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EIl Mictlan en llamas

El Infierno en la evangelizacién de la Nueva Espaiia

Berenice AlcAntara Rojas



Ic in mochintin nahuatlacameh,
in yolque thuan in mimicque.
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INTRODUCCION

El presente trabajo es el resultado de una busqueda que se inicié hace mas de dos afios
cuando me enfrenté por primera vez con las imagenes que cubren los muros de la
capilla abierta del imponente convento agustino de Actopan. Muertos que salian de sus
tumbas, condenados, aparatos de tortura, bestias y demonios aparecieron ante mis ojos
para dejarme ver un fragmento del discurso visual que desplegaron los frailes
mendicantes en la Nueva Espafia durante el siglo XVI para evangelizar a la poblacion
nativa.

El decorado didactico de esa capilla de indios me permitio advertir el énfasis que
pusieron los frailes en la predicacidon de los tormentos del Infierno. De ahi nacié mi
interés por averiguar como fue que los rehgiosos trataron de hacer comprensible ese
mensaje de condenacion 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 tlegaran a asociar sus actes con la
recompensa o el castigo en el “mas alla”, es decir, que asumieran catcgorias ajenas a su
pensamiento como aquellas que subyacen ¢n la concepcion cristiana det Infierno.
Ademas de esto, mi primera visita al monasterio de Actopan me llevo a preguntarme
qué era lo que los indios veian en esas imagenes, qué ¢ra lo que entendian y como 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, “confundi” las dos
grandes fauces del Leviatan 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 indigenas también pudieron encontrar en esas imagenes
elementos que no les eran “tan ajenos”.

La busqueda iniciada en Actopan me llevé al analisis de distintos materiales empleados
por los mendicantes en la evangelizacion de los indios durante el siglo X VI, en los que
podemos muchas veces observar la utilizacion de términos e imdgenes que antes
aludian al Inframundo de los mesoamericanos para describir el Infierno de los

cristianos. Por ello estos materiales elaborados para propagar la cristiandad constituyen




también el Gnico medio a nuestro alcance para explorar el encuentro de dos
concepciones distintas de lo subterraneo: el Mictlan, morada de los muertos y vientre
de la tierra y €] Infierno, sitio de castigo donde los pecadores irredentos deben sufrir
tormentos €ternos. .

Mi pretension es esbozar las condiciones en las que se llevd a cabo dicho encuentro,
descender al Infierno que construyeron indios y frailes en el siglo XVI novohispano
para reflexionar acerca del proceso de evangelizacion, de las estrategias de traduccion
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 ¢l resto de la poblaciéon indigena se fue apropiando de ese
cristianismo “recreado’.

“Milagros y desilusiones™ en la evangelizacién de la Nueva Espaia.

Cualquier trabajo que preteﬁda penetrar un poco en los procesos de interaccion que se
iniciaron en el siglo XVI1 entre la civilizacion occidental y las distintas culturas
mesoamericanas debe partir indudablemente de las obras que durante ese siglo
elaboraron laicos y religiosos espafioles (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 cristianizacién de las poblaciones autdctonas, las crdnicas,
historias y cartas de los eclesiasticos del siglo XVI nos permiten apreciar dos
percepciones de dicho proceso. Hubo algunos que llegaron a afirmar que la
“conversion” de los “indios™ fue completa, el efecto milagroso de los empeﬁbs de los
frailes en la erradicacién de ia idolatria, de la bondad y la pobreza “innata” de los
indios y de la implantacion de los divinos sacramentos en una tierra antes infiel. Otros,
por el contrario, se llenaron de una profunda desilusion al darse cuenta de que los
naturales practicaban un cristianismo superficial, pues no habian olvidado ni dejado de
practicar algunas de sus antiguas ¢ “idolatricas” costumbres.

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

evangelizadores y la segunda con los religiosos que llegaron después de aquellos y con



el clero secular que en ocasiones trataba de desacreditar las acciones de los
mendicantes. Los portadores del dnimo triunfalista solian concebir al indio como un
ser pasivo, cuya Unica misidn era absorber todas las verdades que los frailes trataban de
inculearle y cuyas capacidades se median en funcion del grado y de la rapidez con que
lograba coptar los modelos occidentales.’ Los voceros del pesimismo voltearon a ver al
indio con desconfianza pues lo creyeron hipocrita o bien con un exceso de
paternalismo pues los consideraron nifio, mentalmente hablando, y por lo tanto incapaz
de prescindir del fraile v de ser cnstiano en toda la extension de la palabra.’

El esquema bipolar que acabo de enunciar se desdibuja un poco cuando se hace una
revision mas detallada de las fuentes; se descubren excepciones, matices y se observa a
varios evangelizadores ir de una a otra actitud a lo largo de su vida y a veces mds de
una vez. Sin embargo estas dos percepciones del proceso de evangelizacion
novohispano han permeado durante mucho tiempo la historiografia sobre el tema.
Muchos han descrito la gloriosa conversién 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 prehispanicas tratando de minimizar o esconder los
intercambios culturales que se dieron entre los diversos grupos que integraban la
sociedad colonial.

Extensas obras s¢ han abocado a la descripcion detallada de la historia de las ordenes
mendicantes en la Nueva Espaiia, la pugna entre dominicos y franciscanos, sus dificiles
relaciones con el clero secular, las peculiaridades arquitecténicas de sus edificios y,
sobre todo, de la forma en la que implantaron la civilizacion occidental en las Indias.
Destaca dentro de estos estudios, por su magnitud e importancia, La Conguista
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

! Destaca el trabajo de Fray Toribio de Benavente “Motolinia” , Historia de los indios de la Nueva
Espafia, estudio critico de Edmundo O'Gorman, México, Pormia, 1990 Tratado segundo y tercero
passim.

? Fray Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espafia, México, CNCA/
Alianza, 1989. Libro 1: Apéndice “en que se confuta la ydolatria” y Libro XI: “Nota sobre las ydolatrias”.
Fray loan Baptista, Advertencias para fos confesores de los naturales, Méxica en Santiago Tlatilulco,
Casa de Melchior Ocharte, 1600 passim.



de los naturales. Segun Ricard los religiosos llevaron a los indios el conocimiento de la
verdadera religion, la “moral humana”, la educacion elemental, la urbanizacion
adecuada, la organizacion politica correcta, los métodos agricolas productivos, los
“oficios decentes™, etc. Por citar un ejemplo ¢l autor comenta como al llegar fray

Francisco Marin a la Mixteca oaxaqueiia;

Hallo[...] a poblaciones cast salvajes; les ensefid a vestirse, a alimentarse
convenientemente, a vivir en comunidad; las introdujo en la vida civilizada,
fundo una caja comunal para los gastos generales; dirigi¢ la construccion de
templos y de edificios pablicos.”

Para Ricard los frailes mendicantes fueron los creadores absolutos de una civilizacion
“nueva”, pues en su opinion los religiosos llevaron hasta sus ultimas consecuencias €l
principio de 7ubw/a rasa, ya que no habia nada en las culturas paganas que pudieran
considerar valioso. Esto no solo oculta la presencia de la poblacion negra e hispana
laica y su papel en la sociedad colonial, sino que hace aparecer al indio como el
“salvaje” pasivo que habia que civilizar porque su cultura antigua habia sido “pueril y
cruel”.

L.a religion [indigena] aparece como un conjunto de ntos y creencias a los
cuales no esta ligado ningun sistema de moral; los ritos mismos -sacrificios
humanos, embriaguez y antropofagia rituales- eran con frecuencia
sangrientos y contrarios a la moral humana. [...Jmuy alejada de la verdad les
parecio la civilizacion indigena [a los frailes] para que intentaran siquiera
aprovechar las briznas de verdad que en ella pudiera hallarse.*

Como podemos ver Ricard concebia a las culturas mesoamericanas en términos a veces
mds 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 ningun
tipo de mezcla o disidencia religiosa y que las supersticiones en las que los
antropologos (como Gamio) detectaban un sincretismo religioso también provenian del
medio hispano y eran fruto de la ignorancia de la gente coman. Paradojicamente Ricard
también llega a sostener que los frailes respetaron el alma del indio pues no intentaron

. . ., 5 , . , v s .
su hispanizacion.” Aqui cabria preguntarse como es que los frailes respetaron dicho

* Robert Ricard, La conquista espiritial de México, México, Fondo de Cultura Econdmica (en adelante
F.C.E.), 1986 (primera edicion, 1947). p. 234.

4 Ibid. p. 97 y 10).

5 Ibid p. 403-405 y 414



espiritu s1 segun ¢l autor cllos les cnseflaron a trabajar para sacarlos del ocio, pues
cuando “nada se sabe hacer, nada se hace™.°

La mayoria de los trabajos sobre la evangelizacion novohispana siguen los caminos
trazados por Ricard, en bucna medida porque la mayoria de las fuentes con las que
contamos sigucn siendo las obras de fos mendicantes y en ellas siempre estaremos en
presencia de pueblos y costumbres interpretados seghn patrones europeos. No obstante
han existido también otros estudiosos que han buscado otras vias de acercamiento y
que poco a poco han ido develando algunas de las distintas maneras en las que los
indigenas actuaron ante la irrupcion del Occidente en sus vidas.

Charles Gibson fue uno de los primeros en cuestionar la interpretacion de Ricard en
Los aztecas bajo el dominio espafiol. Para Gibson la cristianizacion llevada a cabo por
la Iglesia espaiiola en la Nueva Espaiia fue el medio de justificacion de un proceso de
explotacion imperalista que se monto sobre las antiguas formas indigenas de
organizacion politica, 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 occidentalizacion, hombres
que supieron mantener sus estructuras comunales porque lograron readaptarlas
alrededor de instituciones de origen espafiol como las cofradias y el culto al Santo
patrén; y que adoptando los aspectos externos del culto catélico consiguieron hacer del
cristianismo una fuerza que les diera cohesion.” El nico problema es que Gibson
tiende a simplificar este proceso en términos de reacciones indigenas a la coercion de
los religiosos sin darnos mayores explicaciones.

Otros autores han vuelto sobre el tema enfocandose en distintas esferas del proceso,
volviendo a explicar las peculiaridades del trabajo de los evangelizadores y poniendo
cada vez mas énfasis en las “reacciones” indigenas a la predicacion y en los elementos
de las antiguas culturas mesoamericanas que fueron aprovechados por los frailes o que

lograron subsistir en formas aparentemente cristianas.®

S Ihid p. 326,

" Charles Gibson, Los aztecas bajo el dominio espaiiol, 1519-1810, 8a. Edicion, México, Siglo XX,
1984, p. 101-137.

¥ José Maria Kobayashi, La educacion como conquista (empresa franciscana en México), México, El
Colegio de Mséxico, 1974. Aborda los antecedentes hispanos y nahuas de los distintos sistemas



Mencionemos aqui €l trabajo de Christian Duverger, La conversién de los indios de la
Nueva Esparia, una nueva apologia de los franciscanos en la que ellos mismos se
indigenizan al grado de “convertirse en la memoria cultural de la civilizacion pagana”
y de permitir la apropiacion indigena de! 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 “etnografia” 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 indigenas (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”.” En la vision de Duverger el fraile es el mismo factorum que describié
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 interaccidén entre nahuas e hispanos desde el punto de vista
indigena, centrandose para ello en un andlisis riguroso de un extenso corpus de
documentacion laica redactada por nahuas y en néhuatl (titulos, cesiones de tierras,
testamentos, actas de cabildo y anales). Al abocarse a la revision 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 s2 elabora sobre una historia de la
que ellos fueron actores fundamentales.

A través de dichos textos Lockhart nos presenta a pueblos indigenas que a pesar de los
desajustes producidos por la conquista europea continuaron organizandose segin sus
antiguas estructuras politico-tributarias, que lograron preservarse gracias a que las
autoridades espafiolas no disolvieron la enorme mayoria de las entidades politicas

indigenas, que en nahuatl rectbieron el nombre de altepet!, sino que las utilizaron como

educacionales que promovieron los franciscanos y que lograron penetrar, segun él, en todas las esferas de
la vida indigena sentando las bases para la “total” incorporacion del pueblo mexicano a la cristiandad
occidental en un proceso que rebasa con mucho las fronteras del siglo XV1.

® Christian Duverger, La conversion de los indios de la Nueva Espaia; con el texto de los doce.
Coloquios de Bernardino de Sahagin (1564), México, FCE., 1983 p 10-12 v 160-165.



base de las encomiendas, parroquias y municipalidades. En apariencia la terminologia
espafiola de los cabildos indigenas podria conducirnos a afirmar facilmente que la
Corona espafiola implantd plenamente su sistema de organizacion politica; sin
embargo la documentacion generada por esos cabildos indigenas revela, segun lo
demuestra habilmente Lockhart, que operaban a partir de mecanismos de ascendencia
indigena. Los barrios (herederos de los cal/puitin) mantuvieron su independencia al
interior de cada pueblo, los gobernadores {antiguos f/ahtoque) 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
atavio y cuidado de la Iglesia principal) que tenia injerencia en decisiones de cardcter
politico, ademas de que los acuerdos generados por los cabildos adquirian legalidad
con la celebracion de una comida ritual y no sélo con la expedicion del documento
correspondiente.

Dentro de esos pueblos el templo-convento cristiano fue adoptado como el edificio
material que daba continuidad al culto al patron tutelar y a la soberania e identidad del
altepet! 'y sus respectivos calpultin. Mientras que al mismo tiempo este edificio
representaba para los europeos la implantacion de un orden totalmente nuevo.

Después de una minuciosa revision de varios fenomenos comunes a nahuas e hispanos,
como el gobierno indigena, el conjunto conventual, la tenencia de la tierra y ¢l
intercambio lingiistico (entre otros) Lockhart propone que ¢l e de este proceso de
interaccion lo constituyo una dindmica peculiar a la que da ¢l nombre de double
mistaken identity, es decir, que ante un hecho comun nahuas e hispanos actuaron a
partir de sus propios patrones de referencias, pues ambas partes parecen haber asumido
que dichos fenémenos operaban de una forma similar a como lo hacian fendmenos
afines en su propia tradicion sin reconocer, aceptar o imaginar la interpretacién

divergente del otro.'

' James Lockhart, The nahuas after the conguest. A social an cultural history of the indians in Central
Mexico, Sixteenth trough eigreenth centuries, Stanford, Stanford University Press, 1992, p. 203-244, 271,
373, 420-450 y passim. Lokhart pericdiza su andlisis distinguiendo tres etapas en la evolucion de la
cultura nahuatl después de la conquista espafiola: en la primera (1519-1550) fuertes nicleos de poblacion
nativa medificaron los moedelos europeos para hacerlos compatibles con sus propias necesidades y
tradiciones, en la 2a (1550-1650). el brutal descenso de la poblacién indigena propicid “el florecimiento




Asimismo y enfocandose en el universo que Lockhart desdefia, es decir, los textos de
evangelizacion, Louise M. Burkhart en su Slippery earth explora la adopcién que
hicieron los frailes del nahuatl como “Iéngua-diélogo” y como ésta permitid a la
poblacion indigena interpretar y recrear un cristianismo acorde con su propio
pensamiento y continuar dando sentido al mundo en sus propios términos.

Para llegar a dicha conclusion Burkhart se aboca al anélisis de las traducciones al
ndhuatl de las categorias basicas de la moral cristiana (bien, mal y pecado).
Traducciones que permiten apreciar como los frailes se alejaron muchas veces del
principio de 7abula rasa y adoptaron términos y recursos retdricos de la lengua néhuatl
manipulandolos seglin sus intereses. No obstante como Burkhart asume a los nahuas
como partes activas en dicho didlogo no puede dejar de lado el hecho de que dichas
adopciones comprometian muchas veces la ortodoxia del texto cristiano pues
continuaban haciendo alusion a categorias culturales distintas de las occidentales. Esto
configura para ella una frontera dialogica que no se resuelve en una sola sintesis
(sincretismo), sino que permanece llena de contradicciones y de inconsistencias. En
esa frontera la tierra continué siendo para los nahuas el mismo sitio resbaloso en el que
habian vivido sus ancestros.""

En este sentido resultan también importantes los trabajos de Serge Gruzinski en torno a
las categorias que ha utilizado la civilizacion occidental para interpretar a las culturas
amerindias y de los modos en que los indigenas (principalmente) fueron modificando
sus concepciones de la realidad y de lo imaginario en la medida en que se apropiaron

de elementos originarios de Occidente. '

de varios fendmenos corporativos en los cuales la influencia hispana coexiste con un fuerte estrato
prehispanico (el cabildo, los complejos conventuales y su personal, el repartimiento, los anales y el sistema
de escritura™); la tercera etapa (1650 - dia de hoy) abarca Ja penetracion lenta y progresiva de Occidente
en todos los aspectos de la cultura indigena.
"' “For those nahuas who managed to survive physically in spite of epidemics, hard labor, 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 it remained a Nahua earth.”
Louise Marie Burkhant, The slippery earth: Namwa - Christian moral dialogue in sixteenth-century
Mex:co [s.1], Yale University, 1986 \Ph D. dissenation) p 244 y passim.

! ¥Vid. Carmen Bernard y Serge Gruzinski, De la idolatria. Una argueologia de las ciencias religiosas,
Meéxico, F.C.E., 1992. Serge Gruzinski, La colonizacidn de lo imaginario. Sociedades indigenas y
occidentalizacion en el México espaiol. Siglos XVI-XVIII, México, F.C.E., 1993. . La guerra de



Extenso seria mencionar aqui las distintas tematicas que ha abordado Gruzinski y la
diversidad de fuentes que llega a manejar, conformémonos con sefialar que ha
problematizado desde la historia de las mentalidades muchos fenémenos en los que
pueden detectarse apropiaciones indigenas de clementos occidentales. Para €l la
coexistencia de varias culturas en la Nueva Espaiia es una prueba de que:

{...]los indios no se limitan a acercar dos cultos[...] asoctan y funden en su
practica y en su vision de lo real varios sistemas de expresién de la identidad
familiar v aldeana, de relacion con el entorno, con la produccién, con la
ancestralidad y la imagen Fsas asociaciones se fundan en las logicas
cruzadas de la sobrevivencia cotidiana y de su propio untverso conceptual y
pueden haber resultado tan pertinentes e incluso mas operativas que las
logicas [...] que la gente de la Iglesia deduce de su red religiosa."

Los cuestionamientos de Gruzinski nos insertan en muchas de las implicaciones que
subyacen a la duplicacién que Occidente intenté hacer de si mismo en el “Nuevo
Mundo™.

Por ultimo 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 aiiejas
discusiones sobre lo “tequitqui” y la identificacion que hiciera Constantino Reyes
Valerio de “iconos” de raigambre mesoamericana en edificios coloniales para
mostrarnos, en casos concretos, las distintas vias que hicieron posible la conjuncion de
elementos cristtanos ¢ indigenas dentro de programas iconolégicos que tenian sentido
tanto para los directores frailunos de dichas obras como para los diversos sectores de la

sociedad indigena que las patrocinaron, elaboraron y contemplaron. '

las tmdgenes, de Crixtobal Colon a “Blade Runner ™ (1492-2019), México, F.CE, 1994, , El
poder sin limites fcuarro respuestas indigenas a la dominacion espafiola), México, INAH, 1988, entre
otros trabajos.

" Bernard y Gruzinski, op.cif, p. 151-152.

" Constantino Revyes Valerio, Arte indocristians; escultura siglo XV, México, INAH, 1978, ,“El
arte indocristiano o tequitqut”, en Historia del arte mexicano. Arte colonial 1, México, SEP-Salvat,
1986, 1.5, p.707-725 / Eiena Isabel Estrada de Gerlero, “El friso monumental de Ixmiquilpan”, en Acles
di XL Congrés fnernational des Americanistes, 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
lconologia y sociedad en el Arte Hispanoamericano, México, UNAM-IIE, 1987, p. 25-42.
The paradise garden murals of Malinalco, wiopia and empire in 16th century México, Austin, University
of Texas Press, 1993. Pablo Escatante Gonzalbo, “El patrocinio del arte indocristiano en €l siglo XVI. La
iniciativa de las autoridades indigenas en Tlaxcala y Cuauhtinchan”, en Patrocinio, coleccién y
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Nuestro descenso a los infiernos.

Este trabajo se propone recoger varias de las inquictudes que animan los estudios
arriba comentados, pues pretendo que descendamos, poco a poco, al Infierno que
predicaron los mendicantes a los indigenas 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 “traduccion” fue que el Infierno llegd a ojos y oidos indigenas en el
teatro, la imagen y el discurso de evangelizacion en sus propias lenguas.

Exploraremos asi el proceso de evangelizacion siguiendo la trayectoria de una idea, la
del Infierno cristiano, en la lucha que los frailes emprendieron para que dicha
concepcion fuera asimilada por los “indios’™; como una forma de intentar modificar sus
actos y atraerlos mas sélidamente al cristianismo. Me ocupo del Infierne precisamente
porque dicho sitio imaginario tuvo gran importancia en el discurso de evangelizacion,
pues resultaba fundamental para la interiorizacion de la moral cristiana.

Lo mas interesante de esa “lucha™ es que el infierno europeo fue traducido en la Nueva
Espafia, por frailes e indios, en términos ¢ imagenes que tenian referentes distintos a
los del cristianismo occidental. Por muy obvio que pueda parecer no siempfe se toma
en cuenta que la tierra en la que los frailes tntentaron 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 habia sido creado por Jehova, en entidades politicas
distintas a las que estaban regidas por Carlos V y en un tiempo que no habia
comenzado con Ja creacion que se narra en el libro del Génesis y que se comprendia a
través de ciclos que se entremezclaban y que estaban ajenos a la linealidad de la
Historia del pueblo de Dios.

Cémo no cucstionarse entonces acerca de los mecanismos que llevaron, muchas veces,
a los frailes a adoptar términos que antes aludian al Micrlan de los nahuas para
describir su Infierno y a algunos indios a reinterpretar las ensefianzas de los frailes para

hacerlas coherentes con su propia tradicion, dando origen a “traducciones” donde el

circulacion de las artes. XX Coloquio Imternacional de Hisioria del Arte, México, UNAM-LIE, 1997, p,
215-235,
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Infieno y el Inframundo de los mesoamericanos parecen fusionarse.”” Cémo no
preguntarse también cual pudo haber sido la recepcion que el resto de la poblacion
indigena tuvo de ese mensaje hibrido. |

Por ello a o largo de este trabajo pretendo que nos reencotremos con indios que fueron
partes activas en el proceso de su occidentalizacion, que fueron escritores y lectores,
catequistas y catecumenos, pintores y observadores y que al iéual que los europeos, y
en niveles muy distintos, también pasaron a sus propios codigos aquello que se les
pretendia inculcar para hacerlo inteligible con su pensamiento y continuar viviendo en
un mundo cargado de sentido.

Intentare detectar en varios fragmentos del siglo XVI novohispano espacios en los que
el Mictlan y el Infierno negocian y se fusionan. No por menctonar la palabra “fusién”
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 indigenas que comenzaron a formarse en el siglo XVI son esferas
que se recrean constantemente y que escapan a las obsesiones occidentales por las
sintesis homogéneas. Mt intencion es sefalar algunas pistas que nos lleven a una mejor
comprension de como los indigenas s¢ aproptaron de lo “sobrenatural cristiano” y de
cOmMo una misma imagen o un mismo texto pudo haber sido interpretado a partir de
referentes hispanos o mesoamericanos segin fuera el origen del receptor, en un
aparente acuerdo mutuo, pues cada quien entendia lo que estaba preparado para
entender.

Para el europeo dei siglo XVI el Infiemo de fuego y tormentos era aquello que le
recordaba cudl podia ser su Gltimo y eterno fin si no actuaba cristianamente durante su
vida; para el nahua ¢l Inframundo, el interior 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 existian sobre la tierra.

'* A lo largo de todo este trabajo empleo el término sradicion en un sentido dinamico y no estatico; ya
que considero que €sta 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
tradicion el punto a partir del cual interactuan con otras ¢ulturas 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 podian saberto, que las culturas mesoamericanas no funcionaban en base a la
exclusion de lo extrafio sino que incluian aquelio que consideraban valioso,
enriqueciendo constantemente su manera de aprehender el mundo.

Por todo esto debemos tener en cuenta que el proceso de interacciéon 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 mecanicamente
al Mictlan de los nahuas, pues muchos indios de la Nueva Espaita 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, principaimente, al analisis y a la exposicién de las
peculiandades del discurso de evangelizacion mendicante alrededor del Infierno en el
altiplano central de la Nueva Espafia durante el siglo XVI, aunque sus verdaderas
fronteras son los caminos trazados por las fuentes elegidas: los textos en ndhuatl y las
imagenes de evangelizacion.

No obstante para poder llegar al analisis 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 evangelizacion antes mencionados.

Luego viajaremos en el tiempo para explorar los distintos elementos que nutrieron
durante siglos al cristianismo y que llevaron a la conformacion de la idea de infierno
que fue traida a América por los europeos a principios del 5. XVI (Cap. 2). Pues sélo
asi podremos acercarnos a las categorias occidentales de lo infernal y lo demoniaco
que penmearon en todo momento fa interaccion entre europeos y naturales y que

llevaron a los mendicantes a predicar con tanta vehemencia los horrores del infierno,



para intentar alejar con elio a los indios de muchas de sus antiguas costumbres, pues
segin los frailes esas costumbres solo podian conducirlos a sufrir, después de su
muerte, entre el fuego eterno (Cap. 3).

Esta predicacién tuvo como su contraparte fa concepcion mesoamericana del
inframundo (Cap. 4); no solo porque para los mesoamericanos ese lugar de los muertos
subterraneo era un sitio indispensable para la continuidad del ciclo (muerte-vida-
muerte...) que hacia posible la existencia de su mundo, sino también porgue términos e
imagenes que hacian alusion a ese interior de la tierra fueron después utilizados en el
discurso de evangelizacion para describir el infierno cnistiano.

Cuestion que serd abordada a profundidad cuando descendamos a los infiernos del
discurso de evangelizacién mendicante. Analizaremos primero en un auto sacramental
(Cap. 5} y después en doctrinas, catecismos, confesionarios y sermonarios en lengua
nahuatl (Cap. 6) como fue que los religiosos y los “indios de Iglesia” describieron el
Infierno: qué nombres indigenas le dieron, como confeccionaron sus tormentos y sus
criaturas, cuando recurrieron a traducciones literales de la retdrica infernal cristiana y
cuando optaron por traducciones que se apartaban de la letra que los inspiraba pero que
se acercaban a categorias y formas de expresion indigenas. También veremos de qué
manera este discurso de evangelizacion que, en vez de eliminar, incorpord elementos
que antes aludian al Aficr/an de los nahuas propici6 una cierta “fusion” o “confusidn”
de ambos inframundos.

Me enfoco en el discurso de evangehizacion en lengua néhuatl porque es la Gnica
lengua indigena que manejo y por que en ¢lla se elaboraron la mayoria de los textos
catequisticos durante ¢l s XVI. Sin embargo no pterdo de vista que en muchas
ciudades y pueblos de la Nueva Espaiia convivian distintas etnias indigenas, como lo
habian hecho antes de la llegada de los europeos 0 como una consecuencia de las
congregaciones de pueblos, junto con espafioles, criollos, mestizos y negros.

Después se comentaran varias imagenes de evangelizacion para intentar reconstruir el
discurso visual sobre el infierno (Cap. 7), un discurso elaborado, en su mayoria, por
manos indias que, si bien se mantiene bastante apegado a la imagineria occidental,

también logra incorporar elementos nativos, algunos de ellos inciuso 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 Leviatan y las del Cipactli, iconos que encierran una doble
lectura, pues estas criaturas en ambas cosmovisiones, y con todas las diferencias que
ello implica, sefialaban la via de acceso al mundo subterraneo.

Finalmente y como epilogo de este analisis nos alejaremos del siglo XVI para revisar
diversas concepciones indigenas coloniales y contemporaneas del inframundo (Cap. 8),
para ver en qué medida y de qué manera, en distintos momentos y lugares, los nahuas
s¢ han apropiado de varios elementos del infiemo cristiano, reconstituyendo

constantemente su forma de concebir el interior de la tierra.



CAPITULO 1:
METODOS Y ESTRATEGIAS DE LA EVANGELIZACION MENDICANTE EN
LA NUEVA ESPANA DEL SIGLO XVI. -

Antes de iniciar nuestro descenso por los dos “inframundos” que dieron vida en ¢l siglo
XVI a los infiernos novehispanos construidos por frailes ¢ indios debemos revisar,
brevemente, los métodos que implementaron los frailes mendicantes para incorporar a
los naturales a la cristiandad; ya que sus estrategias seiialaron, de una u otra forma, los
cauces a través de los cuales distintos sectores de la poblacion indigena se fueron
apropiando del mundo cristiano que los europeos (laicos y religiosos) hicieron presente

ante sus sentidos.

El mismo espiritu que impulso a distintos pueblos de 1a peninsula ibérica a unirse para
pelear contra musulmanes (y apoderarse de su tierra y sus riquezas), llevd a muchos
hombres a la busqueda de fortuna y gloria en el “Nuevo Mundo”.! Uno de estos
hombres fue Hernan Cortés, quién con un pufiado de espafioles y miles de indios
descontentos logré conquistar en muy poco tiempo Mexico-Tenochtitlan, el tlatocayotl
principal de una Triple Alianza que extendia sus redes econdmicas y politicas por toda
la zona centro-sur de la actual Republica 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
espafiol mucho antes de que los frailes desembarcan en estas tierras. Cortés justificd
sus hechos de armas ante la Corona en los términos de una lucha contra pueblos ricos y
“civilizados™ practicantes de una “religion idolatrica” que debia ser erradicada para
extender los dominios de una cristiandad representada por ¢l Sacro Emperador
Romano Germanico. D¢ manera que, a lo largo de sus Carfas, Cortés no se cansa de
seflalar como €l mismo habia dado inicio a ese “destino historico” mostrando, en todo

momento, su “verdadera” y profunda rehigiosidad a los paganos, prohibiéndoles la

"' Vil José Maria Kobayashi. La educacion como conguista (empresa franciscana en México), México,
El Colegio de Mexico, 1974. p 118-123.
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realizacion de sacrificios humanos en su presencia y dandoles “imagenes” cristianas
para que sustituyeran a sus falsos “idolos”.*

Los clérigos que acompadaron a Cortés por lo general no estuvieron de acuerdo con la
reparticion de iméagenes sagradas a los indios. Sus reticencias fueron justificadas por
los hombres de [glesia que vinieron tras sus pasos, pues la mayoria de las veces, los
naturales, acostumbrados a absorber dentro de su cosmovision a los dioses de los
vencedores, incorporaron dichas imagenes dentro de sus cultos ancestrales sin poder
imaginar ain las pretensiones exclusivistas del cristianismo.® No obstante, Cortés
sembré las bases de posteriores negociaciones pragmaticas con las elites indigenas y
marco la primera evangelizacion de la Nueva Espafia como un hecho meramente
mendicante.

En 1523 desembarcé en estas tierras el primer contingente de frailes de “buena vida y
ejemplo” que Cortés habia solicitado a Carlos V. Este pequeiio 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 evangelizacion de indios: el lego franciscano fray Pedro de
Gante. Los compafieros de éste, Tecto y Agora. nunca pudieron evangelizar realmente
pues murieron al poco tiempo por acompadar a Cortés a la expedicion de las Hibueras.
Mientras tanto Gante, recogido en Tezcoco, comenzo a recolectar nifios indigenas
nobles para instruirlos en los principios de la vida cristiana y formar con ¢llos una base
calequizante que ayudara a los pocos frailes que fueran llegando a dispersar ta “Palabra
de Dios™ por un extenso territono. Esta miciativa no nacio solamente de la inspiracion

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

? Carmen Bernard y Serge Gruzinski, De la idolarria. Una arqueologia de las ciencias religiosas,
México, F.C.E, 1992 p. 7-21. y Gruzinski, f.a guerra Je las imdgenes, de Cristobal Colén a “Blade
Runner” (1492-2019), México, F C E, 1994 p 41-51. Fernando Cervantes sefiala como Cortés ain no
se encentraba influido por el demonismo propio de la caceria de brujas, ya que dio muy poca importancia
al diablo dentro de su interpretacion de las “religiones” indigenas, llegando a expresar que con so6lo hablar
a los indios del dios verdadero, bastaria para que elios prontamente reconocieran sus errores y los
enmendaran. Vid. Cervantes, £/ diablo en el Nuevo Mundo. £l impacto del diabolisma a través de la
colonizacion de Hispanoamérica, Barcelona, Herder, 1996 p. 25.

* Conocidas son ya las quejas de Matolinia a este respecto’ “ellos como tenian cien dioses, querian tener
ciento y uno (refiriéndose a las imagenes de Jesus y la Virgen en poder de los tlaxcaltecas)”. Fray Toribio
de Benavente Motolinia, Historia de los indios de la Nueva FEspana, estudio de Edmundo O’Gorman,
Meéxico, Porria, 1990. p. 22,/ }id. Christian Duverger, La conversion de los indios de la Nueva Espafia;
con ¢l texto de los doce. Cologuios de Bernardine de Sahagun (1564), México, F.C.E., 1983, p. 91-62.
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ya comprobada en Granada, acerca de la necesidad de consolidar cristianamente a la
juventud recién conversa a través de la educacion.®

Un afo después, en 1524, “doce™ franciscanos mas llegaron a la Nueva Espaiia,
enviados ya por el general de la orden, fray Francisco de los Angeles, con
tnstrucciones precisas para iniciar formalmente la evangelizacion de los naturales y
organizar el establecimiento de la orden franciscana. Estos “doce” franciscanos,
encabezados por el asceta fray Martin de Valencia, eran los mejores exponentes de la
pobreza evangélica de los hermanos de San Francisco y del humanismo cristiano de su
tiempo, se habian formado, en su mayoria, en monasterios de la provincia reformada
de San Gabriel y habian asumido sobre sus ¢spaldas la tarea de propagar el cristianismo
en tierra gentil, tal y como lo habian hecho los apostoles de la iglesia primitiva.

Al principio la poblacion nativa se mostré hostil a los evangelizadores. Durante los
primeros afios (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 cristiano. A pesar de ello, muchos de estos nobles bautizados, solian
ocultar sus “idolos™ y sus codices, esconder a sus hijos mas preciados de los frailes y

negarse a repudiar a muchas de sus esposas.

Estos franciscanos, junto con los demas 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 lglesia, alejada de la corrupcion del Viejo
Mundo y similar a la de los primeros apostoles de la cristiandad. Para llevar a cabo sus
empefios se propusieron erradicar el paganismo. Combatieron al demonio que tenia
engafiados a los indios y destruyeron sus “efigies”, predicaron con el gjemplo e
instruyeron a los indios, pues con ello les estaban dando la posibilidad de salvarse

gracias a una interiorizacion del cristianismo (in¢cluso en sus formas contemplativas).®

* Vid. Duverger, op.cit.p. 105-107 y Kobayashi, op.cit.p.139, 187 y 235.

*Vid. Antonio Rubial Garcia, La hermana pobreza. El franciscanismo de la Edad Media a la
evangelizacion novohispana, Mexico, UNAM-FFyL, 1996 p.102. Los dominicos ambaron a estas
tierras a partir de 1526, y por lo comun, se mantuvieron estrictamente apegados a la ortodoxia ya que
solian desconfiar de las capacidades espirituales de los indios (lo que los enfrentd vanas veces a los
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Desde el incipiente convento de San Francisco de México los frailes se lanzaron a la
predicacion itinerante, hicieron pantomimas, pintaron imagenes y utilizaron intérpretes
para hacerse entender. Con el paso de los ailos sus métodos se fueron refinando en la
medida en que fueron conociendo mds a fondo las lenguas y costumbres de los pueblos
con los que se iban topando y conforme jovenes indios con instruccion cristiana fueron
saliendo de las escuelas frailunas para dedicarse a la imparticion de la catequesis. Las
pantomimas se¢ transformaron en impactanies autos sacramentales en lenguas indigenas
que incorporaban a los naturales en su realizacion, las imagenes continuaron
acompaiiando la itinerancia de frailes y catequistas indios en estampas europeas,
catecismos pictograficos, lienzos didacticos que llegaron a reproducirse por medios
impresos (grabados) como lo sefiala Valades y en los muros de los edificios religiosos
que se iban levantando poco a poco por toda la tierra, ios intérpretes fueron a su vez
substituidos por frailes y catequistas que ensefiaban a los indios lo que leian en

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

1.1 Un atrio ideal.

El conjunto conventual novohispano del siglo XVI estuvo disefiado como la imagen
terrestre del espacio fortificado de la Jerusalén celestial.” Sus altos muros almenados
delimitaron €l espacio sagrado del profano y se extendieron en grandes atrios que
dieron cabida a miles de indios acostumbrados a participar del culto publico al aire
libre. La capilla abierta nacié 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 bajos.”

franciscanos). Los agustinos por su parte llegaron en 1533 y adoptaron el sistema de escuelas
conventuales de los franciscanos. Las tres ordenes percibieron la evangelizacion segun su propia regla.
No obstante las tres coincidieron, a su modo, en retomar los principios de la iglesia primitiva para
construir una Iglesia nueva. Ademas de esto en 1539 y 1541 se Hevaron a cabo las primeras juntas
eclesiasticas con el fin de sefialar estrategias comunes y uniformar los materiales de evangelizacion. Vid
Robert Ricard, L.a conquista espiritual de México, México, FC E |, 1985, p 410

® Elena Isabel Estrada de Gerlero, “Sentido politico. social y refigioso en la arquitectura conventual
novohispana™, en Historia del Arie Mexicano. Arte colomal f, México, SEP/SALVAT, t 5, p. 625-643.
Passim.

? Recordemos como Cervantes de Salazar describe que las capillas posas son un traslado al exterior de las
4 homacinas de los claustros bajos que se usaban para posar a los santos en las procesiones, ya que la



Los relatos apologéticos de Motolinia y Valadés nos hacen volver la mirada sobre esos
atrios del siglo X VI para contemplar en ellos a los franciscanos predicando, ensefiando
los oficios, las primeras letras y los divinos dogmas a los indios por medio de imagenes
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 extremauncion a los monbundos, enterrando a los muertos,
confesando a Jos neofitos de modo auricular o por imagenes elaboradas por los
penitentes en las que indicaban sus “faltas” ¢ impartiendo “justicia”. Y todo esto en un
mismo dia y a veces por un mismo fraile.

De ahi que tal vez resulte pertinente volver a observar el muy conocido grabado de fray
Diego Valades, publicado en 1579, para explicar a ojos europeos todo aquello que los
primeros franciscanos habian construido en las Indias, como una forma de ejemplificar
todas las vias que podian adoptarse para ennquecer la retérica del predicador cristiano.
El atrio que nos presenta Valadés (llus. 1), reconstruido idealmente c¢on formas
arquitectonicas clasicistas, cumple todavia con su funcién de acercarnos a las
actividades que frailes e indios llevaron a cabo dentro de los espacios de
evangelizacion que se crearon en la Nueva Espafia.®

No podemos dejar de comentar, entonces, la imagen central de dicho grabado, en la
que aparecen los franciscanos de fray Martin de Valencia transportando a las Indias
todo el edificio de la Iglesia guiados por ¢l santo de Asis. Alegoria, para nosotros, de
como los religiosos, y el resto de los europeos en general, trajeron a cuestas ¢l pesado

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

cantidad de gente que participaban en ellas hacia imposible gue éstas se efectuaran dentro de los
conventos. Fid. Francisco Cervantes de Salazar, Mexica en 1554 y mimulo imperial, Edic. y prol. de
Edmundo O’ Gorman, Meéxico. Porrua, 1963, p 49

¥ Posteriormente nos ocuparemos con mas detalle de Jas caracteristicas formales de algunos grabados de
fray Diego Valadés, o que nos interesa en este momento es revitalizar este material a partir de Ja funcién
que Valadés quiso darle maostrar {as glonas del franciscanismo novohispana a través de una imagen
mnemotécnica similar a las que se usaron en la evangelizacion de los indios. Obviamente nosotros jamas
podremos ver este grabado con los ojos de los europeos del siglo XVI a los que estaba dirigido ni con Jos
de los indios que solian ver composiciones “similares”; sin embargo y tal vez como lo plantea Cummins
nosotros todavia seguimos considerando a la imagen como un espacio de comunicacién intercultural. Vid
Thomas Cummins, “From les to truth: colonial ekphrasis and the act of crosscultural translation”, en
Claire Farago, Reframing the Renaissance, New Haven, Yale University Press, 1993 p 152-174,
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Los frailes se propusieron asentar dicho edificio en la “Nueva” Espaiia, para elio
decidieron inculcar a los indios todos los elementos de la civilizacion occidental que
fueran necesarios‘para que el Evangelio germinara en ellos. Los religiosos jugaron el
rol de directores de almas y de obras. 1.os indios fueron los constructores de la Iglesia

Indiana y los siliares con los que ésta se levantd, en sentido material y espiritual.

1.1.1 Evangelizacién masiva; persecucion de la idolatria y primeros sacramentos.
Los datos que han llegado hasta nosotros de las primeras décadas de la evangelizacion
suelen estar cargados de los matices triunfalistas que ya hemos mencionado y que, no
obstante, parecen no exagerar de! todo la magnitud del fendmeno y las formas en las
que éste fue percibido por los religiosos involucrados. Los frailes de las tres ordenes
que se repartieron poco a poco la Nueva Espafa del siglo XVI (franciscanos,
dominicos y agustinos) siguieron los pasos de Cortés destruyendo sistematicamente los
signos externos de la “idolatria” indigena’® y atacando, al mismo tiempo, las
apropiaciones indigenas que las iniciativas cortesianas habian permitido.

Los “idolos™ fueron “reconocidos™, confiscados y destruidos. En un principio las
“imagenes” cristianas fueron recogidas de manos de los indios y, a pesar de que nunca
se abandond la utilizacion de imagenes antropomorfas, simbolos como el Santisimo
Sacramento, monogramas del Nombre de Dios y de Maria y embliemas de las armas de

la pasion de Cristo fueron opuestos a los antiguos “diablos” indigenas.™

? Mas adelante nos detendremos en el analisis de algunos de esos signos externos que los europeos
consideraron idolatricos o de inspiracién diabdlica. Vid. infra. Cap.3.

" Vid. Gruzinski, La guerra de las imagenes... p 71-73. Por otra parte Estrada de Gerlero expone que la
aversion de los franciscanos a la utilizacion de imagenes antropomorfas no fue tan marcada como han
mencionado algunos autores, ya que, a pesar det proceso seguido contra fray Maturino Gilberti por su
“supuesta” iconoclasia, la mayona de las fuentes sefialan desde épocas muy tempranas el empleo de
cristos y santos en pasta de cafia dentro de las procesiones indigenas Desde su perspectiva la continua
utilizacion de monogramas y emblemas cristicos en la decoracion de los conjuntos conventuales se debe
en mayor medida a un espiritu de retorno 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, mas que a un intento de alejar a los indios de la
contemplaciéon de representaciones antropomortas Elena Isabel Estrada de Gerlero, “Curso monografico
de Arte Colonial, siglo XVI”, Posgrado en Historia del Arte, UNAM- Facultad de Filosofia y Letras,
1997, Vid. Estrada de Gerlero, “La escatologia en el arte monastico novohispano del siglo XVI”, en Arte
Funerario. Coloquio Internacional de Historia del Arte, México, UNAM-IIE, 1987, Vol. 1, p. 137-150.
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Esta persecucion arroj¢ los rituales indigenas a lo precario de clandestinidad y conmino
a los indios a escuchar las predicas de los frailes sobre un dios verdadero que gracias a
ellos se hacia de su conocimiento para darles la oportunidad de salvarse de si mismos,
puesto que muchas de sus costumbres, al haber sido inspiradas por el demonio, sélo
podian conducirlos a las llamas del Infieno, inclementes y etemas. Por lo menos esto
era lo que los frailes querian que los indios entendieran.

La respuesta que el grueso de la poblacién indigena dio a estas predicaciones parecid
confirmar tas expectativas frailunas.

[...] dabaseles a entender quién era el demonio en quien ellos creian, y como
los traia enganiados; y las maldades que en si tiene, y el cuidado que pone en
trabajar que ninguna anima se salve. lo cual oyendo hubo muchos que
tomaron tanto espanto y temor, que temblaban de oir 1o que los frailes les
decian, y algunos pobres desarrapados.... comenzaron a venir a el bautismo
y a buscar el reino de Dios, demandandole con lagrimas y suspiros y mucha
importunacton. '’

Para dars¢ abasto en esta tarea los franciscanos apelaron a que se encontraban en
circunstancias de necesidad y recurrieron a las licencias que el papado les habia
otorgado para poder bautizar sin efectuar todas las ceremonias que el rito romano
marcaba. Esto hizo posible que en menos de veinte aiflos miles y miles de indios
recibieran el bautismo."

Sin embargo este entusiasmo de las masas indigenas hacia sacramentos como el
bautismo vy la confesion se debid en gran parte, como ya han comentado algunos

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

cosmovision. ™

"' Motolinia, Op. cit. p. 24.

" 19d Duverger, op.cit. p. 107. Recordemos aqui los argumentos que enuncio Motolinia para defenderse
de las acusaciones que los dominicos hicieron a los franciscanos a este respecto: “;Como podia un solo
sacerdote bautizar a dos y tres mul en un dia, y dar a todos saliva, flato y candela y aiba, y hacer sobre
cada uno particularmente todas las ceremonias, y meterlos a la Iglesia donde no las habia?... ;Y como
podian 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 habia iglesias, ni pilas, ni abundancia de sacerdotes, sino que un solo sacerdote habia de
bautizar, confesar, desposar v velar, y enterrar, y predicar, y rezar, y decir misa, deprender la lengua,
ensefar la dogtrina cristiana a los niflos, y a leer v a cantar ~ Motolinia, op.cit. p. 87,

" 1id Cervantes. op.cit p 71 Y Macie) Zietara, La confesion de los naturales (estudio de wna
estrategra de conversion en la Nueva Fspaia), México, UNAM-FFyL, 1997, (Tesis de Maestria en
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La convivencia cotidiana entre hispanos y mesoamericanos generd “con-fusiones” que
debieron haber sido el pan y el tlaxcallr de todos los dias; pues ambos grupos se
interpretaban mutuamente de muy variadas formas. Los indios no encontraron ninguna
contradiccion entre su tradicion y el reconocimiento que los frailes reclamaban para su
dios, una deidad cuya fuerza ya habia sido comprobada durante la matanza de Cholula
y con la derrota militar de aquellos que tenian por dios patron al bélico Huirzilopochtli.
A su vez, frailes, como Motolinia, soélo podian maravillarse ante el divino milagro de
tantas almas ganadas para el rebafio de Cnsto, pues sabian que el rito bautismal
implica un exorcismo por parte de quien lo realiza y la renuncia formal a Satan por
parte de quien lo recibe

Asimismo durante las primeras décadas los frailes vieron con alegria como indios
adultos recién conversos corrian hasta ellos con sus enfermos que pedian confesion y
como otros hacian largas filas para mostrarles sus “pecados” en iméagenes a cambio de
una firma; sin imaginar que muchos de estos indios estaban reinterpretando este ritual
cristiano segun su antiguo sistema. De otra forma seria muy dificil entender el aparente
acuerdo entre dos modos de subjetivacion tan distintos. Los nahuas solian relatar sus
“transgresiones” a un sacerdote para restaurar el equilibrio de las fuerzas ciclicas que
confluian en ellos y con ello recuperar la saiud o evitar la sancion judicial
correspondiente, por esta causa solicitaban a los frailes confesores una firma que
avalaba que ya habian pasado por ese ritual de “purificacion”. Los europeos concebian
su vida linealmente como una acumulacion de hechos que los conducian al gozo o al
castigo después de su muerte. Una vez mas los frailes creyeron que los indios habian
introyectado el codigo ético cristiano y que demandaban la confesion porque buscaban
la salvacion de sus almas, "’

Con el paso de los afios estos mismos frailes se dieron cuenta de que su proyecto se

habia corrompido, de que jos mismos indios que habian bautizado, confesado, casado y

Estudios Latinoamericanos). p. 149-152.

' Jefrey Burton Russell, £/ principe de las tinieblas. El poder det mal y del bien en la historia, Santiago
de Chile, Editorial Andres Bello. 1994 p 98

'* Maciej Zietara, op.cit. p. 7, 81-82 y 96-105 }id. infra. Cap 3.2.
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educado (recordemos el proceso inquisitorial contra el Cacique de Tezcoco'®) no
habian dejado de practicar muchas de las costumbres “paganas” que ellos se habian
cansado de condenar.

No estaba en ellos el poder suponer que dicho “fracaso” se debia al choque de dos
formas de aprehender €l mundo, ellos creian firmemente que su “verdad” era vélida
para todos los pueblos de la Tierra, de modo que supusieron que era ¢l fruto de la
incapacidad del caracter indigena para combatir los embustes del demonio.'” Ante esto
algunos frailes decidieron abocarse a la investigacion detallada del pasado indigena
para poder extirpar con mayor seguridad los elementos corruptores. Las obras de
Sahagun y Duran responden a estas inquietudes. Otros, prefirieron buscar nuevos
horizontes donde pudieran ganar para Cristo las almas de los Gltimos gentiles y
construir su utopica lglesia sin defectos. Fray Martin de Valencia, el obispo Zumadrraga
y el dominico Betanzos hicieron intentos para predicar en Asia, desencantados de esos

indios novohispanos que se¢ les habian malogrado. ™

1.1.2. Escuelas conventuales.
Mas alla de los desencantos o las frustraciones, 1o cierto es que los frailes continuaron
trabajando con los indios para construir una Iglesia renovada. El atrio fue el sitio

privilegiado de esa interaccion cultural, no por que fuera de él espaiioles e indios

'® Kobayashi sefiala que fray Juan de Zumarraga tal vez retiro 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 indigena educado por frailes, quizd por fray
Pedro de Gante que residié una temporada en Tezcoco. La importancia de este proceso radica, entre otras
muchas cosas, en que don Carlos utilizd fa retorica cristiana para defender el derecho de su gente a regirse
segun las costumbres de sus antepasados Cuestion que lo lievd a la hoguera. Fid Kobayashi, op.cit.
p 319 y Duverger, op.cit. p 190 Sin embargo Gomez Canedo critica esta postura ya que Zumarraga fue el
unico que relird su apoyo por esas fechas, mientras que fTailes reticentes a las supervivencias idolatricas
como Molina y Sahagun, y que incluso pariciparon en el proceso contra Don Carlos, continuaron
colaborando durante toda su vida con el Cotegio. Vid Lino Gomez Canedo, La educacion de los
marginados durante la época colonial. Escuelas v colegios para indios y mestizos en la Nueva Espafia,
Mexico, Pormia, 1982 p 145-146

" I'id Zietara, op.cit. p 107 Cervantes plantea, ademas, que esta desconfianza ante la sinceridad de las
conversiones indigenas tambi¢n se vincula con el gira que dio el demonismo europeo en la segunda mitad
del siglo XVI, y que llevd a muchos pensadores, influidos por el nominalismo, a interpretar la realidad
americana haciendo del diablo el motor de las religiones amerindias. }id. Cervantes, op.cit. p.31-34.

'* Rubial, op.cir.p. 132
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estuvieran aislados, sino por que dentro de €l se generd un proceso de “conversién” que
implicé la mutua educacion de indios y frailes, como lo ha seftalado Reyes Valerio,”

Al mismo tiempo que los religiosos aprendian las lenguas nativas, investigaban sobre
las antiguas costumbres de los naturales y comenzaban a producir materiales de
evangelizacion, con la ayuda de colaboradores indios que se inspiraban no solo en la
tradicion occidental sino en la pictografia y las formas de expresion indigenas, fueron
cristianizando la vida de los indios a través de una empresa educativa que se orientd
hacia tres ambitos, principalmente, que se retroalimentaban;

a) La enseflanza de la doctrina cristiana a buena parte de la poblacion, con la intencion
de constituir familias cristianas y formar nedfitos capaces que catequizar a otros indios
en su propia lengua en los poblados donde no habia concurso constante de frailes.

b) La educacién superior y esmerada de las elites indigenas en aspectos mas 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 traduccion del mensaje
cristiano.

¢) La capacitacion de los indios en los oficios mecanicos occidentales, como una parte
esencial del programa de salvacion puesto que vinculaba la vivencia cotidiana de la
liturgia con formas de trabajo propias de la policia cristiana que los frailes querian

implamar.®

El aprendizaje de las lenguas indigenas, especialmente del nahuatl, abrid 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 poblacion indigena, centrando sus esfuerzos en los
nifios y los jovenes. Con muchos de ellos comenzo a formarse un contingente de
“indios de Iglesia™ que tenian como mision esparcir la semilla det cristianismo en los
lugares desprovistos de frailes, vigilar la conducta de los neofitos, tener cuidado de los

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

" I'id. Constantino Reyes Valerio. £/ rrabajo de los indios en las tareas de evangelizacidn de la Nueva
Fspana, México, UNAM-FFyL, 1985, (Tesis de Maestria en Historia). p 34

® Vid, Elena Isabel Estrada de Gerlero, “Las utopias educativas de Gante y Quiroga”, en K/ ofro
occidente. Los origenes de Hispanoamdriea, México, Teléfonos 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
ultimos asistieran asiduamente a la doctrina *'

Valadés nos presenta un atrio donde los frailes promovian la memorizacion de los
dogmas fundamentales det cristianismo a través de una catequesis que vinculaba los
contenidos de los libros de doctrina, con los metros cantados y con la exposicion de
imagenes.

En un intento por saltar las fronteras linglisticas los frailes mostraron a los indios las
gstampas que traian de Europa, las reprodujeron y con ayuda de otros indios se
dedicaron a la confeccion de imagenes de evangelizacion en las que se mostraba a las
multitudes el grueso de la iconografia cristiana. Estas imagenes merecen toda nuestra
atencidn ya que contrariamente a lo que los religiosoé pensaban no estaban exponiendo
lo evidente sino que enfrentaban a los indios con un imaginanio desconocido expuesto
en formas de representacion tolalmente ajenas. Como podemos apreciar en el atrio del
grabado de Valadés donde un fraile ensefia a los indios a partir de una imagen las
distintas etapas de la creacion del mundo segun el Génesis (llus. 2),

Al poco tiempo comprendieron la necesidad de redactar doctrinas en las lenguas
nativas para facilitar el trabajo de otros religiosos y adecuar el mensaje de salvacion a
las necesidades de los indios. El primer trabajo de este tipo del que tenemos noticia fue
una doctrina escrita en nahuat! por fray Pedro de Gante impresa en los Paises Bajos en
15287 Estos materiales no eran del uso exclusivo de los religiosos que querian
predicar y confesar en las leguas indigenas. Los indios que eran preparados para poder
fungir como promotores del cristianismo tenian acceso a ellos y a otros materiales

venidos del Viejo Mundo en los que aprendian los fundamentos de la fe catdlica al

1 1id Kobayashi, op. cit. p 217-220 Y Ricard, op.cit. p 123
2 Ernesto de la Torre Villar, “Estudio critico en torno de los catecismos y cartilias como instrumentos de
evangelizacion y de civilizacion”, en Fray Pedro de Gante, Docirina cristiana en lengua mexicana,

{(edicion facsimilar de fa de 1553), México, Centro de Estudios Historicos Fray Bernardino de Sahagun,
1981, p 31,
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mismo tiempo que a leer y escribir,

Desde el principio de la evangelizacidn se hicieron llegar a tierras americanas cartillus
catequéticas o catecismos alfubetizantes que, ademas, de contar con la descripeion de
los dogmas cristianos, incluian también modelos de letras, ejercicios silabicos y de
memorizacion. Cifras consignadas por la Casa de contratacion de Sevilla evidencian
que mas de 12,000 cartillas habian pasado a la Nueva Espafia para 1533, %

Otros materiales importantes dentro de este proceso de cristianizacion, fueron tos
catecismos pictograficos que se conocen como testerianos en honor de fray Jacobo de
Testera, a quien se le atribuyd haber comenzado a predicar a los indios por medio de
imagenes. Los catecismos pictograficos se caracterizan por contener imagenes
“esbozadas de prisa” que ilustran los elementos integrantes de las oraciones catolicas y
los principales Articulos de Fe.™ Contienen algunos elementos de! sistema de notacion
pictografica indigena, junto con glifos de produccion colonial, lo que hace suponer la
participacidn activa de los indios en su elaboracién. Las figuras de los “testerianos” son
de caracter mnemonico, como sugiere Lockhart privilegian un texto hablado, su
intencidén no es substituirlo sino sugerirlo, traer a la memoria de las mayorias iletradas
que las observan aquello que deben decir.”

La Nueva Espafia no fue el primer lugar del orbe donde los cristianos predicaron
utilizando imagenes, pero en ella supieron conjugar la albetizacion de fas lenguas
nativas y la indigenizacién (nahuatizacion) del mensaje cristiano, con iméagenes que lo
ilustraban y que fusionaban, ademas, elementos de la emblematica europea y de la
glifica indigena. El gran desarrollo de este tipo de métodos se debid en buena parte a

que los mesoamericanos registraban sus ideas a base de pictogramas.

El 6 de enero de 1536 se inauguré ¢l Colegio de Santa Cruz, adjunto al convento de

Brbid p. 27,

" Vid. Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en
el México espariol. Siglos XVI-XVIIf, México, F.C.E., 1993 p 39

¥ Vid. James Lockhart, The nakuas after the conquest. A social an cultural history of the indians in
Central Mexico, Sixteenth trough eigteenth centuries, Stanford, Stanford University Press, 1992
p.334 -335,
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Santiago Tlatelolco, contando con la presencia del arzobispo Zumarraga y del virrey
Antonio de Mendoza. Dicha institucion nacia para brindar una educacion esmerada a
los hijos de los principales indigenas que desde el principio habian comenzado a
recoger los religiosos en sus casas.

En este Colegio, y otras escuelas conventuales afines, los frailes aprendieron las
sutilezas de la lengua ndhuatl, investigaron las costumbres “paganas” de los indios y
otros elementos culturales de las civilizaciones prehispanicas que facilitaran la
extirpacion de las “idolatrias” o la mejor comprension del mensaje cristiano. Olmos
utilizo los huehuetiutollt que recogio para transformar el mensaje cristiano haciéndolo
coherente con las formas de expresion indigena y Sahagiun compuso cantos cristianos
en ndhuatl para intentar sustituir los cantares antiguos que los indios continuaban
reproduciendo. Estas iniciativas tenian como finalidad sustituir el sentido de algunas
costumbres indigenas, volviéndolas cristianas. Kobayashi piensa que en ¢l caso de las
danzas los religiosos si consiguieron sus propésitos.*

Siguiendo los principios estamentales que regian la sociedad occidental, los frailes
orientaron sus esfuerzos educativos en la creacion de una minoria indigena cristiana
que fuera rectora de sus comunidades, asegurando con ello la continuidad de
autoridades tradicionales leales a los frailes.

