995. p. 254 -255. 
" Vid. ib"l. p. 254. 
'" ¡'id Leonardo López Luján, op.ell. p 53-63 
9'; ¡'Id Karl Taube, "La vasija de pulque de Bilimek Saber astral, calendarios y cosmología del posclásico 
lardio en el México central", en D. hombre,. y d. dIUS''', México, El Colegio de México, 1997, p, 128-
148 
lUO Los nahuas de Amatlán llaman a las ancianas que sirven a los "eSptritus" del Mictlan y pueden hacer 
que estos ataquen a los hombres "tsitsimitl". Vid Corn i.l· Imr b/ood .. , p. 253. 
En el pueblo de Atl. suelen dar este nombre a aquellas personas que siempre están enojadas: "no nepaca 
in tzitzimitl" (allí está un t:il:imitl) Rosa Lechuga, tesümonio recogido pUf Beren'lce Aleantara en Atla. 
municipio de Pahu.tlán, Estado de Puebla, el 21 de noviembre de 1998 
101 Vid. Sahagún, OP,CII, p. 173, nota 7. 
lO' Vid Baudot,loe,cll. 
10.1 S.hagún, Códice Floremil/o .... , Libro 1, cap. 6. 
104 Vid, Ma. Elena Aramoni Burguete, Complejos concepwales indígenas alrededor del espacio sagrado 
del Tla/ocan: un eswdio comparado e/1 México, México, UNAM-FFyL, 1998. (Tesis de Doctorado en 
'\rllropología) p 270 Y López Austi" , /.os mI/o.' de/tlacuache, 3a edición, México, UNAM-IlA, 1996 
P ) ()~ 
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Con todos estos términos los autores de los Colloquios daban a entender que los 

"diablos" eran seres temibles, peligrosos, nocturnos, habitantes del inframundo y 

manipuladores del fuego, 

De igual forma los "doce" llegan a atirmar que los demonios hablan a los indios en las 

cuevas, en las cumbres de los montes y en las barrancas,lO' Si recordamos una vez más, 

en la cosmovisión indígena, los cerros son precisamente las réplicas del inframundo 

como 71aluwn y las cuevas y barrancas los sitios de comunicación con lo subterráneo, 

Esto quiere decir que nos encontramos con una confusión-asociación muy efectiva, si 

se quiere ver asi, o muy compleja, Por un lado se afirma que ciertos seres vinculados en 

la cosmovisión indígena con el inframundo y con la noche son los habitantes de un 

mict!cm en donde se hace padecer (tlwhiyohUl/oyan) y en donde siempre es de noche 

(cemicac tluyuwan), valga la redundancia, Dichos seres son los que los "doce", y 

todos los europeos en general, conocen con el nombre de demonios o diablos y durante 

mucho tiempo se han dedicado a engañar a los indios y decirles mentiras en los cerros 

y en las cuevas, El discurso doctrinal es claro y las analogías parecen haber sido de lo 

más pertinentes, 

Pero, por el otro lado, la peculiar y premeditada utilización de los nombres de varias 

deidades mesoamericanas nos hace ver que su significado continuaba siendo familiar al 

indigena en 1564, asi como también era vigente el hecho, reportado por muchos otros 

cronistas, de que en los cerros y en las cuevas se refugiaban los "hechiceros" para 

continuar con sus "supercherias idolátricas", 

Una paradoja más de las transferencias semánticas, El Infierno de los cristianos es un 

Miel/un en el que siempre es de noche, en el que viven T::vntemoc y Xiuhlecuhlli, entre 

otros, quienes se comunican con los indios en los cerros y las cuevas, 

De este modo si para el evangelizador y sus ayudantes estaba claro que el Micllan era 

lo mismo que el Infierno cristiano, también los posibles receptores indígenas de este 

Illcnsaje hubieran llegado a la misma certidumbre, aunque tal vez en un sentido inverso 

al que buscaba el fraile que volvía a traer a la vida la palabra de "los doce", Sí una 

explicación como la que arriba hemos analizado hubiera cumplido con su objetivo de 

10\ Sahagún, Colloquiosydoctrillo "" P 179, 
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ser escuchada por los indios cristianos para adoctrinarlos, éstos hubieran podido 

concluir fácilmente que el Mlcllan en el que habían creído sus ancestros era igual al 

Infierno que predicaban los cristianos. 

La fusión fue perfecta, demasiado perfecta, demasiado indígena, para aquellos que 

consideraron que no debía editarse, ni mucho menos difundirse entre una población 

nativa cuyo cristianismo no era tan ortodoxo como el de los nobles indígenas educados 

en Santiago Tlatelolco que fueron capaces de crear junto con Sahagún, sus 

investigaciones, sus infonnantes y el manuscrito que daba cuenta de unas pláticas 

antiguas, un discurso doctrinal cristiano en el que el Infierno que denuncian los "doce" 

en lengua náhuatl se confunde casi completamente con aquello que nosotros 

conocemos como Micllan. 

Tal vez la voz de los colaboradores de Sahagún pesa mucho en este texto, ya que en 

varios sennones el fraile describió las criaturas del Infierno de manera muy distinta. 

He aquí de qué manera allá viven los "demonios" (búhos humanos), los 
Izilzimime, los qu<: ti<:nen labios de tzitzimill, los de los labios grandes, los 
de las bocas anchas, los que ti<:nen palancas de metal por dientes, los de los 
dientes curvos. los que tienen llamas de fuego por lenguas, los de los ojotes 
encendidos. los que llenen caras por ambos lados, los que tienen piedras de 
sacrificlO por muelas; por todas panes comen gente, por todas partes 
muerden gente, por todas partes rápidamente tragan a la gente, "tienen bocas 
en todas sus coyunturas como monstruos con las que mastican."'Oó Y tienen 
uftotas largas, andan llevando la espada (macana de metal) del lugar de los 
muertos, la vara de metal del lugar de los muertos, la cuña de metal del lugar 
de los muenos, con las que despedazan por siempre a lodos los malvados. \'" 

Con estos neologismos Sahagún intentó evitar "confusiones" y trató de que los indios 

se aterrorizaran ante demonios monstruosos y fantásticos semejantes a aquellos de los 

bestiarios europeos y a pesar de que esos demonios con "bocas en todas sus 

coyunturas" pueden recordamos las representaciones prehispánicas de l'IalleCllhll1 

(Señor de la tierra), tampoco debemos olvidar que en la tradición iconognifica europea 

106 Glosa de Sahagún para la intraducilble frase: "in techquiquenticac yntzitzinte". Burkhart, Op.cil. p. 60. 
107 "Aun izca. in quenamique umpa nemj tlatlacatecoJo, ca tzitzlmime, tzitzinteneque tenxaxacaltique, 
camcoyauaque, t1antepuzhuitzoctique, tlancocultíque. tecllezalnenepileque, ixtletiexochpupol, 
necocixeque, tlancochtetechcame nauíyan tequa, nouíy.n tequetzoma, nouíyampa tecanpaxotiuetzi, in 
techquiquenticac yninlzitzinte: yuan iztiuiuitlalzpopol, qujitquilinemj yn mietlan tepuzmacqauitl, ynmicti.n 
tepuzuitzo<:t1j, miell.n lepuztlatiillj ynic cemicac quíntzalzayana inixquichtin t1aueliloque." Sahagún, 
Slgtlense .1/I0S sermones .... 59v. Citado en ¡bid p. 60. La traducción al español es mia. 
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era común ver a demonios con rostros en vanas partes de su cuerpo, incluyendo 

rodillas y hombros, como una representación de sus pecados. IOK 

6.3.2 Los animales infernales y los tormentos de una mujer en un "ejemplo" de 

fray loan Baptista. 

Como ya señalamos en su oportunidad el Confesionario en lengua mexicana y 

cas/ellana de fray loan Baptista (1599) contiene varios "ejemplos" en nahuatl 

(solamente) que debía leer el predicador a los indios para motivar su arrepentimiento y 

su conversión, es decir, para instarlos a realizar un examen de conciencia lo más 

profundo que les fuera posible, pues, como ya hemos dicho, al final del siglo s. XVI 

fray loan Baptista estaba convencido (por los hechos a los que se enfrentaba) de que los 

indios eran incapaces de alcanzar por si mismos una contrición plena. 

Estos "ejemplos" para la buena confesión en tiempo de Cuaresma versan sobre la 

condenación, el arrepentimiento, el perdón y la gloria. En varios de ellos se mencionan 

explícitamente los nombres de los personajes, las ciudades y el tiempo en que ocurrió 

la historia que se va a contar; por ello, supongo que provienen de alguna colección 

europea de exempla que hasta ahora no he podido localizar. Quizá la fuente de estos 

ejemplos sea el mismo texto que utilizaron fray loan Baptista y sus colaboradores 

indios para componer, en náhuatl, el Libro de (a mi~eria y brevedad de (a vida y de sus 

cuatro postrimerías, impreso por Diego López Davalos en 1604.109 

Los frailes o clérigos que leían efusivamente a los feligreses indios los "ejemplos" de 

fray loan Baptista debían mostrarles también unas "estampas" relativas a lo que se iba 

leyendo."o Estas estampas no aparecen dentro del texto y tal vez hayan formado parte 

de otro libro perdido de fray loan Baptista conocido como Hieroglíficos de conversión, 

donde por estampas se enseña a los naturales el aborrecimiento del pecado y deseo 

108 Sobre estas "coincidencias" en la representación de lo "peligroso" vid KJein. op.cil. p. 255-257. 
IIJ'I Las cuatro postrimerias de la vida humana son la Muerte, el Juicio, el Infierno y la Gloria. lcazbalceta 
y Beristain registran la existencia de este texto, sin embargo yo no he podido obtener dato alguno acerca 
de su paradero, si es que todavía se conserva algún ejemplar. Vid Joaquin Garda lcazbalceta. 
IJibliografía mexicalla del siglo XVI. Catálugo razollado de libros im{Jfe.l'os etl Málco de 153Y a J600, 
~lexico, Millares Cario ff.C.E., 1981. p. 471. 
110 Vid fray loan Saptista, ConfesionarIO en lengua mexicana y castellana. .. , f. llIr y v. 
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que deben tener al bien del soberano cielo. 111 

En uno de estos "ejemplos", que abarca dos capítulos del confesionario, se da vida a 

los tormentos que sufre una mujer en el Infierno por haber dejado de confesar, por 

vergüenza, un pecado de incesto. 

La parte más interesante del texto es aquella en la que se describe como se abre una 

puerta entre el mundo de los vivos y el de los muertos, en este caso, los condenados a 

sufrir en el 1v1lct!"n. Dos sacerdotes, atribulados por haber tenido conocimiento de una 

mujer que se confesó en falso y después murió, reciben el regalo divino de poder 

apreciar lo que ocurre en el Infierno. Como en el auto del Juicio Final la mujer 

pecadora es traída al centro de la escena para que todos observen sus tribulaciones. 

Debemos mencionar que en el capítulo 1I del confesionario, donde tiene lugar el 

diálogo entre la mujer y un sacerdote, se le da al "ejemplo" el mismo nombre náhuatl 

que se usó para designar los autos de evangelización: neixticuilli. '" 

La mujer declara, en primer lugar, que fue malvada en vida y que vanas fueron sus 

confesiones, ya que escondió sus faltas ante el sacerdote; con lo que quebrantó un 

mandamiento y ensució a Dios y a su alma. 113 Después el sacerdote le pide que 

declare, ante la muchedumbre, de qué modo padece en el Mictlan. Así, comienza la 

infortunada protagonista de este "ejemplo" a describir tortura tras tortura. Destacan de 

su relato los seres y objetos que la atormentan, y el estricto vínculo que existe entre la 

parte de su cuerpo con la pecó y los castigos que recibe. 

En primer lugar nos habla de unas lagartijas de fuego, obviamente expresadas gracias a 

la anteposición de la partícula náhuatl tle, ¡{ecuecuet:pa{tin, que tienen por tarea 

atormentar su cabeza, pues durante su vida sólo se dedicó a ataviarla y hermosearla 

para ser admirada por la gente. Luego comenta que unos sapos de fuego, tletamazoltin, 

se dedican a afligir sus ojos, pues no los utilizó para mirar bondadosamente ni los 

recató de las cosas mundanas. Un punzón de fuego, Ilelepozmill, penetra sus orejas, ya 

que con ellas oyó las palabras vanas y lujuriosas y las difamaciones contra sus 

111 Vid. Icazbalceta, loc.cit. 
! 12 Vid loan Baptista, Confesionario en lengua mexicalla ... , f. 24v. y nuestro Apéndice en donde 
rncsentamos la traducción completa de este "ejemplo" 
1\ '",d/bid. f 2St 



;48 

prójimos. Más tarde expresa que con azufre, tlequiqU/:tlultica, atormentan su boca, 

pues de ella hablan salido ultrajes, difamaciones, burlas, cantos de placer y regocijo 

(papaquili:::cuicatl ahuilcuicatl), además de besos perversos.'" 

Pero, sus tormentos no concluyen aquí, luego salen a relucir unas serpientes negras 

tecuhtlaco:uuhque, que se enredan en su cuello y lo oprimen. La tecuhtluco:uuhqui 

aparece en el Códice Florentino como una serpiente venenosa, que por su tamaño y 

actitudes es considerada como la "princesa" de todas las serpientes. Dicha culebra es 

gruesa, larga y con eslabom:s, "es de color amarillo de la color de la flor de la calabaza, 

tiene unas manchas negras como las del tigre: los eslabones tiene pardillos".'" 

Dichas serpientes tienen por tarea morder, despedazar, pellizcar y chupar los senos de 

esta pobre mujer, pues en vida ella se permitió la sucia alegría de ser acariciada en 

ellos, por sus amigos "perversos", según como el mismo texto los califica."G 

A su vez sus brazos son desgarrados y mutilados por unas fieras de fuego, 

tlelequunime, ya que durante su vida no los empleó para ayudar a los demás. Y como 

jamás fue caritativa ni ayudó a los demás con sus manos y sólo las embellecía y 

adornaba con anillos de oro y clzulchihuites preciosos, unos perros de fuego, 

tlechichime. se encargan de asarle las manos.'17 

La relación de sus sufrimientos concluye trayendo a cuento a un gran animal, la feroz 

serpiente mazacoatl. que aparece como un ser resbaladizo y ponzoñoso, un tzitzimill. 

un ('olelelli. Según el Códice Florentino varias serpientes eran denominadas por los 

nahuas con el vocablo ma:acoatl (serpiente-venado), su característica principal era el 

tener una especie de cuernos en la cabeza, pero ninguna de ellas era venenosa. 

Los autores del texto tomaron a la ma:acoatl. una víbora con cuernos, y le dieron las 

características de ese animal rastrero y venenoso que había tentado a Adán y Eva en el 

Jardín del Ecten; hicieron de la mazacoatl un demonio. Olmos utilizó en su Tratado de 

hechicerías los mismo calificativos que aquí se aplican a la mazacoatl para describir al 

Maligno. 

Illin cenca huey tequani alahuacayo iztlacyo. tengualacyo mazacohuatl, in 

'" Vid ibid. f 25r. 
'" Códice Floren/lno .... Libro 11. Cap. S. f. 77r y v. 
"6 Vid loan Baptista, ConJessionario en lengua mexicana .... f. 26 v. 
117 lbidem. 



tzitimit1 coleletli. 

Esta muy g.rande bestIa, resbaladiza, ponzoñog, venenosª, serpiente 
mazacoatl, tzitzimitl, coleletli. 1" 

Uelic quitlaniteca, quitlanipachoa. ynitequaya, yniteaya, yn iztlac yn 
itenqualac ynic tenahualaua telamachana. 

Entonces lo hUl1l1l1a, lo envuelve con su mordedura, con su dentellada, g¡ 
baba ponzoí\osa. su baba venenosa. a.~echa a la gente l 
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Por otra parte, en el Florentino, nos encontramos con otra mazacoall, cuya carne era 

utilizada para aumentar la potencia sexual de los hombres. 12
• Y da la casualidad de que 

la gran mu:ucoull del "ejemplo" de loan Baptista se dedica a quemar las entrañas 

(iI¡l/c), la piel (nenehua/I), el cuerpo (nacayo/I), el muslo (me/:cuauhyo/I), la espinilla 

(o tibia, Ilanilzl/i) y el cuadril (que:/epolli)'21 de esta pobre mujer; a causa de la 

disposición que en vida tuvo para la fornicación, el concubinato y la alegria lujuriosa. 

He aquí una especie de íncubo americano, '" expresado en términos indígenas; pues 

tanto las partes del cuerpo que son mencionadas, como el animal que se eligió para 

fungir como demonio verdugo, tenían que ver con el ámbito sexual. l
" 

La ma:acoall aparece a lo largo de este "ejemplo" como el pecado de lujuria y aquello 

con lo que este pecado es castigado. En el capítulo lO de este confesionario, donde se 

'" ¡bid. La traducción al español y el subrayado son míos . 
119 Olmos, Tratado de hechicerías .... p. 12. La lraducción al espa~ol y el subrayado son mios, ya que la 
Iraducción de aaudot es un poco distinta. 
l21J "De la carne dest. usan los que quieren tener palencia, para tener cuenta con muchas mujeres Los que 
la usan mucho o loman demasiada cantidad, siempre tienen el miembro armado, y siempre despiden 
simiente y mueren dello" Sahagún, ('('¡,ba "¡orenlll/o ... libro 11, Cap 5, Párrafo 4 
t¿1 De acuerdo con las in .... eo:stigaciones de Alfredo López Austin, quale/HJ/Ii es el nombre Que se daba a 
ciertos huesos de la cadera: el extremo superior del fémur, el cuello y los dos trocánteres. Por el 
contenido del texto pienso que este término es empleado en un sentido más general, vinculado con la 
sexualidad; por eso lo traduje como cuadril. VId. Alfredo López Austin, Cuerpo humano e ideologla. Las 
(,ol/cepciones ele los antiguo.' nahuas, México, UNAM-IIA, 1990. v. 2, p. 181. 
In Demonios lascívos que, entre olras actividades, aparecen en la tradición popular medieval como los 
elll .. :argados de violar incesantemenle a las lujuriosas en el Infierno. Además en los relatos infernales 
europeos es bastante frecuente la aparicion de una serpiente que se dedica a devorar el sexo de las mujeres 
lujuriosas. V,d Georges Minois, HIstoria ele los I"fiemos, Barcelona, Paidos, 1994. p. 268-671 
12J No podemos descartar que los autores hayan extraido esta misma infonnación de alguna obra de 
Sahagún pues en las Advertencias pora los confesores de los naturales, publicadas un año después de este 
('ollfesiollario, aparece un capitulo titulado: "Siguense algunas abusiones antiguas que estos narurales 
tlllieron en su gentilidad, segun escribe el Padre Fray Bernardino de Sahagún en su Vocabulario 
l'rilingiie" Fray loan Baptisla, Adverb.!flclDS para lus confesores ... , f. IOSv. A esto podemos añadir que 

en su J1salmodia Crr.mana Sahagún también utiliza a la mazacoall para referirse al demonio. Vid 
!'",lmodlO Chris/iana. .. , f. 79r, 128r y 179v. 
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explica el origen de la historia, se menciona que la mazaeoa/{ asomaba su cabeza por la 

boca de la mujer cuando ésta estaba a punto de confesarle al sacerdote su pecado de 

incesto. La misma criatura que después la afligira sin cesar en el Mie//an: 

[ ... )les hizo ver, les mostró a la mujer malvada que lleva sobre si a una gran 
mazacoall. Izitzimitl. colelelli. muy espantosa. sorprendente, que hace tiritar 
a la gente, que causa espanto, [ésta] mucho [a hacía padecer. [a quería 
matar.'" 

Finalmente el confesor le pide a la mujer que declare por qué pecados se sufre más en 

el Miellan, a lo que ella responde con una lista de actividades, que los autores nos 

presentan como propias del terreno femenino: el falso testimonio (chisme), el arreglo 

tlsico, la adivinación al echar granos de malz, la alcahuetería, los sortilegios de amor y 

la confesión que suelen realizar vanamente. Además de que no hay nada que puedan 

hacer los vivos para aliviar los dolores de aquellos que padecen en el Mict/an. '" 

Corno el Auto del Juicio Final todo concluye con una exhortación. El sacerdote le pide 

a los cristianos viejos que enmienden su vida y se confiesen pues 110 saben cuando van 

a morir, mientras que a los que aún no son cristianos les pide que se cubran con el agua 

de Dios y se dejen enseñar y alumbrar para que salgan del peligro en el que viven; ya 

que el sacerdote es su padre amoroso y sólo quiere su bienestar,'" quiere ayudarlos 

para que escapen de ese terrible destino que les espera si no se someten a la voluntad 

de Dios "como el perro al amo", aplicando aquí estas palabras de Olmos.'" 

En este Miet/an de finales del siglo XVI nos encontramos con nuevas fusiones, todos 

los animales que son usados como demonios en este texto, estaban y están relacionados 

en la cosmovisión mesoamericana con el Inframundo. Si recordamos ese pasaje del 

Apéndice al Libro Tercero de la His/oria general de Sahagún la lagartija y el perro 

aparecen en el viaje del muerto por los distintos niveles del Miel/an. El sapo se 

asociaba con las fuerzas húmedas de Tluloc. Y las dos clases distintas de serpientes 

también se relacionaban con el ']'fa/oean y las fuerzas dI: crecimiento que <;:manan del 

interior oscuro, frío y húmedo de la tierra. En varios grupos indígenas actuales, entre 

"4 loan Baptista, COllfessiollario .... f. 23v -24r. La traducci6n al español es mia. 
'21 loan Bapti,ta. op.d/. f 27v. Vid Apéndice. La traducción al español es mi. 
'26 ¡bid f 28 r Vid Apéndice. 
'" Vid Olmos, Tratado sobre los siete pecados mortales ... p.197. 
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los que se cuenta a los nahuas serranos, los señores de la tierra, las fuerzas del 

infrumundo y de la muerte, continúan Siendo serpientes; del mismo modo que la 

serpiente era uno de los principales atnbutos de las diosas madres en la Mesoamérica 

prehispánica. l28 

Todo esto puede ser sólo una coincidencia más, pues las variantes europeas de todos 

estos seres poblaban también el Infierno. Un perro era el guardián del infierno 

grecolatino, la serpiente era el demonio del Génesis, los sapos y las lagartijas eran 

sabandijas, seres inferiores y repulsivos según la Jerarquía de los Seres, con los que 

solían alimentar los demonios a los condenados (!lus. 22 y 23). 

Sin embargo, y a pesar de las monstruosidades de demonios (creados a partir de la 

combinación de partes de hombres, animales y cosas) que poblaban los bestiarios 

europeos, como una manera de mostrar la polimorfia del Diablo y sus servidores, y que 

tuvieron en las pinturas del Bosco una de sus vertientes más populares en la España de 

Felipe tI, no es muy común que aparezcan animales concretos corno verdugos. 

A esto debemos añadir otros datos "curiosos'" En la primera parte del texto donde se 

enumera de forma somera los tormentos que padece la mujer son mencionadas otras 

criaturas que después ya no aparecen en el diálogo entre la mujer y el confesor. Unas 

comadrejas de fuego (tII!Co(,o:l.1lm), pe:ulm de fuego y zorrillos de fuego (1Ieepl.1me} 

que se dedican a morder y lastimar su cabeza. El pe:otli es descrito en el Códice 

Florentino como un animal parecido al mapache extremadamente glotón, las 

comadrejas tienen por caracteristica un excremento muy hediondo y el zorrillo como 

Ulla criatura que poseía una orina que olia a muerto, "mlqlJl:htíaltic", según los 

informantes indios, o a "cosa infernal", según Sahagún.129 

La selección de la mazacoatl y la mención de estos animales cuyo excremento y orina 

eran muy hediondos me hace pensar que los animales que fueron convertidos en 

\erdugos infernales no fueron escogidos al azar Estas dos últimas criaturas recrean 

con su presencia aquel difrasismo que ya había empleado Olmos, axixpan cuillapan 

llX Vid López Austin, Tamoallchall 71a/ocall .... p. 197-201. Y 112, 132, 147. En la tradición oral de los 
Ilahuas de la zona de Cuetzalan, Puebla, la serpiente mazacuata (mazacoail) continua siendo el mensajero 
y portador de las riquezas del inframundo 'l1alocall. Ma. Elena Aramoni. Ta/ukan lata, la/olean nana, 
,''''xieo, eNeA, 1990. p 154 
"., Códice Norelll/llo. Libro Xl, Cap.2, párrafo 28 y Cap. 5 parf 41 y 42. 
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(en la orina, en el excremento), y nos hacen ver que ese MIel/un era al mismo tiempo el 

lugar de putrefacción y suciedad que había sido para los mesoamericanos y el sitio de 

olores repulsivos que atormentan a los pecadores de la tradición cristiana. 

En esta parte del texto también es mencionada una llama de fuego, Ilecue:u/loll, que 

sale de la boca de la mlljer, recordemos que Cuezul apareció en los C,,/loquios ... de los 

doce, designado al dios del fuego del [nfTamundo. 

Ante todo esto no podemos evitar qlle vuelva a surgir una pregunta sin respuesta. ¿En 

qué lnframllndo pensaban aquellos indios de pueblos de visita cuando escuchaban de 

boca de los frailes y los catequistas historias tan animadas como la que revisamos, 

historias de tormento y de dolor, que tenían como ubicación un Mictlan y como 

verdugos seres relacionados en su tradición con las fuerzas del interior de la tierra? 

En este Micllan cristiano de las obras de fray loan Baptista que debió predicarse ya a 

principios del siglo XVll continuamos detectando "coincidencias" que fueron posibles 

gracias a la gran inmersión de algunos frailes dentro del mundo de los indios y a la 

participación de varios de ellos (cristianos de segunda o tercera generación 

probablemente) en la creación de esos discursos que pretendían continuar una 

evangelización que aparecía como una obra no concluida. 

6,4 "Los lugares del Infierno". 

Finalmente en nuestro recorrido por el Micllan cristiano de los textos de 

evangelización nos ocuparemos brevemente de cómo se explicó en lengua náhuatl los 

distintos lugares que formaban el Infierno cristiano. 

""Los lugares del Infierno" es el título de un apanado de aquella primera doctrllw 

dominica de 1548, en el que se explica a los indios proficientes en el cristianismo que 

los sitios infernales se dividen en cuatro lugares. 

El primero, un Infierno muy profundo a donde van todos los malos hombres y los 

1I1alos cristianos para ser atormentados eternamente a manos de los demonios. El 

segundo, un infierno menos profundo llamado Limbo donde no hay tormentos y está 

habitado por todos los niños que murieron sin bautismo, quienes sólo sufren la llamada 
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"pena de dañó", el saberse alejados para siempre de la presencia de Dios. El tercero, el 

Purgatorio, a donde van los pecadores cristianos que se arrepintieron a terminar de 

cumplir su penitencia entre grandes tormentos que pueden ser aminorados con la ayuda 

de las oraciones de los vivos. El cuarto, el Limbo de los santos padres, donde no hay 

nadie, ya que Cristo descendió a el despues de su muerte en la cruz y liberó a todos los 

que en él se encontraban. "" Aunque no está de más aclarar que la doctrina sobre un 

Limbo de los inocentes distinto del Seno de Abraham, al que descendió Cristo, fue 

aprobada por la Iglesia hasta finales del siglo XVIII por el Papa Pío VI. 1JI 

Todos estos lugares son nombrados en español dentro del texto náhuatl pues como ya 

vimos los dominicos no fueron muy afectos a la traducción de términos tan delicados; 

por lo que su traducción la encontramos en los demás textos revisados. 

Olmos se refiere al Purgatorio dentro de su Tratado sobre los siete pecados mortales, 

como un lugar de los muertos poco profundo, yn amo hueca/lan mictlan: 

Ynic amo moiolcuiti ixpan padre ca otlatemuh, macihui yhuel quicenchoctiz 
uel umpa purgatorio cenea ic tlazaquaz dathiyohuiz. Telh ic pachihuiz yn 
iyollo yn amo huecatJan mictlan ic ontemoz. An iquac huel otlaihiyohui 
purgatorio, zatepan quihuahnaniliz Dios yn ilhuicac [ ... ] 

y al no confesarse con un padre, aunque mucho haya llorado sus pecados, 
sufiirá pena allá en el purgatorio, aguantará, soportara. Pero se alegrará de 
que su corazón baje a la región de los muertos nada profunda. Y cuando 
haya aguantado el purgatorio, después lo recibirá Dios en el cielo [ ... J m 

De esta manera lo distingue del sitio de sufrimiento eterno, o sea, el lugar de los 

muertos profundo, in huecatian mictlan."3 Mientras que Gante lo nombra Purgatorio 

yn tlayectiloyan, "el lugar donde se limpia".!." 

En los demás textos lo más común es la aparición de la fórmula in mie//an 

illitocayocan Limbo (el lugar de los muertos cuyo nombre es Limbo) para referirse al 

sitio a donde Cristo descendió para liberar a los patriarcas. Pasaje ineludible en toda 

doctrina cristiana, larga o breve, pues formaba parte del Credo o Símbolo de los 

n" Doc/rina cristiana en lengua española y mericana, por los religiosos de la orden <k Sancto 
Domingo ... f. exx r· exxIl v. 
I \i ¡'Id Minois, op. cit. P 346 
I,l~ Olmos, Tratado sohre: 1m·; siete pecados mortales ... p. 184,185 
1"3 Ih,d. p. 172, ¡ 73. 
114 Gante, Doctrina cristiana en lengua mexIcana ... , f. 2Ov. 
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apóstoles, que sintetiza los anículos que todo cristiano debe profesar. 

Ynic v articulo ínitetzontlaneltoquiliztli yn quitlali sancto Thomas quito. 
Descendll ad lI1/eras terlla die re/urrexII a mortUls. Quitoznequi. Auh 
motemohuy in mictlan: auh yeilhuitíca in motzcalitzino in indan mimique. 
y niuhtíquítohuay tleypan timoyolnonotza. lniuh niquitohuay, ca ypan 
niquilnamiqui, yhuan nicnocuitia motemohui yn mictlan yn h nitlaneltocn in 
totecuiyo Jeso Christo, ce nelli in itlazoanimantzin, yhuan iteoyotzin 
motemohui ym mictlan yn itocayocan Limbo. 

El quinto artículo de esta noble creencia fue compuesto por Santo Tomás, 
que dijo, descendió al infierno y al tercer d!a resucilo de entre los muer/os. 
Lo que quiere decir que descendió al lugar de los muertos [infiernol y de 
tres días resucitó de entre los muertos. De esta manera se dice para que tu lo 
reflexiones. Así como yo lo digo, y sobre eso pienso y confieso su descenso 
al lugar de los muertos y creó en Nuestro Set10r Jesu Cbristo y etl su única 
verdadera alma y divinidad, en su descenso al lugar de los muertos. el lugar 
llamado Limbo.'" 