Algunos autores han llegado a asegurar que la intencion de los mendicantes era
convertir el Colegio en un seminario, basando sus afirmaciones en el cambio de actitud
del arzobispo Zumarraga, quién después de comprobar que los graméticos no
aprovechaban en teologia y filosofia y que ademas muchos abandonaban el Colegio
para casarse, decidid retirar su apoyo a esta institucion, solicitando incluso que el
edificio fuera mejor empleado como hospital. De ser ciertas estas inquietudes
frustradas por formar un clero indigena a partir de las elites, estariamos 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 coincidia con el ascetismo que habia formado a sus padres dentro de los

 Vid Kobayashi, op.cit. p. 209, 298-315.
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Calmecac y no porque anhelaran la condicion de servidores de Cristo durante toda su
vida.¥’ Aunque no debemos olvidar que Motolinia sefala los casos de varios jovenes
que demandaron el habito y que aan sin recibirlo hicieron votos y vivieron con los
frailes; uno de ellos se “convirti6” abandonando sus bienes y servidumbre después de
haber leido una “vida de San Francisco” escrita probablemente en purepecha.™

La historia de! Colegio es compleja y tortuosa. Gozo de épocas de esplendor
econdmico e intelectual y suffrio también carencias. Sus catedras estuvieron presididas
por las mentes mas preclaras de la orden franciscana como Focher v Sahagun y hubo
periodos en que toda la administracion de! Colegio fue dejada en las manos de los
alumnos mas avanzados. De igual forma tuvo que sufrir en varias ocasiones las muertes
de sus alumnos mas preciados a causa de alguna de las epidemias que azotaron la
ciudad durante todo el siglo.”

Con el advenimiento de la Real v Pontificia Universidad de México, el decaimiento del
poderio de los regulares y el acceso cada vez mas reducido de los nobles indios al
gobierno, parece que ¢l Colegio fue cayendo en el olvido para permanecer después de
la primera década del siglo XVII como una escuela conventual igual a las demas.
Kobayashi seflala como una techa simbdlica de esta coyuntura la muerte de Antonio
Valeriano en 1605. Gobernador indigena de Tenochtitlan, maestro del Colegio y
colaborador inseparable de varios frailes en tareas de traduccion, cuyo cadaver 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 Republica de indios

7 Vid, ibid, p.219-220, 250-265 y 319-320.

2 O’Gorman en sus notas a este episodio supuso que esta vida de San Francisco debié ser la misma que
escribio fray Alonso de Molina en nahuatl y que recientemente ha localizado Luis Resines en un
repositorio espafiol. Sin embargo Motolinia sefiala claramente gque dicho indw era “sefior principal y
natural de un pueblo de la provincia de Michuacan™ y que la vida estaba traducida “en su lengua” Mas
adelante sefiala también que dicho indio vigjo hasta la Ciudad de Meéxico para demandar el habito de
franciscano que en su tierra le habian negado y que regreso a Michuacan en la cuaresma “por oir los
sermones en su lengua y confesarse”. De lo que se puede inferir que este indio principal no dominaba el
nahuat! y que por lo tanto la vida de San Francisco a la que se hace alusion debid de haber sido escrita en
purepecha. Prueba de la difusion de la albabetizacién de varias lenguas indigenas y de los textos cristianos
traducidos entre los “principales™ de la sociedad indigena. Motolinia, op.cir. p. 103-104.

¥ Consideramos que no este el lugar para volver a hablar de las cualidades intelectuales de cada uno de
los religiosos que fungieron como catedraticos dentro de este Colegio, por ello remitimos a los
interesados a los capitulos que se ocupan de esta institucion en las obras de: Kobayashi, op.cut. Duverger,
op.cit, y Lino Gomez Canedo, op.cit.
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cristiana que tal vez solo existio en la mente de los frailes.™

No obstante y mas alla de todos los problemas sufridos por el Colegio, lo cierto es que,
por casi todo un siglo, los frailes v los indigenas dialogaron dentro de sus aulas para
asentar los ptlares de una nueva cristiandad. En sus catedras 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 cosmovision totalmente nueva”?!
Los frailes decidieron conservar el nahuatl, entre otras lenguas, como idioma de
evangelizacion, y por elio junto con los indios del Colegio de Tlalteloco se abocaron a
la magna tarea de la traduccion de la cristiandad a una lengua que poco tenia que ver
con las lenguas romances y que remitia a un mundo conceptual totalmente distinto.
Gracias al erasmismo de muchos frailes que buscaban una intertorizacion indigena del
cristianismo salieron de Tlatelolco, v de otras escuelas, doctrinas, sermonarios,
confesionarios, catecismos, vidas de santos y fragmentos de los Evangelios traducidos
al ndhuatl y a otras lenguas indigenas.

Durante mucho tiempo se penso que estas traducciones eran literales y que por o tanto
no tenfan ningin interés para el estudioso de la evangelizacion. Recientemente se ha
cuestionado seriamente dicha postura a través del analisis detallado del proceso de
traduccion 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 mayoria de las veces
los frailes aceptaron las palabras y expresiones que les daban sus informantes como si
fueran sindnimos de las palabras latinas. A diferencia de lo que décadas atras Ricard
expresara tajantemente, hoy se piensa que muchas veces el texto cristiano si
comprometid su ortodoxia en aras de ser comprendido segln fa retorica indigena. Una
retérica que nos muestra como los indios traductores no fueron pasivos sino que
reinterpretaron el cristianismo, perpetuando dentro de €1 su pensamiento antiguo.™

Los frailes y los indios de Tlaltelolco conformaron un “nahuat! de iglesia” que medid

* Vid. Kobayashi, op.cit. p. 399.

3V Vid ibid. p. 391.

2 Vid. Louise Marie Burkhart, 7he slippery earth: Nahua - Christian moral dialogue in sixteenth-century
Mexico, [s1], Yale University, 1986 (Ph D dissertation) p. 2-24 y 231-244 y Ricard, op.cit.p.412.
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todas las relaciones del resto de los nedfitos con la cultura cristiana.

Por otra parte los indios de este Colegio fungieron también como informantes de los
frailes, ya que conservaban aGn muchos de los conocimientos que en la época
prehispanica eran propios de los nobles. Todavia guardaban memorta de los dioses
antiguos, de la cuenta calendérica y de la pictografia, conocimientos que prueban que
fuera de las escuelas conventuales convivian con obras de su antigua tradicion y que
emplearon, sobre todo, para reconstruir la historia de sus hinajes y sus pueblos. Cstos
hombres fueron capaces de dominar dos espacios culturales, dos codigos de expresion
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 salié del Colegio expresado en términos indigenas, 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 eclesiasticos.™

Finalmente debemos mencionar el entrenamiento que recibieron muchos indios en las
artes mecdnicas occidentales; pues éste fue una preocupacion primordial de la empresa
evangelizadora que vinculaba a los indios con la ética del trabajo cristiana y les
permitia acercarse al conocimiento de Dios a través de variadas acuvidades que hacian
posible la construccion y el embellecimiento del espacio sagrado cristiano.” Estrada de
Gerlero ha planteado que el programa de redencion a través del trabajo manual
implementado por hombres como Gante y Vasco de Quiroga se basaba, entre otros

muchos textos, en las obras teologicas de San Buenaventura.™

® Vid Gruzinski, La colonizacion ...p. 66-70.

M vid. ibid. p. 63.

** Vid. Elena Isabel Estrada de Gerlero, "Las utopias educativas de Gante y Quiroga”, en Ef otro
occidente, Los origenes de Hispanoamérica, México, Teléfonos de México, 1992. p 112-115, 121-126 y
140,

% Ibid. p. 125-126. San Buenaventura propone en la Reduccion de las crencias a la Teologia que la
multiforme Sabiduria de Dios, expresada en la Sayrada Escritura, se oculta en todos los elementos de la
creacidn y por ende en todos los conocimientos que se forma el hombre a partir de las cosas, Por ello
nombra a tedo proceso de conocimiento ffuminacion. .. la iluminacién del arte mecanica es recto camino
hacia la iluminacion de la Sagrada Escritura, v nada puede en ella encontrarse que no esté de continuo
predicando la verdadera Sabiduria.” San Buenaventura, “Reduccion de las Ciencias a la Teologia”, en



31

En todas las guardianias franciscanas se crearon escuelas de artes y oficios, aunque
ninguna {legé 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 advocacion
en el convento de San Francisco de México. Segin algunos testimonios franciscanos
Gante tuvo dentro de su escuela en 1530 mas de ~600” jovenes indios aprendiendo
simultaneamente y de él: sastreria, zapateria, carpinteria, lapidaria, orfebreria, alfareria,
curtiduria, fundicion, herreria, 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 desempefiaban los miembros de su barrio.*’

Por todo esto fray Diego Valadés, un egresado mas de San José de los Naturales, quiso
inmortalizar a su maestro fray Pedro de Gante frente a una “tabla” seflalando a los
aprendices los instrumentos propios de cada oficio (1lus. 3).

Muchos de estos oftcios tenian un “equivalente™ dentro de la sociedad prehispéanica; de
manera que mas que un aprendizaje desde cero, lo que se dio fue fa ensefianza por
parte de los religiosos de las técnicas v los modelos occidentales. Se pretendia
“perfeccionar” dichos oficios en vez de suprimirlos, situacion que contribuyd 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 posesion de dos lenguajes. Tedricamente los frailes
pidieron a los indios la realizacion de copias perfectas. Sin embargo las obras que aun
conservamos nos muestran unas “copias’ en las que sobreviven elementos del
repertorio indigena 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
ambitos) podemos apreciar la coexistencia de dos estilos. Podemos advertir como las
técnicas y los conocimientos de los artifices mesoamericanos no habian desaparecido

del todo ya bien entrada la segunda mitad del siglo XV1 y como parecen articularse con

Obras de San Buenaventura, Madnd, Biblioteca de Autores Cristianos, 1980, 1 1, p. 637-667. p.639-649
g’ 657-659.
? Vid. Kobayashi, op.cit.p. 248-275. y Estrada de Gerlero, op.cit. 121.
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las tendencias occidentales y el sentido que los frailes querian darle a las obras que
dirigian.*®

Por otra parte los oficios impartidos en estos talleres que no tenian como destinatario
principal a la Iglesia misma, permiticron a muchos indios insertarse en la vida
productiva de una sociedad nueva que comenzaba a gestarse. ¥

Asi 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 tos tlacuilos supieron reencontrar un orden

perdido, difundiendo también una version recreada del cristianismo.

Hasta el momento hemos intentado destacar el papel del conjunto conventual como un
sitio de interaccion cultural, ya que fue el origen de la mayoria de las obras de
evangelizaciéon que vamos a analizar y porque este espacio es en si mismo, con todos
sus matices y complejidades, una de las representaciones mas palpables y visibles de
las apropiaciones indigenas del mundo cristiano.

Los nahuas asumieron que el templo cristiano era de su pertenencia, el habitaculo de su
“Santo Patrén”, el simbolo por excelencia de su identidad colectiva; asi se tratase de un
altisimo templo con béveda de cafidn 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 espafiol comin los indios
pudieron continuar rindiendo culto a sus antiguas deidades tutelares.*

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

3% Vid. Estrada de Gerlero, op.cit. p. 117. Gruzinski, La colonizacion... p. 24-41 Gruzinski, La gwerra de
las imdgenes... p. 77-90. Lockhart, op.cit.p. 419. y Pablo Escalante Ganzatbo, £ truzo, ef cuerpo y el
gesto. Los codices mesoamericanos y su transformacion en el valle de México en el siglo XVI, (tesis de
Doctorado en Historia), México, UNAM-F F. y L, 1996, 2 t. p. 210-230.

¥ Vid Kobayashi, op.cit. p. 278-279.

0 Gruzinski, La guerra de las imdgenes... p.190. Mas adelante nos ocuparemos de las diferencias de
sentido entre la imagen religiosa europea que es representacidn de algo que esta ausente y la “imagen”
indigena que es réplica de una realidad. Vid. infra. Cap 7.

* Vid Gruzinski, loc.cit.

2 Lockhart, op.cit. p. 206-215, 236 y 243-244.



33

ampliar nuestra visién de este proceso. En ellas podemos apreciar la multiplicidad de
fuentes a las que recurrieron los indios para reconstruir su historia v hacerla coherente
con las nuevas circunstancias. Por ejemplo los tlacuilos que en Cuauhtinchan
elaboraron la Historia Toltecu-Chichimeca, 1ambién supieron insertar elementos de la
tradicion mesoamericana que le daban identidad y legitimidad al linaje nahua
gobemante dentro del programa iconografico del claustro bajo def 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 Espafa involucraron
indisolublemente a los tndios en la construccion de su proplo cristianismo, también es
verdad que muchas esferas de la vida indigena quedaron fuera del control de los
religiosos. Como lo afirma Lockhart los indios no estuvteron enclaustrados en el
paternal regazo de los frailes, lejos de! contacto con espafoles, mestizos y negros. ™

La gran mayoria de los indios no vivia 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 ta conocida fiesta taxcalteca de Corpus Cristi
descrita por Antonio de Ciudad Rodrige a Motolinia, cuando las masas indigenas
entraban en contacto con los programas didacticos pintados en los muros de capillas y
templos, cuando se enfrentaban al impactante “espectaculo™ de los autos sacramentales
que con escenografias y vestuarios emanados del trabajo de artesanos indigenas,
canticos, pirotecnia y otros recursos tramoyisticos les “representaban” momentos
fundamentales de la historia del “pueblo de Dios™, asi como ejemplos edificantes.
Muchos de estos indios participaban también en la realizacion de dichas festividades ya

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

43 pablo Escalante Gonzalbo, ** El patrocinio del arte indocristiano en ef siglo XV1. La iniciativa de las
autoridades indigenas en Tlaxcala y Cuauhtinchan”, en: Patrocinio, cofeccion y circulacion de las Aries.
XX Cologuio Internacional de Historia del Arte, México, UNAM-ILE, 1997 p. passim,

* Vid Lockhart, op.cit. p 427-443.
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cofradia.

Fuera de estas ocasiones los indios, cuyo nimero era continuamente mermado por las
epidemias, se dedicaban al trabajo agricola o artesanal que les permitia sostener a sus
familias y cumplir con las exigencias tributarias de los conquistadores, v solo tenian
contacto con el cristianismo a través de algunos tndios catequistas y de las “imdgenes”
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 edificios eclesiasticos para que realizaran su
decoracion.

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 apropiacion indigena de algunos elementos del cristianismo predicado por frailes y
catequistas, de practicas espaftolas y de las magias occidentales y africanas.

El mundo rura! indigena del siglo XVl se nos manifiesta inmerso aun en lo que
Gruzinski llama la “idolatria coloniai”, un sistema, heredero de la tradicidn
mesoamericana, que era capaz de organizar las relaciones de la persona con los demas
elementos de su entorno. Dentro de él podemos ver a curanderos articular sus viajes
inicidticos con un vocabulario que hace alusion 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 indigenas, dentro del proceso de
su propia occidentalizacion, es tiempo ya de que nos ocupemos de esos dos
inframundos que se “encontraron” cuando indios y frailes se dedicaron a la
construccion, material y espiritual, de esa Nueva Cristiandad que quedd plasmada

“idealmente” en el atrio del grabado de fray Diego Valadés.

Y Vid Gruzinski, La colonizacion...p. 203-232. Gruzinski, Ei poder sin limites (cuatro respuestas
indigenas a'la dominacion espofiola), México, INAH, 1988, passim. y Lochart, op.cit. p. 239.
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CAPITULO 2:
EL INFIERNO CRISTIANO.

Uno de los procesos mas interesantes dentro de 1a historia del pensamiento cristiano ha
sido la construccion de la idea del Infierno como un sitio de castigo eterno.  Un
concepto que se alimentd 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 ingreso a la histona de la cristiandad como 1a morada de condenacién
del “ange! del mal”. Un ltugar de sufrimientos que permitio satisfacer los reclamos de
justicia de las primeras comunidades cristianas 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 Intierno tiene una histona larga y compleja de visiones,
definiciones, ampliaciones y precisiones a través de la cual pueden distinguirse ciertos
elementos basicos que s¢ mantuvieron casi sin cambios y que han servido a las
cristiandades catolicas y reformadas como un medio de condenar a sus adversarios y de
alejar a sus feligreses del pecado; pues la funcion mas inmediata de ese Infierno
ultraterreno ha sido la de modificar la conducta de los hombres en este mundo gracias a

la amenaza siempre vivida del fuego vy 1a tortura.

2.1 Los “Infiernos” antes del cristianismo.

Muchas culturas antiguas ortentales y occidentales tuvieron alguna nocion de infierno
{sitio infertor) vincutado con lo subterraneo y con el destino de los muertos; algunas de
esas nociones influyeron en la construccion del Infiemo cristiano a pesar de las
distancias temporales.

En Mesopotamia, por ejemplo, los autores de la Epopeya de Gilgamés, uno de los
primeros textos escritos que se conocen de la humanidad, nos brindan uno de los
primeros viajes a los infiernos. El guerrero Enkidd vuelve de eilos v cuenta a sus
compafieros como aquellos que murieron y que no contaron con el beneficio de la

sepultura padecen en el “Infierno” los infortunios de su suerte terrestre. Suften terribles
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dolores por su propia putrefaccion, pero dichos sufrimientos no estan vinculados con su
conducta. El mismo narrador del viaje declara: “Si te digo cémo son los infiernos que
he visto, siéntate y llora. [...] Mi cuerpo, aquel que t tocabas con alegria, esta roido
por la polilla como un vigjo vestido, [...] estd 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 subterraneo.

La revision exegética de los libros hebreos que forman la Escritura o el Antiguo
Testamento, muestra que, en una primera época, el Seo/ era concebido como una gran
cavidad, foso o poza donde permanecian las “almas™ de los muertos en un eterno
letargo de obscuridad, silencio, polvo y gusanos.? En el Seol de esos tiempos
nomadicos no existia el tormento pues los hebreos creian que el pecado era castigado
de manera suficiente durante la vida terrena en forma de calamidades colectivas o de
enfermedades individuales. EI Seol tampoco se asociaba aun con el “adversario”
(Satdn), ya que éste era concebido como un ser perteneciente al lado sombrio y
maligno del dios del Antiguo Testamento, quien era responsable de toda la maldad y de
toda 1a bondad.’

Contrario a esta igualdad ante el destino infernal el /Libro de los muertos de los
egipcios antiguos contempla un juicio postumo para cada individuo. En las diversas
versiones que de €l se conocen podemos aprectar varios elementos que mas tarde
pasarian a formar parte del imaginario infernal de judios, griegos y cristianos.

El libro estipulaba que el difunto debia iniciar su viaje por los “infiernos” para llegar a
comparecer ante un tribunal. Durante su juicio Anubis pesaba su corazén en una

balanza® que tenia por contrapeso a maar (una pluma que representa el orden), luego el
balanza” q po pe p q

' Citado en Georges Minois, Historia de los Infiernos, Barcelona, Paidos, 1994 p. 21-23. Por lo general
durante este capitulo sigo la brillante y clara exposicién que hace este autor de los infiernos de distintas
culturas y de la evolucion del concepto cristiano,

? Ibid. p. 27-31.

3 El término hebreo Satdn significa adversario, obstaculo u oponente. Cuando el Antiguo Testamento fue
traducido al griego en los primeros siglos del cristianismo este término aparectd como diabolos, que se
empleaba para designar a los perjuros, adversarios o calumniadores de la corte  Del diubolus griego se
derivarén posteriormente diablo en espafol, dewi/ en inglés y reufel en aleman [wd Jefrey Burton
Russell, £/ principe de lay tinieblas. El poder del mal v del bien en lu ustoria, Santiago de Chile, Andrés
Bello, 1994. p. 20y 47-49.

* El tema de la Pesa de almas aparece por primera vez en el arte cristiano en un fresco de Peristrema en
Capadacia, donde el arcangel Miguel toma el puesto de Anubis y entra en escena el demonio intentando
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difunto debia recitar ante (sirzv una serie de férmulas de inocencia que daban muestra
de su disposicion para 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 0 mas bien a la aniquilacion total, [o que debia resultar bastante terrible para los
sectores privilegiados de la socledad egipcia que solian preparar con anticipacion la
manera en la que vivirian su segunda vida

La aniquilacidn total se alcanzaba principalmente a través de dos vias. La primera de
ellas consistia en padecer por determinado tiempo diversas torturas (fuego, potros,
espadas en llamas, hedores, decapttacion, desparramiento, hacinamiento entre
inmundicias, etc.). La segunda implicaba el ser ingerido por Ammit, un animal con
cabeza de cocodrilo y cuerpo de leén o de hipopétamo.’ Esta criatura es muy
tmportante para el posterior nacimiento de la representacion iconografica del Leviatdn
cristiano.

Otro infiemo que influird mas tarde v por diversos caminos a las comunidades
cristianas fue el duzokh del mazdeismo persa que se constituyd como una creencia
sumamente estructurada y detallada dentro de una religion salvacionista que se basaba
en la oposicion de dos dioses igualmente poderosos (A4huru-Aazdu creador de todo
bien y Angra Muainyu 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 historna de las religiones como el primer diablo en toda la
extension maligna del término.®

El infierno mazdeista se encontraba divido en tres sitios donde las almas sufrian
distintos tormentos proporcionales a sus faltas terrenas. En el Hamestagan (o infierno
de los injustos) eran castigados con corrientes de aire frio v aire caliente aqueilos que
no fueron tan malos;, en el Duzoch los malos eran alormentados por demonios,

servidores del dios del mal y concrecion de las faltas de cada individuo,” alli debian

inclinar 1a balanza a su favor, Vid Eumelia Hernandez Vazquez, /conografia del demonio en la Orden de
Sen Agustin de la Nueva Espana, México, UNAM-FFyL, 1991 (Tesis de Licenciatura en Historia) p.56.

* Minois, op.cit. p. 48-51

® Russell, op.cit, p, 37.

" “Demonio”, nombre genérico que se ha usado para designar a seres espirituales servidores de up
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sufrir la oscuridad, el frid, el calor, el hacinamiento, el hedor y comidas repugnantes;
m4s alla, en el sitio mas profundo, los completamente malvados debian padecer dentro
de la propia morada del Dios del mal, el Drujaskan.

A nuestros ojos esta descripcion puede parecer ya muy cercana a la que en tiempos
posteriores desarrollara el cristianismo, pero mas alla de las apariencias, el infiemo de
la doctrina de Zaratustra es de purificacion; los sufrimientos mazdeistas liberan a los
condenados de sus faltas, para que arrepentidos esperen el dia de la resurreccion®
Alrededor del siglo IV a. C. esta religion de dos dioses en guerra se encontrd con el
dualismo de los orfistas griegos que consideraban que el alma era divina v que el
cuerpo era una prision malvada; asi, el alma paso a ser el ambito del dios del bieny la
materia del dios del mal’ Esle dualismo penetrd, con el tiempo, en la cristiandad
motivando formas de espiritualidad ascética que fueron consideradas ortodoxas y
herejias que fueron perseguidas con extrema severidad.

Los pueblos grecolatinos también heredarian elementos infernales a los cristianos.
Muchos de ellos eran parte de las creencias populares sobre el Hudes, que lo
presentaban como un infiemo lleno de torturas y de criaturas fantasticas (Cerbero,
Caronte, furias, etc.), donde se daba una satisfaccion por las injusticias cometidas en
vida y Sisifo y Tantalo nunca llegaban a realizar sus empefos. Otros provenian 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 (Aristoteles y
Lucrecio).

Platon, por su parte, afirmd en sus obras que después de la existencia mundana tenia
lugar un juicio en el que se separaria a los justos de los injustos, estos tiltimos tendrian
por condena suftir penas diez veces mds largas y duras que los actos reprobables que

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

principio maligno (diablo) que tienen por ocupacion provocar el mal y atormentar a los condenados en et
infierno, deriva del término griego daimonion (ser espiritual inferior a dios) a quien Xendcrates atribuyé
las cualidades negativas y destructivas que antes poseian los dioses. Con el tiempo el cristianismo llegd a
utilizar los términos de demonio y diablo como sindnimos. Fid Russell, op.cir. p.A3 y 67

® Minois, op.cit. p. $2-55.

? Vid. Russell, op.cit. p. 42.
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las almas empecinadas en la materia tendian a hundirse mas y mas en el error y el mal.
Mas tarde Virgilio (en su Eneidu) nos describe con pormenores los espacios y
tormentos del AHudes,; cuya entrada era una caverna oscura dentro de la cual fluia un rio
y habia dos caminos. Uno conducia a la morada de las almas bienaventuradas y el otro
al Tdrturo en el que los maivados, dentro de una enorme fortaleza de acero rodeada de
llamas y custodiada por las furws, sélo dejaban escuchar sus cadenas, sus golpes, sus
alaridos y sus lamentos Alli sufrian para ser purificados todos aquellos que eran
culpables de los crimenes que condenaba el derecho romano de la epoca ™

Volvamos ahora, luego de este parco recorrido infernal, al ambiente hebseo, a la
literatura biblica de los siglos VII-VI (a. C) en la que podemos observar una evolucion
en el concepto de Sutan, un ente maligno que se va diferenciando cada vez mas de
Yahvé, en la medida en que €1 dejaba de ser un dios ambivalente y caprichoso e tba
siendo concebido como un dios completamente bueno, que en su infinito poder
permitia la existencia del mal, pero que no se regocijaba con é1."

Resulta importante destacar aqui que, aunque la creencia en el Seo/ se mantuvo casi
intacta, la Escritura genero ciertos pasajes que bajo los ojos del cristianismo fueron
interpretados como anuncios y descripciones de! Infierno de fuego eterno. 2

Asi como ellos eligen sus caminos y en sus abominaciones se complace su
alma, asi yo me complaceré en sus calamidades, y traeré sobre etlos lo que
temen. [...] Y vosotros lo veréis, y laurd de gozo vuestro corazon, y vuestros
huesos reverdeceran como 1a hierva. La mano de Yahvé se dard a conocer a
sus siervos, y (su) furor a sus enemigos. Porque he aqui que llega Yahvé en
fuego, y es su carro un torbeliino, para tornar su ira en incendio, y sus
amenazas en llamas de fuego. Porque va Yahvé a juzgar por ¢l fuego y por
la espada a toda carne, y caeran muchos a los golpes de Yahvé, [.]y al
salir veran los cadaveres de los que se rebelaron contra mi, cuyo gusano
nunca morird y cuyo fuego no se apagara, y seran horvor a toda carne

Estos versiculos tuvieron en su momento un sentido completamente terrenal, pues eran
parte del anuncio que hizo lsaias del triunfo de Israel sobre sus enemigos, quienes
tendrian por castigo el incendio y la putrefaccidon. Las metaforas empleadas en este

texto hablan de la ira de Yahvé contra aquellos que se habian rebelado a sus mandatos.

'° Minois, op.cit. p. 60-74.

" Russell, op.cit.p. 50.

2 Minois, ap.cit. p. 75-78.

7 1saias 66: 3-4, 14 .16y 24,
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Con el tiempo los cristianos hicieron del fuego y del gusano inmortal elementos
esenciales de su infierno. Asimismo otro pasaje de Isaias, que hace referencia a la
caida de un rey de Babilonia comparandolo con un astro, se convirtié posteriormente
en la expresion clara de la caida de los soberbios angeles malvados con Satan o Luzbe)
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. ;Cémo caiste del cielo, lucero brillante,
hijo de la aurora, echado por tierra el dominador de las naciones? Y ti
decias en tu corazon: 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 aquilon. Subiré sobre las cumbres de las nubes, y seré
igual al Altisimo. Pues bien, al seol has bajado, a las profundidades del
Abismo,

El libro de Job, un texto de incisiva reflexion sobre la justicia divina, también viene a
ser importante para nuestra historia pues en €l se destaca el papel de Satan como un
espiritu subalterno de Dios que se dedica a acusar y daflar al ser humano. Ademas de
que Job después de recibir multiples desgracias sin haber pecado invita al Leviatdn® a
que se trague sus dias.'® Por 1o que recibe una amonestacion de Yahvé, en la que éste le
habla de una de las mas feroces de sus criaturas:

i Quién abrid las puertas de su boca? El circulo de sus dientes infunde terror.
Su dorso esta armado de laminas, de escudos, compactas y cerradas como
un guijarro: [...] Sus estornudos son lamaradas, sus ojos son como los
parpados de la aurora;, de su boca salen llamas, se escapan centellas de

' Isaias 14: 11-1S El dogma cristiano, que sefala que Dios creo a los angeles antes de crear al mundo y
que la tercera parte de estos decidio rebelarse contra su creador por soberbia, tiene su origen principal en
dos textos judios que no son reconocidos por fa [glesia como canodnicos: El libro de Enoch y el fibro de
los secretos de Enoch. En el primero Enoch recorre e] Seol y en éi descubre la degradacién de los hijos de
dios (bene ha-elohim) que fueron arrojados de los cielos y de la tierra hasta los fosos subterraneos por los
angeles Miguel, Gabriel, Rafael y Uriel, pues desearon con lascivia a las hijas de los hombres El segundo
texto afirma que no fue la fascivia sino la soberbia, la que hizo que esos dngeles perdicran sus virtudes, ya
que Satan quiso ocupar el trono de Dios  Pensadores crnistanos como Juan Casiano y Origenes
interpretaron el Antiguo Testamento segun fa tradicion de estos libros apacntos y liegaron a concluir que
£l méds bello y sabio de los angeles, el “lucerc brillante, hijo de la aurora”(de donde nacid el nombre de
Luzbel), habia caido de la Gloria por su suma soberbia junto con sus seguidores y habia sido condenado a
padecer el filego dentro del foso que €l mismo habia creado con su caida’ el infierno i Russell, op.cie.
p. 52-55, 90 y 107. También en los primeros sigios del cristianismo quedo establecido que no todos los
sibditos de Satan cayeron en el Infieno, sino que una buena parte de ellos permanecio en el “aire mas
bajo”, por lo que su sustancia era incarporea, condicion gue tes permitia interterir de diversas formas en la
vida humana (La Jerarquia Cefeste del Pseudo Dionisio Aeropagita). H1d. Hernandez, op.cit.p, 12-14,

'* El Leviatdn era concebido como un monstruo marino que simbolizaba el caos que precedia a la
creacién del cosmos dentro de algunos mitos hebreos y babilonios, estos uitimos lo nombraban tiamar.
Vid Russell, op.cit. p. 27

' Job3: 8.
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fuego; sale de sus narices humo, como de oila al fuego hirviente, su aliento
enciende los carbones, saltan llamas de su boca; en su cuello esta su fuerzay
ante él temblan de horror.'’

Siglos mas tarde estos pasajes del Libro de Job fueron utilizados por los cristianos para
identificar al infierno con el Leviutdn, convirtiéndolo asi en un ser organico, reptileo,
feroz e igneo.

Finalmente debemos mencionar al Libro de Janiel (¢ 160 a. C.), pues en €] se afirma
que la justicia del dios de Israel debe contemplar retribuciones en el més all4 para
compensar las grandes injusticias de esta vida; justicia que sera dada a conocer en un
Juicio, ¢l “dia de la Ira”, tras el cual los malvados seran condenados a un castigo
eterno:'®

Entonces se alzara Miguel, ¢l gran principe, el defensor de los hijos de tu
pueblo, y serd un tiempo de angustia, tal como no lo hubo desde que
existen las naciones hasta ese dia. Entonces se salvaran los que de tu
pueblo estén escritos en el libro. Las muchedumbres de los que duermen en
¢l polvo de la tierra se despertaran, unos para la eterna vida, otros para
eterna vergiienza y confusion.'”

Con todo lo anterior podemos empezar a imaginar la gran sintesis que hicieron después
los cristanos de muchas de las ideas aqui expuestas para conformar su infierno.
Infiernos que a pesar de tener origenes diversos v distantes heredaron al cristianismo
imagenes de juicio, castigo, cnaturas v tormentos. Posteriormente evangelistas,
martires, filosofos y creyentes ¢n general se encargaron de ir construyendo visiones
mas detalladas de este sitio, de retlexionar 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 imdgenes,

Por gué no podra hacer Dios gue resuctien los cuerpos de los muertos, y que
padezcan con fuego elerno los cuerpos de loy condenados, siendo asi quee ex el que
hize el mundo teno de tnas maravillus v predigios en el cielo, en la tierra, en el
aire y en las aguas, siendo la fabrica y estructura prodigiosa del mismo mundo el
mayor y mds excelente milagro de cuantos milagros en él se contienen, y de que
estd tan lleno?  San Agustin.”

7 job 41: 5-6y 9-13.

'® Minois, op.cit. p. 84,

'® Daniel 12: 1-2.

™ San Agustin, 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 condenacion.  Los saduceos
(aristocratas y sacerdotes) solian creer que la muerte era total y que por lo tanto no era
posible la existencia de otra vida. Los fariseos (sectores medios de la poblacton)
consideraban la posibilidad de la resurreccion, dei juicio y de la condenacion eterna.
Otros grupos de tendencias apocalipticas, acentuadas por el cautiverio de Israel bajo el
poderio romano, comé los esenios, creian firmemente en [a condenacion etema de
todos los malvados. Los esenios (segin los Rollos del Mar Muerto) creian que la
inclinacion al bien y al mal dentro de cada individuo era prueba del conflicto entre dos
espiritus. Belial, el angel destructor, acosaba al hombre en todo momento, de ahi que
los esenios llevaran una vida casi monastica de continencias y celibato. Muchos
estudiosos piensan que existen bastantes coincidencias como para suponer que Juan
“el bautista” pertenecia a esta secta.” El diablo esenio era terrible y poderoso aunque
solo podia tener un destino miserable pues Dios habia creado al “angel de la
malevolencia, para el Foso; su [reino] estd en la oscuridad y su propdsito es traer
cotrupcidn e iniquidad.””

Sin embargo en los dos primeros textos cristianos que se conocen, las Espistolas de
Sun Pablo y los Hechos de los Apdstoles, no se menciona al Infierno como un sitto de
condenacion. En las epistolas sélo se habla de o subterranco en una expresion: “[...]
Dios le exalto y le otorgdé un nombre sobre todo nombre, para que al nombre de Jesis
doble la rodilla todo cuanto hay en los cielos, en la tierra y en las regiones
subterrdneas”,®

Y en los Hechos de los Apdstoles se habla de él en una ocasion en referencia al
“descenso de Cristo a los Infiernos después de su muerte”, una cuestion que se difundio
de manera oral en las comunidades cristianas dentro det “Simbolo de los Apostoles™
(lo que hoy conocemos como el Credo), pero que no fue reconocida por la lglesia

Romana sino hasta el siglo X. Este texto sufrio interpretaciones similares a las que

2 yid Minois, ap.cit. p. 88-89.
2 Russell, op.cit. p. 62.
 Filipenses 2; 9-10.
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sufrieron los pasajes de Isaias que ya revisamos, pues en ¢l s6lo se dice que el profeta
Daniel ya habia anunciado que Cristo resucitaria y que no ser{a abandonado por Dios
“en el Hades ni veria su carne la corrupeion™

Por su parte, ¢l Infierno que aparece en los Evangelios de Marcos, Mateo v Lucas
recibe el nombre de Gehenag, un lugar concreto que se encontraba a las afueras de
Jerusalén. Este sitio era considerado maldtto por los judios ortodoxos pues en él habian
ardido las ofrendas cananeas a sus dioses y ardian, en tiempos de Pilatos, desperdicios
de la ctudad y cadaveres de leprosos y otros marginados. De manera que la Gehena fue
utilizada por los evangelistas como la imagen perfecta de la abominacion y del
castigo.?

Si tu mano te escandaliza, cortatela, mejor ser entrar manco en la vida que
con ambas manos ir a la Gehenna, al fuego inextinguible, donde ni el gusano
muere ni el fuego se apaga.®

Un sitio de castigo que va poco a poco distinguiendose del Seo/ en el que no existia el
tormento y al cual habtan ido todos los muertos de la Antigua Alianza. En la pardbola
de el rico Epulon y el pobre Lazaro, consignada en el evangelio de Lucas, existe una
tajante separacion entre el Seno de Abraham en el que los muertos dentro de la ley de
Dios eran reconfortados y otro infierno en ¢ que tos matvados padecian.”

También en los Evangelios tenemos claras referencias a cual sera la sentencia final
para los pecadores irredentos tras ¢l Juicio Final de Dios: Y dird a los de la izquierda:
apartaos de mi, malditos, al fuego eterno, preparado para el diablo y sus éngeles.”?
Desesperanzadora situacion que confirman Lucas:

El dira: Os repito que no sé de donde sois. Apartaos de mi todos, obradores
de iniquidad. Aili habra llanto v crujir de dientes, cuando viereis a Abraham,
a Isaac, a Jacob y a todos lo profetas en el reino de Dios, mientras vosotros

M Hechos de los Apostoles 2° 30-31. }id. Minois, op.cit. p. 91-92.

B Vid Minais, op.cil. p. 92-93.

26 Marcos 9 43-44. Aqui podemos ya reconocer, en otro contexto, las antiguas palabras de 1sajas

77 ] y murid también el rico, y fue sepultado En el infierno, en medio de los tormentos, levanto sus
ojos y vio a Abraham desde lejos y a Lazaro en su seno Y gritando, dijo Padre Abraham ten piedad de
mi y envia a Lazaro para que, con la punta del dedo mojada en agua, refresque mi lengua porgque estoy
atormentado en estas llamas. Dijo Abraham: Hijo, acuérdate de que recibiste ya tus bienes en vida y
Lazaro recibi® males, y ahora él es aqui consolade y ti eres atormentado. Ademas, entre nosotros y
vosotros hay un gran abismo, de manera que los que quieran atravesar de aqui a vosotros no pueden, ni
tampoco pasar de ahi a nosotres.” Lucas 16: 22-26

¥ Mateo 25: 41.
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sois arrojados fuera.”

y Mateo: “Asi serd a la consumacioén del mundo: saldran los dngeles y separaran a los
malos de los justos, y los arrojaran al horno de fuego, alli habra llanto y crujir de
dientes™.*

A la Gehenu del Nuevo Testamento, al horno de fuego, al lugar de! llanto y rechinar de
dientes se afiadicron también las imagenes del Apoculipsis de Juan, En él los
adoradores de la “Bestia” seran condenados a una segunda muerte en un estanque de
fuego y azufre “y el humo de su tormento subira por los siglos de los siglos, y no

tendran reposo dia y noche..””

Una “Bestia”, representacion 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 oposicion al reino celestial de Dios.

A pesar de estas claras alusiones al tormento eterno en el Nuevo Testamento, la
elaboracion de las horrendas imagenes 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 judia (talmadica, rabinica y apocaliptica) que proliferé en los dos
primeros siglos de la era cristiana, en reaccion a los continuos desastres politicos del
pueblo hebreo que culminarian con la destruccion de Jerusalén y su Templo, puso
mucho énfasis en el castigo o premio que debia deparar Dios a los seres humanos en
otra vida, pues la que vivian les parecia demasiado implacable e injusta.

Entre los textos judios que mas influyeron a las mentes cristianas podemos sefialar el
ya mencionado Libro de Enoch y el Cuarto libro de Esdras (c. 70 d.C.) que aparecid

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

* Lucas 13: 27-28.
30 Mateo 13: 49-50.
3 Apocalipsis 14: 11.
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obedecieron la Ley. Junto con el Apocalipsis de Baruc, estos textos son una muestra de
que la mayoria de los judios que vivieron en los dos primeros siglos de la era cristiana
crejian en un sitio de condenacion eterna que esperaba tras el Juicio Final a los
pecadores y en especial a los victimarios del pueblo de Israel. No debemos pasar por
alto que el propio Talmud describe una Gehiena subterranea 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.™

Las primeras descripciones del Infierno cristiano propiamente dicho aparecen en
textos que después fueron considerados apocrifos. Los infiernos detallados de estos
textos responden a las necesidades que tenian las comunidades de conocer mds
ampliamente cual podia ser el castigo futuro de la humanidad, pues, como sabemos,
vivian en la espera de la inminente segunda venida de Cristo. El Apocalipsis de Pedro
(excluido del Canon en ¢l concilio de Cartago en 397) influido por el mazdeismo, el
pitagorismo 6rfico y el judaismo, nos ofrece la primera descripcidn precisa de las penas
del Infierno clasificadas segiin cada pecado:

Veia a los asesinos y a sus comphlices arrojados en un lugar estrecho, tHeno
de los peores reptiles. Eran terriblemente castigados por estas bestias y se
retorcian en medio del tormento. Sobre ellos habia gusanos semejantes a
nubes oscuras. Y las aimas de sus victimas estaban alli mirando el tormento
de estos asesinos y diciendo: “Oh Dios, tu juicio es justo”.*

Estas palabras son reveladoras de una de las claves de la dinamica de los relatos
infernales, su extremo sadismo esta en justa correspondencia con el que los hombres
infligieron en vida a sus victimas y con los sacrificios también extremos que se
autoimponian 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 martires de la Fe. Lo que expresa en cierta forma el reencor y la
necesidad de retribucién y venganza de aquetlos que han vivido en continencia y que

vieron como los pecadores flagelaban, quemaban, decapitaban, despellejaban,

*? Vid. Minois, op.cit.p. 97-101.
** Citado en Minots, op.cit. p. 106.
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arrojaban a las fieras y crucificaban a sus correligionarios ™

Un texto de esta época que destaca de los demas por su simbologia v por la parquedad
con que habla del castigo eterno es £f Pustor de Hermas. En él sélo se habla de que,
de todas las piedras destinadas para construir la “Torre™ (la iglesia), habrd algunas que
seran desechadas y arrojadas al fuego.” Un fuego que también es visto como un
efemento de purificacién, lo que fue importante para la creacion de la idea del
Purgatorio,

El Apocalipsis de Pablo, libro egipcio del siglo 111, vuelve a describir los horrores del
Infierno, donde existen penas especificas 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 sefialar que es en los libros apocrifos donde se elabora el pasaje
sobre el descenso de Cristo a los Infiernos, un tema que nos acompaftara 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 ¢l que Cristo
revestido de su gloria libere de ias garras de! maligno a todos los muertos de la Antigua
Alianza. En el Evangelio de Nicodemo y los Hechos de Pilatos (s. IV d.C.) se describe
la lucha contra Cristo y los didlogos entre Satan y el Hades que aparece como un ser
organico y glotén que tiene dentro de si 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 iconograficas que de este

tema existen tanto en la Iglesia oriental como en la occidental. En Oriente el tema se

* Vid, ibid. p, 123-124.

¥ Vid. ibid. p. 106.

3 Mencionamos aqui algunos de fos tormentos que aparecen en esta vision infernal de Pablo; pecadores
que son colgados por diversas partes de sus cuerpos a arboles de fuego, irredentos que se cuecen en siete
hornos distintos y lanzan alaridos, almas atadas a una rueda en {lamas que gira sin cesar, pecadores gue no
pueden cruzar un puente (tema oriental) y que caen en un rio lleno de peces monstruosos que los devoran,
pecadores que comen su propia lengua, dragones y serpientes que torturan sexualmente 4 las mujeres
lujuriosas que abortaron, fuego de hielo para los que maltrataron & los huérfanos, etc. |1 Minois, op.cit.

113
b Ibid. p. 108-112. Cita p. 110.
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represento de forma triunfalista; en numerosos mosaicos puede adn apreciarse como
Cristo en majestad derrota a Satdn, libera a todos los patriarcas y encadena al diablo en
su prisibn subterranea. En Occidente se incorporaron a la escena las fauces de un
monstruo que personificaba las puertas del Inftemo y que es la fusién del Hades
organico de los apocrifos, el Leviardn del hbro de Job y el antiguo lagarto ammit de los
egipcios.

Las fauces def Leviatdn como puerta del Infierno fueron representadas con profusién en
todo el arte medieval, en el que aparece principalmente como un reptil (Ilus. 4 y 5).%
En obras de los siglos XV y XVI lo tlegamos a encontrar convertido en un felino o en
un monstruo combinacién de dragén y de pez como en el famoso grabado de “los

cuatro jinetes del Apocalipsis™ de Durero, que tantas obras inspiraria en Europa y

América.”

El Infierno de los “Apécrifos” alimentd la imaginacion de propios y extrafios, mientras
los Apologistas y los Padres de la Iglesia se dieron a la tarea de estructurarlo, pues en
su esfuerzo por combatir las creencias de paganos, gnosticos, maniqueos y otros (que
negaban la eternidad de las penas o que pensaban que éstas eran metaforas de
sufrimientos animicos y no padecimientos sensuales), fueron creando versiones
intelectuales y oficiales de este sitio de castigo.

No por ello dejaron de existir pensadores cristianos que también atribuyeran los crueles
suplicios a ta desbordada imaginacion de los ignorantes. Prudencio, en su ’sycomachia
(obra que inspird numerosas obras artisticas cristianas®), describié como la verdadera
lucha entre el bien y el mal se daba en el alma humana durante esta vida. Clemente de
Alcjandria, Origenes y San Ambrosio, por ejemplo, solian pensar que el fuego y los
gusanos no eran materiales, sino la expresion del dolor y el remordimiento por los

pecados cometidos. La tortura mas grande de su Infierno era la pena de daflo: el saberse

" Emile Male, Religious art in France Twelfth Cenmtury: A study of the Origins of Medieval
Tconography, New Jersey, Princeton University Press, 1978 p.118-120

* Vid Ernst Lehner, Devils, Demons, Death and Damnation. New York, Dover, 1971, p 52y 54.

% 8i se quiere ir mas a fondo en las implicaciones que tuvo la Fsycomachia de Prudencio en el arte
novohispano del siglo XVI vid Gustave Curiel, Tlalmanalco. Historia e iconologia del conjunto
canventual, México, UNAM-IIE, 1988. p. 97-111.
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condenado eternamente a las tinieblas, a la privacion de la presencia de Dios. Ideas
sofisticadas que, segin ellos, no debian llegar al vulgo pues podrian confundirlo *

San Jerénimo a pesar de compartir en parte estas reflexiones, se pronuncia por la
creencia de que los tormentos infernales no son metaloras, sino asuntos reales y que
afectan los sentidos; ataca a aquellos poetas que halagan “con flores” a 1os pecadores y
afirma que el temor debe ser mantenido pues para la mayoria de los cristianos el temor
es la Gnica forma de huir del pecado.”  De esta manera enuncia un principio que
llevara a muchos pensadores cristianos a ocuparse de! problema del Infierno: la
conviccion de que la “contemplacion” de las penas eternas motiva a los fieles a
mantenerse alejados de las malas conductas. Por esta conviccidon también solian
oponerse a la doctrina de la Apocatastasis que habian compartido Clemente y Origenes
y que contemplaba la redencion final de todos los pecadores, incluso de Satdn mismo,
pues al final de los tiempos todas las cosas retornarian a su creador, es decir, a Dios.
Las definiciones del Infierno més rigoristas y que se volveran oficiales para la posterior
historia de la cristiandad, las encontramos en San Juan Criséstomo y en San Agustin.
San Agustin sintetizo todas las contradicciones de los infiernos que le precedieron en el
marco el pensamiento clasico, para contestar a los paganos con sus propias formulas
filosoficas y demostrar que su verdad era la unica verdadera (valga la redundancia) ya
gue se¢ encontraba confirmada por la revelacion escrituraria y, sobre todo, por la
encarnacion de Cristo.

El Infierno de San Agustin es el punto final de la historia de la Ciudad Terrestre que
tuvo inicid con el crimen de Cain, es el destino de todos aquellos que optaron regirse
por el poder, la avaricia, la codicia, la lujuria y la mentira. Una opcidn que les daria la
recompensa de sufrir eternamente penas sensibles para el alma y para la carne seguin la
calidad y magnitud de sus pecados. Y aunque la separacion final de la ciudad terrena
de la celeste tendria lugar al final de los tiempos, San Agustin consideraba que el
castigo €terno comenzaban a padecerse inmediatamente despugs del juicio individual

que sucedia a la muerte. Tras el Juicio Final solamente se agravaba la situacion, pues

1 Vid Minois, op.cit. p. 127-131.
2 Ibid. p. 132.
* Vid Russeli, op.cit. p. 108
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entonces los cuerpos resucitarian y bajarian al Infierno a sufrir con sus respectivas
almas.

Otro aspecto muy importante de la doctrina agustiniana es que especificd claramente
quiénes eran los destinados a las infernales moradas. De la misma forma que la ciudad
terrena estaba formada por la mayoria de los hombres, e incluso para los cristianos era
dificil discernir a qué ciudad pertenecian, el Infierno del obispo de Hipona estaba
densamente poblado. El especificé tajantemente que iban al Infierno todos los no
cristianos (sin excepcion), todos los nifios no bautizados y todos los cristianos que
uvicran pecado demasiado; ya que é! si contemplaba la existencia de un purgatorio,
cuyos tormentos purificarian a los que no fueron en vida completamente malos.

La Patristica legd al cristianismo un Infiemmo lleno de torturas, las metaforas de la
Escritura se volvieron imagenes de la realidad ultraterrena y éstas brindaron inspiracién
a innumerables hipdtesis y comentarios. El caracter contestatario del discurso de los
Padres de la Iglesia, cuya finalidad era negar validez de las creencias de todos los
paganos que conocieron, implico, en muchas ocasiones, la asociacion de todas las
deidades no cristianas con lo maligno y lo diabodlico.

Esta situacién no sélo se dio en el plano filoséfico de los escritos agustinianos, sino
también en el enfrentamiento cotidiano de cristianos y paganos. Russell afirma que
para los cristianos fue facil convertir a los dioses grecorromanos en demonios va que
cuando una cultura reemplaza a unos dioses por otros tiende a convertir en espiritus
malvados a los dioses vencidos* Esto parece ser cierto solamente para la dindmica
religiosa del viejo continente que Russell estudia, lo que nos permite acercarnos a una
‘tradicion de demonizacion que heredd y magnificé el cristianismo.

De esta manera dioses, animales sagrados y seres fantasticos de Jas mitologias paganas
vinculados con lo nocturno, la fertilidad y las fuerzas peligrosas de lo subterraneo
pasaron a formar parte del bestiario de los infiernos cristianos, bestiario que se iba

ampliando en la medida en que el cristiamsmo iba entrando en contacto con mas y mas

“* Vid Minois, op.cit. p. 143-148 y Russell, op.cit. p. 138

* “Historicamente, cuando una cultura reemplazaba a un determinado conjunto de dioses por otros
nuevos, tendia a relegar al grupo perdedor al nivel de espiritus malvados. Los cristianos volvieron
demonios a las deidades olimpicas de Grecia y Roma, precisamente como la religion olimpica habia
transtormado a los titanes terrenaies en espiritus del mal” Russell, oprcs p. 24
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pueblos v sus respectivas tradiciones religiosas,

Los cristianos consideraron que todo lo que era sagrado para los dioses paganos era
sagrado para Satan (ruinas, montafias, cuevas, arboles, algunos animales y los bosques),
ya que Satan mismo habia logrado convencer a los gentiles de que los demonios eran
dioses; artimaiias que habian confundido a los hombres haciéndolos promover leyes
injustas, doctrinas erréneas y sobre todo la persecuctdn de los cristianos **

El demonio solia manifestarse en los primeros siglos del cristianismo en forma animal,
la serpiente de la Tentacion, el dragdn, la cabra, el perro y otros con excepcion del
cordero (simbolo fundamental de Cristo) y del asno y el buey que habian estado junto a
Jestis en su nacimiento.”’

Por ello podemos detectar en la iconografia de la Edad Media como el demonio fue
representado con varios atributos de dioses paganos vinculados, en sus origenes, con la
fertilidad terrestre, mitsmos que pasaron a ser simbolos de la bestialidad de Satan: un
gran falo, una gran nariz, cuernos, pezufias, pelambre (caracteristicas de FPun) y

serpientes, lobos y cuernos (atributos de (ernunnos, el dios celta de los bosques).

De la época de la Patristica en adelante, el Infierno acompafa el caminar de los
cristianos por ef mundo, como un vehiculo para prevenir ¢l pecado y una bandera
condenatoria contra aquellos que no quisieran inscribirse en sus filas y cumplir sus
mandamientos. Las visiones del Infierno proliferan y salen de los monasterios
incrementando el tono de los horrores que describen; por su parte los pecados que mas
eran castigados en el Infierno siempre estaban en consonancia con las conductas que
cada sociedad tenia proscritas y los tormentos eternos siempre tenian que ser mas
brutales que los que los hombres infligian a sus congéneres para no perder su eficacia
doctrinal.

En el siglo VIII el monje anglosajon Beda e! Venerable incluyd en su Historia
eclesiastica de Inglaterra cuatro visionegs, de esmerada intencion pedagogica, que

describen las hérridas caracteristicas de las infernales moradas y que sirvieron de

" Vid. ibid. p. 89
Y Vid ibid p. 148-151.
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inspiracion a muchos autores.™

De esta misma (onica resulta ser el relato celta de £/ vigpe de san Branddn, donde
vemos a un grupo de monjes internarse en el Infiemo para que Judas, el pecador por
excelencia, les relate sus sufrimtientos semanales:

En la montafta que habéis visto [..]Alli esta el diablo Leviatan 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
cOdmo esta mi cuerpo de agujereado. El miércoles estoy sumergido en pez,
por eso he quedado tan negro como me véis; después me clavan en un
espeton y me asan a {a brasa como si fuera un trozo de cartie. El jueves me
arrojan a un abismo donde quedo congelado y creo que no hay tormento
peor que ese espantoso frio. El viernes me despellejan, me satan y los
demonios me atiborran de cobre y de plomo fundido. El sabado me arrojan
a un calabozo infecto donde ¢l hedor es tan inmenso que el corazén me
saldria por la boca incluso sin el cobre que me dan a beber. Y el domingo lo
paso aqui refrescandome.*’

Posteriormente San Gregono Magno estructurd las ideas de su tiempo y lego visiones
oficiales del Infierno; declard que el castigo eterno comenzaba en el momento de la
muerte vy que en ¢l Infiemo existian dos lugares, uno superior donde habian descansado
los justos hasta que fueron liberados por Jesucristo y uno inferior destinado a los
demonios y a que estos atormenten, de muy diversas maneras, a todos 1os pecadores.*
San Gregorio recomendo la predicacion en mision de las penas de! Infierno para alejar
a los neofitos del pecado y en una de las visiones que registro en sus Didlogos dio carta
de legitimidad al tema del “puente infernal”, “un puente bajo el cual corria un rio
negro v humeante, que despedia un olor inmundo e intolerable™ que podia conducir a la
Gloria eterna a aquellos virtuosos que eran capaces de atravesarlo, mientras que los que
cafan de él eran conducidos por el rio hacia la eterna corrupcion.*

Otra de las visiones mas célebres que alimentaria la inspiracién de los artistas por
mucho tiempo fue la Vision de Tungdal escrita por un monje irlandés {(¢. 1150). En ella
un noble que es dado por muerto es llevado en sueiios a conocer el Infierno, sus

criaturas siniestras y sus valles llenos de los mas diversos suplicios: almas que son

“* Vid, Minois, op.cit. p 157-161.

* Citado en ibid. p. 162

% Vid. ibid. p. 170-175.

*! Vid Howard Rollin Patch, £/ otro mundo en la literatura medieval, México, F.C.E., 1983. p.104-106.
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empujadas a las fauces de la gigantesca bestia Arqueronte para ser 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 entraflas 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 demas son atravesados por un viento
lacerante, etc. En el fondo de ese ingrato lugar se encontraba Lucifer, atormentado
sobre una parnilla eternamente abanicada por otros demonios. a la vez que trituraba con
sus manos, tragaba y exhalaba a perpetuidad a otros condenados.*

En la Visién de Tungal conviven la nocidn oficial de que Satan al mismo tiempo que
atormenta es atormentado e imdagenes distorsionadas de algunos elementos vy
personajes del Hades clasico.

A finales del s. X1l el Infierno ya estaba completamente asimilado en todas las esferas
del pueblo cristiano. Los frailes cisterciences contribuyeron a ello con la elaboracién
de narraciones edificantes (exempla) que mostraban los sufrimientos de los pecadores
en el Infierno segun cada uno de sus pecados e instaban a los fieles al arrepentimiento a
través del “don del temor™ a la Muerte, al Juicio y al Infierno.”

Sin embargo, y a pesar de todas las monstruosidades que le precedieron, el viaje
infernal mas importante de todos los tiempos cristianos ha sido el de Dante. El Infierno
de su Divina comedia es la fusion perfecta de las posturas populares, mitologicas,
intelectuales y teoldgicas que hemos ido revisando. Dante logrd estructurar su Infierno
de una forma completamente geométrica y separarlo definitivamente del Purgatorio.

El Limbo de su Infierno recuerda al Seo/ hebreo, en el que los paganos de su
predileccién moraban en las tinicblas sin padecer tormento; las primeras estancias
fuera de la “Ciudad” constituyen la Gehena, mientras que al interior de la “ctudad
terrena y diabélica” de San Agustin eran torturados todos los pecadores positivos y
Lucifer despedazaba eternamente a Judas.

Nada en el Infilemmo de Dante estd dicho al azar, las cifras tienen un sentido

*2 Vid. Minois, op.cit.p. 206-208 y Russell, op.cit. p. 181-182 en la que aparece la recreacion visual que
los hermanos de Limburgo hicieron de esta escena en una miniatura del siglo XV.
5 Ihid. p. 195-202.
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estrictamente teoldgico, los personajes condenados v los tormentos que padecen
pueden interpretarse también de manera literal o simbolica segin sea el gusto y los
conocimientos que se tengan. Ademas de que Dante despliega otras virtudes del
discurso infernal, pues lo utiliza sin reparos como un arma politica. Bien sabido es que
él coloco entre horribles torturas a todos los enemigos de su causa que ya habian
faliecido.™

Santo Tomas de Aquino puso también su grano de arena en la cuestién del Infierno,
ordenando varios elementos de la doctrina que le heredaron sus predecesores. Su
Infierno es un sitio depurado de cosas fantasticas, ya que él rechazo las maravillas de la
mayoria de los relatos populares v las visiones. Pero no por ello era menos terrible: en
¢l los condenados se desgarraban por sus propias pasiones contradictorias y padecian
penas de dafio 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
carecian de perfeccién, aunque su sufrimiento era menor al de aquellos hombres que
aln después de haber conocido la verdadera Fe se obstinaron en sus pecados mortales.
Los nifios que murieron sin bautismo y que solamente cargaban con el pecado de Adén
tenian como morada el Limbo de los nifios, donde no gozaban de Dios pero tampoco
eran atormentados.*

Este santo v filosofo italiano también dejo claro que la naturaleza esencial de los
demonios era incorpdrea, pues dertvaban del mal total que era la expresién maxima de
la carencia y del no ser. Esta incorporeidad aérea permitia a los demonios adoptar la
forma mas propicia para tentar al hombre.* La polimorfia demoniaca se remonta a la
tradicion de los Padres del Desierto, a quienes se les aparecia diariamente el demonio
en un sin fin de formas intentando hacer flaquear su voluntad.

De los escritos de Tomas de Aquino surgié un Infierno sin demasiadas complicaciones

gue se volvid dogma y permanectd en la conciencia de los cristianos por varios siglos

5 Vid. Minois, op.cit. p. 210-222.
3 Ibid, p. 240-249.
% Russell, op.cit. p. 177-180.



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 tedlogo

dominico.

El arte de la época (libros miniados, tapices, objetos liturgicos y portadas catedralicias)
se poblo poco a poco de demonios fantasticos y de infiernos llenos de torturas. Obras
artisticas en las que las imagenes de las visiones adquieren color y forma, v permiten 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 agricola (calderos, tridentes, tijeras, pinzas, lanzas y sobre todo
el garfio para carne). Estos elementos de la representacion diabolica e infemal que
provenian de la vida comin y cornente eran dispuestos de una forma grotesca para
expresar lo negativo vy lo cadtico.

El caos que debia imperar en el Infierno permitid a los artistas de! medievo v del
mundo moderno experimentar formas, texturas y desnudos. lLos demonios y los
condenados, inestables en esencia, fueron representados casi sin ningin atavio,
mostrando sus genitales y comiendo y excretando a perpetuidad.®’”  Los infiernos
debian ensefiar todos sus horrores y su corrupcidén para provocar la repulsién del
espectador; pero también para dejarlo ver que la justicia divina se aplicaba por igual a
toda la gente, sin importar su condicion social (Ilus. 6). En esta cuestion las imagenes
del Infierno se asemejan a las ““danzas macabras” de finales del medievo.

Las escenas del Juicio Final presentan a su vez a Cristo como sefior y juez maximo, a la
soberbia de los angeles caidos como la maxima traicion que podia cometer un vasallo
contra su sefior y al pacto diabolico como un homenaje feudal en consonancia con las

instituciones feudales vigentes.*

*7 Barbara D. Palmer, “The inhabitants of Hell; Devils”, en Clifford Davison 7he iconography of hell,
Michigan, Western Michigan University, {992. p.25 y 35.
580 - . .

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 Basilic y de Teéfilo que circulaban en la cristiandad desde los siglos V y
V1, sin embargo con e! correr del tiempo dichos relatos populares van penetrando en las élites y se
modifican segun las ideas de estos grupos que convierten al pacto en parodias del bautismo o del
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También a partir X1l queda plenamente estipulada una casuistica sobre e! pecado que
tiene como finalidad sefialar ia distincion entre pecados veniales y mortales y afirmar
al Sacramento de la Penitencia como la anica via para escapar del Infierno.”

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,
esttpular la satisfaccion que debia dar de ellos para librarse del castigo eterno y de
venderie indulgencias en vida.® La Confesion fue, ademas, un arma de la lglesia para
combatir los artificios del maligno, pues permitia al sacerdote penetrar en las
conciencias de sus feligreses para conocer sus faltas, hacerlos conscientes de ellas y
brindarles con unas palabras la gracia de saberse perdonados.

Por su parte el pueblo itano tendio a ridiculizar al demonio y sus tormentos durante los
carnavales y otras festividades, para poder combatir asi a las imagenes aterradoras que
les hacian llegar constantemente y a las persecuciones que les hacian pensar que los
servidores del demonio se encontraban por todas partes.

La preferencta de un sistema doctrinal basado mas en el Decdlogo que en los siete
pecados capitales hizo de la brujeria un acto idolatrico contra el Primer mandamiento,
pues implicaba la adoracion al demonio® En 1320 una bula de Juan XXII equipar6 a
la brujeria con la herejia y dio nicio a un periodo de persecucion antidiabélica que
llegaria a sus momentos mas extremos en el siglo XVI y que inspir6 varias obras de
corte represivo como el Malleus Muleficarum, del cual se hicieron 34 ediciones entre
1486 v 1669.% Esta situacion se recrudecié por la influencia del nominalismo que, al
separar la naturaleza de la gracia, hizo del demonio un ser mucho mas poderoso y
considerd que ninguna magia podia tener un origen natural, de manera que solo podia

existir gracias a la intervencion demoniaca *'

homenaje feudal. Estos relatos culminarian en la historia de Fausto v sus diversas versiones, en donde el
?aclo ¥a no es un signo vasallatico sine un contrato Iyl Russell, op.ciep 154 <158 y 223-225,

? $i no se hacia una adecuada penitencia, los pecados veniales conducian a las almas a sufrir penas de
purificacion 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 al Infierno sin posibilidad de redencion.

% Vid, Minois, op.cit. p. 223-240.

8 }id Fernando Cervantes, EI diahlo en el Nuevo Mundo, Barcelona, Herder, 1996 p 40

2 14d. Minois, op.cit. p. 256-257.

3 Vid. Russeli, op.cit. p. 202-207.
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Pero no fue solamente el clima de persecucion antibrujeril el que hizo que los ataques
de los demontios 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 intencién de
mover al vulgo al arrepentimiento y a la confesion. Para transmitir con efectividad su
mensaje se valieron de gestos y escenificaciones, en las que el Leviatidn ensefiaba a
todos sus fauces llenas de condenados gimientes, y que lamentablemente para ellos,
s6lo conseguian aterrorizar a los fieles momentaneamente. Minois piensa que estos
recursos muestran mds la desesperacion de los religiosos que la efectividad de su
discurso. El miedo real y duradero del Infiemo estaba ligado al nivel cultural del
individuo, pues solo los iniciados en las exigencias espirituales de la fe cristiana podian
comprender los alcances del castigo que se predicaba.®

Sin embargo esta circunstancia no desanimé ni a frailes ni a actores que conttnuaron
representando cotidiana y frecuentemente escenas infernales, que a Su vez
retroalimentaron a pintores y escultores, quienes recrearon en sus obras infiemos llenos

de torturantes detalles (llus. 7 y 8).%

Con las exploraciones geograficas que patrocinaron varias coronas europeas y [os
procesos de conquista que ellas generaron el Infierno se sali6 del “viejo continente” y
llegd al “nuevo mundo”. En la Nueva Espafa nos volvemos a encontrar con ese
infierno de castigos espirituales clasificados segun cada pecado como el que aparece en
el sermén sobre las penas del infierno det franciscano Bernardino de Siena.*® Podemos
ver también el infiemno popular, tleno de criaturas fantasticas, junto con el infierno
mitoldgico rehabilitado por varios artistas del Renacimiento y un “nuevo” infierno,
objeto de la reflexion intima y contemplativa de los misticos.

Estos 0ltimos, como lo muestra, la /mitacion de Cristo de Tomdas de Kempis (el libro

mas impreso en su época después de la Biblia), veian en este sitio una preciosa

* Minois, op.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. 1-12.

% Vid. Minois, op.cit. p. 272.
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oportunidad para ser feliz. pues la meditacion sobre las penas infernales hacia que las
penas de esta vida fueran tenidas en poco v el miedo que producian mantenia a los
hombres alejados del pecado

El Infierno llegd a tierras “americanas” en los ltbros 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 mas radical
que cumplir, pues ya no fue predicado solamente para el mantenimiento de la moral
cristiana sino para la implantacion de ia misma, proceso que implicaba la modificacion
de otras formas de concebir y de vivir el mundo, aunque los europeos hayan

considerado que su concepcion del mundo y del hombre y su destino era universal.

7 Vid. Ibid. p.276-271.
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CAPITULO 3:
LA OMNIPRESENCIA DEL INFIERNO EN LA NUEVA ESPANA.

A pesar de que los primeros refigiosos que tegaron a predicar en el territorio que fue
conocido como la Nueva Espafia creian firmemente en que el poder de Dios era
infinitamente mas grande que el de Satan, su mision fue planteada en los términos de
una colosal empresa militante de lucha contra el demonto.

Aun antes de salir de Espafa los “doce” recibieron de manos de fray Francisco de los
Angeles, General de la orden franciscana, una Obediencia ¢ Instruccién que los instaba
a combatir con fuerza al “Principe de la Tinieblas”, a la “antigua serpiente”, para

{...] librar de la cabeza del dragdn infernal las animas redemidas con la
preciosisima sangre de Nuestro Sefior Jesucristo, que enganadas con la
astucia de Satanas viven en la sombra de la muerte, detenidas en la vanidad
de los idolos, 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, interpretaron la Conquista como un hecho providencial que
habia permitido disipar las “"tinieblas™ que cubrian las Indias:

Amanecié el cielo sobre la mas apartada, y mas poblada region del
occidente cuando a Dios le plugo, v empezd a deshacer las tinieblas mas
espesas que jamas se vieron sobre la tierra el afio de 1520, cuando el
invencible Hernando Cortés con sus comparieros en nombre de nuestros
Catolicos Reyes se apoderaron de la Indias Occidentales granjeando a unos,
y conquistando a otros, abriendo puerta a ta luz del Evangelio [ .. ]

En esta lucha contra las “tinieblas”, tos evangelizadores y los demas europeos en
general, nunca negaron la “sacralidad™ de las entidades a las que rendian culto los
indigenas, simplemente les confirieron el caracter negativo que poseia ¢t demonio en la
tradicion 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.

l.a posicion de los evangelizadores respecto a la participacion del demonio en las

" Fray Gerénimo de Mendieta, Historia Eclesiastica Indiana, México,Salvador Sanchez Hayhoe, 1945,
Libro I, Cap. Xy XI.

2 Fray Juan de Grijalva, Cronica de la orden de N.S. P. San Augustin en las provincias de la Nueva
Kspana: en cuatro edades desde ef afio de 1533 hasta el de 1592, México, Porria, 1985 p 15.Cap. 1.
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culturas indigenas oscilé entre dos posturas durante todo el siglo XVI1. Unos afirmaron
que el culto a los “idolos” era demoniaco, porque habia sido promovido por el Diabio
para ser adorado, intentando con ello usurpar el lugar de Dios. Otros decian por el
contrario que el demonio no era el objeto de adoracion, sino que habia engafado a los
indios para que rindieran culto a objetos, hombres, animales y astros que no tenian
ninguna calidad divina.

Fernando Cervantes ha detectado que para la segunda mitad del siglo XVI la vision del
demonismo que predomind en el pensamiento occidental, fue aquella que consideraba
que la accidon principal de Satdn en el mundo era promover la idolatria, como un
pecado contra el primer mandamiento de la ley de Dios, tanto en su forma de brujeria
como en los cultos amerindios. Esta vision encontré uno de sus més grandes
exponentes en José de Acosta y su Historiu natural y moral de lus indias, obra que
logré influir a frailes como Torquemada y Mendieta.’

Sin embargo en los demds religiosos que se dieron a la tarca de elaborar materiales
para la evangelizacion de los indios de la Nueva Espafla podemos apreciar cambios de
actitud que también tenian que ver con su postura personal frente a los logros de su
actividad misional y con su forma de concebir al indigena. Motolinia, por ejemplo,
afirmd que la idolatria de los indios era completamente satanica y que muchas de sus
actividades cotidianas estaban inscritas en rituales de adoracion al demonio; Las Casas,
por su parte, intentd demostrar que la idolatria no era demoniaca, sino el fruto del
natural y humano deseo de venerar a la divinidad, entendiéndotla asi como una /latria
mal encaminada, mientras que Molina, en su Doctrina, expuso que los demonios no
eran el objeto de la adoracion de los indios, sino aquellos que los habian engafiado para
que adoraran a seres y objetos sin valor.*

El énfasis que pusieron los europeos en el caracter demoniaco de las “religiones™ del

3 Vid. Fernando Cervantes, [/ diublo en el Nuevo Mundo, El impacto del diabolisme a través de la
colanizacion de Hispanvamérica, Barcelona, Herder, 1996, p.44 -58

4 Fid. Cervantes, up.cit. p. 54. Fray Toribio de Benavente Motolinia, Historia de los indios de la Nueva
Espaila, México, Porria, 1990. p. 25, Carmen Bemand v Serge Gruzinski, De /a idofatria, México,
E.CE., 1992, p. 38-47. Fray Alonso de Molina, Doctrina cristiana en lengua mexicana muy necessaria:
et la qual se contienen todos los principales misterios de nuestra Sancta Fee Catholica, México, Casa
de Pedro de Ocharte, 1578. £ IX v-Xr. (Vid.infra. 3.1)
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continente fue la consecuencia inevitable de haber interpretado a partir de sus propios
pardmetros 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
debian sepuir las mismas pautas “naturales” de comportamiento.

Los europeos reconocieron a ios “indios” como hombres, pues habian dado muestra de
poseer instituciones politicas y religiosas “similares™ a las de Occidente, es decir, de
vivir en “civilidad”, a pesar de ser paganos, pues no habian tenido conocimiento del
verdadero Dios. Esta similitud no pudo ser encontrada en las “imagenes™ que los
indios veneraban y en varias practicas nativas, “reales o supuestas”, como el sacrificio
humano y el canibalismo.’

[.os motivos, mds no la factura, de las imagenes indigenas, entre 10s que destacaban las
serpientes, os reptiles, los insectos v seres “desconocidos™, resultaron “monstruosos” a
0JOs europeos y en su mayoria 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 més
comunes de representar al Maligno desde el arte cristiano de las catacumbas. Por su
parte el sacrificio humano y el canibalismo, asociados desde la antigiiedad clasica con
el rompimiento del orden “natural”, les parecieron a los cristianos pecados aberrantes
contra la ley de Dios, tan contrarios a la “Ley natural” que $6lo podian haber sido
inducidos por los demonios.

Estos elementos demostraban que los indios violaban la “Ley natural” que Dios habia
dado a conocer a todos los hombres de manera empinca, pues al alimentarse de carne
humana y al venerar y comer sabandijas hacian evidente, segin la percepcién
occidental de las cosas, que no respetaban la jerarquia de los seres, la “Cadena del
Ser”, segln la cual ¢l hombre solo debe nutrirse con seres carentes de “alma”, es decir
inferiores, pero no tan infertores como los que se arrastran por la tierra, pues estas

criaturas eran las mds imperfectas, espiritual y moralmente hablando, ya que se

S 4id Cervantes, op.cit p 18-19 De la idolatria. p. 11-17 40-72 y 54 -71. Serge Gruzinski, La guerra
de las imdgenes, México, FCE, 1995 p. 19-35 Anthony Pagden, La caida del hombre: el indio
americano y los origenes de la etnologia comparativa, Madrid, Alianza, 1988, p. 25-33.
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encontraban mas lejos de la perfeccion de Dios y mas cercanos a la materia del mal
infinito.*®

Finalmente debemos mencionar que ¢l ideal de muchos frailes de construir una nuevay
primitiva Iglesia en las Indias también contribuy6 a que la presencia del demonio fuera
tenida en mucho; ya que la construccion de esa Jerusalén Indiana implicaba que los
misioneros, como los primeros apostoles del cristianismo, estaban destinados a
encabezar la milicia cristiana que debia vencer a los demonios del paganismo que mal
aconsejaban a los indios y los hacia martirizar, como habian hecho los romanos, a los
soldados de Cristo.’

Ademas de esto la Iglesia Romana al afirmar con Cristo que “el que no esta conmigo

(& k]
1

estd contra mi”, afirmaba también que los indios al vivir en la infidelidad eran
seguidores de Satan por el simple hecho de no haber conocido el mensaje redentor de
Cristo.®

T'odo 1o anterior {lcvaba consigo a la terrible circunstancia de que todos los indios que
habian muerto antes de conocer la palabra del dios cristiano estaban irremediablemente
ardiendo en el Infierno. Esto hacia que la labor de los misioneros fuera vista como
apremiante pues tenian que romper la supuesta uniéon que los indios tenian con el
demonio, extirpar la adoracion que le rendian, acabar con todos los pecados y horrores
que les hacia cometer e impedir, con ello, que mas almas continuaran cayendo en su
reino. De manera que ese reino de tormentos sin fin fue una de las principales armas de
conversion que usaron los religiosos para alejar a los indigenas de sus antiguas

costumbres y de su forma de concebir el mundo.

6 Vil Pagden, op.cit. p. 118-138 Clemente de Alejandria (¢ 150-210d C ) incorporo dos escalas de ser
una ontoldgica 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 mas material era lo mas imperfecto, Este patron domino el pensamiento
occidental hasta Darwin, Vid Jefrey Burton Russell, Ef Principe de las Tinieblas, Santiago de Chile,
Andrés Bello, 1994. p.100-101.

" Recuérdese el caso de los nifios muertos en Tlaxcala, Cristobal, Antonio y Juan, por haber denunciado la
“idolatria” de sus mayores, estos fueron considerados martires por los evangelizadores y recientemente
ascendieron a los altares de la [glesia como beatos Fid. Motolinia, op.cit. Tratado Tecero, Cap. 14, p.
174 -181,

8 Vid Eil Principe de las Tinieblas... p. 66
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3.1 La mala nueva.

Y ainsi pasando delante con nuestra Relacion diremos de la grande
admiracion que los natrales tuvieron cuando vinieron los religiosos [...]
como no sabian la lengua no decian sino que en el Infiermo -sefialando la
parte baja de la tierra con la mano- habia fuego, sapos y culebras, y
acabando de decir esto, elevaban los ojos al cielo, dictendo que un solo dios
estaba arriba. ainsi mesmo apuntando con la mano, lo cual decian siempre
en los mercados y donde habia junta y congregacion de gentes, y no sabian
decir otras palabras que los naturales les entendiesen sino era por seiflas [...]°

En el pasaje arriba citado podemos ver como antes de que los misioneros pudieran
comunicarse con los indios a traves de la palabra, el Infierno ya estaba con ellos en sus
movimientos y sus gestos; pues tenian la convicciéon de que habia gestos que eran
comunes a todos los pueblos y que permitian llevar mas ficilmente el mensaje de
Cristo a los iletrados.'

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 predicacion 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 informaba que todos sus antepasados se encontraban
gimiendo y llorando en iterminables tormentos de fuego y de frio.

La predicacién de los tormentos del infierno acompaiié a los frailes en sus sermones
itinerantes, en las tmagenes que utilizaron para hacer mas comprensible su sermoén, 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 mas y mas ministros de Dios y a las manos de los propios indios. La primera
doctrina mayor, dominica, bilingie v oficial de 1548 les explica el Infierno de la
siguiente forma:

Alli van [al Infiemno] las animas de aquellos que no creen y de los que no

9 Diego Mufioz Camargo, Historia de Tlaxcala, México, Publicaciones del Ateneo Nacional de Ciencias
y Artes de México, 1947 p. 162

10 Vid Moffitt Wats, “Languages of Gesture in Sixteenth-century Mexico. Some Antecedents and
fransmutations”, en Claire Farago, Reframmg the Kenaissunice, New Haven, Yale University Press,
1995, p. 142-144
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La claridad de este texto nos permite destacar cudl era ¢! mensaje que los frailes

querian transmitir, aunque mas adelante nos ocuparemos de las implicaciones de la

son cristianos, los quales no guardaban los mandamientos de Dios. En aquel
lugar que es el infierno estan todos los males: y todos los tormentos: porque
alli hay fuego muy grande, aquel fuego quema y abrasa las animas de los
que no son crishanos. Aquel fuego nunca jamas se apaga: ni jamas fenece /
atormenta en grandisima manera: en tanto que no hay cosa alguna en esta
vida a que lo podamos comparar. Porque sobrepuja sin comparacion a todos
los dolores y a todas las enfermedades: y a todos los tormentos del mundo: y
a todos los frics y calores: tormentos y aflicciones de todo el universo
mundo. Alli estan muy grandes ollas y calderas de hierro: las quales estan
llenas de pez y refina espantable y hierro derretido herviendo sin cesar y
coziendo a borbollones: alli se cuesen y son atormentadas y aflipidas las
animas. Aquel fuego tan grande y aquellos tormentos que avemos 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
lorando y dando grandes alaridos y gemidos por todos aquellos tormentos
que tienen y porque nunca jamas se han de acabar: que asi lo tienen ya por
muy averiguado que nunca se han de acabar sus tormentos, y por tanto son
muy afligidos. Y_entended aca mis amados fnjos gue los vuestros padres y
aguelos que murieron en los tiempos pasados v todos los vuestros henmanos
mayores ¥ _menores: v los vuestros parientes que eran que no conogieron al
nuestro pran Seflor Dios, ni le creyeron: todos estan alla en aquel lupar del
infierno que avemos dicho. Y _alli tambyen ireis vosotros sino_conogeis, sino
creeys al verdaderg Dios, v sino no guardais los sus_mandamientos. Por
tanto aveys de repraciar mucho a nuestro Sefior Digs: v aveysle de servir de
toda voluntad v de todo vuestro corazon: porque hos 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 avemos dicho
del infierno: donde estan como _os he dicho los del vuestro numero y
pargntela. Porque dice el Santo Evangelio (Juf vero non credideris,
condenabutur | que quiere decir: que el que no creyere ha de padecer para
siempre jamas alla en los infiemos. Y porque los vuestros padres y aguelos
que murieron mucho tiempo ha no creyeron la nuestra sancta fe catholica:
que agora os avemos venido a dar: por tanto alla padecen y son
atormentados en los perdurables tormentos del infierno. "

traduccién de este pasaje al nahuatl.

El Infierno aparece agqui como un lugar creado por Dios para la condenacion de todos
aquellos que por su propia voluntad o por otras circunstancias ignoraban que habian

sido redimidos por la pasion de Cristo; lo que incluia a los antepasados de los indios

11 Doctring cristiana en lengua espaiola y mexicana, por los religiosos de la orden de Sancto Domingo,
México, Casa de Juan Pablos, 1548/, edicion tacsimilar, Madrid, Cultura hispana, 1944 f Xilr-X1liv El

subrayado es mio.
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catecumenos que no tuvieron la oportunidad de conocer la doctrina cristiana. Este
discurso estaba totalmente apegado a la opinion general de la lglesia.'? Tan aterradora
revelacion tenia ademas la funcion de sefialar a los indios cual podria ser su fin si no se
convertian a la Fe que los frailes venian a comunicarles. El Infierno se insertaba asi 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 sefialar que todos los no
catolicos muertos y por morir sélo podian estar en el Infiermo; ademas de esto en otros
pasajes de la misma se menciona que los demonios habian engafiado a los antepasados
de los indios para que los adoraran como a dioses y cometieran en su nombre
horrendos sacrificios v, de esta forma, poder regocijarse después con los sufrimientos
que padecerian en los infiernos "

La actitud opuesta, que va habiamos mencionado, de ver a los demonios no como el
objeto de la idolatria, sino como los instigadores de que los indios adoraran a cosas sin
valor divino, la podemos encontrar treinta afios mas tarde en una Dociring del
franciscano fray Alonso de Molina.

Y los otros angeles los que no obedecieron a Nuestro Sefior Dios, los que
solo tuvieron presuncidn, los que se ensoberbecieron, fueron echados del
cielo, fueron arrojados; en el lugar de los muertos fueron completamente
maldecidos, alla en el lugar Hlamado Infierno, un lugar muy malo. Alta estan
bien juntos distintos tormentos, el padecimiento, el tormento (dolor de
lfaga). [...]Y cuando hacia aca cayeron los maltvados, unos rapidamente
fueron soltados en el aire, y siempre alla andan atormentando, andan
afligiendo, andan ennegreciendo. Y otros aqui en la tierra se soltardn, y
muchas veces se burlan de ustedes, los andan haciendo desatinar, los
engafian, los ciegan. Y también ellos engafiaron 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 ¢osas que no viven, que ng oyen, que o 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 declard que * cree firmemente, confiensa y
anuncia, que nadie, fuera de la Iglesia Catélica, ni pagano, ni judio, ni incrédulo, ni quien esté separado de
la unidad tendra parte en la vida eterna que, por el contrario, caera en el fuego eterno, preparado para el
diablo y sus dngeles, ni no se une a elia antes de morir”, “Fuera de la lglesia no hay salvacion” Citado en
Gieorge Minais, Historta de los mfiernos, Barcelona, Paidos, 1994 p 250

13 Entre las deidades que se mencionan en esta do¢trina como “malditos demonios engadadores” tenemos
a Uichilobos, Tezcatlipoca, Quetzalcoatl, Titlacahuan, Mictlantecuhtli, Tlaloc y Xiuhtecuhtli, cuyas
imagenes y casas debian ser destruidas por los indios para poder salvarse del Infierno. Vid. Doctrina
cristiana ... por los religiosos de lu orden de Sancio Domingo, £ XL
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Seflor Dios. Porque mucho los desatino, los embauco, los engafié y los
altero.

[..] Por eso mucho necesitan ustedes, mis amados hijos, que ahora y
después no le crean, que no escuchen su mentira, su perturbacion; cuando
los quiere cegar, asi como cegd e hizo desatinar a los que fueron
antiguamente sus abuelos."

En esta doctrina, que fue redactada siguiendo un esquema muy similar al de la mayoria
de los catecismos del s. X VI, podemos ver como el articulo de Fe que exponia la caida
de los &ngeles malvados y por lo tanto el origen del demonio, fue el pasaje que se
escogid de la Doctrina Cristiana para explicarle a los indios el origen de la religién y
muchas de las costumbres de sus antepasados.

Lo que también concuerda con o que el propio Diego Valadés declard en su Rethorica
Cristiana que habia predicado en mision a los indios de la Nueva Espafia:

[...] aquellos que como vosotros, estan sepultados en pecados mortales, {...]
principalmente por esos horribles crimenes de vuestra detestable idolatria,
conviertense en enemigos de Dios, y hacense, por consiguiente, indignos de
su gracia y merecedores del infierno, en el que arderan vuestras almas en
perpetuas llamas, como estan alli ardiendo y arderan por toda la etemidad
las almas de vuestros mayores.

[...] en el infiemo, donde se encuentran vuestros mayores, no se come ni se
bebe, como falsamente habian creido [refiriéndose a las ofrendas de comida
que los indios hacian a sus muertos]; antes por el contrario, alli, en medio de
llamas inextinguibles, se¢ ven acosados siempre de hambre y sed
inenarrables,

[...] Una vez converhidos al Seilor 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 ithuicac, cuallazaloque, mictlan ocentelchihualoque, ompa initocayocan
Infierno. cenca amo qualcan, uelompa cenquiztoc in ixquich nepapan toneuiliztli, tlaihiyohuiliztli,
chichinaquilizlti. [...JAuh iniquac oualuetzque tlauclilogue, in cequintin ehecatitechualmocauhtiquizque,
muchipa oncan tlaihiyouiltinemi, toneuhtinemi, chichicatinemi: Auh cequintin nican tlalticpac
mocauhtizque: in miecpa amocamocacayaua, amechtlapololtia, amechiztlacauia, amechixpopoyotilia: auh
noyehuantin in oquimiztlacauique_amotauan, amocolhuan catca, inic_ogquimoteotique in tetl in quauitl
tlaxitli, in teocuitlatl yuan in occequi amo vuli, amo tlacaqui, in amg tlachia, iniuhqui yehuat! tonatiuh,
metztli, cicitlaitin yuan in_occequi miectlamantli itlachivalizin totecuiyo dios iccenca oquintfapotoltique,

oquimixcuepque, oquimiztlacahuique, yuan oguinuxpouotilique [ ]Yc cenca amotechmonequi
notlazopilhuane, in axcan yeompa titztiui, niman amo anquinellocazque, amo anquicaquizque in
inteiztlacauiliz  in intetlapololtiliz  inic  amechixpopoyotiliznequi, tniuh  oquimixpoyotilique,

oquitlapololtique yeuecauh anmocolhuan catca.” Fray Alonso de Molina, Doctrina cristiana en lengua
mexicana muy necessaria..., f. IXv - Xr La traduccidn al espafiol y el subrayado son mios.

"* Fray Diego Valadés, Retorica Cristiana, México, UNAM / F C.E., 1989 p 403. Valadés también nos
recuerda en su obra que todo orador cristiano debe utilizar la reflexion sobre la Muerte, el Juicio v el
Infierno para alejar a los hombres del pecade. De este ultimo 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 Infiemo. Con el paso de los afios v de su
convivencia con los indios algunos frailes se dieron cuenta de que ¢sto no era tan facil
y llegaron a exigir de los tndios una total aversién hacia el recuerdo de sus difuntos y
de todo lo que dicho recuerdo implicaba:

Y en cuanto a los que han ido a la regién de los muertos [infierno], los que
alla sufren (los que han vivido aqui en el mundo), no es tu obligaciéon 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 Sahagun, algo amargado por los fracasos que delectaba en la labor de conversion
de los indios, demandaba de ellos el olvido. Un olvido que, aparentemente, no se dio
de la manera que €l esperaba como puede observarse en otros textos de la misma
época. En los Cantares Mexicunos, poemas con elementos cristianos insertos en un
contexto de valores indigenas, los celebres gobernantes y guerreros de los tiempos
gentiles aparecen, la mayor parte de las veces, ligados al cielo solar y no al Mictlan-
Infierno donde, segan los religiosos, todos los paganos debian estar.'” Tal vez por que
en los Cantares el Mictlan tampoco es equiparado con un sitio de castigo.

Lamentablemente para Sahagun los indios no podian desprenderse de su modo de vida
y de su forma de concebir ¢l mundo de una manera tan rapida y radical. Esto lo motivé

a realizar sus investigaciones sobre las antiguas costumbres indigenas, para poder

imaginarse Alli de acuerda con el testimonio de 1a Escritura hay lanto y rechinar de dientes. Ciertamente,
el infierno 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, alli tinieblas, alli orden ninguno, alli horror eterno;
alli 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 segun el modo del crimen cada uno de los condenados serd
atormentado en el fuego del infierno. Habra un frio intolerable, un fuego inextinguible, un gusano
inmorial, confusion de los pecadores, desesperanza de todos los bienes Habra [ ] para los miserables una
muerte sin muerte, una falta sin falta, porque alli la muerte siempre empieza, y no sabe faltar. Esto dice
Gregorio, Estas cosas son las que siempre deben inculcarse”. p. 445

' Fray Bernardino de Sahagin, Adiciones, Apéndice a la Postilla y Ejercicio Cotidiano, edicién de
Arthur J.O. Anderson, México, UNAM-IIH, 1993 p.51.

'7 Louise M. Burkhart, The Slippery Earth: nahma-christian moral dialogue in sixteenth-century Mexico,
{s.1], Yale University, 1986. (Ph D. dissertation). p. 63. Sobre la construccién en el discurso de
evangelizacion de un “Afictlan- Infierno” o un “Mictlan cristiano” vid. infra. Cap 6.
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reconocerlas, extirparlas y condenar, con conocimiento de causa, a los que seguian

practicandolas,

Oh mucho mas malditos y malaventurados aquellos que después de aver
oydo las palabras de Dios y la doctrina christiana, perseveran en la ydolatria.
Y mucho mas dignos de llorar los que después de baptizados y de averse
convertido a dios, tornan a hazer supersticiones o a ydolatrar. Todos los que
tal hacen son hijos del diablo y dignos de gran castigo en este mundo o en el
otro de grande infierno. [...] los ydolatras en el infierno son atormentados
con mayores tormentos que todos los pecadores, su loro v 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 ain no lo habias recibido, cuanto en ti ain no se hacia el
humedecimiento de la cabeza, estabas danado, maleado, eras tzitzimitl
satands, y dentro de ti estaba el tzitzimitl en tu alma; y ademas tu alma
estaba en la obscuridad, en tinieblas, y con sufrimiento os consolabais
aguantabais la enfermedad.”

De modo que los indios van y vienen en la mente de los evangelizadores de ser mansas

criaturas inducidas al pecado por Satanas a llevar el demonio dentro de sus almas, de

8 Fray Bemardino de Sahagin, Cddice Floremnting, “Apendice del Libro 1, en el que se confuta la
idolatria.” A continuacién de este comentario Sahagin pone en boca de los idolatras en el Infierno las
lastimeras palabras que dicen los adoradores de idolos en el Libro de la Sabiduria después de darse
cuenta de sus errores. }id. Sabiduria 5. 6-13

" Huehuetlahtolli. Testimonios de la antigua palabra, introd. de Miguel Leon-Portilla y vers. de los
textos nahuas de Librado Silva Galeana, México, V Centenario del Encuentro de dos Mundos, 1987. p.
406. Los szitzimimeh eran seres aéreos asociados a la destruccion, al castigo y al inframundo, aunque el
significado indigena del término no estd aun completamente acotado. Vid infra. 6.3. Los espafioles
usaron este término como sindnimo de demonio. En una ocasion una acusacion de esta naturaleza se
revierie contra los propios frailes; En el proceso seguido en 1536 contra Martin Ucelo por idolatria y
hechiceria, un hombre que predecia el futuro 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 habia dicho que habia visto venir del cielo a “dos apéstoles, con unos dientes e uflas muy
grandes e otras insignias espantosas, vy que los frailes se habian de tornar chichimicli” (#zitzimitf) y que por
lo mismo ya no habia que consuttarlos a ellos. Con esta afirmacion Martin intentd condenar a los frailes,
en los mismos términos en que ellos condenaban las practicas religiosas nativas, para que su mediacion
con “lo sagrado” ya no fuera vista como necesaria Condena contra el cristianismo gue sélo pudo realizar
gracias al profundo conocimiento que habia adquirido de ta doctrina cristiana v de los mecanismos de la
evangelizacion. Dentro del proceso también se presenta una declaracion del franciscano Antonio de
Ciudad Rodrigo quien llego a admirarse de las respuestas de “tedlogo”™ de Martin. Vid. Procesos de indios
iddlatras y hechiceros, México, Guerrero Hermanos, 1912, (AGN Publicaciones, 3) p.21-75. Este
proceso también es analizado en: Serge Gruzinski, Ef poder sin limites. Cuatro respuestas inigenas a la
donimacion espafiola, México, INAH, 1988. Cap. 1.
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ser cristianos capaces de acceder a los misterios de la fe a ser hipocritas e hijos del
diablo. No obstante, mas alla de los matices, todos aparentemente estuvieron de
acuerdo en que de una u otra forma el demonio debia ser extirpado de las vidas de los
indios y de sus recuerdos. Por ello la predicacion sobre los horrores del Infiemo era
vista como el mejor remedio para evitar que los ne6fitos cayeran precisamente en ese
sitio de castigo.

Esta omnipresencia del infiemo y de sus habitantes marco la forma en que frailes y
laicos se acercaron a las culturas indigenas 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 prehispdnico”.

Cuando los religiosos europeos se enteraron, entre otras cosas, que los indios desde
antiguo crefan en la existencia de un inframundo, que se hallaba bajo de la tierra, al
cual iban la mayoria de los muertos v en el que habitaban dioses y seres que a sus 0jos
sélo podian ser demonios, decidieron asumir, pues no podian hacer otra cosa, que ese
inframundo al que los nahuas [lamaban AMict/an no era otro sitio sino el Infierno en el
que ellos creian Esto los llevé a traducir generalmente la palabra Mictlun (lugar de los
muertos) por [nfierno y a isertar contenidos propios de ese sitio de tormento cuando
supuestamente intentaban describir las creencias indigenas antiguas.®

En las obras de dos frailes franciscanos de 4nimos tan diversos como Motolinia y
Sahagun podemos detectar la forma en que fueron reconociendo a su Infierno en las
costumbres, las construcciones y las creencias de los naturales.

Motolinia nos dice en su Historia que los rituales y las penitencias que practicaban los
indios antes de que los religiosos iniciaran la imparticion de los sacramentos cristianos
hacian de “esta tierra un traslado del Infierno™® Y que los propios naturales habian
construido templos al demonio a manera de “infiernos” donde lo adoraban en su propia
residencia:

Tenian asimismo unas casas 0 templos del demonio, redondas, unas grandes

" Mas adelante analizaremos con detalle el proceso y las implicaciones de esa traduccion en el discurso de

evangelizacion. 1id. infra. Cap 6
I Motolinia, op.cit. p. 19
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y otras menores, sepin eran los pueblos; la boca hecha como de infiemo y
en ella pintada la boca de una temerosa sierpe con terribles colmillos y
dientes, y en algunas de éstas los colmillos eran de bulto, que verlo y entrar
dentro ponia gran temor y grima; en especial el infierno que estaba en
México, que parecia traslado del verdadero infiemo. En estos lugares habia
lumbre petpetua de dia y de noche.??

Mbotolinia tuvo asi la oportunidad de entrar a un edificio que aunque estaba vinculado
con el inframundo mesoamericano, como veremos en el siguiente capitulo, distaba
mucho ser el Infierno mismo. Sin embargo los europeos solo 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
construian para representaciones teatrales, donde los leviatanes abrian sus fauces de
fuego para recibir a los condenados.

Afios mds tarde Sahagiin y sus informantes nos legaron una compleja descripcion de la
“confesion auricular” prehispanica en la que se encuentran presentes elementos que
nos hablan del infierno y del pecado en una retorica cristiana.  El ritual prehispanico
que los europeos confundieron con una especie de confesion tenia por objeto restaurar
el equilibrio interno de una persona al final de su vida, por lo general, una vez que lo
habia perdido por haber incurrido en determinadas transgresiones. El desequilibrio se
manifestaba en diversas enfermedades, por 1o que el ritual tenia el cardcter de una
curacion.®

En la descripcion sahaguntina del mismo se mezclan esas “hediondeces™ que tienen
por consecuencia la enfermedad y la confesion de dichas conductas como curacion o
renacimiento con amenazas de tormentos en el otro mundo {(en ¢l muctlun segin el
nahuatl) en caso de que el “penitente” no declare todos sus pecados ante el confesor.

i{Oh Seflor nuestro humanisimo, amparador y favorecedor de todos! ya
habéis oido 1a confesion 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 asi ha hecho
burla de V.M. y con desacato y grande ofensa de V. M. se ha arrgjado en
una sima, en una profunda barranca |[...]

2y

Ibid. p. 24.
3 Vid Maciej Zietara, La confesion de los naturales (estudio de una estrategia de conversion en la
Niieva Espafia), México, UNAM-F.F. y L., 1997, (Tesis de maestria en Estudios Latinoamericanas). p.
96-105.
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Por ventura ;ensefiarte 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 atormenta en el otro mundo no son

visibles, no los pueden ver los que viven en este mundo. O te condenara y

enviara la casa universal del infierno, ...
A esto debemos aftadir la vifteta lustrativa del Codice fFlorentino en la que aparece un
indio arradillado y confesando sus inmundicias ante un “satrapa” en ella las
“hediondeces” son representadas segun la forma habitual europea de mostrar el
pecado, es decir con serpientes, sapos y alacranes saliendo de fa boca del penitente
(Ilus. 63).%
El infierno se cuela en varios puntos de la obra “etnografica” de Sahagin con sus
sutilezas, gracias en buena medida a la traduccion que hizo el propio fraile de lo que
sus informantes le dijeron.
La omnipresencia del Infierno cristiano en la Nueva Espafia podemos encontrarla asi
en la interpretacion que hicieron los curopeos de las costumbres y de Jas creencias
antiguas de fos naturafes v en la vehemente predicacién de los frailes.
Antonio de Roa se infligia a si mismo los tormentos del infierno, caminaba sobre
carbones encendidos, se lavaba con agua muy caliente y permitia que sus asistentes
indios lo ahogaran, azotaran y arrojaran gotas de resina hirviendo sobre sus heridas,”
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 arrepentian de sus pecados.
Esta predicacion también fue trasladada a los tiempos previos a la conquista como un
presagio que les reveld a los indios cudl iba a ser su verdadero destino.
Torquemada registra en su obra la historia de Papan una hermana del emperador

Moctezuma Xocoyotzin que diez afios antes de la llegada de los espafioles regresé de la

** Fray Bernardino de Sahagun, Hustorua general de lus cosas de la Nueva Espaiia, edic. de Angel Ma.
Garibay K , México, Porrua, 1956 t Il p 76 v 79. Y Cadice Florentino... Libro 6, cap. 7.£. 221y 25 v.
3 Vid. Codice Florentino.. Libro 6, cap. 7,1 21 v.

* I'id Elena Jsabel Estrada de Gerlero, “La Escatologia en el arte monastico novohispano del siglo XVI",
en Arte Funerario. Coloquio internacional de Historia del Arte, México, UNAM-1IE, 1987 p.143-144.
Burkhart, op. cit.p. 58. y Cervantes, ap.cit.p. 99

" Iid. Robert Ricard, La conquistu espiritual de México, México, F.C E., 1986, p. 104,
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muerte para contarle a su hermano y a otros sefiores 1o que vio. En el otro mundo
Papan se encontrd en un valle con muchas sendas y un rio caudaloso que queria
Hevarsela, un 4ngel (“un mancebo vestido de habito largo, blanco como un cristal,
relumbrante como el sol v su rostro resplandeciente como una estrella, el cual tenia en
la frente una sefial -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 ayndé a no caer en el rio, pues
Dios la queria y no debia pasar ain por él. Este angel guid su recorrido y le permitid
ver ¢l valle que habia delante del dicho rio:

[...] le di la mano y me llevé por aquel valle adelante, donde vide muchas
cabezas y huesos de hombres muertos y otros muchos que se quejaban con
gemidos muy dolorosos, que movian a mucha compasion. Mas adelante vide
muchas personas negras, con cuernos en la cabeza y los pies de hechura de
los venados o ciervos, los cuales edificaban una casa y se estaban dando
priesa en acabarla; v volviendo a mirar hacia la parte del onente, al tiempo
que ¢l sol salia, vi que venian por las aguas del rio arriba uno navios |...}
muy grandes, con muchas personas de otro traje, [...] porque habia de haber
grandes guerras entre nosotros y ellos, y que ellos habian de ser sefiorees de
estos reinos; y que aquellos huesos y cabezas que gemian en aquellos
campos eran nuestros antepasados que no habian 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 gue habian de tener con
los que venian en los navios; y que me volviese y esperase aquella gente, y
que cuando se apaciguasen las cosas y se publicase el labatorio del bautismo
fuese yo 1a guiadora de las gentes que habian de ir 2 é1.2*

Papan es presentada en este texto como una predestinada al cristianismo y como un
vehiculo que permitié a los infieles conocer los designios del dios cristiano antes de
que llegaran sus emisarios. Su relato es completamente afin, en sus elementos, a toda la
piéyade de visiones infernales de la tradicidn europea y cumple con {a misma finalidad,
pues debe motivar a los escuchas a modificar su vida como lo hizo el personaje
principal del relato. El Infierno que conocié Papan sirvio también para explicar las

miserias que los indios padecian.

iste Infierno constante, aterrador y atosigante que fue uno de los instrumentos

principales de la misién evangélica de los religiosos en estas tierras tuvo que

*% Fray Juan de Torquemada, Monarguia Indiana, Libro 11, cap. XCIL.
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enfrentarse con las concepciones propias de los naturales sobre un sitio subterraneo de
los muertos. Un sitio que a pesar de las traducciones de las fuentes que nos 1o muestran
como un Infierno tergiversado, distaba mucho de ser un tugar de condenacién eterna,

ya que tenia su propio papel dentro del ciclo muerte-vida que permitia ta movilidad de

la existencia tal como la concebian los mesoamericanos,
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CAPITULO 4:

EL INFRAMUNDO MESOAMERICANO.

Fray Bernardino de Sahagun, interpretando a partir de sus propias concepciones la
informacion que le fue proporcionada sobre las creencias de los antiguos nahuas, nos
legd en su Apéﬁdice al Libro tercero de su Aistorta General la descripcién de tres
lugares a los que iban las “almas™ de los difuntos.

El primero de ellos, el Mictlun (lugar de los muertos) o Infierno segun el traile, era la
morada de un “diablo” llamado AMictlantecuhili (sefior del lugar de los muertos) o
Tzontemoc (el que baja de cabeza) vy de su mujer Micrecacihuat! (sefiora del lugar de
los muertos). A él tban todos aquellos que morian de cualquier enfermedad o por
vejez, sin importar su condicion social ni su conducta moral.

El dia de la muerte se daba inicio al ritual funerario durante el cual se le decian estas
palabras al difunto:

iOh, hijo! Ya habeéis pasado y padecido los trabajos de esta vida. Y ya ha
sido servido nuestro sefior de os llevar, porque no tenemos vida permanente
en este mundo, y brevemente, como quien se calienta al sol, s nuestra vida,
Y hizonos merced nuestro sefior que nos conociésemos y conversisemos los
unos a los otros en esta vida, y agora al presente ya os llevé el dios que se
llama Mictlantecuhtli. y por otro nombre Aculnahuacatl o Tzontemoc; y la
diosa que se dice Mictecacthuatl ya os puso por su asiento, porque todos
nosotros iremos alla, y aquel lugar es para todos, y es muy ancho, y no habra
mas memoria de vos. E ya os fuisteis al Jugar oscurisimo que no tiene luz ni
ventanas, ni habéis mas de volver ni salir de alli, ni tampoco mas habéis de
tener cuidado y solicitud de vuestra vuelta. Después de os haber ausentado
para siempre jamas, habéis ya dexado vuestros hijos pobres y huérfanos, y
nietos. Ni sabéis como han de acabar y pasar los trabajos desta vida
presente. Y nosotros alld iremos a donde vos estuvierdes ante mucho
tiempo.'

Después consolaban a los parientes vivos con otro discurso y comenzaban a amortajar
el caddver, encogiéndole [as piernas v atandole papeles: los ancianos encargados de

este oficio llevaban un orden y antes de colocar los papeles los ponian delante del

' Fray Bernardino de Sahagin, Historia general de las cosas de la Nueva Espaia, introd. de Alfredo
|.opez Austin y Josefina Garcia Quintana, México, CNCA, 1989 v 1, p. 219y __  Cédice
{torening, edicion facsimilar a cargo del Gobierno de la Republica Mexicana del manuscrito 218-220 de
la € oleccion Palatina de la Biblioteca Medicea Laurenziana {s.p iy Apéndice del Libro I, f23 v-24r.
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difunto y le decian que cada uno le ayudaria en su travesia por el mictian:

“veis aqui con que habéis de caminar™, [...] “Véis aqui con que habeis de
pasar en medio de dos sierras que estan encontrandose una con otra”, [...]
“Véis aqui con que habéis de pasar ¢} camino donde estd una culebra
guardando el camino”, [...] “Véis aqui con qué habéis de pasar a donde esta
la lagartija verde que se dice Xochitonal™, [...] “Véis aqui con que habéis de
pasar a ocho pdramos”, {...] “Véis aqui con qué habéis de pasar ocho
collados”, {...] “Veéis aqui 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 encontraria frente al
Chicunahuapa, un rio que debia pasar con la ayuda de un perro color bermejo, que para
este fin se colocaba dentro de fas ofrendas funerarias. Luego de cruzarlo el difunto
habria concluido su viaje de cuatro afos desde su fallecimiento y habria llegado al
Chicnauhmictlan (el noveno lugar de los muertos), en presencia de Mictlantecuhuli,
donde se desvaneceria definitivamente (ceempopoliooa).

El cuerpo era incinerado y los huesos del difunto se enterraban e¢n su casa dentro de
una olla junto con una piedra semipreciosa (chalchihun! © texuxoctli), segun las
posibilidades de la familia, que ocupaba el lugar de su “corazén”?

El segundo lugar al que iban los muertos era el 7lafocan, paraiso terrenal para
Sahagun, donde no existian las penas, una region 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 hidrépicos, los gotosos, los ahogados o los
muertos por un rayo.*

Por altimo existia el “cielo”, el Tonutiuh ichun {la casa del sol), al cual iban todos los
guerreros que morian en la guerra vy las mujeres que morian de parto. Los guerreros
acompafiaban al Sol del amanecer hasta el mediodia, alli las mujeres los relevaban y

dejaban al sol en el ocaso, donde lo recibian los habitantes del mictlan, con lo que

? Sahagin, Historia general ..p. 220,

? bid. p. 221. Codice Florentino, Apéndice del Libro 111, £ 26 r y v. Vid Alfredo Lopez Austin, “Los
caminos de los muertos”™, en Estudios de Cultura Nahuarl, vol. 11, México, UNAM-1IH, 1960. p.141-148,
“1hid. p. 222, Resulta importante destacar que debido a esta “semejanza” entre el Jardin del Edén y el
Halocan, este @ltimo término jamas aparece en el discurso de evangelizacion como un nombre viable para
el lntlerno. Vid. infra. Cap. V1, Tabla 1.
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amanecia” para ellos ®

Sin embargo, los parcos testimonios recogidos por Sahagun a este respecto no son
nuestro unico punto de partida para enfrentamos al problema de cual fue la
significacion que tuvo el inframundo para los antiguos mesoamericanos.
Acercamientos contemporaneos han sabido conjugar el estudio de las fuentes, los
testimonios arqueclogicos y los matenales etnograficos permitiéndonos ver al mictlan
y al tlalocan con una mirada distinta.

Segiin algunos relatos miticos consignados durante el siglo XVI los nahuas solian creer
que ¢l 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 cadtico, especie de
pez y reptil, que seria el asiento y la materia de las creaciones posteriores. Los dioses
decidieron también penetrar en ese ser, conacido en nahuat! como cipactli, en forma de
dos enormes serpientes, romperlo y separarlo. De la separacion del cipuct!i nacieron asi
la tierra y el cielo. La parte del cipuct!i que quedéd abajo, su cabeza y extremidades
superiores, fue desde entonces la madre de todo 1o que el hombre necesita para vivir y
de todo lo que conforma el paisaje terrestre. ®

Fista division de un solo ser en dos ambitos, expresa la divisién de las fuerzas del
mundo tal y como la concebian los pueblos mesvamericanos. Una duatidad que hacia
posible la existencia de los seres a partir de la continua confrontacion, copula,
entrelazamiento vy alternancia del abajo, lo femenino, lo terrestre, lo frio, 1o hiimedo, lo
obscuro, lo nocturno v la muerte con ¢l arnba, lo masculino, lo celeste, lo calido, to
seco, la luz, lo diurno y 1a vida, de la misma forma que ¢l ciclo de existencia del maiz
esta inscrito en a continua sucesion de una estacion de Huvias y una de secas.

La Historia de los mexicunos por sus pinturas también nos dice que las dos mitades del

cipuctlr anhelaban volver a unirse, lo que provocod que el cielo se cayera sobre la tierra;

S Ihid y Cédice Florentino, Libro V1, cap 29 f 145ryv

“Vid. Historia de los mexicanos por sus pinturas. p 25-26. e Historia de México. p. 108, en: Teogonia e
historia de los mexicanos. Tres opusculos del siglo X17, edic. de Angel M Garibay K , México, Porrua,
1985 Alfredo Lopez Ausun, Tamoanchan y [lalocan, México, F.CE | 1994 p. 17-21 ¥ Ma. Elena
Aramoni Burguete, Complejos conceptuales indigenas alrededor del espacio sugrado del Tlalocan: un
ustudio comparado en México, México, UNAM-FFyL, 1998, (Tesis de Doctorado en Antropologia) p.
105-116.
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por ello los dioses decidieron volver a separarlos y ponerse entre ellos en la forma de
arboles o montaftas. Postes que no pudieron impedir que el arriba y el abajo se
Juntaran, pues al ser huecos, permitieron que en su interior se diera {a conjugacion de
los dos espacios y con ella se dio inicio a un tiempo cuya cualidad es el movimiento
propio de esa conjugacion, que fue representado por los mesoamericanos a través de
dos bandas helicoidales (malinulli), una que sube y otra que baja, que se entrelazaban
mutuamente.”

Lopez Austin parte de estos relatos miticos y nos dice que el arbol, el arbol cosmico
como suele Ilaméarsele, fue la forma en que los mesoamericanos concibieron ¢f mundo
en su verticalidad. Un arbol cuyas raices se hunden en el inframundo y cobijan a todo
fo que se origina en el vientre de la tierra, en nueve pisos subterraneos
(chicnauhmictlan -los nueve lugares de los muertos-); cuyas ramas se dividen en los
nueve niveles del cielo (chicnuuhtopan -1os nueve lugares que estan 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 habitat del
hombre (tlaticpac -sobre la tierra-). Un arbol que ademas tiene sus réplicas en cada
uno de los cuatro rumbos horizontales del mundo.®

La informacién hasta aqui vertida proviene principaimente de fuentes del posclasico.
No obstante se ha supuesto que los mesoamericanos del preclasico ya compartian esta
vision del mundo, pues asi parecen indicarlo numerosos testimonios arqueologicos, de
los cuales destacaremos aqui un relieve de lzapa, dentro de la zona en la que después se
desarrollarian los mayas, en el que podemos ver al “lagarto” primordial trasformado en
arbol, cuyas placas dorsales asemejan las espinas de la Ceiba {pochot! en nahuatl) y
cuyas fauces como raices son el inframundo (llus. 9). Una forma de representacién que
se mantuvo vigente entre los mesoamericanos independientemente de los estilos
regionales, pues mas de mil afios después podemos ver al cipuact!i transformado en
arbol en algunos codices del posclasico {llus. 10).

El inframundo, el interior de la tierra, era importante para los mesocamericanos porque

" Historia de los mexicanos por sus pinturas... p. 32, Vid. Lépez Austin, loc.cit. y Aramoni, op.cit. p.
[17-130.
*Vid. Lépez Austin, loc.cit. y p. 101
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contenia las esencias de todo lo que existia sobre la tierra. Por ello en otro texto se
habla de como Querzalcout! tuvo que bajar al mictlun a pedirte a Mictlantecuhtli y
Mictecacthuat! los huesos de los muertos para poder constituir una nueva humanidad a
partir de ¢tlos, una vez que los hubo mezclado con su sangre. Esto nos muestra que la
vida terrena solo era posible, para los nahuas, gracias a las esencias que guardaba el
“Seflor de los muertos” en sus dominios. De lo muerto se generaba lo vivo. Un ciclo
que se cumplia en todos los seres del mundo, que se concretaba dia a dia en el
nacimiento de cada ser humano, del maiz y en el continuo resurgir del sol del “lugar de
los muertos™.”

Esto concuerda con las creencias de varios grupos indigenas actuales en el 7ulokan, el
interior del cerro, el corazon mismo de la tierra, que guarda dentro de si las semillas
(vinachtiny o corazones (yollomeh; de todo lo que vive, de las diversas clases de
animales y plantas (incluyendo al hombre) v la lluvia. Para ellos el agua emana de los
cerros al igual que el maiz, los hombres y todo lo que es valioso."

Las riquezas que guarda el interior de la tierra, el ““corazon” del cerro (repeyollot]),
salen de él a través de las cuevas, barrancas, manantiales o encantos. Estos sitios son
las vias a través de las cuales los hombres (los curanderos especialmente) acceden al
inframundo oniricamente para recuperar el fonal y obtener una cura para sus pacientes.
Todavia en nuestros dias en las cuevas y en los manantiales de los cerros patronos de
algunas comunidades se llegan a depositar ofrendas a la tierra para que ésta permita ser
cultivada, envie lluvia y dé buenos frutos '

Remontandose 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 filiacion olmeca

> Vid Historia de Meéxico... p. 105-106. Leyenda de los Soles, en Codice Chimalpopoca, México,
UNAM-IIH, 1992, p 120-121. Lopez Austin, op.cif. p. 36,

" Vid Lopez Austin, ibid. p. 162

" 1id Tim J. Knab, “Geografia del Inframundo”, en Esmdios de Cultura Nohuatl, vol. 21, México,
UNAM-IIH, 1991 p 32y 4147 _ “Talokan talmanic’ supernatural beings of the Sierra de
Puebla”, en Actes du X111 Congrés internanional des americamsies, Paris, Fundation Singer Polignac,
1979, val. VI p 127. Ma. Elena Aramoni, Tulokan lata, wlokan nana: nuestras raices, México, CNCA,
1990. p.63-69, 126-132 y 146-160. Alan R. Sandstrom, Corn is our blood: culture and ethnic identity in
a contemporary Aztec indian village, [Norman], University of Oklahoma, 1991. p.255. Sobre la
pertinencia de la utilizacion de fuentes etnograficas para acercarnos a las concepciones indigenas
prehispanicas vid. Lopez Austin, op.cit. p 11-14 y cap. LIl y , Los mitos del tlacuache, México,
UNAM-IIA 1996 Cap. 1,2, 3y 28
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como “el Rey” de Chalcatzingo (llus. 11) y en sitios como Teotihuacan, donde la
llamada “pirdmide del Sol” guarda en sus entraflas una cueva anificial de cuatro
pétalos sobre la cual fue asentada.”

Para poder vincular todo esto con el destino ulterior de los seres humanos tenemos que
hablar precisamente de las ideas de retribucion y reciclamiento que estdn en el fondo
de las concepciones que acabamos de mencionar.

Los mesoamericanos concebian (y conciben) que debian restituir a la tierra todo
aquello que ésta les habia dado, desde el primer momento en que comenzaban a
alimentarse con los productos que brotaban de la tierra adquirian una deuda con ¢lia
que iban pagando durante su vida con offendas y después de su muerte con el descenso
de su propio cuerpo al inframundo.

De acuerdo con Lépez Austin el intertor 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 ahi que e! muerto debiera devolver ese “"corazén” a la tierra para que éste pudiera
recircular y volver a brotar de elta.”” Pero para que el yollot! de los seres humanos
pudiera reintegrarse a ese deposito lleno de humedad y verdor tenia que desprenderse
de toda su existencia mundana (r/a/ticpacayor!), tenia que pagar su deuda con la tierra.
La deuda se pagaba a través de un largo camino de cuatro aftos (segan algunas fuentes)
ileno de vicisitudes y trabajos no placenteros, gracias a los cuales el yollot] quedaba
purgado, limpio y se convertia en un “alma” sin memoria."*

Este camino de purgacion seria entonces ¢! que describieron los informantes de
Sahagun déndole el nombre de mictlun, nueve lugares o niveles que también fueron
descritos por los autores del Cddice Vaticano Latino 3738 y que debian atravesar los

difuntos para poder morir definitivamente; ya que el yolfot/ que quedaba de ellos era ya

'2 Al parecer muchas piramides mesoamericanas fueron concebidas como réplicas de la “Montafa
Casmica” que guardaba en su vientre las aguas que manaban sobre la superficie de la tierra. Los volcanes
y los cerros en general fueron para los mesoamericanos “imagenes” del “macrocosmos porque unifican y
amalgaman el cielo, la tierra, el agua v el fuego.” En su interior encierran el fuego y el agua, en su cispide
se forman las nubes de lluvia y los “rayos, truenos y relampagos que semejarian destellos del fuego
nuclear”. Aramani, Complejos conceptuales indigenas... p. 148-149,

3 El yollor! (corazédn) era el recipiente del feyolia, una de tres principales “almas” o entidades animicas
{teyolia-ikiyoli-tonalli) que hacian posible la vida del hombre y que en su equilibrio permitian la plenitud
del desarrollo de la persona.