La predica cristiana necesitó explicar a los indios que existían varios sitios a los que se 

denominaba infierno, o que éste tenía dentro de si distintos niveles, y para hacerlo 

utilizaron el vocablo Mictlan e intentaron darle varias acepciones. Idea que, por otra 

parte, tenía referentes mesoamericanos. El Mictlan de los nahuas precortesianos fue 

también un sitio con diversos niveles. 

El Infierno de los cristianos lleno de horrendos y eternos sufrimientos adquirió en el 

discurso de evangelización novohispano los nombres y muchas características del 

lnframundo de los mesoamericanus, conformando para mí un Mictlan cristiano. 

1.1' Gante, up.cir. f. 27 v. La traducción al espa~ol y el subrayado son míos. 



CAPÍTULO 7: 

EL INFIERNO EN LAS IMÁGENES DE EVANGELIZACIÓN. 

Téngase entonces en cuenta que el sentido percibe, la imaginación 
representa, el conocimiento forma, el ingenio investiga, la razón juzga, la 
memoria conserva, la inteligencia aprehende y conduce hacia la 
contemplación. 
Por medio de las imágenes que se nas imprimen de los lugares, podemos 
venir en conocimiento de lo que en esos lugares se encuentra. Por lo cual los 
religiosos, teniendo que predicar a los indIos, usan en sus sennones figuras 
admirables y hasta desconocidas, para inculcarles con mayor perfección y 
objetividad la divina doctrina. Con este fin tienen lienzos en los que se han 
pintado los puntos principales de la religión cristiana, coma son el slmbolo 
de los Apóstoles, el Decálogo, los Siete Pecados Capitales, con su numerosa 
descendencia y sus circunstancias agravantes, las Siete Obras de 
Misericordia y los Siete Sacramentos. Todo eUo se halla dispuesto en un 
modo y orden muy ingenioso, el cual invento es, por lo demás, muy 
atractivo y notable [ ... )' 
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Inspirado en los principios del Arte de la Memoria Valadés explicó a sus 

contemporáneos cómo los franciscanos, después de darse cuenta que los indios 

comunicaban sus ideas por medio de "una especie de poligratla", "inventaron" 

imágenes donde se representaban los principales dogmas de la Fe Católica para 

evangelizarlos.' Dichas imágenes estuvieron hechas con la intención de que penetraran 

en los sentidos de los indios para conducirlos hasta la contemplación e interiorización 

total de la divina verdad que les era expuesta por los religiosos. Este proceso ideal de 

aprendizaje implicaba la percepción de la imagen, la representación mental y el 

desciframiento de aquello que era expuesto y el ejercicio del raciocinio en la 

construcción de un conocimiento que fuera conservado por la memoria y capturado por 

la inteligencia. 

Más allá de las reivindicaciones de Valadés, lo cierto es que los hermanos de San 

hancisco, junto con los dominicos y los hijos de San Agustín, utilizaron prolíficamentc 

las Imágenes como un medio de evangelización que acompañó durante todo el siglo 

XVI a la predicación en las lenguas nativas. 

1 Fray Oiego Valadés. Retórica C'rt.I'IIana. (1579). intrad de Esteban J. Palomera. México. UNAM / 
l· rE. 1989. p. 2]7 
, ¡·id. ihid p.235-237 
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Sin embargo para que este proceso mnemónico se llevara a cabo tal y como Valadés lo 

describió fue necesario que se diera por supuesto que los indios compartían con los 

europeos una misma relación con la "imagen". 

Valadés al explicar las peculiaridades del uso misional que los franciscanos daban a las 

imágenes nos vincula también con la percepción que los europeos tenían de éstas como 

si se trataran de un espacio "utópico" de referencia neutral en el que la "verdad" 

metahumana del cristianismo pudiera ser comprendida por todos los pueblos. Un 

espacio en el que los nativos "podían" ver todo lo que los evangelizadores creían que 

"debían" ver.3 

Desafortunadamente nosotros no podemos seguir compartiendo esta postura 

etnocéntrica ante el problema. Aproximaciones críticas a estas imágenes de 

evangelización ponen de manifiesto en primer lugar que los mesoamericanos no le 

daban a sus "imágenes de culto" la función de "representar" en el sentido occidental 

del término, 

Las civilizaciones mesoamencanas tuvieron efectivamente un complejo sistema de 

registro del pensamiento sobre soportes muebles e inmuebles a base de pictogramas, 

ideogramas y logogramas bastante fijos que evidencian la supremacía de un significado 

que debía ser "Iddo".' No obstante su carácter de signo muchas de estas "imágenes" 

mesoamericanas bidimensionales o de bulto eran también manifestaciones de "lo 

sagrado" que en náhuatl recibieron el nombre de ixiptla. Como ya apuntamos cuando 

nos ocupamos de los autos de evangelización, un ixiplla era un recipiente o vaso en el 

que se hacía presente, en momentos determinados, una manifestación de alguna 

divinidad, Eran ixiplla (o réplicas) los hombres, sacerdotes o no, que encamaban a las 

divinidades para la celebración de los rituales cfclicos, eran ixiplla las visiones que 

J Vid. Thomas Cummins, "From lies to truth: colonial ekphrasis and the aet of erosscultural translation", 
en Claire Farago, Reji'amil/g the Rel/aissal/ce, New Haven, Yale University Press, 1995, p. 152-! 74. p, 
158-163 . 
. , Vid Serge Gmzinski, El águila y la SiNla: frescos il/di", de México, Barcelona, M. Moleira, 1994, 
p. t J. Y Pablo Escalante Gonzalbo, E/trazo, el cuerpo y el gesto. Los códices mesoamerical/os y su 
fI'(IJJ.~I(}rl11(lciólI en el valle de México en el siglo XVI. México, UNAM- FFL, 1996, 2 1. (tesis de 
Doctorado en Historia) p.24 -34 Y 110. Según Escalante el lenguaje pictogratico se rige por la primacia 
del significado pues simplifica la realidad buscando sus formas más características para evitar posibles 
equivocas. 
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estos hombres tenian, los templos que abrigaban a las estatuas de los dioses, . las 

estatuas mismas y las pinturas murales que tapizaban estos espacios' 

Por ello las "imágenes" mesoamericanas cuando se encontraban poseídas por las 

fuerzas sagradas, eran "Ia presencia reconocible" de dichas fuerzas, mientras que las 

imágenes cristianas eran una representación material que remitía a algo que se 

encontraba ausente.' Aunque no debemos olvidar que el cristianismo popular hace de 

las imágenes objelos sacros en sí mismos. 

En segundo lugar los europeos condenaron la mayoría de estas "réplicas" indígenas y 

se dedicaron a la difusión de las imágenes cristianas que hacían alusión a. un 

imaginario completamente ajeno al pensamiento nativo, que era expresado a través de 

convenciones que intentaban captar la realidad sensible, extrañas también para las 

miradas indígenas. 

Los indios fueron compelidos a aprender a partir de esas imágenes, difundidas en 

estampas, lienzos, sargas y pinturas murales, una forma de concebir y de representar el 

mundo que se había originado en otra parte; a lo que ellos respondieron, muchas veces, 

relacionándose con ellas a partir de los antiguos mecanismos. Lockhart detectó que las 

relaciones de parentesco que los nahuas del siglo XVI y XVII establecieron con las 

"imágenes" de los santos es una prueba de que en su pensamiento no existía una 

diferenciación entre el Santo del cielo (por llamarle de alguna forma) y el objeto 

material que supuestamente lo "representaba".' 

Evidentemente el Infierno fue uno de los temas preferidos de las imágenes didácticas y 

edificantes que tenían como propósito llevar a los indios al conocimiento de la verdad 

salvífica del cristianismo: 

( ... ] En el propio lienzo estaba pintada la pena de los condenados en os¡;uro 
fuego del infierno, que sin dar luz abrasa en aquella cárcel perpetua, donde 
con la vista de horribles demonios y varios géneros de tonnentos pagan los 
malos los pecados que en esta vida cometieron. Están también pintados en 
aquel lugar miserable, indios y indias, declarándoles el predicador, que 
habían sido los que no habían rccivido la lee, y los que recibida, 

, l"id Serge Gruzinski, La guerra de las Imágenes, Mexico, F.C.E., 1995. p.60-62. y Alfredo López 
I\uslin, Tamoanchany 71alocan, México, FC.E, 1994. P 170-171 
(i Vid Gruzinski,Ioc. cit. 
7 James Lockhan, The nahuas after the conque.\'I. A .\'ocial and cultural hislOry o/ the indians in Central 
J!"xico. sixreelllh lrol/gh eigleelllh eelllllrles, Stanford, Stanford University Press, 1992. p237-238 
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quebrantaron los mandamientos de Dios y murieron sin penitencia. 
En otro lienzo grande traía pintadas grandes aguas, que sigui ficaban las 
mudanzas y poca firmeza de la vida presente. 
En las aguas andaban dos grandes bergantines, que los indios conocen por el 
nombre de canoas, y llevaban muy diferente gente y derrota. En el un 
bergantín iban caminando hacia lo alto indios y indias con sus rosarios en las 
manos y al cuello, unos tomando disciplinas y otros puestas las manos 
orando, y todos acompaftados de ángeles que llevaban remos en las manos, 
y los daban a los indios para que remasen en demanda de la gloria, que 
descubría en lo alto del lienzo los principios de la que estaba en el otro 
cumplidamente pintada. Estaban muchos demonios asidos de aquella lancha 
y a otros los menos indios con las armas del santo rosario. Unos 
perceveraban con rostros feroces en la prosecución de sus asechanzas, y 
otros se volvían ~onfusos y rendidos, apoderándose del otro bergantín, a 
donde se hallaban contentos y quietos, como en cosa suya. 
Iban en éste, indios y indias, embriagándose con grandes vasos de vino. 
Otros riflendo y quitándose la vida, y otros de deshonesta compaftia de 
hombres y mujeres, que se daban las manos y brazos. Estaban los angeles 
volando sobre esta infernal barquilla, y los desventurados que en ella iban, 
tan atentos y cabizbajos en sus entretenimientos, que dejaban por espaldas 
las inspiraciones que los angeles traían de parte de Dios, dándoles rosarios: y 
ponian los tristes sus ojos y manos en los vasos de vino que los demonios 
ofrecían a unos, y en las mujeres que presentes estaban a otros. 
Remaban los indios en este su bergantín con gran contento y porfiadas 
fuerzas, signi ficando sus ansias por llegar al desventurado puerto del 
in fiemo, que esta comenzado a pintar en una esquina baja del lienzo, y 
proseguido en otro' 

Las dos sendas que podían seguir los hombres, los das ríos por los cuales los indios 

podían conducir su vida junto con la maquinaria infernal desplegada en este lienzo 

utilizado por el dominico fray Gonzalo Lucero son una clara muestra del tipo de 

imágenes "a descifrar" que mostraban estos materiales y del cariz terrorífico que debía 

adornar a toda imagen infernal que se preciara de cumplir con su misión de alejar a los 

indios del pecado, en este caso la embriaguez y la lujuria. 

ta gran mayoría de esas imágenes de evangelización fueron realizadas por indígenas 

versados en la tradición pictórica o escultórica mesoamericana, según sea el caso, e 

iniciados en los códigos occidentales de representación. Indios, pipilfin o muc:ehuulfin, 

que ingresaron en las escuelas de artes y oficios de los religiosos para aprender en ellas 

él "perfeccionar" su arte según los cánones del gusto de sus mentores. 

, Augustín Davila Padilla (O. P), Historia de la Provincia de Santiago de México: de Jo Orden de 
I'rerlicadores (1625), México, Ac.ademia Literaria, 1955. Libro 1, cap. LXXXI. 



159 

Ya comentamos en el primer capítulo de este estudio que las cuadrillas de indios 

pintores que salieron de estas escuelas para dar permanencia a las imágenes efimeras 

de evangelización en los muros de varias dependencias conventuales llevaban consigo 

la coexistencia de dos saberes, Dos tradiciones que supieron conjugar, de muy distintas 

formas, para satisfacer las demandas de sus directores espirituales y para hacer 

inteligible el imaginario cristiano al resto de las poblaciones indias, Aunque al 

principio se les exigió la pasividad del perfecto copista, en sus obras aparecen 

continuamente elementos iconográtil:os y estilísticos de raigambre indígena que dan 

lugar a composiciones en las que se restaura, de una u otra forma, la identidad de los 

indios patrocinadores y constructores, Por otra parte estos elementos autóctonos fueron 

utilizados conscientemente por los religiosos para que respaldaran con su significado 

nativo el mensaje que ellos querían difundir 

Por ejemplo cuando los franciscanos integraron dentro del escudo de las cinco llagas, 

los estigmas erísticos brindados a San Francisco, al chalchihuitl indígena cuyo uno de 

sus significados era el de "líquido precioso", estaban creando una imagen nueva en la 

que los elementos de ambas tradiciones parecían respaldar mutuamente su sentido, 

El cristianismo que se predicó con palabras nativas e imagenes híbridas fue un 

cristianismo "recreado", ya que los frailes y los indios que integraron dos imaginarios 

hicieron posible el que el resto de los naturales interpretara estos programas a partir de 

sus propios referentes. 

A lo largo de las siguientes líneas nos adentraremos en tres variantes de las 

descripciones visuales del Infierno que conVlV1eron dentro del proceso de 

evangelización, 
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7.1 Espejos del tormento. El Infierno en los grabados de fray Diego Valadés. 

Anl~s de ocupamos de los infiernos pintados por indigenas me parece pertinente 

comentar las imágenes infernales de la Retórica Cristiana de fray Diego Valadés, pues 

él mismo concibió sus grabados como un espejo de aquellos lienzos didácticos que 

usaron los frailes en la evangelización de los indios. 

Si bien las ilustraciones de Valadés son contemporáneas y posteriores a algunas de las 

imágenes de hechura indígena que aquí revisaremos, los grabados de su Re/órica son 

una magnífica puerta a las temáticas y a las formas que poblaron los lienzos y los 

grabados didácticos que llegaron a quedar plasmados en los muros conventuales. 

Asimismo sus imágenes encierran varios secretos de la evangelización novohispana 

que tal vez no podamos del todo descifrar, pues Valadés practicó durante muchos años 

los métodos de evangelización que exaltó y describió en su Re/úrica. Métodos en los 

que él mismo se formó dentro de las escuelas conventuales que quiso integrar con su 

obra a la historia de la cristiandad. 

Fray Diego Valadés, hijo de del conquistador del mismo nombre, estuvo en contacto, 

desde pequeño, con el mundo frailuno. Se educó en las mismas escuelas, bibliotecas y 

COIl los mismos maestros qu~ los hijos de los nobles indig~nas recogidos por los 

religiosos. Profesó en la orden de San Francisco y llegó a ser guardián de varios 

recintos franciscanos, evangelizó en tierra chichimeca y manejó con fluidez el náhuatl, 

el tarasco y el otomí. En 1571 partió a Europa, donde fue elegido procurador general de 

los franciscanos (1575) Y llevó a la imprenta en Perusa, Italia su Re/Úrica Chris/iana." 

Los grabados en cobre que ilustran esta obra Valadés son fruto de los grabados de las 

bibliotecas conventuales inspirados en la tradición medieval y los maestros del 

Rcnacimiento lO y los modelos europeos que el autor revisó en Europa. Los elementos 

de la realidad americana que aparecen en ellos (llora, fauna, vestuarios y costumbres 

9 Fray Diego Valadés, Retórica Cristiana. introd. de Esteban J. Palomera, México, UNAM / F.C.E., 
1989. p. viii-x. 
'i> "Valadés ha visto pintura y grabado, conoce arquitectura y se da cuenta cabal de la plástica 
renacentista. Es probable que haya estudiado a los grandes grabadores alemanes o italianos de su época o 
inmediatamente anteriores a él, de los cuajes debe considerarse discípulo lejano Algunas de sus figuras 
recuerdan a [Jurero, a Lucas de Leydeo, a lsr.el van Meckenem Y. sobre todo, Urs de Gr.f. Sus diablos -
aún medievales- están en Schongauer y Beccafumi." Francisco de la Maza, Fray Diego Valtufés. Escritor 
)' grabador, México, UNAM-IlE, 1945. p. 25-26. 
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Indígenas), siguen en sus formas el naturalismo renacentista y fueron incluidos 

exprofeso con la intención, ya antes mencionada, de insertar a los indios en la historia 

de la cristiandad y de ejemplificar los extraordinarios efectos que había obrado ellos la 

elocuencia cristiana. 

A pesar de esto los grabados de Valadés intentaron dar cuenta de la forma y el 

contenido de las imágenes didácticas que usaron los franciscanos en la Nueva Espaila 

para evangelizar a la población indígena, por ello sus temáticas son verdaderamente un 

espejo, o un refleJo, de los temas preferidos por los religosos para lienzos, sargas y 

muros. Kubler reconoció la continuidad existente entre los diseños de Valadés y los 

temas de la pintura didáctica conventual. En 1540 la capilla de indios de Tlaxcala lucia 

en sus muros varios de los temas que Yaladés después incluiría en su obra: los días de 

la creoc/()n y laslerarquía.\· ciVIl y eclesiást ica, con excepción del árbol de Jesé." 

Como la mayoría de los religiosos de su tiempo Valadés comparte la idea de que el 

orador cristiano debe utilizar la reflexión sobre la Muerte, el Juicio y los tormentos del 

Infierno como un instrumento para alejar a los hombres del pecado." Y en 

consecuencia nos deja ver, a través de sus grabados, lo importante que fueron las 

escenas infernales en la evangelización de los indios en relación con la iconografia de 

carácter positivo. Siete de sus veintiséis láminas elaboran ampliamente el tema infernal 

y nos permiten reconstruir las composiciones de los lienzos y grabados de 

evangelización.') 

Tres de estos siete grabados tratan en su totalidad temas relacionados con el pecado, el 

demonio y el castigo. El resto versa sobre distintas jerarquJas que tienen en su registro 

más bajo escenas infernales. 

Los demonios fantásticos y las torturas que combina Valades para dar vida al caos y al 

sufrimiento del Infierno cristiano de eterna muerte encajan perfectamente con la 

iconografia europea: sus demonios antropomorfos en los que se funden distintos 

1: ¡ 'nI. Elena Isabel Estrada de Gerlero, "La pintura mural durante el virreinato", en H/storia de/ arte 
méX/caIlO. Arte c%lI;a//I/, México, SEP/SAL V A T. 1986, I 7, P 1011·1027. ilus. p. 21 
12 Fray Diego Valadés. op.cir. p. 445. Vid. sl/pra. Cap 3.1, nola 15. 
1.1 Vid. Elena Isabel Estrada de Gerlero, "La demonología en la obra gráfica de fray Diego Valadés", en 
Icof1ologltl y ~'()(:iedad en el arte colonial hispanoamericano. XLIV Congreso internacional de 
(l/I/aiealli,\'ra,\', México, UNAM·IJE, 1987. p. 76- 89. p. 85. 
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atributos animales, torturas idénticas a las que sufrieron los mártires del cristianismo e 

instrumentos de tortura que son extraídos de las actividades cotidianas del hombre, 

incluso de las contemporáneas al autor, como el garabato del carnicero. Para 

comprender sus infiernos tenemos, obviamente, que traer a la memoria las fuentes 

teológicas y populares, mencionadas en el capítulo segundo, que se entrelazaron para 

dar forma y fundamento a la imaginería infernal que llegó a América. 

Comencemos por el grabado en el que se encuentra bellamente descrita la Cadena del 

Ser de la que ya hemos hablado, en la cuál se sintetiza toda la fonna en que los 

occidentales concebían el mundo. Palomera titula esta lámina: Dios Creador. Redentor 

y /(emuneruc/or y de La Maza: 1,0 Creoción (!lus. 25). En ella podemos ver en primer 

término a la Trinidad: Dios Padre en su trono de Gloria que tiene .:n su p<!cho al 

Espíritu Santo y sostiene como la "Piedad" de Miguel Ángel el cuerpo dolorido de su 

Hijo. Junto a ellos, y en escala más reducida, aparece María. Eslabones más abajo los 

diversos coros angélicos rinden adoración al Padre. De ahí en adelante se desciende en 

la cadena pasando de los hombres (donde destacan los frailes conduciendo a todas las 

naciones: indios, turcos y chinos) a las aves, los p<!Ces, los animales que caminan por la 

tierra y las plantas, para finalmente acabar en el Infierno. 

En el centro de él, Lucifer encadenado a su soberbia, exactamente debajo de Dios 

Padre, con cuernos, alas de murciélago, senos femeninos y un rostro en el abdomen 

tiene como trono unas fauces que vomitan las llamas que inundan toda su morada. A su 

diestra demonios cuecen a los condenados de cabeza en un caldero o les amputan los 

miembros con una sierra, a su izquierda otros dos demonios con alas de insecto asan a 

Wl desventurado sobre una parrilla (lIus. 24), al mismo tiempo que otro infeliz cuelga 

de un árbol seco. Estrada de Gerlero interpreta el caldero y el árbol seco como antitesis 

de la pila bautismal y del árbol de la vida." 

A la izquierda de Dios Padre una franja se abre para mostrar la degradación de los 

ángeles rebeldes que del cielo descienden en caída libre hasta lo profundo del Infierno, 

mientras se van transfonnando en monstruos con alas de insecto, seres mucho más 

alejados de la p<!rfección de Dios, según esta Cadena, que los mamíferos alados que 

14 Estrada de Gerlero, La demollología"., p. 87. 
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usualmente ceden sus alas a los demonios en otras composiciones de Valadés. 

Destaquemos a continuación los registros inferiores de los grabados que ilustran las 

Jerurc¡uías Fclesuí.\'l/ea y Tempura/. En el primero, debajo de un Árbol de la Vida de 

cuyas ramas florecen las distintas dignidades de la Iglesia vemos otra escena infernal 

en la que los demonios torturan a más y más condenados en lo que parece ser otra 

parrilla, hierven miembros humanos en un caldero y otros más transportan dichos 

miembros en cestas cargadas a la usanza india (I1us. 26 y 27). 

Por su parte en el asiento del árbol del cuál florecen las Jerarquías de carácter 

lemporal se puede apreciar al padre de familia indio amonestando a sus hijos; de su 

boca salen vírgulas de la palabra, símbolos convencionales en los códices pre y 

poshispánicos para señalar al que habla con autoridad. Bajo d plano terrestre una vez 

más el Infierno expone sus horrores. Al centro cuatro demonios alados sujetan las 

extremidades de un condenado mientras que otro parece cortar su pecho; una posible 

al usión a los sacrificios humanos como actividad demoniaca, pues solía 

representárseles de forma muy similar dentro de los códices coloniales. En el lado 

izquierdo otro condenado atado de pies y manos es martirizado por sus verdugos 

infernales en lo que Estrada de Gerlero llama una antítesis de la crucifixión (I1us. 28)." 

Pasemos ahora a los grabados que abordan en su totalidad el pecado y el Infierno. 

En lienzos o grabados didácticos semejantes a la ilustración de Valadés conocida 

Etapas de las tentaciones y pecados los indios se enfrentaban a la iconografia europea 

utilizada para representar el mal, la tentación, el pecado y el castigo (lIus. 30). El mal 

es representado por un Lucifer grotesco de cabellera de serpientes que recibe el 

homenaje de demonios fantásticos que son sus siervos. Con ello, el evangelizador 

intentaba describir el horrible pecado en el que incuman los indios cuando practicaban 

las artes mágicas, pues éstas constituían tener pacto y comunicación de los demonios. 'o 
l.os registros siguientes dan cuenta de cómo las palabras pecaminosas (representadas 

por insectos, serpientes y demás sabandijas) se alimentan a sí mismas y cómo los 

buenos indios cristianos que hacen caso de los consejos de sus ángeles protectores 

,~' ¡ ·id. ¡Nd. Comentario a Ja iJustración 16 
'" Vid ¡bid p. 491. 
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cierran sus oídos a las provocaciones del pecado e intentan destruirlo. Por ~:l contrario 

aquellos otros indios que sí se dejan seducir por los requiebros del maligno aparecen 

rodeados de serpientes y dragones que solamente los pueden conducir al Infierno en el 

cuál cada quién recibe un castigo de acuerdo con sus obras. 

De igual forma como ocurría dentro de los textos edificantes, el evangelizador asume 

que todos estos animales e insectos también debian remitir al receptor indigena a 

contenidos de inferioridad, caos y maldad. El comentario del autor no pue:de ser más 

claro: 

[ ... ] nada hay más execrable que nuestro adversario. Él introdujo la guerra en 
el cielo, el engaño en el paraíso, el odio entre los primeros hermanos, y 
sembró finalmente cizaña en toda nuestra obra. Pues puso la gula en el 
comer, la lujuria en la generación, la pereza en el trabajo, la inedia en la 
conversación, en el gobierno la avaricia, en la corrección la ira, en el señor la 
soberbia, en el corazón los malos pensamientos, en la boca las falsas 
palabras, y puso también en los miembros las malas acciones; durante la 
vigilia excita a las acciones más bajas, durante el sueño a los sueños torpes; 
excita a los alegres a las disoluciones y a los tristes a la desesperación. Y 
porque de ningún modo podría prevalecer contra nosotros a no ser que le 
diésemos fuerzas por nuestros vicios, por ello quedarnos al él encadenados. 
y para que se muestre toda la miseria del pecador lleva éste encima un grave 
peso, a saber: el demonio, la carne y la concupiscencia de la vida. Cuyo 
báculo está formado por el cúmulo de todos los vicios y por esto se halla 
lleno de serpientes. 17 

El demonio central tricéfalo del Infierno bajo se encuentra rodeado por demonios 

alados y cornudos que punzan a un condenado y que exponen los miembros de otros en 

un tronco y un garabato (I1us. 29). 

Adj unto a este grabado Valadés presenta otra composición en la que describe con más 

detalle el interior de este sitio de tormento (!lus. 31). 

Coronando la escena, una vez más nos topamos con Lucifer, ahora como un demonio 

gastrocéfalo que utiliza sus diez brazos para recibir las ofrendas de sus siervos, que 

consisten en alimentos, poder y riquezas mundanas (representado por dos coronas), 

animales y pecadores indios (un hombre y una mujer). En el fondo aparecen más 

demonios lamemes cargando miembros humanos y círculos infernales que con sus 

llamas envuelven a distintos tipos de pecadores. 

" ¡bid. p. 487. 
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En las líneas centrales se ve a los indios encadenados al pecado y al castigo, portando 

grilletes y cadenas, instrumentos propios de las sanciones judiciales de la época, 

y así ponemos a los mismos indios en esta segunda figura cargados de 
grilletes y de esposas de hierro y están como suspendidos. Son conducidos 
por los demonios como ministros que son de los infiernos; pues llevan éstos 
las mismas cadenas y grilletes que los que obran mal; y así al contemplar las 
cadenas de ellos se mueven sus ánimos a no incurrir libremente en el 
pecado," 

Finalmente debemos mencionar el grabado sobre la Santidad del matrimonio y castigo 

de su profanaCión. en el que, como su nombre lo indica, Valadés expone como se 

mostraba a los indios la santidad del matrimonio cristiano y como la profanación de 

este sacramento (bastante común en la sociedad colonial del XVI y sobre todo entre las 

élites indígenas acostumbradas a practicar la poligamia) le depararía al pecador un 

terrible castigo en este mundo y en el otro (11 us, 32), 

Los dos árboles superiores son palmas que con sus hojas dan soporte al Cristo 

crucificado que está ahí para expresar que en el sacramento del matrimonio no es un 

hombre el que une a los cónyuges sino Dios mismo. Vínculo que es indisoluble como 

la unión de Cristo con su Iglesia," Los indiOS enlazados a este Árbol de la Vida se 

encuentran sobre nubes pues su destino es la Gloria, Sólo uno no gozará de ella, pues 

está encadenado al Infierno donde un demonio lo jala y lo sostiene para que no escape: 

esto puede significar que dicho indio rompió la fidelidad del vínculo matrimonial. 

Los árboles inferiores, antitéticos a los superiores, son postes de tormento, en los que 

un indio y una india son asaeteados y apedreados en vida por haber incurrido en 

adulterio, 

Resulta interesante el que Valadés con este castigo pretenda presentar con hechos 

como los paganos también condenaban severamente el adulterio y sin misericordia ni 

tardanza corrian a matar a los transgresores, las mujeres al adúltero y los hombres a la 

adúltera, 

Detrás de los aj usticiadores podemos ver a unos pequeños negros que castigan a otros 

pecadores: éstos representan según Valadés al demonio que continuará, después de la 

" ¡bid p, 493. 
" Vid ¡bid p. 495. 
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muerte de) pecador, infligiéndole su merecido castigo, pues según este autor los indios 

temían a los negros y los relacionaban con el Maligno: 

Para infundirles mayor miedo, pues los indios temen grandemente a los 
etiopes, porque son de color negro; y así cuando quieren significar que el 
demonio es espantable y 1Ieno de armas, lo representan al mismo con figura 
de aque1los, como puede verse en el mismo grabado, y en esta forma los 
pintan como administradores de la justicia y de la muerte. Fue necesario 
inculcares esto, principalmente por razón de la fidelidad del matrimonio, 
pues estaban acostumbrados, en el tiempo de su idolatría, a tener varias 
mujeres, y es menester ahora persuadirles de qué manera deben guardar 
absoluta fidelidad con una solo [mujer] y que de otra suerte, no sólo 
incurrirán en la indignación de Dios Todopoderoso, sino que serán 
castigados aún en esta vida. lO 

Los infiernos de las imágenes de evangelización que el humanista "mestizo" Diego 

Valadés reprodujo en sus grabados son un magnífico ejemplo de la propedéutica del 

terror que los evangelizadores novohispanos desplegaron en lienzos, grabados y muros 

para intentar hacer del indio un cristiano capaz de luchar contra sus vicios y sus 

antiguas costumbres. 

Estos infiernos estaban poblados por demonios y torturas que, en su gran mayoría, 

pertenecían a la tradición iconográfica y literaria europea (varios de sus demonios y 

tormentos se parecen a los descritos por Dante) y por condenados e instrumentos de 

tortura que pertenecían al mundo cotidiano de los indios de la Nueva España. 