" Vid Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan..., p. 140-141 y Cap. IV,
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solamente la semilla (vinuchtli) que daria raiz a la existencia de otro ser humano, un
yollotl que quizd se encontraba simbolizado en la piedra semipreciosa que solian
colocar con los restos mortuorios.

Al mict/un iban todos los hombres por igual y aunque su conducta terrena no importaba
demasiado'® st podia hacer que sus trabajos de “purgacion” fueran mas arduos. Si los
padecimientos del micrlun tenian por objeto que el hombre pagara los favores que la
tierra le habia hecho, se consideraba también que ciertos hombres tenian mas que pagar
que otros, por ejemplo, aquellos que desperdiciaron lo que obtuvieron de la tierra:

“Y al que aqui sobre la tierra derrama los granos de maiz, al que en nada los valora,
alla en el mictlan le sacan los ojos, Mictlantecuhth y Mictecacthuat]. '

Pero ddnde queda entonces ese //u/ocan diferenciado del que nos hablaba Sahagin.
Lépez Austin ha propuesto que el 7/u/ocun cs la tierra misma, el inframundo, cuando
se habla de ¢l como depdsito de las esencias de lo acuoso, del verdor y de los demas
seres del mundo. Se trataria de un depdsito u olla al cual llegaban los “‘corazones” de
los hombres después de haberse desprendido de toda su mundana personalidad en el
Mictlan, que podriamos entender asi como el lugar en el que los hombres purgaban su
deuda. Aunque también se consideraba que aquellos hombres que habian muerto por
una causa en extremo vinculada a los dominios del agua pagaban instantineamente su
deuda y pasaban directamente at 7lalocan.”’

La misma situacién pero en un sentido inverso podria detectarse en el tercer lugar de
los muertos que menciona Sahagun los muertos que acompaitaban al sol en su
transcurso diurno, serian aquellos que murieron de una causa que los vinculaba
estrechamente con los dominios de la luz v por ello se integraban a ese espacio.

El Mictlan v el Tlalocan resultan ser, si tomamos como punto de partida las

> para el nahua actual ciertas transgresiones tanto morales como de violencia contra 1a tierra, mas que
tener como consecuencia un castigo ultraterreno, implican fa ruptura del equilibrio interno del transgresor
y a veces de los que lo rodean, con lo que se debilitan y se convierten en imanes de los entes del
inframundo que provocan la enfermedad pues les quitan una de sus almas (el tonal o sombra). Fid
Aramoni, Tadokan tata, 1alokan nana... Cap. 3 Y Sandstrom, “The face of devil concepts of disease and
pollution among Nahua indians of the Southern Huascteca”, en Dominique Michelet, Enquetes sur
! Amerigue moyenne, México, INAH, 1989 p. 357-372

'S Sahagn, Primeros memoriales, £ 84 v. Vid. Lopez Austin, op.cit. p. 221.

" vid Lopez Austin, op.cit. p. 160-165 y 218-223.



82

apreciaciones de Lopez-Austin, dos ambitos 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 Chicomoztoc de la Historia Toltecu-chichimeca es
el Gtero mismo de la tierra,'® que es el “lugar del agua, el lugar de los muertos” como
dijeron a Sahagun sus informantes” o que, como dicen algunos nahuas actuales de la
zona de Cuetzalan (Puebla), es el mukiun, el camino para llegar a las profundidades del
talokan®

Esa mitad inferior del mundo corresponde también con la mitad inferior del cuerpo
humano y por etlo no sélo se vincula con la fertilidad, la humedad vy la riqueza, sino
también con el deseo sexual y todas las pasiones y sustancias que se generan en el
higado (el coraje, la envidia) y en los intestinos. De ahi que ¢l acto sexual se asocie con
el excremento, la suciedad, 1a sustancia fria que cargan los vivos dentro de si, y que al
expulsarla sobre la tierra se incorpora a la podredumbre del Mictlan, el lugar del

descarnamiento, un sitio maloliente de cuerpos en descomposicion.”’

'8 Vid. Historia Tolteca- Chichimeca. £.16 r. (Ilus. 20)
' En el Libro V1 del Cddice Florentino se dice que los antepasados del recién nacido no puede venir a
“ver a los que estdn vivos, ni a los que agora nacen” pues ya estan “en la cueva del agua en el infierno”,
seglin Sahagln, o “in atlan (el lugar del agua), in oztoc (el lugar de la cueva), in mictlan (el lugar de los
muertos)”, segln sus informantes. Codice Florentino, Libro V1, Cap 35, f 166w
Esto vuelve & mencionarse en el Libro X! cuando describen “la cueva del infiermo™. “no quitoznequi
mjctlan in iuh quitoa tlatolli. Olaque in tonaoan, in totaoan, in atlan oztoc, omotecato in
apuchqujiaoaiocan, in atlecallocan in mjctlan / también quieren decir lugar de los muertos, [cuando] asi
dicen [estas] palabras. Nuestras madres, nuestros padres [antepasados) se fueron al lugar dei agua, al
tugar de la cueva, fueron a echarse en lugar sin agujero para el humo, en el lugar sin chimenea, en el lugar
de los muertos.” Caidice Florentino, Libra X1, Cap 12. La traduccidn al espafiol es mia
Los dos titimos nombres que recibe el Mictlun en este parrafo son extremadamente similares al que se le
da al altimo y mas profundo nivel del inframundo en el Cddice Vaticano Latino 3738: “ltzmictlan
apochcalocan” (lugar de los muertos de obsidiana, sin orificio para el humo). Vid Codice Vaticano Latino
3738, lam. 1L
A todo esto podemos afiadir que en la parte de historiz natural del Florentine las cuevas son el lugar de
tos muertos (mictlan) v el pefasco (texcalli), sitios profundos (wecatlan centlani), oscuros (Haivaia
mixtecomac) y que causan miedo (remamauhtican). Codice Florenting. Libro X1, Cap 12, Calificativos
que aparecen constantemente en el discurso de evangelizacion para describir el Infierno cristiano. Fud
infra. Cap. 6.
* Vid. Aramoni, Talokan tata, talokan nana... p. 157-160.
2 Vid Jacques Galinier, La mitad del mundo: cuerpo v cosmos en los rituales otomi, México, UNAM /
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos / Instituto Nacional Indigenista, 1990. p. 665-688.
Alfredo Lopez Austin, Una vieja historia de la mivrda, México, Editorial Toledo, 1988, p. 26-28 y 48,
, lamoanchan y [lalocan... p. 172-175 y Leonardo Lépez Lujan y Vida Mercado, “Dos
esculturas de Mictlantecuhtli encontradas en el recinto sagrado de México-Tenochtitlan™, en Lstudios 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 def fuego.®

Este lugar de los muertos v vientre de la tierra, que nosotros solemos denominar
inframundo, fue representado pldsticamente por los mesoamericanos del posclasico a
partir de las fauces abiertas del cipactli, que también se encontraban ligadas a las
representaciones de [lultecuhtlt (Sefior de la tierra); lo que equivale a decir que las
fauces del cipuct/i eran las fauces de la tierra (llus. 12). La asociacion de Tlaltecuhtli
con el lugar de los muertos no solo la encontramos en la iconografia, sino también en
los mismos relatos de creacion ya antes aludidos®™ y en una expresion coloquial
registrada por fray Alonso de Molina quien tradujo “itech naci yn tlatecutli”
(literalmente “me allego a 7/altecuht!i”’) como “morirse el enfermo™ %
Sobre estas fauces abtertas de la tierra encontramos en muchas ocasiones un envoltorio
mortuorio 0 un muerto (una figura humana con los ojos cerrados), es decir, el descenso
del muerto al interior de la tierra (llus.13 y 14). Esta representacion la consideraré a lo
largo de este trabajo como el ideograma o glifo de “lugar de los muertos”, mictian en
nadhuat|.

Las fauces del cipuctlt que devoran al difunto parecen tener el mismo sentido que
palabras de los nahuas actuales: “Comemos de la tierra / luego la tierra nos come”;?
quienes consideran a la tierra como un ser zoomorfo “cuyas fauces abiertas generan la

vida” y “engullen los cadaveres de los muertos™.?

Cultura Nahuatl, México, UNAM-1IH, 1996, vol. 26, p. 42-63

2 A partir del analisis de las caracteristicas y los atributos de los principales dioses acusticos e igneos, en
especial Tlaloc y Xivhtecuhtli en las fuentes del s. XVI y su confrontacién 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 inframundoe contienen los dos principios de la dualidad, aunque uno de
los dos sea preponderante; por to que el fluir ascendente y descendente de los dos opuesios seria de
cardcter doble. Por gjemplo el fuego voleanico del interior de la tierra se conecta con el calor del sol,
mientras que la humedad del interior del cerro se vincula con la frialdad de la luna, asi como en 1a noche el
frio del inframundo se apodera de lo celeste y el sol alumbra el mundo de los muertos. Vid Aramoni,
Complejos conceptuales indigenas...p. 186-220

2 Historia de los mexicanos por sus pinturas, p. 25-26 e Historia de México, p. 108

* Fray Alonso de Molina, Vocabulario en lengua mexicana y castellana, [edicion facsimilar del de 1571],
México, Pormia, 1992 1 42r.

¥ Knab, “Talokan Talmanic..” p. 130

* Aramoni, Complejos conceptuales indigenas... p 276,
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Estas fauces también se encuentran acompafiadas por otros elementos vinculados
igualmente con el abajo como los Sefiores del lugar de los muertos, el perro compafero
y las serpientes (Ilus. 15, 16y 17).

En esta Gltima imagen del (ddice Borgia ademas del Mictlan, Mictlantecuhtli y el
perro podemos ver una figura humana que orina y cuyo excremento llega hasta
Mictlantecukbtli. Esto nos recuerda un difrasismo nahuatl: in wxixeli in cuitlat! (1a orina,
el excremento) v que hace referencia a toda la “suciedad” fria que, como vya
mencionamos, adquiria 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 iria a desalojar ante Mictlantecuhtli, desprendiéndose
totalmente de ellas en su transito por el Mictlun,

Con el Mictlan se relacionan también todos aquellos seres vinculados para los
mesoamericanos con la tierra, las cuevas, el agua (incluyendo a Tlaloc), la fertilidad, la
noche y la muerte. De entre los animales podemos destacar al buho, 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 reproduccion y a las
diosas madres (Coatlicue, cihuacoat!, chicomecoat!, etc.) de los nahuas prehispanicos y
que se encuentran en la memonia de los nahuas actuales como la forma en la que se

manifiestan las fuerzas que suben del interior de la tierra.”’

Mas arriba hablamos de! caracter de las cuevas como accesos al inframundo,
asociacion entre el interior de la tierra y la cueva que también puede detectarse dentro
de algunos glifos toponimicos en codices prehispanicos v coloniales. En ellos los
mesoamericanos expresaron la palabra cueva, oztot! en nahuatl, con las fauces del
cipactli, frontales o de perfil (Ilus. 18 y 19).#

Asimismo la cueva fue representada en numerosos relieves liticos de las distintas

7 Vid. Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan.. p. 197-201. La serpiente “tiene el poder de la
regeneracion, [...] desaparece bajo la tierra durante lapsos de vida latente y reaparece renovada, del mismo
modo que la tuna y [a vegetacidn. Su naturaleza (su sangre) es fria; sus dominios son la tierra y el agua: es
un ser del inframundo.” Aramoni, Complejos conceptuales indigenas... p. 212

™ Ademas del glifo de Xalozioc que aqui presentamos del Codice Mendocing podemos destacar también
los glifos de Oztoma, Oztoticpac, Cuezolozive, Zinacanaztoe (f 10 v) y Tepetlaoztoc (. 21 v).
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civilizaciones mesoamericanas y en varias construcciones en las que se recreaba este
espacio subterrdneo para fines ceremoniales, inicidticos y terapéuticos que implicaban
un renacimiento del inframundo, del vientre de la tierra; como el temazcalli, bafio de
vapor, empteado con profusion 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 sélo un ejemplo, en los que ain podemos ver las fauces de grandes
colmillos que decoran sus rebuscadas fachadas (Ilus. 19°),

El inico edificio de estas caracteristicas que nos queda de la cultura mexica, es el que
s¢ encuentra en Malinalco 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 bifida se extiende por el piso sefialando ¢l punto en el que la
tierra abre sus fauces. Seguramente fue un edificio de este tipo el que vio Motolinia en

Tenochtitldn y confundié con su [nfierno. ™

A grandes rasgos este capitulo ha querido ser una reconstruccion de las principales
caracteristicas de la concepcion del inframundo que estaba presente en la mente de los
nahuas del siglo XVI (y de todos los demas mesoamericanos en general). Un
inframundo que era tierra, madre, vientre, cerro, olla de agua y oscuro lugar de los
muertos; y que estaba intimamente 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 de la dualidad que hacia
posible la continuidad del ciclo muerte-vida-muerte... que definia la existencia de todos
los seres del mundo.

Un lugar de los muertos donde se podrian los difuntos y se guardaban los gérmenes de
la vida sobre la tierra que tuvo que enfrentarse con el Infierno de tormentos eternos,
expresion de 1a justicia divina, que los frailes 1legaron a predicar con tanta vehemencia

al cemanahuac (mundo) de los nahuas.

® 1d Vicenza Lillo Macina, £/ “temazcalli ", bafo indigena de vapor. Su significacion simbolica en el
PCRSAmicnio mesoamericanos; su uso psicolerapéutico en la medicina tradicional mexicana, México,
UNAM-FF yL., 1998. (Tesis de Maestria en Estudios Mesoamericanos) p.136-141.

* Vid. supra. Cap. 3 2.
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A pesar de las coincidencias estos dos inframundos, el Mictlun y el Infierno, eran
radicalmente diferentes. Nada podia resultar mas descabellado para los europeos,
quienes se concebian poscedores de un alma inmortal, como la idea de que los seres se
reciclan. [gualmente, 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 armiba 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, pictorico y escrito) de evangelizacion, 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 imagenes 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

tos nahuas daban a este espacio y a varios de sus habitantes.
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CAPITULO &:
UN INFIERNO EN MOVIMIENTO: LOS AUTOS DE EVANGELIZACION.

La predicacion de los evangelizadores intentd captar la atencion de los indios a través
de todas las formas postbles, como va vimos, antes de que aprendieran la lengua y
pudieran predicar en ella, trataron de trasmitir su mensaje de salvacidn (o condenacidn)
incluso con sefias. Luego, utilizaron intérpretes, imagenes y se dedicaron al aprendizaje
de las lenguas.

Al mismo tiempo que todo esto ocurria los franciscanos introdujeron en la Nueva
Espafia las representaciones teatrales en lenguas indigenas como una forma de atraer a
la poblacion nativa, gracias a un espectaculo que [lamara completamente su atencion y
que pudiera competir con el colorido recuerdo de las festividades prehispanicas,
impactando todos sus sentidos. Aflos después ellos interpretaron esta experiencia de la
siguiente forma:

Esto instruyeron los primeros padres porque como los naturales no tienen
mas entendimiento que to ojos. les ponen a la vista los misterios para que
queden en la fe mas firmes, como se hace el dia de la Ascetsion del Seiior a
la hora que to suben con cordeles y le recibe una nube; y el dia del Spiritu
Sancto que de 1o alto lo bajan, a que acude por su devocién mucha gente.'

Estos “mistertos que entran por los ojos” eran una continuacion de la liturgia e
incorporaban al indio totalmente, no solo como receptor del mensaje, sino como
participante en la construccion del mismo. Los naturales fueron los actores, los
realizadores de toda la imagineria de los autos (escenografias y vestuarios)® y los

traductores y redactores de 1os textos que sustentaban dichas representaciones.

' Augustinn de Vetancoun, Teatro mexicano: descripcion breve de los sucesos ejemplares, historicos y
religiosos del Nuevo Mundo de las Indias; cronica de la provincia del Samo Evangetio v Menologio
Franciscano, Méxcio, Porriia, 1971, Libro 111, p 131

! Vid. Christian Duverger, La conversion de los idios de la Nueva Espada; con el texto de los
cologuisos de los doce. Coloquios de Bernardino de Sahagun (1564}, Mexico, F.CE., 1983, p. 164-165.
Estudios como el realizado por 1sabel Estrada de Gerlero sobre el friso mural del templo de Ixmiquilpan
parecen demostrar que en el 0ltimo cuarto del s. XVI los indios continuaban utilizando sus antiguos
atavios militares para ir a la guerra y a algunas festividades. Elena Isabel Estrada de Gerlero, “El friso
monumental de Ixmiquilpan”, en Actes du X1 Congreés international des americanistes, Paris, Fundation
Singer Polignac, 1979. v X, p. 9-19.
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Conservamos los nombres de algunos de esos coautores indigenas, sobre todo de
aquellos que estuvieron ligados como alumnos-maestros al Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco. Entre ellos podemos destacar a Antonio Valeriano, Hernando de Ribas y
Augustin de la Fuente, tlatelolca que fuera de invaluable ayuda para fray loan Baptista
quien reconocié que “por su mano [se] ha escrito y pasado todo cuanto he impreso
hasta aqui y podré imprimir”;' incluyendo tres libros de Comedias para ser
representadas en la cuaresma que por extrafias 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
proliferacion de estos materiales de “autoria” indigena es denunciada por las cronicas y
por consecutivas prohibiciones eclesiasticas.” Esto nos muestra que la composicion de
muchos de estos autos y ejemplos cayd 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 espectdculos masivos 0 simplemente porgue no habia suficientes religiosos para
todos los pueblos.®

Existié persecucion para los autos que no estuvieran revisados por religiosos o clérigos
pues conienian “errores y desatinos”, ademas de que algunos consideraban sacrilego el
hecho de que se representaran, partes de estos, dentro de los templos. De ahi que la
mayoria de los autos y ejemplos que han llegado hasta nosotros sean de los mas
ortodoxos, por decirlo de alguna forma, ya que en ellos el texto nahuatl se¢ apegaba mas
al mensaje que querian trasmitir los religiosos. Hubiera sido muy bueno poder contar
con alguna de esas obras que fueron mas del ambito indigena y que fueron vedadas y

quemadas por frailes como Burgoa, en la Mixteca, por los errores que “malvados”

Y Huehuetlahtolli. Testimonios de la antigua palabra, introd. de Miguel Le6n-Portilla, vers. de los textos
nahuas de Librado Silva Galeana, México, V Centenario del Encuentro de dos mundos, 1937 p. 21

' Vid Fernando Horcasitas, ki teatro nahuatl, épocas novohispana y moderna, México, UNAM-1IH,
1974 p.St,

* Estos autos masivos son consecutivamente prohibidos desde el arzobispado de Montufar a mediados del
siglo XVI hasta el siglo XVII por el Arz. Lorenzana, pues se les consideraba irreberentes y plagados de
desatinos. Vid, Othon Arroniz, Teatro de evangelizacion en la Nueva Espaia, México, UNAM, 1979, p.
93-100.

SVid. ihid. p.103.
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indios habian introducido en ellas instados por el demonio, como es de suponerse:

(...] aunque por la malicia de los tiempos y codicia de algunos indios
cantores, viendo la aceptacidn que en todas partes tenian aquellas estampas
con alma, de aquel modo de ensefiar, han validose de reunirias, y
envejecerlas y componer otras traduciendo de libros en Romance los
eyemplos; y con su mala inteligencia mezclado errores y desatinos, que me
han obligado a atajarlos, y quitarles Jos 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 encandilo.’

Esas obras, probablemente, nos hablarian mucho mas de los modos en que los indios se
apropiaron del mensaje cnistiano y lo adaplaron para que fuera mas acorde con su
propio pensamiento, dando por resultado composiciones que para ¢l europeo estaban

llenas de “errores”, pero que pasaron a constituir elementos muy importantes dentro la

vida ritual indigena *

Se habla también de estos autos como las primeras piezas teatrales escritas
completamente en prosa en el mundo;’ aunque en ellas no existid una de las
caracteristicas que defintrian “lo teatral” en la época moderna: la separacidon entre un
escenario en el que ocurre algo irreal y estético y un publico que contempla dicha
ircealidad.'” A pesar de que para los religiosos era aparentemente clara la frontera
entre el artificio y el rito, en los autos indigenas no existe la separacidn entre ptiblico y
espectador, ni entre liturgia y representacion, durante su ejecucton solian impartirse
frecuentemente varios sacramentos.

Asimismo el vocablo nahuatl que fue elegido por los religiosos para traducir el acto de

“representar a una persona en una farsa”, ixiptlati, remite a la ancestral practica

" Francisco de Burgoa, Palestra historiaf, México, Talleres Graficos de la Nacion, 1934, p. 415,

¥ James Lockhart ha focalizado algunas de estas piezas de finales del s. XV1. En ellas puede apreciarse una
importante modificacion de los textos frailunos que afecta su contenido, de lo que se infiere que dichas
piezas ya no pasaron por la censura eclesiastica. En una de ellas titulada Midrcoles Santo podemos ver
come Matria trata de impedir que lesis vava a Jerusalén, recordandole todos los sacrificios que ha hecho
por él, cuande aparecen varios angeles con cartas de Adan v otros notables del Viejo Testamento, en las
que imploran a Maria que deje a Cristo bajar a los infiernos, para que ellos puedan salir de alli, James
Lockhart, The nahuas after the conguest. A social and cultural history of the indians in Central Mexico,
sivteenth trovhg eigteenth centuries, Stanford, Stanford University Press, 1992 p. 402-403.

? Vid Fernando Horcasitas, op. cit. p.79.

" [id. Teatro de evangelizacion en ndhuatl, introd. Armando Partida, México, CNCA, 1992 p.15.




50

mesoamericana de servir de vaso o vehiculo 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 “encarnando”, por decirlo de alguna forma, a su “personaje”.?

Por otra parte esas “representaciones” franciscanas e indigenas (aunque también los
dominicos y jesuntas recurricron en algin momento a este tipo de instrumentos)
conservaron el estilo y muchos de los recursos del “teatro de los misterios” medieval,
Por ejemplo, la utilizacion de escenarios maltiples 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 locacion y de
aperturas de escotillas, nunca hacen una descripcién precisa de todo aquello. A esto
.debemos afiadir que los autos se llevaban a cabo en todo el espacio del conjunto
conventual, incorporaban danzas y cantares indigenas a los cantos eclesiasticos y se
prolongaban en procesiones que recorrian los pueblos enteros.

En su conjunto los autos de evangelizacién participaban de una tradicién que se
remonta a San Buenaventura y que concebia al teatro como un arte mecanica mas que
podia lievar al {iel hacia el conocimiento de los misterios divinos, y por lo tanto hacia

su redencién. '

Con todas esas complicadas tramoyas, ideadas por frailes y construidas por indios, se
logrd que el Infierno de las imagenes 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 vividas, el fuego estuvo alli por medio de
hogueras reales y fuegos de artficio y el azufre también mostro las bondades de su
aroma. La multitud de gente que participo en esa multiplicidad de sensaciones (que no

podemos siquiera imaginar) dotd a esos autos, continuaciones de la misa, de una

" Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes, México, F.C.E., 1995, p. 95-100.

" Vid. Horcasitas, op.cit. p. 84 -87. e infra. Cap. 8.2

3 Vid. Othon Arroniz, op. ci. p.20-21. y Horcasitas, op.cit. p.107-115

'“ Vid. Elena lsabel Estrada de Gerlero, “El teatro de evangelizacion”, en [eatros de México, México,
Banamex, 1991, p. 23.
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eficacia notable (por lo menos a ojos de los frailes involucrados), ademas, ese fervor
colectivo permitio a los indigenas refugiarse en una intensa vida ritual en la que cada
uno tenia “una funcion y una participacién directa™."®

No obstante los indigenas cristianos que colaboraron en mayor o0 menor medida en la
redaccion de los textos de esos autos trasladaron a su lengua, y por lo tanto a su forma
de comprender el mundo, el mensaje de edificacion que los frailes querian divulgar. En
dichos textos aun queda parte de como los naturales comprendian el Mictlan y de cémo
los religiosos querian que de ahi en adelante lo comprendieran; pues, como ya
mencionamos, los frailes asumieron que ¢l Mictlan y el Infierno eran la misma cosa.
Los autos fueron hechos para impactar y del impacto que causaron quedd registro en

los papeles que guardaron las memorias de aquellos que los presenciaron.

5.1, “In neixcuittimachiot] motenehua Juicio Final™,

Se atribuye a fray Andrés de Olmos la composicion de un auto sacramental, de un
“modelo de ejemplo” o “modelo ejemplar” (si nos apegamos al titulo nahuatl), que
versaba sobre la condenacion, de aguellos que cedian a su lujuria v 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 affos después de la llegada de “los
doce™, v se repitio en 1538 y 1539 en la Capilla de San José de los Naturales v en el
Colegio de Santiago Tlatelolco, v segin fray Bartolomé de las Casas, que asistié a una
de estas representaciones, participaron en €l mas de ochocientos indios.”® Sin
preocuparnos por la exactitud de la cifra, lo cierto es que fue una multitud.

[gualmente parece cierto que quedo sumamente grabado en la memoria indigena. Y es
de suponerse que no solo en la de las elites. Sahagan y sus informantes nos hablan de
él, cuando se refieren a los gobernantes de Tlatelolco:

Don Juan Quaviconoc, hijo del dicho, fue el cuarto gobemador del
Tlatilulco, y goberné 7 afios, siendo gobemador de Tenochtitlan Don Pablo
Xochiquen; y en tiempo de éste se hizo la representacion del Juicio en el

¢ Gerlero, £l teatro ..., p. 24.
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dicho pueblo de Tlatlulco, que fue cosa de ver.

Don luan Quaviconoc, icnahu tatocal in tlatilulco chicoxthuit) ioan icoac
tlatocati Don Pablo Xochiquen in Tenochtitlan, in muchiuh tlatilulco uei
tlamaujzolli uei peixcuitilli inic tlamiz cemanauac.

Y en 1620 Chimalpain vuele a registrario como algo memorable para los pobladores
indigenas:

Aflo 2-Casa [...] También entonces se celebrd allé en Santiago Tlatilulco de
México una representaciéon “ejemplo” sobre la destruccion del mundo, de la
que maravilla y asombro tuvieron los mexicanos.'®

Estos datos tienen su importancia pues nos hablan de que no fueron unicamente los
frailes entusiastas, como Motolinia, 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 confesion v la muerte, todas preocupadas por la ceguera de los
hombres que no pueden comprender aquello que es realmente importante. Intervienen,
también, Cristo, el Anticristo, el arcange! San Miguel, el demonio y sus ayudantes, y
una mujer “pecadora”, indigena, en la que recae toda la ira del dios cristiano, que es
arrojada a los tormentos del Infierno, nombrada “Lucia”,

Todo comienza con un cielo que se abre entre sonidos de flautas del que desciende San
Miguel para proclamar que el “dia” se acerca.” Y aunque nuestra intencion aqui es

analizar las expresiones indigenas que se utilizan para describir el Infiemo y no el

"7 Sahagin, Bernardino de (fray), Cexdice Florenting, edicion facsimilar a cargo del Gobierno de la
Republica Mexicana  del manuscrito 218-220 de fa Coleccion Palatina de la Biblioteca Medicea
Laurenziana. Libro VIIL, Cap. 11, £ 6 v. El texto nahuall subrayado también puede leerse: “Se hizo en
Tlatefolco un gran milagro (o maraviila), un gran elempio [de como] terminard el mundo”. E} subrayado y
esta Gltima traduccidn son mios.

* Francisco de San Antén Muftén Chimalpain Cuautlehuanintzin, Relaciones originales de Chalco
Amaguemecan, paleog. y trad. de S. Rendon, México, F.CE, 1982, p.253.

" “Tlapitzaloz. Motlapoz ilhuicac. Hualmotemohuiz San Miguel / Sonaran las flautas, se abrira el cielo,
bajara hacia acd San Miguel”. Andrés de Olmos, Auto del Jucio Final, presemacidon de Margarita
Mendoza Lopez y traduccion de Fernando Horcasistas, México, INBA, 1983. p. 16,17
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Cielo, no podemos dejar de mencionar que ¢l sonido de las flautas se encuentra
asociado en diversos relatos mesoamericanos con el dmbito de 1o celeste® Sonidos
que, en ese auto, acompanaban la aparicion del arcange! dei dios de los cristianos.

El infierno de condenacidn eterna recibe generalmente los nombres de Mictlan (lugar
de los muertos) y de mictlancalli {casa del lugar de los muertos), con lo que podemos
ver que se conserva el nombre usual del inframundo mesoamericano en nahuatl, como
se conservara durante todas las obras que analizaremos del siglo XVI, llegando a
constituirse en una convencion para designar al Inflermo (aunque con algunos altibajos
como veremos mas adelante). Esto no debe extrafiarnos pues ademas de que para el
evangelizador era claro que el Mictlun era su Infierno, la palabra parecia tener un
significado bastante general, pues designaba el sitio subterraneo al cual iban casi todos
los muertos, y por lo tanto equiparable al ad inferos o infernus que el venia a predicar.!
A este sitio estan destinados obviamente todos aquellos que no strvieron en vida al dios
cristiano:

Auh_tn amocualtin, in amo oquimotiayecoltilique in totecuyo dios ma yuh ye
in inyollo, caqui momacehuizque in mictlan tlaivothuiliztli. ;Auh inin ma
xichocacan! ;Ma xiquilnamiquican ! ;Xiquimagicican! ; Ximauhcamiguican !
Ca amopan mochihuaz itetlatzontequiliz ilhuitl, v cenca temamauhti, v cenca
teiyzahui, temauhcamicti, temauhcazo tlahualti. Auh inin ma ximonemiliz
yan in  chicontet]  yectilican, vye amopan  mochihuazz  in
tetlatzontequifilizcahuitt. {Ca yeocan, ce ye inma in axcan!

Pero los malvados, que no sirvieron a Dios Nuestro Sefior en sus corazones,
sufriran los tormentos del infiemo. Liorad por esto ! Recordad Esto!
iTemedlo! ;Espantios! Pues vendra sobre vosotros el dia del juicio,
espantoso, horrorgso, terrible, tembloroso. Vivid vuestras vidas rectamente
en cuanto al séptimo [sacramento), porque ya viene el dia del juicio. ;Ha
llegado!;Ya esta aqui!.

La muerte, presentada como el “alguacil de Dios”, les anuncia a los que no siguen los

¥ Pid Alfredo Lopez-Austin, Tamoarnchan y Tlalocan, México, F.C E., 1994, p. 63-64

' Comparto con Burkhart la opinion acerca de que los evangelizadores adoptaron las designaciones
nahuas de tos planos del cosmos como si hubieran sido completamente compatibles con su vision medieval
que dividia el mundo en cielo-tierra-infierno, tratando solamente de insertar categorias morales dentro de
ese esquemp. L.a autora ahade, ademas, que con esas traducciones el cristianismo reforzd mas las
concepciones nahuas sobre la espacialidad de fo que las contradijo 1 Louise Marie Burkhart, The
slippery earth: nahua-christian moral dictugee 1 sixteenth-century Mexico, [s1], Yale University, 1986,
{Ph. D. dissertation). p. 49, 102,

2 Olmos, op.cit. p. 18, 19. El subrayado es mio.
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mandatos de este dios que Jo Gnico que les espera es la profundidad del Mictlun, es
decir del Infierno: “auh in amocualtin inh amo oquimotlayecoltilique inincan tlalticpac

ca quinmotlaxiliz icentla in mictla /a los malos, a los que no lo sirvieron aqui en la

tierra, los arrojara a las profundidades del averno.”” Pues el pecado les ha ennegrecido

el corazdn y el alma.™

Fs de notar la utilizacion del numeral 4007, cenizon, aplicado a situaciones en
extremo criticas, el grado del pecado, de la desgracia, del 1wormento. Superlativo que
seria equiparable al “70 veces 7" de la tradicién biblica.

;Cuix amo ticmati ca centzonpa huey tlatlacolli in oticchiuh? ;Omochivh
omocentzontlahuelilitic!

i Acaso no sabes que has cometido un pecado cuatrocientas veces mortal?
Pero ya ha sucedido, oh cuatrocientas veces desgraciada. ™

En cuanto a los tormentos estos reciben penéricamente el nombre de: mictlan
tlarhiyohuiliztli, “padecimiento (o sufrimiento} propio del lugar de los muertos”,
entendido como Infierno, por o menos por el fraile o frailes involucrados.

A medida que los acontecimientos se desarrollan Lucia confiesa sus errores, para los
cuales no haya ninglin perddn, pues un tronar de pdlvora anuncia la presencia del
Anticristo. Tiene lugar la inevitable lucha entre éste v las fuerzas celestiales, mientras
la multitud entona el Christus Factus Ffst. La batalia termina con la derrota del
Anticristo y aparecen Cristo y San Miguel con la balanza para dar inicio al Juicio.
Siguiendo el Evangelio, Lucia es desconocida por Cristo®, asi como ella desconocio el
sacramento del matrimonto; su destino: el Infiemo (Mictlan) y sus tormentos, donde
estara acompafiada por los diablos a quienes sirvié en vida.”

Los demonios que deben tlevar a Lucia al tormento son llamados a escena por Cristo
mismo, en seguida aparece el demonio y la accién se traslada a las entraflas del

Infierno. En €I, Lucia es torturada con diversos instrumentos.

B 1bid. p. 24, 25. ! subrayado es mio.

# I huel tlatlacoltica omixtfilmatocaque auh in inyollia in imanima”. Jbid, p. 26.
* Ibid. p. 28, 31. El subravado es mio.

¥ Mateo 25: 11-13.

¥ Olmos, op.cit. p. 46, 47,
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Al analizar las expresiones en nahuatl que se utilizaron para darles nombre a estos
objetos, elementos que daban vida a ese Infierno, nos encontramos con una férmula
que sera muy utilizada a lo largo de todo el discurso evangelizador: La conversion de
elementos proptos del pasado o presente indigena, y de otros que son traducciones
aproximadas de objetos europeos, en elementos de tormento infemal, por medio de ta
anteposicion de la particula nahuatl /¢, raiz del sustantivo /et (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 Lucia en un temazcal de fuego, para que alli la atormenten:

Jesucristo:  Xihualhuian in mictlan anchaneque: ma xiquinhuican in

amotetlayecolti an in centlani mictlan. Auh in cihuan tlahueliloc ma onpa

xichuican in itec intletemazcalli; onpa xictoneuhcapolocan.™
Sin duda para et evangelizador ésta fue la expresion mas cercana que pudo encontrar
para tratar de trasmitir la idea del Infiemo como un hormo de intenso e interminable
fuego, pues el bafo de temazcal indigena ciertamente evocaba y evoca la sensacion de
encierrg, calor y sofocacion. Sin embargo el temazcal en el mundo indigena era
muchas otras cosas ademas de un bafio terapéutico, pues constituia una forma ritual y
cotidiana de recrear ¢! inframundo, la cueva, el vientre de la tierra, ese recipiente
oscuro y hitmedo de! cual se emergia renacido, es decir, se era nuevamente parido por
la tierra.”
De modo que va no fue solamente la palabra mict/an, que hacia referencia a la forma
de concebir ¢l inframundo segun la cosmovision mesoamericana, la que se conserve;,
sino que también estaba en escena una de las formas materiales de recrearlo y de
interactuar con él. Las confusiones pudteron darse faciimente. 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. Mas adelante se preferira la palabra tletexculco, que se puede traducir como

*¥ Ibid.p. 46 El subrayado es mio.

 Vid Vicenza Lillo Macina, £f “temazcalli”, baio indigena de vapor. Su significacion simbolica en el
LERSamIeo mesoamertcdno; Si uso terapeutico en la medicing tradicional mexicana, México, UNAM-
FF vy, 1998 (Tesis de maestria en Estudios Mesoamericanos) p. 136 - 141

R L
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“en el horno de fuego™;” siendo texcalli una palabra que hace referencia a los hornos
para cocer ladrille y pan.”

De forma parecida el autor, o los autores (si pensamos en los colaboradores indigenas
que debid haber tenido), traduce los instrumentos propios de los castigos infernales
segun la tradicion europea, muy similares por cierto a los que veremos apatecer
posteriormente en la pintura mural conventual. Los tormentos que Lucifer tiene
deparados para Lucia también incluyen una “cuerda de metal (cadena) de fuego”, una
“vara de metal de fuego” y “espinas metahcas de fuego”, expresiones que se consiguen
anteponiendo a los sustantivos arriba sefialados las raices de tlet/ (fuego) y tepozili
(metal).

Ma xoconcuitihuetzin in tletepozmecat! ihuan in tletepoztopinilli, ic
tiquinhuitequizque. lhuan xicmothuilli in otlatocatzin Lucifer ca ye onpa
tiquinhuica in tetlayecolticatzitzinhuan. Ma iciuhcan quibualmetitlanilli in
tletepoztzatzaztli in ocan tiquihuicazque in itetlayecolticatzinhua.

Trae la_cuerda de metal ardiente v la vara de metal ardiente para que los
azotemos. Y dile a nuestro sefior Lucifer que ya le llevamos a sus siervos,
Que mande inmediatamente {as espinas metdlicas ardientes al lugar a donde
llevaremos a sus siervos.”

Después entre gritos y tronar de pélvora, son expulsados los demonios y otros muchos
condenados que se encontraban en el Infierno, junto con Lucia, mientras que a los
justos se les entregan coronas floridas de palma y se les muestra ia Gloria.

Casi al final del acto los demonios conducen a Lucia nuevamente al centro de la
escena, para que todos puedan ver como grita desesperadamente por su desgracia, pues
a consecuencia de 1o mucho que se aderezd en vida porta aretes que son “mariposas de

fuego” (Hepupafome)? y un collar que es una “serpiente de fuego” (tecoat!).® Si el

** Vid. Fray Pedro de Gante, Doctrina crishana en lengua mexicana, (edicion facsimilar de la de 1553),
México, Centro de Estudios Histéricos fray Bernardino de Sahapgun/JUS, 1981, 1 32 v,

W Vid Fray Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana,
México, Porriia, 1992, lapartep. 72r. y 2aparte p. 1121,

32 Olmos, op.cit. p. 48, 53. El subrayado es mio.

" Burkhart observa pertinentemente que la tlepupalor!, mariposa nocturna o polilla que busca la luz del
{uego v por ello muere, se utilizaba en el discurso moral indigena comne metafora de las personas enojadas
que se buscaban problemas y acababan avergonzadas, afligidas o ejecutadas. De ahi el que haya sido
elegida para simbolizar el suffimiento de Lucia y la sinrazon de su comportamiento. Burkhart, op.cit.p. 95.
* Mis adelante nos ocuparemos con detenimiento de estas “serpientes de fuego” que aparecen en los
textos de evangelizacién, ya que si bien en la tradicién occidental la serpiente que atormenta la lujuria
{femenina es un tema bastante recurrente, para el mesoamericano este animal era la tierra misma y la forma
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fuego de estos atavios fue real o simulado con algin material refulgente (papeles o
plumas) es algo que no podemos saber por el texto ®
Por Ultimo los demomos maldicen a Lucia y le muestran las consecuencias de no

haberse casado. Ella grita nuevamente sus tormentos a la multitud, mientras es azotada

por tos demonios.

Ca mochi tletl omocuep. Ay, cenca ye nechtlalia. In nican nocaztitech
pilctihuitze in tlepapalome, ca quinezcayotia in iconinocualnextiaya, in
nopipilol. Auh y ntcan noguechtiantecuixtthuiz cenca temamauhti tlecoatl ca
qutnezcayotia y noquechcozqui onictlaliaya. Auh y nican ic nicuitlalpitihuitz
cenca temamauhti tlecohuatl iyollo in mictlancali. Ca yehuatl
quienezcayotia inic oninotlamachtiaya in ftlalticpac. jAy,, ay, ma
nozooninomictiani!...

Todo se ha vuelto fuego ;Aaaaay, que me quema mucho! Mariposas de
lumbre me envuelven las orejas y seftalan las cosas con que me embellecia,
mis joyas. Y aqui, alrededor del cuello, traigo una serpiente de fuepo que me
recuerda el collar que traia puesto. jMe cifie un espantosa vibora de lumbre,
corazdén del Javerno], [a morada infernal! Con ella me acuerdo de mis
placeres en la tierra. jAaaaay, cOmo no me casé!...*

Otro estallido de polvora tue el anuncro del desenlace del “ejemplo”; desapareciceron el
cielo y el infierno, volvio la calma y con ella un sacerdote se acerco a la muchedumbre
para darie una (ltima amonestacion, tan nitida como nitidos fueron los tormentos y las
llamas en las que se intemo Lucia: “mirad en vuestro propio espejo! Para que lo que
sucedio no 0s vava a pasar. ..¢ste ejemplo nos to da Dios™ " Como epilogo todos los
presentes cantaron el “Ave Maria”™.

Finaliza asi el primer auto sacramental realizado en el Nuevo Mundo, en el cual se
represento para 10s indios y por los indios mismos, el dia final de la linea de la historia
cristiana. Sin embargo lo que se enfatizd e¢n ese dia del Juicio no fue la salvacion
eterna, sino la condenacidn entre tormentos para los réprobos, para los indios que se
niegan a aceptar las disposiciones de la iglesia, sobre todo la del matrimonio

monogamico. Una cuestidn con la que los frailes tuvieron problemas a lo largo de todo

el siglo,

en la que se manifestaban las fuerzas de reproduccion del inframundo. Vid infra. Cap. 6.3.
* Olinos, op. cit.p. 48, 53,

¢ Ibid. p. 54, 55 El subrayado es mio.

T 1hid p. 57
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Después de que concluyd este “ejemplo’ las multitudes se dispersaron y ese Mictlan en
{lamas, lleno de suplicios, que traian los cristianos tuvo que convivir con las
concepciones indigenas sobre el inframundo. Si el Infierno logré o no extirpar al

Mictlan es algo de lo que seguiremos hablando durante muchas paginas mas.

5.2 Pecado, Infierno y Conversién en los autos sacramentales que describe
Motolinfa.

En las obras de tray Tombio 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 vy los
franciscanos de su capacidad de convocatoria y organizacion. Esto Gltimo también
pudo ser un motivo para que al instalarse Montifar en el arzobispado prohibiera este
tipo de actividades.”™ En esos autos, los indigenas recrean, para ellos mismos, los mas
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.

Segin la tradicion judeocristiana fue por el pecado de desobediencia de Adan y Eva
que entrd la muerte en ef mundo.” Origen del pecado y del castigo que, como Antonio
de Ciudad Rodrigo se lo escribio a Motilinia, fue representado en la ciudad de Tlaxcala
en lengua nahuatl; para este efecto la plaza central fue revestida con todos los
elementos vegetales y fluviales que debian adornar al jardin del Edén.*

Esa fiesta de Corpus Christi de 1538 contd ademas con otro auto en extremo grandioso
para los ojos del evangelizador. En él podemos observar como se inserté al indio en la
historia de la redencion humana y el papel que jugé la predicacion sobre el Infierno en
dicha insercién.

k]

En la “Toma de Jerusalén” participaron indios ataviados con sus insignias guerreras
p p g gu

divididos en dos bandos. Unos peleaban al lado del Emperador cristiano, como vasallos

* Vid. Arroniz, op.cit. p. 91-93.

* Gen. 2, 17,3, 19. * Asi, pues, como por un hombre [Adan) entrd el pecado en el mundo, y por el
pecado Ja muerte, y asi la muerte pas6 a todos los hombres, por cuarnto todos habian pecado.”

Rom: 5, 12-2}.

% Vid Fray Toribio de Benavente Motilinia, Historia de los indios de la Nueva Espaiia, México, Porria,
(990. p. 65-67.
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suvos. Otros, la gran mavoria, incorporados a la gentilidad, jugaron ¢f pape! de moros.
También estuvieron presentes Santiago vy San Hipolito, auxiliando a fos 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
cualguier conguista cristiana de territorios habitados por infieles.

En el momento mas feroz del combate aparecié San Miguel, para atacar con sus
palabras a los gentiles, diciéndoles:

“Si Dios mirase a vuestras maldades v pecados v no a su gran misericordia,
ya 08 habria puesto en lo profundo del infierno, v la tierra se hubiera abierto
y tragadoos vivos, pero porque habeis tenido reverencia a los lugares santos
quiere usar con vosotros su misericordia y esperaros a penitencia, si de todo
corazon a El os convertis; por tanto, conoced al Sefior de la Majestad,
criador de todas las cosas, y creed en su preciosisimo hijo Jesucristo, y
aplacadle con lagrimas y verdadera penitencia”™

Como resulta obvio después de esa arenga, los moros se rinden; v con su rendicion se
magnifica la conversion de los indios novoluspanos al cristianismo. El final del auto es
mas que esclarecedor, pues en él se lieva a cabo el bautizo masivo de los participantes.
Se hautiza a los moros segln el argumento, pero el sacramento no se actda, 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 infiemno surtia su efecto.

Lamentablemente no han llegado a nosotros los didlogos en nahuatl de estos autos, y
por lo tanto desconocemos las palabras que se emplearon para designar al Infierno y a
esa tierra que se abriria para tragarse vivos a todos los pecadores.

Aparte de este auto de enormes dimensiones se representaron en otras plazas de la
ciudad, otros més pequefios a modo de “ejemplos”. En uno de ellos se escenifico a San
Francisco predicando a las aves y a los hombres; de pronto ¢! santo fue interrumpido
por un indio que salié cantando como borracho y ¢l lo amonesto6 para:

[...] que callase, si no que s¢ iria al infiemo, [...] llamoé San Francisco a los
demonios de un fiero y espantoso infierno que cerca a 0jo estaba, y vinieron
muy feos y con mucho estruendo asieron al beodo y daban con €l en el

* Ibid p. 72. El subrayado es mio

2 Thidem.

"' Recordemos que fa embriaguez en la que cayo buena parte de la poblacidn indigena después de la
Conquista fue uno de los “pecados” mas perseguidos por los religiosos.

i i e
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infierno. ¥

Despues el Santo fue nuevamente interrumpido por unas “hechiceras... que con
bebedizos en esta tierra muy facilmente hacen malparir a las prefadas” y que
corrieron la misma suerte que ¢l borracho. * \
Aqui, como en el auto del “Juicio Final”, y en el resto de los ejemplos europeos, se
asocian conductas particulares con la nocion de pecado vy el castigo en el Infierno. Un
Infierno que cobrd espacialidad y que dejaba salir a sus demonios para alormentar a los

indigenas entre gemidos y un fuego que fue vivido para todos los presentes:

El infierno tenia una puerta falsa por donde salieron los que estaban dentro;
y salidos pusiéronle fuego. el cual ardi6 tan espantosamente que parecio que
nadie se habia escapado, sino que demonios y condenados todos ardian y
daban voces y gritos las animas y los demonios; lo cual ponia mucha grima
y espanto aun a los que sabian que nadie se quemaba.”’

Si combinamos en nuestra imaginacion las descripciones de Motolinia y los didlogos
del neixcuitlmachiot! sobre el Juicio Final nos acercaremos un poco mas a como
debicron haber sido las liamas de aquel otro Infierno de 1533,

Los indios al ser concebidos por los evangelizadores como infieles y pecadores, tenian
solo dos opciones; continuar alejados del mensaje del verdadero dios y ser abrasados en
las llamas de! Infierno por toda la eternidad, o aceptar a Cristo y volverse vasallos
suyos a través del bautismo y tal vez asf alcanzar la Gloria. Sin embargo los indios por
su parte quizd 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 més
dentro de su amphia e incluyente cosmovision. Esto exphcaria en cierto modo la
participacion multitudinaria € incluso entusiasta de la poblacion nativa en los ritos
cristianos, como estos autos, las procesiones, el bautismo y {a confesion.

La obra de Motolinia nos deja la tmpresion de que en tan sélo veinte afios los

{ranciscanos habian logrado derrocar los poderes del demonio casi por completo; es

* Ihid. p.74.

* Curanderas o parteras para nosotros, que por tener ingerencia sobre la reproduccion humana, fueron
percibidas por {os evangelizadores como bechiceras o brujas, tal como sucedia en Europa

' Ibicdem.

7 Ibidem.
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decir, que habian podido destruir toda una forma de concebir y de actuar en el mundo.
Contrario a esto nosotros podemos observar en 105 textos de evangelizacion que el
cristianismo al ser traducido a expresiones indigenas, mantiene vigentes los nombres
que se usaban para designar elementos importantisimos de esa percepcion del mundo
que se pretendia destruir. Vocablos que no aludfan a un sitio en el que se moria a
perpetutdad, simo en el que se guardaban las esencias de todo lo que hacia posible la
vida. En su intento por llenar de tormentos el Mictiun, 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 traducian™* o con la esperanza de que el tiempo

borrara de la memoria indigena los antiguos significados.

* Vid. Lockhart, op.cit. p. 421.

I T
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CAPITULO 6:
EL INFIERNO EN EL DISCURSO DE EVANGELIZACION EN NAHUATL.

A ¢l principio para les dar sabor enseniaronles el per signum crucis, el pater
noster, ave Muaria, credo, salve, todo cantado de un canto muy Hano y
gracioso. Sacdronles en su propia lengua de Andhuac los mandamientos en
metro y los articulos de la fe, y los sacramentos también cantados; y ain hoy
dia los cantan en muchas partes de la Nueva Espafia. Asimismo les han
predicado en muchas lenguas y sacado doctrinas y sermones. En algunos
monasterios se ayuntan dos y tres lenguas diversas;, y frailes hay que
predican en tres lenguas todas diferentes, y asi van discurriendo vy ensefiando
por muchas partes, adonde nunca fue oida ni recibida la palabra de Dios.’

En el presente capitulo trataremos de abordar la manera en que los evangelizadores
describieron e! Infierno en los manuscritos e impresos que elaboraron para hacer llegar
la doctrina cristiana a los indios y para facilitar la labor de otros fraifes y clérigos que
estuvieran alejados del dominio de las lenguas indigenas, Nos abocaremos a ver cudles
fueron las peculiaridades del traslado de esa doctrina a la lengua nahuat} (en la que se
escribieron la mayoria de los textos de evangelizacién del siglo XVI) y cémo se traté,
de muy diversas formas, de hacer inteligible para los indios la idea cristiana del
Infierno. Asimismo veremos, a través de la revision de materiales que abarcan todo el
primer siglo de la evangelizacion novohispana, como algunas veces los propios frailes
tuvieron que cambiar los codigos de su discurso y darse a entender de acuerdo a las
formas de expresidn indigenas.

Una vez mas nos enfrentaremos aqui con textos que provienen de ese ambito mixto
propio de las escuelas conventuales. Los textos que analizaremos fueron disefiados por
frailes y redactados y traducidos gracias a la ayuda de estudiosos indigenas, sin que
podamos bien a bien saber donde termina la participacion de unos y de otros. Muchos
textos emanados de ese ambito circularon en forma de manuscritos, unos pocos
Ilegaron a la imprenta después de haber sido censurados como ortodoxos, mientras que
otros tantos fueron condenados, recogidos y destruidos pues se considero que estaban
Ilenos de “errores y desatinos”.

Cada doctrina que salia de la imprenta iba acompaiada de varias castas aprobatorias.

! Fray Toribio de Benavente Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafta, México, Pormia,
1990. p. 131.
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En ellas se recomendd una y otra vez que fueran recogidas todas las doctrinas y
“gjercicios” que andaban en manos de los indios. Y como la ténica de esas
recomendaciones no cambia a lo largo de todo el siglo podemos suponer que esos
materiales Henos de “errores™ tampoco dejaron de producirse.

Y aqui surge la pregunta de quiénes fueron los escritores de dichos textos. jFueron
frailes y clérigos poco versados en las lenguas indigenas y que por ello introdujeron en
esos materiales aberraciones “lingtiisticas”, o fueron esos muchos indios catequistas
que una vez salidos de las escuelas conventuales tenian la dificil tarea de adoctrinar al
resto de los habitantes de sus pueblos de origen, en donde no se recibia la visita
frecuente de los religiosos? Varios indicios en las fuentes nos hacen suponer que, la
mayor parte de las veces, ocurné lo segundo.

[...] los indios no permanecieron en absoluto como lectores pasivos. Copian
de unos a otros todo lo que pasa por sus manos. Tanto gue, en 1555, el
Primer Concilio Mexicano se inquieta por ello, constderando “muy grandes
inconvenientes hallamos que se siguen de dar sermones en la lengua de los
indios, asi por no los entender como por los errores y faltas que hacen
cuando los trasladan,™

Por esta causa el dominico Betanzos, en oposicion a los métodos franciscanos, escribid

al Emperador en 1544 solicitando que:

Los indios no deben estudiar, porque ningin fruto se puede esperar de su
estudio, primero porque no son para predicar en largos tiempos [..]. Lo
segundo, porque no es gente segura de quien se debe confiar ta predicacion
del Evangelio por ser nuevos en la & y no ia tener bien arraigada, {o cual
serid causa [de] que dijesen algunos 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 facilmente puedan llevar a grandes errores. [...] se les debe quitar el
estudio.”

Desgraciadamente para algunos religiosos de la opinion de Betanzos los indios
continuaron estudiando y escribiendo textos rituales “cristianos™ llenos de “grandes

errores”. En pleno Siglo de las Luces (1755) un edicto volvio a condenar esos libros

? Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario, México, F.C.E., 1993. p. 63.
3 Citado en José Maria Kobayashi, La educacion como conquista (empresa franciscana en Meéxico),
México, El Colegio de México, 1974 p 332
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redactados por indios.*

Como es de esperarse las doctrinas cristianas indigenas del s. XVI no han llegado hasta
nuestros dias. Por ¢llo aqui nos concentraremos en la revision de esos textos
“ortodoxos™ que se conservaron celosamente en las bibliotecas conventuales. No
obstante en dichos materiales podemos observar la participacion de indigenas en su
elaboracion y la inmersion de los frailes en el mundo indigena, ese ambito en el cual
pasaban sus dias y que pretendian “trasformar” con su predicacion.

Asimismo dichos texlos son una puerta para acercamos al proceso de construccion de
un nahuatl de evangelizacién, que tuvo sus altibajos, vinculados, en muchas ocasiones,
con las diferencias doctrinales entre las 6rdenes mendicantes.

Finalmente los textos de evangelizacion nos permiten apreciar como cambié a lo largo
del siglo XVI el énfasis en la predicacion sobre ¢l Infierno, un cambié que iba de la
mano con la forma en que los frailes fueron concibiendo la eficacia de su accion 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 en el Infiemo que doctrinas, tratados, sermonarios, confesionarios y
psalmodia pretenden hacer llegar a la poblacion indigena en su propia lengua, nos
damos cuenta de las dificuitades de esa trasculturacion; y de como la eleccion de un
solo término pudo llevar a confusiones y malentendidos, algunas veces, disfrazados en
la caima aparente del acuerdo mutuo. Ambos, frailes e indios educados ¢n las escuelas
conventuales, parecen haber llegado a establecer acuerdos y convenciones para
referirse a tal o cual aspecto de la doctrina cristiana. En esos talleres la fusion de
elementos de ambas culturas se dio de forma tan compleja, que nos es muy dificil
rastrear los momentos, las peculiaridades y los diversos caminos de la creacién de ese
discurso hibrido.

A simple vista ese discurso doctrinal en nahuatl parece corresponder perfectamente al

* Algunos de los titulos condenados fueron: Testamento de Nuestro Sedor, Revelaciones sobre la Pasion,
Rezos de San Diego, San Bartolomé, San Cosme y San Damidn. Serge Gruzinski, Ef poder sin limites
fcnatro respuestas indigenas a la dominacion espaiola), México, INAH, 1988 p. 190-191.
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consignado en castellano dentro de los textos bilingiies. Sin embargo una lectura mas
detallada de dichos textos revela que los autores de muchas de esas traducciones se
apropiaron de términos cuyo contenido semantico indigena y original era diferente o
mucho mas complejo del que los evangelizadores quisieron atribuirle. Como ya
seflalamos 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 generd, y b} que hayan conocido esas diferencias
y se hayan apropiado de los términos para intentar cargarlos con contenidos europeos y
asi extirpar con el tiempo los antiguos sentidos.

Y aunque este dltimo planteamiento parece ser el mas probable, lo cierto es que los
evangelizadores al mantener y perpetuar la utilizacion de los antiguos términos que
hacian alusion al Mictiun, dificultaron también, la sustitucion de significados que
pretendian conseguir.

Como veremos a lo largo de este capitulo, en el ambito de los creadores de ese
discurso, el Infiermo y el Mictlun llegaron efectivamente a fusionarse. Por ello no
podemos dejar de cuestionarnos acerca de cual pudo haber sido la recepcidon que el
resto de la poblacién indigena hizo de esas prédicas, en las que se conservaban una
buena cantidad de términos que para ellos tenian otros referentes mas profundos y

cotidianos.

Tomando en cuenta lo antes dicho acerquémonos ahora a los nombres indigenas que se
utilizaron para designar al Infierno 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 utilizacion de vocablo Mictlarn para designar al Infiemo.

Esta situacion continua en las dos doctrinas redactadas para satisfacer a las demandas
de la Junta Eclesiastica de 1546, en la que se pretendié uniformar la doctrina que debia
crsefiarse a los indios y asi acabar con predicaciones errdneas. Ambas se publicaron

por mandato del arzobispo fray Juan de Zumarraga y se dirigian a dos sectores distintos

Y Mictlan (lugar de los muertos) y Mictiancalli (casa de! lugar de los muertos)
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de la poblacion nativa; una debia ser breve para dar instruccion a la gran mayoria de
los indios® y la otra, larga, para aquelios que hubiesen perseverado en el aprendizaje de
la nucva Fe,

La Doctring cristiuna breve tue compuesta por el franciscano tray Alonso de Molina,
quien desde su infancia se familiarizé con la lengua nahuatl. El fue, con el pasar de los
afios, el encargado de sistematizar ¢l aprendizaje de la lengua ndhuatl y de registrar un
enorme vocabulario, mismo que condiciona hasta hoy nuestro acercamiento a ese
idioma. De su mano, ademas de doctrinas y vocabularios, salieron también
confesionarios y varias traducciones de textos religiosos y biblicos al nahuatl. Algunas
de éstas altimas fueron recogidas y prohibidas aflos mas tarde, pues contravenian 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 ndhuat! que se escoge nuevamente para designarlo es la de mictlan.’
Tenemos asi a dos franciscanos que sin el menor reparo utilizan la palabra indigena
que designaba al inframundo como lugar de los muertos, para nombrar ahora al
Infierno.