Como ocurría en Europa los instrumentos que portan los demonios de Valadés para 

torturar a los condenados eran utilizados de manera común por la población a la cual se 

dirigía el mensaje. De ahí que se inserten objetos propios de la vida novohispana, de 

ese mundo de indios, mestizos, frailes y encomenderos, como la cesta de los lamemcs. 

los grilletes, las pinzas, los cuchillos y otros instrumentos propios del curtido de pieles 

y del procesamiento de carnes." 

lO Ihidem. 
21 Aunque hasta el momento no conocemos ninguna representación infernal europea en la que aparezca el 
garabato, otros instrumentos propios del procesamiento de alimentos si se infernalizan con frecuencia, 
destacan entre ellos, los garfios para colgar la carne de reses y puercos y las pinzas y cuchillos que se 
empleaban para desollarlos. Vid Barbara O. Palmer, "The inhabitants of Hell: Oevils", en Clifford 
Oavison The icono!{T'al'hy rl hell. Michigan, Western Michigan University. 1992. p. 25·)5 
Continuaremos hablando sobre los ~arahflfos cuando nos ocupemos de los infiernos de las capillas 
abiertas de Actopan y Xoxoteco. 
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A pesar de esto, y como ya se ha mencionado, estas imágenes de evangelización 

también tenian sus inconvenientes; pues para que el terror surtiera sus efecto, 

edificantes, los indios debían aprender a reconocer lo que los frailes querían que 

reconocieran, debían aprender, junto con el catecismo, a entender esas 

representaciones en las que aparecían personajes con realidad histórica y metahistónca, 

según la visión occidental de las cosas, descntos a partir de las mismas convenciones 

antropomorfistas de estirpe renacentista. "No sólo se trata del descubrimiento de un 

repertorio iconográfico inédito, sino de la imposición de lo que el Occidente entiende 

por persona, divinidad, naturaleza, causalidad, espacio e historia."" 

7.2 "El descenso de Cristo a los infiernos": Las fauces del Infierno en los 

catecismos "Testerianos". 

No obstante lo ajeno de los seres y las formas los indios se acostumbraron a convivir 

con el imaginario occidental, a hacerlo suyo, a reinterpretarlo y a reproducirlo. 

Otro medio a través del cual los dogmas de la Iglesia Católica se difundieron entre la 

población indígena fueron los catecismos en imágenes que conocemos con el nombre 

de "testerianos". 

En tomo a ellos se han vertido distintas opiniones, algunos estudiosos piensan que no 

fue fray Jacobo de Testera el que los inventó, pues él utilizaba imágenes piadosas 

similares a las descritas por Valadés;" otros dividen estos catecismos dependiendo de 

si fueron realizados con "escritura testeriana", "amerindiana posthispánica" o 

"testeramerindiana".24 

Lo cierto es que estos materiales, de los que se conocen alrededor de veinte, comparten 

similitudes y también grandes diferencias. Todos comparten un reducido tamaño, tener 

la lectura estructurada en franjas honzontales y figuras de trazos esquemáticos que 

debian traer a la memoria un texto hablado que, según algunos autores, podía ser 

" Gruzinski, lA ¡rue"a de las imáf(enes ... p 90 
D Vid Christian Duverger, l.a "Ofl\'í!r.'iIÓn de los tndfO,\" de la NUf!\'a 1'~'\pafla, México, F,C.E.; 1983. P 
168. 
24 Vid Nicolás León, Un cateCi.<mo ma:ahua (en Jeroglífico lesleramerilldlallo). México, Biblioteca 
Enciclopédica del Estado de México, 1968. P 15-18 
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reproducido con la misma facilidad en náhuatl, otomi, español y latin." 

También escribieron a su modo por imágenes y caracteres los mismos 
razonamientos, y yo he visto para satisfacerme en esta parte, las oraciones 
del Pater Noster, y Ave Maria y Símbolo, y la confesión general, en el modo 
dicho de indios; y cierto se admirará cualquiera que lo viere, porque para 
significar aquella palabra: "Yo pecador, me confieso", pintan un indio 
incado de rodillas a los pies de un religioso, como que se confiesa; y luego 
para aqudla "A Dios todopoderoso", pintan tres caras con sus coronas al 
modo de la Trinidad; y a la gloriosa Virgen Maria, pintan un rostro de 
Nuestra Señora, y medio cuerpo con un nIDo; y a San Pedro y a San Pablo, 
dos cabezas con coronas, y unas llaves y una espada, y a este modo va toda 
la confesión escrita por imágenes, y donde faltan imágenes, ponen 
caracteres, como en qué pequé, etc. de donde se podra colegir la víveza de 
los ingenios de estos indios. 26 

Más allá de esas semejanzas hay catecismos en los que casi no se utilizaron elementos 

de la pictografia indígena, otros en los que sí y otros más en los que aparecen glifos de 

producción colonial que se valieron de mecanismos del fonetismo pictográfico 

indígena para sugerir los sonidos que debían ser reproducidos, como los que 

mencionan Las Casas y Torquemada. 

Acaece algunas veces olvidarse algunos de algunas palabras o 
particularidades de la doctrina que se les predica de la doctrina cristiana, y 
no sabiendo leer nuestra escritura, escribir toda la doctrina ellos por sus 
figuras y caracteres muy ingeniosamente, poniendo la f'gura que 
corresponderá en la voz y sonido a nuestro vocablo: así como si dijésemos 
amén, ponían pintada una como fuente, y luego un maguey, que en su lengua 
frisaba con amén, porque lIámanlo ametl, y así de todo lo demás. Yo he 
visto mucha parte de la doctrina cristiana escrita por sus figuras e imágenes, 
que leían por ellas como yo la leía por nuestra letra en una carta, y esto no es 
artificio de ingenio poco admirable. 27 

Otros buscaron otro modo (a mi parecer muy dificultoso, aunque curioso), y 
era aplicar las palabras, que en su lengua conforman y frisan algo en la 
pronunciación con las latinas, y poníanlas en un papel por su orden, no las 
palabras escritas y formadas con letras, sino pinturas, y así se entendían por 
caracteres; esto será fácil de entender, por exemplo. El vocablo que ellos 
tienen que tira más a la pronunciación de Pater, es pantli; que significa una 
como banderita con que cuentan el número de veinte, que significa pantli y 
en ella dicen Patero para la segunda que dice Noster; el vocablo que ellos 

" John B. Glass, "A census of Middle American Testerian Manuscripts", en Handbook on Middle 
American llldians. Austin, University ofTexas Press, 1975, vol. 14, p.286. 
lo Joseph de Acosta, Historia natural y mural de lal' India" edic de Edmundo O'Goman, México, 
Fe.E, 1962, p. 289-290. 
17 Bartolomé de las Casas, Apologética historia sumarla, edición preparado por Edmundo O'Gorman, 2 
v. México, UNAM- IIH, 1967, t. 11, p. 505 



tienen más parecido a esta pronunciación es nuchtli, que es el nombre de lo 
que los nuestros llaman tuna y en Espaila higo de las Indias; pues para 
acordarse del vocablo Noster pintan consecutivamente tras de la banderita, 
una tuna que ellos llaman nochtli y de esta manera van prosig.uiendo" 

IW 

En mi opinión, los "testerianos" nacieron de la estrecha comunicación de los indios 

con los frailes durante las primeras décadas de la evangelización. Juntos llegaron n 

ciertas convenciones que después continuaron reproduciéndose sin una supervisión 

muy esmerada. Estos catecismos estaban dirigidos a la población india iletrada, y en 

especial, a los indios catequistas de poca instrucción que dirigían el aprendizaje de la 

doctrina en sus respectivos pueblos o barrios. 

En el caso que nos interesa, los "testerianos", también nos sirven para confirmar la 

vigencia de un ideograma mesoamericano ya bien entrado el periodo colonial y cómo 

dos sitios de los muertos subterráneos radicalmente distintos convergieron en un icono 

aparentemente común. 

Durante el periodo de búsquedas que fue simiente de este trabajo comparé en diversos 

materiales de evangelización cómo fue explicado el "Descenso de Cristo a los 

Infiernos", un artículo de Fe dentro del Símbolo de los Apóstoles; así pude comparar 

cómo fueron traducidos al náhuatl esos "infiernos" dentro de Jos textos escritos y qué 

icono fue seleccionado para este mismo efecto en los catecismos "testerianos". 

El icono escogido por los religiosos fue el mismo que aparecía en los libros miniados y 

en las portadas de las catedrales góticas: las fauces del Leviatán, de ese pez-reptil 

caótico y marino, el Ammil de los antiguos egipcios, que gracias a la interpretación 

cristiana del Llhro de Joh se había convertido en la representación orgánica del 

Infierno de fuego; aunque debemos recordar que en este pasaje Cristo no baja 

estrictamente al Infierno de tormento, sino al Seno de Abraham, para rescatar a los 

santos de la Antigua Alianza y llevarlos con él a la Gloria. 

Sin embargo la forma en la que muchas de esas fauces fueron realizadas, en los 

catecismos "testerianos", revela la intervención delt/ahcU//o, pues remite al ideograma 

mesoamericano de "lugar de los muertos", o Mictlan en náhuatl, en la tradición 

28 Fray Juan de Torquemada, Monarquía Indiana. Libro XV, Cap. XXXVI 
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pictórica mixteca-puebla. 

En la imagen \5\ del M.\'. mexicaíne 78 que custodia la Biblioteca Nacional de París, 

catecismo pictogrático atribuido a Sahagún y cuyo facsímil fue recientemente 

publicado por Luis Resines (Ilus. 33), podemos ver a Jesucristo descender de cabeza a 

las fauces del Infierno por una escalera, como un nuevo' T=ontemoe (el que baja de 

cabeza). La lectura de esta imagen corresponde a la palabra "descendió". 

La imagen 152 que corresponde a la palabra "infiernos" está constituida, a su vez, por 

las fauces abiertas de un "saurio" sobre las cuales se encuentra colocado un cadáver, 

que no es Cristo, pues no tiene aureola como el personaje de la imagen precedente. Es 

precisamente aquí donde encontramos que para plasmar en imágenes la palabra 

"inliemos" se recurre al ideograma mesoamericano Míe/lan: un envoltorio mortuorio 

sobre las fauces abiertas del eipaetli (Ilus. 34), 

Esta "similitud" indudablemente facilitaba la lectura del catequista o del catecúmeno 

indio, ya que la palabra náhuatl Mie/lan que resultaba de la lectura de este ideograma, 

según la tradición mesoamericana, era la misma que habían escogido los frailes para 

nombrar en náhuatl al infierno cristiano. 

Lo anterior muestra la vigencia de la lectura de un icono a partir de sus referentes 

indígenas, pues los indios al ver su antiguo ideograma, aunque estilísticamente 

modificado, lo leían en consecuencia." 

Por lo que quizá.s, una vez más, debamos preguntamos a qué inframundo está 

descendiendo Cristo para el indígena que era receptor de este mensaje~ pues tanto la 

palabra nativa como la imagen que debía llevar a ella remitían al "lugar de los 

muertos" en el que habían creído sus ancestros. 

En la ilustración temprana de otro Credo, cuya procedencia aún no he podido 

localizar," nuevamente podemos ver a Cristo dirigiéndose a las fauces del Infierno para 

29 Las fuentes sugieren que la mayoria de la población del México prehispánico era capaz de reproducir y 
leer las pictografias más comunes, pues selian emplearse en litigios y posteriormente en la Confesión 
cristiana. Vid Escalante, op.cil. p. 23. Así como "en la segunda mitad del s. XVI, muchos escritores­
pintores nahuas todavia dominaban la forma y el sentido del repenorio básico de los glifos prehispánicos, 
aunque algunos mostraron una inclinación a ejecutarlos en un estilo afectado por las concepciones 
artisticaseuropeas". Vid Lockhan, Op.cil. p. 331. 
.H! Anita Brenner, quien dio a conocer esta ilustración en su libro ídolos Iras los alIares sólo brinda la 
siguiente información sobre la misma: "De un manuscrito pictórico. hecho para los aztecas por artistas 
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liberar a sus antepasados (I1us. 35). La acción no se encuentra señalada por una 

escalera, sino por un camino con huellas de pies en su interior, como ocurre en muchos 

códices colonia1<:s. Las fauces del Leviatán pueden muy fácilmente ser las del cipaclli 

si se las compara con las que aparecen dentro del glifo toponímico de Xalozloc según 

el Códice Mendocino del cual ya hablamos en el capitulo cuarto (I1us. 19). 

I.a factura de las fauces del A·f¡ellun en los catecismos "testerianos" que revisamos 

varia de uno a otro. En la mayoría de ellos no se mantiene el rigor y los detalles del 

catecismo atribuido a Sahagún, sino que se adoptan fonnas mucho más esquemáticas 

(Ilus. 36 y 37) 

Uno de los comentaristas de esta última imagen que proviene del catecismo que en su 

último folio lleva la firma de Pedro de Gante, afirma que en ella podemos ver a las 

fauces del glifo indígena de "lla/h ". de las cuales salen llamas" Recurro a él, pues en 

lo personal, lo esquematico de la imagen no me permite hacer ninguna identificaci6n. 

No obstante resulta lógico que este catecismo también se recurra a las fauces para 

"sugerir" la palabra M/cllan. como lo hacen los demás. 

Asimismo esta lectura queda confirmada por otro catecismo que conserva anotaciones 

en náhuatl, hechas probablemente por un eclesiástico, mismas que esclarecen las 

pOSibles dudas acerca del te.xto que debía reproducirse a partir de estas imágenes (lIus. 

38): "y cruz omomiquili otoloc omotemohui in mictlan ... " I "murió en la cruz, bajo, 

descendió al lugar de los muertos"." 

7.2.1 El Leviatán-Cipactli. 

I.a identificación que se dio al interior de los talleres conventuales entre el Cipaclh 

mesoamericano y el Leviatán europeo, quedó registrada en los catecismos en imágenes 

que los religiosos distribuyeron entre algunos indígenas, en las ilustraciones que los 

pintores indígenas elaboraron para las historias frailunas sobre las costumbres 

Indigenas bajo la direccí6n de frailes españoles". Aníta Brenner, Idolos tras los alIares. México, Domes, 
1929. p.388 . 
.1' CaleCl.lmO de fray Pedro de Gante, estudio de Justino Conés Castellanos. original conservado en la 
Biblioteca Nacional de Madrid, Madrid. Testimonio Compañia Editorial, 1992. p 16 
" (//1 cal'Clsma /láJlllail en Imágmes. introd., paleografia y trad. de Miguel León-Panilla, México, 
Ca¡1ón y Papel de México. 1979. p. 40. Esta traducción al español es oúa. 
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gentílicas de los naturales de la Nueva España y en las historias que varios linrqc> 

indios mandaron pintar para legitimar su presencia en el escenario político. 

Los europeos interpretaron los reptiles del imaginario mesoamericano a partir .eir: los 

contenidos de negatividad y maldad que adornaban a las "sabandijas" dentro dt su 

cosmovisión; por ello motivaron su reproducción dentro de contextos visuales qli<':, 

para ellos, eran demoniacos o infernales. 

Así podemos apreciar en el Códice Ríos a la dualidad del antiguo "Lugar de los 

muertos", Micllanlecuh/Ii y Mic/ecacihua/I, como demonios mayores del "Infierr:o", 

sobre las fauces de un reptil muy similar al Leviatán europeo (llus. 39), en el mismo 

lugar que en el Códice Fejervary-Mayer ocupaba la mandíbula abierta del clpaclli 

(Bus. 16). Representación que respalda completamente la interpretación occidental de 

que el Infierno y el Mic/lan eran el mismo sitio. 

Las anotaciones que explican a ojos occidentales esta Imagen presentan el AI/c/hm 

como una región infernal. El Ilahcuilo, por su parte, intenta hacer compatibles las dos 

tradiciones que lleva a cuestas y de la misma forma que modifica el modelo indígem: 

intentando hacer más acordes las dimensiones de estos "demonios" con la esc.ala de ~a 

figura humana que proponían los frailes en sus escuelas, inserta unas fauces "a la 

maniera" de las que se encontraban en los grabados de los rel igiosos en el sitio donde 

las fauces del Opactli señalaban la entrada del inframundo. 

Los frailes asociaron el Cipac/Ii con las fauces del Infierno y a la inversa, los pintores 

indios parecen haber asociado al Leviatán con las fauces del elpac/Ií, la boca de la 

cueva, que era la vía de acceso y salida del interior de la tierra. 

En el Atlas que ilustra la Historia de fray Diego Durán los pintores indígenas 

decidieron poner un Leviatán de estilo muy europeo para señalar la boca de 

Chlcomo=loc, la cueva de origen (lIus. 40). 

El Leviatán parece ocupar sin mayores conflictos el lugar del Opactli, de ese ser que 

fue el origen del cosmos, tal y eomo lo concebían los mesoamericanos, y que habíe. 

acompañado toda su historia trascendiendo las fronteras temporales y estilístic.<!s, "t,n 

en contextos que no tienen que ver con el discurso infernal cristiano, como las historia, 
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de la migraciónH 

La utilización que se hizo del ideograma Mlc/lan dentro de los catecismos "testcrianos" 

y la apropiación que hicieron los pintores indios de las características del LevIatán para 

refuncionalizar un icono de sus antepasados, son para mí una muestra de que los trazos 

y las formas yuxtapuestos del Leviatán y del Cipaclli implican una fusión de 

sib'Tlificados al nivel de los productores (frailes y pintores indios) y la vigencia de dos 

lecturas al nivel de los receptores de este mensaje visual híbrido. 

La double mls/aken idenllty que Lockhart encontró en otros terrenos de la convivencia 

entre indios e hispanos pudo haber tenido en estas imágenes indocristianas uno de sus 

veneros más ricos. Los españoles que veían las imágenes de evangelización producidas 

por indioS veían en esas fauces la boca de su Infierno, los indios que se acercaban a 

ellas semanalmente o para las grandes fiestas, y que estaban desvinculados del proceso 

de su producción, veían probablemente las fauces que desde antiguo señalaban la vía 

de acceso al interior de la tierra. 

El Mlcllan y el Infierno parecen fundirse en imagen y palabra, y aunque los resultados 

de esa "con-fusión" debieron ser múltiples y diversos nos instan a preguntamos que era 

lo que los indios veían en otras imágenes de evangelización (pintura mural) en las que 

esas fauces volvían a hacer acto de presencia. 

7.3 Desollados y embutidos. Las torturas infernales en los muros de las capillas 

abiertas de Actopan y Xoxoteco. 

Después de haber revisado los infiernos de dibujo renacentista y demonios medievales 

de Valadés y las fauces del Mictlan-Infierno en los catecismos "testerianos", debemos 

ocupamos de los infiernos pintados pon indios que conservamos en los muros de dos 

capillas abiertas. En esos Infiernos los temas reproducidos por Valadés pasan por la 

interpretación de las manos indígenas y adquieren parte del colorido que debió adornar 

a varios autos de evangelización, gracias a los vestuarios, las escenografías y las llamas 

" Pablo Escalanle ha observado lambién la yuxlaposición de los Irazos y las formas del CII"'CII; y el 
Leviatán en otros códices coloniales. VId. Escalante, O{J.CII. p.422 Y 453. 
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reales. 

Los programas pictóricos de los conjuntos conventuales novohispanos del siglo XVI 

fueron creados en estricta consonancia con el sentido simbólico-litúrgico de cada uno 

de los espacios en los que fueron inscritos. Decoraciones que reafirmaban estos 

sentidos y daban permanencia a los lienzos y mosaicos de plumas y de flores que 

adornaron los recintos cristianos en las primeras décadas de la evangelización. Y tanto 

la factura como la contemplación de dichos programas eran concebidas por los 

religiosos como vías de acercamiento al mensaje de salvación." 

Los frailes concebían los programas. Equipos de pintores indios trashumantes llevaban 

de conwnto en convento los temas, las técnicas y los estilos que habían aprendido en 

las escuelas frailunas a través de la reiterada copia de grabados europeos. Con la suma 

de los esfuerzos de unos y de otros salieron a la luz, entre 1540 y 1585, casi 300,000 

mts. de muros saturados de imágenes que debían acompañar la oración de los frailes, la 

liturgia y la catequesis de los indios." 

Aquí nos concentraremos en las escenas infernales que se despliegan a lo largo y a lo 

ancho de los muros de dos capillas abiertas, pues aunque han llegado a nosotros otras 

pinturas murales con alusiones infernales, como el magnifico Juicio Final, conocido 

como ¡,e mulerlicli, del deambulatorio alto del convento agustino de Acolman, es en las 

capillas abiertas donde el Infierno de tormento eterno aparece con mayores detalles, 

precisamente porque eran espacios dirigidos en su totalidad al adoctrinamiento de las 

poblaciones indias y a la liturgIa al aire libre que para ellos se celebraba cuando el 

número de asistentes rebasaba la capacidad de los primeros templos.J· 

l4 Vid Elena Isabel Estrada de Gerlero, "La pintura mural durante el virreinato ..... , p. 1012-1015. 
II Vid Gruzinski, La guerra de las imágenes ... p. 84 Y El águila y la Sibila ... , p. 25 . 
. 16 Han llegado hasta nosotros escenas infemales en pintura mural dentro de seis Juicios Finales ubicados 
ell distintas dependencias de las fundaciones agustinas de Cuitzeo, Acolman, Actopan, Santa Maria 
Xoxoleco e Ixrniquilpan. Y con excepción del III! maleúicli de Acolman los Juicius ubicados en los 
claustros altos, de uso exclusivo de los religiosos, no se complementan con descripciones pormenorizadas 
de los distintos tipos de tormento. Vid. Eumelia Hemández Vázquez, Iconografla del demonio en la 
Orden de San Agustín de la Nueva ¡';"palla, UNAM-FFL, 1991. (tesis Licenciatura en Historia). p.186-
187. A estos ejemplos también podemos añadir las alusiones infemales en la Capilla Abierta franciscana de 
San F<tebar. Tizatlan, Tlaxcala (lIus. 47) y la decoración que en los años 40's de este siglo pudo observar 
Ne',11 James en la iglesia de Oriz.abita en el municipio de Ixmiquilpan, Hidalgo "The church was ald. On 
the walls, Heaven, Earth alld IleIl werc graphicalIy depieted, especiaIly Hell Dark-skinned sinners were 
bcing lOssed into a livid tire with writhing serpents. There were many saints, Christus, crosses, cherubins 
and virgins." Citado en Olivier Debroise, "Imaginario fronterizo / identidades en tránsito. El caso de los 
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La misma vehemencia que llevó a algún fraile a caminar sobre el fuego para hacer que 

los indios entendieran la magnitud del sufrimiento que se les esperaba en el Infierno si 

110 abjuraban de sus antiguas costumbres y de sus vicios presentes, llevó a los agustinos 

que diseñaron los programas de la capilla abierta adjunta al convento de San Nicolás 

Tolentino en Actopan y de la capilla abierta aislada localizada en Santa María 

Xoxoteco (en el actual estado de Hidalgo) a proponer a los pintores indios la 

confección de desgarradores suplicios como castigo a las conductas indias más 

repudiadas por los frailes. 

Aunque la capilla de Xoxoteco, por ser de dimensiones más reducidas, carece de 

algunas escenas que aparecen en Actopan, los infiernos de ambas capillas se 

complementan, ya que sus programas iconognlficos son casi idénticos~ de manera que 

fragmentos desaparecidos en Actopan pueden todavía observarse en Xoxoteco y 

viceversa. 37 

A grandes rasgos el tema que desarrollan las pinturas de ambas capillas es el castigo 

eterno en los tormentos del Infierno que recibirán tras el J uieio Final todos aquellos 

que desobedecieron en vida los mandamientos de Dios y de su Iglesia. 

Estos infiernos debieron realizarse después de la primera mitad del siglo XVI, pues en 

1548 apenas se estaba fundando Actopan como priorato agustino. No obstante existen 

discrepancias en cuanto a la fecha de su elaboración. Artigas afinma que las pinturas de 

la capilla de Xoxoteco pertenecen a la década de 1550 a partir de la indumentaria que 

portan los personajes que aparecen en ellas. 38 Elena Estrada de Gerlero, por su parte, 

piensa que estos programas debieron realizarse después de la gran epidemia que azotó 

la Nueva España en 1576 Y que diezmó brutalmente a la población indígena, ya que un 

acontecimiento de tal magnitud reavivaba en la mente de los frailes que contemplaban 

murales de San Miguel Ixmiquilpan", en Arre. historia e identidad en América. XVII Coloquio 
il/temacl<Jlla/ de historia del arte, México, UNAM-IIE. tI, p.155-172. p 162. 
" En el presente apartado destacaremos solamente algunos aspectos de los infiernos de estas capillas, 
pues descripciones detalladas de su iconografia, fuentes y distribución aparecen en: Isabel Estrada de 
Gerlero, "Los temas escatológicos en la pintura mural novohispana del siglo xvr', en Traza y Baza. 
Cuadernos hispanos de stmba/agia, arle y literatura, No. 7, Barcelona, El Abbar, 1978. p. 71· 88. yen 
Juan Artillas, La piel de la arquitectura, murales de Santa María Xoroleco, México, UNAM, 1979. 
Asimismo dejamos fuera de nuestro análisis las figuras demoniacas de los grutescos que adornan frisos 
ubicados en muchos edificios novohispanos. 
lS ¡.'id Artigas, o/u.'i/. cap. XI 
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la muerte por peste de sus feligreses los presagios del Apocalipsis; lo que motivaba el 

auge de los temas escatológicos en la decoración conventual. J9 

Sin bien no podemos negar que las constantes epidemias que azotaron la Nw:va España 

daban vigencia a los temas escatológicos y a las devociones que protegían al fiel de las 

llamas del Infierno en caso de que la muerte súbita lo arrebatara del mundo, en mi 

opinión no podemos circunscribir por ello los infiernos de Actopan y Xoxoteco a un 

momento tan preciso como la cruel epidemia de 1576, aunque el estilo de los murales 

corresponde con el de otras obras realizadas por indígenas en las dos tres últimas 

décadas del s. XVI. 

Los infiernos de los grabados de Valadés junto con los autos sacramentales y los textos 

ya revisados muestran que los temas escatológicos fueron una constante en el trabajo 

de evangelización, pues en ellos se desarrollaba un punto fundamental en la 

interiorización del cristianismo, ajeno a la antigua cosmovisión indígena: la relación 

moral y causal entre la conducta humana y el premio o el castigo después de la muerte. 

Asimismo hemos visto como estos temas se relacionan con la percepción que tenían 

los religiosos de las capacidades de "conversión" de los indios y del pueblo común en 

general. La mayoría de los frailes pensó que la atrición era deseable y a veces la única 

salida para que los indios se mantuvieran dentro del rebaño de Cristo. 

Los pecados que podemos ver en estas capillas representan los miedos de los 

religiosos; miedo a la embriaguez incorregible de los indios, a su facilidad para caer en 

adulterio o a que ocultamente continuaran practicando su antigua idolatría. Los 

terribles tormentos que proponen estos dos programas como castigo a dichas 

transgresiones representan a su vez los miedos que los frailes querían inculcar a los 

indios. 

Coronando el medio punto del muro central de las dos capillas encontramos el .JuicIO 

Final. Cristo Juez montado sobre el mundo y rodeado por los santos y los coros 

angélicos preside el sonar de las trompetas que liberan a los muertos de sus tumbas, 

mientras se desarrolla la última batalla entre el arcángel San Miguel y Lucifer (Ilus.4I). 

39 Vid Estrada de Gerlero. op.cil. p. 86-87. 
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Los salvos son conducidos por ángeles hacia la diestra de Cristo y los irredentos son 

llevados a rastras por demonios hasta el extremo opuesto, donde las llamas del Infierno 

los esperan (en Actopan ·lIus. 42.) o el Leviatán abre sus fauces de fuego para 

devorarlos (en Xoxoteco ·llus. 43·). 

En Xoxoteco bajo el JuiclU Final se abren dos recuadros laterales en los que se 

desarrollan ciertos pasajes del Génesis: la creación de todos los seres del mundo 

(incluidos Adán y Eva), el pecado original, la expulsión del paraíso y el asesinato de 

Abe\. En Actopan estas escenas se complementan con el "Arca de Noé", la "Salvación 

de las almas dd Purgatorio" (!Ius. 44) Y varios pasajes del Apocalipsis: Los ángeles 

empujando a los demonios al fondo del Infierno, los jinetes de la peste y la guerra 

saliendo de las fauces del Leviatán y otro pasaje que puede ser identificado como el 

terremoto y la lluvia de estrellas que acompañan la ruptura del sexto sello o la 

destrucción de BabilonIa, "como alusión al castigo a la idolatría".'" 

Dicho conjunto mostraba la línea de la historia de lo que San Agustín solla llamar las 

dos ciudades. La Ciudad de Dios que se había visto forzada a convivir con la Ciudad 

del Diablo a partir del momento en que el primer hombre había sido seducido por las 

palabras del maligno y se había atrevido a desobedecer los mandamientos de su dios. 

Al final de los tiempos las dos ciudades se separarían definitivamente después de que 

las tragedias de la visión apocalíptica de Juan exterminaran la Tierra. Y sólo aquellos 

que se mantuvieron alejados del pecado (o que expiaron sus culpas en el fuego del 

Purgatorio) serian recibidos por Cristo en la Glona de la Jerusalén Celeste, como los 

hombres que se refugiaron en el Arca (prefigura de la Iglesia) lograron sobrevivir al 

Diluvio que acabó con los pecadores de su tiempo. Mientras el resto de los hombres se 

hunde en el horror, la oscuridad y el tormento de la otra ciudad: ellnfiemo.<¡ 

Grandes espacios en blanco se encuentran al centro de estos recuadros en ambas 

capillas y sugieren la existencia original de retablos, en los que debió desarrollarse un 

tema que brindara esperanza en contraposición a los horrores del Infierno que son 

descritos en los muros laterales. 

40 Estrada de Gerlero, op.cil. p. 76·77. 
11 Vid. San Agustín, La ciudad de Dios, México, Porrua, 1992. Libro 11.22, passim, 
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A los costados del testero, en los muros laterales, el Infierno abre sus puertas para 

mostrar sus tormentos y las circunstancias que llevan a él. Las puertas del Infierno qu~ 

aparecen en Actopan y Xoxoteco son las fauces enormes del Leviatán que dejan ver su 

contenido de llamas y condenados y que están custodiadas por demonios mayor~s que 

portan las llaves de esa morada de sufrimiento. 

Los leviatanes de Actopan (Hus. 45), mejor conservados que los de Xoxotec:o donde el 

del muro sur está totalmente perdido (lIus. 46), recuerdan las características de la 

bestia del Libro de Job y concuerdan perfectamente con la iconografia d~: los libros 

miniados (cabezas de perfil, afilados colmillos, ojos desmesuradamente abiertos y 

ollares distendidos). Incluso podemos sugerir que una representación muy similar a la 

que aparece en el Psalrerio de Winche.wer (s. XI) debió haber servido de modelo (llus. 

6). 

Sin embargo el tratamiento que los pintores indios dieron a los Leviatanes laterales de 

Actopan los acerca con la tradición indígena. Sus fauces son más alargadas que las de 

los ejemplos europeos que se conocen, además de que su color verde y las escamas 

puntiagudas de su piel los hacen muy parecidos a reptiles reales. Y, aunque no conozco 

"todos" los leviatanes europeos de miniaturas, grabados y portadas catedralicias, me 

atrevo a sugerir que varios elementos de estas bestias recuerdan (Iejanamente y usando 

la imaginación, lo admito) a las representaciones del cipac/li en la tradición 

mesoamericana mixteca-puebla, de las cuales señalo solamente dos: a) la colocación 

del ojo dentro de la ceja y ambos fuera de contorno del reptil y b) la clara utilización de 

una franja blanca para contrastar la piel escamosa del reptil con la roja encía, la que 

contrasta a su vez con una blanca dentadura que muestra grandes colmillos en la parte 

central (aunque en la imagen mencionada del Psal/erio de Winchesler también se 

marcan las encías con un color rojizo)." 

Junto a las fauces del Leviatán, en el muro Norte de Actopan, nos encontramos con un 

demonio rojo y cornudo que muestra su lengua retorcida y que sostiene la llave del 

Infierno (Hus. 48). Sus colmillos afilados y dos discos verdes que rodean sus ojos 

41 Compárense los ojos-ceja y la dentadura de los teviatanes de Actopan con tos de los cipae/in de las 
ilustraciones 12, t3, 14, 15, 16y34. 
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recuerdan la iconogratla de na/oc, el dios de la lluvia de los pueblos mesoameric3nos 

del posclásico que habitaba la olla de agua en el interior de los cerros llamada 

Tla/acan. Y aunque esta sugerencia pueda deberse más a la restauración del mural que 

a una intencionada manipulación de la tlgura de Tlaloc por los directores intelectuales 

(o los indios pintores) para presentarlo como un demonio, resulta interesante que, 

dentro de las fauces del muro Norte de Xoxoteco, Estrada de Gerlero haya identificado 

a "una figura masculina, de proporciones heroicas, con un tocado renacentista 

adornado con serpientes emplumadas de diferentes colores"," y que en el muro 

opuesto, donde el Leviatán de haber existido ha desaparecido se puede todavía 

observar a un demonio de enormes garras con la llave del 'ntlemo, junto a otro 

demonio que parece tocar una caracola, instrumento musical indígena, como 

"contrapartida de las trompetas angélicas del Juicio Final en el muro principal" (lIus. 

49)." 

Además de los demonios ya descritos el resto de los muros laterales de estas capillas 

aparece densamente poblado por demonios cuyos cuerpos fueron compuestos a través 

de la combinación de siluetas humanas con elementos extraídos de diversos animales: 

cánidos, murciélagos, aves, rumiantes, reptiles (en Xoxoteco la cola de todos los 

demonios verdugos termina en cabeza de serpiente) y dragones, dando por resultado un 

bestiario fantástico que mostraba a los indios muchas de las formas que solía adoptar el 

Maligno para tentar y castigar al hombre. 

La única misión de todos estos seres es martirizar a los irredentos, de tez blanca y 

morena, en diversos aparatos de tortura, distribuidos en varios recuadros, que se 

proponen como el castigo consecuente a las conductas pecaminosas que son expuestas 

de manera costumbrista en distintas viñetas. 

Por razones metodológicas. aquellos que se han dado a la tarea de comentar estas 

imágenes de los muros laterales de las dos capillas, lo han hecho por lo general 

disociando las viñetas sobre las tentaciones y los pecados de los recuadros mayores que 

las contienen. Y aunque mí lectura no dítlere demasiado de la que ha hecho Elena 

4J Estrada de Gerlero, Op.cil. p. 82. Las cursivas son mias. 
44 Loc.cil. 
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Estrada de Gerlero pienso que esta separación ha contribuido a empobrecer un poco la 

interpretación de estos programas, pues, es muy probable que los frailes que 

predicaban a través de estas imágenes fueran señalando con un puntero cada una de las 

transgresiones vinculándolas con el tormento respectivo que las acompaña. Así como 

en los textos y grabados europeos era común asociar cada uno de los pecados capitales 

(y su descendencia) con un tormento particular." 

Comencemos por las escenas de los dos muros Norte, teniendo en cuenta que en 

Xoxoteco se sintetizan en menos recuadros los tormentos del Infierno y se suprimen 

algunos instrumentos de tortura que existen en Actopan. 

En Actopan, inmediatamente después de las fauces del Leviatán, nos encontramos con 

dos recuadros cuya lectura se complementa. En la viñeta del recuadro superior 

podemos ver, muy borrosamente, a un español que desde su caballo tiene asido a un 

indio por los cabellos. En la viñeta correspondiente de Xoxoteco se aprecia claramente 

a un español que toma de los cabellos a un indio y se dispone a azotarlo con lo que 

parece ser un garrote. Bajo esta viñeta (Xoxoteco) aparece otra en la que un demonio 

de senos colgantes aleja a un indio de un español que lo llama (escena perdida 

completamente en Actopan). La forma de representar el sometimiento a través de un 

personaje que toma a otro por los cabellos pertenece a la tradición indígena. 

Los pecados expuestos aluden a los malos tratos que los españoles propinaban a "sus 

encomendados" y que si bien podían servirles como amonestación para que no se 

alejaran de la doctrina, también en exceso podían contribuir a que los indios se alejaran 

de esos españoles que no predicaban a Cristo con el ejemplo y que cayeran en los 

brazos del demonio que siempre los andaba rondando. Pecados que indios y españoles 

debían contrarrestar con una de las mayores virtudes cristianas: la paciencia. 

Artigas interpreta esta escena totalmente a la inversa, según él, lo que muestran estos 

murales es que se debía golpear a los indios para que no siguieran adorando al 

demonio. 46 Según yo esta interpretación es errónea, ya que estas viñetas señalan, por 10 

4' Pablo Escalante también ha comentado que estos murales debieron haber sido leídos con puntero, 
basándose en varios grabados de la Retórica Cristiana de Fray Diego Valadés en los que puede verse a 
los frailes señalando con puntero recuadros con pinturas de evangelización. Vid. Escalante. op.eit. p. 203 . 
.. Migas, "p. cit. p. 57. 
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general, conductas que no deben llevarse a cabo pues tiencn como consecuencia 

terribles castigos. Lo que se corrobora en las escenas infernales que acompañan a estas 

viñetas, en las que son atormentados por igual indios y españoles. 

El castigo para el español que abusa de su autoridad y para el indio que desobedece al 

español y se allega al demonio consiste en el cruel tormento de ser procesado como 

carne comestible y embutidos. Cuerpos de indios y españoles son colocados por 

diversos tipos de demonios en parrillas para que se desangren y puedan ser eviscerados 

(recuadro inferior Actopan) y descuartizados (lIus. 50). Los demonios continúan con su 

labor de carnicería y pesan los miembros en una balanza, los exponen a la venta en un 

garabato (Ilus. 51) Y "cuelgan perniles enfundados en lienzo" para cocerlos dentro de 

un horno o ahumarlos (recuadro superior Actopan).·7 Los pintores de Xoxoteco 

solucionaron ambas escenas en una sola (llus. 52 y 53). 

La ausencia de este tormento en la iconografía y los textos europeos ha llevado a Elena 

Estrada de Gerlero a dar dos posibles interpretacíones de estos garabatos infernales. La 

primera, que pueden aludir a la antropafagia ritual en el mundo indígena, coincidiendo 

con algunos grabados europeos donde se representó el canibalismo indiano a través de 

garabatos de carnicero de los cuales colgaban miembros humanos, como el grabado 

número SO que acompaña una edición alemana (Frankfort, 1598) de La destrucción de 

las Indias de fray Bartolomé de las Casas." La segunda, que tal vez se trate de una 

forma de presentar "el castigo al mal carnicero", lo que a su vez coincide con la 

retórica de varias obras de evangelización en la que se enfatiza la ética del trabajo 

cristiana, como el Confesionario Mayor de Molina o el Libro 10 del Códice Florenl ino 

sobre los vicios y las virtudes de la gente indiana." 

En mi opinión las carnicerías infernales de los murales de Actopan y Xoxoteco, junto 

con el garabato del grabado de fray Diego Valadés, exponen de manera escalofriante 

una de la tácticas, ampliamente practicada en Europa, que dotaban de mayor eficacia a 

las imágenes sobre el tormento eterno: la traslación de una actividad cotidiana y local a 

" Estrada de GerJero, op. cil. p 81. 
48 ¡bid. loc. cil . 
.. Estrada de Gerlero, "Las utopías educativas de Gante y Quiroga", en El aIro occidenre. Los origenes 
de Hispanoamérica, México, Teléfonos de México, 1992. p. 126-128. 
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un contexto infernal, precisamente para que esos tormentos tuvieran un referente 

inmediato que pudiera ser por todos reconocido. Qué mejor entonces que intentar 

controlar las conductas, a traves de presentar a indios y españoles un posible destino 

ultraterreno en donde sufririan a perpetuidad el castigo de ser procesados como 

embutidos. No olvidemos tampoco que este tipo de procesamiento de alimentos era 

desconocido en el México prehispanico, y que tal vez por ello fue elegido para 

impactar los animos indígenas. Aparentemente el garabato gozó de mucha popularidad 

en la Nueva España del siglo XVI, Valadés lo registró en sus grabados que reproducen 

las imagenes usadas para evangelizar a los indios. ,. 

Dentro del recuadro contiguo a esta escena (Actopan) nos encontramos con el pecado 

de la embriaguez (en sustitución de la gula) y su consecuente castigo. En la viñeta de 

Xoxoteco mejor conservada (I1us. 53) puede verse a dos indios nobles (una india de 

rico huipil, dibujada a la usanza indígena sentada sobre sus tobillos y con los pies 

cruzados, y un indio con camisa, calzones y calzado europeos que porta ademas una 

tilma amarrada al hombro) consumir jicaras de pulque que les son proporcionadas por 

un sirviente indio (ataviado solamente con tilma y maxtlatl), mientras tres demonios se 

regocijan por haber conseguido que estos hombres se perdieran en el vicio. Este vicio, 

por lo común asociado con las masas de indios que habían perdido sus antiguas 

estructuras de vida comunitaria o que se encontraban agobiados por las pesadas cargas 

de trabajo, es relacionado aquí con las elites indígenas. 

El castigo que en el recuadro de Actopan se adjudica a esta transgresión, tan combatida 

por los religiosos que por todos los medios intentaban que los indios practicaran la 

templanza, nos introduce a una herrería infernal, en la que los demonios extraen de un 

fuelle varillas de metal ardiendo y las colocan sobre el cuerpo de un condenado que se 

encuentra sujetado a una parrilla, otros se entretienen a su vez vertiendo metal 

derretido (o quizas aceite hirviendo) que extraen de una olla a la boca de otro infeliz y 

los más se ocupan en pellizcar con las pinzas del herrero a tres condenados que cuelgan 

amarrados a postes espinosos (Ilus. 54 y 55). Si el fuelle existió en Xoxoteco ha 

,. Como ya se habrá comprendido, yo, a diferencia de Santiago Sebastian, no considero que el garabato 
de Valades haya sido tomado como una fuente directa de los que aparecen en Actopan y Xoxoteco. Vid. 
Hernández, op.cit. p. 195. 
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desaparecido y sólo pueden observarse a los condenados atormentados con las pinzas a 

la derecha de la viñeta sobre la embriaguez (Ilus. 53). 

Los directores de los murales infernales de Actopan y Xoxoteco, junto con los pintores 

indios que los ejecutaron, tuvieron como fuente de los horrendos tormentos que 

presentan las torturas padecidas por los mártires del cristianismoll y las enmarcaron en 

un contexto que retrataba actividades cotidianas; asimismo recrearon temas como el 

"puente del Infierno" que aparece consecutivamente en las obras de diversos teólogos y 

que tiene sus raíces en el cristianismo oriental. En el ángulo inferior izquierdo del muro 

Norte de estas dos capillas puede observarse una larga fila de condenados que son 

forzados a cruzar un angosto y resbaladizo puente que pasa sobre un río lleno de 

monstruos del Averno que abren fieramente sus bocas para devorar a aquellos que van 

cayendo (Ilus. 56 y 57). Estos puentes se asemejan mucho al que describió un fraile, 

antes asaltante, que fue llevado en sueños por un ángel al Infierno, en un pasaje de Las 

Florecillas de San Francisco: 

Luego lo llevó a WI puente que no se podía pasar sin grande peligro, por que 
era muy delgado y estrecho y, además, muy resbaladizo y sin petriles a los 
lados, y por bajo pasabas un río horrible, lleno de serpientes, dragones, que 
despedían grandísimo hedor. [".) y, mirando hacia abajo, veía aquellos 
terribles animales con las cabezas fuera del agua y las bocas abiertas para 
devorarlo tan pronto como cayese. l

' 

Pasemos ahora a las escenas de los muros Sur. Partiendo del muro central hacia el arco 

de acceso nos encontramos en primer término con una viñeta que alude al grave pecado 

de la idolalría indígena en contraposición con la lalría verdadera que es la veneración 

de Cristo. En Actopan podemos ver a un "sátrapa" indígena que lleva en sus manos 

incensario prehispánico encendido y que se aproxima reverente hacia el leocal1i que 

resguarda a su deidad, dibujada con garras como demonio europeo, mientras que un 

español guía a un "buen" indio por el camino marcado por el sello del cristiano, el 

monograma del IHS, lejos de tan horrenda práctica (Ilus. 58 y 59). La pirámide 

combina en sus formas el añejo "estereotipo" de leocalli en la tradición mixteca-puebla 

" Estrada de Gerlero identificó que en estos murales están presentes la evisceración de San Erasmo, la 
tonura en la parrilla de San Lorenzo, el desollamiento de San Banolomé y el caldero de San Juan 
Evangelista. Vid Estrada de Gerlero, "Los temas escatológicos en la pintura mural".", p. 81. 
" Florecillas de San Francisco de Asís. México, Porrúa, 1985. Primera pane, cap. XXVI, p. 52-53. 
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y un intento de perspectiva a la europea. Esto la hace similar a las que pueden 

observarse en varios códices coloniales como el Códice Florentino, el Atlas de Durán, 

el Códice Tovar, el Códice Ramírez, la Tira de Tlaxcala, el Códice Tlatelolco, el 

Códice de Cuexilacopan, el Códice A=calit/an y el Códice Kingshorough." Lo que 

demuestra una vez más la vigencia de los antiguos símbolos dentro de los núcleos de 

indios pintores que se dedicaban a la elaboración de códices y de murales. 

Los indios que continúan idolatrando a la manera de sus ancestros merecen, según lo 

que aún puede distinguirse en el recuadro correspondiente de Actopan, el ser 

jaloneados y mordidos por toda clase de demonios, mientras sus cuerpos se consumen 

sin consumirse en unas brillantes llamas. En esta escena infernal el martirio de los 

condenados ya no sigue ese orden que remite en otros recuadros al quehacer interior de 

los talleres novohispanos. El caos propio de la morada de Luzbel impera por doquier; 

marcados contrastes de color permiten apreciar una gran cantidad de demonios 

turquesas y otros rojos que vienen y que van, que voltean y se retuercen, para 

disputarse el derecho y la oportunidad de lastimar a los condenados de tez morena 

cuyos músculos se tensan sin poder evitarlo$4 

Por último comentaremos el recuadro que se ocupa del adulterio y de la lujuria, ya que 

el recuadro superior derecho de este muro está muy destruido en las dos capillas como 

para poder ofrecer de el una lectura adecuada. 

La viñeta del recuadro inferior al de la idolatría (Xoxoteco) muestra el adulterio (I1us. 

59). A mano izquierda un español y un indio converso (ataviado con calzón y camisa 

bajo la tilma) señalan a dos mujeres, una española y una india de rico huipil, que son 

mal aconsejadas por dos demonios. Lo cual es una clara referencia a la conocida 

opinión de que las mujeres eran las que motivaban la lujuria y hacían caer al hombre 

en el pecado del adulterio. 

El castigo al adulterio y a la lujuria que pretendía mover los ánimos de los 

observadores hacia la castidad y la fidelidad conyugal se despliega (Actopan) en el 

" Vid. Estrada de Gerlero, "Los temas escatológicos ... ", p. 83-84 Y "El friso monumental de 
Ixmiquilpan", en Actes clu XLII Congrés international des americanistes, Paris, Fundation Singer 
Polignac, 1979, v. X, p. 17. 
" El alto grado de deterioro en esta sec<:ión de el mural me impidió obtener una buena fotografia del 
mismo, por lo que no incluyo la ilustración correspondiente. 
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recuadro más amplio de toda la composición (Ilus. 60). No olvidemos que la poligamia 

practicada por las elites indigenas y el que los españoles tuvieran mancebas indias fue 

uno de los asuntos que más preocupó a los religiosos siempre celosos de inculcar las 

virtudes cristianas y de velar por las buenas costumbres, para evitar que se 

incrementara el número de hijos ilegitimos que, por lo común, no podían ser recibidos 

en el seno de la Iglesia y que vagaban lejos del "buen camino". 

Los hombres sufren el castigo eterno de ser desollados como si sus pieles fueran a 

curtirse. Las mujeres el ser cocidas, jaloneadas y golpeadas por diversos tipos de 

demonios. En varias partes de este recuadro pueden verse fragmentos de gigantescas 

serpientes que ondulan sus cuerpos entre los demonios y los condenados. 

Este es el único recuadro de toda la composición en el que expresamente se 

representaron anatomías femeninas siendo atormentadas. Mujeres de largos cabellos y 

cuerpos desnudos aparecen siempre acompañadas por grandes serpientes que las 

rodean y las atacan." La serpiente que en Europa se asocia regularmente con el 

tormento a los lujuriosos" llega hasta la Nueva Espaila para mostrar a propios y 

extrailos como será castigada la lujuria femenina. La mujer que incita al pecado, 

vinculada desde el Génesis con la serpiente, vehículo empleado por el diablo para 

perder a la humanidad, fue una de las figuras preferidas del discurso moralizante de los 

evangelizadores durante todo el siglo XVI. Aquí, en estas pinturas dirigidas a nahuas, 

otomíes y uno que otro encomendero podemos ver a la Lucía del sonoro y multicolor 

Auto del Juicio Final de fray Andrés de Olmos (1533), a la malvada mujer cuyos 

genitales son destruidos por la mazaeoafl en el ejemplo de fray loan Baptista (1599). 

Los infiernos de las capillas abiertas de Actopan y Xoxoteco constituyen una de las 

fuentes más preciosas que tenemos para analizar los alcances de la retórica IItricionista 

manejada por los evangelizadores. En ellos, como en los Sermones sobre los siete 

pecados morla/es de fray Andrés de Olmos, conviven escenas de pecados que 

" En el recuadro de Actopan pueden verse tres mujeres cubiertas por una o más serpientes: una de pie 
dentro de un caldero arriba de la escena det desollamiento de un espallol, otra de pie y la última jaloneada 
de los brazos por dos demonios. 
'c, La MIra. Estrada de Gerlero menciona además que esta mujer de la serpieme, alegoría de la lujuria, 
aparece en el siglo XVI en grabados de eran.eh y de Penez. Vid. "Los temas escatológicos ... " p. 81. 
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provienen de la vida cotidiana indígena, principalmente, con tormentos que tienen sus 

raíces en el imaginario occidental yen las actividades de producción del entorno local. 

Lo que Valadés plasmó en sus grabados siguiendo los lineamientos del trazo 

renacentista los pintores indios de estos murales lo plasmaron a través de la fusión de 

elementos estilísticos de la tradición mesoamericana con la línea más naturalista que 

los frailes, u otros indios, les habían enseBado a manejar. Los frailes concibieron la 

distribución de las escenas, la vinculación de los procesos de tortura con tal o cual 

conducta y presentaron modelos para la enorme cantidad de demonios que 

encontramos en estos murales. Los pintores indios utilizaron los aglutinantes y los 

pigmentos (ocre, rojo, negro y azul "maya") de los indios que siglos antes los 

precedieron en ese oficio, y dieron a los elementos iconográficos indígenas una nueva 

vigencia, utilizando para ello sus conocimientos en perspectiva a través del manejo de 

los contrastes cromáticos, la superposición de planos, los perfiles y los escorzos. Los 

cuerpos desnudos de hombres y mujeres fueron delineados siguiendo una púdica línea 

naturalista, pero sin que haya en sus rostros ningún tipo de expresión a pesar de los 

suplicios que padecen, como ocurre comúnmente con los personajes en los códices 

coloniales. " 

y aunque la mayoría de los seres infernales de estos murales proviene del imaginario 

occidental, la forma en la que algunos de ellos fueron representados podía traer a la 

memoria animales vinculados en la cosmovisión indígena con el inframundo. Las 

serpientes efectivamente se asociaban con la tierra y lo femenino. Las grandes fauces 

de esos leviatanes podían fácilmente ser interpretadas a partir del referente indígena del 

Cipac/li que marcaba el punto de acceso y salida del lugar de los muertos, así como el 

ideograma de M/c/lan se utilizó en algunos catecismos pictográficos y los pintores de 

historias adoptaron al Leviatán para señalar la puerta de Chicomoztoc. 

Dificil es saber hasta dónde se halló la frontera de las responsabilidades. Dónde 

termina la demonización que los frailes hicieron de seres propios del inframundo 

mesoamericano y su permisión para que éstos continuaran reproduciéndose en 

contextos que para ellos eran infernales. Y dónde comienza la fusión de formas y 

" Vid Escalant., op.cit. p. 394. 
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significados dentro de las mentes de los pintores que deben hacer inteligible su 

mensaje no sólo a los religiosos, sino al resto de una población indígena pluriétnica. 

Tal vez nunca logremos desentraftar esos pactos que se fraguaron al interior de las 

escuelas conventuales entre indios y frailes. Pactos que posibilitaron la fusión de 

muchos elementos de dos formas de entender el mundo y que quedaron plasmados en 

las obras hibridas de evangelización. En la parte baja del cubo de la escalera del 

convento de Actopan quedó "retratada" para la posteridad una de esas alianzas; alH 

todavía podemos ver a fray Martín de Acebedo, director de las obras de ampliación del 

conjunto, arrodillado frente a un crucifijo y junto a él los dos caciques indios que 

financiaron y que hicieron posible el imponente proyecto arquitectónico agustino, don 

Juan Inica Atocpa y don Pedro Ixcuincuitlapilco. 

La propedéutica de la imagen manejada por la Orden de San Agustín pretendía que 

estas horrendas estampas del suplicio eterno penetraran en las mentes de los indígenas 

para mantenerlos fieles al cristianismo. A la par, remansos de paz eran pintados en los 

murales interiores de los conventos para describir los deleites de ese Jardín florido que 

esperaba a todos aquellos que llevaran el sello de Cristo por única insignia. El Huerto 

del Paraíso, en el claustro bajo del convento agustino de Malinalco, es la promesa 

inversa a las amenazas pintadas en los infiernos de las capillas de indios. 

Ambos, infiernos y paraísos, grutescos moralizantes y diseftos serlianos, fueron 

mandados cubrir con cal a finales del siglo XVI siguiendo las disposiciones del 

Concilio de Trento. Los miedos ante las imágenes deshonestas y los resurgimientos de 

las idolatrias indias llevaron a los eclesiásticos novohispanos, reunidos en el III 

Concilio Mexicano (1585 l, a prohibir esas imágenes hlbridas que tantas horas de 

estudio y enseftanza habían costado a mendicantes e indios. 

[ ... ] que en los retablos ni en las ymágenes de bulto se pinten ni esculpan 
demonios ni caballos ni serpientes ni culebras ni el sol ni la luna como se 
hace en las ymágenes de sant Bartholomé, sancta Martha, Santiago, Sancta 
Margarita porque, aunque estos animales son las proezas de los sanctos, las 
maravillas y milagros que obraron por virtud sobrenatural, estos nuebamente 
convertidos no 10 piensan así; antes se buelven a las ollas de Egipto porque 
como sus antepasados adoraban estas criaturas y ven que adoramos las 
imágenes santas, deven entender que hazemos adoración también a los 
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dichos animales y al sol y a la luna y realmente no se pueden desengañar." 

No por ello se piense que estas imágenes murieron tras el III Concilio; ya que si varios 

muros fueron cubiertos con cal, otros fueron pintados después de esas fechas y algunos 

más permanecieron a la vista incluso hasta los s. XVIn y XIX, además de que las 

predicas de los frailes continuaron describiendo con minuciosos detalles las (;riaturas y 

los tormentos del Infierno y las ilustraron con estampas," mientras que, en medios más 

modestos, los ebanistas y los pintores indios continuaron reproduciendo "i.magenes" 

por encargo para los altares domésticos. 

Los pintores indios se apropiaron de las técnicas, los estilos y los seres del mundo 

visual de los frailes que fueron sus mentores y crearon imágenes en las que los delirios 

del Infierno cristiano resurgen modificados. La fusión, formal y conceptual, del 

Leviatan bíblico y el Cipactli mesoamericano está ahí para mostramos que el proyecto 

de evangelización llevado a cabo por los mendicantes en el siglo XVI dio cabida a la 

existencia de múltiples Mictlan-cristianos o Infiernos-indios en una Nueva España de 

"culturas mixtas" en la "que las creencias coexisten, [y 1 formas de pensamiento, a 

nuestros ojos opuestas, pueden convivir sin excluirse, en un desafio constante a la 

razón occidental y a nuestra obsesión por lo homogéneo y la coherencia".60 

" Citado en Gruzinski, La guerra de las imágenes ... p. 175. Las cursivas son mias 
19 En 1885 Aubin anolaba que el cura de AClopan sólo permitia a los indios el uso del catecismo en 
imágenes, para que no se corrompieran al contacto de las letras espa~olas. Vid. Robert Ricard, La 
conquista espiritual de México, México, F.C.E., 1986. p. 126. 
60 Serge Grurinski, El águila y la Sibila ... p. 88 Y 167-168. 
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CÁI'ITIILO 8: 

"EPíLOGOS" 

A lo largo dd pn:sente trabajo hemos analizado algunas peculiaridades de la 

construcción de un discurso de evangelización cristiano (en palabras e imágenes, 

principalmente) en el que se fusionaron, a través del empleo de términos e imágenes 

indígenas, dos concepciones distintas del inframundo. 

Este análisis nos ha confrontado con un mensaje híbrido que encerraba dos lecturas y 

qllC permitia el que europeos e indios se apropiaran de él y lo interpretaran según sus 

propias concepciones. El hecho de que este mensaje haya sido creado con el propósito 

de haccr asequible el cristianismo a la población nativa y haya sido empleado 

activamente en la "conversión de los indios de la Nueva Espaí'la" nos conduce a 

inquirir cuáles fueron y son las respuestas del receptor indio a dicho mensaje. 

Sólo a través de la revisión de las creencias indígenas sobre el inframundo o el 

"infierno" podremos explorar algunas de las diversas formas en que los indios se han 

apropiado del cristianismo, lo han re interpretado y han "conciliado" su antigua forma 

de concebir el mundo con las categorías introducidas por los europeos. 

Lamentablemente, y como es de suponerse, son muy escasos los testimonios del s. XVI 

en los que podemos detectar la percepción indígena del asunto. Sólo fray loan Baptista 

parece darnos un pequef'lo indicio sobre las creencias de los naturales al respecto. En 

1600 este franciscano, del que ya hemos hablado, advirtió a los confesores de indios 

que tuvieran cuidado con un refrán muy en voga entre los naturales, pues éste atentaba 

contra la creencia en la vida eterna y por lo tanto contra el Símbolo de los Apóstoles. 

Este refrán decía así: "Ma oc tonquacan, Ma oc toconican, in atl in tlaqualli, in oc 

ixquichcahuitl tonnemi: cuix oc tiqualquazque in otiaque in can on Ximohuayan / 

Comamos y bebamos, el agua, la comida, durante todo el tiempo que vivamos; acaso 

todavía comeremos [cuando 1 hayamos ido allá al Ximohuayan".' 

AUl1!¡uC en el desarrollo de este trabajo no fue analizado el término Ximohuayan, ya 

I Fray loan Baptista, Advertencias para los confesores tk los naturales, México en Santiago T1atilulco, 
Casa de Melchior Ocharte, 1600, f. 54r. La traducción al espailol es mla. 
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que no aparece en ninguno de los textos de evangelización analizados como nombre 

del Infierno cristiano, éste término fue equiparado por loan Baptista al de Infierno en 

las dos traducciones que da de este refrán I Asimismo Ximohuayan era, como 10 

expone López Austin, otro de los nombres del Miel/an, proviene del verbo xima (dolar, 

allanar, pulir) y alude al inframundo nahua como el lugar en el que los se~es eran 

"raspados" hasta desprenderse de toda esa "deuda" que habían adquirido por vivir en la 

tierra y convertirse así en "semillas" recic\ables. l 

La intención del fraile fue advertir que en un refrán los naturales afirmaban no creer en 

la vida eterna y que el "infierno" era el único destino de los hombres. Un refrán que 

resulta para nosotros muy importante, pues es una de las pocas muestras que nos han 

llegado en las que se puede apreciar que en el filo del siglo XVII muchos nahuas del 

altiplano central mantenían vigente el nombre de ese lugar en el que los seres eran 

limpiados de su personalidad, de ese Ximohuayan que sería su último destino, en el que 

no comerían ni beberían más. 

A pesar de este refrán que loan Baptista guardó del olvido, la parquedad de este: tipo de 

testimonios en las fuentes del s. XVI me llevó a reunir en este capítulo final diversas 

percepciones indígenas del inframundo que provienen de lugares y fechas también 

distintos. Comenzaremos a principios del s. XVII en los conjuros indios que recogió 

Hernando Ruiz de Alarcón en su combate a las idolatrías y concluiremos en algunos 

testimonios etnográficos recopilados en las últimas décadas del s. Xx. 

Lo que el lector tiene ante sí no es el análisis exhaustivo de las creencias indígenas 

sobre el inframundo, sino simplemente la exposición de algunos de los muchos 

epílogos de una historia que se inició al interior de las escuelas conventuales en el s. 

XVI, cuando los creadores (frailes e indios) de ese discurso de evangelización híbrido 

hicieron posible la coexistencia y las fusiones del Mie/lan y el Infierno. 

2 "Comamos y bebamos oúentras que vivimos, que después que murieremos no volveremos ae" desoe el 
infierno otra vez a comer y beber, y es como si dijessen comamos y bebamos mientras vivieremiJs qlle en 
el Infierno no ay que comer ni beber." Ibidem. 
) Alfredo López Austin, TamoClt/chany Tla/oca/1. Mexico. F C.E, 1994. p. 222-223. 
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8.1 El Miel/un como lugar del sueño. 