Esta mencion a la orden religiosa de la cual provenian estos hombres puede no ser del
todo ociosa, pues en la Doctring cristiana en lengua espafiolu y mexicana por fos
religiosos de la Orden de Suncto Donungo no se utiliza ni una sola vez este término,
cOmo un término autdonomo v que en si englobe todo ¢l sentido que los evangelizadores
querian darle. Los dominicos prefirieron emplear la expresién doble: mictlan ynfiernos

o mictlampa ynfierno; con esta formula pretendian despejar toda duda acerca de cual

“ Al parecer muchos religiosos adoptaron la lengua nahuat! 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 distincion de tipo étnico. De los mas de 70 catecismos
escritos en lenguas indigenas que legaron a la imprenta durante el siglo XV] novohispane, 12 se
redactaron en nahuatl- espafol, 9 completamente en nahuatl, 1 trilingue latin-castellano-nahuatl, |
irilingue castellano-nahuatl-otomi y sélo | nahuatl-otomi Fid. Luis Resines, {atecismos americanos del
aglo X1/, Salamanca, Junta de Castilla y Ledn, 1992 p 33 y 36-40 (donde se destacan las
Eecu]iaridades, en cuanto a la redaccion de doctrinas oficiales, de la Junta Eclesiastica de 1546),

Vid, Fray Alonso de Molina, Doctrina cristiana breve, en castellano y mexicano / y copia y relacion del
catecismo de la doctring cristiana gue se ensefla a los indios desta Nueva Espaiia y el orden que los
religiosos tienen en los ensefar (1546), Guadalajara, Instituto laliciense de Antropologia e Historia,
(966 p 7, 11yl8
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era el lugar de los muertos al que estaban haciendo referencia:*

[...Jel que no creyere ha de padecer para siempre jaméas alla en os infiernos.

Auh in aquin amo tlaneltocaz 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 indigenas, ya que al afiadir el nombre
castellano de Infiemo no estaban anulando ¢l sentido de la palabra nahuatl, sino
complicandolo adn mas. Lo importante aqui no es tanto este juego de palabras, como
el hecho de que para los dominicos, que redactaron esta doctrina larga o mayor, la
palabra mictlan no era valida individualmente para aludir al Infierno cristiano. Ellos
consideraron que su empleo suscitaba confusiones y asociaciones con el pasado
indigena que trataron de “evitar” con el empleo de esta formula.

Con esto podemos percibir que la eleccion de los términos nahuas que se emplearon
para evangelizar no fue un proceso mecanico e idéntico para las distintas ordenes
religiosas. En este momento, el de la publicacion de las dos primeras doctrinas
oficiales, podemos ver que no se habia llegado a un consenso y que los franciscanos
eran mas proclives a Ja apropiacién de vocablos indigenas autdnomos para intentar
describir realidades ajenas a ellos,

Mas adelante analizaremos con detalle las peculiaridades del discurso sobre el Infierno
¢n dos obras inéditas de fray Andrés de Olmos, el Tratado subre los swete pecados
mortales y el Tratado de hechicerias y sortilegios, redactados entre los afios 155) y
1553, En esos textos ademds de que se conserva el vocablo Mictlan, el Infierno es
nombrado y descrito a través de la utilizacion de algunos difrasismos de tradicion
indigena, como axixpan cuitlapun (en la orina, en el excremento), expresion ofensiva

gue también hacia alusion a la suciedad propia del “lugar de los muertos”, y atlauhco

* Designar conceptos cristianos gue se consideraban de dificil traduccion con términos duales: el
sustantivo latino o castellano junto a su traduccion indigena, fue una formula recurrente en el discurso de
evangelizacion del 5. XVI.

Doctrina cristiana en lengua espaiola y mexicana, por los religiosos de la orden de Sancio Domingo,
|México, Casa de Juan Pablos, 1548}, edicion facsimilar, Madrid, Cultura Hispénica, 1944, f. X!l v, EIl
texto nahuatl también puede leerse: “Y quien no crea sera completamente sentenciado a padecer por
stempre alla en el lugar de los muertos- Infierno™. Esta dltima traduccion y el subrayado son mios.
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repexic (en la barranca, en el despefiadero), sitios profundos en los que la tierra esta
hendida hacia su interior y en los que se puede caer.” El empleo de estas expresiones
dobles nos sefiala la manera en la que Olmos muchas veces abandono las traducciones
literales v optd por traducir la doctrina cristiana en los términos de la cultura indigena.
Olmos busco expresiones que hicieran referencia & conceptos “similares” a los que ¢!
quiso transmitir,

Fuera de fas obras de Olmos el unico difrasismo indigena que se empled, a todo lo
largo del siglo XVI, para nombrar y descnibir al Infierno es el de aguaican ayeccan
(tugar no bueno, lugar no recto) que, cominmente, acompaiiaba a las palabras Mictlan
o Infierno: “yn amo qualcan yn amo yeccan ytocayucan infierno / aquel tan abominable
lugar que abemos dicho del tnfierno™,"" v que literalmente diria, el lugar no bueno, el
lugar no recto cuyo nombre es Infierno. Esta denominacion deriva de acualli ayectli
(no bueno, no recto), expresion que utilizaron los religiosos para referirse al Mal en su
sentido abstracto; una nocidon que como sabemos era completamente ajena al
pensamiento mesoamericano, va que estos términos al parecer no se aplicaban a todos
los fenomenos, sino que se usaban para describir cosas no saludables y la forma
incorrecta o incompleta de realizar algunas actividades. "

En el mismo afto en que Olmos concluia sus manuscritos, se imprimio en casa de Juan
Pablos ta Gnica Doctring de fray Pedro de Gante que se conserva completa en México,
tn dicha doctrina solo aparecen la lengua del fratle y la del indio, excluyéndose
completamente el castellano, pues fue redactada casi integramente en nahuatl, con la
insercion de algunos titulos y oraciones ¢n latin, Esto es una muestra de que el nitmero
de indigenas letrados habia aumentado para mediados de siglo, asi como el de
religiosos capaces de entender el nahuatl y predicar en é1. En esta doctrina el Infierno
es traducido como Mictlan (s6lo en una ocasion a {o largo de toda la obra se utiliza la
expresion doble yn mictlun yn infierno) y es explicado de la siguiente forma:

¢Quién cred el cielo, la tierra y el “lugar de los muertos™? Fue él, nuestro
sefior Dios. ;Quién cred a los ngeles? El, nuestro sefior Dios. ;Quién volvio

" Vid infra. 62.1.

' Doctring. por Ios religiosos de la orden de Santo Domingo. £ X111 r.

"2 Sobre estas diferencias vid. Louise M. Burkhart, The Slippery Larth: nahua christian moral dialogue
i sixteenth century Mexico, [s.1], Yale University, 1986 p 40-41
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“demonios” a tos que fueron angeles? El pecado.

Cuando nuestro sefior Dios los cred, a los eran angeles, eran muy limpios. Y
por causa de su presuncion y de su soberbia, fueron arrojados del interior del
cielo y echados hacia aca. Se dividieron por tres lugares, Asi_se volvieron
diablos, “demonios”. Y hasta ahora sobre la tierra_se burlan de la gente, se
hacen pasar por dioses. (Donde los arrojo nuestro sefior Dios? Allé en lo
profundo_del “lugar de los muertos”. ;Qué hay alla en el “lugar de los
muertos? Alla estd todo en distintos tormentos, diversos_fuegos y por
siempre en diversas muertes de las que nunca se muere. '’

La explicacion que da Gante del origen de los demonios y del infierno y sus tormentos
es de las mas convencionales. El Mictlun es la morada de los angeles soberbios que han
engafiado a los indios haciéndoseles pasar por dioses; un sitio que aparece revestido de
los tormentos que adornan al Infierno cristiano, ese lugar en el que hay una muerte sin
muerte,

Otros autores recurriran a descripciones mucho mdas 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 lnfierno no condicionara la actitud religiosa de los nedfitos. El [nfierno
no siempre fue predicado con el mismo énfasis.

Fray Alonso de Molina, en sus dos Confesionarios que salieron a la luz por primera vez
en 1565, no recurre a la predicacion sobre los horrores del Infierno como un medio
para alejar a los indios del pecado. Sus confestonurios fueron concebidos como un
método integral de examen de conciencia, penitencia y conversion que ayudaria a los
frailes a mejorar su aprendizaje de la lengua nahuat! y a administrar adecuadamente el

sacramento de la penitencia, mientras que guiaba a los indios para que aprendieran a

¥ “Acoquimochihuilli in ilhuicat! in tlalticpac yhuan in_mictlan? Ca yehuatzin intotecuiyo dios.

Acoquinmochihuilli  yn  angelome? Ca  yehuatzin  totecuiyo  Dios?  Yn  angelome catca
acquintlacatecollocuep? Ca yehuatl in tlatlacolli Ca iniquac yn totecuiyo dies. Oquinmochihuilli yn
agelome catca cenca chipahuaque catca Ach ypampa yn inahatlamachiliz yn innepohualliz.
Oquinhualmotlaxilli yn ompa ylhuicatl itic excan oxelliuhque ymc omocuepque in_diablosme yn
tlatlacatecolo ynic axcan tlalticpan teca mogacayahua yn moteotlapiquia Canin quimmotlaxilli in totecutyo
dios? Ca_ompa yhuellani mictlan. Tleynompaca yn mictlan? Ca ompaca yn ixquich nepapan
tlayhiyohuiliztli yn nepapan tletl yhuan yn cemicac nepapan miquiztli aychuel micohua” Pedro de Gante,
Doctrina christiana en lengua mexicana, (edicion facsimitar de la de 1553), México, Centro de Estudios
Histdricos Fray Bernardino de Sahagun, 1981 f 3v-4r, El subrayado y la traduccién al espafiol son mios.
Mas adelante, cuando nos ocupemos de los seres “demoniacos” que pueblan estos infiernos, hablaremos
de fas peculiaridades del rlacarecolod (bihe humano). nombre nahuatl que se utilizo en casi todos los
textos de evangelizacion para designar al diablo cristiano. Vied infra. Cap 63
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examinar su conducta como sujetos cristianos. Este método debid de haber gozado del

aprecio de sus contemporaneos, pues se hicieron de ellos otras dos ediciones en {569 y
1578.

Molina pensoé en el indio como uno de los lectores de sus contesionarios, lo que nos
permite advertir que Molina concebfa al indio letrado como un ser plenamente capaz,
mental y espiritualmente hablando, de acceder a los misterios de la Fe cristiana, de
trabajar éticamente accrca de si mismo, ademas de estar familiarizado con las
discusiones teologicas antiprotestantes.

El primero algo dilatado para t, con el qual yo te favorezca algun tanto, y
ayude a salvar a i que eres chrishiano, y te has dedicado y ofrecido a nuestro
sefior Jesu Christo, cuyo fiel y creyente eres, tu que tienes la sancta fee
catholica Y el segundo confesionario pequefio 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 ¢n este confessionario veas y leas el
como has de buscar y conocer los pecados que te tienen puesto en peligro, vy
te dan mucha afliccion, v 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 merezeas alcanzar otra vez con tu buena diligencia la puridad y
santidad de tu anima; vy todas las mercedes y dones de nuestro sefior Dios

[

Molina basd sus confesionarios en la obra del teblogo espafiol Azpilcueta, cuya
utilizacion habia sido recomendada en el Il Concilio Mexicano de 1565. Una de las
caracteristicas de dicha obra es la pretension de que ¢l fiel alcance un estado de
contricién (dolor y arrepentimiento por haber ofendido a Dios, junto con la firme
intencion de no volver a pecar) que le permita recibir el perdon y la promesa de la
salvacion, yva que no es deseable que se busque la confesion solo por atricion, es decir,
por ¢l temor servil al castigo terrenal y a la condenacion en el Infierno. Tal y como lo
habia ensefiado Santo Tomds de Aquino."’

Y no te has de confesar principalmente, por te hibrar y escapar del infierno.
[...] mas principalmente te has de confesar, para complazer, agradar,
obedecer y honrar a un solo y verdadero Dios |...]

"' Fray Alonso de Molina, Confessionario mayor en lu lengua mexicana y castetlana, {edicion facsimilar
de la de 1569}, México, UNAM-IIE-1TH, 1984 f 6v-Tr

" Vid Maciej Zietara, La confesion de los naturales (estudio de una estrategia de conversion en la
Nueva Espaiia). México, UNAM-FF vy L. (Tesis de Maestria en Estudios Latinoamericanos) p. 51-56,
73-75 v 130-147 En la que se analizan todas las peculiaridades doctrinales del método confesional
empleado por Molina, y tas modificaciones que sufre ese método en las obras para confesores de loan
Baptista
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Auh amo cenca yehuat! ipampa timoyolcuitiz, ynanoceictiquicnopithuiz in ic
mictlampa timomaquixtiz. {...Jzan occenca yehuatl ipampa timoyolmelahuaz
inic ticmohuellachtiliz, timotlacamachinvz, ticmomahuiztililiz yn icel teotl
dios [..)"*

De ahi que Molina casi no diserte en sus confesionarios acerca del Infiemo v sus
tormentos, & ¢l no le interesaba amenazar, sino trasformar la intertoridad de los indios y
su forma de vida, para convertirlos completamente en sujetos cristianos, con todo lo
que ello implicaba. Y como pudimos ver, en fas pocas ocasiones en las que se refiere a
él, lo nombra (en la parte nahuatl del texto) mictlan o mictlampa. Asimismo llega a
designarlo tlatlucoltexcalco, que el mismo traduce como “la barranca de los
pecadores™,' y mictlun icamac, “la boca de! infierno”, cuando menciona que el
sacramento de la confesion cierra por completo esa entrada. '

Asi, poco a poco, en los textos editados el vocablo Mictlan se fue estableciendo como
una convencion para designar al Infierno dentro de ese peculiar ndhuat! cristiano de
evangelizacion.

Fray Domingo de la Anunciacion, en su Doctrina de 1565, comparte la postura de
Molina y sélo habla del Infierno en los momentos en que la doctrina lo requiere. El
énfasis de esta obra esta puesto en hacer que el indio se entienda a si 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 Mictlan para nombrar al Infierno,” el autor

recurre 1a mayoria de las veces a esa férmula que ya habian empleado los dominicos

' Molina, op.cit. f. 13v. y 14 r. El subrayado es mio.

'7« los muy grandes pecadores, que cayeron en muchos pecados mortales, y exercitaron y cometieron,
todas las maldades e yniquidades, y muchas vezes tropezaron, cayeron y se despefiaron en la barranca de
los pecadotes, con los quales se despenaron en el lnfierno. / ... yn hueyintin tlatlacohuanime, yn cenca
miec tlamantli ternictiani tiatfacolli ypan ohuetzque, yn oquitequi panctinenque yniquichtlahuelilocayotl
inic miecpa omotlhuitecque, omotlatapoctique tlatiacpltexcalco, ynic mictlan omotepexihuyque.” fbid. f.
4r. El subrayade es mio.

' 1bid £ 17,

" Vid, Domingo de la Anunciacion, Doctrina cristiana breve y compendiosa por via de didlogo entre un
maestro y un discipulo, sacada en lengua castellana y mexicana, México, Casa de Pedro de Ocharte,
1565 F M.

w “[cuando se nombra el nambre del Cristo] ...toda rodilla es hincada, asi en ef cielo como en la tierra,
como también en el inflerno / . .nentlaguaquetzalo yn umpa ilhuicac ihuan nican ilalticpac thuan yn umpa
Mictlgn.” [bid. . 9v-10t. El subrayado es mio.
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veinte ahos antes, pues llama a ese sitio mictlan ynfiernos®  Es de notar también que
esta doctrina breve respondis a las demandas del [ Concilio Mexicano convocado por
el arzobispo Montifar, guien solicitd la elaboracion 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 Anunciacion edito en 1577 un extenso
sermonario en nahuatt acompafado de un catecismo para que:

[...] se desterrasen de entre los minisiros el gran numero de cartapacios que
andan escriptos de mano, de doctrina tan varia y tan indigesta y confusa que
es ocasidn de perder el trabajo sin ninghn fruto.”?

Vemos asi que los indios catequistas no eran los Gnicos que producian materiales de
evangelizacion que eran tenidos en poco por los eruditos.

Dentro del sermonario el autor s¢ refiere al Infiermo como la carcel (teilpiloyan) oscura
(tlayohuayan -donde es de noche-) y tenebrosa (mixtecomuc) donde los demonios
encadenan a la gente ™ aunque es mas frecuente que hable del castigo eterno como un
estado de sufrimiento 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; ¢l nombre que recibe en ndhuatl es, con igual
frecuencia, Mictfan o Mictlan infiernos.

Que los santos doctores rectitican y afirman que el infiemo esta en el centro
de la tierra. Donde estan los demonios, los condenados intieles, y los herejes
que contradizen la fee catholica: y donde estan también todos aquellos que
mueren en pecado mortal. Para que todos estos que se han nombrado sean
perpetuamente_atormentados en el infierno, con temrbles v espantables

tormentos que no an de tener fin porque para siempre estaran apartados de
Dios.”

M Vid Vrgr. Ibid £15 ¢,

2 Fray Juan de la Anunciacion, Sermonario en lengua mexicana donde se contienen (en orden del nuevo
misal romana) dos sermones en todas las dominicas y fiestas principales del afio, y otro en las fiestas de
foy samtos. - Cathecismo de gran provecho y enseflamiento, miy breve, donde se declara la imteligencia
de la doctrina, por donde los cristianos deven ser doctrinados en lengua mexicana y espafiola. México,
Casa de Antonic Ricardo, 1877.f 3 r

bd 1Ty

! Esto lo trataremos con mas detalle en el siguiente apartado.

¥ “Ca in teotlamatinime quineltilia, ca in mictlan infiernos, tlallivtic, tialli ynepantla in ca. Ompa cate in
tlatlacatecolo, yhuan intacemixnahuatiltin in atlaneltocanime, yuan in hereges ynteotlatol ytlacoani, yn
quixnamiqui tlaneltoquiliztli: yuan ompa cate yn ixquichti ynipan miqui yn temictiani tlatlaculli. Ynic in
inquichti yn omoteneuhque, ompa mictlan infiernos cemicac tlathiyohuiltilozque, cenca temamauhti
ietlaihivohuitiztica, in ayc tlamiz in ayc tzonquizaz. ca oyxnahuatiloque ayc quimahuizozque yn tlatocatzin
totecuiyo Dios.” Fray Juan de la Anunciacion, op.cit. £ 235 r. El subrayado es mio.
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L.o mismo parece ocurrir en la doctring larga que Molina redacté completamente en
nahuatl y que fue editada en 1578; en ella conviven ya las dos convenciones para
referirse al Infiermo. Algunas veces aparece solo mictlan, otras mictlan infiernos y
algunas otras se explica in mictlun yn itocayocan Infiernos (el lugar de los muertos
cuyo nombre de lugar es Infierno).

[...] descendio, alla, al mictlan, el lugar cuyo nombre es Infiernos.

{...] Debes saber Oh! amado hijo mio. Que cuando murié el hijo de dios, y
enterraron su cuerpo en el sepulcro, su preciosa alma en seguida descendio
alla al mictlan_infierno. Alla estaban nuestro primer padre Adan y Eva, y
otros muchos que vivieron rectamente, llamados Santos Padres, [...} habian
andado esperando la venida de Nuestro Sedor Jesu Cristo. [...] El alma de
Nuestro Sefior Jesu Cristo no padecit el tiempo que descendié alla, a lo
profundo del Infierno; para que fueran liberados de alla, Jos buenos padres
que lo amaban y que estaban esperando su venida.?®

Sin embargo no todos los evangelizadores creyeron en la eficacia total de dichas
convenciones, Y aunque las utilizaron, intentaron también clariticar y explicar su
sentido mas a fondo. Fray Bernardino de Sahagun parece que no era de los misioneros
que pensaban que la primera batalla contra el demonio ya habia sido librada y
finiquitada. Para é! el indio no se habia convertido completamente al cristianismo pues
vivia en un ambiente lleno de idolatria, ya que los elementos idolatricos de su forma de
vida no eran muy faciles de detectar. Quince afos después de que junto con sus
ayudantes elaboré los conocidos Colloquios... de los doce, en los que dos visiones del
mundo al mismo tiempo que se enfrentan se fusionan,” concluy6 la redaccidn de tres
opusculos doctrinales (1574-1579) que conocemos coino Adicranes, apéndice a la

Postilla y ejercicio cotidiano. Este ltimo redactado a partir de un manuscrito que

20

“[ . jmictlan, initocayocan Infiernos [ JMonequi  oquimatizque  (notlazopithuane) ca  iniquac
omomiquili ypiltzin dios, yuan in ocommotequilique tepetlacalco inacayotzin, n yehuatl itlazoanimatzin
niman ompa omotemoui in mictlan infierno in ompa catca achtotota Adam yhuan Eva, yuan in occequintin
cenca nuequintin yecnemilizque, immoteneua santos padres.[...] quichixtinenca iniuallalitzin totecuiyo Jesu
Christo: [..)Ca inianimatzin totecuiyo Jesu Christo, amo mociauhcanec in ixquich cahuiti ompa
omotemoul in centlani Infierngs: inic quivalmoquixtilito in jmpa in qualtin tetavan, in quimotlazotiliaya, in
quimochieliticactca yuallalitzin.™ Fray Alonso de Molina, Docrrina cristiana en lengua mexicana muy
necessaria: en la gual se contienen lox principaley mysterios de mwestra Sancia fee catholica, México,
('asa de Pedro de Ocharte, 1578. f. XX vy XX1 v La traduccion at espafol y el subrayado son mios. Mas
adelante volveremos sobre los problemas que suscita esa explicacion del Limbo de los justos.

7 Como lo veremos posteriormente en lo relativo al Mictlan. Vid, infra. Cap. 6.3.1.
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estaba en uso entre los indios y que él recogid por considerarlo erroneo.

Sahagun, 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.

[:n estas obras trata de hacerles comprender a los indios ta naturaleza del pecado, del
cielo y, como es de esperarse, del Infierno, sitio lleno de inmensos horrores y
sufrimientos que ¢ 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 conversion indigena por atricién, desilustonado por la conversién
“falsa” que €l observo en la inmensa mayaria de los indios,

Como mas adelante volveremos sobre las caracteristicas de este Infierno sahaguntino,
conformémonos ahora con decir que en estos tres opisculos el Infierno recibe varios
nombres: Mictlan, vnfiernos, vaifiernocalli (la casa del Infierno), itetipioantzinco in
Dios (la céarcel de dios) y uno muy peculiar, el de cencu huey oztot! (una cueva muy

grande). “Es una caverna_muy grande alld en el centro de la tierra, enteramente

tenebrosa, enteramente oscura [donde es de noche], llena de fuego, verdaderamente e

la carcel de nuestro seflor Dios.””

Como va hemos mencionado en otras partes de este trabajo las cuevas dentro de la
COSMOVISIOn mesoamericana son una via de acceso y salida del inframundo; ademas de
que en muchas representaciones vemos a las cuevas como el vientre mismo de la tierra.
El va citado caso del Chicomozioc (siete-cuevas) de la Historiu Tolieca-Chichimeca,
lugar de nacimiento de varos grupos humanos, puede ilustrar con claridad lo antes
dicho (1lus. 20).

A pesar de la importancia de la cueva dentro de la tradicién indigena no debemos

perder de vista que para el europeo las cuevas como entradas hacia 1o subterraneo eran

2 “Hallé este ejercicio entre los indios. No sé quien 1o hizo ni quién se los dio. Tenia muchas faltas e

incongruidades, mas en verdad se puede decir que se hizo de nuevo que no se enmendd. Este afio de

1574 Fray Bernardine de Sahagun™. Fray Bernardino de Sahagun, Adiciones, apéndice a la Postilla y

ejercicio cotidiano, edicidn v version espatola de Arthur J O, Anderson, Meéxico, UNAM-IIH, 1993
203

B‘ “ . ca cenca yey oztotl, yn umpa ca tlalli nepantla: uel mixtecomac, uel taioaia, tletl ic tentica, ca nel

iteipiaiantzineo yn totecuiyo Dios.” Fray Bemnardine de Sahagin, op.cit. p.76/ 77
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imagenes vélidas para describir ese “reino de oscuridad”. Dante, como Eneas, penetro
a su Infierno a través de un camino “profundo v salvaje” muy parecido a una cueva o
un crater.” El que Sahagin haya empleado con tanto rigor esta figura puede deberse a
que la considerd viable dentro de su propia tradiciéon o a que intentd de forma
consciente infernalizar un efemento vital del inframundo indigena.

Por su parte en la Psulmodia cristiung, la Unica obra de Sahagun 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 Mictlan, ya que este texto fue escrito
completamente en nahuatl. Un sitio cuyos esclavos son todos aquellos que no
cumplieron con los mandamientos del dios de los cristianos,

|...] estos diez, los mandamientos de Nuestro Seflor Dios, son nuestra
riqueza, nuestra prospendad, de todos nosotros los cristianos, [...] Y quien
los menosprecie, se hara pot siempre esclavo en el *lugar de los muertos™.

[...] inimatiacteixtiy, initenaoatiltizn in totecuiyo Dios, tonecuiltonol
tonetlamachtil, intixquichti christanome: [...] auh in aqui quitelchihuaz,
cemicac mictlan tlacotli muchihuaz, *

Finalmente en nuestro recorrido llegamos a la revisién de las obras confesionales y
doctrinales de fray [oan Baptista.® El, a diferencia de Molina, ya no contempla al indio

como posible lector de sus obras sobre la confesion, por ello las dirige exclusivamente

** Dante Alighieri, La divina comedia, México, Editores Mexicanos Unidos, 1988. p. 26-27.

*' Aprovecho la ocasion para agradecer al historiador Pedro Angeles el haberme prestado su microfilm de
esta obra de [a que no se conservan gjemplares en México.

 Bernardino de Sahagin, Psalmodia Christiana y sermonario de los santos del aho, en lengua
mexicana, México, Casa de Pedro de Ocharte, 1583, f 10 r La traduccién al espafiol v el subrayado son
mios.

Estos psalmos escritos por Sahagin debian sustituir en las fiestas a aquellos que cantaban y danzaban los
indios y que, desde la Junta de obispos de 1539 Zumadrraga se habia propuesto erradicar, pues en ellos se
hacia alusion a sus antiguas deidades y a la guerra en un lenguaje gue nadie acertaba a comprender: “[...] y
en las mas [partes] porfian de bolber a cantar sus cantares amiguos en sus casas o en sus tecpas (lo qual
pone harta sospecha en la sincenidad de su fee christiana), porque en los cantares antiguos, por la mayor
parte se cantan cosas tdolatricas, que no hay quien bien los pueda entender, sino eflos solos. y otros
cantares usan para persuadir al pueblo a lo que ellos quieren, o de guerra, o de otros negocios que no son
buenos[...] y no los quieren dejar” f. 3r. Por esta causa Sahagun solicitd que se prohibieran
definitivamente y que todos aquellos indios que fueran sorprendidos en ese tipo de reincidencias fueran
condenados a muerte. f. 3v.

Y Fray loan Baptista, Confesionario en lengua mexicana y castellana, Con muchas advertencias muy
necesarias pora fos confesores, México en Santiago Tlatilulco, Casa de Melchior Ocharte, 1599/
Advertencias para los confesores de los naturales, México en Santiago Tlatilulco, Casa dei Melchior
Ocharte, 1600,/ , |Sermonario en lengua mexicanal, México, Casa de Diego Lépez Davalos,
1607,
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al religioso confesor. El autor reconoce que los indios van al sacramento de la
Penitencia sin contricion verdadera, por lo que siguiendo las disposiciones del Concilio
de Trento acepta la atne1dn como una disposicion suficiente para pedir ¢l perddn de los
pecados. El confesante de loan Baptista es un cristiano imperfecto, un indio que jamas
comprendio el significado de la “balanza™ que portaba San Miguel en el auto del Juicio
I'inal. es decir, que no habia asimilado ¢! método aritmético del examen de conciencia
cristiano.™ De aht que su Confesionurto en lengua mexicana comience ¢on varios
“ejemplos” en nahuatl, que tienen el objeto de motivar en los escuchas indigenas el
terror a la condenacion y el arrepentimiento por los pecados cometidos. Uno de ellos, y
¢l mas largo, versa sobre las penas extremadamente horrendas que sufre una mujer en
el Infierno por no haberse confesado verdaderamente, pues habia sentido verguenza
ante el sacerdote. L.as penas que sufre esta mujer en el Mictlan y los seres encargados
de producirle tormento son de lo mas interesante para nuestro analisis, y por eso mas
adelante nos referiremos a ellos con el detalle que merecen. Béstenos decir aqui que
loan Baptista nombra Mictlun al Infierno en sus obras sobre la confesion, asi como en
su extenso sermonario.

La situacidén se vuelve a complicar dentro de los Huehuetlahtolli recopilados por
Olmos y que loan Baptista consigue Hlevar a la imprenta después de haberles hecho las
modificactones necesarias para convertirlos en exhortaciones para ¢l buen vivir de todo
cristiano, ligandolos asf & sus obras confesionales.

Como es de esperarse en estos Huehuetlaltolli se dio expresion a la idea del Infierno a
traves de la utilizacion de algunos difrasismos indigenas, como el que ya habiamos

visto de axixpan cuttiupan.® Ademas de emplear cominmente la palabra mictlan:

* Para 1oan Baptista es el Sacramento el que trasforma el alma del pecador y la vuelve de un alma atrita
en una contrita. Vid Zietara, op. ¢it. p 152y 154,

Y Huehuetlahiolli. Testimonios de la antigua palabra, introd. de Miguel Leon-Portilla, version espaiiola
de los textos nahuas de Librade Silva Galeana, México, V Centenario de! Encuentro de dos mundos,
1987, (contienen el facsimil de. Huehuetlafmolli. Que contiene fay platicas gue los padres y madres
fucieron o sus hijos y a sus hijas, y los sefores a sus vasatlos, todas llenas de dociring moral y politica,
Recogidos por el padre fray Andrés de Olmos y enmendados por el padre fray Joan Baptista de la orden
del serifico padre San Francisco, México en Santiago Tlatilulco, Casa de Pedro de Ocharte, 1600) p. 28%8-
289. Es de notar que dentro de esta obra [oan Baptista nos lega los nombres de sus colaboradores:
Hernando de Ribas de Tezcoco, Juan Bernardo de Huexoizinco, Estevan Bravo de Tezcoco, Antonio
Valeriano de Azcaporzalco y €l mas importante de todos Augustin de la Fuente de Tlatelolco. . el cual
can deseo de ver impreso el Sermonario que escribid, ha aprendido a componer y compone
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Notlazopilhuane, tlaxicmocaquitican in ihiyotzin, in itlahtoltzin Dios inie
ammozcalizque, antlachiazque, injc ahmo ixpopoyotiliztica anyazque
mictlan.

Amados hijos mios, escuchad su aliento, su palabra de dios para que os
hagdis prudentes, para que observéis, para que no con ceguedad vayéis a la
region de los muertos.™

Una vez mas, al fina] del siglo, nos volvemos a topar con obras en las que el mensaje
cristiano adopta las formas indigenas de expresion. Estos Huehuetlahtolli, y sobre todo
aquetlas versiones onginales recogidas por Olmos, fueron una de las fuentes
principales utilizadas por algunos religiosos (el propio Ofmos y loan Baptista sobre
todo) para poder transformar su discurso doctrinal europeo en un discurso indigena,
expresado en los términos propios de ese género de exhortaciones que acompaiaban
fos principales momentos de la vida de los nahuas antes de la Conquista. La
publicacion de esta obra nos indica que a mas 70 afos de la caida de Mexico-
Tenochtitlan estos discursos, desprovistos de todos aquellos elementos que la mayoria
de los religiosos consideraban idolatricos, fueron tenidos como una forma valida de
Hlevar el mensaje cristiano a los indios.

Sahaglin no compartié este punto de vista, pues, a pesar de haber recopilado una buena
cantidad de huehuetlahtolli y de haber mostrado su admiracion ante este tipo de
ensefianzas morales, no se valio de ellos, por lo comun, en el momento de realizar sus
obras de caracter doctrinal. Incluso en su Apéndice a la Postilla llega a sentenciar que
todo lo relacionado con ¢l calmecuc y el telpocheallt, incluyendo a las exhortaciones
que los padres hacian a los hijos para que entraran en esas escuelas, eran “ordenanzas”
del “diablo Lucifer”, Para Sahagun los consejos de los ancianos, sus palabras antiguas,
deben ser despreciados y desechados por todos agquellos que realmente quieran ser

cristianos.”’

La revision que hemos hecho de 1os nombres nahuas que recibid el Infierno cristiano

admirablemente y asi va casi todo compuesto en la imprenta por éI” Vid. p 21 El subrayado es mio.

" Ibid. dentro de la “Exhortacién para aquellos que en el templo viven, para que crean plenamente en el
seflor nuestro, Jesucristo, y asi bien guarden como cosa maravillosa sus mandamientos”. p. 460-461.

*7 Sahagin, Adiciones, apéndice a la Postilla... p. 137y 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 Mictlan se
convirtid en una convencidon para nombrar al Infierno continud haciendo referencia a
su antiguo significado. El Mictlan que predicaron los mendicantes, creado por un dios
trinitario, morada de un angel soberbio y sttio de castigo para la mayoria 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 habia sido antes de la llegada de los europeos.
En ese dificil terreno de las traducciones, en ese mundo construido pof indios y frailes,
las confusiones, es decir los intercambios semanticos, debieron darse con mucha mayor
frecuencia de lo que suele suponerse.

Lo mas interesante de estos asuntos es preguntarnos cuales fueron las reacciones del
indio comun, el receptor Gltimo de estos textos, ante estas singulares formas de
predicar el Infierno cristiano en su propia lengua. Entre otras reacciones, yo suelo
pensar, segin lo que las propias fuentes sugieren, que hubo buenos bloques de la
poblacion indigena que se convirtieron al cristianismo apropidndose de aquetlo que les
predicaban a partir sus propios referentes (pues no podian hacer otra cosa), para
conseguir que su vida en el mundo continuara cargada de sentido.

Pero como estas respuestas indigenas, en la mayoria de los casos, no quedaron
consignadas en ninguna parte, he querido rastrear algunas huellas de esas reacciones en
las propias obras de evangelizacion, redactadas en su mayorfa gracias a otros indigenas
educados por irailes, 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 Mictlan y el Infiemo llegaron a
fusionarse y que muchas de dichas fusiones no funcionaron como los evangelizadores
las habian esperado; ;si el indio ya no recordaba para nada el Afictlan agricola de sus
mayores porqué es que casi a finales del siglo XV1 los frailes (sobre todo Sahagiin) se
empefiaron tanto en que el indio entendiera de una buena vez la naturaleza de ese sitio

seglin la tradicion judeocristiana?
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v Ao Aitory titwlodelvobra.. - - Expresiones . utilizadas e¢n_ los textos en
D o T s 0 ndlinatt pava designar al Tnfiermo Cristiaibp.
. Fray Andrés de Olmos. O F M. Mictlan (lugar de los muertos)***
s Neixcutittbmachiorl  motenehua Juicto icentla mictlan. (lo profundo del lugar de los
\ Final, 2, muertos) t|
é o llnedite. ‘Mictlancalli, (casa del lugar de los muertos)*** E
!

1546 Fray Alonso de Molina. O.F.M. ‘Micttan, ***
' {Doctring cristiana breve en casteliano y
© - mexicano.., Editado. }
;r 548 | Doctrina cristiana en .’engua ewanola y  Infiernos.

kmexuana por religiosos de la orden de , Mictlan Infiernos. ***

Sancto Domingo. O P. Editado, $Mictla.mpa Infiernos. **
] Tlalitic. (dentro de la tierra).
! : Centlaihiyohuiliztlan  Infiernos.  (Lugar de
perpetuo padecimiento - Infiernos)

|
!
|

. 1551-1552 | Fray Andrés de Olmos. OF M Mictlan. ** |
: “Tratado  svbre  fos  swre pecados Tlalli nepantla (en medio de la tierra). ;
i ! mortales... . 1chan Diablo (la casa del Diablo) L

Inédito. l Aqualcan, Ayeccan. (lugar malo)*** i'
E Atlauhco, tepexic (barranca, despefiadero)**
! Axnxpan cuitlapan. (en la oring, en las heces)*** !

1553 ";?E-E{l&&&é'{&é'éiﬁibg OFM.  Mictlan initocayocan Infierno, (ei lugar de ios1
' Tratado de Hechicerias v sorfilegios... muertos cuyo nombre es Infierno)***
| Inédito i Aqualcan, Ayeccan *

i Axixpan cuitlapan * i
Huecatlan mictlan. (lugar de los muertosf

e} e ... ,profundo) _— e |
1553 Fray Pedro de Gante. O.F M. | Mictlan. *** |
Doctrina cristiqna en lengua mexicana. g In mictlan in Inflemno. |

... _ jEdiado. ~, Teylpiloyan. (carcel} L

1563 ! Frav Bernardino de Sahagun OFM. - Mictian***

(..Sermones de dommicas de santos en’ ' Tlayouayan *(lugar oscuro, donde es de noche)

o | lengua mexicana,..  Inédite. LMI_)QEQOH]RC *(lugar tenebroso, nocturno)
L1564 Fray Bernardino de Sahagin. O.F M. ! Mlctlan see

Colloguivs y docirina cristiana con que Tlayoalan (lugar oscuro, donde es de noche)

' los doce frailes de San Froncisco.... 'Tla1h1yohu1loyan (lugar de padecimiento.)

- lInédito. ) * L o
1565 Fray Alonso de Molina. O F.M.  Mictlan *

: Confessionario  breve,  en  lenguali Mictlan Ynfiemo *

. mexicana y castellana... Editado. i - ]

<1565 Fray Domingo de la Anunciacién. O.P. | Mictlan **

| Doctrina cristiana breve p compendjosaﬁ Mictlan Infiernos. ***

por via de ... en lengua casteliuna y’ i

mexicand,

| Editada. e

1369 Cartilla para ensefiar a leer... [0.F.M.] Mictlan.

Editada. !
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~ Ailo - Autory titulo de l1a obra, o presiones  wtilizadas en los rtextos en

dhuatl para designar at Infierno Cristiano,

1569 Fray Alonso de Moting O F M. Mictlan *e* i
Confessionario. mayor  en lengua Mictlampa ** ;
. mexicana y castelluna. Editado. Mictlan icamac. (la boca del lugar de los
muertos) ;
e  Ynfierno e
1574-1579  Fray Bernardino de Sahagin. O F M Mictlan =**
Adiciones, apendice w Ja Postilfa v Mictlan uetli (camino del lugar de los muertos)
Cepercicia cotidiano. tnédito. Y nfiernos **

Y nfiernocalii. (casa del infierno)
ltelpioantzince in Dios. (la cércel de Dios)
' - Cenca uey oztotl. (cueva muy grande)
i ! Tlalli nepantla.
_ ‘ _ Tlaioaian.

s Fray Juan de la Anunciacion. O S A " Mictlan. **
Sermonario en  lengua  mexicana.,. Mictlan infiernos ** 1

Cattecisme de gran provecho,.. en fengua - Tallitic.
i mexicana y espafiola.  Ambos editados - Tlalli nepantla

I
|
| en el mismo volumen. : Tlayohuayan. I
! ; : Mixtecomac. !
T . Teilpiloyan (cArcel)** |
1578 ' Fray Alonso de Molina. O F M. Mictian **
Doctrina cristiana en lengua mexicana Mictlan ynfierng ***
- ~_Dmuy necessarta... Editada o . Mictlan in ytocayocan Ynfiernos. o
1578 | Fray Francisco de Pareja. O F.M. Mictlan, ** ';
: ‘Dw.frinu cristiana muy utif... en !engwu Ynfiernos.
mexrcana ycastellana. Editada. _ o o j
1582 Fray Juan de Gaona. O F.M. "Mictlan**
: Cologuios e la puz y tranguilidad
- cristianas en lengua mexicana. i
I P Edl(ado . - e e e - - - o e — .J
- 1583 ’ Fray Bernardino de Sahagun OFM | Mictlan ***
i Psaimodia christiana y sermonario de los  infierno.
i |Sanclos del aflo, en lengua mexicana.
. |Editada L ]
. 1599 | Fray loan Baptlsta OFM. Mictlan, ***
. Confessionario en lengua mexicanu y Incentlani mictlan
.. _jcastellana.. Editado L e
1 1600 | Fray loan Baptista. O.F.M. Mlctlan e
]Adverrem:'taf para los confesores de Ios
. _inatwoles Bdado 1
1600 ' Fray loan BaPtista. O F M. Mictlan, *** ;
t Huehuerlonolli. . Editado. " Tetlatzacuiltiayan. (lugar de escarmiento) f
. . Quauhcaipixcatzin (carcel de madera) |
Lo06 : Fray loan Baptista, O F M. Mictlan *** :
_i {Sermonatio en lengua mexicanal _Centlani mictlan |

...... - - B e B PSS |

Tabla 1: Relacién de los nombres en nghuatl utilizados en los textos de evangelizacién analizados
para designar al Infierno cristiano. Los *** indican la mayor o menor utilizacién de los términos
dentro de cada obra. Aquellos que no tienen ninguna sefializacién ey porque sblo fueron utilizados
una o dos veces.
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6.2 Los tormentos del Infierno.

Después de habernos acercado a algunas de las caracteristicas del proceso de adopcion
de la palabra nahuatl mictlun para designar al infiemo cristiano debemos continuar
nuestra aproximacion a ese intierno “indo-cristiano”, para enfrentarnos con las formas
en las que fue descrita su interior.

En los tormentos Aque pueblan el Inficmo pedemos encontrar mas rastros de las
dificultades a las que se enfrenlaron los religiosos y sus ayudantes indios para tralar de
traducir al nahuat) seres, acciones, situaciones y objetos que no tenian un referente
automatico en la cultura indigena. Como ya vimos, las analogias se buscaron y se
utilizaron con alguna abundancia, pero los autores también tuvieron que ir y venir de
las forzadas traducciones literales a la incorporacién de expresiones indigenas que
hacian alusidn a situaciones “similares” a las que intentaban describir, con lo que
renunciaban a mantener el sentido estricto de aquello que ortginalmente querian decir.
Todos los textos de evangelizacion revisados mencionan el Infierno, pues creer en su
existencia es un articulo de e que todo cristiano debe postular, pero no todos los
autores se dedicaron a describirlo con la misma amplitud. De ah{ que analizar el tipo
de tormentos que los frailes decidieron colocar en el Infierno, nos permite darnos
cuenta del énfasis que pusieron en su prédica como un vehiculo para alejar a los indios
del pecado, de sus antiguas costumbres y acercarlos més a los rituales y sacramentos
cristianos.

Podria pensarse, a primera vista, que la extension de las descripciones de los tormentos
infernales estd ligada meramente a la extension propia de cada obra. Lo cual es
relativamente cierto, pues cn 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
Confesionurio mavor de Molina ¢l Infierno solo aparece una o dos veces y jamas son
descritos sus tormentos. Molina decidio, por sus inclinaciones doctrinales y las de su
modelo, que no se debia hablar del Infierno mas allda de lo indispensable, pues la
predicacion sobre ese sito de torturas solia llevar a los indios a la confesion por miedo
y 10 por arrepentimieato.  El indio al que Molina dirigio su obra era responsable total

de sus actos, un sujeto que podia trabajar en pro de su redencion.
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Por esto me oriento a pensar que ¢l 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 percepcién acerca
del grado de conversién de los indios; es decir cuales eran sus opiniones acerca de las
capacidades de los indios para poder entender cabaimente el mensaje cristiano y ¢c6mo
evaluaba la labor evangelizadora llevada a cabo hasta entonces.

Como pudimos apreciar cuando revisamos algunos pasajes del auto del Juicio Final,
los tormentos del Infiemo también reciben un nombre genérico, el de mictlan
tlathivohuilizil (padecimiento propio del tugar de los muertos). Mathiyohuiliztl es un
sustantivo de significado amplio que tamb:én fue utilizado por los evangelizadores para
referirse a la pasion de Cristo, nada mas que acompafiado de calificativos positivos:

Yenunitznotiazocatlatlauhtili totecuiyoe [...] ca motlazotlayhivohuiliztica
yhuan  motlazomquiztica  otinechmomaquixtilitzine yn  thuicpa migtlan
cenucac tiayhiyohuilizth yhuan motlazoyezzotica otinechmocohuitzino.

Por eso yo con amor te ruego, Oh Nuestro Sefior [..] 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.”

Muchas obras emplean solamente esta expresion u otras denivadas de la conjugacion
det verbo que dio origen a dicho sustantivo: taihiyohuia (padecer), taihiyohuiltia
(hacer que otro padezca) y tluihiyohuitilo (ser hecho padecer). Otras, por el contrario,
se extienden en la descripcton de ese mictiun taihiyohuilizth. Si volvemos a recordar
el Auto del Jwcio Final, veremos como en €l se utilizaron en vivo y a todo color
instrumentos de tortura que fueron “infernalizados” gracias a la anteposicién de la raiz
del sustantivo tlet! (fuego).”

En la Doctrina cristiana en lengua espaiolu v mexicana por los religiosos de la orden
de Sancto Domingo de 1548, la primera doctrina mayor oficial, ¢l Infierno de fuego es
descrito con bastante detalle e intensidad:

En el segundo lugar puso Dios nuestro gran Rey y Sefior aca bajo en el
centro de 1a tierra, encerrado dentro en ella: este se llama Infiernos. Alli 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

3 Gante, op. cit. f 145 v. La traduccién al espafiol y el subrayado son mios.
¥ Vid. supra. 6.1,




124

intierno estan todos los males: y todos los tormentos: porque alli hay fuego
muy prande, aquel fuepo quema y abrasa las animas de los que no son
cristianos, Aquel fuego nunca jamas se apaga: ni jamas fenece / atormenta
en grandisima manera: en tanto que no hay cosa alguna en esta vida a que
fos podamos comparar. Porgue sobrepuja sin comparacion_a todos los
dolores v a todas las enfermedades: v a todos los tormentos del mundo: v a
todos los frigs y calores: tormentos y aflicciones de todo el universo mundo.
Alli estan muy prandes ollas y calderas de hierro: las quales estan llenas de
pez v refina espantable v hierro derretido herviendo sin cesar y coziendo a
borbollones: alli se cuesen y son atormentadas v afligidas las animas. Aquel
fuego tan prande v aquelios tormentos que avemos dicho nunca se han de
acabar, mas siempre han de ser, y 105 que una vez entraren a aquel fugar
nurnca 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 jamas se han de acabar: que asi lo tienen ya por muy
averiguado que nunca se han de acabar sus tormentos, y por tanto son muy
afligidos.*

En esta elocucnte descripeidn nos encontramos con varias formas de tormento. Destaca
ese fuego que abrasa a las almas y que jamds se extingue; un fuego que es muy superior
a todas las calamidades que puedan existir sobre el mundo. Dentro de ese sitio de
fuggo se hallan ademas unas calderas, que en ¢l texto nahuatl reciben los nombres de
tepuzcomiil (olla de metal) y fepuzapaztli (lebrillo de metal) en las que hierve sin cesar
la pez (ocotzo!! -trementina de ocote-), el refino (tletlalli ~hoguera-) y el hierro
derretido (repuzar/ -agua de metal o metal liquido-). Los dominicos que compusieron
esta doctrina optaron por {as traducciones literales para predicar acerca del Infierno y
sus tormentos de fuego.

El fuego seria el elemento esencial de ese Mictlan que proclamaban los cristianos. La

" “¥Ynic occan oquimotlafili yn 1ohuey tlatocauh yn dios nican tlalitic tzacutica yehuatli in itocayucan
ynfiernos. Ca ompahui ynin yolia ynimanima yiehuantin iz amo huel tlaneltoca [xii r] in amo cristianome:
yuan in aqualtin in ayectin cristianome yn amo ticlquipia yn itenahuatiltzin Dios. Cayn ompa in Infiemo
catque ixquich in aqualli in ayectli yhuan ixquich tlaihiyohuiliztli. Ng ompa catque cenca huey tlet] y
cenca a'tlatia ynimianima yn amo cristianome: yhuan yn aqualtin cristianome. Auh yehuatli yn tletl: ca ayc
ceui / ca ave polihui:_auh ca_cenca_tetlathiyohuiftia: camo tley nican tlaiticpac uel ticnenehuilizque
viehuatlin tletl, Ca_cenca quipanahuia in ixquich tecoco / in ixquich tonehuiztli chichinaguiztli nouyan
cemanahuac, Ca no nompa ca cenca uey tepuzcomit! / jhuan cenca huey tepuzapaztli: tentoque in cenca
temamauhti ocotzot! yuwan in tletlalli yuan tepuz aul mochipa cenca popozoca timani mochipa
quaqualacatimnani / auh ca oncan toneua chichinaca vn animasme. Auh yehuatl in tlet! vhuan
yntlaihiyohuilizzli yn otiquitoque ca aye tlamiz, ca nochipa cemicac yez. Auh in aguique ceppo ompa
calaquizque: [xii v] c& auq’c occepa uahquizazque yehica mochipa cenca chocati catehuat!, cenca
tzatziticate quinacaticat ypampa y ixquich tlaihiyohuilizlti yntechoa: yhuan ipampa ca auq’c tlamiz / ca
vequimatioque y auquittamiz yn ytlathiyohuiliz ycenca toneva.” Doctrina cristiana en lengua espaiicla y
mexicana, por fos religioses de fa orden de Sancto Doningo... £ X1 - X1 ¢ El subrayado es mio,
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doctrina de Gante, como ya vimos, habla de un Infiemo en el que existen distintos tipos
de tormentos {nepapan tlaihiyohuilizili), de fuegos (nepapan tletl) y de muertes, de las
que no se muere (nepapan miquiztli ayc huel micohua)” En otro pasaje nos dice que
tras el Juicio Final aqueltos que no rigieron su vida segin los mandamientos del dios
cristiano seran arrojados en un horno o barranca de fuego (tletecoxcalco) donde, en
medio del fuego (tlet! inepantla), su quemazén serd eterna (anmotlatlaliz ayc
(zonguizaz cemicuc)?

Sin embargo este abrasamiento no siempre estd presente en 1os textos con la misma
intensidad. Décadas mas tarde de los ejemplos seflalados, 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. Asi lo encontramos en uno de los extensos sermones
en nahuatl, del agustino Juan de la Anunciacion, de 1577:

Vae vobis qui ridetis nune, quialugebitis & flebitis. Quitoznequi
Oanmocentzontlaueliltic in amehuantin ampactinemi ynipan tlatlaculli, in
anuetzcatinemi, ynitech ammomatmemi in talticpacayotl, ca zatepan
cemicac anchocazque. [...] Auh tel ynipapaquili ca cemicac choquiztli
mocucpaz.

[...} Quiere decir: Ustedes son extremadamente desventurados, ustedes, los
que andan alegrandose en el pecado, los que andan cayendo en él, viven con
las manos en las cosas del mundo (sexuales); mas después lloraran
eternamente. |...| Pero su alegria ciertamente eterno lanto se volvera. ™

El tono de esta predicacidn no es extrafio a la disertacidn cristiana, lo que podria llegar
a parecer extrafio es que los evangelizadores hayan considerado a los indios capaces de
entender esta disertacion. El ejemplo arriba sefialado, junto con otras explicaciones de
este tipo que se encuentran a lo largo de su sermonario, nos permite apreciar que Juan
de la Anunciacion dirigio sus homilias a unos indios a los que consideraba capaces de
legar a comprender la profundidad del mensaje cristiano. Por ello, podriamos colocar
a su obra dentro de aquetlas de 1a segunda mitad del siglo, que se dirigen a un “indio”

que es concebido como un ser capaz de convertirse integramente. Dentro de este

“I Gante, op.cit. £ 3r - 4r, Vid lanota 13 de este mismo capitulo.
‘2 Ibid. £ 32 .

" Juan de la Anunciacion, op.cit. f 71 r La traduccion al espafiol y el subrayado son mios.
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sermonario €l agustino no recurre a la enumeracion de tormentos infernales.

De modo parecido nos presenta Molina, en su doctrina larga, los sufrimientos del
infierno;, donde los padecimientos que podriamos Hamar sensoriales conviven con
aquelios de cardcter espiritual:

[...] in yehuantinin amimas, niman quimmothuilia in totecuiyo dios, xiuian
in anitlacentelchiualhuan notlazotatzin: niman quimmixnauatilia, ompa
quitniualia g mictlan: ompa cemicac  Hathiyvohuia, yehica ca_ompa
cenquiztoc in ixquich netoliniliztli, teneuizth, chichunaquiztli, tlaocovaliztli,
netequipacholizth, choquiztli, cecmiquiliztli, tonalmiquiliztli, tn aictlamiz,
aic tzonquizaz: ayac oncan quichia itlapapaquiliztli, anozo neyolializtli.

[...] A estas animas les dird Nuestro Sefior Dios, vayan malditos de i
padre, luego se¢ condenaran, alld iran al Mictlan. Alla por siempre sufren;
porque alla esta todo junto, la condenacion, el tormento, el dolor, la tristeza,
la pestilencia, la angustia, el llanto_ la muerte por frio, la muerte por _calor,
que nunca termina, ounca finaliza, no hay nada alla gue de_alegria o
consuelo.**

Estas son algunas de las variables mas comunes dentro las diversas formas en que los
tormentos del Infierno fueron descrites a los indios. En un primer momento los
religiosos aplican toda un retorica atricionista para atemorizar a los indios con unos
tormentos traducidos literalmente del discurso cristiano, décadas mas tarde otros
religiosos querian que el indio se convirtiera asimilando profundamente el mensaje
cristiano y se abstuvieron de describir detalladamente el sufrimiento infemal, o lo
hicieron a través de mensajes y conceptos mas complejos que la enumeracion de
tormentos. A finales del siglo XVI este altimo proyecto parece no tener més
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 Olmaos y su discurso dual sobre ta maldad y el Infierno.

Asi es coOmo curara la soberbia. Para que nadie sufra, para que no se halle en
las orinas v en la mierda para que nadie sea rechazado, arrojado, en un fugar .
malo y_perverso, para que nadie alcance a conocer el _sufrimiento, el

Y Moling, Doctrina christiana en lengua mexicana.... £ LXXVII v. La traduccion al espaitol y el
subrayado son mios.
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tormento. ¢l dolor, la piedra v el palo de nuestro sefior Jesucristo, mucho
hay que considerar, pensar, en la muerte, en la pestilencia y en el viento, que
ahora 0 quiza mafiana se arrojarén sobre uno, y asi, por ello, serd
abandonada sobre la tietra toda la felicidad {la alegria mundana).*

Dentro de los siete sermones que escribi6 Fray Andrés de Olmos para hacer
comprensible a los indios el origen v las circunstancias de cada uno de los pecados
mortales cristianos, el Infierno aparece con profusion, pues ese sitio es ¢l destino final
de aquellos que, haciendo oidos sordos a la predicacion del fraile, deciden no cambiar
su forma de vida, ni arrepentirse de sus malos actos. La condenacién eterna es aquello
que distingue, precisamente, a los pecados mortales de los veniales.

Olmos tomo como modelo para la redaccidon de dichos sermones 2 una obra de San
Vicente Ferrer de 1399, Pecatis capitalibus 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 decidié
hacer modificaciones substanciales a la obra para que ésta tuviera una mejor respuesta
entre la poblacidn indigena.

Los sermones de Olmos estan pilagados de elementos de cultura indigena que extrajo de
sus investigaciones, de los Huehuetiahtolli que habia recopilado, de su aprendizaje
profundo de la lengua nahuatl (entre otras) y de su trato con los indios. El decidié
escribir su obra en un ndhuatl muy culto para que fuera mas del agrado de los
naturales.”’

Sus sermones no son una traduccién literal del texto europeo al ndhuatl, en ellos es el
mensaje cristiano el que es adaptado a las formas de expresién de la lengua nativa, Es

el cristianismo el que se traduce al nahuatl y no el nahuat! el que se emplea para

* “ltzcatque quenin pahtiz yn nepoaliztli. Ynic amo tetoliniz ynic amo axixpa cuitlapa, ynic amo yn
aqualcan yn ayeccan tetlazaz, temayuz, ynic amo tetechaciz yn tecoco yn tetoneuh in techichiuatz, vn
itetzin, yn iquayhtzin in totecuyo cenca ic ixcahuiloz, yn ilhnamicoz yn miquiztli, yn temuxtli, yn eecatl yn
axcan anoczo muztla tetechmotlaliz, uel ic ixquich cavalos yn tlalticpac papaquiliztli” Fray Andrés de
Olmos, Tratado sobre los siete pecados mortales, 1551-1552. Los siete sermones principales sobre fos
siete peeddos mortales v lay circunstancias y fin de cada uno por modo de platicas, edicidén de Geoges
Baudot, México, UNAM-IIH, 1996, p. 14y 15 El subrayado es mio,

“ Vid Ibid Prefacio de Georges Baudot, p. VIl y X1-XIV.

7 Vid. Ibid p. 3.




traducir literalmente un texto doctrinal cristiano.
A pesar de que Olmos afadié una amplia descripcion del fuego del Infierno que no

existe en la obra de Ferrer®

el Infierno de sus sermones sobre los siete pecados
mortales no s 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 Otmos,
esta expresado en términos que, dentro de la cultura indigena, hacen alusién a la
suciedad y a circunstancias de punicion.

El pecador que caia en ese Mict/an cristiano, caia axixpa cuitlapa (en la orina, en el
excremento), en un agualcan ayeccan (lugar malo, lugar no recto), sitio caracterizado
por yn temuxili yn ehecar! (la pestilencia y el viento), donde habia yn recoco
(sufrimiento), yn tefoncuh (tormento) y yn techichiuvatz (dolor), que son in itetzin
vgquauhtzin in totecuyo (la piedra y el palo de nuestro sefior).

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 producian en la parte
inferior del cuerpo humano y que caian sobre la tierra y en el gue moraba
Mictluntecuhtli (sefior 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 indigena.

Aunque nto por esto el Mictlan deja de ser concebido y explicado como un lugar de

tormento y sufrimiento;

En verdad, para siempre seras enterrado, arrojado a la jaula de madera, en
medic de la terra, aila en el lugar de los muertos, donde todo estd henchido
de tormento y de dolor, donde todo es miseria, todo es espantoso, horroroso,
donde para siempre se llora, se encuentra uno triste, misero, destrozado.
Absolutamente inconmensurable es el modo en que uno es atormentado alla.

® Vid. Burkhart, op.cit. p. 55.

¥ Vid. Leonardo Lépez Lujén y Vida Mercado, “Dos esculturas de Mictlantecuhtli encontradas en el
recinto sagrado de México-Tenochtitlan™, en Fstinfios de Cultura Ndhnaef, México, UNAM-HH, 1996,
vol 26 p. 54 -63.
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Si consideras bien todo esto, tendras por nada al pecado, viviras contento.*®

Un lugar a donde seran condenados todos aquellos que se hayan dejado arrastrar por su
lujuna, por destacar un pecado entre los siete:

Niman huel yehoat! in culutl, tzitzicaztli, tetl, quauitl, ynic tetzacuilhti yuan
uitzli, omitl, cecec atl, ynic quitequaqualhti yuan in tlein cenca tecoco
teupuhqui teizauy ynic quitetocti y quitemacac y¢ uel machoz y cenca
quitlaueitta, quiqualaniya, quiqualancaitta yn mauilhquixtia y aauilhnemi:
cenca ic teuic eua dios cenca ictetolinia.