Hernando Ruíz de Alareón registró en su Trutado de las supersticiones de 1629 un 

"encanto que usan para echar sueño". Conjuro en náhuatl que ha sido asociado por 

Lópu Auslin con los r(·II/<I'I'<I'"o/II{/I<'. nru¡os-Iadrones, mencionados en el Ct5Jicc 

/,jurenllno como t/ut/uculec% (búhos humanos) que se valían de "discursos", drogas y 

el brazo izquierdo de las mujeres muertas en parto para perder a sus víctimas en un 

profundo sueño que les impedía gritar para pedir auxilio y que permitía a los ladrones 

saquear las casas a sus anchas y ultrajar sexualmente a las durmientes, sin mayor 

preocupación que la de ser alcanzados por el día' 

Para provocar el sueflo se usaban las siguientes palabras: 

Nomatca nehuatl ninoyoalitoatzin, 

inie nehuatl, inic chicnauhlOpa, lnIquaC 
tlaxihualhuin in temicxoch, 

lmquac nicanato nohueltiuh 
chicnauhlopa. 

Nitlamaeazqui in nohueltiuh xochiquetzal, 

inic cenca quipiaya in tlamaeazque, In 

mochintin in quahuili in occelome In 

ayhuel calaquia; mie nictzatzili In 

cochiztli, inic cllIcnauhrrJICllon yaque; inic 
nehuatl nixolotl, nicapani tli in zan tlalhuiz 
nouyan nitzatzi. 

Yo mismo, yo soy Noyoalitoatzin ("el que 
se acomide o se ofrece en la noche'" o 
"cuyo nombre es tinieblas"·). 
Para que yo [vaya) a los nueve que están 
sobre nosotros, Entonces vengan, "flor de 
sueflo" (hechizo del sueflo'). 
Entonces fui a traer a mi hermana mayor 
[de )105 nueve subre nosulros. 
Yo soy el sacerdote, mi hermana mayor 
Xochiquetzal. 
Porque mucho la cuidaban los sacerdotes, 
todas las águilas [y] los ocelotes, no se 
podía entrar, por eso invoqué al sueflo, por 
eso fueron a los nueve lugares de los 
muerlOs. Porque yo soy xolotl (el 
mancebo'), yo soy capanitli (al que le 
crujen las coyunturas"), s610 en vano grito 
por todas partes. 

4 Vid. Alfredo López Austin, "Los temacpalitotique. Profanadores, brujos, ladrones y violadores", en 
FSII/dios de CI/ltlira Náhliall, México, UNAM-IIH, 1966, vol. 6, p. 92-117. 
'Según López Auslin, up.cit. p. 107. 
6 Según Hemando Ruíz de A1arcón, Tratado de las supersticiones y costumbres gelllilicas que ay viven 
entre los Indios naturales de esla Nueva España, México, Fuente Cultural, 1953. p. 63. 
, Según López Austin, loc.cil. 
• Según Rulz de A1arcón. loc.clt. 
9 Según Ruiz de A1arcón. loc.dt .. 
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Tia xihuallauh tlamacazqui ce tecpatl, tia 
xoconmatiti in nohueltiuh cuix ococh, 
ye niquixtitiuh, inic amo nechelehuizque 
yehuantin ixquichtin ioquiehtihuan, 
ahmo neehelehuizque inie ye niehuieaz in 
chicnauhmict/an, in onean niehuieaz t/alli 
inepantla, imc oncan nicmactiuh m 
moyohuallitoatzin, 
inie naucan nieeuepaz, inie ahmo quimatiz 

nehuatl niyaotl, ninoquequeloatzin, 

inic ye nieahahuiltiz, inie ye niquincuepaz, 
niquinmieaeuepaz 
in niyaotl, ninoquequeloatzin, inie ye 
niquinmacaz, mic ye huallahuanizque 
(yohuallahuanazque JO

). 

Ven sacerdote Uno Pedernal, ve a 
averiguar si acaso mi hermana mayor 
durmió. 
Ya voy a sacarla, para que no me codicien 
ellos, todos sus varones, 
[Para que] no me codicien (lastimen") ya 
la llevaré a los nueve lugares de lo.\' 
muerto.\', allá la llevaré, en medio de la 
tierra, voy a entregarla [a J 
Moyohuallitoatzin. 
Cuando la regrese a los cuatro lugares, así 
no lo sabrá. 
Yo soy Yaotl (el enemigo), yo soy 
Noquequeloatzin (el que se burla de sí 
mismo"). 
Para que ya le de placer, ya los volveré, los 
volveré como muertos. 
Yo soy Yaotl, yo soy Noquequeloatzin, 
Por eso pronto les daré para que ya se 
embriaguen de noche." 

Como ocurre en otros conjuros recopilados por Ruíz de Alarcón, en éste también se 

identifica un mito con un procedimiento mágico, que al llevarse a cabo actualiza al 

mito volviendo a provocar "el drama de los dioses participantes"; 14 con lo que se 

recupera el papel de éste como un proceso creador. " 

El mito al cual se hace aquí alusión es aquel en el que Tezcatlipoca logra penetrar en la 

muy custodiada morada de ),'oc/¡iquet:;al, sobre los nueve cielos, para robársela y 

llevársela a las profundidades del último nivel del Afle/lan, donde tiene relaciones 

10 Según Andrews y Hassig, en Hernando Ruíz de Alarcón, Trea/ise on rhe healhen supersliriolls (ha( 
roday live among /he indiam nal/ve /0 rhi.< New Spain, 1629, edición y traducción de J. Richard Andrews 
y Ross Hassig, Norman, University ofOklahoma Press, 1984. p. 80. 
11 Según Andrews y Hassig. Irl<·.ci!. 
12 Según Lópe< Austin, loc.cit. 
13 Hernando Ruiz de Alarcón, Tratado de la, supersliciolles.. .. p. 62-64. Las cursivas y la traducción al 
español son mías. Esta traducción se apoya ampliamente en la realizada al español por Alfredo López 
Austin y en las versiones al inglés de Andrews y Hassig y Cae y Wittaker. Vid. López Austin, loc,eif, 
Andrews y Hassing, op.ei/. p. 78-80. Y Az/ee sorcerers in sel'en/eenlh ee11lury Merieo: The Trea/ise 011 
supcrtiliolls hy Hernando Rui: de Alare"n. edición de Michael D. Cae y Gordon Whittaker, Albany. 
Institute for Mesoamerican Studies, 1982. p 109-111. 
14 López Austin, o".cir p. 106 Y , "Términos del Nahuallatolli", en !fi.,toria M.x/cm"" México, El 
Colegio de México, 1967, v. XVII, no 1 (65), p.I-36.p. 4 -S. 
" Vid. López Austin, "Tres recetas para un aprendiz de mago", en Ojarasea, México, abril de 1993, 
No. 19, p. 19-39. p. 20-28. 
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sexuales con ella, transfonnándola de ese modo en "diosa del amor", 16 

En este conjuro el "brujo-ladrón", el tlacatecolotl, se nombra a sí mismo "el que se 

acomide en la noche", nominativo que en el Códice Carolino alude al hechicero que 

ataca sexualmente a sus víctimas y que López Austin también identifica como una 

fonna de divinizar el miembro viril que va a ser entregado a repetir la violación de 

Xochlquet:al perpetrada por Te:catllpoca 17 Luego llama al sueño, al /emicxoch, para 

que lo acompañe a los "nueve sobre nosotros" (chicnauhtopan), donde está 

Xochiquetzal, pues él es un sacerdote y como tal puede viajar por los mundos 

sobrehumanos, 

Hasta este momento el "brujo" juega el papel de Te:cal/ipoca, su víctima el de 

Xoehiquetzal y el topan resulta ser el estado de "conciencia" del cual el suefío debe 

sacarla,18 El "brujo-ladrón" como Te:catlipoea logra vencer la resistencia de los 

sacerdotes, águilas y ocelotes, que impedían el paso hasta donde se encontraba 

Xochiquet:al, para luego mandarlos a "los nueve lugares de los muertos" 

(chiuenauhmlctlan), es decir, a ese estado de inmovilidad propio de los que duennen o 

de los que han muerto, 

Continuando con el procedimiento el conjurador se da a sí mismo dos nombres del dios 

de las transformaciones," Xolotl y Capanitli, y llama al sacerdote "Uno Pedernal" para 

que vaya a averiguar sí su víctima (su hennana mayor) ya esta donnida, Andrews y 

Hassig identifican este nombre calendárico con un objeto cortante que utiliza el 

t/acatecolo/I para punzar a su víctima y verificar su grado de insensibilidad,lo 

Después tiene lugar el momento del rapto, Xochiquet:al es apartada del Topan y 

ocultada en el Mietlan, "en medio de la tierra", donde es entregada a Moyohuallitoatzin 

que, como ya mencionamos, puede ser el propio miembro viril del conjurador, Quien, 

además, se identifica con dos nombres de la deidad suprema, Yao/I y Moquequeloo/:in, 

16 López Austin, "Los temacpalitotique"," p. 106. Este mito también aparece en Diego Muftoz Camargo, 
Hisloria de TlaxcaJa, México, Publicaciones del Ateneo Nacional de Ciencias y Artes de México, 1947, 
P.166-167 
1 López Austin, "Los lemacpalilolique." p 108 

18 Andrews y Hassig, Treaflse on ¡he Healhen Superslilions ... , p. 79 
" López Austin, "Términos del Nahuallatolli" .. p 15-16. 
20 Andrews y Hassig, ¡bid. 
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afirmado de esta manera su poder para controlar el estado de sueño más profundo. Ese 

estado en el que ha sumido a los que custodiaban a su víctima (en mi opinión los 

sentidos de ésta), pues los ha vuelto como muertos, los ha envuelto en una borrachera 

nocturna que le permitirá al conjurador regocijarse con su victima en las profundidades 

del Miel/an, sin que ella pueda saber nada de lo que pasó cuando el conjurador decida 

devolverla a "los cuatro lugares". 

Este conjuro es mucho más que un dato curioso sobre cómo a principios del s. XVI] los 

ladrones nahuas de una extensa zona entre los actuales estados de Guerrero, Morelos y 

Puebla pretendían inducir a sus víctimas el sueño; ya que además de mostramos la 

vigencia de un mito mesoamericano y la continuidad de la utilización d,: varios 

nominativos de las antiguas deidades nos inserta en un espacio que aún es concebido a 

partir de sus referentes mesoamericanos. 2I 

Cien años después de que Gante y los "doce" iniciaron su proyecto evangelizador y con 

él el exterminio de la elite sacerdotal indígena, los indios de esta zona continuaban 

comprendiendo la distribución del mundo tal y como la habían comprendido sus 

ancestros. 

El conjuro nos presenta un mundo divido en nueve niveles celestes, chienauhropan, 

asociados con la luz, la vida y por lo tanto la vigilia propia de los seres que realizan sus 

actividades durante el día. Plano al que se oponen los nueve pisos subterráneos del 

lugar de los muertos, chicnauhmictlan, que remiten precisamente a la insensibilidad de 

los muertos y al sueño propio de la noche. Entre estos dos planos se encuentran "los 

cuatro lugares", el justo medio en el que los elementos del arriba y el abajo se conjugan 

y que constituye el hábitat propio del hombre, un ser que vive y muere, que vela y que 

duerme. Considero que esta mención en el conjuro a los cuatro lugares con dos 

nombres: "naucan" (cuatro lugares) y "nauhcampa" (cuatro rumbos) se refiere tanto a 

los cuatro pisos del mundo del hombre, el Ila/licpae, como a las cuatro direcciones en 

las que todos los pisos se despl iegan. 

La coherencia, según las concepciones mesoamericanas, de este modelo del mUl1do 110 

21 Sobre otros conjuros recogidos por Alarcón en los que también se despliega el espacio según las 
concepciones indigenas vid. Serge Gruzinski. La colonización de lo ima¡állurio. México. F.C.E, 1993. p. 
165-168. 
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deja de asombrarnos, sobretodo, por que la mayoría de los conjuros recogidos por Ruíz 

de Alarcón no eran monopolIO de especialistas sino recursos que utilizaban el 

agricultor, el leñador, d cammante o el ladrón para relacionarse con su entorno, para 

negociar cotidianamente con todas esas instancias provenientes del arriba y el abajo 

que hacían posible la vida del hombre sobre la tierra." 

En cuanto al Aftct/UIl, en el cual colocaban a sus víctimas estos ladrones, éste continua 

siendo un lugar asociado con la muerte, el sueno y la sexualidad; características 

preponderantes de un inframundo agrícola, que no presenta ninguno de los horrores 

predicados por los religiosos, a pesar de que, paradójicamente, se le mencione con la 

misma fórmula que ellos empleaban en su discurso doctrinal (claro que sin hacer 

relerencia al número nueve): "mlctlan"(lugar de los muertos) y "tlalli inepantla" (en 

medio de la tierra)" y de que el conjurador concluyera su actualización del tiempo 

mítico mesoamericano (su manipulación de la parte invisible del proceso somnífero) 

con la fórmula Cristiana "/ti nomine domme" (en nombre del senor), como podemos 

verlo al final del contraconj uro que debía volver a la vida a las víctimas, y en el que 

también se les dice que no es cierto que fueron llevadas a las profundidades del 

Micllan. 

lnic niquinmanatíuh tlullt ynepanlla, 
ynic nauhcampa, yn ahmo neBí yn no 
niquincuepa, yn ahmo cochia, yn ahmo 
oyahca cllIucnauhmicllan, yn ahmo nelli 
oquinhuicac yn moyohualytoatzin. Ea ye 
niquincuepa yn yehuall yn temicxoch, yn 
nehuatl yn níyohuallahuantzin. 

Así voy trayéndolos de enmedio de la tierra 
a los cuatro rumbos. 
No es cierto que también los volví 
(transformé), no dormían, no se habían ido a 
los nueve lugares de los muer/os, no es 
cierto que los llevó MoyohuaJitoatzin. 
Ya los regreso de aquel "Flor de suei'lo". 
Yo, yo soy Y ohuallahuantzin (el bebedor 
nocturnol ') 

"Con esto dizen queda desecho el encanto y despiertos los encantados, y por no olvidar 

el demoniO sus mañas, después de estas palabras estan en los papeles, In nomme 

domine, en que manifiesta el demonio su ambision"." 

II Vid. López Austin, "Términos del Nahua1latolti" ... p. 3-4. 
2.\ Vid. supra. Cap. 6, Tabla 1 
2·1 Según López Allstin, ·'l.os lcmncpaJitotique. "p 110 
e' J lernando Ruiz de Alarean, naladu de las supersticiunes ... p. 64, Las cursivas y la traducción al 
españot son mías. Vid. supra. nota II de este mismo capítulo. 
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En la época en la que de Ruíz de Alarcón llevo a cabo sus inquisiciones el diablo era 

considerado como un ser mucho más poderoso, hábil y temido de lo que lo fue en los 

tiempos de los primeros evangelizadores, cuando la sola mención del nombre de Cristo 

hacía huir a todas las "legiones". Además de que la mezcla por más mínima que fuera 

de elementos cristianos con otros considerados paganos o idolátricos era concebida por 

los celosos extirpadores del s. XVII una "aberración insoportable" que contravenía los 

ideales de la evangelización y los principios de la Fe Católica que afirmaban la 

universalidad de un discurso que se reconoce como el único verdadero y para el cual 

cualquier tipo de "fusión" no es otra cosa que una "perversión", una "enfennedad", 

cuyo origen es el Maligno y sus hipocresias.'· 

En el imaginario de novohispanos cultos e ignorantes a mediados del s. XVII era 

común vincular al diablo con los indios. Fernando Cervantes analizó varios procesos 

inquisitoriales de esta época en los que los europeos ven demonios en forma de indios 

o realizan pactos con aquellos a través de la mediación indígena. La insistencia por 

parte de los eclesiásticos por reiterar que los cultos indígenas "paganos" se realizaban 

para servir al demonio, llevó, en opinión del autor, a que los indios fueran 

incorporando al demonio dentro de sus cosmologías. Él detectó, en algunos de dichos 

procesos, como los indios afirmaban venerar al "demonio", al que a veces nombraban 

"dios del trueno" o "dios del infierno"'" Asociación, para nosotros, natural PU(:s estos 

seres se encontraban vinculados con el inframundo mesoamericano. 

Aunque la forma en la que Cervantes presenta estos testimonios no permite reconstruir 

el ambiente en el que dichas confesiones fueron extraídas ni tampoco el entorno 

cultural de las prácticas registradas, su análisis nos permite conocer como fueron 

cambiando las posturas de los pensadores eclesiásticos a este respecto y como hubo 

indios que se apropiaron del término cristiano de "demonio" para nombrar antiguos 

" Vid. Carmen Bemand y Serge Gruzinski, De la idolarria. Una arqucoloKia de las ciencias reli¡;iosas. 
México, F.C.E. ,1988. p.144 -145. 
21 Fernando Cervantes. El diablo en el Nuevo Mundo. El impacro del diabolismo a rravés de la 
colonización de Hispanoamérica, Barcelona, Herder, 1996. p. 80-90. Para Cervantes los n'ailes si 
Uevaron a cabo una sustitución dirigida de las deidades mesoamericanas por santos y demonios, esperando 
que con el tiempo los indios olvidaran los antiguos sentidos; la insistencia frailuna en que los indios 
realizaban sacrificios al demonio seria entonces uno de lo motores que llevó a estos últimos a integrar al 
diablo dentro de su panteón. p. 86-90. 
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seres que remitían a lo acuático y a la muerte, a la vez que potencializaban su carácter 

destructivo. 

8.2 El Purgatorio del Popocatepetl. 

Dejando atrás ese conjuro que permitía a un I/acalec%l/ colonial sumir a sus víctimas 

el profundo sueño del "lugar de los muertos" llegamos hasta las faldas del 

Popocatepetl, la montaña que humea, en /761, para intentar reconstruir la visión del 

mundo de un indio que descendió al interior del cerro, al "purgatorio" de una cueva del 

volcán, para volver de él con un Cristo que era maíz y una Virgen que era la tierra. 

Deidades verdaderas que supieron atraer a más de 500 indios y que se oponían a los 

cultos de los principales santuarios de la región. 

En el Archivo General de Indias se conserva el extracto del proceso seguido en 1761 a 

unos 140 indios por idolatría. lB A través de él podemos seguir, más o menos, los 

caminos de Antonio Perez, un indio, que volvió de varios sitios del Popocatepetl 

convertido en granicero. 

A diferencia de la zona en la que 140 años antes Ruiz de Alarcón persiguió prácticas 

indias que consideraba idolátricas, y en la que usualmente se piensa existió una 

evangelización muy deficiente, cada uno de los poblados a las faldas del Popocatepetl 

por los que Antonio Pérez deambuló (Atlatlahucan, Yecapixtla, Chimalhuacan ... ) fue, 

en su momento, un enclave de adoctrinamiento mendicante franciscano o dominico. El 

culto a la "Virgen del Volcán" y al "Señor del Purgatorio" que Antonio logró promover 

encierra muchos secretos menos el de ser fruto de un mundo marginal a las iniciativas 

de la Iglesia. El "movimiento" de Antonio, por llamarle de alguna forma, nos muestra 

como los descendientes de aquellos indios que construyeron los grandes conjuntos 

conventuales del s. XVI, edificios materiales de una "nueva cristiandad", fueron 

capaces de apropiarse del Cristianismo, reinterpretarlo a partir de principios agrícolas 

de la tradición mesoamericana y prescindir por completo de la mediación ofrecida por 

los ministros de la Iglesia secular que se oponían a todas las formas de relígiosidad 

" Dicho proceso ha sido brillanlemente estudiado por Serge Gruzinski en fo:/ pode/' .\'ill límite.\' (cllatro 
r~.\puesta.'1 indiKenas Q la dummacián española), México, lNAH. 1988 Cap V, pa.~:~;m, Aunque yo no 
estoy de acuerdo con sus interpretaciones de carácter psicoanalítico 
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popular que escapaban a su control y que habían sido toleradas por una Iglesia barroca 

que supo dar vías de expresión a todo lo "milagroso"." 

Vestigios de ese mundo de reliquias taumaturgas son los dos frailes venerables que 

guiaron a Antonio hasta las profundidades del volcán. Primero un dominico le habló 

del castigo que le esperaba por borracho y le enseñó a curar con los remedios 

característicos del cualquier farmacia conventual.'\) De esta forma Antonio se volvió un 

curandero bastante ortodoxo que respaldaba los beneficios de sus tratamientos con 

oraciones cristianas. 

Su "heterodoxia" se inició en el momento en que sus pacientes y vecinos comenzaron a 

venerar un lienzo de "un sancto Christo" que Antonio había comprado. Esto lo llevó 

por primera vez a viajar al inframundo, al interior de "una cueva" en una "barranca", a 

donde fue "llevado por los aires" con tal de no entregar su Cristo al cura de 

Atlatlaucan. De allí retornó a la superficie en Chimalhuacan (distante de Atlallahucan 

más de 15 km. en línea recta), donde perdió finalmente a su Cristo por haberlo 

entregado al culto público en la Iglesia del lugar. JI 

Tiempo más tarde se encontró con un dieguino que le pidió lo acompañara a Puebla, 

Antonio aceptó y un instante después ambos se encontraron "en medio del volcán". 

Allí le dio una "cabeza de vidrio" para que se hiciera otro Cristo y le dijo que "en una 

cueva del volcán" encontraría una Virgen y que entonces brotarían dos nuevos 

manantiales en Chimalhuacan." 

Al parecer Antonio quíso interrumpir su proceso iniciático, que terminaría por 

vincularlo irremediablemente con el inframundo acuático de los mesoamericanos, pues 

no descendió a la cueva del volcán que le había señalado el dieguino hasta año y medio 

después, cuando notó "que se le salía el alma", es decir que la tierra se la estaba 

reclamando. En el interior del cerro Antonio y sus compañeros encontraron 

efectivamente a una "señora muy resplandeciente", y junto a ella un "bulto tapado 

como de muerto", de la que hicieron una imagen tal como lo había indicado el 

29 El resumen de la extensa declaración de Antonio Perez se encuentra citado en Gruzinski, El poder sin 
limiles ... p. 127·128. 
30 Vid ihid p. 129.135. 
3J Vid cita de la declaración de Antonio Perez en ibid p. 127.128. 
" Vid. ibidem. 
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dieguino. 3J 

Posteriormente Antonio confesó que antes de haber ido a la cueva del volcán, tres 

meses después de haber hablado con el dieguino, ya había bajado al "Purgatorio": 

[ ... ] Estando enfenno de dolor de costado, hará dos años, murió y estuvo en 
el Purgatorio a lo que parece dos días y vio a1H muchos negros a caballo 
con garrocha~, unos con dos caras y airas con Ojos muy grandes como de 
Vidrio; que todos lo perseguían pero lo defendía uno de un bastón azul; que 
después salió ue alli porque lo cargo un negro espalda con espalda y dio un 
brinco tan alto que lo subió hasta la región del aire y que desde allí bajó 
dando vueltas y habiendo resucitado se halló con un puño de arena; que 
estuvo en el Purgatorio del mismo modo que está al declarar; de lo que 
infiere y cree que tuvo entonces dos cuerpos, uno muerto en su casa y el otro 
en el Purgatorio y que todavía cuando piensa en ello cree que es verdad." 

Según parece este Purgatorio poblado por "negros" de dos caras es la misma cueva en 

la que después encontraría a su Virgen." El inframundo del volcán a cual Antonio viajó 

mientras lo aquejaba una grave enfermedad recibe el nombre cristiano de Purgatorio, 

lugar subterráneo donde el fuego limpiaba los pecados veniales de los hombres. Un 

fuego que por su parte no aparece en el relato de Antonio, aunque si lo hagan seres que 

remiten a demonios verdugos. 

Al paso de los testimonios la personalidad de Antonio comienza a transformarse, en la 

medida en que vamos conociendo algunos de los detalles del culto a la "Virgen de la 

Cueva". 

Antonio, a quien habia enseñado a curar un dominico y había conocido el camino que 

lo llevó a la cueva del volcán gracias a un dieguino, aprendió de un viejo indio cantor 

de Zempoala llamado Mateo (un indio de Iglesia al fin y al cabo) todo lo referente a los 

ofiCIOS divinos CrIStianos: se ciñó capas pluviales y otros atavíos eclesiásticos y se 

dedicó a bautizar, confesar y dar la comunión a los feligreses de su Virgen, además de 

curarlos con el agua que ella había hecho manar del interior de la tierra. 3
• 

Con todos estos elementos Antonio se apropió de los rituales cristianos y pudo 

prescindir totalmente de la mediación del sacerdote. Entre los "sacramentos" que 

Antonio administraba destaca el de la comunión que consistía en "tres granos de maíz" 

33 VId. Ibidem . 
. 14 Citado en Ih,,/, p 155 
1( ¡',d. ,hulem 
\1, ¡ '/ll. ''Colltinuaclon de las dl..!dal aciones de Antonio Perez" en ihui. p 139-140 
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que extraía de una "jícara de agua", pues "creía que en los maizes esta Dios como 

estaba en la hostia y en la agua la sangre"." 

Estos tres maíces eran el dios que penetraba el cuerpo de los seguidores de la Virgen de 

Antonio: "[ ... ] Cuando les predicaba que los santos eran malos [ ... ] los provoc.aba a la 

experiencia de ponerlos sobre una piedra y verían que no los ayudaban como al él su 

Virgen y su Dios que era la mazorca y los Ires mabes la Sanlísisma Trinidad."'" 

Asimismo Antonio confesó que una mujer llamada Petrona le dio de comer 

"pipillzintli" con los que se ponía "como borracho y tomándolos le parecía le: decían 

los medicamentos que había de aplicar para las curaciones y que los tomó nueve 

veces". 39 

De esos nueve viajes al inframundo inducidos por los pipiltzintli4
<1 Antonio resurgió 

convertido en un granicero, un conjurador de tempestades y aires. Oficio propio de los 

escogidos por la parte húmeda del cosmos. Los procedimientos que siguió Antonio 

para controlar estos meteoros nos revelan que efectivamente él y sus seguidores creían 

aún que el granizo, la lluvia y los aires salían por algunos orificios del interior de los 

cerros. 

Que para espantar las tempestades rezaba el Credo y la Salve y echaba tres 
bendiciones y poniendo después lumbre en un tepalcate, y sobre ella romero, 
laurel y otras hierbas benditas se iba; que con otras tres bendiciones y 
postrarse en el suelo se aquietaba el ímpetu del aire [ ... ] 
Que en el cerro de la Cal puso una cruz grande e introdujo en ella un tamal 
de tacopac, romero y tabaco para espantar el aire. Que en otra ocasión 
viendo que andaba mucho aire, siguió el rastro y habiendo hallado donde 
salía, puso en el agujero tres cruces y regañando muy enfurecido amarró las 
ramas que allí había, echó sus bendiciones y encerró el aire y le mando que 
no saliera; y que todavía lo cree porque no ha habido más aire. 
Que en el cerro que /laman Montenegro puso otras tres cruces para 
espantar el granizo porque siempre sale de alif. 
Que en el cerro del volcán nombrado Cara del Diablo hizo la misma 
diligencia echando bendiciones para espantar el aire y que lo consiguió." 

J7 Vid. ibidem. Las cursivas son mias. 
38 Citado en ¡hid p. 144. Las cursivas son mías. 

" Vid. "Continuación de las declaraciones de Antonio Perez" en ihld. p. 139-140. 
'" En la década de los 50'5 los tiemperos de la lOna de los volcanes utilizaban unos hongos llamados 
apipill:i11 (niñitos de agua) o una mezcla de semillas de marihuana y frijoles 1!!1,¡11:I1111i (niñitos) para 
diagnosticar las enfermedades relacionadas con lo acuático o conOCer aquello que los volcanes querian 
recibir por ofrenda. Vid. Julio Glockner. Los volcalles sagrados. MI/os y rllllales en el Popoca/epell y la 
Iztacclhuatl. México, Grijalbo, 1996. p. 127· 128 Y 138-139. 
41 Citado en El poder sin límites ... , p. 139· 140. Las cursivas son mías. 
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A todo esto debemos añadir que la Virgen de Antonio fue considerada monstruosa por 

los eclesiásticos ilustrados pUéS, entre otras cosas, 

[ ... ] teni" en lo interior del casco de la cabeza un corazón de paloma y dentro 
del vientre en una vinagrera sangre menstrua de doncella, una mazorquita 
encarnada disciplinada, un poco de palma y otras hierbas." 

Junto con su Virgen el resto de las "imágenes" en poder de Antonio y sus seguidores'3 

tenian por com:ón granos de mátz, corazones de paloma, sangre de mujer y piedra de 

rayo .... Estos cvra=one.l hacían de esas "imágenes" ixipl/a(s) de varias deidades terrenas 

y acuáticas, entre ellas ese maíz que se encamaba en el "Señor del Purgatorio" y en el 

agua de la comunión a través del número que es expresión de la perfección del dios 

cristiano: el tres. 

El alma de Christo era maíz { ... ] cuando lo enterraron, nació de su corazón 
una caña; [ ... ] luego que ésta dio el elote, dio también el corazón de Jesu 
Cristo que se hizo después mazorca yen el maíz estaba la alma de Jesús [, .. ] 
esta mazorca la hurtaron los cacalotes y la escondieron en un zacatal; [ ... ] 
oyendo un ángel gritar a los cacalotes, halló la tal mazorca en donde ellos 
estaban y se 1" dio san Isidro y san Lucas, mandándoles que hicieran 
barbecho y sembraran el maíz de ella y, no sabiendo san Isidro hazer el 
barbecho, el ángel le señaló el surco y le ordenó que le abriera bien. que lo 
abrió y sembró el maíz y se dio mucho y prosiguieron sembrándolo; de lo 
que resulto que la alma de Cristo se esparciera por todo el mundo." 

La muerte y resurreCCión de Cristo adquieren en el relato de Antonio la dimensión del 

ciclo continuo de nacimiento y muerte del maíz. Cristo era maíz, fue enterrado y de su 

"corazón" nació la cai'ta que luego fue elote y más tarde mazorca. La escena del robo 

de la mazorca por unos cuervos concuerda con mitos mesoamericanos que narran el 

hurto y la recuperación del maíz. Entre ellos podemos mencionar la Leyenda de /os 

soles en la que las hormigas y las codornices intentan obstaculizar el que Que/za/coal/ 

obtenga el maíz del Tvnacalepel/ (cerro de nuestra carne o nuestro sustento) y extraiga 

los huesos de los hombres del Mlcl/an para instaurar la nueva humanidad.46 

42 Citado en Ihld. p. 148. 
4.1 Entre ellas podemos citar un cuadro de Cristo, una Trinidad, un grabado de la Virgen, una 
representación del Popoe.tepet!, la estatua articulada del Se~or del Purgatorio, una estatua de la Virgen y 
un "Ecee Horno con el cuervo" Vid. Ibid. p. 169 
H Vid ihidem. 
" Citado en ihld. p. 164 
¡c. I.,,/. Ihld p. 165 

, ~¡, ,¡. iILH 
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Gracias al relato de Antonio que claro que, para él, el "alma de Cristo" encerrada en el 

maíz se esparce por todo el mundo. Con ello se aclara también la personalidad de la 

Trinidad, los tres maíces, del "Cristo o Señor del Purgatorio" que, junto con la "Virgen 

de la Cueva", Antonio y sus compañeros llevaron no solamente de poblado en poblado. 

sino por toda una geogratla sagrada que tenía como eje el Popocatcpetl. En lo alto y lo 

bajo del volcán alternativamente aparecen en los testimonios referencias al Cido y al 

Infierno cristianos y al Tlalocan mesoamericano, el interior del cerro que guardo' todas 

las riquezas, en el que habitaban los Ilaloques que generaban la lluvia a los que los 

seguidores de la Virgen de Antonio llamaron "ángeles.nubes"." 

Finalmente el "movimiento" de Antonio fue reprimido, pues él y sus seguidores se 

salieron de los márgenes de las cuevas y los sembradíos y llegaron a proclamarse 

dioses de carne y hueso; prestaron sus cuerpos para que se realizara una vez más sobre 

la tierra el ciclo de la vida de Cristo que, como hemos visto, para ellos no era otro que 

el de la vida·muerte del maíz. 

[ ... ] persuadió a sus compañeros que en una doncella nombrada María del 
barrio de San Juan habia de encarnar el Hijo de dios y f ... ] para este efecto 
hizo polvos de elote tostado, laurel, romero, copal y palma y de ellos fonnó 
un cigarro cuyo humo recibía María por la boca para que así concibiera al 
Hijo de Dios y que esto lo ejecutó como diez veces [ ... ]" 

Nuevamente surge ante nosotros la naturaleza del Cristo que va encarnarse ~:n esta 

nueva María, pues el humo del maíz quemado es el que va a fecundar el vientre de la 

futura madre, para que de él surja una vez más el Cristo·maíz, así como el humo del 

rastrojo llevaba nuevamente al interior del cerro la "semilla" (xinaclli) del maíz para 

que de él volviera a resurgir en la siguiente temporada de lluvias. 49 

Paso a paso la transmutación se extiende al conjunto de los allegados de 

47 "Antonio pretende acaparar el más allá cristiano en su conjunto determinando su topograna. [ ... ] 
Antonio se dirige alternativamente al cielo y al infierno en diferentes lugares del volcán. Es en el infierno 
donde los visitadores reciben puñados de ceniza y grasa para untarse el pulso cuando caigan enfermos, es 
ahí donde se ganan todos la inmortalidad "[se reían] de la muerte de la que él [Antonio] no hacia ya caso y 
que esto habían ganado con ir al Infierno" Y para completar el mapa' "en lo alto del volcán estaba la 
Santisima Trinidad y las nubes que veían, eran los ángeles' el Purgatorio era la cueva y mas arriba la 
Gloria" Otro testigo declara "en lo alto del volcán está un paraje con muchas pinturas y muchos tesoros y 
que allí se concede a cualquiera la gracia que pide". Antonio de nuevo: "en lo alto del volcán habia una 
capilla con pilares y mucho oro y plata". ¡bid p. 157· 158 . 
• s Citado en ibid. p. 172 . 
•• Vid. López.Austin, Tamoanchan y Tla/ocan .... p. 162-164 Y 201·209. 



Antonio siguiendo los meandros de la filiación, de la alianza y o de la 
cópula con el hombre-dios: los hijos de Antonio son angelitos; Petrona, 
quien acepta que su hijo se una a él, se convierte en Santa Ana y su hija, en 
la Virgen de los Siete Dolores. Pasqual de Santa Maria y su mujer Maria de 
los Dolores son santos, mientras que su vástago Pedro se volverá sacerdote y 
su esposa Juana traerá al mundo a un apóstol. Un hermano de Maria de los 
Dolores, Miguel de Santiago, también está destinado al sacerdocio; tiene por 
padre a Miguel Aparicio, uno de los testigos de la mariofanía, al que 
convirtieron en santo. Al igual que FauslÍno de la Cruz, que también asiste a 
la aparición de la Virgen: "creyó que [Antonio) era Dios y que él era uno de 
los santos". Por otra parte, Faustino es el padre de la joven Bernarda Maria, 
W1H JI! las vírgenes de Antonjo Pérez, En el colmo de la encarnación, exjste 
el proyecto de sacrificio calcado de la pasión de Cristo: "habían de ejecutar 
con el niño [esto es, con el Hijo de Dios) todo hasta la pasión, [ .. ,) discurre 
que también lo hubieran crucificado por que ya trataban de ello" [ .. ,)'" 
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El origen de todos estos proyectos se encuentra en los "autos sacramentales" y los 

"ejemplos edificantes" que hades e /Odios confeccionaron en el siglo XVI. 

Representaciones teatrales de la pasión que por esta época continuaban llevándose a 

cabo en la región de Amecameca y que implicaban la creación de estrechos lazos de 

solidaridad entre los barrios y las comunidades que hacían posible las "puestas en 

escena",51 

Como es de suponerse la osadía de estos indios no podía ser tolerada, sobre todo, por la 

cantidad de adeptos que supieron atraer y porque se oponían expresamente a la Iglesia 

secular que los condenaba y les exigía tributos: 

Antonio aconsejaba que cuando pasaran por la iglesia, no se quitaran el 
sombrero [ ... ] Mandaba quemar lo santos [ ... ] decía que no adoraran a santa 
Catharina, tírular de la Iglesia de lzamatitlan porque allí estaban lo demonios 
[ ... ] La misa era mala ... Les persuadía [ ... ) que no diesen culto a las santas 
imágenes porque todas eran fábricas del mundo, que solamente las que ellos 
tenían eran buenas ... Pasqual [ ... ) les predicaba que no creyesen en la Iglesia 
ni en los samas y que su Virgen no había venido del cielo [ ... ) Aconsejaba 
[Pasqual] no fueran a Chalma, Tepalcino ni Totolapan porque eran diablos 
los santuarios; [ ... ) en su casa se quemaron las estampas de los santos porque 
decia que estaban condenados ... 
Para todo querian dinero los Padres y [ ... ] hasta después de muertos les 
estaban comiendo los huesos [ ... ] Los padres vendían el mundo ... los padres 
no querían sino dinero [ ... 1 no eran cristianos porque solamente querian 
dinero [ . I ,,'" sacerdotes son en ganadores y demonios [ ... ] Los padres con 
todos Sus libros nada sabian y ya estaban condenados [ ... ) La Iglesia no era 
buena porque estaba ya perdida [ ... ) La iglesia era el infierno." 

lO Gruzinski, El poder sin limiles ... p. 174 -175. 
~1 1',,/ ¡hu/p 175 

'. ClIado ell ,h,,1 r 177 en 1729 se concluyo la construcción del santuario al Santo Sei\or de Chalma 

, .,.í 
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Sin poder saber qué tanto pusieron de su cosecha los eclesiásticos y escribanos que 

elaboraron este proceso tal como lo conocemos, lo cierto es que Antonio y Pasqual se 

oponían a la Iglesia oficial y a sus santos sin corazón y que ellos lograron vol1earle a 

los sacerdotes toda la retórica infernal y demoniaca que usualmente manejaban contra 

los indios. 

Para Antonio y Pasqualla Iglesia es el Infierno, es decir lo malo en términos cristianos, 

ya que lo bueno, lo verdadero, lo que realmente tenía relación e injerencia en el mundo 

agrícola de los indios que habitaban a las faldas del Popocatepetl era el culto de la 

Virgen de la Cueva y del Señor del Purgatorio, pues estos aseguraban la continuidad 

del ciclo de muerte-vida del maíz que era su sustento. 

Mientras los seguidores de Antonio y de Pasqual esperaban que un temblor acabara con 

el mundo, que los españoles se extinguieran, que Pasqual se hiciera Rey en la cueva del 

volcán y que todos los indios heredaran la riqueza, otros indios afiliados totalmente a la 

Iglesia y educados en los "refinamientos de Occidente" encabezaron la persecw;ión de 

este "milenarismo reinventado".lJ 

A fines del verano de 1761 comenzó la persecución, el cura de Yautepec sorprendió a 

160 indios "idolatrando" ante dos vírgenes de Pasqual e inlentó destruirlas, lo que 

desató el furor de los seguidores de la Virgen del Volcán, quienes se fueron replegando 

por varios pueblos. Se llevaron a cabo 500 arrestos. 

Sin embargo el dictamen de los eclesiásticos no puede ser más decepcionante, aunque 

sin duda muy representativo de una Iglesia que intentaba liberarse de 10 que 

consideraba los fantasmas de la superstición; los indios del movimiento de Antonio no 

fueron declarados ni herejes ni endemoniados, sino simplemente ignorantes'. 

Aquella increible inconección de sus desatinos. sin apariencia siquiera de 
verosimilitud y antes bien llenos de repugnancia y contradicción entre si 

un cristo negro que según la tradición se apareció en 1539 en una de las cuevas donde los naturales 
rendían culto a 0:1010011 (dios de la cuevas), se afirma que su aparición milagrosa rompi6 en pedazos la 
efigie de Ozloleoll. Durante 125 anos el Cristo de Chalm. fue venerado en la cueva de su aparición hasta 
1664 cuando fue llevado al santuario. donde hasta hoy dia sigue siendo visitado por 'us fieles. El templo 
que hoy dia puede admirarse en Tepalcingo comenzó a construirs.e en 17~9, sin embargo no se sabe con 
ceneza en qué momento empezó a venerarse en el templo antiguo. levantado por los agustinos. la imagen 
de Jesús Nazareno caído. Dentro del monasterio agustino de Totolapan, que fue construido entr" 1533 y 
1536, se venera al llamado Cristo de Totolapan. 
"Vid. ibid p. 185, 187 Y 194. 



mismos, manifiesta que se gobernaban no por discurso, sino por una 
flexibilidad nimia natural en esta nación y en efecto en todas las de falta de 
culti\'o.~'¡ 
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No obstante lo conteOida de esta condenación el arzobispo de México prohibe. 7 allos 

más tarde, cualquier resabio de idolatría, entre los que se cuentan las representaciones 

indígenas de la Pasión de Cristo: 

Destruid los Idolos, echadlos por tierra, quemad, confundid y acabad todos 
los lugares donde estuvieran, aniquilad los sitios, montes y peñascos en que 
los pusieron, cubrid y cerrad a piedra y lodo las cuevas donde los ocultaron, 
para que no os ocurra al pensamiento su memoria. No hagáis sacrificios al 
demonio, ni pidáis consejos a los magos, encantadores, brujos maléficos, ni 
adivinos, no tengáis trato ni amistad con ellos, ni los ocultéis, sino 
descubridlos y acusadlos, aunque sean vuestros padres, madres, hijos, 
henoanos, maridos o mujeres propias. No hagáis, ni creáis a los que os 
quieren engañar, aunque los veáis hacer cosas que os parezcan milagros, 
porque verdaderamente no lo son, sino embustes del demonio para 
apartarlos de la re[ ... ] que en lo de adelante no se hagan ni pennitan los 
nescuitiles, representaciones al vivo de la pasión de Cristo Nuestro 
Redentor, palo de volador, danzas de santiaguito, ni otros bailes 
supersticiosos, en idioma alguno, aunque sea vulgar castellano y sin 
embargo, de que se pretenda honestar el que los nescuitiles le son incentivo 
a los indios para su devoción y que por tales espectáculos se mueven, pues 
de este modo les entra con más facilidadd la fe por las vidas que por el oído, 
respecto a que sin en los principios de promulgada la fe católica en estos 
reinos se juzgó medio oportuno, de semejantes representaciones, ya que en 
estos tiempos, en que han col1'ido más de dos siglos y medio, es disonante y 
obsta la mencionada general repetida prohibición, por los grandísimos 
pecados, imponderables inconsecuencias, irrisiones, vanas observaciones, 
irreverencias, supersticiones y demás justas causas que lo motivaron." 

A pesar de las inconsistencias fruto de tantos testigos y de las distorsiones sufridas por 

los testimonios en manos de los hombres que los consignaron, tradujeron (ya que muy 

probablemente muchos de esos indios hablaron náhuatl) y resumieron, lo poco que 

podemos captar e interpretar del "movimiento" de Antonio Pérez nos permite 

vagamente reconstruir su visión dellnframundo. 

Para él el Infierno de tormentos tantas veces predicado se queda generalmente en el 

ámbito de la Iglesia misma, a la que atrapa, pues ésta se encuentra perdida, condenada 

" Citado en ihid p.193 
,. Cilado en Guido Munch Galindo, Hi.,luYlU y Cultura de los Mixes, México, UNAM-llA, 1996. pASo 
Almd José Toribio Medina, Hi.\luYla del Tribunal del SanIO Oficio de la InqUIsición de Mb:ico, Santiago 
de Chile, 1905. pJ72-374. 
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y llena de demonios. Mientras que el "Purgatorio" (al que algunos testigos llaman 

también Infiemo) no es otro que el interior acuático del cerro. El Popocatepetl y el 

ciclo de muerte-vida del maíz son los ejes en tomo a los cuales gira el culto de la 

"Virgen de la cueva del volcán" y el "Señor del Purgatorio". No por ello debemos 

olvidar que el "movimiento" de Antonio es también una reacción consiente a un 

sistema de explotación que amenazaba constantemente su subsistencia y a un clero 

secular que ya no satisfacía sus expectativas. Qué mejor entonces que elegir la figura 

de un humilde fraile franciscano como portador de los secretos que llevarían a Antonio 

hasta el interior del inframundo de sus ancestros: al cual viajó en repetidas ocasiones 

para volver de él con un Cristo que tenía por corazón el maíz que se esparcía por todo 

el mundo y transformado en granicero, un hombre capaz de dominar las fuerzas más 

terribles provenientes del interior de la tierra. 

Antonio y Pasqual fueron apresados sin que se sepa que fue de ellos, sin embargo los 

cerros que rodean a esa montaña que hoy continua humeando siguen luciendo cruces 

para ahuyentar los aires y sus cuevas aún son visitadas por aquellos que tienen por 

oficio espantar las tempestades y propiciar las buenas cosechas. 56 

8.3 Entre cerros y cuevas. 

Cuando alguien se espanta o se asusta, le espantan su lonal; 10 voy a Jlamar, 
lo voy a traer. me lo llevó donde está. Allí en Talokan nada más lo tienen 
escondido. porque los que espantan ahí lo ponen, pero "Ellos" lo agarran, 
pues de que un cristiano se espanta pues es porque lo agarran, se lo quitan, 
se agarran eltonal,s,", como igual que su corazón. se lo llevan [ ... ]" 

Muchas comunidades nahuas actuales en la Sierra Norte de Puebla desarrollan su vida 

en la inmediata cercanía de los cerros que son para los nahuas mucho más que simples 

,. "San Juan Popocatepetl cen su santo bautisterio tribunal. con sus santos aguadores y relámpagos y 
tronidos, pasen a tomar su santísima reliquia, Sus santisimas gracias nos socorran, Trinidad, Dios Padre. 
Dios Hijo y Dios Espiritu Santo, que no se me arrinconen esas nubes. ¡Ya es hora de trabajar' Venimos a 
saludar a nuestro padre Jesús, que anda corriendo sobre las nubes[ ... ] señor san Pedro. mucho I)uidado 
con esos rayos, cen esas centellas, pasa a recibir tu santisima reliquia[ ... ] costa chica, cesta grande. mares 
y lagunas. neblinas y renebl;nas. pasen a tomar su santísima reliquia! ... ] ya es hora de trabajar." Fragmento 
de la oración dicha en 1993 por doña Teoflla "tiempera" o granicera del pueblo de Hueyapan. a las faldas 
del Popocatepeti. Esta invocación es realizada mientras se entrega una offenda a las aguas en las cuevas y 
cañadas de los volcanes. Vid. Glockner. op.cil. p. 33 Y passim. 
" Testimonio de Juana Nazario recogido en 1984, en Ma. Elena Aramoni. Talokan lala. lalokall /lana: 
nuestras raices, México, CNCA. 1990. p. 111. 
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accidentes geogn'lflcos, pues continúan siendo el habitáculo de las fuerzas húmedas, 

féniles y moníferas propias del interior de la tierra, de un inframundo subdivido 

principalmente en dos espacios, el Faloean y el Mielan. Con ellos los nahuas sostienen 

una estrecha relación de reciprocidad que mantiene el equilibrio que hace posible el 

renacimiento del maíz ,obre la faz de la tierra y la armonía de la vida social. 

Las Sierra None de Puebla es vista por varios estudiosos como un refugio natural que 

mantuvo a nahuas, tepehuas, otomis y totonaeos alejados de las politieas coloniales de 

congregación de pueblos; lo que ha permitido el que concepciones prehispanicas 

continúen teniendo un lugar preponderante en su visión dd mundo." 

Si bien lo anterior es Cieno, no por ello debemos pensar que los nahuas de la Sierra se 

mantuvieron aislados de la cultura occidental. Desde mediados del s. XVI. numerosos 

enclaves de evangelización agustinos comenzaron a construirse en esa zona. Tanto así 

que dentro del gran espectro de sus suplicas rituales los nahuas de Cuetzalan (Puebla) 

continúan diciendo el "Padre Nuestro" con las mismas palabras nahuas que fueron 

escogidas por indios y religiosos en el s. XV!." 

Los ejes alrededor de los cuales los nahuas serranos organizan su vida no son de ningún 

modo la supervivencia de una tradición monolítica que se haya mantenido sin cambios, 

constituyen, por el contrario, una esplendida muestra de como los nahuas han ido 

apropiándose de elementos cristianos y refuncionalizando diversos elementos de 

raigambre mesoamericana, para ajustar su forma de interactuar con el mundo de una 

manera que ks resulte coherente con sus circunstancias contemporáneas."" 

El "curanderismo", complejo "mágico-terapeútico" que entre otros fines se aboca a 

restaurar la integridad de las personas que sufrieron un "susto" o fueron atacadas por 

un "mal aire" es un buen ejemplo de ello" 

La curación del susto, además de constituir W1 ritual propiciatorio de la 
salud, tiene W1a función regenerativa oe la cosmovisión; puesto que en él se 
rinde culto, teniéndolos presentes, a aquellos elementos fundamentales de la 

"Vid. ibid. p. 17-18. 
~') Aramoni consigna el rezo del "Padre Nuestro" y, salvo por las caracteristicas dialectales del náhuatl de 
ClIctza!an, es casi identico a la versión que de esta oración se conserva en varios tex[os de evangelización 
del, XVt ¡',d Ihld p. 96 
(,ti / 'id. Alan R. Sandstrom, Corn /S our b/ood: cui/ure aJJd elhnic iden/I/y il1 a cun/empora,>, Azlec ¡ndian 
village, [Norman], University ofOldahoma, 1991. p. 334. 
61 Vid. Ararnoni, op.cit. p. 22-23 

.i , .JJJ.,L 
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creación prehispánica y que aún rigen sus condiciones materiales de 
existencia: al agua, [ ... ] la tierra, [ ... ] cuyo corazón lo conforma el Talo""n; 
y al fuego, de donde surge el sol, divinidad suprema, Jesucristo" 

Hoy día los nahuas de Cuetzalan "se saben viviendo en lallikpak, la superficie de la 

tierra, entre el cielo i1huikak, reino astral de Jesucristo-Sol, el inframundo Talokan, 

dominio de las deidades agrícolas, terrestres y acuáticas, y Miklan, el lugar de los 

muertos ". 63 

Dentro de dicho complejo el Talokan, el interior húmedo del cerro, es el "eje central de 

la vida mágico-relgiosa tradicional y privada", es el lugar al cual los curanderos nahuas 

viajan en sueños para obtener la cura de sus pacientes o su lonal. Es el sitio donde se 

asientan las raíces del Xochinkuuuil, el árbol florido que sostiene el mundo, y habitan 

los Seflores del Talokan; a quienes rezan y ofrendan los nahuas para solicitar buenas 

cosechas y otros bienes (como el dinero), pues en el Talokan tienen origen todas las 

cosas, las plantas, los animales y los hombres 64 

Los nahuas de Cuetzalan saben, también, que cuando una persona se asusta, 

probablemente se debe a que de una u otra forma agredió a los seres del inframundo, a 

los "dueflos" de la tierra, de los ríos, de los animales, de las lagunas o de los bosques y 

que por ello alguno de estos seres, presente en el lugar del "susto", se lleva el/unal del 

afectado (entidad anímica que da vigor a la sangre), con lo que éste sufne. un 

desequilibrío, su sangre se enfría y va perdiendo poco a poco la salud, el ánimo y la 

fuerza para realizar sus actividades cotidianas." 

Los seres del inframundo que suelen llevarse los "tonales" de la gente reciben en 

Cuctzalan los nombres de lepehuanimej (habitantes del cerro), "duendes" del cerro, 

/epeljlik (interior del cerro), lepehual (dueño del cerro) y lepeyolo (corazón del cerro)." 

,,¡ Ibid. p. \00-101. Sobre algunas características de la transfonnaci6n colonial de algunos mitos 
Illcsoamcricanos en relación al culto al Jesucristo-Sol en varios grupos indígenas actuales Vid AJfredo 
I.!lpez Austin, "Cuando CrislO andaba de milagros: la innovación del mito colonial", en De hombres y d. 
d/l).\'es. México, El Colegio de México, 1997, p. 229-254. Y sobre el probable origen de este culto "n los 
textos de evangelización del siglo XVI en los que la figura de Jesucristo fue asociada con varios atributos 
solares Vid. Louise M. Burkhart, "The Solar Christ in nahuatl doctrinal texts of early colonial period", en 
¡.;t!)))ohiSIOIY, No. 35, 1988, p. 234 -256. 
(,3 Ararnoni, Talokan tala, ta!okatlIlUIlG ... , p. 54. 
',,1 Vid. ibid. p. 25-27, 54, 64 Y 182-192. 
'" l/!id. p. 30-52 Y 79. 
MIMd. p. 67. 
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Las cuevas son los principales puntos de comunicación con el inframundo, tanto con el 

l'uJokan como con el Mlklan. El 7'uJokan es concebido como un lugar muy profundo, 

depósito de agua y verdor, mientras que el Miklan esta constituido por las cuevas 

mismas, sitios de peligro y muerte, donde habita el demonio, "el animal hambriento", 

Junto con otros seres (ma:ucClmej, m,kIUnC()y()mej, duendes) que son concentraciones 

de envidia." A pesar de esto también los Señores del laJokan. el laJokan lala y la 

Illlokan nana se acercan, en ocasiones, al concepto cristiano del Diablo, pues suelen 

cumplir favores a aquellos que se los solicitan, bienes que son entregados por una 

víbora ma:acuala. a cambio de que al morir el solicitante vaya a las profundidades del 

lalokan. "donde le llevan la cuenta"" 

Según los nahuas de Cuetzalan es el Talokan y no el Miel/an el sitio por el que pasa el 

sol en su viaje nocturno" Esto me lleva a pensar que dentro del inframundo dual 

sobre el que viven los nahuas de Cuetzalan en el Mlklan se han concentrado los 

aspectos mas peligrosos del interior del la tierra, asociandolos con el concepto cristiano 

del mal, con "el camino del diablo" (el Infierno),'" mientras que ellalokan permanece 

como el depósito de la fertilidad y la regeneración. 

Por su parte los nahuas de San Miguel Tzinacapan, poblado cercano a Cuetzalan, 

además de compartir creencias muy similares a las ya expuestas, conciben al Taloean 

como un inframundo paralelo al mundo de la superficie, en el cual hay montallas, 

cascadas, lagos e incluso construcciones." 

l's un lugar de oscuridad y neblina que como la superficie de la tierra y el cielo se 

encuentra divido en cinco lugares según algunos curanderos: El occidente (tona/an) por 

donde entra el sol al Inframundo, el oriente o apan (sobre el agua), lugar de abundancia 

de sembradíos que es el punto que marca la salida del sol de nuevo a la superficie de la 

llerra. El sur, el lugar del calor, el cenit, el momento mas caluroso del día y el norte, 

lugar de viento y muerte, la media noche, el frío y el peligro. En el centro, el sitio del 

67 Vid. ibid p. 157-160. 
,,' Vid.ibid p. 15)-156 
,,') ¡'id. ,bid. p. 27)-274 
", Vid ihid p. 148 

'1 Vid Tim J. Knab, "Geografia del inframundo", en Estudios de cultura /láhuatl, vol. 21, México, 
t;NAM-¡lli, 1991, p. 31-58. p. 37. 

, 
1 
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nacimiento del "árbol", se encuentra una iglesia donde vive ella/ocan me/aw.'" 

Todos estos lugares del inframundo tienen su equivalente en la superficie de la tierra, 

en la Plaza misma de Tzinacapan lugar rector de la vida comunitaria. Por ejemplo al 

noroeste de la plaza se ubica la Presidencia y su temazcal que marca la entrada al 

inframundo, al mundo de los muertos que recibe el nombre de miclalli o miquila/an." 

Del miquita/an o ejecutan (lugar del viento) salen los malos aires (amucualli ejec<lt, 

miqUl sihua/ -sombra de la muerte- y los miqui ejecat -viento de muerte-) del 

Inframundo por las cuevas para llevar la muerte. En dichas cuevas habitan también el 

Señor de los vientos (ejecat<l)!,at) y el Sellor de la muerte (miquitagat) que cuida d~~ las 

almas de los muertos en su primer año de estancia en el Inframundo, se come la carne 

de los difuntos y por ello estos se van volviendo como él "puro hueso".74 

El sur del inframundo, el atolonican, a veces es llamado en español infierno, pues ~~s el 

lugar mas caluroso del inframundo, tiene un manantial de agua hirviendo que produce 

vapor y nubes. Por ello algunos lo nombran también miclalli o miquita/an, que como 

bien sabemos es el nombre que se le dio al Infierno cristiano, cuya característica 

primordial es estar lleno de fuego; aunque para los curanderos no es el lugar de los 

muertos pues su asociación con el calor se debe a que representa el apogeo del viaje 

solar. El sur y el norte de su inframundo se encuentran asociados con los valores de 

calor y frío respectivamente." 

El mundo de la oscurídad del interíor de la tierra, con sus cuatro lugares, tiene su fiesta. 

La noche del 28 de septiembre todo el inframundo trata de salir a la superficie; 

entonces San Miguel y Santiago contienen a todos los habitantes del inframundo y San 

Miguel le da la bienvenida al día de su fiesta como conquistador de la oscuridad." 

Finalmente viajemos hasta la Huasteca veracruzana para comentar algunas de las 

características dellnframundo como lo conciben los nahuas del poblado de Amatlán. 

Para ellos la tierra (t/ati) es un ser vivo, que tiene por carne al suelo, por huesos II las 

n ¡bid p. 39 Y 43-45. 
73 ¡bid. p. 39. 
J4 ¡hid p. 41-42. 
" Vid. ihid. p. 42-43. 
16 Hd. ibid. p. 54. 
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piedras y por sangre al agua. Sobre él se extiende el cielo (ilhuieaetli), espejo de la luz 

solar y bajo la tierra se encuentran el apan, donde abundan el agua, las plantas y los 

peces, y el m/c//an, sitio oscuro y sombrío, que contiene, entre otras cosas, las sombras 

de la gente que murió de una muerte natural,77 

Los cerros son sagrados (santo tepemej), fragmentos de una montaña primordial a la 

que nombran Popoeatepet/ que fueron tirados por toda la tierra cuando un "espíritu" de 

nombre "Montes urna" la cargaba para llevarla al valle de México." Este "Montesuma" 

es uno de los cuatro hijos de Jonant;;I), es el que rige la tierra y se dedica a devorar los 

cadáveres. Sus hermanos son Joteosl) (Jesucristo-Sol) que rige el cielo, Sa hua (San 

Juan Bautista) que gobierna las aguas y Tlahue/i/o ("perverso") que manda en el 

Miet/an. 79 

Este último espacio es para los nahuas de Amat!án el hogar sombrío de las "almas" 

(yollomej) de aquellos que murieron de una muerte común y corriente, así como al 

Apan van los ahogados. En el Miet/an los hombres pierden su cuerpo pues se vuelven 

"soplos de aire", pero continuan temendo obligaciones, allí se casan, trabajan en 

actividades agrícolas y "viven" en poblados similares a Amatlán. 80 

Junto con ellos habitan en el Mietlan otros "espíritus" que a veces aparecen como alter 

ego(s) del Tlahue/¡/o: el Tlacatec%// y su esposa, el huei //aeat/ o "Señor de la noche" 

y M/quili.l't/¡, la muerte. Bajo su jurisdicción, por decirlo de algún modo, se encuentran 

los malos aires (eJeeamej) causantes de enfermedad, que también reciben el nombre de 

"diablos", "judíos" y "mecos". Estos seres reciben ofrendas para que no lleven la 

muerte y la enfermedad a los hogares nahuas durante los ocho días que dura el carnaval 

(nanahuat//¡), cuando danzantes llamados también "mecos" recorren cada una de las 

casas de Amatlán." 

No obstante estas prevenciones los "malos aires" suelen salir de vez en cuando del 

inframundo a través de los cementerios y las ruinas prehispánicas, ya que el 

comportamiento inmoral de los pobladores suele atraerlos. Además de que también 

77 Vid. Sandstrom, op.cil. p. 238.239. 
78 VId. ibid. p. 241. 
79 Vid. /bid. p. 240.244 
RO Vid. ibid. p. 2S I 
81 Vid ¡bid p. 253 Y 289-290 
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pueden ser llamados por los hechiceros, que se considera trabajan directamente para el 

'l'Iahueli/u. Las mujeres dedicadas a este oficio reciben un nombre que nos es muy 

conocido: tsitsimitl.1!2 

Los curanderos de Amatlán realizan varios rituales (costumbres o xochitlali) a lo largo 

del año; algunos de ellos tienen la finalidad de propiciar el renacimiento de las semillas 

del maíz, otros están encaminados a combatir a los "malos aires" y con ello restaurar la 

salud y la armonía entre los miembros de la comunidad. Durante dichos rituales cortan 

figuras que simbolizan el "corazón" o yolloll de los "espíritus".83 

De entre estas figuras las más relevante para nosotros resultan ser aquellas que se 

retieren a los "espírtus" y "malos aires" del Micllun; como las del Iluculecaloll y la 

tlacalecoll sihuall, el tlahuelilo, el diablo y el tlasoli ejecatl (viento inmundo o de la 

basura), cuyo tocado simboliza las fauces abiertas de la tierra que consumen cuerpos 

humanos (Ilus. 21,61 Y 62)." 