El mismo [Dios] luego, la castipa con el alacran, con la ortiga, con la piedra
y el palo, y corrige con la espina, con el hueso, con el agua fria, castiga con
una pena muy dolorosa, muy penosa, muy aterradora, porque bien sabido es
cuando odia, tiene horror, tiene repulsion para ¢l 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 indigenas que indican la nocion de castigo: in cufut!
zitzicazili (el alacran, la ortiga), uiztl/i omid (la espina, el hueso), y cecec atl (agua
helada); elementos propios de 1a penitencia prehispanica o autosacrificto 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 Gltimas expresiones que sefialamos son una forma mas que encontrd para
tratar de transmitir la idea de dolor fisico.  Sin embargo, y desde otra perspectiva, esa
mencion de 1os instrumentos del autosacrificio prehispanico también concuerda con la
opinidn expresada por Sahagun en su Apendice a la Postilla, donde seflala que las
penitencias que realizaban los alumnos del cu/mecac no eran algo que los ayudara a

puriticar sus vidas, sino tormentos que les pedia el demonio buscando su sufrimiento.*’

“ “Yn zan nelli cemicac titocoz, tilazaloa guauhcalhco, tlalli_nepantla yn ompa mictlan, yn oncan
cenquiztoc, in toneuiztli chichinaquizthi yn ixquich netoliniliztli, yn ixquich temamauhti, teizauy, yn ompa
cemicac choca, tlaucuyalo, netolinilo, tetzatzayaualo, Niman amotlapoalli ynic ompa quen nechiualo.
Yntla uel ixquich xiquinamiqui, atle ypan ticmatiz yn tleyn tlatlaculli, inic tipactinemi” Olmos, fratado
sobre los siete pecados mortales ., p 14-16 v 15 -17. El subrayado es mio

' fbid p. 110y 111. El subrayado es mio

32 1) el calmecac y el telpochcalli se llamaban casas de penitencia porque alli ocurria gran miseria: no
eran penitencias; tan sélo eran tormentos del lugar de los muertos. Los niflitos que vivian alli se
levantaban a Ia2 media noche, se bafiaban con agua fria, y les insertaban espinas, v se les cortaban las
orejas Y los miftittos que se criaban alli se criaban como perros. Excesivamente los mataban de hambre.
L.os hacian dormir solamente en el suelo sin ropa La comida que les daban eran tortillas rancias Los
trataban como perros. Y se entiznaban de negro como diablos Asi claro es que esta miseria era ordenanza
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Otras expresiones empleadas por Olmos nos muestran al Mictlan como un despefiadero
y una trampa:

Yc oncan mecac_tzouazco tlaxapochco tepexic, cuican azo ohuetzin, yn
quinequi quelehuia ohuetziz ocalaquiz ynivampo yn quicocolia |[...]

Por ello alla caerd en el lazo. en la rampa, en el hoyo, al precipicio alla ira,
caerd, el que quiere, desea incurrir, entrarle, hacerle suffir a su projimo [...}"

De forma semejante fray Juan de Gaona expresd que no se debia caer en la trampa:
tecpaili (liga para cazar) - (zouazt/i (lazo para cazar), que el Maligno tiende a los
hombres ™

Aparte de haber empleado metaforas y conceptos propios del ndhuatl y de los nahuas,
Olmos modifico la obra de San Vicente Ferrer al introducir la descripcidn de conductas
indigenas prehispanicas y coloniales como ejemplos de conductas pecaminosas.
Muchas costumbres autéctonas pasan en esta obra de Olmos a formar parte de la
historia de la cristiandad como pecados mortales.

Olmos denunci6 o que supo y lo que vio. La adoracion de idolos, la pintura facial, la

l,ss

incineracion de hojas, hierbas y copal,” la ingestion de hongos que provocan

ELIRY.Y
2

“locura” * el juego del patolli y el autosacrificio ritual;*’ es decir, todas aquellas
actividades que hacian manifiesto que los indios tenian “un corazon doble, que por
fuera llama a Dios, pero por dentro o en su casa, o en secreto” continuaban con las
costumbres que les ensefiaron sus abuefos.”

i1 resto de los pecados a los que alude Olmos también son explicados de una forma
que resulte coherente con la cultura indigena y sus formas de expresion. 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. Asi claro es que los diablos atormentaban a
la geate alli.” Sahagin, Adicicues, Apendice a fu Postifla... p. 135y 137,

M Olmos, Tratado sobre lus siete pecados mortales. ., p 176 y 177 El subrayado es mio.

™ Fray Juan de Gaona, Coloquios de la paz y tranguilidad cristiana en lengua mexicana, México, Casa
de Pedro de Ocharte, 1582, f. 5r. La traduccion al espafiol es mia.

3* Olmos, Tratado sobre los siete pecados mortales..., p. 20.

* Ibid. p. 40-42.

57 Ibid. p. 158 y 159.

* “yehoatl ome yyolo yzan pan yuhqui yn quinotza yn dios. Auh yn itic anozo ychan, anozo ichtaca
moxtiaoa xiuliterma zacatema contema tleco copalli. Yehoatl yuhqui in diablo yn tla ipan miquiz cemicac
mictlan tocoz. / Este tiene corazon 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. Este como el Diablo, si viniera
a morir seria para siempre encerrado en el lugar de los muertos.” fbid. p. 62 y 63.
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suctedad y de las cosas vanas para trasmitir [a nocidn cristiana de pecado:

Este [el lujurioso} no quiere hacer lo que Dios desea. Tan s6lo atiende a sus
nubes, a su corazon, a su carne, a su_vicio, a la falda v la camisa, al cuerpo,
lo negro v 1o sucio, etc.

Amo quichihuaznequi yn tletn quimonequiltia yn dios. Zan quitocah yn imiz
yh iyolo yn innacayo yn intlahueltlocayo yn tecue teuipilh yn tenacavo y
tliftic v catzaoac, & cf ™

Hagamos aqui un paréntesis para seflalar que Olmos, quien durante varios afios se
dedico a indagar sobre las antiguas creencias de los indios, nunca emple6 términos
derivados del verbo vhahiuiu (regocijarse) para referirse a una alegria sana, para él el
termino vhuhuiinemilizili (vida de regocijo) se referia claramente a la vida lujuriosa o
ta lujuria misma. Por el contrario Gante en su doctrina, editada un afio después de que
Olmos concluyera estos sermones, utiliza ahahuializtli para referirse a la felicidad que
experimentardn los salvos dentro del cielo.” Una muestra mas de las dificultades y de
las posturas distmiles de los religiosos, dentro del proceso de conformacion de ese
nahuat| de evangelizacion.

El esquema de los sermones de Olmos, donde los pecados mortales del cristianismo
son gremplificados con conductas propias del mundo indigena, es muy importante para
nosotros, pues nos ayudara a comprender mejor ciertas obras de la pintura mural
conventual en las que se repiten patrones parecidos; pecados indigenas que acompafian
a tormentos cristianos.

[L.a Gnica excepeion a ¢sto la encontramos cuando Olmos habla de la usura, esa avaricia
que consiste en prestar dinero con interés y despojar a los pabres (los indios) de lo poco
que tienen; pues para el autor la usura en un pecado propio del espaifiol. Conducta que
s6lo serd recompensada con et Infiemno, por més que el pecador hispano haya recibido
los altimos sacramentos.

Y su alina se fue derechita al {ugar de |os muertos, su cuerpo fue enterrado
en ¢l 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. '

Y thid. p. 106 y 107
* Lid Gante, op.cit. £ 30 v.
** “Auh in iyolia otlamelauh yn mictlan, ynacayo otococ yn teupa ythualco, zatepa oyahque diablome
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A los indios cultos a Jos que Olmos pretendié hacer Hlegar sus sermones, se les pidio
que modificaran su percepcion de 1o que era el Mictlan, pero el dolor y el castigo que
se¢ sufrian en ese Mictlun cristianizado se les explico en sus propios términos. Un
Mictlun lleno de sufrimientos que continuaba existiendo como un lugar de los muertos
en ef interior de la tierra. En estos sermones de Olmos el Mictlan y el Infiemo se
fusionaron irremediablemente.

Por lo tanto aquellos indios ancianos que nunca abrazaron “‘verdaderamente” el
cristianismo irian despuds de su muerte al interior de la tierra, al Mictian, segin las
palabras del evangelizador, que, extraflamente, parecian concordar con lo que ellos
supuestamente continuaban creyendo:

[...] vy si estos viejitos no quieren observar lo bueno, no quieren hacerlo ante
1a palabra divina, dios fos sienta en la enfermedad, en las nubes y el viento,
de tal modo gue son mandados a la region de los muertos, a fin de cuentas,*?

Asimismo el Mictlan de Olmos es el sitio donde habita el demonio, yn ichan diablo (la
casa del diablo);* un ser que es el origen de todo pecado y que parece haber estado en
¢l centro de las preocupaciones de este franciscano.

b

El pasado de Olmos, como cazador de brujas en la region de Navarra,™ resurge al final
de su vida para quedar plasmado en uno de sus ultimos manuscritos, su {ratado de
fiechicerias y sortilegios, donde intenta introducir en las conciencias de 1os indios “los
clementos de una demonologia europea originada en un modelo espafol™ que
consideraba a la idolatria una adoracion consciente al Diablo.* A diferencia de lo que
hiciera con la obra de San Vicente Ferrer, en este tratado que ahora seflalamos, Olmos
no modificéd substancialmente [a forma y el contenido de la obra en la que se inspird, el
Tratado muy sotil v bien fundudo de lus supersticiones y hechicerius y vanos conpuros

v avusiones y olras cosas tocantes al caso y de la posibilidad e remedio dellas, del

ychan oc ce clerigo yn teupan tlapiaya, oguinotzalo ynic quiathmoquixtiliz yn icacac yn usurero yn Santo
Sacramento, ynic quivicazque yn inacayo mictlan .. Olmos, op.cit. p. 84 y 85, El subrayado es mio.

“2 Ipid. p. 213. El subrayado es mio. )

“UJbid. p. 74.

™ Fray Andrés de Olmos, Tratado de hechicerias y sortilegios, edic. de Georges Baudot, México,
UNAM - HH, 1990, p. X1 - XJI1

5 Ibid. p. V1.

5 Vid Fernando Cervantes, £/ diablo en ef Nuevo Mundo. El impacto del diabolismo a través de la
colonizacion de Hispanoamérica, Barcelona, Herder, 1996. p. 45.
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franciscano, y contemporaneo suyo, fray Martin de Castafiega, predicador def Santo
Oficio, como facilmente puede deducirse ¥’

En esta obra Olmos utiliza algunos difrasismos de raigambre indigena y nombra
Mictlun al infierno, pero ya no trata de hacer que los indios entiendan la maldad a
partir de sus propios pardmetros. Vuelve a recurrir a expresiones que indican castigo,
aunque, éste estd ahora en manos de la Inquisicién:

Mucho sabe el Diablo, nacié hace mucho, mucho tiempo. Hace muchisimo
tnempo que engafio a cristianos que por elio fueron quemados, fueron

muertas en la plaza del mercado. Algunos_con_piedras, con palos, con el
alacrin y_la ortiga, fueron golpeados por los sefiores, los padres que se
llaman inquisidores [...]*

A lo largo de toda esta obra podemos apreciar cémo Olmos participaba de esa
demonologia que tenia a la idolatria como el maximo pecado contra Dios y cémo la
utilizd cuando tuvo que enfrentarse con la cosmovisién de sus catecumenos indios.
Olmos anhelaba hacerles comprender que los rituales de sus ancestros pertenecian al
terreno de lo que ¢l llamaba iglesia diabdlica, sus antisacramentos y sacriegios, que
los “hechiceros” no eran indios engafiados, sino “miembros de una antiiglesia fundada
por el diablo™.®

El rratado sobre los siete pecados mortales pretendia penetrar en las formas de vida de
los indigenas, para que ellos mismos aprendieran a reconocer en ellas, aquello que era
pecado, y cuando este pecado era tan grave como para merecer la condenacion eterna,
pues ¢l pecado mortal es aquel que mata al alma y la hace merecedora del Infierno.

El tratado de hechicerias, por su parte, intentaba que 10s naturales entendieran que el
origen del mal y del pecado es el demonio. un ser que ha recurrido, a fo largo de la
historia de Ia cristiandad, a multiples estratagemas para pervertir a los hombres y para
hacer que le rindan adoracién. Un ser que en esta tltima obra aparece revestido con los
atavios de un seflor indigena, un demonio que quiere que las antiguas costumbres
vuelvan a resurgir y que continua apareciéndose a Jos vivos en lugares oscuros:

Muy de noche, al encender una vela encima de la casa, alld en un sitio
desierto se me apareci6 el Diablo; como el rey se presentd engatanado, asi

8 Vid. Olmos, Tratado de hechicerias y sortilegios... Prefacio de Georges Baudot, p. X-XIIL.
¢ 1bicd p. 9y 11. Ei subrayado es mio.
& Cervantes, foc.cit.

O T T
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iban engalanados los sefiores en los tiempos antiguos cuando iban a bailar
[hacian merecimiento], yo tuve gran miedo.™

Una forma bastante clara de personificar aquello que Olmos queria combatir, el
resurgimiento de elementos de la religién autoctona 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
diabdlico:

Y ahora si de verdad, de buen corazén, perteneces a Dios, all4, detrds de ti,
detras de tu espalda, de tu hombro, relegaras al espantoso, al horroroso, al
desgraciado, al funesto, al mal, al injusto mundo diabélico.™

Ya que de no hacerlo su dnico destino posible es caer en ese Mict/an cristiano del que
ya hemos hablado.

Las dos nltimas obras de Olmos nos muestran que por més que él haya sido seducido
por las flores de la lengua nahuatl y haya sido capaz de dar vida a un discurso hibrido,
donde el cristianismo se indigeniza (por llamar a este proceso de alguna forma), no
dej6 atras los fundamentos contundentes que le hacian entender a todo lo no cristiano
como fruto de ese mundo demoniaco. Los mismos fundamentos que le habian dado la
posibilidad de combatir a los adoradores del demonio vizcainos, antes de que fray Juan
de ZumArraga le pidiera, pues conocia sus habilidades y conocimientos, que viniera al
Nuevo Mundo a convenrtir infieles. Su discurso se mantuvo siempre con un pie en el
mundo de los indios y otro (el mas firme) en el suyo. De ahi que lo haya llamado un
discurso dual.

Por altimo debemos sefialar 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 discipulos de Otmos,

como lo denuncian algunas obras de fray loan Baptista.

" “Cenca yohuatzinco tlauiz calpan, ompa yxtlaauacan onechmonexitili_in Diablo, yuhqui yn tlatoani

wochichiuhticatea, yn iuh mochichiuayah tlatogue ye uecauh yn iguac mahceuaya; oninomaithti.” Olmos,
Tratado de hechicerias y sortilegios..., p.A2 y 43. El subrayado es mio.

(.} auh in axcan yntla nelli moyollocacopa ytezinco otipouh in Dios teypampa ocompa micampa
moteputzcopa mocuitlapan tontlachia tle ynic o¢ zeppa tictocaz yn teyzahui yn temamauhti yn tetolini
tecoco yn agualli yn ayectli yn Diabloyutl ™ /bid. p. 8y 9.
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6.2.2. El Infierno sin tregua de fray Bernardino de Sahagiin.

Sahagun fue uno de los religiosos del XVI que mds se acercd al conocimiento de la
lengua nahuat! y de las costumbres prehispanicas. El pretendié conocer a fondo los
rostros que habia tomado ¢l Enemigo en tierras indigenas para poder extirparlo, y en la
medida en que mas y mas se acercaba a 10 que sus informantes compilaban, iba
reforzando su conviccion de que el cristianismo de los indios era, en la mayoria 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 capitulo del manuscrito que conocemos como Apéndice a la Postilla Sahagin se
dedico a describir detalladamente el Mict/an tratando de hacer de €l un Infierno a la
europea, un sitio que estaba alli para hacer que los indios rechazaran aquello que era
propio de sus antepasados y se convirtieran de una buena vez al cristianismo.

Como va apuntamos, el Mictlan que ¢l predica es una cueva tenebrosa y oscura dentro
de la tierra, donde son aprisionados todos fos que no son buenos cristianos. Una cércel
dividida en diversos espactos para atormentar a cada cual segin sus pecados. Los
nombres que Sahagon da a este sitio recuerdan las formas indigenas de designar al
vientre de la tierra; sin embargo todo aquello que puebla este Mictlan sahaguntino nos
habla del Infierno, tal y como fue extraido de la Escritura y de las obras de los santos,
un sitio donde hay frio, fuego y hedor, donde los condenados gimen y crujen sus
dientes por no poder acabar de morir:

Y todos los que se han mencionado se encontraran en sus localidades asi
llorando, crujiendo los dientes, aullando como jaguares, como 0s0s. Y aun
mayormente les atormenta el que saben que nunca jamds se terminardn sus
tormentos, que siempre, para siempre jamas estaran atormentados, ltorando,
crujiendo los dientes, aullando. Ademas estardn desando intensamente la
muerte; empero nunca monran, tan sélo siempre viviran muriendo; nunca
saldran de la region de los muertos. Y el fuego que les atormenta alli es
completamente espantoso, completamente doloroso, sumamente aflictivo.
[..] Y existe gran fifo por el cual sufren los que all§ estén,.. Ali4 en el
Infierno se extiende un muy horrible hedor [...]7

Dentro de ¢l los demonios y los condenados:

Al estar mordiéndose los unos a los otros son como perros. Padeceran dolor,
padeceran afliccion sus corazones, que no podran descansar en ningan lugar.

" Fray Bernardino de Sahagun, Adiciones, apéndice a la Postilla y Ejercicio cotidiano....p. 77.
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Con enojo, con aborrecimiento se calumniaran los unos a los otras, se
refiirdn, se abotreceran, siempre llorarn, Y mayormente padeceran dolor,
padecerdn afliccion sus corazones porque bien estaran sabiendo sus
corazones que nunca podran ver a Dios, nunca verdn su resplandor; nunca
descansardn ni siquiera tan sélo un poco [...]"

Y aunque nosotros podemos advertir el sentido atricionista de toda esta predicacion, no
tenemos siquiera que hacetlo, pues el mismo Sahagin asi lo declara: “Necesario es que
cada cristiano se ponga cada dia a considerar que se ha de espantar, que ha de vivir con
miedo, para que se abstenga de los pecados y para que no se vaya alld”.™

En otro sermon Sahagun le habla directamente a un pecador y le dice:

Sélo merece(s) el muy espantoso tormento del lugar de los muertos. Te
comeran los gusanos, en el fuego te quemaras, con metal te pisaran y te
desgarraran los “demonios™. Donde estd oscuro, en las tinieblas, yaceras.
Con la cadena {(cuerda de metal) serds atado, gritaras llorando, moriras de
sed, morirds de hambre, moriras de suefio. Todo lo que hace padecer a la
gente, lo que atormenta a la gente, lo que aflige a la gente, alla uno por unc
los recibiras, [...] alld padeceras por siempre.

[...] alla la oscuridad puede ser asida, puede ser palpada. El lugar [donde
hay] mucho hedor, el lugar [donde hay] mucho asco. Donde estd echado
emera;?ente todo lo que hiede a muerto {que] mucho golpea la cabeza de la
gente.

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 Sahagin,
desilusionado de la evangelizacion, a la “hipocresia” de los indios. El Mictlan de las
obras doctrinales de Sahagin esta lleno de castigos que son traducciones literales del
arsenal atricionista europeo y solo puede asociarse con el inframundo de los

mesoamericanos por sus nombres.

 Ihid. p. 79.

™« In ceceiaca Xpiano, monequj quilnamjctimotlaliz mumuztiae, ynic comuitiuetziz, inic mauhcanemiz,
inic motlacacaltiz in itechpa in tlatiaculli, ynic amo umpa iaz”. fhid p. 78 y 79.

™ Zan momacehual immictlan toneuiztli inueltemamauhti, camitzquazque inocuilti, tlecotitlatlaz, tepuztica
mitzxixilizque yuan mitzatzayanazque yntlacatecolo, tlayohuayan mixtecomac yntonoz, tepuzmecatica
tilpitoz, tichoguiztzatzitoz, tamiquiz, tapizmiquiz, ticochmiquiz, inixquich tetlaihiyouilti yntetoneuh
techichinatz, umpa mopan mocecenyacatiz [...] ic umpa cemicac tlaiyohuiz. / {...}ynumpa tlayoualli
ueltzitzquilo, uel matoco: auh inic cenca tlayaya inic cenca tetlaeltican uel umpa mocemacitoc inixquich
miquiz hiyaltic in uel tetzonuitec, Fray Bernardino de Sahagun, Siguense unos sermones de dominicas de
santos en lengua mexicana: no traducidos de sermonarie alguno, stno compuestos muevamerte a la
medida de la capacidad de los indios, 1563. New Library, Chicago, col. Ayer. Ms. 1485 f 35r y 59v.
Citado en Burkhant, op. cit. p. 59-60. La traduccion al espafiol es mia.

6 Glosa de Sahagun a la (ltima expresién del pasaje anterior. Citada en /bic/ p. 60.
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Para atemorizar a los naturales Sahagun volvié a explicar la fiereza de ese Infiemo que
va habia sido predicado en los primeros tiempos de la evangelizacion y que, a su

parecer, no habia surtido el efecto esperado.

6.3 Las criaturas del Infierno.

Al 1gual que los infiernos europeos, los novohispanos también estuvieron poblados por
criaturas terribles que tenian por oficio torturar a los condenados. Estos demonios
servidores del Diablo, Lucifer o Satan recibieron en el discurso de evangelizacién en
lengua nahuat] diversos nombres que nos hablan, una vez mas, de las distintas posturas
de los autores. Unos dieron a los demonios los nombres de varias deidades
prehispanicas, incluyendo aquellas vinculadas con el inframundo, otros se conformaron
con el empleo de una convencidn, tacarecolot! (bitho humano), que aquf trataremos de
explicar, hubo quienes inventaron neologismos para tratar de describir demonios
monstruosos y fantasticos y quien convirti¢ a varios animales mesoamericanos en

verdugos infernales. ;

St bien en las obras que hicieron los europeos sobre las costumbres gentilicas de los
naturales es comun que hayan hecho coincidir muchos elementos de las culturas
indigenas con sus referentes occidentales de lo demoniaco, no es nada comun que
empleen los nombres de tos dioses indigenas para designar a los demonios dentro de
los textos de evanpelizacion. Usualmente se introducen las palabras castellanas que
aluden a dichos entes o se opta por nombrarlos tlatlacatecolo (bihos humanos). Sélo
pudimos detectar tres casos en los que los autores hacen alusién expresa a deidades
indigenas.

El primero de ellos en un pasaje condenatorio de la doctrina mayor oficial de 1548, la
doctring cristiana... por los religiosos de la orden de Sancto Domingo, donde se afirma
que si los indios no quieren ir a parar en el Infiemo deben destruir las efigies de
“Uichilobos, Tezcatlipoca, Quetzalcoatl, Titlacahuan, Mictlantecuhtli, Tlaloc y

Xiuhtecuhtli”, pues estos son “malditos demonios engafiadores™ que se regocijan con

Wn ol
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los tormentos que padecen los antepasados de los indios en el Infierno.”
Aflos mas tarde y sin hacer este tipo de aclaraciones Olmos utilizé el antiguo nombre
del “Sefior del lugar de los muertos™, Mictlantecyhili, como sindnimo de “diablo™

[...] yn diablo, mictlan teuctlj, yn omopouh catlamat yn ameo oquitlacamat in
dios.

[...] el diablo, sefior de Ia regidn de fos muertos, quien fue soberbio,
orgulloso, quien no obedecié a Dios ™

Una muestra mas del grado de intercambios semanticos que se permitia Olmaos en sus
obras.

Mas adelante nos ocuparemos de los dioses indigenas que aparecen como demonios
que engaflaron a los indios en los Colloguios... de los doce,” pues considero que ha
{legado el momento de que nos ocupemos del término dacatecolotl.

Tlacatecoloti aparece ¢n las fuentes como el nombre que daban los nahuas a toda una
clase de especialistas en el control de las fuerzas sobrenaturales y en la utilizacién de
dichas fuerzas para perjudicar a otros hombres. El vocablo esta formado por daos
palabras: recolot! (buho) y tlacarl (hombre o persona).®

Los “bihos humanos” tenian 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 los mesoamericanos emisarios del “lugar de los
muertos”. Sabido es que los nahuas asociaban el canto de esta ave con la muerte del
que lo oia, tal como me confirmaron hace muy poco tiempo en el pueblo nahua de Atla
en [a Sierra de Puebla: “Tzatzi in teculutl porque tetzahuitl miquiz in teco in calli”
(grita el tecolote porque es agiero [de que] morird €l que esté acostado en la casa).”
Por esta causa se temia a los tlatlacutecolo, pues solian usar sus conexiones con el
Mictlan para enviar la muerte y la enfermedad a los hombres. En el Codice Florentino

podemos encontrarlos como “hechiceros” que se “transfiguran a si mismos”

7 Doctrina cristiana... por los rehgmsos de Ia orden de Sancio Domingo..., f XLryv.

™ Ibid p. 34, 35.

" Vid. infra. Cap. 6.3.1.

¥ Alfredo Lopez Austin, “Cuarenta clases de magos del mundo nahuat!™, en Estidios de cultura nahuati,
vol, 7, México, UNAM-IIH, 1967. p. 87-88.

¥ Rosa Lechuga, testimonio recogido por Berenice Alcantara en el pueblo de Atla, municipio de
Pahuatlan, Estado de Puebla, el 21 de noviembre de 1998. La traduccion al espafiol es mia,
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(mocugpani), poseen nahual (naoale), aborrecen a la gente {tecocoliani), la hacen que
se pierda (tepoloani), producen discordias (recocollalilianr) y asesinan con veneno
(tepacmictiani tepaitiani).”

Segun Burkhart los evangelizadores emplearon el nombre de un “hechicero” para
referirse al demonio porque el término no indicaba un estatus divino, con lo que
evitaban que el Diablo fuera asociado con deidades antiguas, al mismo tiempo que
aludian a un ser con “caracter malicioso y poderes peligrosos™.™

A pesar de que Burkhart apoya este argumento en Sahagin, quien afirmé que la
traduccion de tacatecolotl por Diablo resultaba errénea pues era el nombre un
“brujo™,* yo no comparto del todo la opinion de esta autora, ya que el Hacarecolotl
para poder controlar las fuerzas de destruccion del inframundo, tenia que permitir que
dichas fuerzas entraran en él, tenia que convertirse verdaderamente en un “buho
humano” y estar lleno de ese coraje o enojo propio de la parte subterranea del mundo *
Lo que hacia de él, en los momentos que ejercia su profesién, un ser en cierto modo
“diving” *

Ademas de esto no esta del todo fuera de lugar que mencionemos algunas creencias de
los nahuas actuales alrededor de estos seres. En el pueblo nahua de Amatlan en el
actual Estado de Veracruz se cree que el tlucatecolot! y la tlacatecolot! sihuat! (su
comparte femenina) son mictlan ejecat! (vientos o “aires™ del lugar de los muertos) y a
lado del “Seflor de la noche” guian al resto de los “espiritus” del inframundo. Esta
pareja, junto con los demads “aires” del inframundo, sale a buscar victimas humanas, es
atraida por las transgresiones de la gente, como la cdlera y la envidia, y provoca
diversas enfermedades, son considerados extremadamente peligrosos pero no
malvados. Segun los pobladores de Amatlan estos seres se aparecen sobre la tierra en la

forma de buhos y por ello estos animales son tenidos como mensajeros de muerte.”’

% yid Alfredo Lopez Austin, “Los Temacpalitotique. Profanadores, brujos, ladrones v violadores”, en
Estudios de Cultura Nahuatl, México, UNAM-IIH, 1966, vol. 6, p. 98

*' Burkhart, op.cit. p. 43

¥ Ibid. p. 44.

¥ Vid supra. Cap 4

% Sobre como un Hacarecoloif se asumia dios mientras conjuraba a las fuerzas del inframunde vid, infra.
Cap. 8.1

K7 . . A . .
Alan R, Sandstrom, Carn 15 our blood: culivre and ethnic identity in a contemporary Aztec indian
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Los curanderos o “chamanes” de Amatldn cortan durante rituales de curacion figuras
de papel de estos seres. En ellas el ducutecolod! tiene rayas negras hechas con carbon
que revelan su cardcter nocturno, oscuro y peligroso {[lus. 21).%

Tal vez el tlacatecolot] de los nahuas de Amatlén nos ayude a comprender mejor a los
“bihos humanos™ de las fuentes del s. XVI, “hechiceros” que encarmmaban precisamente
las mismas fuerzas de muerte y enfermedad que hoy dia contintan siendo asociadas
con el Mictlan y con “aires” que llevan el mismo nombre.

Tlacatecolotl, nombre que evocaba los poderes destructivos del “lugar de los muertos”
y que entro al discurso de evangelizacion para designar al demonio cristiano, estuvo
presente en las primeras doctrinas oficiales (aunque ausente en el auto del Juicio Final)
y pasO a constituirse rapidamente en una convencion ampliamente utilizada, incluso
por los escritores indigenas que la emplearon para calificar a los dioses de sus

ancestros.”

Continuemos nuestro recorrido por estos infiernos y sus criaturas en otras obras de

evangelizacion.

6.3.1 El Mictlan de Jos Colloguios... de los doce.

Dedicaremos ahora algun tiempo al analisis de un pasaje dei manuscrito conocido
como los Collogquios... de los doce de fray Bernardino de Sahagin, texto doctrinal
redactado en 1564, en el que se recrean las platicas “de fundacién™ que,
supuestamente, tuvieron lugar en 1524 entre los primeros “doce” frailes de San
Francisco y sefiores y sacerdotes indigenas a través de intérpretes. El objetivo de esta
“doctrina coloquial” de 1564, es demostrar como, después de una confrontacion de
opiniones acerca de “lo sagrado”, los religiosos lograron convencer a los indigenas de
abandonar sus creencias diabolicas y convertirse a la verdadera Fe.

{..] las platcas confabulaciones y sermones que hubo enire los doze
religiosos y los principales v sefiores y satrapas de los ydolos hasta que se

viffage, {(Norman], University of Oklahoma, 1991, p.251-257. y , “The face of devil: concepts of
disease and pollution amony nahua indians of de Southern Huasteca”, en Dominique Michelet, Engueres
sur 'Amerique moyenne, México, INAH, 1989 passim.

® Vid. Corn is our blood..., p. 266.

* Vid. Burkhart, op.cit.
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rindieron a la fe de nuestro Sefior Jesu Cristo y pidieron con gran instancia

ser baptizados *
Este material ha suscitado controversias acerca de su originélidad. Para mi, se trata de
un texto de la segunda mitad del siglo XV1 en el que reelaboran las dichas platicas con
fines doctrinales, por lo que los términos indigenas que en él se emplean son propios de
gse momento y no de 1524 en el que las platicas, de haberse llevado a cabo, tuvieron
Jugar seglin varios cronistas
No obstante los Cafloguios parecen respetar el cariz de lo que pudo haberse dicho en
1524, Las respuestas que los indigenas dan a los religiosos parecen concordar bastante
con lo que sabemos sobre sus antiguas costumbres, tanto que los censores eclesiasticos
no permitieron que los Colloguios llegaran a Ja imprenta y los enviaron a Espafia,
donde por alguna “extrafia” razén fueron arrancados del manuscrito los folios
correspondientes a muchas de esas respuestas, privandonos asi de la posibilidad de

conocerlas.

Los Colloguios son uno de los mejores gjemplos para observar ¢como construian los
religiosos sus textos doctrinales, pues para elaborarlos Sahagun utilizé un manuscrito
antiguo que daba cuenta de las “platicas”, sus investigaciones sobre el pasado gentil de
los indios y sus encuentros con ancianos indigenas.”

Estos encuentros son de 1o mas destacable, pues en los Colloguios Sahagin nos legd
los nombres de algunos de los indigenas educados en el Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco que lo ayudaron a componer esta obra. Estudiosos indigenas que junto con
Sahagin reinterpretaron aqueilo que conocian y lo que obtenian de informantes
indigenas que se encontraban mas desligados de los estudios religiosos y de los que,
desgraciadamente, no conocemos sus nombres,

Lo cual se volvid y limé en este colegio de Santa Cruz de Tlatelolco este
sobredicho afio [1564] con los colegiales mas habiles y entendidos en lengua
mexicana y en la lengua latina que hasta agora se han en et dicho colegio
cnado; de los cuales uno se flama Antonio Valeriano, vezino de
Azcapuzalco; ofro Alonso Vegerano, Vezino de Quautitlan; otro Martin

" Fray Bernardino de Sahagun, Collogquios y doctring cristiana con que los doce frailes de Samct
Francisco, enviados por el Papa Adriano IV y por el Emperador Carlos V, convirtieron a los indios de
fa Nueva Espafa, en lengua mexicana y espafola, edicion de Miguel Ledn-Ponilla, y traduccion al
espaflol del ndhuat! de Librado Silva Galeana, UNAM-IIH, 1986. p, 75

" Vid. ibid. p. 25.
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Jacobita, vezino deste Tlatilulco, y Andrés Leonardo, tambieén de Tlatilulco.
Limoése asimismo con quatro viejos muy platicos, entendidos asi en su
lengua como en todas sus antigiiedades ™

En la parte nahuatl del texto los frailes exponen a los indios de la siguiente forma cémo
los malos angeles fueron arrojados al 7Tluyvhuayun (donde es de noche o donde
oscurece).®

{...] se les hizo salir, se les expulsé de alla, del cielo empyreo. Fueron
Hevados_a_donde por siempre existe 1a noche, al lupar donde se recibe
tormento. fueron alla enviados, llevados, fueron condenados a quedar para
siempre confinados. Se_transformaron en demonios, en los gue vosotros
amais tzitzimime, culeletin, vy a_ los _que también llamais vosotrgs
Tzontemoc, Piyoche, Tzonpachpul, cuezal,

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 como fue que el Infierno de los
cristianos se pobld con seres que no cortrespondian del todo a él, aunque, para los
evangelizadores haya sido claro que todos ellos eran algunas de las formas que habia
adoptado el demonio para confundir y esclavizar a los indios.

Las tgitzimimeh aparecen en varias fuentes del s. XVI] como seres “femeninos” del
creplsculo que anunciaban la destruccion y que podian descender a la tierra y devorar
a los hombres,

No sea que se haga verdad aquello que mucho temieron los ancianos, las
ancianas, 1o que por tradicion supieron que sobre nosotros sucederia, que
vinieran a descender los tzitzimime, que vinieran a destruir {a tierra, a
devorar a los macehuales.”

Asimismo Klein las encuentra asociadas a la Cihuacoat! y a los poderes destructivos

2 thidd p. 20.

3 En otros lugares del texto si se utiliza e término Mictlun. Vid. ibid. p. 114, 165, 198 y 199.

1 jyoan ualquixtiloque uallazaloque in umpa cielo Empireo. ualtotocoque, cemicac tlayoaian
taihiyouiloyan tlaliloque yualoque, cemixnauatiloque, cenmanyan caltzaqualoque Diablome mocuepque in
anquintocaiotia tzitzitzimi, culeleti {ca no anquitoa in amehoantin tzontemoc, piyoche, tzonpachpul,
cuezal).

Cenca thitique, cenca catzauague cenca temarnavhtiyue, cenca mopoani, Cenca moxicoani, cenca
tecocaliani. cenca teca mocaiauani, cenca tlaueleque yoan cenca iollococoleque™. fbid p. 172-174 y 173-
175. El subrayado es mio.

% Codice Florentino, Libro V1, Cap. 8. Citado en rbid. p. 173. Vid. Georges Baudot, “Diablos, demonios
y sortilegios en el proceso discursivo de la Evangelizacién de México. Siglo XVI”, en México y los
athores del discurso colonial, México, Nueva Imagen, 1996, p. 234.
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provenienies del inframundo.”® Estudios iconograficos muestran, por su parte, que
“lag” rzitzimimeh son seres descarnados de la region de los muertos,” con higados
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” tzitzimimeh son seres del inframundo, “malos aires”, que pueden
dafar a la humanidad en los momentos de ausencia de luz, “concentractones de
envidia” que pueden ser conjurados, hoy dia, por las mujeres que reciben este mismo
nombre. '®

Sobre los Coleletin (0 culeletli) no he podido hallar ninguna informacion que aclare su
significado y como usualmente aparecen junto a “las™ tzitzimimeh se piensa que son
otros seres del mismo tipo.

Tzontemoc, “el que cae de cabeza”, es uno de los nombres de Mictlantecuhtli (Sefor
del lugar de los muertos), por lo cual resulta también 16gico que haya sido colocado ¢n
el “Infierno”.**' El nombre de Piyoche es mucho mas enigmatico y aparentemente
alude a un personaje mitico otomi que infundia miedo. Tzoupachpul, “¢l de los pelos
colgantes a modo de heno”, tal vez sea otro nombre que solfa darse al dios del fuego
Xivhtecuht!i'™ asi como Cuezal, “llamarada”, es el nombre de esa misma deidad.'® El

fuego generador que en el lugar de los muertos volvia encender a los astros. '™

% Vid, Cecilia F. Klein, “Wild woman in colonial Mexico: an encounter of european and aztec concepts of
the other”, en Reframing the Rennaissance, New Haven, Yale University Press, 1995. p, 254 -255.

7 Vid. ibid, p. 254,

" 1id. Leonardo Lopez Lujan, op.cit. p. $3-63

" Vid Karl Taube, “La vasija de pulque de Bilimek Saber astral, catendarios y cosmologia del posclasico
tardio en el México central”, en De hombres vy de divses, México, El Colegio de México, 1997, p. 128-
148

" LLos nahuas de Amatlan llaman a las ancianas que sirven a los “espiritus” del Mictlan y pueden hacer
(ue estos ataquen a los hombres: “tsitsimit] . Fied Corn is our blood .., p. 253.

En el pueblo de Atla suelen dar este nombre a aguellas personas que siempre estan enojadas: “no nepaca
in tzitzimitl” (albi esta un fzirzimitf) Rosa Lechuga, testimonio recogido por Berenice Alcantara en Atla,
municipio de Pahuatlan, Estado de Puebla, ¢l 21 de noviembre de 998

"' Vid. Sahaghn, op.cir. p. 173, nota 7.

" Vid. Baudet, foc.cit.

Sahagun, Codice Florentino...., Libro 1, cap. 6,

1% Vid. Ma. Elena Aramoni Burguete, Complejos conceptuales indigenas alvededor del espacio sagrado
el Tlalocan: un estudio comparado en México, México, UNAM-FFyL, 1998, (Tesis de Doctorado en

Antropologia) p. 270, Y Lopez Austin , Los muos del dacuache, 3a edicidn, Meéxico, UNAM-11A, 1996.
prod
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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 vy
manipuladores del fuego.

De igual forma los “doce” [legan a afirmar que los demonios hablan a los indios en las
cuevas, en las cumbres de los montes y en las barrancas.'® Si recordamos una vez mis,
en la cosmovisién indigena, los cerros son precisamente las réplicas del inframundo
como Tlalocun y las cuevas y barrancas los sitios de comunicacion con lo subterraneo.
Esto quiere decir que nos encontramos con una confusion-asociacion muy efectiva, si
se quiere ver asi, o0 muy compleja. Por un lado se afirma que ciertos seres vinculados en
la cosmovisién indigena con el inframundo y con la noche son los habitantes de un
nictlun en donde se hace padecer (dathiyohuloyan) y en donde siempre es de noche
(cemicac tluyoaian), 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 engaftar a los indios y decirles mentiras en los cerros
y en las cuevas. El discurso doctrinal es claro y las analogias parecen haber sido de lo
mas pertinentes,

Pero, por ¢l otro lado, la peculiar y premeditada utilizacién 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 e¢n los cerros y en las cuevas se refugiaban los “hechiceros” para
continuar con sus “supercherias idolatricas”.

Una paradoja mas de las transferencias semanticas. El Infierno de los cristianos es un
Mictlan en el que siempre es de noche, en el que viven T-ontemoc y Xiuhtecuhtli, entre
otros, quienes se comunican con los indios en los cerros y las cuevas.

De este modo st para el evangelizador y sus ayudantes estaba claro que el Mictlar era
lo mismo que el infiemo cristiano, también los posibles receptores indigenas de este
miensaje hubieran llegado a la misma certidumbre, aunque tal vez en un sentido inverso
al que buscaba el fraile que volvia a traer a la vida la palabra de “los doce”. Si una

explicacion como la que arriba hemos analizado hubiera cumplido con su objetivo de

1% Sahagin, Colloguios y doctrina ..., p 179.
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ser escuchada por los indios cristianos para adoctrinarlos, éstos hubteran podido
concluir facilmente que el Micrlan en el que habian creido sus ancestros era igual al
Infierno que predicaban los cristianos.

La fusién fue perfecta, demasiado perfecta, demasiado indigena, para aquellos que
consideraron que no debia editarse, ni mucho menos difundirse entre una poblacion
nativa cuyo cristianismo 1o ¢ra tan ortodoxo como el de los nobles indigenas educados
en Santiago Tlatelolco que fueron capaces de crear junto con Sahagln, sus
investigaciones, sus informantes y ¢l manuscrito que daba cuenta de unas platicas
antiguas, un discurso doctrinal cristiano en el que e! Infierno que denuncian los “doce™
en lengua nadhuatl se confunde casi completamente con aquello que nosotros

conocemos como Mictlan.

Tal vez la voz de los colaboradores de Sahagun pesa mucho en este texto, ya que en
varios sermones ¢l fraile describio las criaturas del Infierno de manera muy distinta.

He aqui de qué manera alla viven los “demonios” (bihos humanos), los
izitzimime, los que tienen labios de wzitzinutl, tos de los labios grandes, los
de las bocas anchas, los que tienen palancas de metal por dientes, los de los
dientes curvos. los que tienen llamas de fuego por lenguas, los de los ojotes
encendidos. 10s que tienen caras por ambos lados, los que tienen piedras de
sacrificio por muelas; por todas partes comen gente, por todas partes
muerden gente, por todas partes rapidamente tragan a la gente, “tienen bocas
en todas sus coyunturas como monstruos con }as que mastican.”'® Y tienen
uiiotas largas, andan llevando la espada (macana de metal) del lugar de los
muertos, la vara de metal del lugar de tos muertos, Ia cufia de metal del lugar
de los muertos, con las que despedazan por siempre a todos los malvados.'

Con estos neologismos Sahagin intentd evitar “confusiones™ y tratd de que los indios
se aterrorizaran ante demonios monstruosos y fantasticos semejantes a aquellos de los
bestiarios europeos. Y a pesar de que esos demonios con “bocas en todas sus
coyunturas™ pueden recordarnos las representaciones prehispanicas de 7laltecuht!

(Sefior de la tierra), tampoco debemos olvidar que en la tradicion iconografica europea

:':: Glosa de Sahagin para la intraducilble frase: “in techquiquenticac yntzitzinte”. Burkhar, op.cit. p. 60.

“Aun izca, in quenamique umpa nemj tlatlacatecolo, ca tzitzimime, tzitzinteneque tenxaxacaltique,
camcoyauaque,  tantepuzhuitzoctique,  Uancocultique,  tecuezalnenepileque,  ixtletlexochpupol,
necocixeque, tlancochtetechcame nouiyan tequa, nouiyan tequetzomia, nouiyampa tecanpaxotivetzi, in
techquiquenticac ynintzitzinte: yuan iztivivitiatzpopol, qujitquitinemj yn mictlan tepuzmacaqauit], ynmictlan
tepuzuitzoctl), mictlan tepuztlatlillj ynic cemicac quintzatzayana inixquichtin tlauelilogue” Sabagin,
Sigwense unos sermones.... 59v. Citado en ibid. p. 60. La traduccion al espafiol es mia.
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era comin ver a demonios con rostros en varias partes de su cuerpo, incluyendo

rodillas y hombros, como una representacion de sus pecados.'*®

6.3.2 Los animales infernales y los tormentos de uns mujer en un “ejemplo” de
fray loan Baptista.

Como ya sefialamos en su oportunidad el Confesionurio en lengua mexicana y
castelluna de fray loan Baptista (1599) contiene varios “ejemplos” en néahuatl
(solamente) que debia leer el predicador a los indios para motivar su arrepentimiento y
su conversion, es decir, para instarlos a realizar un examen de conciencia lo mas
profundo que les fuera posible, pues, como ya hemos dicho, al final del siglo 5. XVi
fray loan Baptista estaba convencido (por {os hechos a los que se enfrentaba) de que los
indios eran incapaces de alcanzar por si mismos una contricién piena.

Estos “ejemplos” para la buena confesiéon en tiempo de Cuaresma versan sobre la
condenacion, el arrepentimiento, ¢l perdén y la gloria. En varios de ellos se mencionan
explicitamente los nombres de los personajes, las ciudades y el tiempo en que ocurrié
la historia que se va a contar; por ello, supongo que provienen de alguna coleccion
europea de exempla que hasta ahora no he podido localizar. Quiza {a fuente de estos
gjemplos sea el mismo texto que utihizaron fray loan Baptista y sus colaboradores
indios para componer, en nahuatl, el Libro de lu miseria y brevedad de la vida y de sus
cuatro postrimerias, impreso por Diego Lépez Déavalos en 1604.'%

Los frailes o clérigos que leian efusivamente a los feligreses indios los “ejemplos” de
[ray loan Baptista debian mostrarles también unas “estampas” refativas a lo que se iba
leyendo.'t® Estas estampas no aparecen dentro del texto y tal vez hayan formado parte
de otro libro perdido de fray Ioan Baptista conocido como Hieroglificos de conversidn,

donde por estampas se ensefa a los naturales el aborrecimiento del pecado y deseo

18 Sobre estas “coincidencias” en la representacion de lo “peligroso” vid, Klein , op.cit. p. 255-257.

"% Las cuatro postrimerias de la vida humana son 1a Muerte, el Juicio, el Infierno y la Gloria. 1cazbalceta
v Beristain registran la existencia de este texto, sin embarge yo no he podido obtener dato alguno acerca
de su paradero, si es que todavia se conserva algiun ejemplar. Vid Joaquin Garcia lcazbalceta,
Bibliografia mexicana del siglo XVI. Catdiogo razonado de libros impresos en México de 1339 a 1600,
México, Millares Carlo /F.C.E,, 1981, p. 471.

0 1id. Fray loan Baptista, Confesionario en lengua mexicana y castellana..., f. 1l y v.
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gue deben tener al bien del soberano cielo.""!

En uno de estos “egjemplos”, que abarca dos capitulos del confesionario, se da vida a
los tormentos que sufre una mujer en el Infierno por haber dejado de confesar, por
vergiienza, un pecado de incesto.

La parte mas interesante del texto es aquelia 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 Micitun. Dos sacerdoles, atribulades por haber tenido conocimiento de una
mujer que se confeso en falso y después murid, reciben el regalo divino de poder
apreciar lo que ocurre en el Infiemo. Como en el auto del Juicio Final la mujer
pecadora es traida al centro de la escena para que todos observen sus tribulaciones.
Debemos mencionar que en el capitulo 1! de! confesionario, donde tiene lugar el
didlogo entre la mujer y un sacerdote, se le da al “ejemplo” el mismo nombre nihuatl
que se uso para designar los autos de evangelizacion: neixticuilli'?

La mujer declara, en primer lugar, que fue malvada en vida y que vanas fueron sus
confesiones, ya que escondio sus faltas ante el sacerdote; con lo que quebrantd un
mandamiento y ensucié a Dios y a su alma.'® Después el sacerdote le pide que
declare, ante la muchedumbre, de qué modo padece en el Mictlan. Asi, comienza la
infortunada protagonista de este “ejemplo” a describir tortura tras tortura. Destacan de
su refato fos seres y objetos que la atormentan, y el estricto vinculo que existe entre la
parte de su cuerpo con la peco y 1os castigos que recibe.

En primer lugar nos habla de unas lagartijas de fuego, obviamente expresadas gracias a
la anteposicidn de la particula nahuat! te, tlecuecuetzpaltin, que tienen por tarea
atormentar su cabeza, pues durante su vida sélo se dedicéd a ataviarla y hermosearla
para ser admirada por la gente. Luego comenta que unos sapos de fuego, Hetamazoltin,
se dedican a afligir sus 0jos, pues no los utilizé para mirar bondadosamente ni los
recatd de las cosas mundanas. Un punzdn de fuego, tletepozmitl, penetra sus orejas, ya

que con ellas oyo las palabras vanas y lujuriosas y las difamaciones contra sus

" pid. 1cazbalceta, loc.cit.
"2 Iid loan Baptista, Confesionario en lengua mexicana..., f 24v. y nuestro Apéndice en donde
Hr‘csentamos la traduccion completa de este “ejemplo”.

lid. ibid. f 25r,
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projimos. Mas tarde expresa que con azufre, tlequiguiztiuitica, atormentan su boca,
pues de ella habian salido ultrajes, difamaciones, burlas, cantos de placer y regocijo
(papaquilizcuicat! ahuilcuicatl), ademas de besos perversos.'!

Pero, sus tormentos no concluyen aqui, luego salen a relucir unas serpientes negras
tecuhtlacozauhque, que se enredan en su cuello y lo oprimen. La tecuhtlucozauhqui
aparece en e} Cddice Florentino como una serpiente venenosa, que por su tamaiflo y
actitudes es considerada como fa “princesa” de todas las serpientes. Dicha culebra es
gruesa, larga y con eslabones, “es de color amaritlo 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 permitié la sucia alegria de ser acariciada en
elfos, por sus amigos “perversos”, segiin como ¢l mismo texto los califica.'

A su vez sus brazos son desgarrados y mutilados por unas fieras de fuego,
tletequanime, ya que durante su vida no los empled para ayudar a los demés, Y como
jamas fue caritativa nj ayudoé a los demas con sus manos y sblo las embellecia v
adornaba con anillos de oro y chuichihuites prectosos, unos perros de fuego,
tlechichime, se encargan de asarle las manos.'"’

La relacidén de sus sufrimientos concluye trayendo a cuento a un gran animal, la feroz
serpiente mazacoarl, que aparece como un ser reshaladizo y ponzofoso, un tzitzimitl,
un coleletli, Segan el Codice Florentino varias serpientes eran denominadas por los
nahuas con el vocablo macacoat! (serpiente-venado), su caracteristica principal era el
tener una especie de cuernos en la cabeza, pero ninguna de elias era venenosa.

Los autores del texto tomaron a la mazacoatl, una vibora con cuernos, y le dieron las
caracteristicas de ese animal rastrero y venenoso que habia tentado a Addn y Eva en el
Jardin del Edén; hicieron de la mazacoar! un demonio. Olmos utilizé en su Tratado de
hechicerias los mismo calificativos que aqui se aplican a la mazacoat! para describir al
Maligno.

Inin cenca huey tequani alahuacayo iztlacyo, tenqualacyo mazacohuatl, in

Y vid ibid £ 25¢.

Y Cédice Florentino..., Libro 11, Cap.5.f TTrywv.

"6 vid loan Baptista, Confessionario en lengua mexicana ..., f. 26 v.
"7 1bidem.



149

tzitinut! coleletls.

Esta muy pgrande bestia, resbaladiza, ponzofigsa, venenosa, serpiente
mazacoatl, tzitzimitl, coleletli.'"

Uelic quitlaniteca, quitlanipachoa, ynitequaya, yniteaya, yn iztlac yn
itenqualac ynic tenahualaua telamachana.

Entonces 1o humilla, lo envuelve con su mordedura, con su dentellada, su
baba ponzofiosa, su baba venenosa, asecha a la gente '

Por otra parte, en el Florentino, nos encontramos con otra mazacoatl, cuya came era
uttlizada para aumentar la potencia sexual de los hombres.'* Y da la casualidad de que
la gran mazucout! del “ejemplo™ de loan Baptista se dedica a quemar las entrafias
(thtic), la piel (nenehuatl), el cuerpo (nucayorl), el muslo (metzcuauhyot!), la espinilla
(o tibia, tlanitztli) y el cuadril (queztepolli)'* de esta pobre mujer; a causa de la
disposicién que en vida tuvo para la fornicacion, el concubinato y la alegria lujuriosa.
He aqui una especie de incubo americano,' expresado en términos indigenas; pues
tanto las partes de! cuerpo que son mencionadas, como el animal que se eligié para
fungir como demonio verdugo, tenian que ver con el ambito sexual.'®

La mazacoat! aparece a lo largo de este “ejemplo” como ¢! pecado de lujuria y aquello

con to que este pecado es castigado. En el capitulo 10 de este confesionario, donde se

"% Ibid. La traduccidn al espafiol y el subrayado son mios. .

"° Olmos, Tratado de hechicerias.... p. 12. La traduccién al espaiol y el subrayado son mios, ya que la
traduccidn de Baudot es un poco distinta.

' “De la carne desta usan los que quieren tener potencia, para tener cuenta con muchas mujeres. Los que
la usan mucho o toman demasiada cantidad, siempre tienen el miembro armado, y siempre despiden
simiente y mueren dello™ Sahagun, Codice Florentine... Libro |1, Cap. 5, Parralo 4.

"' De acuerdo con las investigaciones de Alfredo Lopes Austin, queztepolli es el nombre que se daba a
ciertos huesos de la cadera: el extremo superior del fémur, el cuello vy los dos trocanteres. Por el
contenido del texto pienso que este término cs empleado en un sentido més genera), vinculado con ia
sexualidad; por eso lo traduje como cuadril. Vid. Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las
concepeiones de fos antigros nahuas, México, UNAM-ITA, 1950, v. 2, p. 181,

" Demonios lascivos que, entre otras actividades, aparecen en la tradicion popular medieval como los
envargados de violar incesantemente a las lujuriosas en el Infiemo. Ademas en los relatos infernales
curopeos es bastante frecuente la apancion de una serpiente que se dedica a devorar el sexo de las mujeres
ujuriosas. Mid Georges Minois, Historia de los Infiernos, Barcelona, Paidos, 1994, p, 268-671

' No podemos descartar que los autores hayan extraido esta misma informacion de alguna obra de
Sahagin pues en las Advertencias para los confesores de los naturales, publicadas un afio después de este
(‘onfesionario, aparece un capitulo titulado: “Siguense algunas abusiones antiguas gue estos naturales
tuvieron en su gentilidad, segun escribe el Padre Fray Bernardino de Sabagin en su Vocabulario
I'rilingiie”. Fray loan Baptista, Advertencias para los confesores.... £ 105v. A esto podemos afiadir que
en su fMsalmodia Crispang Sahagun también utiliza a la mazacoar!/ para referirse al demonio. Vid
Psatmodia Christiana..., f. 791, 128ry 179v.
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explica el origen de la historia, se menciona que la mazacoat! 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 fa afligird sin cesar en el Mictlan:

{...] les hizo ver, les mostré a Ja mujer malvada que lleva sobre sf a una gran

mazacoatl, zizimitl, coleletli, muy espantosa, sorprendente, que hace tiritar

a la gente, que causa espanto, {ésta] mucho la hacia padecer, la queria

matar, '**
Finalmente el confesor le pide a la mujer que declare por qué pecados se sufre més en
el Mictlan, a lo que ella responde con una lista de actividades, que los autores nos
presentan como propias def terreno femenino: el falso testimonio (chisme), el arreglo
fisico, la adivinacién al echar granos de mafz, la alcahueteria, los sortilegios de amor y
la contesidn que suclen realizar vanamente. Ademas de que no hay nada que puedan
hacer los vivos para aliviar los dolores de aquelios que padecen en el Micr/an.'*
Como el Auto del Juicio Final todo concluye con una exhortacion. El sacerdote le pide
a los cristianos vigjos que enmienden su vida y se confiesen pues no saben cuando van
a morir, mientras que a los que aun no son cristianos les pide que se cubran con el agua
de Dios y se dejen enseflar y alumbrar para que salgan del peligro en el que viven; ya

que el sacerdote es su padre amoroso y solo 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 aqui estas palabras de Glmos.'?

En este Mictlan de finales del siglo XVI nos encontramos con nuevas fusiones, todos
los animales que son usados como demonios €n este texto, estaban y estan relacionados
en la cosmovision mesoamericana con el Inframundo. Si recordamos ese pasaje del
Apéndice al Libro Tercero de la Historia general de Sahagun la lagartija y el perro
aparecen en el viaje del muerto por los distintos niveles del Mictlan. El sapo se
asociaba con las fuerzas himedas de T/uloc. Y las dos clases distintas de serpientes
tammbién se relacionaban con el Talocan y las fuerzas de crecimiento que emanan del

interior oscuro, frio y himedo de la tierra. En varios grupos indigenas actuales, entre

134 10an Baptista, Confessionario ..., f. 23v -24r. La traduccién al espafiol es mia.
"2 Joan Baptista, op.cit. ¥ 27v. Fid. Apéndice. La traduccion al espaitol es mia
'3 1hid £ 28 1. Vid, Apéndice.

"7 Vid, Olmos, Tratado sobre los siete pecados morales... p.197.
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los que se cuenta a los nahuas serranos, los sefiores de la tierra, las fuerzas del
inframundo v de la muerte, contintan siendo serpientes; del mismo modo que la
serpiente era uno de los principales atributos de las diosas madres en la Mesoamérica
prehispanica. '™

Todo esto puede ser sélo una coincidencia mas, pues las variantes europeas de todos
estos seres poblaban también el Infierno. Un perro era el guardian del infiermo
grecolatino, la serpiente era el demonio del Génesis, los sapos y las lagartijas eran
sabandijas, seres inferiores y repulsivos segun la Jerarquia de los Seres, con los que
solian alimentar los demonios a los condenados (Ilus. 22 y 23).

Sin embargo, y a pesar de {as monstruosidades de demonios (creados a partir de la
combinacién 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 més populares en la Espafia de
Felipe U, no ¢s muy comiin que aparczcan anjmales concretos como verdugos.

A esto debemos afladir 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 didlogo entre la mujer y el confesor, Unas
comadrejas de fuego (Hecocozating, pezotin de fuego y zorrillos de fuego (tleepume)
que se dedican a morder y lastimar su cabeza. El pezotli es descrito en el Cddice
{lorentino como un ammal parecido al mapache extremadamente glotén, las
comadrejas tienen por caracteristica un excremento muy hediondo y el zorrillo como
una criatura que poseia una orina que olia a muerto, “muquizhiialtic”, segan los
informantes indios, o a “cosa infernal”, segin Sahagun.'”