Todos estos "espíritus" del Miel/un son vistos por los nahuas de Amatlán como seres 

extremadamente peligrosos, pero de ninguna forma malos en el sentido judeocristiano 

del término." 

Los nahuas de Amatlán conciben su vida como un ciclo: el maíz es su sangre, el maíz 

viene de la tierra, al comer maíz lo que hacen es comerse a la tierra, a su propia sangre, 

y al morir devuelven a la tierra lo que de ella consumieron.86 Saben que les aguardan 

tres posibles destinos, el micl/an, para la gran mayoría, el apan para los ahogados, 

mientras que los que mueren asesinados o enojados se incorporan a alguno de los 

cuatro espacios de su universo como "aires". Para ellos no existe ninguna relación 

entre el comportamiento socialmente reprobable y el destino después de la muerte. Las 

transgresiones se pagan en vida y no precisamente por el que las cometió, ya que el 

comportamiento inmoral de un miembro de la comunidad causa un desequilibrio que 

atrae a un "mal aire" que provoca enfermedad o mala suerte a cualquier otra persona; 

por ello se esfuerzan por no transgredir sus normas de convivencia. 

82 Vid. ibid. p. 252-253. 
83 Vid. ibid. p. 260. 
84 Vid. ibid. p. 273. 
8l Vid. ibid. p. 257. 
861bid. p. 239-240. 
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Los "aires" y demás "espíritus" del Mictlan reciben en Amatlán nombres utilizados en 

el discurso de evangelización del s. XVl para nombrar al Diablo cristiano o a algunas 

de sus características. Sin embargo estos seres no son ni malvados ni tienen por oficio 

martirizar a los muertos. Tal vez porque desde antiguo algunos de estos nombres ya 

guardaban sentidos que los vinculaban con las fuerzas peligrosas del mundo de los 

muertos, y como el Diablo predicado a los indios vivía también en un Mictlan fue 

viable el que este término se integrara al inframundo de los nahuas sin llevar consigo 

muchos de los atributos que los frailes y los curas se han empeñado en inculcar. 87 

Los nahuas de Amatlán, que llevan en las venas al maíz, afirman ser católicos; lo que 

implica el que se reconozcan practicantes de una religiosidad tradicional basada en las 

"costumbres". Su vida se mueve alrededor del calendario litúrgico católico y se han 

apropiado de diversos elementos de esta religión sin "romper con la integridad básica 

de su sistema de pensamiento. "88 

La diversidad de las respuestas nahuas que hemos visto son una muestra fehaciente de 

su capacidad para recrear su cosmovisión, para ajustarse a nuevas circunstancias, para 

integrar lo extranjero y con ello asegurar la continuidad de una relación recíproca con 

las fuerzas terribles y regenerativas que pueblan el interior de la tierra sobre la que 

viven. En buena medida, a mi parecer, por que ese discurso de evangelización hibrido 

les allanó la mitad del camino. 

No obstante falta mucho por decir, la multiplicidad de las vías que los nahuas, por 

referirnos solamente a un grupo, han abierto para comunicarse con el inframundo 

supera en mi opinión las posibilidades de un trabajo como el que he intentado realizar. 

Además de que las historias sobre las "fusiones" entre el Mictlan y el Infierno no 

tienen como único punto de partida la predicación mendicante iniciada en el s. XVI. 

Por ejemplo hoy día llegan hasta los lugares más recónditos otros nuevos poseedores de 

una verdad univoca y presentan a los nahuas videos donde aparecen hombres hablando 

en náhuatl que gimen y se retuercen en las llamas del Infierno. El terror es aún la 

87 Asimismo para los otomis de la Sierra de Puebla los dioses ~uviales se conjugan en la figura del diablo. 
,'id López Austin. TamoanchulIY l1a/ocall .... p 130 
" Sandstrom, op.cit .. p. 316-317 
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mejor arma de los cristianos (de distintas comunidades no católicas) para intentar 

alejar a los nahuas de las tinieblas diabólicas de su catolicismo de costumbres," 

" Sandstrom presenta el interesante caso de esta predicación por los misioneros de la doctrina del" Agua 
viva" en el poblado de Amatlán, el terror efectivo que provocó y las promesas que hicieron los misioneros 
de llevar a los indios el bienestar que tienen la mayoria de los norteamericanos por ser protestant"s, es 
decir, por no practicar costumbres relacionadas con el demonio, La predicación de el "Agua viva" generó 
1"lIpturas dentro del pueblo que dieron lugar aparentemente a la creación de una nueva identidad, la ele los 
más marginados de la localidad. que ahora se autodefinen como "hermanos" y se mantienen alejados de 
las "costumbres." Vid, ibid. p. 352-353. 
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CONCLUSIONES 

Poco a poco y siguiendo diversos senderos he intentado llevar al lector hasta las 

profllndldad~s Jel Inlierllu que construy~ron frailes e Indios ~n d siglo X VI 

novohispano y que quedó plasmado en los materiales de evangelización que fueron 

elaborados durante ese siglo, con la intención de revitalizar estos materiales como un 

testimonio de la interacción entre dos formas de entender y vivir el mundo. 

En el caso que nos ha ocupado he Intentado mostrar que en esas obras cristianas está 

presente el encuentro de dos concepciones distintas de lo subterráneo: el Infierno de los 

cristianos donde los pecadores irredentos deben sufrir por toda la eternidad penas de 

daño y de sentido y el Inframundo de los mesoamericanos, sitio oscuro y húmedo, 

donde habitan los muertos y se guardan las esencias de todo lo que hace posible la vida 

sobre la tierra. 

Sería extenso y aburrido volver a traer aquí las conclusiones que ya han sido expuestas 

a lo largo de este trabaJO, por ello tinaltzan!, solamente, con algunas consideraciones 

de carácter general: 

1. Mientras los conquistadores se disputaban las encomiendas y las autoridades civiles 

intentaban organizar los nu~vos territorios ganados para la Corona española, los frailes 

mendicantes, como soldados de Cristo, se dedicaron a combatir al demonio que tenía 

engafiados a los naturales para poder librarlos del Infierno en el que irremediablemente 

habian ido a sufrir sus antepasados por nunca haber oído la palabra del dios cristiano y 

por haber transgredido la Ley Natural. 

Siguiendo una añeja tradición cristiana utilizaron la predicación de los tormentos del 

Infierno como el medio más inmediato y efectivo, aparentemente, para alejar a los 

indios de sus antiguas costumbres y poder construir con ellos una nueva y primitiva 

Iglesia. Tan fiel fue ese segUimiento que la primera "nueva" que dieron a los indios fue 

que sus antepasados ardian en el Infierno junto a los demonios que habían tenido por 

dioses; aún antes de que conocieran las lenguas nativas los frailes mendicantes 

, 

.. ¡ JJ¡j,¡; 



predicaron el Infierno con señas, imágenes, intérpretes e incluso aplicando algunos de 

los suplicios característicos de esa morada de castigo sobre sus propios cuerpos. 

2. Para poder construir con los indios una "nueva cristiandad" los mendicantes, los 

franciscanos especialmente, desplegaron un amplio y ambicioso proyecto de 

evangelización que tenia como sus principales ejes la impartición de la doctrina y las 

primeras letras a los indios para formar familias cristianas y catequistas, la educación 

esmerada de las elites indígenas para la conformación de traductores y gobernantes 

cristianos y la capacitación del resto de los neófitos en los oficios mecánicos 

occidentales. 

Al interior de las escuelas conventuales los frailes aprendieron a vivir en el mundo de 

los indios, estudiaron sus lenguas, inquirieron sobre sus creencias gentiles y se 

abocaron a trabajar en pro de la salvación de sus almas; a su vez los indios se 

familiarizaron con el mundo del cual venían los frailes, aprendieron a cantar la doctrina 

cristiana, escribieron su lengua en caracteres latinos, modificaron sus tecnicas para 

pintar a la maniera de Occidente (entre otros oficios) y se apropiaron del cristianismo 

haciéndolo coherente con su propia tradición. 

Fue aHí donde los frailes se enteraron que los indios en su gentilidad creían en la 

existencia de un mundo subterráneo, una cueva húmeda, tenebrosa, profunda y oscura a 

la cual iban las "almas" de la mayoría de los muertos. Un Inframundo habitado por 

seres monstruosos para la sensibilidad de los frailes que no podía ser otro sitio que el 

Infierno en el que eH os creían. Por eHo de las escuelas conventuales salieron, entre 

otras cosas, piezas teatrales, imágenes y textos de evangelización en lenguas indlgenas, 

elaborados por indios y fraiks, en los que el Infierno de los cristianos fue descrito a 

parlir de lérminos e imágenes que aludían al Inframundo de los mesoamerícanos. 

3. Al mismo tiempo que los frailes predicaron el Infierno de su tradición lleno de 

ralltústicas criaturas y horrendos tormentos como un medio para alejar a los indios de 

sus antiguas costumbres, mantuvieron vigente el nombre y muchos de los seres que 
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poblaban el lnframundo en el que habían creído los antepasados de sus catecúmenos. 

En impactant~s autus s¡l\;ramentales los condenados gimieron entre llamas reales. Las 

imágenes de evangelización elaboradas por indios y frailes mostraron demonios 

grotescos y zoomorfos que torturaban en diversos aparatos a aquellos que no cumplían 

cun los mandamientus del dios cristiano. Los autores de los textos de evangelización en 

lengua náhuatl, pur su parte, muchas veces optaron por forzadas traducciones literales 

de los tormentos europeos para intentar describir con fidelidad los horrores de la 

morada del Ángel Caido. 

Sin embargo, ese lntlerno tambien recibió en náhuatl el nombre de Mictlun (lugar de 

lus muertos) y fue descrito como una cueva profunda y oscura en el interior de la tierra 

habitada por Mitluntecuhtli, Cueza/, tlatlacatec%, tzitzimimeh y demás seres del 

Inframundo mesoamericano, como serpientes, sapos, lagartijas y perros, que castigaban 

a los pecadores con "la flledra y el flalo", "el alacrán y la ortiga", "la orina y el 

excremento". 

4. Utilizando en un sentido inverso el nombre doble (mictlun ynfiernos) con que los 

dominicos pretendieron subsanar los inconvenientes de traducir M/ctlan por Intlerno, 

he llegado a la conclusión de que en estos textos de evangelización estamos en 

presencia de un "Miel/un-Infierno" (o un "Mietlan cristiano"), precisamente porque la 

forma en la que fue descrito ese "1 ugar de los muertos" remite tanto al Inframundo 

mesoamericano como al Infierno cristiano; ambos coexisten y se fusionan al interior de 

ese discurso de evangelización sin que ninguno de los dos llegue a anular o a absorber 

completamente al otro. 

5. Frailes e IndIOS tradujeron el Infierno cristiano en términos indígenas y a traves de 

complejas negociaciones hicieron posible la coexistencia de dos concepciones distintas 

de lo subterráneo. 

A nivel de los creadores ambos inframundos parecen haberse fusionado. Si no es así, 

cómo explicar que las fauces del ('/pl1ctli se abrieron para recibir a Cristo en un 

catecismo "testeriano" y que las del Leviatán europeo fueran la boca del Chieomoztoc 

l· .j'! 
<.:i ,JI, ... 
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indígena. 

La suma de reiteradas coincidencias me ha llevado tamblén a sugerir que, puesto que 

en el discurso visual y verbal de evangelización ambos inframundos se encontraban 

vigentes, esto facilitó que el resto de la población indígena, desvinculado del proc(:so 

de producción de estas obras, interpretara y se apropiara de ese mensaje cristiano a 

partir de los referentes de su propia tradición. 

Salvo algunas notables excepciones, la mayoría de los evangelizadores, ya sea por lo 

cercano de la conquista o por las reincidencias indias, juzgó que la predicación de los 

tormentos del Infierno era el único medio para mantener a los indios en el rebaño de 

Cristo. Por esta causa muchos de ellos utilizaron con distintos matices una retórica 

atricionista cuyo fin era conseguir que los neófitos renegaran de las costumbres de sus 

antepasados y se alejaran de las prácticas "idolátricas". Resulta entonces paradójico 

que los frailes hayan predicado el Infierno para que los indios olvidaran las creencias 

de sus antepasados cuando con esa misma predicación (a través del empleo de 

términos, metáforas, seres e imágenes indígenas) les continuaban recordando esa cueva 

oscura, húmeda y fértil en el interior de la tierra, ese "lugar de los muertos" al c:ual 

habían ido sus ancestros. 

6. Con todo lo que se ha dicho en este trabajo he intentado destacar la doble 

importancia de ese discurso de evangelización que se nos muestra híbrido. En primer 

lugar porque es uno de los pocos testimonios que nos quedan de la compleja 

interacción cultural que se inició entre mesoamericanos y europeos en el s. XVI y que 

tuvo como uno de sus focos creativos fundamentales las escuelas conventuales 

instituidas por los frailes mendicantes. 

Y, en segundo, porque ese discurso trascendió las fronteras de los conventos y llegó a 

ojos y oídos del resto de la población nativa. Los textos que analizamos, j unto con 

muchos otros que no llegaron a la imprenta, fueron utilizados activamente en la 

evangelización por frailes, clérigos y catequistas indios; y sirvieron también de modelo 

para que otros "indios de Iglesia" volvieran a reescribir el cristianismo dando lugm a 

otros textos que fueron condenados por contener "errores y desatinos". Asimismo los 
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di versos materiales de evangelización a través de los cuales hemos descendido a ese 

Mict/an cristiano fueron en su conjunto uno de los elementos a partir de los cuales la 

gran mayoría de los indios de la Nueva España se apropió del cristianismo y lo hizo 

coherente con su forma de aprehender el mundo. 

Tal vez sin proponérsdo los indios y los frailes que construyeron ese discurso de 

evangelización híbrido hicieron posible que el resto de la población nativa se apropiara 

de ese mensaje a partir su propio pensamiento Con ello abrieron la puerta a múltiples 

interpretacion~s Indígenas del cnstianismo que nos muestran, al igual que los textos de 

evangelización analizados, que los indios no permanecieron pasivos ante la irrupción 

del Occidente cristiano en sus vidas, sino que interactuaron con él, se apropiaron de él 

y le dieron la vuelta para conseguir que el mundo continuara teniendo sentido en sus 

propios términos. 

Al adoptar el cristianismo lo transformaron y al hacerlo se transformaron ellos mismos 

"conviniéndose" en indios cristianos capaces de continuar negociando con las fuerzas 

terribles, húmedas, fértiles y oscuras del interior de esa tierra, que para ellos ha sido un 

lugar de muerte que emana vida. 

, , 

I , l., 
l.1 ... u.i:tJ.l . 
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APÉNDICE 

Traducción del "ejemplo terrible de una mujer principal que se condenó por no 
haber confesado un pecado de incesto, la qual es atormentada en todas las partes 
de su cuerpo" de fray Joan Baplista y Augustln de la Fuente. 1 

En el cuerpo del presente trabajo se resaltó ya la importancia del texto náhuatl cuya 

lraducción al csranol presento a continuación. 

Este "ejemplo" ocupa dos capítulos, del f. 2\ v al 28v, del Confesionario en lengua 

mexicana y castellana. Con muchas advertencias muy necesarias para los corlfesores, 

del padre fray Joan Baptista de la orden del seráfico padre San Francisco, escrito en 

Sanliago TlatJiuko y editado en la Casa de Melchior Oc harte en 1599. Mismo que se 

resguarda en el Fondo Reservado de la Biblioteca Nacional de México (ejemplar 

incompleto) y en la Biblioteca del Museo Nacional de Antropología e Historia. 

El título dado a este "ejemplo" es el que aparece en el índice de este confesionario. 

El "ejemplo" inicia, en el capítulo décimo, con un comentario sobre cómo el demonio 

les aprieta la garganta a las mujeres hablantinas para que no se confiesen cuando hasta 

ellas llegan los sacerdotes. 

Después se narra cómo en una ocasión dos frailes, uno franciscano y el otro dominico, 

se cnlÍ'cntaron al terrible descubrimiento de una mujer que se confesó en falso y fue 

arrojada por Dios al "lugar de los muertos" (Infierno). 

Dicho descubrimiento tuvo 1 ugar cuando un joven sacerdote informó a los frailes que él 

vio a diversas sabandijas salir de la boca de una mujer principal, y volver a entrar en 

ella, mientras ésta se confesaba. Sorprendidos, los frailes se dirigieron a la casa de la 

mujer donde se entararon de que ésta había muerto. Y como ella había muerto en 

pecado mortal los frailes se atlijieron mucho y se dedicaron a hacer penitencias para 

que Dios se apiadara de su alma. 

I Sl' puede presumir que el Ilalelolca Augustin de la Fuente fue coautor de este texto porque el mismo 
lray Juan Bautista atirme que "por su mano ha escrito y pasado todo cuanto he impreso hasta aquí[ ... )" 
Citado en Joaquin Gareía lcazbalceta, Bibliografio mexicana del siglo XVI. Catalogo razonado de libros 
¡",{,re.rof en México de /539 (] /600, México, Millares Cario IF.C.E., 1981. p. 476. 
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Sin embargo, y luego de tres días de estar en oración, los frailes tuvieron una "visión" 

en la que Dios les mostró cómo el alma de esa mujer ya había sido arrojada al Miel/al) 

(Infierno); asimismo Dios fortaleció el ánimo de los sacerdotes para que pudiesen 

contemplar los sufrimientos que padecía esa mujer en el Mictlal) y su relato sirviera de 

enseilanza a todos los hombres. 

El capítulo finaliza con la enumeración de los horribles tormentos infernales que 

padece esta desventurada mujer. 

En el capítulo undécimo tiene lugar el "ejemplo" propiamente dicho, tal como si fuera 

a ser representado dramáticamente; recordemos que los autores escribieron también 

"tres libros de comedias". Se abre una puerta al más allá y un sacerdote y la mujer 

dialogan acerca del por qué y de las características de sus tormentos. Entonces ella 

relata con lujo de detalles sus conductas "pecaminosas" y cómo, a causa de ellas, 

terribles animales afligen cada una de las partes de su cuerpo. 

En último término toma la palabra el sacerdote, lector de este "ejemplo", y amonesta a 

sus escuchas indios para que se confiesen verdaderamente pues en cualquier momento 

pueden morir e ir a hacer compailía a la mujer cuyos sufrimientos acaban de conocer. 

[2Jv] INIC MATLACTLAMANTLI. Cap. oncan [2Iv] Capitulo Décimo. Donde se expresa otra 
motenehua occentlamantlí tetzahuitl in huel cosa escandalosa, muy espantosa, que mucho 
temamauhti in huel tehuihuiyotz itechpa in ce hacer tiritar a la gente acerca de una cihuapill¡l 
cihuapilli in zan no oquipinauizcauh [que] por vergüenza, por miedo, dejo de confesar 
oquirnauhcacauh in zan centetl temictiaTÚ una sola "transgresión asesina"] 
tlahtlacolli. 

, Usualmente la palabra cihuapilli es traducida por señora o mujer principal, viene de pil/i = hijo o noble y 
cihua/I = mujer. 
J La palabra tlallacolli, transgresión que para el mesoamericano implicaba la ruptura del equilibrio inh,rno 
del transgresor y de los que lo rodean, fue traducida por los evangelizadores como "pecado" o "culpa" en 
el sentido cristiano del término, por ello acompañada del vocablo /.mie/iani (el que mata a alguien) se 
convirtió en "pecado mortal", forma en la que será traducido en adelante. Sobre la diferencia entre el 
concepto cristiano de pecado y el t/at/acolli indígena vid Louise M. Burkhart, The S/ippery F.arth: 
nahua-chrisliall moral dialogue ill sirleemh .. c:enhlry Merico. [s.!.], Yale University, 1986. p. 27-34. 



Miequintlll encale 111 edlUapepul In chachalaca in 
rzmzi, in tlatetohua, popoloca umpa tianquizco, 
in wnpa caltzalan, in umpa calla: auh in ¡hcuac 
ixpantzinco neci in [22r] teyoleuitiani, i!lie onean 
moyolchipahuazque yhuan moyecrilizque, 
yuhquim nlaqull1cocopachohua, 
quinquechmatiJohua, yhuull quinnenepililpia 
quil1l1ol1tilia In llacmecolotl, lllle ahomo 
huelmelahuae 1l10yolcuítizque zan iníe umpa 
yazque mieUan yhuan oucau cemihcac 
polihuizqufi!. 
IzcatlJui in tlein ipan llJO(;/liuh <:e cihuapilli in 
oquipinahuizci:luh oquitnimauhcacauh lf1 zan 
centetl temietÍani tlahtlacolli. Cayuh 
quitecpancapohua ce llaeatl temaehliani Sancto 
Domingo teupixqui in motenehua Discipulo, 
yhuan occe tlacatl sanct Francisco teupixqui 
inÍloca fray Bernardíno de 13ustis. Omenlin 
leupixquí 111011011otzque In nohuíyan 
lIlohuicazque III quilenlachtizque ihuan 
quiteílhuízque quilecaqultÍzque In 

temactí Iizteutla:, toll í. 
In ce Ilacall teyolcuitiani catca icarzinco in 
Sancro Padre tohucytcopixcatzlll Papa, in 
quilllohuclitiJiea in nolruiyan tcyoleuitiz. yhuan 
Icleochdluaz it"chpa in lazO qucmal1l Ilahtlacolli 
illle i"pan neyolcu!llioz neyolmt:1ahualoz. Auh in 
occe tlacatl huel yecyollochipahuac yhuan 
allquentechihuani. Auh yyetemachtitihui 
yyequítecaquítítihui in ihiyot7in itlalrrolt7ín Días. 
Ce I'Iaeatl7 ipan calaguíco in huey cihuapílli 
mocuíltonohuaní [22 y] lI1ollacamalí, m 
huccauhtica altillo )'collloyolcuiti in cente!1 
temictianí tlahtlacollí, ínic ytech oaeic itech 
otlahtlaco inoc ichpuchtli ce tlacatl yhuayolqui. 
In oquimonittac in teopixque cenca yc 
omoyollauh in cihuapílli, yhuan cenea yc pal1pac, 
oahahuíx, oquímoyollapanílli oquímoyollotili 
oquil1lihtecldl 111 DIOS illllnamelahuac 
moyolcuiti, illltllamoyoll11dahuJ ixpantzinco in 
teyolcuitialli\ ihtic vqujhto. 
No tle onax, tlein onicchiuh, zan nitlamattiuh, ma 
ninoyolcuíti, ma ninoyolmelahua ixpantzinco in 
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Hay muchas mujerzotas [que) hablan fuerte, 
gritan, hablan mucho y hablan sin sentido' aUá en 
el mercado, allá entre las casas, allá donde 
abundan las casas. Y cuando se ven frente al 
[22r] confesor, para que allí limpien su corazón y 
se purifiquen, de esta manera las prensa con 
dolor, les aprieta la garganta y les ata la lengua, 
las erunudece el demonio' para que no se 
confiesen verdaderamente, sólo para que allá 
vayan, al "lugar de los muertos", donde por 
siempre se perderán. 
He aquí lo que k sucedió a una dhuupilli que 
por verguenza, por miedo, dejó un sólo pecado 
mortal. En verdad asi lo relatan por orden una 
persona, maestro Iy) sacerdote, [que) se dice 
discípulo de Santo Domingo y otra persona, 
sacerdote de San Francisco cuyo nombre es 
Bernardino de B ustis. Los dos sacerdotes se 
consultarán, en todas partes se seguirán; 
enseñarán, descubrirán y darán relación de la 
divina palabra de enseñanza. 

Una persona era confesor por el Santo Padre, 
nuestro gran sacerdote Papa, por él puede en 
todas partes confesar y perdonar cualquier 
pecado que frente a él sea confesado." Y la otra 
persona [era] de corazón muy limpio, bueno e 
inocente. Ya van a enseilar, ya van 8 dar relación 
del aliento, de la palabra de Dios. 

Una persona en ella [la Iglesia) vino a entrar, la 
gran y rica dhuapill¡ [que) [22v) durante largo 
tiempo no confesó un pecado mortal, pues tuvo 
parte, pecó con un varón, una persona [que era) 
su familiar. 
Vio por allá a los sacerdotes y mucho se alegró la 
cihuapilli, mucho se regocijó y estuvo contenta. 
Dios la indujo, la inspiró, 1 ... J8 [a que] se 
confesara verdaderamente, enderezara su 
corazón, delante del confesor. [Ella] dijo 
interionnente: 
¡Qué hice, qué hice! Sólo vaya embaucar, no me 
confesaré, no enderezaré mi corazón frente a un 

4 hJ!}(}/oca "hablar como bárbaro", decir palabras que no se entienden 
" /1(/('(/1('('0/01/", bullo hu Illéltll1. nl)mhrc genérico de demonio dentro del discurso de evangelización. 
(. Aquí Sí,.' utilll,¡\Il í,.'1l núhuall d()~ palabras para enfatizar una misma idea, en este CasO dos verbos utilizados 
pOI' los evangelizadores pan, Il'aJlJW el aclO de confesar las culpas o los secretos: yo/cuilia (dar a conocer 
el corazón) y yo/melahua (enderezar el corazón) 
7 Léase tiaca!/. 
~ El verbo ¡hIce/la es de traducción incierta Tal vez, en este contexto, quiera decir "a1ientar". 
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ce Padre in nican moquixtia, ma nen 
niqulmlmacaz, ma nen ninomauhti, caahmo 
nechiximati, ahmono niquimiximati, ea nel zan 
huitze, zan nenenque zan quiztiquiza. 
Niman ye moyolcuitia cerne imixpan in Padreme 
in teyolcuitiani. Inoc moyolcuitia eihuapilli in 
occe teopixqui in zan telpochtli in huel 
yollochipahuac, hueca omotlanquaquetz cenca 
quimotlatlauhtiliaya 10 DIOS: auh 10 

ipalnemohuani oquimoltilili oquimonextilili In 
quemani in incyolcuitiliz in cihuapilli. 
Ca in ihquac in cihuapilli quitenquixtiaya 10 

cecentetl temictiani t1ahtlacolli, In icamac 
quizaya cecentetl tequani temamauhti yuhquin in 
tamazoltin cenca tliltic cenea eatzahuae, niman 
umpa {23r] hualquizaya in ¡eupan Y glesia 
hualchoeholotihuiya in quiyahuac. 
Auh in ye quitenquixtitiuh in huey ¡Iahtlacollí in 
ayayc yc omoyo1cuiti cenca temamauhti 
mazacohuatl oquihualquixti in itzontecon, in huel 
hualnecia in huaImixtiaya, yuhquim maycamac 
hualquizaznequi. Auh 10 iheuae 
oquimoleoehihuili in Padre. niman yenoceppa 
oealae, omocuep In iihtie eihuatl: yehica 
oquixpaeho in temictiani t1ahtlacolli, 
oquipinahuizcauh, oquimauhcacauh, in ahmo 
huel omotlahpalo Imc moyolcuitiz, zan 
oquitlapopolti in Diablo t1acatecolotl. 
Ye in ixquiehtin hualquizca in tamazoltin 
yenoceppa muehilin omocuepque oilolque. 
yhuan quihuicatiealaeque in eenea temamauhti 
mazaeohuatl, in yuh achlopa umpa yihtie catea. 
Auh in oyaque in otlatlalcahuique in ayamo huel 
quitoca in teopixque, in telpuchtli oquipolihui 
oquicaquiti in teyolcuitiani in izquitlamantli 
oquittac in ihquac omoyolcuiti m 
oicentzontlahuelillie eihuapilli. 
Auh in Padre in teyolcuitiani yccenca omomauhtí 
omizahui, oquihto. 
Ac azomo nelli in omoyolcuiti, azo zan tlapictli, 
azo cequi t1ahtlacolli oquitlati. 
Niman yc ohualmocuepque ohualilotque in 
leopixque in ihuicpa cihuapilli, [231'] inic in 
leyolcuitiani quipohuiliz in eihuapilli in Ilein 
oquittac in tlein oquizahui intehuieal, yhuan inic 
quitlatlauhtiz quinepechtequiliz inunamelahuae 

Padre [que] aquí perdona. No les temo., no me 
espanto, no me conocen, tampoco yo los 
conozco. ya que sólo vinieron. sólo viajaron y 
pronlo saldrán. 
En seguida ya se confesaba la ci/11Iapilli frcnle a 
los padres confcsores. Mientras se confesabu la 
cihuapi/li otro sacerdote {que era] sólo un 
muchacho de muy limpio corazón, lejos se hincó 
y mucho suplicaba a Dios. Y "aquel por quien se 
vive" le hizo ver. le mostró de qué ma",:ra [eral 
la confesión de la cihllUpilli, 
Cuando la cillllapi/li declaraba cada UIlO de sus 
pecados mortales, de su boca salían [por] cada 
uno una fiera espantosa, como sapos muy negros 
[y] muy sucios, luego de allá [23rJ salían, del 
templo Iglesia venian huyendo hacia acá afuera. 

y ya lo va a declarar el gran pecado nunca 
cQnfesado, cuando una muy espantosa serpiente 
mazacohuall 9 sacó hacia acá su cabeza, mucho 
se descubría hacia acá, espiaba hacia acá, como 
que de su boca quería salir hacia acá. Entonces, 
la perdonó el Padre [y J en seguida, ya olra vez. 
entró [la serplenle], se volleó dentro de la mujer, 
porque escondió el pecado mortal, lo dejo por 
vergüenza, lo dejo por miedo, no se atrevió a 
confesarlo. Sólo la hizo perderse el Diablo 
Ilacalecololl. 
Por eso todos los sapos que habian salido otra 
vez. Iodos, se dieron la vuella.. se regresaron y 
entraron con la muy espanlosa mazacohuall, así 
como al príncipio dentro de ella estaban. 
Antes de que se fueran, de que se apartaran, 
mucho siguió a los sacerdotes, el muchacho le 
contó, le hizo ver al confesor cada cosa que vio 
cuando se con fesó la eXlremadal11enle 
desgraciada" Cihu0l'i/li. 
A causa de esto el Padre confesor mucho se 
espanto, se sorprendió, dijo: 
Quién, acaso, no en verdad se confesó, acaso 
sólo [fue]fingído, acaso algún pecado escondió. 
Luego, por eso, se dieron la vuelta.. reg;resaron 
los sacerdotes hacia la cihuapil/i, [23vJ para que 
el confesor le contara a la cihuC/pilli lo que vio y 
sorprendió a su acompañante y para que le 
suplique, le haga reverencia.. se c:onfiese 

9 Mazacoat/= serpiente venado. 
10 El numeral celll;on = cuatrocientos. más que indicar una camidad precisa modifica el adjetivo al que 
se añade convirtiendolo en un superlativo; por ello no traduzco ce"'=OIlflahlle/ilflc en la forma usual de 
"cuatrocientas veces desgraciada", 



llloyokuiti, Ill1lnao;,;atil: quipinahuizcahua 
immacatle quixpacho 111 Itlahtlacollapilchihuatl: 
immanelquenami in cenca temamauhti. 
Auh in ihquac oncan oquizaco, yctlatlanque in 
quen moyetztica in clhuap'"'· quimiJ)1I¡ique in 
ichan tiaca in qUl.!nil\ OlllOtnJ{1Uili in cih~apilli 
yye eilhllill. ca I.an l1ima ihLJlIac 111 ClI110~Clrcuiti. 