La seleccion de la mazacoat! y Ja mencion de estos animales cuyo excremento y orina
eran muy hediondos me hace pensar que los animales que fueron convertidos en
verdugos infernaies no fueron escogidos al azar. [stas dos Gltimas criaturas recrean

con su presencia aquel difrasismo que ya habia empleado Olmos, axixpan cuitiapan

" Vid, Lopez Austin, Tamoanchan Tlalocan..., p. 197-201. Y 112, 132, 147, En la tradicion oral de los
nahuas de la zona de Cuetzalan, Puebla, la serpiente mazacuata (mazacoat!) continua siendo el mensajero
v portador de las riquezas de! inframundo Tlalocan. Ma. Elena Aramoni, Talokan tata, talokan nana,
Mévico, CNCA, 1990, p 154,

" Codice Florentino, Libro X1, Cap.2, parrafo 28 y Cap. 5 parf. 41 y 42,
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(en la orina, en el excremento), y nos hacen ver que ese Mictfun era al mismo tiempo ¢l
lugar de putrefaccion y suciedad que habia stdo para los mesoamericanos y el sitio de
olores repulsivos que atormentan a los pecadores de fa tradicion cristiana.

En esta parte del texto también es mencionada una llama de tuego, tlecuezallotl, que
sale de la boca de la mujer, recordemos que Cuezal aparecid en los Colloguios... de los
doce, designado al dios del fuego de! Inframundo.

Ante todo esto no podemos evitar que vuelva a surgir una pregunta sin respuesta. ;En
qué Inframundo 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 tenian como ubicacion un Mictlan y como

verdugos seres relacionados en su tradicién con las fuerzas del interior de la tierra?

En este Mictlan cristiano de las obras de fray loan Baptista que debid predicarse va a
principios del siglo XV1I continuamos detectando “coincidencias” que fueron posibles
gracias a la gran inmersion de algunos frailes dentro del mundo de los indios y a la
participacion de varios de ellos (cristianos de segunda o tercera generacion
probablemente) en la creacion de esos discursos que pretendian continuar una

evangelizacién que aparecia como una obra no concluida.

6.4 “Los lugares del Infierno”,

Finalmente en nuestro recorrido por el Mictlan cristiano de los textos de
evangelizacién nos ocuparemos brevemente de como se explicd en lengua nahuatl los
distintos lugares que formaban el Infierno cristiano.

“Los lugares del Infiemo™ es el titulo de un apartado de aquella primera doctring
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
malos cristianos para ser atormentados eternamente a manos de los demonios. El
segundo, un infierno menos profundo llamade Limbo donde no hay tormentos y estd

habitado por todos los nifios que murieron sin bautismo, quienes sélo sufren fa llamada
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“pena de dafid”, el saberse alejados para siempre de la presencia de Dios. El tercero, €l
Purgatorio, a donde van los pecadores cristianos que se arrepintieron a tefminar 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 descendio a €1 después de su muerte en la cruz y liberd a todos los
que en ¢l se encontraban.'™ Aunque no estd de mas aclarar que la doctrina sobre un
Limbo de los inocentes distinto del Seno de Abraham, al que descendid Cristo, fue
aprobada por la Iglesia hasta finales del siglo XVIII por el Papa Pio VL™

Todos estos lugares son nombrados en espafiol dentro del texto ndhuatl pues como ya
vimos los dominicos no fueron muy afectos a la traduccion de términos tan delicados;
por lo que su traduccion la encontramos en los demas textos revisados.

Olmos se refiere al Purgatorio dentro de su Tratado sobre los siete pecados mortales,
como un lugar de los muertos poco profundo, vn amo huecatlan mictlan:

Ynic amo moiolcuiti ixpan padre ca otlatemuh, macihui yhuel quicenchoctiz
uel umpa purgatorio cenca ic tlazaquaz taihiyohuiz. Telh ic pachihuiz yn
iyollo yn_amo huecatlan mictlan ic ontemoz. An iquac huel otlaihiyohui
purgatorio, zatepan quihualmaniliz Dios yn ilhuicac ...}

Y al no confesarse con un padre, aunque mucho haya llorado sus pecados,
sufrira pena alla en el purgatorio, aguantard, soportard. Pero se alegrara de

que su corazén baje a la regidn de los muertos nada profunda. Y cuando
haya aguantado el purgatorio, después lo recibird Dios en el cielo [..}'*

De esta manera lo distingue del sitio de sufrimiento eterno, o sea, el lugar de los
muertos profundo, in huecatlan mictian.'® Mientras que Gante lo nombra Purgatorio
yn tlayectiloyan, el Jugar donde se limpta”. '

En los demas textos lo mas comin es la aparicion de la férmula in mictlan
initocayocan Limbo (el fugar de los muertos cuyo nombre es Limbo) para referirse al
sitio a donde Cristo descendié para liberar a los patriarcas. Pasaje inefudible en toda

doctrina cristiana, larga o breve, pues formaba parte del Credo o Simbolo de los

"' Doctrina cristiana en lengua espafiola y mexicana, por los religiosos de la orden de Sancto
Domingo... £ CXX - CXXIlv.

" Jid Minois, op.cit. p. 346,

1 Obmos, Tratado subre los siete pecados mortales... p. 184,185

M tbied p. 172,173,

"' Gante, Doctrina cristiana en lengua mexicana..., f. 20v.
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apdstoles, que sintetiza los articulos que todo cristiano debe profesar.

La predica cristiana necesito explicar a los indios que existian varios sitios a los que se
denominaba Infierno, 0 que éste tenia dentro de si distintos niveles, y para hacerlo
utilizaron el vocablo Mictlan e intentaron darle varias acepciones. Idea que, por otra

parte, tenia referentes mesoamericanos. El Mict/an de los nahuas precortesianos fue

Ynic v articulo initetzontlaneltoquiliztli yn quitlali sancto Thomas quito.
Descendit ad inferos tertia die refurrexit a mortuis. Quitoznequi. Auh
motemohuy in mictlan: auh yeilhuitica in motzcalitzino in intlan mimique.
Yniuhtiquitohuay tleypan timoyolnonotza. Iniuh niquitohuay, c¢a ypan
niquilnamiqui, yhuan nicnocuitia motemohui yn mictlan yn h nitlaneltoca in
totecuiyo Jeso Christo, ce nelli in itlazoanimantzin, yhuan iteoyotzin
motemohui ym mictlan yn itocayocan Limbo.

E} quinto articulo de esta noble creencia fue compuesto por Santo Tomads,
que dijo, descendid al infierno y al tercer dia resucito de entre los muertos.
Lo que quiere decir que descendid al lupar de los muenos linfierno] y de
tres dias resucitd de entre los muertos. De esta manera se dice para que tu lo
reflexiones. Asi como yo lo digo, y sobre eso pienso y confieso su descenso
al lugar de los muertos y cred en Nuestro Seilor Jesu Christo y en su unica
verdadera alma y divinidad, en su_descenso al lugar de los muertgs, el lugar
llamado Limbo.'

tantbién un sitio con diversos niveles.

discurso de evangelizacidon novohispano los nombres y muchas caracteristicas del

El Infierno de los cristianos lleno de horrendos y eternos sufrimientos adquirié en el

{nframundo de los mesoamericanos, conformando para mi un AMictlun cristiano.

Y Gante, op.cir. £ 27 v. La traduccion al espafiol y el subrayado son mios.



155

CAPITULO 7:
EL INFIERNO EN LAS IMAGENES DE EVANGELIZACION,

Téngase entonces en cuenta que el sentido percibe, la imaginacién
representa, el conocimiento forma, el ingenio investiga, la razén juzga, la
mcmoria conserva, la inteligencia aprehende y conduce hacia la
contemplacidn.

Por medio de las imagenes que se nos 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 sermones figuras
admirables y hasta desconocidas, para inculcarles con mayor perfeccioén y
objetividad 1a divina doctrina. Con este fin tienen lienzos en los que se han
pintado los puntos principales de la religién cristiana, como son el simbolo
de los Apdstoles, ¢l Decalogo, los Siete Pecados Capitales, con su numerosa
descendencia y  sus circunstancias  apravantes, las Siete Obras de
Misericordia y los Siete Sacramentos. Todo ello se halla dispuesto en un
modo y orden muy ingenioso, el cual invento es, por lo demés, muy
atractivo y notable [...]'

[nspirado en los principios del Arte de la Memoria Valadés explico a sus
contemporaneos como los franciscanos, después de darse cuenta que los indios
comunicaban sus ideas por medio de “una especie de poligrafia”, “inventaron”
imagenes donde se representaban los principales dogmas de la Fe Catélica para
evangelizarlos.® Dichas imagenes estuvieron hechas con la intencion de que penetraran
en los sentidos de los indios para conducirlos hasta la contemplacion e interiorizacion
total de la divina verdad que les era expuesta por los religiosos. Este proceso ideal de
aprendizaje implicaba la percepciéon de la imagen, la representacion mental y el
desciframiento de aquello que era expuesto y el ejercicio del raciocinio en la
construccion de un conocimiento que fuera conservado por la memoria y capturado por
la inteligencia.

Mas alla de las reivindicaciones de Valadés, lo cierto es que los hermanos de San
I'rancisco, junto con los dominicos y los hijos de San Agustin, utilizaron prolificamente
fas 1magenes como un medio de evangelizacion que acompaiié durante todo el siglo

XVl a la predicacion en las lenguas nativas.

' Fray Diego Valadés, Retorica Cristiana, (1579), introd. de Esteban J. Palomera, México, UNAM /
FCE. 1989 p. 237,
PVid. ibid p.235-237.
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Sin embargo para que este proceso mnemonico se llevara a cabo tal y como Valadés lo
describio fue necesario que se diera por supuesto que los indios compartian con los
€Uropeos tina misma relacion con la “imagen”.

Valadés al explicar las peculiaridades del uso misional que los franciscanos daban a las
imagenes nos vincula también con la percepcion que los europeos tenian de éstas como
si se trataran de un espacio “utopico” de referencia neutral en el que la “verdad”
metahumana del cristianismo pudiera ser comprendida por todos los pueblos. Un
espacio €n el que los nativos “podian” ver todo lo que los evangelizadores crefan que
“debian” ver.?

Desafortunadamente  nosotros no podemos seguir compartiendo esta postura
etnocéntrica ante ¢l problema. Aproximaciones criticas a estas imdgenes de
evangelizacién ponen de manifiesto en primer lugar que los mesoamericanos no le
daban a sus “imagenes de culto” la funcion de “representar” en el sentido occidental
del término,

Las civilizaciones mesoamericanas 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 supremacia de un significado
que debia ser “leido™* No obstante su caracter de signo muchas de estas “imigenes”
mesoamericanas bidimensionales o de bulto eran también manifestaciones de “lo
sagrado” que en nahuatl recibieron el nombre de ixiptla. Como ya apuntamos cuando
nos ocupamos de los autos de evangelizacion, un ixiptla era un recipiente o vaso en el
que se hacia presente, en momentos determinados, una manifestacion de alguna

divinidad. Eran ixipt/a (o réplicas) los hombres, sacerdotes o no, que encarnaban a las

divinidades para la celebracidn de los rituales ciclicos, eran ixiptia las visiones que

* Vid, Thomas Cummins, “From lies to truth: colonial ekphrasis and the act of crosscultural translation”,
en Claire Farago, Reframing the Renaissance, New Haven, Yale University Press, 1995, p. 152-174. p.
158-163.

* Vid, Serge Gruzinski, [/ dguila y la Sibila: frescos indios de México, Barcelona, M. Moleiro, 1994,
p.13. y Pablo Escalante Gonzalbo, £1 trazo, el cuerpo y el gesto. Los codices mesoamericanos y su
transformacion en el valle de Meéxico en ef siglo XVI, México, UNAM- FFL, 1996, 2 t, (tesis de
Doctorado en Historia) p.24 -34 y 110, Segun Escalante el lenguaje pictogratico se rige por la primacia
del significade pues simplifica la realidad buscando sus formas mis caracteristicas para evitar posibles
equivocos,
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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 cllo las “imagenes” mesoamericanas cuando se encontraban poseidas por las
tuerzas sagradas, eran “la presencia reconocible”™ de dichas fuerzas, mientras que las
imagenes cristianas eran una representacion material que remitia a algo que se
encontraba ausente.® Aunque no debemos olvidar que el cristianismo popular hace de
las imégenes objetos sacros en si mismos. .
En segundo lugar los europeos condenaron la mayoria de estas “réplicas” indigends y
se dedicaron a la difusion de las imdagenes cristianas que hacian alusion a un
imaginario completamente ajeno al pensamiento nativo, que era expresado a través de
convenciones que intentaban captar la realidad sensible, extrafias también para 'las
miradas indigenas.

Los indios fueron compelidos a aprender a partir de esas imagenes, difundidas en
estampas, lienzos, sargas y pinturas murales, una forma de concebir y de representar el
mundo que se habia originado en otra parte; a lo que ellos respondieron, muchas veces,
retacionandose con ellas a partir de los antiguos mecamsmos, L.ockhart detect6 que las
relaciones de parentesco que los nahuas del siglo XVI y XVII establecieron con las
“imagenes” de los santos es una prueba de que en su pensamiento no existia una
diferenciacion 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 imagenes didacticas y
edificantes que tenian como proposito llevar a los indios al conocimiento de la verdad
salvifica del cristianismo:

[...] En el propio lienzo estaba pintada la pena de los condenados en oscuro
fuego del infierno, que sin dar luz abrasa en aquelia carcel perpetua, donde
con la vista de homibles demonios y varios géneros de tormentos pagan los
malos los pecados que en esta vida cometieron. Estin también pintados en
aque! lugar miserable, indios y indias, declarandoles ¢l predicador, que
habian sido los que no habian recivido la fee, y los que recibida,

“ I'id Serge Gruzinski, La guerra de las umdgenes, Mexico, F.CE., 1995, p.60-62. y Alfredo Lopez
Austin, Tamoanchan y Tlalocan, México, F CE., 1994, p. 170-171

* Jid Gruzinski, foc. cit,

" James Lockhart, The nahuas after the conquest. A social and cultural history of the indians in Central
Mexico, sixteenth trough eigleenth centuries, Stanford, Stanford University Press, 1992, p.237-238.
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quebrantaron jos mandamientos de Dios y murieron sin penitencia.

En otro lienzo grande traia pintadas grandes aguas, que significaban 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
bergantin 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 acompafiados de angeles que llevaban remos en las manos,
y los daban a los indios para que remasen en demanda de la gloria, que
descubria en lo alto del licnzo 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 prosecuciéon de sus asechanzas, y
otros se volvian confusos y rendidos, apoderandose de! otro bergantin, a
donde se hallaban contentos y quietos, como en cosa suya.

iban en éste, indios y indias, embriagdndose con grandes vasos de vino.
Otros rifiendo y quitdndose la vida, y otros de deshonesta compaiiia 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 traian de parte de Dios, dandoles rosarios: y
ponian los tristes sus 0jos y manos en los vasos de vino que los demonios
ofrecian a unos, y en las mujeres que presentes estaban a otros.

Remaban los indios en este su bergantin con gran contento y porfiadas
fuerzas, significando sus ansias por llegar al desventurado puerto del
infierno, que esta comenzado a pintar en una esquina baja del lienzo, y
proseguido en otro.*

Las dos sendas que podian seguir los hombres, los dos rios por los cuales los indios
podian 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
imdgenes “a descifrar” que mostraban estos materiales y del cariz terrorifico que debia
adornar a toda imagen infernal que se preciara de cumplir con su mision de alejar a los
indios del pecado, en este caso la embriaguez y la lujuria.

l.a gran mayoria de esas imagenes de evangelizacién fueron realizadas por indigenas
versados en la tradicion pictorica o escultdrica mesoamericana, segun sea el caso, e
iniciados en los codigos occidentales de representacion. Indios, pipiltin 0 macehualtin,
gue ingresaron en las escuelas de artes y oficios de los religiosos para aprender en ellas

a “perfeccionar” su arte segln los canones del gusto de sus mentores.

* Augustin Davila Padilla (O. P), Historia de la Provincia de Santiago de Meéxico: de la Orden de
Predicadores (1625), México, Academia Literaria, 1955, Libro 1, cap. LXXXL
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Ya comentamos en el primer capitulo de este estudio que las cuadrillas de indios
pintores que salieron de estas escuelas para dar permanencia a las imagenes efimeras
dc cvangelizacion en os 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 exigid la pasividad del perfecto copista, en sus obras aparecen
continuamente elementos iconograficos y estilisticos de raigambre indigena que dan
lugar a composiciones en ias que se restaura, de una u otra forma, la identidad de los
indios patrocinadores y constructores. Por otra parte estos elementos autéctonos fueron
utitizados conscientemente por los religiosos para que respaldaran con su significado
nativo el mensaje que ellos querian difundir.

Por ejemplo cuando los franciscanos integraron dentro de! escudo de las cinco llagas,
los estigmas cristicos brindados a San Francisco, al chalchihuit! indigena cuyo uno de
sus significados era el de “liquido precioso”, estaban creando una imagen nueva en la
que los elementos de ambas tradiciones parecian respaldar mutuamente su sentido.

El cristianismo que se predicd con palabras nativas e imégenes hibridas 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 lineas nos adentraremos en tres variantes de las
descripciones visuales del Infierno que convivieron dentro del proceso de

cvangelizacion.
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7.1 Espejos del tormeato. Et Infierno en los grabados de fray Diego Valadés.

Antes de ocuparnos de los infiemos pintados por indigenas me parece pertinente
comentar las imagenes infernales de la Retérica Cristiana de fray Diego Valadés, pues
¢l mismo concibié sus grabados como un espejo de aquellos lienzos didacticos que
usaron los frailes en la evangelizacion de los indios.

Si bien las ilustraciones de Valadés son contemporaneas y posteriores a algunas de las
iméagenes de hechura indigena que aquf revisaremos, los grabados de su Retdrica son
una magnifica puerta a las temdticas y a las formas que poblaron los lienzos y los
grabados didacticos que Hegaron a quedar plasmados en los muros conventuales.
Asimismo sus imagenes encierran varios secretos de la evangelizacion novohispana
que tal vez no podamos del todo descifrar, pues Valadés practicé durante muchos afios
los métodos de evangelizacion que exaltd y describio en su Rerdrica. Métodos en los
que ¢l mismo se formé 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 pequefio, con el mundo frailuno. Se educd en las mismas escuelas, bibliotecas y
con los mismos maestros que los hijos de los nobles indigenas recogidos por los
religiosos. Profesd en la orden de San Francisco y llegd a ser guardian de varios
recintos franciscanos, evangelizd en tierra chichimeca y manejé con fluidez el nihuatl,
el tarasco y el otomi. En 1571 partié a Europa, donde fue elegido procurador general de
los franciscanos (1575) y llevo a la imprenta en Perusa, ltalia su Retorica Christiana.”
Los grabados en cobre que ilustran esta obra Valadés son fruto de los grabados de las
bibliotecas conventuales inspirados en la tradicién medieval y los maestros del
Renacimiento'® y los modelos curopeos que el autor reviso en Europa. Los elementos

de la realidad americana que aparecen en ellos (flora, fauna, vestuarios y costumbres

? Fray Diego Valadés, Retdrica Cristiana, introd. de Esteban J. Palomera, México, UNAM / F.CE,,
1989, p. viii-x.

" “Valadés ha visto pintura y grabado, conoce arquitectura y se da cuenta cabal de la plastica
renacentista. Es probable que haya estudiado a los grandes grabadores alemanes o italianos de su época o
mmediatamente anteriores a €, de los cuales debe considerarse discipulo lejano Algunas de sus figuras
recuerdan a Durero, a Lucas de Leyden, a lsrael van Meckenem y, sobre todo, Urs de Graf. Sus diablos -
aln medievales- estan en Schongauer y Beccafumi.” Francisco de la Maza, Fray Diego Valadés. Escritor
¥y grabador, México, UNAM-IE, 1945, p. 25-26.
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indigenas), siguen en sus formas el naturalismo renacentista y fueron incluidos
exprofeso con la intencidn, ya antes mencionada, de insertar a los indios en la historia
de la cristiandad y de ejemplificar los extraordinarios efectos que habia obrado ellos la
elocuencia cristiana.

A pesar de esto los grabados de Valadés intentaron dar cuenta de la forma y el
contenido de las imagenes didacticas que usaron los franciscanos en la Nueva Espaila
para evangelizar a la poblacidn indigena, por ello sus tematicas son verdaderamente un
espejo, o un reflejo, de los temas preferidos por los religosos para lienzos, sargas y
muros. Kubler reconocié la continuidad existente entre los disefios de Valadés y los
temas de 1a pintura didactica conventual, En 1540 la capilla de indios de Tlaxcala lucia
en sus muros varios de los temas que Valadés después incluiria en su obra: los dias de
lu creacion y las jerarquias civil y eclesiastica, con excepeion del drbol de Jesé."
Como la mayoria de los religiosos de su tiempo Valadés comparte la idea de que el
orador cristiano debe utilizar la reflexion 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 imponante que fueron las
escenas infernales en la evangelizacion de los indios en relacion con la iconografia de
caracter positivo. Siete de sus veintiséis ldminas elaboran ampliamente el tema infernal
y nos permiten reconstruir las composiciones de los lienzos y grabados de
evangelizacion.”

Tres de estos siete grabados tratan en su totalidad temas relacionados con el pecado, el
demonio y el castigo. El resto versa sobre distintas jerarquias que tienen en su registro
mads bajo escenas infernales.

Los demontos fantasticos y las torturas que combina Valadeés para dar vida al caos y al
sufrimiento del Infiemo cristiano de eterna muerte encajan perfectamente con la

iconografia europea: sus demonios antropomorfos en los que se funden distintos

" 1id Elena lsabel Estrada de Gerlero, “La pintera mural durante el virreinato”, en Mistoria del arte

mexicano, Arte colunial 1], México, SEP/SALVAT, 1986, t. 7, p 10111027 ilus. p. 21

'? Fray Diego Valadés, op.cir. p. 445 Vid. supra. Cap. 3 1, nota 15.

Y Vi Elena Isabel Estrada de Gerlero, “l.a demonologia en la obra grifica de fray Diego Valadés”, en
fconologla y sociedad en el arte colonial hispanovamericano. XLV Congreso internacional  de
cmericartistas, México, UNAM-1IE, 1987. p. 76- 89 p. 85,
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atributos animales, torturas idénticas a las que suftieron los martires del cristianismo e
instrumentos de tortura que son extraidos de las actividades cotidianas del hombre,
incluso de las contemporaneas al autor, como el garabato del carnicero. Para
comprender sus infiernos tenemos, obviamente, que traer a la memoria las fuentes
teologicas y populares, mencionadas en el capitulo segundo, que se entrelazaron para
dar forma y fundamento a la imagineria infernal que llegd 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 cudl se sintetiza toda la forma en que los
occidentales concebian el mundo. Palomera titula esta lamina: Dios Creador, Redentor
v Remunerador y de La Maza: La Creucion (llus. 25). En ella podemos ver en primer
termino a la Trinidad: Dios Padre en su trono de Gloria que tiene en su pecho al
Espiritu Santo y sostiene como la “Piedad” de Migue! Angel el cuerpo dolorido de su
Hijo. Junto a ellos, y en escala mds reducida, aparece Marfa. Eslabones mas abajo los
diversos coros angélicos rinden adoracion al Padre. De ahi 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 peces, los animales que caminan por la
tierra y las plantas, para finalmente acabar en el Infierno.

En el centro de ¢!, 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
un desventurado sobre una parrilla (Itus. 24), al mismo tiempo que otro infeliz cuelga
de un arbol seco. Estrada de Gerlero interpreta el caldero y el arbol seco como antitesis
de la pila bautismal y del arbol de la vida."

A la izquierda de Dios Padre una franja se abre para mostrar la degradacion de los
angeles rebeldes que del cielo descienden en caida libre hasta lo profundo del Infierno,
mientras se van transformando en monstruos con alas de insecto, seres mucho més

alejados de la perfeccion de Dios, segin esta Cadena, que los mamiferos alados que

"4 Estrada de Getlero, La demonologia..., p. 87.
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usualmente ceden sus alas a los demonios en otras composiciones de Valadés.
Destaguemos a continuacion los registros inferiores de los grabados que ilustran las
Jerarquias Eclesigstica y Temporal. En el primero, debajo de un Arbol de la Vida de
cuyas ramas florecen las distintas dignidades de la Iglesia vemos otra escena infernal
en la que los demonios torturan a mas y mas condenados en o que parece ser otra
parrilla, hierven miembros humanos en un caldero y otros mas transportan dichos
miembros en cestas cargadas & la usanza india (llus. 26 y 27),

Por su parte en el asiento del arbol de! cudl florecen las Jerarquias de cardcter
remporaf se puede apreciar al padre de familia indio amonestando a sus hijos; de su
boca salen virgulas de la palabra, simbolos convencionales en los cédices pre v
poshispanicos para seiialar al que habia con autoridad. Bajo el plano terrestre una vez
mas 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
alusion a los sacrificios humanos como actividad demoniaca, pues solia
representarseles de forma muy similar dentro de los codices 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 antitesis de la crucifixién (Ilus. 28)."
Pasemos ahora a los grabados que abordan en su totalidad el pecado y el Infiemo.

En lienzos o grabados didacticos semejantes a la ilustracion de Valadés conocida
FEtapas de las tentaciones y pecados los indios se enfrentaban a la iconografia europea
utilizada para representar el mal, la tentacién, el pecado y el castigo (1lus. 30). El mal
es representado por un Lucifer grotesco de cabellera de serpientes que recibe el
homenaje de demonios fantasticos que son sus siervos. Con ello, el evangelizador
intentaba describir el horrible pecado en el que incurrian los indios cuando practicaban
las artes magicas, pues éstas constitutan tener pacto y comunicacion de los demonios.’
L.os registros siguientes dan cuenta de cémo las palabras pecaminosas (representadas
por insectos, serpientes y demas sabandijas) se alimentan a si mismas y como los

buenos indios cristianos que hacen caso de los consejos de sus angeles protectores

" 1id. thid, Comentario a la Hlustracion 16.
" Vid. ibid, p. 491,
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cierran sus oidos a las provocaciones del pecado e intentan destruirlo. Por el contrario
aquellos otros indios que s se dejan seducir por los requiebros del maligno aparecen
rodeados de serpientes y dragones que solamente los pueden conducir al Infierno en el
cudl cada quién recibe un castigo de acuerdo con sus obras.

De igual forma como ocurria 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 puede ser mas
claro:

[...] nada hay mas execrable que nuestro adversario. El introdujo ta guerra en
el cielo, el engafio en el paraiso, el odio entre los primeros hermanos, y
sembré finalmente cizafia en toda nuestra obra. Pues puso la gula en el
comer, la lujuria en la generacion, la pereza en el trabajo, la inedia en la
conversacion, en el gobiemo la avaricia, en la correccion la ira, en el setor la
soberbia, en el corazén 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 mais bajas, durante el suefio a los suefios torpes;
excita a los alegres a las disoluciones y a los tristes a la desesperacion, Y
porque de ningin modo podria prevalecer contra nosotros a no ser que le
diésemos fuerzas por nuestros vicios, por ello quedamos al él encadenados.
Y para que se muestre toda la miseria del pecador lleva éste encima un grave
peso, a saber: el demonio, la came y la concupiscencia de la vida. Cuyo
baculo estd formado por el ciimulo de todos los vicios y por esto se halla
lleno de serpientes.’’

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 (Itus. 29).

Adjunto a este grabado Valadés presenta otra composicion en la que describe con mas
detalle el interior de este sitio de tormento (llus. 31).

Coronando la escena, una vez mas 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 mads
demonios famemes cargando miembros humanos y circulos infernales que con sus

llamas envuelven a distintos tipos de pecadores.

Y [bid. p. 487.
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En las lineas 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 asi ponemos a los mismos indios en esta segunda figura cargados de
grlletes y de esposas de hierro y estan como suspendidos. Son conducidos
por los demonios como ministros que son de los infiemos; pues llevan éstos
las mismas cadenas y grilletes que los que obran mal; y asi al contemplar las
cadenas de ellos se mueven sus 4nimos a no incurriv libremente en el
pecado.'®

Finalmente debemos mencionar el grabado sobre la Santidad del matrimonio y castigo
de su profanacién, en el que, como su nombre lo indica, Valadés expone como se
mostraba a los indios la santidad del matrimonio cristiano y como la profanacion de
este sacramento (bastante comun en la sociedad colonial del X VI y sobre todo entre las
¢lites indigenas acostumbradas a practicar la poligamia) le depararia al pecador un
terrible castigo en este mundo y en el otro (Ilus. 32).

Los dos arboles superiores son palmas que con sus hojas dan soporte al Cristo
crucificado que esta ahi para expresar que en el sacramento del matrimonio no es un
hombre el que une a los conyuges sino Dios mismo. Vinculo que es indiseluble como
la union de Cristo con su Iglesia.”” Los indios enlazados a este Arbol de la Vida se
encuentran sobre nubes pues su destino es la Gloria. S6lo uno no gozara de ella , pues
esta encadenado al Infiemo donde un demonio lo jala y lo sostiene para que no escape;
esto puede significar que dicho indio rompi6 la fidelidad del vinculo matrimonial.

Los arboles inferiores, antitéticos a los superiores, son postes de tormento, en los gue
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 adultero y los hombres a la
adultera.

Detras de los ajusticiadores podemos ver a unos pequefios negros que castigan a otros

pecadores; €stos representan segin Valadés al demonio que continuard, después de la

'8 Ibid p. 493.
% Vid, ibid. p. 495.
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muerte del pecador, infligiéndole su merecido castigo, pues segun este autor los indios
temian 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 asi cuando quieren significar que el
demonio es espantable y lleno de armas, To representan al mismo con figura
de aquellos, como puede verse en ¢l mismo grabado, y en esta forma los
pintan como administradores de la justicia y de la muerte. Fue necesario
inculcares esto, principalmente por razdén de la fidelidad del matrimonio,
pues estaban acostumbrados, en el tiempo de su idolatria, a tener varias
mujeres, y €s menester ahora persuadirles de qué manera deben guardar
absoluta fidelidad con una solo [mujer] y que de otra suerte, no sblo
incurriran en la indignacion de Dios Todopoderoso, sino que seran
castigados ain en esta vida.*

Los infiemos de las imdgenes de evangelizacién que el humanista “mestizo” Diego
Valadés reprodujo en sus grabados son un magnifico 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 mayoria,
pertenecian a la tradicién iconografica y literaria europea {varios de sus demonios y
tormentos se parecen a los descritos por Dante) y por condenados € instrumentos de
tortura que pertenecian al mundo cotidianc de los indios de 1a Nueva Espafia.

Como ocurria en Europa los instrumentos que portan los demonios de Valadés para
torturar a los condenados eran utilizados de manera comun por la poblacion a la cual se
dirigia el mensaje. De ahi que se inserten objetos propios de la vida novohispana, de
ese mundo de indios, mestizos, frailes y encomenderos, como la cesta de los tamemes,
los grilletes, las pinzas, los cuchillos y otros instrumentos propios del curtido de pieles

y del procesamiento de carnes.*

X Ihidem.

! Aunque hasta €l momento no conocemos ninguna representacion 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 D. Palmer, “The inhabitants of Hell: Dewvils™, en Clifford
Davison The iconography of hell, Michigan, Western Michigan University, 1992, p. 25.35
Continuaremos hablando sobre los garabatos cuando nos ocupemos de los inflenos de las capillas
abiertas de Actopan y Xoxoteco.
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A pesar de esto, y como ya s¢ ha mencionado, estas imagenes de evangelizacion
también tenian sus inconvenientes, pues para que el terror surtiera sus cfectos
edificantes, los indios debian aprender a reconocer lo que los frailes querian que
reconocieran, debian aprender, junto con el catecismo, a entender esas
representaciones en las que aparecian personajes con realidad historica y metahistorica.
segun la vision occidental de las cosas, descritos a partir de las mismas convenciones
antropomorfistas de estirpe renacentista. “No sélo se trata del descubrimiento de un
repertorio iconografico inédito, sino de la imposicion 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 Catdlica se difundieron entre la

poblacion indigena fueron los catecismos en imégenes que conocemos con el nombre

de “testenanos”.

En torno a ellos se han vertido distintas opiniones, algunos estudiosos piensan que no

fue fray Jacobo de Testera el que los invento, pues él utilizaba imagenes piadosas

similares a las descritas por Valadés,” otros dividen estos catecismos dependiendo de

si fueron realizados con “escritura testeriana”, “amerindiana posthispénica” o

“testeramerindiana™ ®

Lo cierto es que estos materiales, de los que se conocen alrededor de veinte, comparten

similitudes y también grandes diferencias. Todos comparten un reducido tamafio, tener

fa lectura estructurada en franjas horizontales y figuras de trazos esquemdticos que

debian traer a la memoria un texto hablado que, segin algunos autores, podia ser

2 Gruzinski, La guerra de las imdgenes... p 90.

2 Jid. Christian Duverger, La conversion de los indios de la Nueva Fapaiia, México, F.C.E., 1981 P
168.

* Vid Nicolas Ledn, (/n catecismo mazahua (en Jeroglifico testeramerindiano). México, Biblioteca
Enciclopédica del Estado de México, 1968. p. 15-18
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reproducido con la misma facilidad en ndhuatl, otomi, espafiol y latin.**

También escribieron a su modo por imigenes y caracteres los mismos
razonamientos, y yo he visto para satisfacerme en esta parte, las oraciones
del Pater Noster, y Ave Maria y Simbolo, y la confesion general, en el modo
dicho de indios; y cierto se admirara 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 aquella “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 Sefiora, y medio cuerpo con un nifio; y a San Pedro y a San Pablo,
dos cabezas con coronas, vy unas llaves y una espada, y a este modo va toda
la confesién escrita por imégenes, y donde faltan imagenes, ponen
caracteres, como en qué pequé, etc. de donde se podra colegir la viveza de
los ingenios de estos indios,**

Mds all4 de esas semejanzas hay catecismos en los que casi no se utilizaron elementos
de la pictografia indigena, otros en los que si y otros més en los que aparecen glifos de
produccion colonial que se valieron de mecanismos del fonetismo pictografico
indigena para sugerir los sonidos que debian 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 figura que
correspondera en la voz y sonido a nuestro vocablo: asi como si dijésemos
amén, ponian pintada una como fuente, y luego un maguey, que en su lengua
frisaba con amén, porque llamanlo ametl, y asi de todo lo demés. Yo he
visto mucha parte de la doctrina cristiana escrita por sus figuras e iméagenes,
que lefan por ellas como yo la leia por nuestra letra en una carta, y ¢sto no es
artificio de ingenio poco admirable.’’

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
pronunciacion con las latinas, y ponianlas en un papel por su orden, no las
palabras escritas y formadas con letras, sino pinturas, y ast se entendian por
caracteres; esto sera facil de entender, por exemplo. El vocablo que ellos
tienen que tira mas a la pronunciacidn de Pater, es pantli; que significa una
como banderita con que cuentan el nimero de veinte, que significa pantli y
en ella dicen Pater. para la segunda que dice Noster; el vocablo que ellos

2 John B. Glass, “A census of Middle American Testerian Manuscripts®, en Handbook on Middle
American Indians, Austin, University of Texas Press, 1975, vol. 14, p.286,

™ Joseph de Acosta, Historia natural y moral de las Indias, edic de Edmundo O'Goman, México,
i C.E., 1962, p. 289-290.

7 Rartolomé de las Casas, Apologética historia sumaria, edicién preparado por Edmundo O'Gorman, 2
v. México, UNAM- ITH, 1967, ¢, I, p. 505
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tienen mas parecido a esta pronunciacién es nuchtli, que es el nombre de lo
que los nuestros llaman tuna y en Espafla 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 prosiguiendo **

En mi opinion, los “testerianos” nacieron de la estrecha comunicacion de los indios
con los frailes durante las primeras décadas de la evangelizacion. Juntos llegaron a
ciertas convenciones que después continuaron reproduciéndose sin una supervision
muy esmerada. Estos catecismos estaban dirigidos a la poblacion india iletrada, y en
especial, a los indios catequistas de poca instruccion que dirigian €l aprendizaje de la
doctrina en sus respectivos pueblos o barrios.

En ¢l caso que nos interesa, los “testerianos”, también nos sirven para confirmar la
vigencia de un ideograma mesoamericano ya bien entrado el periodo colonial y como
dos sitios de los muertos subterrdneos radicalmente distintos convergieron en un icono

aparentemente comun.

Durante el periodo de busquedas que fue simiente de este trabajo comparé en diversos
materiales de evangelizacion como fue explicado el “Descenso de Cristo a los
Infiernos™, un articulo de Fe dentro del Simbolo de los Apostoles, asi pude comparar
como fueron traducidos al nahuatl esos “infiernos™ dentro de los textos escritos y queé
icono fue seleccionado para este mismo efecto en los catecismos “testerianos”.

El icono escogido por los religiosos fue el mismo que aparecia en los libros miniados y
en las portadas de las catedrales goticas: las fauces del Leviatan, de ese pez-reptil
cadtico y marino, el Ammit de los antiguos egipcios, que gracias a la interpretacion
cristiana del Libro de Job se habia convertido en la representacion organica del
Infierno de fuego, aunque debemos recordar que en este pasaje Cristo no baja
estrictamente al Infiemo de tormento, sino al Seno de Abraham, para rescatar a los
santos de la Antigua Alianza y llevarlos con ¢! a la Gloria.

Sin embargo la forma en la que muchas de esas fauces fueron realizadas, en los
catecismos “testerianos’, revela la intervencion del tlahcuilo, pues remite al ideograma

mesoamericano de “lugar de los muertos”, o Mictlarn en nahuatl, en la tradicidn

% Fray Juan de Torquemada, Monarquia Indiana, Libro XV, Cap. XXXV
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pictorica mixteca-puebla.

En la imagen 151 del Ms. mexicaine 78 que custodia la Biblioteca Nacional de Paris,
catecismo pictografico atribuido a Sahagin y cuyo facsimil fue recientemente
publicado por Luis Resines (llus. 33), podemos ver a Jesucristo descender de cabeza a
las fauces del Infierno por una escalera, como un nuevo Tzontemoc (el que baja de
cabeza). La lectura de esta imagen corresponde a la palabra “descendié”.

La imagen 152 que corresponde a la palabra “infiernos” esta constituida, a su vez, por
las fauces abiertas de un “saurio” sobre las cuales se encuentra colocado un cadaver,
que no es Cristo, pues no tiene aureola como el personaje de la imagen precedente. Es
precisamente aqui donde encontramos que para plasmar en imdgenes la palabra
“infiernos” se recurre al ideograma mesoamericano Mictlan: un envoltorio mortuorio
sobre las fauces abiertas del cipactli (Ilus. 34),

Esta “similitud” indudablemente facilitaba la lectura del catequista o del catecimeno
indio, ya que la palabra nahuatl Mictlan que resultaba de la lectura de este ideograma,
segun la tradicién mesoamericana, era la misma que habian escogido los frailes para
nombrar en nahuatl al infiemo cristiano.

Lo anterior muestra la vigencia de la lectura de un icono a partir de sus referentes
indigenas, pues los indios al ver su antiguo ideograma, aunque estilisticamente
modificado, 1o leian en consecuencia.”

Por lo que quizds, una vez mads, debamos preguntarnos a qué inframundo esti
descendiendo Cristo para el indigena que era receptor de este mensaje; pues tanto la
palabra nativa como la imagen que debia llevar a ella remitian al “lugar de los
muertos” en el que habian creido sus ancestros,

En la ilustracion temprana de otro Credo, cuya procedencia aun no he podido

localizar,”® nuevamente podemos ver a Cristo dirigiéndose a las fauces del Infierno para

¥ Las fuentes sugieren que la mayoria de la poblacién del México prehispanico era capaz de reproducir y
leer las pictografias mas comunes, pues solian emplearse en litigios y posteriormente en la Confesién
cristiana, Vid Escalante, op.cit. p. 23. Asi como “en la segunda mitad del 5. XV1, muchos escritores-
pintores nahuas todavia dominaban la forma y el sentido del repertorio basico de los glifos prehispanicos,
aunqgue algunos mostraron una inclinacion a ejecutarlos en un estilo afectado por las concepciones
artisticas europeas”. Vid. Lockhan, op.cir p. 334,

" Anita Brenner, quien dio a conocer esta ilustracion en su libro fdulus tras los altares sélo brinda la
siguiente informacién sobre la misma: “De un manuscrito pictorico, hecho para los aztecas por artistas
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liberar a sus antepasados (Ilus. 35). La accidn no se encuentra sefialada por una
escalera, sino por un camino con huellas de pies en su interior, como ocurre en muchos
codices coloniales, Las fauces del Leviatan pueden muy facilmente ser las del cipactli
si se las compara con las que aparecen dentro del glifo toponimico de Xaloztoc segin
el Cddice Mendocino del cual ya hablamos en el capitulo cuarto (Ilus. 19). .
La factura de las fauces del Afictlun en los catecismos “testerianos” que revisamos
varia de uno a otro. En la mayoria de ellos no se mantiene el rigor y los detalles del
catecismo atribuido a Sahagun, sino que se adoptan formas mucho mas esquematicas
(Ilus. 36y 37).

Uno de los comentaristas de esta ltima imagen que proviene del catecismo que en su
altimo folio lleva la firma de Pedro de Gante, afirma que en ella podemos ver a las
fauces del glifo indigena de “t/alli”, de 1as cuales salen llamas.” Recurro a €1, pues en
lo personal, lo esquematico de la imagen no me permite hacer ninguna identificacién.
No obstante resulta 10gico que este catecismo también se recurra a las fauces para
“sugerir” la palabra Aictian, como 1o hacen los demaés.

Asimismo esta lectura queda confirmada por otro catecismo que conserva anotaciones
en nahuatl, hechas probablemente por un eclesidstico, mismas que esclarecen las
posibles dudas acerca del texto que debia reproducirse a partir de estas imagenes (Ilus.
38): "y cruz omomiquili otoloc omotemohui in mictlan...” / “muri6 en la cruz, bajo,

descendi¢ al lugar de los muertos”.*

7.2.1 El Leviatan-Cipactli.

|.a identificacion que se dio al interior de los talleres conventuales entre el Cipactli
mesoamericano y el Leviatan europeo, quedé registrada en los catecismos en imégenes
que los religiosos distribuyeron entre algunos indigenas, en las ilustraciones que los

pintores indigenas elaboraron para las historias frailunas sobre las costumbres

indigenas bajo la direccién de frailes espafoles”. Anita Brenner, fdolos tras los altares, México, Domes,
1929, p.388.

N Catecismo de fray Pedro de Gante, estudio de Justino Cortés Castellanos, original conservado en la
Riblioteca Nacional de Madrid, Madrid, Testimonio Compaiia Editorial, 1992 p 16,

T Ui catecismo nihuarl en imdgenes, introd., paleografia y trad. de Miguel Leon-Portilla, México,
Carton y Papel de México, 1979, p. 40. Esta traduccion al espafiol es mia.
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gentilicas de los naturales de la Nueva Espafia y en las historias que varios linyjes
indios mandaron pintar para legitimar su presencia en el escenario politico.

Los europeos interpretaron los reptiles del imaginario mesoamericano a partir .de los
contenidos de negatividad y maldad que adormaban a las “sabandijas” dentro de su
cosmovision; por elio motivaron su reproduccion dentro de contextos visuales que,
para ellos, eran demoniacos o infernales.

Asi podemos apreciar en el Cddice Rios a la dualidad del antiguo “Lugar de los
muertos”, Mictlantecuhtli y Mictecacihuat!, como demonios mayores del “Infierro”,
sobre las fauces de un reptil muy similar al Leviatan europeo (Ilus. 39), en ¢l misnio
fugar que en el Cddice Fejervary-Mayer ocupaba la mandibula abierta del cipact/i
(Tlus. 16). Representacion que respalda completamente la interpretacion occidental de
que el Infierno y el Mictlan eran el mismo sitio.

Las anotaciones que explican a ojos occidentales esta imagen presentan el Afict/an
como una region infernal. El tlahcuilo, por su parte, intenta hacer compatibles las dos
tradiciones que lleva a cuestas y de la misma forma que modifica el modelo indigena
intentando hacer mas acordes las dimensiones de estos “demonios”™ con la escala de 'a
figura humana que proponian los frailes en sus escuelas, inserta unas fauces “a la
maniera” de las que se encontraban en los grabados de los religiosos en el sitio donde
las fauces del Cipact]i sefialaban la entrada del inframundo,

Los frailes asociaron el Cipactli con las fauces del Infierno y a la inversa, los pintores
indios parecen haber asociado al Leviatan con las fauces del Cipact/i, 1a boca de la
cueva, que era la via de acceso y salida de!l interior de la tierra.

En el Atlas que ilustra la Historia de fray Diego Duran los pintores indigenas
decidieron poner un Leviatan de estilo muy europeo para sefialar la boca de
Chicomoztoc, 1a cueva de origen (Ilus. 40).

El Leviatan parece ocupar sin mayores conflictos el lugar del Cipactli, de ese ser que
fue el origen del cosmos, tal y como lo concebian los mesoamericanos, y que habia
acompafiado toda su historia trascendiendo las fronteras temporales y estilisticas, atn

en contextos que no tienen que ver con el discurso infemal cristiano, como las histors
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de la migracion.”

La utilizacion que se hizo del ideograma Mict/an dentro de los catecismos “testerianos”
y la apropiacion que hicieron los pintores indios de las caracteristicas del Leviatan para
refuncionalizar un icono de sus antepasados, son para mi una muestra de que los trazos
y las formas yuxtapuestos del Leviatdn y del Cipact/i implican una fusién de
significados al nivel de los productores (frailes y pintores indios) y la vigencia de dos
lecturas al nivel de los receptores de este mensaje visual hibrido.

La double mustaken identity que Lockhart encontr6 en otros terrenos de la convivencia
entre indios e hispanos pudo haber tenido en estas imagenes indocristianas uno de sus
veneros mas ricos. 1L.os espafioles que veian las iméagenes de evangelizacion producidas
por indios veian 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 produccion, veian probablemente las fauces que desde antiguo sefialaban la via
de acceso al interior de la tierra.

El Mictlan y ¢l Infiemo parecen fundirse en imagen y palabra, y aunque los resultados
de esa “con-fusion” debieron ser multiples y diversos nos instan a preguntarnos qué era
lo que los indios veian en otras imagenes de evangelizacion (pintura mural) en las que

esas fauces volvian 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
interpretacion de las manos indigenas y adquieren parte del colorido que debid adornar

a varios autos de evangelizacion, gracias a los vestuarios, las escenografias y las llamas

" Pablo Escalante ha observado también la yuxtaposicion de los trazos v las formas del cipactli y el
Leviatan en otros codices coloniales. Vid. Escalante, op.civ. p422 y 453,
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reales.

Los programas pictoricos de los conjuntos conventuales novohispanos del siglo XVI
fueron creados en estricta consonancia con el sentido simbélico-litirgico 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 evangelizacién. Y tanto
la factura como la contemplaciéon de dichos programas eran concebidas por los
religiosos como vias de acercamiento al mensaje de salvacion®

Los frailes concebian los programas. Equipos de pintores indios trashumantes llevaban
de convento en convento los temas, las técnicas y los estilos que habian 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 imagenes que debian acompafiar la oracion de los frailes, la
liturgia y la catequesis de los indios.”

Agqui 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 [re maledicti, del deambulatorio alto de! 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

nGmero de asistentes rebasaba la capacidad de los primeros templos.”

M Vid Elena Isabel Estrada de Gerlero, “La pintura mural durante el virreinato™..., p. 1012-1015.

3% Vid. Gruzinski, La guerra de las imdgenes... p. 84 y El dguila y la Sibila..., p. 25.

'® Han llegado hasta nosotros escenas infernales en pintura mural dentro de seis Juicios Finales ubicados
en distintas dependencias de las fundaciones agustinas de Cuitzeo, Acolman, Actopan, Santa Maria
Xoxoteco e Ixmiquilpan. Y con excepcion del fte maledicti de Acolman los Juicivs 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 Hernandez Vazquez, fconografia del demonio en la
Orden de San Agustin de la Nueva Espafia, UNAM-FFL, 1991. (tesis Licenciatura en Historia). p.186-
187. A estos ejemplos también podemos afiadir las alusiones infernales en la Capilla Abierta franciscana de
San Fsteban Tizatlan, Tlaxcalz (llus. 47) y la decoracidén que en los afios 40°s de este siglo pudo observar
Meill James en a iglesia de Orizabita en el municipio de Ixmiquilpan, Hidalgo “The church was old. On
the walls, Heaven, Earth and Hell were graphically depicted, especially Hell. Dark-skinned sinners were
being tossed into a livid fire with writhing serpents. There were many saints, Christus, crosses, cherubins
and virgins.” Citado en Olivier Debroise, “Imaginario fronterizo / identidades en transito. El caso de los
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La misma vehemencia que llevo a algin fraile a caminar sobre el fuego para hacer que
los indios entendieran la magnitud de) sufrimiento que se les esperaba en el Infierno sf
no abjuraban de sus antiguas costumbres y de sus vicios presentes, llevé a los agustinos
que disenaron los programas de la capilla abierta adjunta al convento de San Nicolas
Tolentino en Actopan y de la capilla abierta aislada localizada en Santa Maria
Xoxoteco (en el actual estado de Hidalgo) a proponer a los pintores indios la
confeccion de desgarradores suplicios como castigo a las conductas indias mas
repudiadas por los frailes.

Aunque la capilla de Xoxoteco, por ser de dimensiones mas reducidas, carece de
algunas escenas que aparecen en Actopan, los infiernos de ambas capillas se
complementan, ya que sus programas tconograficos son casi idénticos, de manera que
fragmentos desaparecidos en Actopan pueden todavia observarse en Xoxoteco y
viceversa.”’

A grandes rasgos el tema que desarrollan las pinturas de ambas capillas €s el castigo
¢terno en los tormentos del Infierno que recibiran tras el Juicio 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 elaboracion. Artigas afirma 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.”® Elena Estrada de Gerlero, por su parte,
piensa que estos programas debieron realizarse después de la gran epidemia que azotd
la Nueva Espafia en 1576 y que diezmo brutalmente a la poblacion indigena, ya que un

acontecimiento de tal magnitud reavivaba en la mente de los frailes que contemplaban

murales de San Migue! Ixmiquilpan”, en Arre, historia e identidad en América. XVII Cologquio
internacional de historia Jdel arte, México, UNAM-1E, t 1, p.155-172, p. 162

" En ef presente apartado destacaremos solamente algunos aspectos de los infiernos de estas capillas,
pues descripciones detalladas de su iconografia, fuentes y distribucion aparecen en: Isabel Estrada de
Gerlero, *Los temas escatologicos en la pintura mural novohispana del siglo XVI”, en Traza y Baza.
Cuadernos hispanos de simbologia, arte y literatura, No. 7, Barcelona, El Abbar, 1978. p. 71- 88, yen
Juan Artigas, La piel de la arquitectura, murales de Samta Maria Xoxoteco, México, UNAM, 1979.
Asimismo dejamos fuera de nuestro anlisis las figuras demoniacas de los grutescos que adornan frisos
ubicados en muchos edificios novohispanos.

" 17d. Artigas, op.cir. cap. X1.
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la muerte por peste de sus feligreses los presagios del Apocalipsis; lo que motivaba el
auge de los temas escatoldgicos en la decoracién conventual ™

Sin bien no podemos negar que las constantes epidemias que azotaron la Nueva Espaiia
daban vigencia a los temas escatologicos y a las devociones que protegian al fiel de las
llamas del Infierno en caso de que la muerte subita lo arrebatara del mundo, en mi
opinion no podemos circunscribir por ello los infiemos 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 indigenas en las dos tres ultimas
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 escatoldgicos fueron una constante en ¢l trabajo
de evangelizacion, pues en ellos se desarrollaba un punto fundamental en la
interiorizacion del cristianismo, ajeno a la antigua cosmovision indigena. la relacion
moral y causal entre la conducta humana y el premio o ¢! castigo después de la muerte.
Asimismo hemos visto como estos temas se relacionan con la percepcion que tenian
los religiosos de las capacidades de “conversién™ de los indios y del pueblo comun en
general. La mayoria de los frailes pensd que la atricion era deseable y a veces la dnica
salida para que los indios se mantuvieran dentro del rebaito 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 0 a que ocultamente continuaran practicando su antigua idolatria. Los
terribles tormentos que proponen estos dos programas como castigo a dichas
transgresiones representan a su vez los miedos que los frailes querian inculcar a los

indios.

Coronando €l medio punte 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 Gltima batalla entre el arcangel San Miguel y Lucifer (Ilus.41).

* Vid Estrada de Gerlero, op.cit. p. 86-87.
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Los salvos son conducidos por dngeles hacia la diestra de Cristo y los irredentos son
Ilevados a rastras por demonios hasta el extremo opuesto, donde las llamas de! Infierno
los esperan (en Actopan -llus. 42-) o el Leviatin abre sus fauces de fuego para
devorarlos (en Xoxoteco -llus. 43-),

En Xoxoteco bajo el Juicio Final se abren dos recuadros laterales en los que se
desarrollan ciertos pasajes del Génesis: la creaciéon de todos los seres del mundo
(incluidos Adan y Eva), el pecado original, la expulsién del paraiso y el asesinato de
Abel. En Actopan estas escenas se complementan con el “Arca de Noé”, la “Salvacién
de las almas del Purgatorio™ (Hus. 44) y varios pasajes del Apocalipsis: Los angeles
empujando a los demonios al fondo del Infierno, los jinetes de la peste y la guerra
saliendo de las fauces del Leviatan y otro pasaje que puede ser identificado como el
terremoto y la Huvia de estrellas que acompafian la ruptura del sexto setlo o la
destruccion de Babilonia, “como alusion al castigo a la idolatria” %

Dicho cenjunto mostraba la linea de la historia de lo que San Agustin solia llamar las
dos ciudades. La Ciudad de Dios que se habia visto forzada a convivir con la Ciudad
del Diablo a partir del momento en que el primer hombre habia sido seducido por las
palabras del maligno y se habia atrevido a desobedecer los mandamientos de su dios.
Al final de los tiempos las dos ciudades se separarian definitivamente después de que
las tragedias de la vision apocaliptica de Juan exterminaran la Tierra. Y sélo aquetllos
que se mantuvieron alejados del pecado (o que expiaron sus culpas en el fuego del
Purgatorio} serian recibidos por Cristo en la Gloria de la Jerusalén Celeste, como los
hombres que se refugiaron en el Arca (prefigura de la Iglesia} lograron sobrevivir al
Diluvio que acabo 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: el Infierno ¥

(randes espacios en blanco se encuentran al centro de estos recuadros en ambas
capillas y sugieren la existencia original de retablos, en los que debié desarrollarse un
tema que brindara esperanza en contraposicion a los horrores del Infierno que son

descritos en los muros laterales.

0 Estrada de Gerlero, op.cit. p. 76-77.
" Vid San Agustin, La ciudad de Dios, México, Porria, 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 €l. Las puertas del Infierno que
aparecen en Actopan y Xoxoteco son las fauces enormes del Leviatan que dejan ver su
contenido de llamas y condenados y que estan custodiadas por demonios mayores que
portan las llaves de esa morada de sufrimiento.

Los leviatanes de Actopan (Ilus. 45), mejor conservados que los de Xoxoteco donde ¢l
del muro sur esta totalmente perdido (llus. 46), recuerdan las caracteristicas de la
bestia del Libro de Job y concuerdan perfectamente con la iconografia de los libros
miniados (cabezas de perfil, afilados colmillos, ojos desmesuradamente abiertos y
ollares distendidos). Incluso podemos sugerir que una representacion muy similar a la
que aparece en el Psalrerio de Winchester (s. X1) debié haber servido de modelo (Tlus.
6).

Sin embargo ¢l tratamiento que los pintores indios dieron a los Leviatanes laterales de
Actopan los acerca con la tradicidn indigena. Sus fauces son mds alargadas que las de
los ejemplos europeos que se conocen, ademas 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 (lgjanamente y usando
la imaginacién, lo admito) a las representaciones del cipact/i en la tradicion
mesoamericana mixteca-puebla, de las cuales sefialo solamente dos: a) la colocacion
del ojo dentro de la ceja y ambos fuera de contorno del reptil y b) la clara utilizacion de
una franja blanca para contrastar la piel escamosa del reptil con la roja encia, la que
contrasta a su vez con una blanca dentadura que muestra grandes colmitlos en la parte
central (aunque en la imagen mencionada de! Psalterio de Winchester también se
marcan las encias con un color rojizo).*?

Junto a las fauces del Leviatan, en el muro Norte de Actopan, nos encontramos con un
demonio rejo y cornudo que muestra su lengua retorcida y que sostiene la llave del

Infierno (Hlus. 48). Sus colmillos afilados y dos discos verdes que rodean sus ojos

2 Comparense los ojos-ceja y la dentadura de los leviatanes de Actopan con los de los cipactin de las
ilustraciones 12, 13, 14,15, 16 y 34,
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recuerdan la iconografia de 7/aloc, el dios de la lluvia de los pueblos mesoamericanos
del poscldsico que habitaba la olla de agua en el interior de los cerros llamada
Tlalocan. Y aunque esta sugerencia pueda deberse mas a la restauracién del mural que
a una intencionada manipulacién de la figura de 7/aloc 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 Leviatan de haber existido ha desaparecido se puede todavia
observar a un demonio de enormes garras con la llave del Infierno, junto a otro
demonio que parece tocar una caracola, instrumento musical indigena, como
“contrapartida de las trompetas angélicas del Juicio FFinal en el muro principal”™ (Ilus.
49).+

Ademas 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 combinacion de silugtas humanas con elementos extraidos de diversos animales:
canidos, 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 fantastico que mostraba a los indios muchas de las formas que solia adoptar el
Maligno para tentar y castigar al hombre.

La unica mision 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 €l castigo consecuente a las conductas pecaminosas que son expuestas
de manera costumbrista en distintas vifietas.

Por razones metodologicas, aquellos que se han dado a la tarea de comentar estas
imagenes de los muros laterales de las dos capillas, lo han hecho por lo general
disociando las vifietas sobre las tentaciones y los pecados de los recuadros mayores que

las contienen. Y aunque mi lectura no difiere demasiado de la que ha hecho Elena

* Estrada de Gerlero, op.cit. p. 82. Las cursivas son mias.
# Loc.cit.
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Estrada de Gerlero pienso que esta separacion ha contribuido a empobrecer un poco la
interpretaciéon de estos programas, pues, es muy probable que los frailes que
predicaban a través de estas imdgenes fueran seflalando con un puntero cada una de las
transgresiones vinculandolas con el tormento respectivo que las acompafia. Asi como
en los textos y grabados europeos era comun asociar cada uno de los pecados capitales
(y su descendencia) con un tormento particular.®

Comencemos por las escenas de los dos mures Norte, teniendo en cuenta que en
Xoxoteco se sintetizan en menos recuadros los tormentos de! Infiermo y se suprimen
algunos instrumentos de tortura que existen en Actopan.