Illoyuhquicw:;quc In 1L'0IW'H]UC cenea yc 
omotequipachoque omoyolitlacoque, yhuan 
eenea otlaoeoxque: niman ye nezahualiztica, 
tlahcatlaqualizcahualiztica ipan mixquetza, yhuan 
¡pan tlahtohua, ¡pampa tlatlatlauhtia in cihuapilli, 
imma qllimocl1oillili Itl DIOS, imma 
quimopalehuili Itl lal1Una, yhuan ma 
quitrunonextilili in campa oquimotlaxili in 
ipalnemohuani. 
Oquimonequiltzino 10 DIOS 
inquimmohuelcaquiliztli in intlatlatlauhtiliz inie 
lll11chi tlacatl ancan mOlcali1 oncan mihmatiz, 
auh yyeyuh eilhllitica tlatlatlauhtia in teopixque, 
oquilllmottiti oquillhualmonextili In 

cihuatlahueliloc, Ipan yetinemi huey [24r) 
mazacohuatl in tzitzimitl coleletli in cenea 
temamauhti teyhizahui, yhuan 
tehuihuiyotztequacecepouh. 111 cenca 
qu i tlayhiyohui I tiaya l] uiciamm lctiaya. 
In nohuiyall IlzolllecOllli¡ech, micquintin 
Ilecuetzpaltin, ahnozo tlecocozatín, tlepepezotin, 
yhuan tleepame 111 cenca iztlacyoque 
tenqualacyoque, yhuan alal1Uacayoque temictiani, 
quitotopotzaya, yhuan quiquaquaya 
q uitiallantequia. 
:\oyhuan inüllteixtiixtelolo Ipan cacatca onteme 
lelllal1lauhtiqlle Iktalllazolllll tletapayaxtín in 
qlllquaya 111 quixpachichinaya, yhuan 
quimomotzoloticatca inixtelolo. 
Auh inionteixtiinaeaz huel ye tetentimania, yc 
eacacallcatilllania y tepuJJlitz nanalquiztimania. 

In icamac hualljuizay in I:~nca temamauhti 
t1cclIezalloll cenca ihyac in cenca tetzonhuitec, 
yuhquim maxoquiyae tlequiquiztlalli ycamac 
huahnolonia in cenca palancaihyac. 
(24v) Omentin temamauhtique tequan cocohua 
teclIhllaeozallhque. iqllech quinahuatectoya yc 
qllcehilpitihuil/e: yhllan 111 ,chichihual 
qllillanqueqllechiaya yhu3n qllintlanpipitzohuaya 
inie quichichiya, yhuan yuhquin 
quichihualcocotonaya, yt¡hquin 
quichichihualtzatzayanaya. 
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verdaderamente [y) nada deje por vergüenza, 
nada esconda de su falta. Aunque cómo (fue), 
[fue) muy espantoso. 
Cuando de allí vinieron a salir, preguntaron cómo 
estaba la cihuapil/i. Les respondieron personas 
de su casa que murió la cihuapil/i tres días 
después de que se confesó. 
Oyeron [esto] los sacerdotes y mucho se 
preocuparon, se apenaron, mucho se 
entristecieron. En seguida aywto y abstinencia 
de alimento por ella ofrecen, hablan en su favor y 
rezan por causa de la cihuapl/li; [para que] Dios 
la viera para si, ayudara a su alma y les mostrara 
donde la arrojó "Aquel) por quien se vive". 

Lo consintió Dios, escuchó con benevolencia sus 
súplicas, [y) para que todas las personas [de) allí 
saquen provecho (y) allí conozcan; durante tres 
días rezaron los sacerdotes [y) les hizo ver, les 
mostró hacia acá a la mujer malvada que lleva 
sobre si una gran [24r) serpiente mazacohuatl, 
tz/uimill, coleletJi, muy espantosa, sorprendente 
que hacer tiritar a la gente y que causa espanto, 
[ésta) mucho la hacia padecer, la fatigaba. 

En todas panes, en su cabeza, muchas lagartijas 
de fuego, o bien comadrejas de fuego, pezo/in de 
fuego y zonillos de fuego muy venenosos, 
feroces, asesinos y resbalosos la asaban, la 
mordían y la cortaban con los dientes. 

También en sus dos ojos estaban dos espantosos 
sapos de fuego, sapillos de fuego, [que) la 
mordían, le chupaban los ojos y le estaban 
pelando sus ojos. 
y sus dos orejas mucho las estaban repletando, 
las estaban retacando, las estaban atravesando 
con un punzón (necha de metal). 
De su boca emergía una muy espantosa llama de 
fuego, [que) mucho apesta, [que) mucho golpeó 
su cabeza, asi como el hedor del polvo de azufre 
en su boca mana, mucho apesta a podredumbre. 
[24 v)Dos espantosas fieras, serpientes 
/ecuh/lacozauhqui, abrazan su cuello, vienen 
atando su cuello. Y sus senos los mordían y los 
roían con los dientes, de este modo los mamaban 
así le pellizcaban los senos, así le desgarraban los 
senos. 
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Noyhuan 
tletequanime 

omentin cenca temamauhtique 
cacolpantzatzayana, yuhquin 

quitzotzomonia. 
In iomextiyma quiquequetzontihuitze 
quicampoxotihuitze, quiquaquatihuitze, 
quitlatlanquechitihuitze in onteme tlechichime in 
t1eizcuintin in cenca tetoneuhque techichinatzque. 

INIC MA TLACTLAMANTLI OCE. Cap. oncan 
motenehua in tlein quinezcayotia in 
izquitlamantli tet1aihiyohuiltiliztli, yc 
t1aihiyohuiltilotihuitz in tlahtlacohuani cihuat!. 
Auh niman yccenca mizahuique motetzahuique 
in Padreme yuhquim mictihuetzque: tel 
oquimochicahuili in DIOS inic quittazque in 
tetzahuitl in neixticuilli inic itcehpa [2Srl 
temachiloz yhuan tenonotzaloz, inic ahmo 
cempolihuizque DIOS itlachihualhuan, niman ic 
oquilhui oquitlatlani in teyolcuitiani. 

También dos muy espantosas fieras de fuqlo le 
desgarran los brazos, de esta manera la 
mutilaban. 
Sus dos manos las vienen despedazando, las 
vienen adentellando, las vienen comiendo, las 
vienen mordiendo dos perrosll de fuego que 
mucho atormentan a la gente, que causan dolor a 
la gente. 

Capítulo Undécimo. Donde se expresa lo que 
significa todo el padecimiento, porqué viene 
siendo hecha padecer la mujer pecadora. 

En seguida mucho se asombraron, se asustaron 
los Padres. cayeron como muertos: pero Dios los 
fortaleció para que vieran el "agüero", el 
ejemplo, para que acerca [2Sr] de él sea enseñado 
y sea advertido, para que no se pierdan 
completamente las criaturas de Dios. 
Luego por eso, le dijo. le pregunto el confesor: 

Itencopatzinco in Dios ma xitechilhui ma Por la voluntad de Dios dinos, danos 
eres tu?, ¿que codicias?, xitechyolpachihuiti ac tehuatl, yhuan tleyntayco, 

t1einticnequi. 
In cihuatlahueliloc oquimilhui inic oquinanquili. 
Itlazotzitzihuan dios ixquich ihuelitzin, macamo 
ximomauhtican, yehica huelnelli ca nehuapol in 
onotlahueliltic nicihuapiIJi nicatca, ca nehuapol y 
yeohuiptla mixpantzinco zan nen zan tlapic 
oninoyoJcuiti, ahmo carnacicayotica, yehica 
muchipa nictlatiaya in notlahtlacol, in iquac 
ninolcuitiaya: 

satisfacción: ¿quién 
¿qué quieres? 
La malvada mujer le dijo, le respondió: 
Amados de dios, de toda su bondad, 110 se 
espanten, porque bien cierto es que yo" fui una 
cihuapilli malvada. Yo, antier, ante tí, en vano y 
sin propósito me confesé. No dije la verdad con 
mi boca, porque siempre escondía mi pecado 
cuando me confesaba. 

notehuatzin onimitznotlatilili in cenca huey También te escondí mi pecado muy grande. [que I 
notlahtlacol, co nohuanyolqui onotechacic, con mi famíliar tuve pm1e [y] me regocije .. 
onocamahuilti: 
auh yehica zan onicpinahuizcauh zan 
onicmauhcacauh in ahmo niquihtopolo, in ihquac 
yeohuiptla nican otimoquixti, in nopan 
omitzmaxitilico in Dios inic ma'qzaz'qa [sic] 
nanlma: 
yc ipampa y yenitlaihiyohuia, im mictlan, auh 
ayc tlamiz ayc tzonquizaz in notlaihiyohuiz, in 
notenehuiz, in nochichinaquiz. 

Porque sólo lo deje por vergüenza, sólo lo deje 
por miedo, no lo dije, cuando antier aquí tu 
excusaste, en mí vine a llenarte de suciedad Dios. 
asi como a mi alma. 

y por esta callsa ya padezco en el "Lugar de los 
muertos" y nunca acabará, nunca fenecerá. mi 
pena, mi tormento, mi aflicción. 

II Se repiten dos sustantivos que se traducen como perro: chichill e i:el/in/Ji. 
" Cuando esta infeliz habla de si misma se utiliza el pronombre personal de primera persona I/ehllall más 
el aumentativo despectivo -poi. Maliz que resulta intraducible al español. 



Auh in Padre zan Jlenwpalzinco in Dios 
uqu;tlateutocanehuill 111 cdlUatl inquilhuiz !2SvJ 
inquimdahuiliz inquicaljuitiz ihuan 
quinonquapohuiliz In tlein quinezcayotia 
inizquitlamantli: tetlaihiyohuiltiliztli, yhuan 
tonehuiztli chichinaquiztli yetolinili 
tlaihiyohuiltilo 
OtlWHUlquili 111 oiccn!Zontlahueliltic eihuatl 
oquito. 
lnllecuecuetzpaltill 111 huel aixnamiquiliztin 
quitonehua quichiehinatza, yhuan 
quitlaihiyohuiltia in notzontecon ypampa yn 
ahmo ixyeycauhqui yhuan zan ilihuiz inechichiuh 
inecencahualiz, yhuall inequalnextiliz 
wemahuiznextiliz notzontecon, in huel mahuiztic 
inie nillotzonilpiaya nonoyecaxtlahuaya inie 
nechpaccaittazque in occequintin. 
In tletamazoltin cene a quitlaihiyohuiltia cenea 
quitonehua quichichinatza in nixtelolo, ypampa 
In ahmo huel onícpix 111 ahma huel 
nilHltmatcatlaclllx in Z8n hu",1 onicmahuizma: 
onicqualiHH<':. onH.:yeqlJltlac In zan jlihuiz 
tlaJticpacayotl: ihuan in quenmanian 
niteixelehuiaya ninoteycoltiaya, zace ahmo yc 
nicnoyectenehuili in Dios in izquitlamantin in 
itlachichihualhuan In onechmottítili, yhuan 
onechmomahuizoltili. 
In tletepozmitl In tlOnacazco aaetoc, 
nanalquiztoc, yc nitlatzacuiltilo yn 
nitlaihiyohuiltilo [26rJ 111 onicpaccacae 
ahuillatlahtolli in camanaltlahtolli, in tlellahtolli 
ihuan in techicoihtoliztli, tetepotzihtoliztli, 
tetentlapiquiliztli, tepanaallUiyaliztli, yhuan ahmo 
niquintlacahualti inlxpan techicoihtohuaya 
teteputzihtohuaya. 
Can noyuhqui intlequiquiztlaltica 
tlexoquiyayaliztica tlatzacuiltilo, yhuan cenca 
tlaihiyohuitilo tonehualo, chichinatzalo in 
nocamac, ipampa In zantlapie 
tlat~litocatenchualiztli, 1Il 1.al1 tlapic Cruz 
iquetzaloca, yhuan ychicoihtolocatzin 
ytcputzihtolocatzin Dios, yhuan ipampa 
itepihauhti tlahtolli imetlahtacol ixcomaquiliztli, 
yhuan teallUilquixtiliztli temahuizpololiztli, 
yhuan ipampa in zan ilihuiz huehuetzquiztli 
tecamanalhuiliztli, yhllan zaH nequizqui 
pahpaqllilizcuicatl, ahuílcuicatl: no impampa 
Illlet layelti tlal1uilocatennamiquiliztli, yhuan 
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El Padre sólo por voluntad de Dios [ ... )'1, la 
mujer le dirá !2Sv], lo declarará, dará relación y 
relatará lo que significan las cosas que padece: el 
padecimiento, el tonnento y la aflicción, [dirá) 
porqué sufre y es atonnentada. 

Respondió la mujer extremadamente 
desgraciada, dijo: 
Las lagal1ijas de fuego muy insoportables 
atonnentan, afligen y hacen padecer a mi cabeza. 
Por causa de esto compruebo que sin valor fue la 
obra, el aparejo, el hermoseamiento y el atavío 
de mi cabeza, (que por mí era) muy estimado; 
pues ceñ ia y peinaba con hermosura mi cabeza 
para que me miraran con alegría los otros. 

Los sapos de fuego mucho hacen padecer, mucho 
atonnentan y afligen a mis ojos; por causa de que 
no los recate y no miré con bondad, pues sólo 
bien aprecie, bien vi y bien miré a las cosas vanas 
del mundo (mundanas). Y algunas veces (las) 
codiciaba y deseaba, alabé las cosas y las 
criaturas de Dios (con las que él) me benefició y 
me honró. 

El punzón (flecha de metal) de fuego en mis 
orejas está entrando y está penetrando. Pues soy 
castigada, soy atonnentada [26r) porque de 
buena gana oí la palabra lujuriosa, la palabra 
burlona, la palabra que quema, la munnuración, 
la difamación, el falso testimonio sobre algunos, 
y no los reprendí; frente a ellos munnuraba y 
difamaba. 
También con el azufre, con el hedor del azufre es 
castigada, se hace padecer mucho, es 
atonnentada y es afligida mi boca. A causa de 
que en vano [tomé) su promesa divina, en vano 
(tomé] su consejo de Cruz, y [lile diJ a la mala 
habladuria y munnuración de Dios. Y por causa 
de su palabra injuriosa, su pecado, afrenta, 
ultraje, difamación; y por causa de que sin 
reflexión [me di) a la broma, la burla y el inútil 
canto de regocijo, el canto de placer; [y) también 
por causa de ellos huyo el beso incorrecto, y por 
causa de él [fueJ toda la palabra vana, negra y 
sucia y también la falsa palabra de enmienda. No 

[' Ignoro el posible signilicado del verbo compuesto /Iateutocanehuili, ya que una de sus raíces 
t{"te%ca- seguir a algo por dios, fue utilizado en el discurso de evangelización como "idolatrar". 
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ipampa in ixquich in zan ilihuitlahtol\i, yhuan 
t1iltic catzahuac, yequene ahmo melahuac 
nenonotzaliz t1ahtolli, in ahmo nicnocahualti, 
yhuan ahmo oquicahualiztlama in nocamac. 
In tliltique in tecuhtIacozauhque tecocohua ma 
quiyahualoque inquilpitoque noquech [26vJ in 
cenea nechcocopachohua lO cenca 
nechpatzmictia: yhuan nechichihualquaqua, 
nechichihualquequetzoma, yhuan 
nechichihualcocotona, nechichihualchichina, 
yehuatl ic nitlatzacuitilo, yc cenca 
nitlaihiyohuiltilo, ipampa ea cenea onicnec, 
cenca onicnotequitl in ahmo pinahuizco, ahmo 
nemamatcay, ahmo qualli ahmo yectli 
notlamatoquiliz, yhuan notenahuatequiliz: 
noyhuan cenca nitlyelpaquia iniquac 
nechichihualanaya nechichihualtzitzquiaya in 
notlahuililocaycnihuan, lO notlahtlacol­
ecapohuan. 
In t1etequanime in nechquaqua, yuhquin 
maquitzatzayana quitzotzomonia nacol, ca yc 
nitlatzacuiltilo yc nitlaihiyohuiltilo ipampa in 
ahmo niquintlaocoli im motolinia in icnotlaca, in 
ahonehua in ahornmaci. 

Intlechichime inquitlantotopotza y omexti noma, 
yc nitlatzacuiltilo yccenca nitlaihiyohuiltilo 
ipampa in ayac onimazouh ayc oniquitlaqualti 
ayc oniquimatliti, zan ya oniquiquixti oniquimix 
oniquitopeuh yc oniquintelchiuh 
ininetolinicahuan, ininecnomatzahuan totecuiyo 
Jesu Christo: noyhuan ipampa 
catlahtlacollaelahuitl pahpaquiliztica oniccencauh 
onicqualnexti [27rJ teocuitla-matzatzaztica yhuan 
tlazochalchiuhtica. 
Inin cenca huey tequani alahuacayo iztlacyo, 
tequalacyo mazacohuatl, in tzitzimitl coleletli, in 
yayacahuitzticayo, in tzocollicayo in ¡pan 
nomotlaliz in ipan niyetiuh in nechmamatiuh, 
ahehualiztli ahixnamiquiliztli inic quitlatia yhuan 
quichichinohuan quitlecomonia in ixquich 
nihticca, yhuan noneneuh, nonacayo, yhuan 
notlanitz, yhuan nometzquauhyo, yhuan 
noqueztepol: 
ipampa intetlanentequiliztli in temacohhuiliztli, 
yhuan nemecatiliztii tleyelpaquilizti 
ahuilnemilizotl: auh muchipa nechtlaihiyohuiltiz 
cemihcac nechichinatzaz, ayc tlamiz ayc 

" Desconozco el significado del adjetivo Izocollicayo. 

me abstuve, no defendí mi hOCB. 

Las negras serpientes /e"uhllacozauhqui rod'~IU1 y 
ciñen mi cuello. 126 v1mucho me estnljBn con 
dolor, mucho me oprimen y me 1l1uerden los 
senos, me despedazan los senos. l11e pellizcan los 
senos y me chupan los senos. De esta manera soy 
castigada, mucho soy atonnentada por causa de 
que mucho quise, no me avergoncé y no tuve 
prudencia ante mis malos tocamientos y mis 
caricias~ también mucho me alegré suciamente 
cuando me agalTaban los senos mis malvados 
amigos, mis compa.1cTOs de pecado. 

Las bestias de fuego me muerden, así es como 
mutilan y desganan l11i hombro (mis brazos). De 
esta manera soy castigada, soy atormentada 
porque no tuve misericordia de los 
desamparados, los huérfanos, los pobres y los 
que viven en necesidad .. 
Los penos de fuego asm] mis dos manos. Dc esta 
manera soy castigada, soy atonnentada porque 
no extendí la mano, nunca alimenté o di de beber 
a alguien; sólo empuje y desprecie las promesas 
y las modestias de nuestro señor Jesucristo. 
También porque por el deseo de pecar 
alegremente, las adorné fa mis manos], las 
embellecí [27r] con anillos de oro y con jades 
precIOsos. 

Esta muy grande, feroz, resbaladiza, ponzoñosa, 
y venenosa serpiente mazacoa/I, /zi/zimi/I, 
colele/ti, puntiaguda, [ ... ]14 en ella me asiento, en 
ella voy estando. me va llevando 
inevitablemente, irrefutahlcl11cnte; de esta 
manera se quema, abrH~a y tiene calor todo lo 
que hay en mis entrañas, mi piel. mi cuerpo, mi 
espinilla, mi muslo y mis huesos de la cadera 
(cuadril). 
Por causa de la vana disposición que tuve para la 
fornicación (mientras se duenne), el concubinato 
y la sucia alegría lujuriosa. Y siempre me 
atonnentará, SIempre me afligirá, nunca 



tlonquu:az in notludllyohud¡z in Ilonetoliniliz in 

noloncuheapololiz, Ipalllpa ca onlenoleopohuili 
in DIOS, auh in ahm6ma I11clahuae )le niyolcuiti. 

Auh in omoccauh cihuatl, in aocmonahuati in zan 
mallhcatzatzitica, mauhcatecoyouhtica, nocuel 
coppa oquitlatlani inteolcuiuani. cuix huel ticmati 
illcallahuall Ilahllacolli in oeeenea llapanahuiya 
ill~:¡lIlll1al\), lll!( \llllpa hllJ!\)hUil ~lil:tlan? 

()llanllnljllil, 111 eillllilll qllil1l". [27 vi 
111 ccnca micqllinlin oqUlchtin 111 nepapan 

llahllacolli ye milaealzohua ye mOlzonhuazhuia, 
ye ¡pampa centdchihualo cemixnahuatilo, yhuan 
umpa Mictlan tlazalo. Auh y yehuantin cihua zan 
nauhtlamantli III occenea yctlahtlacohua 
yctlapilchlhua IIlpalllpa Ilatzontequili, yhuan 
Mictlan tlazalo. 

Inie centlamantli y yehuatl in imilihuiztlahtol in 
intechicoihtoliz, inteahualiz, intemahuizpololiz, 
intetenllapiqlli I iz. 
Inic ontlamuntll. ydnml\ H\ uhmo Ixyeyecauhqui 
III inncchlchihllaliz, In IIlneeencahualiz, In 

innequalnextiliz yhuan innechipahualiz. 
lnic etlamantli yehuatl intlahpohualiztli, 
t1aolchayahualiztli. ahnozo tetlachihuiliztli 
tetlalmynonochiztl i. 
Inie nallhllalll,ullli yehllall zantlapic 
tlaixprutaliztica nl:yolcuitil iztl i 
ncyolmelahualiztli, III zan Ipampa huey 
pinahuaztli quipinahuizcahua, yhuan 
quimauhcacallua in intlallllacol. 
Yequene oquilhuiint~yocllitiani, maxilechilhui 
cuix hueltipal~huiloz tlatlatlautiliztlica, yhuan 
ti ah uenchih ual i zti ca II ah uemmanali zti ca? 
Cenea temamauhti leyzahui ycotlananquili 
olzatzic, oquito. Onocentzontlahuililtic ca niman 
alunohuelitiz impalehuilozque in mictlan [28r) 
tlaihiyohuitoque, ca aocmo tepalehuilizpan 
aocmo teynelilizpan. 
,\uh niman yciuhca Illtequalllllazacohuatl umpa 
qllihucae yhuan umpa quicalaquilo im Mictlan 
ycompoliuhtihuetz. 
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tcnninará, nunca acabará mi padecimiento, mi 
misena, mi aflicción porque entristecí a Dios 
cuando me confesé falsamente. 
y guardó silencio la mujer, todavia no habla; 
s610 está gritando de temor, está aullando de 
miedo. También otra vez preguntó el confesor: 
¿Por casualidad bien sabes qué pecado es el que 
más sobrepasa [a los otros], para ir allá al "Lugar 
de los lllueI10S''') Respondió la mujer, dijo: [27v) 
Muchos hombres por diversos pecados se 
revuelven, caen en la trampa; por ellos son 
despreciados, completamente condenados y 
arrojados allá en al "Lugar de los muertos", Y 
ellas las mujeres por cuatro cosas todavía mucho 
pecan y por eso cometen vicios y a causa de ellos 
son condenadas y arrojadas al "Lugar de los 
muertos", 
La primera es su palabra irreflexiva, su calwnnia, 
su amonestación, su ultraje, su falso testimonio, 

La segunda, sus obras falsas, su aparejo, su 
hennoseamiento y su limpieza, 

La tercera, su adivinación al echar granos de 
maíz, sus sortilegios, su alcahuetena, 

La cuarta, la confesión y la penitencia que 
[hacen] sin propósito y con disimulos, Sólo a 
causa de la gran vergüenza, la dejan por 
vergüenza [a la confesión) y esconden por temor 
su pecado, 
Finalmente dijo el confesor: dinos si por 
casualidad serás ayudada con ruegos, con 
limosnas y con sacrificios, 
Muy espantoso, escandaloso, respondió, grit6, 
dijo: Soy extremadamente desgraciada, porque 
no podrán ser favorecidos en el "Lugar de los 
muertos"[28r) los que están hechados sufriendo, 
nada hay en su favor y en su servicio, 
y luego la fer02. serpiente mazacohuatl, allá se 
fue y allá entró, en el "Lugar de los muetos", 
para perderse rápidamente, 
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In tiehristiano y yehueeauh tiepinahuizeauhtiuh in 
notlahtlaeol In ahmo melahuae ye 
timoyoleuitiznequi, ma xiquilnamiquim maipan 
ximoyolnonotza, inquezquipan omitzmoyollotili 
in Dios inic melahuae timoyoleuitiz, ea nel ayae 
quimotelehihuilia. yhuan ayae in mfieamo 
quimihteetilia Ime monemilizcuepaz, InIC 
monemilizqualtiliz inic ahmo cemicac polihuiz, 
auh lan ahmo tieez, lan ahmo titlacaquiznec. 
Cenca leltiemali manen mopan mochiuh, in yuh 
ipan muchiuh inin tetlaoeoltilahelcihuatl. 
Cuix ticmati azo mopan yohuaz, aza timoztlatiz, 
azo tihuiptlatiz, ahnozo niman axcan 
timomiquiliz timapolihuitiz: 

cuix huel timotzinquixtiz, cuix huel timomacaltiz 
timoehimalcaaltiz in ixpantzinco Dios, m 
maeamo titlalhuiloe, in macamo tinechmaehtiloc, 
in ahnozo ahmotilhuiloc ticaquitiloe 
irnmoneohuitililiz im monohuicanaquiliz inipan 
tinemi inipan tohuiliry 
Auh iniehuel timoyolmelahuaz, tiemoeahuaJtiz in 
ixquieh [28v] nemauhtiliztli, maeamo 
timopinahuizpoloz, macamo timotlapololtiz: zan 
xiquilnamiqui ca y tehuatzin Padre m 
teyolcuitiani, huel nelli mottalzin, cenea 
mitzmotlazotilia, eenea mitzmotlaoeoliliznequi, 
mitzmopalehuiliznequi, mle chipahuaz Ime 
momaquixtiz immanima, ca niman ahtle ye 
mitztolliniz, zan itencopatzinco in Dios 
mitzmopohpolhuililiz in ixquieh motlahllacol, in 
tlahuel melahuac ticpohuiliz. 

15 Vid .\lJpra. nota 8. 

Tu que desde hace tiempo eres cristian~ ¿vas a 
dejar por vergüenza tu pecado?, ¿en falso quieres 
confesarte'? Rccuérdalo, en ello reflexiona. en 
cuantas veces te blindó Dios para quc te 
confesaras ciertamente; verdaderamente nadie lo 
debe despreciar y nadie [ ... ]'5, para que cambies 
tu vida, para que lu \'ida se vuelva buena. pam 
que no por sicmpre sc pierda; y sólo Iu 11<1 In 
quisiste, no lo quisiste comprender. 
Pero bien sabes que a lí le sueedio, asi como a 
ella le sucedio, a esla mluer [ ... ],. 
Por casualidad sanes si tal vez llegélrHs H la 
noche, si tal vez llegarás a mmlana, si tul vez 
llegarás a pasado mailana o si quizá ahora 
morirás, desaparecerás. 
Acaso cambiarás de opinión, acaso cc,derás, te 
cubrirás con el agua delante de Dios (te 
bautizarás). [Pues tal vez] no fuiste alumbrado, 
no fuiste enseñado. quizá no fuiste examinado, 
no fue escuchado tu peligro, tu dificultad y en él 
vives y en él andas. 
y para que bien te confieses y abandones todo 
[28v] temor, para que no seas avergonzado, no te 
sientas perdido, sólo recuerda que el Padre 
confesor es tu verdadero padre y mucho te ama. 
mucho quiere hacerte misericordia, te quiere 
ayudar para que se limpie y se salve tu alma. 
Luego nada te apenará, sólo por voluntad de 
Dios se te perdonará todo tu pecado, si lo cuentas 
con certidumbre. 

16 Ignoro el significado del sustantivo compuesto lel/aoco/ti/ahelcih/latl, dos de sus raices son el 
sustantivo cihuatl (mujer) y el verbo lel/aoco/ia (hacer misericordia a otro). 
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izquierdo, Muro Norte, Capilla Abierta de Santa 
Maria XOIOtecO, Hgo. En Artigas, lA piel de la 
arquitectura. 

~ '1 



Duslratión 58: Idolatría (deülle). Muro Sur, Capilla Abierta de Actopaa, Heo. Fowgrafia: Bemúce 
Alcántara. 1997 

Dustratión 59: Arriba: Idolatría. Abajo: AJJ.hmo. Muro 
Sur, Capilla Abierta de Santa Maria XosolKO. Heo. En 
Anigas. La piel de la orqullecmra. 



Dustntióo 60: Abajo: español tksoIJ;uIo por CI/atro demomM. Arriba: "trUljo' de bI serpie/IÚ" 
delllro de 1/11 ctddero. Re.:uadro inferior, Muro Sur, e.piDa Abierta de Actopao. HIlO. Focografia: 
Bereni<c A1cántJn, 1997. 

Dustnción 61: Izquierda: TTIúnIelilo. Dem": DUIbIo. 
Figuras ."a1izadas eo papel por uoa curandera de 
Amatlán. La figura dd dúJbIo es daborada ea papel 
negro que simboliza la noche y la oscuridad del 
inframundo. En Saodstrom, 7ñe com is our b/ood .... p. 267. 

Dustracióo 62: Izquierda. Miql/üistIi. Derecha: nasoli 
ejecllll, cuyo somb."ro simboliza las fauces abiertas y 
feroces de la tierra. Figuras de papel ."alizadas por una 
curandera de Amatlán. En Sandstrom, 7ñe com is our 
bJood .. p. 268 Y 273. 



Dustradón 63: ~La COllfesión aurreu/t»' prehispáJÚca". Códice Florenlino, Libro VJ, Capitulo 7, f 24 v . 

. ' 
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