En Actopan, inmediatamente después de las fauces del Leviatan, nos encontramos con
dos recuadros cuya lectura se complementa. En la wvifieta del recuadro superior
podemos ver, muy borrosamente, a un espailol que desde su caballo tiene asido a un
indio por los cabellos. En la vifieta correspondiente de Xoxoteco se aprecia claramente
a un espafiol que toma de los cabellos a un indio y se dispone a azotarlo con lo que
parece ser un garrote, Bajo esta vifieta (Xoxoteco) aparece otra ¢n la que un demonio
de senos colgantes aleja a un indic de un espafiol que lo llama (escena perdida
completamente en Actopan). La forma de representar el sometimiento a través de un
personaje que toma a otre por los cabellos pertenece a la tradicion indigena.

Los pecados expuestos aluden a los malos tratos que los espafioles propinaban a “sus
encomendados” y que si bien podian servirles como amonestacion para que no se
alejaran de la doctrina, también en exceso podian contribuir a que los indios se algjaran
de esos espafioles que no predicaban a Cristo con el ejemplo y que caveran en los
brazos del demonio que siempre los andaba rondando. Pecados que indios y espaiioles
debian contrarrestar con una de las mayores virtudes cristianas: la paciencia.

Artigas interpreta esta escena totalmente a la inversa, segun él, lo que muestran estos
murales es que se¢ debia golpear a los indios para que no siguieran adorando al

demonio.* Segun yo esta interpretacion es errénea, ya que estas vifietas seilalan, por lo

* pablo Escalante también ha comentado que estos murales debieron haber sido leidos con puntero,
basandose en varios grabados de la Retdrica Cristiana de Fray Diego Valadés en los que puede verse a
los frailes sefalando con puntero recuadros con pinturas de evangelizacion. Iid. Escalante, op.cif. p. 203.
“ Artigas, ap.cit. p. 57.
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general, conductas que ne deben llevarse a cabo pues tienen como consecuencia
terribles castigos. Lo que se corrobora en las escenas infernales que acompaiian a estas
vifietas, en las que son atormentados por igual indios y espafioles.

El castigo para el espafiol que abusa de su autoridad y para el indio que desobedece o
espafiol y se allega al demonio consiste en el cruel tormento de ser procesado como
carne comestible y embutidos. Cuerpos de indios y espafioles son colocados por
diversos tipos de demonios en parrillas para que se desangren y puedan ser eviscerados
(recuadro inferior Actopan) y descuartizados (llus. 50). Los demonios continian con su
labor de carniceria 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 homo o ahumarlos (recuadro superior Actopan).” Los pintores de Xoxoteco
solucionaron ambas escenas en una sola (Ilus. 52 y 53).

La ausencia de este tormento en la iconografia y los textos europeos ha llevado a Elena
Estrada de Gerlero a dar dos posibles interpretaciones de estos garabatos infernales. La
primera, que pueden aludir a la antropafagia ritual en el mundo indigena, coincidiendo
con algunos grabados europeos donde se representd el canibalismo indiano a través de
garabatos de carnicero de los cuales colgaban miembros humanos, como el grabado
numero 50 que acompafia una edicidén alemana (Frankfort, 1598) de La destruccidn 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 camicero”, lo que a su vez coincide con la
retérica de varias obras de evangelizacion en la que se enfatiza la ética del trabajo
cristiana, como el Confesionario Mayor de Molina o el Libro 10 del Cddice Florentino
sobre los vicios y las virtudes de la gente indiana,®

En mi opinién las carnicerias 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 tacticas, ampliamente practicada en Europa, que dotaban de mayor eficacia a

las imadgenes sobre el tormento eterno: la traslacién de una actividad cotidiana y local a

*7 Estrada de Gerlero, op.cit. p. 81.

B Ibid. loc. cit.

“* Estrada de Gerlero, “Las utopias educativas de Gante y Quiroga™, en El otro occidente. Los origenes
de Hispanoamérica, México, Teléfonos de México, 1992, ». 126-128.



132

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 través de presentar a indios y espafioles 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 indigenas. Aparentemente el garabato gozd de mucha popularidad
en la Nueva Espafa del siglo XVI, Valadés lo registré en sus grabados que reproducen
las im4genes usadas para evangelizar a los indios.*

Dentro del recuadro contiguo a esta escena (Actopan) nos encontramos con el pecado
de la embriaguez (en sustitucién de la gula) y su consecuente castigo. En la vifieta de
Xoxoteco mejor conservada (llus. 53) puede verse a dos indios nobles (una india de
rico huipil, dibujada a la usanza indigena 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 maxt/atl), mientras tres demonios se
regocijan por haber conseguido que estos hombres se perdieran en el vicio. Este vicio,
por lo comun asociado con las masas de indios que habian perdido sus antiguas
estructuras de vida comunitaria o que se encontraban agobiados por las pesadas cargas
de trabajo, es relacionado aqui con las elites indigenas.

El castigo que en el recuadro de Actopan se adjudica a esta transgresién, tan combatida
por los religiosos que por todos los medios intentaban que los indios practicaran la
templanza, nos introduce a una herreria 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 otla a la boca de otro infeliz y
los més se ocupan en pellizcar con las pinzas del herrero a tres condenados que cuelgan

amarrados a postes espinosos (llus. 54 y 55). Si el fuelle existié en Xoxoteco ha

*0 Como ya se habré comprendido, yo, 2 diferencia de Santiago Sebastidn, no considero que el garabato
de Valadés haya sido tomado como una fuente directa de los que aparecen en Actopan y Xoxoteco. Vid
Hernandez, op.cit. p. 195.
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desaparecido y solo pueden observarse a los condenados atormentados ¢on las pinzas
la derecha de la vifieta 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 martires del cristianismo™ y las enmarcaron en
un contexto que retrataba actividades cotidianas; asimismo recrearon temas como €l
“puente del Infierno” que aparece consecutivamente en las obras de diversos tedlogos y
que tiene sus raices en el cristianismo oriental. En el angulo infenor 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 rio 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 describidé un fraile,
antes asaltante, que fue llevado en suefios por un dngel al Infierno, en un pasaje de Las
Florecillas de San Francisco:

Luego lo llevé a un puente que no se podia pasar sin grande peligro, por que
era muy delgado y estrecho y, ademas, muy resbatadizo y sin petriles a los
lados, y por bajo pasabas un rio horrible, lleno de serpientes, dragones, que
despedian grandisimo hedor. {...] y, mirando hacia abajo, veia aquellos
terribles animales con las cabezas fuera del agua y las bocas abiertas para
devorarlo tan pronto como cayese.”

Pasemos ahora a las escenas de los muros Sur. Partiendo del muro central hacia ¢l arco
de acceso nos encontramos en primer t&rmino con una vifieta que alude al grave pecado
de la idolatria indigena en contraposicion con la latria verdadera que ¢s la veneracidn
de Cristo. En Actopan podemos ver a un “satrapa” indigena que lleva en sus manos
tncensario prehispanico encendido y que se aproxima reverente hacia el teocalli que
resguarda a su deidad, dibujada con garras como demonio europeo, mtentras que un
espafiol guia a un “buen” indto por el camino marcado por el sello det cristiano, el
monograma del IHS, lejos de tan horrenda practica (Itus. 58 y 59). La piramide

combina en sus formas el afiejo “estereotipo” de teocalli en la tradicion mixteca-puebla

*! Estrada de Gerlero identifico que en estos murales estan presentes la evisceracion de San Erasmo, la
tortura en la parrilla de San Lorenzo, el desollamiento de San Bartolomé y el caldero de San Juan
Evangelista. Fid. Estrada de Gerlero, “Los temas escatologicos en la pintura mural..”, p. 81,

%2 Florecillas de San Francisco de Asis, México, Porria, 1985, Primera parte, 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 codices coloniales como el Codice Florentino, el Atlus de Durdn,
el Cddice Tovar, el Cédice Ramirez, 1a Tira de Tlaxcala, el Cédice Tlatelolco, el
Cddice de Cuexilacopan, el Cddice Azcatitlan y el Cédice Kingsborough® Lo que
demuestra una vez mas la vigencia de los antiguos simbolos dentro de los niicleos de
indios pintores que se dedicaban a la elaboracion de codices y de murales.

Los indios que continaan idolatrando a la manera de sus ancestros merecen, segin lo
que ain 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
fos 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 misculos se tensan sin poder evitarlo.**

Por Gltimo comentaremos el recuadro que se ocupa del adulterio y de la lujuria, ya que
el recuadro superior derecho de este muro estd muy destruido en las dos capillas como
para poder ofrecer de ¢] una lectura adecuada.

LLa vifieta del recuadro inferior al de la idolatria (Xoxoteco) muestra el adulterio (Ius.
59). A mano izquierda un espafiol y un indio converso (ataviado con calzon y camisa
bajo la tilma) sefialan a dos mujeres, una espafiola y una india de rico huipil, que son
mal aconsejadas por dos demonios. Lo cual es una clara referencia a la conocida
opinién de que las mujeres eran las que motivaban la lujuria y hacian caer al hombre
en el pecado del adulterio.

El castigo al adulterio y a la lujuria que pretendia mover los &nimos de los

observadores hacia la castidad y la fidelidad conyugal se despliega (Actopan) en el

> Vid. Estrada de Gerlero, “Los temas escatolégicos..”, p. 83-84 y “El friso monumental de
ixmiquilpan”, en Actes du XLII Congrés international des americanistes, Paris, Fundation Singer
Polignac, 1979, v. X, p. 17.

M El alto grado de deterioro en esta seccién de el mural me impidié obtener una buena fotografia del
mismo, por lo que no incluyo la ilustracion correspondiente.
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recuadro mas amplio de toda la composicion (Ilus. 60). No olvidemos que la poligamia
practicada por las elites indigenas y el que los espafioles tuvieran mancebas indias fue
uno de los asuntos que mas preocupo a los religiosos siempre celosos de inculcar las
virtudes cristianas y de velar por las buenas costumbres, para evitar que se
incrementara el nimero de hijos ilegitimos que, por lo comiin, no podian ser recibidos
en el seno de la Iglesia y que vagaban lejos del “buen camino”.

L.os 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 unico recuadro de toda la composicion en el que expresamente se
representaron anatomias femeninas siendo atormentadas. Mujeres de largos cabellos y
cuerpos desnudos aparecen siempre acompafiadas por grandes serpientes que las
rodean y las atacan.”® La serpiente que en Europa se asocia regularmente con el
tormento a los luuriosos™ llega hasta la Nueva Espafa para mostrar a propios y
extrafios como sera castigada la lujuria femenina. La mujer que incita al pecado,
vinculada desde el Génesis con la serpiente, vehiculo 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 XVIL. Aqui, en estas pinturas dirigidas a nahuas,
otomies y uno que otro ¢encomendero podemos ver a la Lucia del sonoro y multicolor
Auto del Juicio Final de fray Andrés de Olmos (1533), a la malvada mujer cuyos

genitales son destruidos por la mazacoat! en el ejemplo de fray loan Baptista (1599).

Los infiernos de las capillas abiertas de Actopan y Xoxoteco constituyen una de las
fuentes mds preciosas que tenemos para analizar los alcances de la retdrica atricionista
manejada por los evangelizadores. En ellos, como en los Sermones sobre los siete

pecados mortales de fray Andrés de Olmos, conviven escenas de pecados que

** En el recuadro de Actopan pueden verse tres mujeres cubiertas por una o més serpientes: ung de pie
dentro de un caldero arriba de la escena del desollamiento de un espafiol, otra de pie y [a ultima jaloneada
dc los brazos por dos demonios.

* La Mtra. Estrada de Gerlero menciona ademas que esta mujer de la serpiente, alegoria de la lujuria,
aparece en el siglo XVI en grabados de Cranach y de Penez, Fid, “Los temas escatologicos...” p. 81.
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provienen de la vida cotidiana indigena, principalmente, con tormentos que tienen sus
raices en ¢l imaginario occidental y en las actividades de produccién del entorno local.
Lo que Valadés plasmé en sus grabados siguiendo los lineamientos del trazo
renacentista los pintores indios de estos murales Jo plasmaron a través de la fusion de
elementos estilisticos de la tradicion mesoamericana con la linea mas naturalista que
los frailes, u otros indios, les habian ensefiado a manejar. Los frailes concibieron la
distribucién de las escenas, la vinculacion 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, t0jo, negro y azul “maya”) de los indios que siglos antes los
precedieron en ese oficio, y dieron a los elementos iconograficos indigenas una nueva
vigencia, utilizando para ello sus conocimientos en perspectiva a través del manejo de
los contrastes cromaticos, la superposicion de planos, los perfiles y los escorzos. Los
cuerpos desnudos de hombres y mujeres fueron delineados siguiendo una pudica linea
naturalista, pero sin que haya en sus rostros ningln tipo de expresion a pesar de los
suplicios que padecen, como ocurre comunmente con los personajes en los codices
coloniales.”

Y aunque la mayoria de los seres infernales de estos murales proviene del imaginario
occidental, la forma en la que algunos de ellos fueron representados podia traer a la
memoria animales vinculados en la cosmovisidn indigena con ¢l inframundo. Las
serpientes efectivamente se asociaban con la tierra y lo femenino. Las grandes fauces
de esos leviatanes podian facilmente ser interpretadas a partir del referente indigena del
Cipactli que marcaba el punto de acceso y salida del lugar de los muertos, asi como el
ideograma de Mictlan se utilizd en algunos catecismos pictogrdficos y los pintores de
historias adoptaron al Leviatan para sefialar la puerta de Chicomoztoc.

Dificil es saber hasta donde se hallé la frontera de las responsabilidades. Donde
termina la demonizacién que los frailes hicieron de seres propios del inframundo
MEesoamericano y su permision para que ¢€stos continuaran reproduciéndose en

contextos que para ellos eran infernales. Y donde comienza la fusion de formas y

%7 Vid_ Escalante, op.cit. p. 394.
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significados dentro de tas mentes de los pintores que deben hacer inteligible su
mensaje¢ no solo a los religiosos, sino al resto de una poblacién indigena pluriétnica.
Tal vez nunca logremos desentrafiar esos pactos que se fraguaron al interior de las
escuelas conventuales entre indios y frailes. Pactos que posibilitaron la fusién de
muchos elementos de dos formas de entender ¢! mundo y que quedaron plasmados en
las obras hibridas de evangelizacion. En la pane baja del cubo de la escalera del
convento de Actopan quedd “retratada”™ para la posteridad una de esas alianzas; alli
todavia podemos ver a fray Martin de Acebedo, director de las obras de ampliacién del
conjunto, arrodillado frente a un crucifijo y junto a é! los dos caciques indios que
financiaron y que hicieron posible el imponente proyecto arquitectonico agustino, don
Juan Inica Atocpa y don Pedro Ixcuincuitlapilco.

La propedéutica de la imagen manejada por la Orden de San Agustin pretendia que
estas horrendas estampas del suplicio eterno penetraran en las mentes de los indigenas
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 Jardin florido que
esperaba a todos aquellos que !levaran el sello de Cristo por nica insignia. E1 Huerto
del Paraiso, 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 paraisos, grutescos moralizantes y disefios serlianos, fueron
mandados cubrir con cal a finales del siglo XVI siguiendo las disposiciones del
Concilio de Trento. Los miedos ante ias imagenes deshonestas y los resurgimientos de
las idolatrias indias llevaron a los eclesiasticos novohispanos, reunidos en el III
Concilio Mexicano (1585), a prohibir esas imagenes hibridas que tantas horas de
estudio y ensefianza habian costado a mendicantes e indios.

[...] que en los retablos ni en las ymaégenes de bulto se pinten ni esculpan
demonios ni caballos ni serpientes ni culebras ni el sol ni la luna como se
hace en las ymagenes 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 lo piensan asi; antes se buelven a las ollas de Egipto porque
como sus antepasados adoraban estas criaturas y ven que adoramos las
imagenes santas, deven entender que hazemos adoracion también a los
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dichos animales y al sol y a la luna y realmente no se pueden desenganar.**

No por ello se piense que estas imagenes murieron tras el III Concilio; ya que si varios
muros fueron cubiertos con cal, otros fueron pintados después de esas fechas y algunos
m4as permanecieron a la vista incluso hasta los s. XVIIl y XIX, ademds de que las
predicas de los frailes continuaron describiendo con minuciosos detalles las criaturas y
‘los tormentos del Infierno y las ilustraron con estampas,” mientras que, en medios mas
modestos, los ebanistas y los pintores indios continuaron reproduciendo “imagencs”

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 imagenes en las que los delirios
del Infierno cristiano resurgen modificados. La fusion, formal y conceptual, del
Leviatan biblico y el Cipactli mesoamericano estd ahi para mostrarnos que el proyecto
de evangelizacion llevado a cabo por los mendicantes en el siglo XVI dio cabida a la
existencia de multiples Mictlan-cristianos o Infiernos-indios en una Nueva Espafia de
“culturas mixtas” en la “que las creencias coexisten, [y] formas de pensamiento, a
nuestros ojos opuestas, pueden convivir sin excluirse, en un desafio constante a la

razdn occidental y a nuestra obsesion por lo homogéneo y la coherencia™.®

*® Citado en Gruzinski, La grerra de las imdgenes...p. 175, Las cursivas son mias

* En 1885 Aubin anotaba que ¢l cura de Actopan solo permitia a los indios el uso del catecismo en
imagenes, para que no se corrompieran al contacto de las letras espafiolas. Vid Robert Ricard, La
conquista espiritual de Méxica, México, F.C.E., 1986. p. 126.

% Serge Gruzinski, EI dguila y la Sibila... p. 88 y 167-168.
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CAPITULO 8;
“EPILOGOS”

A lo largo del presente trabajo hemos analizado algunas peculiaridades de la
construccion de un discurso de evangelizacién cristiano (en palabras ¢ imégenes,
principalmente) en el que se fusionaron, a través del empleo de términos e imégenes
indigenas, dos concepciones distintas del inframundo.

Este analisis nos ha confrontado con un mensaje hibrido que encerraba dos lecturas y
que permitia el que europeos e indios se apropiaran de ¢l y lo interpretaran segun sus
propias concepciones. El hecho de que este mensaje haya sido creado con el propdsito
de hacer asequible el cristianismo a la poblacién nativa y haya sido empleado
activaliente en la “conversion de los indios de la Nueva Espaiia” nos conduce a
inquinr cuadles fueron v son las respuestas del receptor indio a dicho mensaje.

Solo a través de la revision de las creencias indigenas sobre el inframundo o el
“Infierno™ podremos explorar algunas de las diversas formas en que los indios se han
apropiado del cristianismo, lo han reinterpretado y han “conciliado” su antigua forma
de concebir el mundo con las categorias introducidas por los europeos.
Lamentablemente, y como es de suponerse, son muy escasos los testimonios del s. XVI
en los que podemos detectar la percepcidn indigena del asunto. Sé6lo fray Ioan Baptista
parece darnos un pequefio indicio sobre las creencias de los naturales al respecto. En
1600 este franciscano, del que ya hemos hablado, advirtié a los confesores de indios
que tuvieran cuidado con un refrin muy en voga entre los naturales, pues éste atentaba
contra la creencia en la vida etema y por lo tanto contra el Simbolo de los Apdstoles.
Este refran decia asi: “Ma oc tonquacan, Ma oc toconican, in atl in tlaqualli, in oc
ixquichcahuit! tonnemi: cuix oc tiqualquazque in otiaque in can on Ximohuayan /
Comamos y bebamos, el agua, la comida, durante todo el tiempo que vivamos; acaso
todavia comeremos [cuando] hayamos ido alla al Ximohuayan”.l

Aunque en el desarrollo de este trabajo no fue analizado e! término Ximohuayan, ya

' Fray loan Baptista, Advertencias para los confesores de los naturales, México en Santiago Tlatilulco,
Casa de Melchior Ocharte, 1600, f. 54r. La traduccion al espafiol es mia.
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que no aparece en ninguno de los textos de evangelizacion analizados como nombre
del Infierno cristiano, éste término fue equiparado por Ioan Baptista al de Infierno en
las dos traducciones que da de este refran? Asimismo Ximohuayan era, como 1o
expone Lopez Austin, otro de los nombres del Micilan, proviene del verbe xima (dolar,
allanar, pulir) y alude al inframundo nahua como el lugar en el que los sexes eran
“raspados” hasta desprenderse de toda esa “deuda” que habian adquirido por viviren la
tierra y convertirse asi en “semillas” reciclables.”

La intencion del fraile fue advertir que en un refran los naturales afirmaban no creer en
la vida eterna y que el “infierno” era el Unico destino de los hombres. Un refrdn que
resulta para nosotros muy importante, pues ¢s 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 mantenian vigente ¢l nombre de ese lugar en el que los seres eran
limpiados de su personalidad, de ese Ximohuayan que seria su ltimo destino, en el que
no comerian ni beberian mas.

A pesar de este refran que loan Baptista guardé del olvido, la parquedad de este tipo de
testimonios en las fuentes del s. XVI me llevé a reunir en este capitulo final diversas
percepciones indigenas del inframundo que provienen de lugares y fechas también
distintos. Comenzaremos a principios del s. XVII en los conjuros indios que recogid
Hermando Ruiz de Alarcon en su combate a las 1dolatrias y concluiremos en algunos
testimonios etnograficos recopilados en las ultimas décadas del s. XX,

Lo que el lector tiene ante si no es el analisis exhaustivo de las creencias indigenas
sobre el inframundo, sino simplemente la exposicién de algunos de los muchos
epilogos de una historia que se inicio al interior de las escuelas conventuales en el s,
XVI, cuando los creadores (frailes e indios) de ese discurso de evangélizacién hibrnido

hicteron posible la coexistencia y las fusiones del Mictlan y el Infierno.

? “Comamos y bebamos mientras que vivimos, que después que murieremos no volveremos aca desde el
infierno otra vez a comer y beber, y es como si dijessen comamos y bebamos mientras vivieremos que en
el Infierno no ay que comer ni beber.” [hidem.

* Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, México, F C.E, 1994 p. 222-223.
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Hernando Ruiz de Alarcon registro en su Tratado de las supersticiones de 1629 un

“encanto que usan para echar suefio”. Conjuro en nihuatl que ha sido asociado por

Lopez Austin con los remacpalnotique, brujos-ladrones, mencionados en el (ddice

{lorentino como tlutiucatecolo (buhos humanos) que se valian de “discursos™, drogas y

el brazo izquierdo de [as mujeres muertas en parto para perder a sus victimas en un

profundo suefio que les impedia gritar para pedir auxilio y que permitia a los ladrones

saquear las casas a sus anchas y ultrajar sexualmente a las durmientes, sin mayor

preocupacién que la de ser alcanzados por el dia.*

Para provocar el suefio se usaban las siguientes palabras:

Nomatca nehuatl ninoyoalitoatzin,

inic nehuatl, inic chicnauhtopa, iniquac
tlaxihualhuin in temicxoch,
nohueltiuh

iniquac nicanato n

chicnauhtopa.
Nitlamacazqui in nohueltiuh xochiquetzal,

inic cenca quipiaya in tlamacazque, in
mochintin in quahuili in occelome in
avhuel calaquia; inic nictzatzili  in
cochiztli, inic chicnuuhmictlun yaque; inic
nehuatl nixolotl, nicapani thi 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 estdn
sobre nosotros. Entonces vengan, “flor de
suefto” (hechizo del suefio’).

Entonces fui a traer a mi hermana mayor
[de] los nueve sobre nosotros.

Yo soy el sacerdote, mi hermana mayor
Xochiquetzal,

Porque mucho la cuidaban los sacerdotes,
todas las 4guilas [y] los ocelotes, no se
podia entrar, por eso invoqué al suefto, por
eso fueron a fos nueve lugares de los
muertos.  Porque yo soy xolotl (el
mancebo®), yo soy capanitli (al que le
crujen las coyunturas®), sélo en vano grito
por todas partes.

* Vid. Alfredo Lopez Austin, “Los temacpalitotique. Profanadores, brujos, ladrones y violadores”, en
Estudios de Cultura Nahuatl, México, UNAM-ITH, 1966, vol. 6, p. 92-117.

* Seg(in Lopez Austin, op.cit. p. 107.

® Segun Hernando Ruiz de Alarcon, Tralado de las supersticiones y costumbres gentilicas que oy viven
entre los indios naturales de esta Nueva Espafia, México, Fuente Cultural, 1953. p. 63

7 Segun Lépez Austin, /oc.cit.
# Segtin Ruiz de Alarcon. loc.cit.
? Segtin Ruiz de Alarcon. foe.cit..
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Tla xjhuallauh tlamacazqui ce tecpatl, tla
xoconmatitl in nohueltivh cuix ococh,

ye niquixtitiuh, inic amo nechelehuizque
yehuantin ixquichtin ioquichtihuan,

ahmo nechelehuizque inic ye nichuicaz in
chicnquhmictlan, 1n oncan nichuicaz talli
inepantla, nic  oncan nicmactiuh in
moyohuallitoatzin,

inic naucan niccuepaz, inic ahmo quimatiz

nehuat! niyaotl, ninoquequeloatzin,

inic ye nicahahuiltiz, inic ye niquincuepaz,
niquinmicacuepaz

in niyaotl, ninoquequeloatzin, inic ye
niquinmacaz, inic ye huallahuanizque
(yohuallahuanazque').

Ven sacerdote Uno Pedernal, ve a
averiguar si acaso mi hermana mayor
durmio.

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 fugares de los
muertos, alla la llevaré, en medio Jde la
tierra, VoY a entregarla (a]
Moyohuallitoatzin.

Cuando la regrese a los cuatro lugares, asi
no lo sabra.

Yo soy Yaotl (el enemigo), ya soy
Noquequeloatzin (el que se burla de sf
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 Rufz de Alarcon, en €ste también se
identifica un mito con un procedimiento magico, que al llevarse a cabo actualiza al
mito volviendo a provocar “el drama de los dioses participantes™"™ con lo que se
recupera el papel de éste como un proceso creador."

El mito al cual se hace aqui alusidn es aquel en e) que Tezcatlipoca logra penetrar en la
muy custodiada morada de AMochiqueizal, sobre los nucve cielos, para robarsela y

llevarsela a las profundidades del Gliimo nivel del Aficrfun, donde tiene relaciones

1 Segiin Andrews y Hassig, en Hernando Ruiz de Alarcén, Treatise on the heathen superstitions that
foday live among the indians native to this New Spain, 1629, edicién v traduccion de J. Richard Andrews
y Ross Hassig, Norman, University of Oklahoma Press, 1984. p. 80.

" Segiin Andrews y Hassig, /oc.cit.

‘2 Segun Lopez Austin, foc.cit.

13 Hernando Ruiz de Alarcon, Tratado de las supersticiones..., p. 62-64. Las cursivas y la traduccion al
espailol son mias. Esta traduccion se apoya ampliamente en la realizada al espafiol por Alfredo Lopez
Austin y en las versiones al inglés de Andrews y Hassig y Coe y Wittaker, Vid. Lopez Austin, foc.cit,
Andrews y Hassing, op.cit. p. 78-80. y Aztec sorcerers in seventeenth century Mexico: The Treatise on
supertitions by Hernando Ruiz de Alarcon, edicion de Michael D. Coe y Gordon Whittaker, Albany,
Institute for Mesoamerican Studies, 1982 p 109-111.

"4 Lopez Austin, op.cit p. 106 y , "Términos det Nahuallatolh”, en Historia Mexicana, México, Bl
Colegio de México, 1967, v. XVII, no. 1 (65), p.1-36.p. 4 -5.

® Vid Lépez Austin, “Tres recetas para un aprendiz de mago”, en Ojarasca, México, abril de
No. 19, p. 19-39. p. 20-28.

1963,
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sexuales con ella, transformandola de ese modo en “diosa del amor™.'¢
En este conjuro el “brujo-ladrén”, el tlacatecolot!, se nombra a si mismo “el que se
acomide en la noche”, nominativo que en el Cddice Carolino alude al hechicero que
ataca sexualmente a sus victimas y que Lopez Austin también identifica como una
forma de divinizar el miembro viril que va a ser entregado a repetir la violacion de
Xochiguetzal perpetrada por Tezcathipoca.'’ Luego llama al suefio, al remicxoch, para
que lo acompafie a los “nueve sobre nosotros™ (chicnauhtopan), donde esta
Xochiquetzal, pues él es un sacerdote y como tal puede viajar por los mundos
sobrehumanos.

Hasta este momento el “brujo” juega ¢l papel de Tezcatlipoca, su victima el de
Xochiquetzal y el topan tesulta ser el estado de “conciencia” del cual el suefio debe
sacarla.”® El “brujo-ladrén™ como Tezcatlipoca logra vencer la resistencia de los
sacerdotes, aguilas y ocelotes, que impedian el paso hasta donde se encontraba
Xochiquetzal, para luego mandarlos a “los nueve lugares de los muertos”
(chiucnauhmictlan), es decir, a ese estado de inmovilidad propio de los que duermen o
de los que han muerto,

Continuando con el procedimiento el conjurador se da a si mismo dos nombres del dios
de las transformaciones,"” Xolotl y Capanitli, y llama al sacerdote “Uno Pedernal” para
que vaya a averiguar si su victima (su hermana mayor) ya esta dormida. Andrews y
Hassig identifican este nombre calenddrico con un objeto cortante que utiliza ¢l
tlacatecolot! para punzar a su victima y verificar su grado de insensibilidad.”

Después tiene lugar el momento del rapto, Xochiqueizal es apartada del Topan y
ocultada en el Micrlan, “en medio de la tierra”, donde es entregada a Moyohuallitoatzin
que, cOmo ya mencionamos, puede ser el propio miembro viril del conjurador. Quien,

ademas, se identifica con dos nombres de la deidad suprema, Yuor/ y Moguequeloatzin,

16 Lépez Austin, “Los temacpalitotique...” p. 106. Este mito también aparece en Diego Mufioz Camargo,
Historia de Tlaxcala, México, Publicaciones del Ateneo Nacional de Ciencias y Artes de México, 1947,
166-167.
? Lopez Austin, “L.os temacpalitotique...” p. 108,
‘* Andrews y Hassig, Treatise on the Heathen Superstitions..., p. 79.
'” Lopez Austin, “Términos del Nahuallatolli”... p. 15-16.
° Andrews y Hassig, ibid.



196

afirmado de esta manera su poder para controlar el estado de suefio mas profundo. Ese
estado en ¢l que ha sumido a los que custodiaban a su victima (en mi opinion los
sentidos de ésta), pues los ha vuelto como muertos, los ha envuelto en una borrachera
nocturna que le permitird al conjurador regocijarse con su victima en las profundidades
del Mictlan, sin que ella pueda saber nada de lo que pasé cuando el conjurador decida
devolverla a “los cuatro lugares”.

Este conjuro es mucho mas que un dato curioso sobre como a principios del s. XVil los
ladrones nahuas de una extensa zona entre {os actuales estados de Guerrero, Morelos y
Puebla pretendian inducir a sus victimas el suefio; ya que ademas de mostramos la
vigencia de un mito mesoamericano y la continuidad de la utilizacion de varios
nominativos de las antiguas deidades nos inserta en un espacio que ain es concebido a
partir de sus referentes mesoamericanos.”

Cien afios después de que Gante y los “doce” iniciaron su proyecto evangelizador y con
é1 el exterminio de la elite sacerdotal indigena, los indios de esta zona continuaban
comprendiendo la distribucion del mundo tal y como la habian comprendido sus
ancestros.

El conjuro nos presenta un mundo divido en nueve niveles celestes, chicrauhtopan,
asociados con la luz, la vida y por lo tanto 1a vigilia propia de los seres que realizan sus
actividades durante el dia. Plano al que se oponen los nueve pisos subterraneos del
lugar de los muertos, chicnawhmictlan, que remiten precisamente a la insensibilidad de
los muertos y al suefio propio de la noche. Entre estos dos planos se encuentran “los
cuatro Jugares”, el justo medio en ¢l que los elementos del arriba y el abajo se conjugan
y que constituye el habitat propio del hombre, un ser que vive y muere, que vela y que
duerme. Considero que esta mencion en el conjuro a los cuatro lugares con dos
nombres: “navcan” (cuatro lugares) y “navhcampa™ (cuatro rumbos) se refiere tanto a
los cuatro pisos del mundo del hombre, el talticpac, como a las cuatro direcciones en
las que todos los pisos se despliegan.

La coherencia, segun las concepciones mesoamericanas, de este modelo del mundo no

2! Sobre otros conjuros recogidos por Alarcén en los que también se despliega el espacio segin las
concepciones indigenas vid. Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario, México, F.C.E . 1993 p.
165-168.
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deja de asombrarnos, sobretodo, por que 1a mayoria de los conjuros recogidos por Ruiz
de Alareén no eran monopolio de especialistas sino recursos que utilizaban el
agricultor, el lefiador, el caminante o el ladrén para relacionarse con su entorno, para
negociar cotidianamente con todas esas instancias provenientes del arriba y el abajo
que hacian posible la vida del hombre sobre la tierra

En cuanto al Mict/un, en el cual colocaban a sus victimas estos ladrones, éste continua
siendo un lugar asociado con la muerte, el suefio y la sexualidad, caracteristicas
preponderantes de un inframundo agricola, que no presenta ninguno de los horrores
predicados por los religiosos, a pesar de que, paraddjicamente, se le mencione con la
misma formula que ellos empleaban en su discurso doctrinal (claro que sin hacer
referencla al nimero nueve): “mict/an”(lugar de los muertos) y “tlalli inepantla” (en
medio de la tierra)” y de que el conjurador concluyera su actualizaciéon del tiempo
mitico mesoamericano (su manipulacion de la parte invisible del proceso somnifero)

4

con la formula cristiana “in nomine domune” (en nombre del sefior), como podemos

verlo al final del contraconjuro que debia volver a la vida a tas victimas, y en el que

también se les dice que no es clerto que fueron llevadas a las profundidades del
Mictlan.

Inic niquinmanatiuh tlalli  ynepuantla, Asi voy trayéndolos de enmedio de la tierra
ynic nawhcampa, yn ahmo nelli yn no alos cuatro rumbos.
niquincuepa, yn ahmo cochia, yn ahmo No es cierto que también los volvi
oyahca chivchauhmictlan, yn ahmo nelli (transformé), no dormian, no se habian ido a
oquinhuicac yn moyohualytoatzin, Ea ve los nueve fugares de los muertos, no es
niquincuepa yn yehuatl yn temicxoch, yn cterto que los llevo Moyohualitoatzin,
nehuat! yn niyohuallahuantzin. Ya los regreso de aquel “Flor de suefio”.
Yo, yo soy Yohuallahuantzin (el bebedor
nocturno®)
“Con esto dizen queda desecho el encanto y despiertos tos encantados, y por no olvidar

el demonio sus mafas, después de estas palabras estan en los papeles, in nomine

domine, en que manifiesta el demonio su ambision””

2 yid. Lopez Austin, “Términos del Nahuallatolli”... p. 3-4.

B Vid supra. Cap. 6, Tabla |

M Segun Lopez Austin. “los temacpalitotique.. " p 110,

** Jternando Ruiz de Alarcon, Tratado de las supersticiones... p. 64, Las cursivas y la traduccion al
espafiol son mias. Vid supra. nota 11 de este mismo capitulo.

kbt
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En la época en la que de Ruiz de Alarcdn llevo a cabo sus inquisiciones el diablo era
considerado como un ser mucho més poderoso, habil y temido de lo que lo fue en los
tiempos de los primeros evangelizadores, cuando la sola mencion det nombre de Cristo
hacia huir a todas las “legiones”. Ademas de que la mezcla por mas minima que fuera
de elementos cristianos con otros considerados paganos o idolétricos era concebida por
los celosos extirpadores del s. XVII una “aberracion insoportable” que contravenia los
ideales de la evangelizacidn y los principios de la Fe Catélica que afirmaban la
universalidad de un discurso que se reconoce como el unico verdadero y para el cual
cualquier tipo de “fusion” no es otra cosa que una “perversién”, una “enfermedad”,
cuyo origen es et Maligno y sus hipocresias.®®

En el imaginario de novohispanos cultos e ignorantes a mediados del s. XVII era
comun vincular al diablo con los indios. Fernando Cervantes analiz6 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 mediacién indigena. La insistencia por
parte de los eclesiasticos por reiterar que los cultos indigenas “paganos™ se realizaban
para servir al demonio, llevd, en opinidon del autor, a que los indios fueran
incorporando al demonio dentro de sus cosmologias, El detectd, en algunos de dichos
procesos, como los indios afirmaban venerar al “demonio”, al que a veces nombraban
“dios del trueno” o “dios del infierno™.*" Asociacion, para nosotros, natural pues estos
seres se encontraban vinculados con ¢l inframundo mesoamericano.

Aunque la forma en la que Cervantes presenta estos testimonios no permite reconstruir
el ambiente en el que dichas confesiones fueron extraidas ni tampoco el entorno
cultural de las practicas registradas, su analisis nos permite conocer como fueron
cambiando las posturas de los pensadores eclesiasticos 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 idofatria. {na argueologia de fas ciencias religiosas,

México, F.C.E. [ 1988. p.144 -145,

¥ Fernando Cervantes. £l diablo en el Nueve Mundo. El impacto del diabolismo a través de la
colonizacion de Hispanoamérica, Barcelona, Herder, 1996, p. 80-90. Para Cervantes los frailes si
lievaron a cabo una sustitucion dirigida de las deidades mesoamericanas por santos y demonios, esperando
que con ¢l tiempo los indios olvidaran los antiguos sentidos, la insistencia frailuna en que los indios
realizaban sacrificios al demonio seria entonces uno de lo motares que llevéd a estos ultimos a imagrar al
diablo dentro de su panteén. p. 86-90.
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seres que remitian a lo acuatico y a la muerte, a la vez que potencializaban su caracter

destructivo.

8.2 El Purgatorio del Popocatepetl.

Dejando atrds ese conjuro que permitia a un flacatecolot/ colomial sumir a sus victimas
el profundo suefio del “lugar de los muertos” llegamos hasta las faldas del
Popocatepeti, la montaila que humea, en 1761, para intentar reconstruir la visién del
mundo de un indio que descendio al interior del cerro, al “purgatorio” de una cueva del
volcén, para volver de ¢l con un Cristo que era maiz y una Virgen que era la tierra.
Deidades verdaderas que supieron atraer a mas de 500 indios y que se oponian a los
cultos de los principales santuarios de la region.

En el Archivo General de Indias se conserva el extracto del proceso seguido en 1761 a
unos 140 indios por idolatria.?® A través de él podemos seguir, mas o menos, los
caminos de Antonio Perez, un indio, que volvid de varios sitios del Popocatepet!
convertido en granicero.

A diferencia de la zona en la que 140 afios antes Ruiz de Alarcén persiguid précticas
indias que consideraba idolatricas, y en la que usualmente se piensa existié una
evangelizacion muy deficiente, cada uno de los poblados a las faldas del Popocatepetl
por los que Antonio Pérez deambulo (Atlatlahucan, Yecapixtla, Chimathuacan...) fue,
en su momento, un enclave de adoctrinamiento mendicante franciscano o dominico. El
culto a la “Virgen del Volcan™ y al “Sefior del Purgatorio” que Antonio logré promover
encierra muchos secretos menos el de ser fruto de un mundo marginal a las iniciativas
de la lgiesia. El “movimiento” de Antonio, por Hamarle de alguna forma, nos muestra
como los descendientes de aquellos indios que construyeron los grandes conjuntos
conventuales del s. XVI1, edificios materiales de una “nueva cristiandad”, fueron
capaces de apropiarse del cristianismo, reinterpretarlo a partir de principios agricolas
de la tradicion mesoamericana y prescindir por completo de la mediacion ofrecida por

los ministros de la Iglesia secular que se oponian a todas las formas de religiosidad

% Dicho proceso ha sido brillantemente estudiado por Serge Gruzinski en &7 poder sin limites (cuatro
respuestas indigenas a la dominacion espaiofa), México, INAH, 1988, Cap. V. passim. Aunque yo no
estoy de acuerdo con sus interpretaciones de caracter psicoanalitico.

PR
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popular que escapaban a su control y que habian sido toleradas por una Iglesia barroca
que supo dar vias de expresion a todo lo “milagroso™.*

Vestigios de ese mundo de reliquias taumaturgas son los dos frailes venerables que
guiaron a Antonio hasta las profundidades del volcén. Primero un dominico le hablé
del castigo que le esperaba por borracho y le enseiid a curar con los remedios

1. De esta forma Antonio se volvid un

caracteristicos del cualquier farmacia conventua
curandero bastante ortodoxo que respaldaba los beneficios de sus tratamientos con
oraciones cristianas.

Su “heterodoxia” se inici¢ en el momento en que Sus pacientes y vecinos comenzaron a
venerar un lienzo de “un sancto Christo™ que Antonio habia comprado. Esto lo Hevo
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 Crnisto al cura de
Atlatlaucan. De alli retorn6 a la superficie en Chimalhuacan (distante de Atlatlahucan
mas de 15 km. en linea recta), donde perdié finalmente a su Cristo por haberlo
entregado al culto publico en la Iglesia del lugar.”'

Tiempo més tarde se encontrd con un dieguino que ie pidid lo acompaniara a Puebla,
Antonio aceptd y un instante después ambos se encontraron “en medio del volcdn™.
Alli le dio una “cabeza de vidrio™ para que se hiciera otro Cristo v le dijo que “en una

cueva del volcdn” encontraria una Virgen y que entonces brotarian dos nuevos

manantiales en Chimalhuacan.*

Al parecer Antonio quiso interrumpir su proceso inicidtico, que terminaria por
vincularlo irremediablemente con el inframundo acuatico de los mesoamericanos, pues
no descendid a la cueva del volcan que le habia seilalado el dieguino hasta afio v medio
después, cuando notd “que se le salia el alma”, es decir que la tierra se la estaba
reclamando. En el interior del cerro Antonio y sus compafieros encontraron
efectivamente a una “seflora muy resplandeciente”, y junto a ella un “bulto tapado

como de muerto”, de la que hicieron una imagen tal como lo habia indicado el

 El resumen de la extensa declaracién de Antonio Perez se encuentra citado en Gruzinski, £/ poder sin
limites... p. 127-128.

*® Vid ibid. p. 129-135.

"1 Vid, cita de la declaracion de Antonio Perez en ibid. p. 127-128.

Y Vid. ibidem.
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dieguino.”
Posteriormente Antonio confeso que antes de haber ido a la cueva del volcéan, tres
meses después de haber hablado con el dieguino, ya habia bajado al “Purgatorio”:

[...] Estando enfermo de dolor de costado, hara dos afios, murid y estuvo en
el Purgatorio a lo que parece dos dias y vio allf muchos negros a caballo
con garrochas, unos con dos caras y olros con ojos muy grandes como de
vidrio, que todos lo perseguian pero lo defendia uno de un bastén azul; que
después salio de alli porque to cargo un negro espalda con espalda y dio un
brinco tan alto que lo subid hasta la region del aire y que desde alli bajé
dando vueitas y habiendo resucitado se hallé con un pufio de arena; que
estuvo en el Purgatorio del mismo modo que estd al declarar; de lo que
infiere y cree que tuvo entonces dos cuerpos, uno muerto ¢n su casa y ¢l otro
en el Purgatorio y que todavia cuando piensa en ello cree que es verdad.™

Segln parece este Purgatorio poblado por “negros” de dos caras es la misma cueva en
la que después encontraria a su Virgen.*’ El inframundo del volcan a cual Antonio viajé
mientras 1o aquejaba una grave enfermedad recibe el nombre cristiano de Purgatorio,
jugar subterraneo donde ¢l fuego limpiaba los pecados veniales de los hombres. Un
fuego que por su parte no aparece en ¢l 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 detailes del culto a la “Virgen de la
Cueva™

Antonio, a quien habia ensefiado a curar un dominico y habia conocido ¢l camino que
lo llevé a la cueva del volcan gracias a un dieguino, aprendi6 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 cifid capas pluviales y otros atavios eclesidsticos y se
dedicé a bautizar, confesar y dar la comunion a los feligreses de su Virgen, ademas de
curarlos con el agua que ella habia hecho manar del interior de la tierra.®

Con todos estos elementos Antonio se apropid de los rituales cristianos y pudo
prescindir totalmente de la mediacion del sacerdote. Entre los “sacramentos” que

Antonio administraba destaca el de [a comunién que consistia en “tres granos de maiz”

B Vid. ibidem.

M Citado en ibid. p 155

Ui thidem.

el Continuacion de las declaraciones de Antonio Perez” en ibrd. p 139-140

. ,.u'l ;J J.lm'
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que extraia de una “jicara de agua”, pues “creia que en los maizes esta Dias como
estaba en la hostia y en la agua la sangre™.”

Estos tres maices eran el dios que penetraba el cuerpo de los seguidores de la Virgen de
Antonio: “[...] Cuando les predicaba que los santos eran malos [...} los provocaba a la

experiencia de ponerlos sobre una piedra y verian que no los ayudaban como al €l su

+133%

Virgen y su Dios que era la mazorca y los tres maizes la Santisismy Trinidad.
Asimismo Antonio confesé que una mujer llamada Petrona le dio de comer
“pipiltzintii” con los que se ponia “‘como borracho y tomandolos le parecia le¢ decian

los medicamentos que habia de aplicar para las curaciones y que los tomd nueve

veces” ¥

De esos nueve viajes al inframundo inducidos por los pipifizintli* Antonio resurgio

convertido en un granicero, un conjurador de tempestades y aires. Oficio propio de los
escogidos por la parte humeda del cosmos, Los procedimientos que siguid Antonio
para controlar estos meteoros nos revelan que efectivamente €l v sus segutdores creian
aun que el granizo, la lluvia y los aires salian por algunos orificios del interior de los
CeTToS.

(Que para espantar las tempestades rezaba ¢l 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 ¢l suelo se aquietaba el impetu 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 ocasidn
viendo que andaba mucho aire, siguid el rastro y habiendo hallado donde
salia, puso en el agujero tres cruces y regafiando muy enfurecido amarro las
ramas que alli habia, eché sus bendiciones y encerré el aire y le mando que
no saliera; y que tedavia lo cree porque no ha habide mas aire.

Que en el cerro que llaman Montenegro puso olras lres cruces para
espaniar el granizo porque siempre sale de allf.

Que en el cerro del volcan nombrado Cara del Diablo hizo la misma
diligencia echando bendiciones para espantar ¢l aire y que lo consiguié.”

" Vid. ibidem. Las cursivas son mias.

¥ Citado en ibid. p. 144, Las cursivas son mias.

* Vid. “Continuacion de las declaraciones de Antonio Perez” en ibid. p. 139-140.

“ En la década de los 50°s los tiemperos de la zona de los volcanes utilizaban unos hongos Hlamados
apipilizin (nifitos de agua) o una mezcla de semillas de marihuana y frijoles pipiltzimili {nifiitos) para
diagnosticar las enfermedades relacionadas con lo acuatico o conacer aqueilo que los volcanes querian
recibir por ofrenda. id. Julio Glockner, Los volcanes sagrados. Mitos y risuales en el Popocatepetl y la
Iztaccihuanl, México, Grijalbo, 1996. p. 127-128 y 138-139.

*! Citado en El poder sin limites..., p. 139-140. Las cursivas son mias.
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A todo esto debemos afiadir que la Virgen de Antonio fue considerada monstruosa por
los eclesiasticos ilustrados pues, entre otras cosas,

[...] tenia en lo interior del casco de la cabeza un corazédn 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 “iméagenes” en poder de Antonio y sus seguidores®
tenian por coruzon granos de maiz, corazones de paloma, sangre de mujer y piedra de
rayo.* Estos corazones hacian de esas “imagenes” ixiptlu(s) de varias deidades terrenas
y acuaticas, entre ellas ese maiz que se encarnaba en el “Seifior del Purgatorio” y en el
agua de la comunion a través del nimero que es expresion de la perfeccion del dios
cristiano: el tres.

El alma de Christo era maiz [...] cuando lo enterraron, nacié de su corazdn
una cafa; [...] luego que ésta dio el elote, dio también el corazén de Jesu
Cristo que se hizo después mazorca y en el maiz estaba la alma de Jesis [...]
esta mazorca la hurtaron los cacalotes y la escondieron en un zacatal; [...]
oyendo un angel gritar a los cacalotes, halld la tal mazorca en donde ellos
estaban y se la dio san Isidro vy san Lucas, mandandoles que hicieran
barbecho y sembraran el maiz de ella y, no sabiendo san lsidro hazer el
barbecho, el angel le sefial6 el surco y le ordend que le abriera bien, que lo
abrié y sembrd el maiz y se dio mucho y prosiguieron sembrandolo; de lo
que resulto que la alma de Cristo se esparciera por todo el mundo.*

La muerte y resurreccion de Cristo adquieren en el relato de Antonio la dimension del
ciclo continuo de nacimiento y muerte del maiz. Cristo era maiz, fue enterrado y de su
“corazén” nacié la cafla que luego fue elote y mas tarde mazorca. La escena del robo
de la mazorca por unos cuervos concuerda con mitos mesoamericanos que narran el
hurto y la recuperacion del maiz. Entre ellos podemos mencionar la Leyenda de los
soles en la que las hormigas y las codornices intentan obstaculizar el que Quetzalcoat!
obtenga el maiz del Tonacatepet! (cerro de nuestra carne o nuestro sustento) y extraiga

los huesos de los hombres del Mictlan para instaurar la nueva humanidad.*

2 Citado en thid. p. 148,

* Entre ellas podemos citat un cuadro de Cristo, una Trinidad, un grabado de la Virgen, una
representacion del Popocatepetl, la estatua articulada del Seflor del Purgatorio, una estatua de la Virgen y
un “Ecce Homo con el cuervo™. Vid. ibid. p. 169.

* Vid. ibidem.

¥ Citado en ibid. p. 164

“Vid, ibid. p. 165,
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Gracias al relato de Antonio que claro que, para él, el “alma de Cristo” encerrada en ¢l
maiz se esparce por todo el mundo. Con elio se aclara también la personalidad de la
Trinidad, los tres maices, del “Cristo o Sefior del Purgatorio” que, junto con la “Virgen
de la Cueva™, Antonio y sus compafieros llevaron no solamente de poblado en poblado.
sino por toda una geografia sagrada que tenia como e¢je ¢l Popocatepetl. En lo alto y lo
bajo del volcan alternativamente aparecen en los testimonios referencias al Cielo y al
Infierno cristianos y al T/alocan mesoamericano, el interior del cerro que guarda todas
las riquezas, en el que habitaban los tlalogues que generaban fa lluvia a los que los
seguidores de la Virgen de Antonio llamaron “angeles-nubes™.*’

Finalmente el “movimiento™ de Antonio fue reprimido, pues €l y sus seguidores se
salieron de los margenes de las cuevas y los sembradios y llegaron a proclamarse
dioses de carne y hueso; prestaron sus cuerpos para que se realizara una vez mas sobre
la tierra el ciclo de 1a vida de Cristo que, como hemos visto, para ellos no era otro que

el de la vida-muerte del maiz.

[...] persuadi6é a sus compaiieros que en una doncella nombrada Maria del
barrio de San Juan habia de encarnar el Hijo de dios y [...] para este efecto
hizo polvos de elote tostado, laurel, romero, copal y palma y de ellos formo
un cigarro cuyo humo rectbia Maria por la boca para que asi concibiera al
Hijo de Dios y que esto lo ejecutd como diez veces {...]*

Nuevamente surge ante nosotros la naturaleza del Cristo que va encarnarse en esta
nueva Maria, pues el humo del maiz quemado es el que va a fecundar el vientre de la
futura madre, para que de €l suria una vez mas el Cristo-maiz, asi como ¢l humo del
rastrojo llevaba nuevamente al interior del cerro la “semilta™ (xinactli) del maiz para
que de ¢l volviera a resurgir en la siguiente temporada de lluvias.®

Paso a paso la transmutacion se extiende al conjunto de los allegados de

* “Antonio pretende acaparar el méas alid cristiano en su conjunto determinando su topografia. {...)
Antonio se dirige alternativamente al cielo y al infieno en diferentes lugares def volcan, Es en el infiemo
donde los visitadores reciben pufiados de ceniza y grasa para untarse el pulso cuando caigan enfermos, es
ahi donde se ganan todos la inmortalidad “(se reian] de la muerte de la que él {Antonio] no hacia va caso v
que esto habian ganado con ir al Infierno™ Y para compietar el mapa: “en lo alto del volcan estaba la
Santisima Trinidad y las nubes que veian, eran los dngeles: ¢! Purgatorio era la cueva y mas arriba ta
Gloria™ Otro testigo declara “en lo alto del volcan esta un paraje con muchas pinturas y muchos tesoros y
que alli se concede a cualquiera la gracia que pide”. Antonio de nuevo: “en lo alto del volcan habia una
capilla con pilares y muchoe oro y plata”. /bid p. 157-158,

* Citado en ibid. p. 172.

* Vid. Lopez-Austin, Tamoanchan y Tlalocan..., p. 162-164 y 201-209,
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Antonio siguiendo los meandros de la filiacion, de la alianza y o de la
copula 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 sanios, mientras que su vastago Pedro se volverd sacerdote y
su esposa Juana traerd al mundo a un apéstol. Un hermano de Maria de los
Dolores, Miguel de Santiago, también esta destinado al sacerdocio; tiene por
padre a Miguel Aparicio, uno de los testigos de la mariofania, al que
convirtieron en santo. Al igual que Faustino de la Cruz, que también asiste a
la aparicion de la Virgen: “creyd que [Antonio] era Dios y que él era uno de
los santos”™. Por otra parte, Faustino es el padre de la joven Bernarda Maria,
una de [as virgenes de Antonio Pérez. En el colmo de la encamacion, existe
el proyecto de sacrificio calcado de Ja pasion de Cristo: “habian de ejecutar
con ¢l nifio [esto es, con el Hijo de Dios] todo hasta la pasién, [...] discurre
que tarnbién lo hubieran crucificado por que ya trataban de etlo” [...]*

El origen de todos estos proyectos se encuentra en los “autos sacramentales” y los
“ejemplos edificantes” que frailes ¢ indios confeccionaron en el siglo XVI,
Representaciones teatrales de la pasion que por esta época continuaban lleviandose a
cabo en la regién de Amecameca y que implicaban la creacién de estrechos lazos de

solidaridad entre los barrios y las comunidades que hacian posible las “puestas en

escena’ ¥

Como es de suponerse la osadia de estos indios no podia ser tolerada, sobre todo, por la
cantidad de adeptos que supieron atraer y porque se oponian expresamente a la Iglesia
secular que fos condenaba y les exigia tributos:

Antonio aconsejaba que cuando pasaran por la iglesia, no se quitaran el
sombrero [...} Mandaba quemar lo santos {...] decia que no adoraran a santa
Catharina, titular de la Iglesia de lzamatitlan porque alli estaban lo demonios
[..] La misa era mala... Les persuadia {...] que no diesen culto a las santas
imagenes porque todas eran fabricas del mundo, que solamente las que ellos
tenian eran buenas... Pasqual [...] les predicaba que no creyesen en la lglesia
ni en fos santos y que su Virgen no habia 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 vendian el mundo... los padres
no querian sino dinero [...] no eran cristianos porque solamente querian
dinero {...] Los sacerdotes son engafadores y demonios {...] Los padres con
todos sus libros nada sabian y ya estaban condenados [...] La lglesia no era
buena porque estaba ya perdida [...] La iglesia era el infierno.*

%0 Gruzinski, 7 poder sin limites... p. 174 -175.
Ut ibidp 1758

“Cuade en thidd p 177 En 1729 se concluvo la construccion del santuario al Santo Sedor de Chalma
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Sin poder saber qué tanto pusieron de su cosecha los eclesidsticos y escribanos que
elaboraron este proceso tal como lo conocemos, lo cierto es que Antonio y Pasqual se
oponian a la Iglesia oficial y a sus santos sin corazén y que ellos lograron voltearle a
los sacerdotes toda la retorica infernal y demoniaca que usualmente manejaban contra
los indios.

Para Antonio y Pasqual la Iglesia es el Infiemo, es decir lo malo en términos cristianos,
ya que lo bueno, lo verdadero, lo que realmente tenia relacién e injerencia en el mundo
agricola de los indios que habitaban a las faldas del Popocatepet! era el culto de la
Virgen de la Cueva y del Seflor del Purgatorio, pues estos aseguraban la continuidad
del ciclo de muerte-vida del maiz que era su sustento.

Mientras 1os seguidores de Antonio y de Pasqual esperaban que un temblor acabara con
el mundo, que los espafoles se extinguieran, que Pasqual se hiciera Rey en la cueva del
volcan y que todos los indios heredaran la riqueza, otros indios afiliados totalmente a la
Iglesia y educados en los “refinamientos de Occidente” encabezaron la persecucién de
este “milenarismo reinventado ™. *

A fines del verano de 1761 comenzo ta persecucion, el cura de Yautepec sorprendio a
160 indios “idolatrando™ ante dos virgenes de Pasqual e intentd destruirlas, lo que
desato el furor de los seguidores de la Virgen del Volcan, quienes se fueron replegando
por varios pueblos. Se llevaron a cabo 500 arrestos.

Sin embargo ¢l dictamen de lo0s eclesidsticos no puede ser mas decepcionante, aunque
sin duda muy representativo de una Iglesia que intentaba liberarse de lo que
consideraba los fantasmas de la supersticion; los indios del movimiento de Antdnio no
fueron declarados ni herejes ni endemoniados, sino simplemente ignorantes:

Aquella increible inconeccion de sus desatinos. sin apariencia siquiera de
verosimilitud y antes bien llenos de repugnancia y contradiccion entre si

un cristo negro que segin la tradicidn se aparecid en 1539 en una de las cuevas donde los naturales
rendian culto a Gztoreot! (dios de la cuevas), se afirma que su aparicion milagrosa rompié en pedazos la
efigie de Oztoteontl. Durante 125 anos el Cristo de Chalma fue venerado en la cueva de su aparicion hasta
1664 cuando fue llevado al santuario, donde hasta hoy dia sigue siendo visitado por sus ficles. El templo
que hoy dia puede admirarse en Tepalcingo comenzd a construirse en 1759, sin embargo no se sabe con
certeza en qué momento empezd a venerarse en el templo antiguo, levantado por los agustinos, la imagen
de Jesus Nazareno caido. Dentro del monasterio agustine de Totolapan, que fue construido entre 1533 y
1536, se venera al llamado Cristo de Totolapan.

3 Vid. ibid p. 185, 187y 194.
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mismos, manifiesta que se gobernaban no por discurso, sino por una

flexibilidad nimia nutural en esta nacién y en efecto en todas las de falta de
cultivo.™

No obstante lo contenida de esta condenacion el arzobispo de México prohibe, 7 aftos
mas tarde, cualquier resabio de idolatria, entre los que se cuentan las representaciones
indigenas de la Pasion de Cristo:

Destruid los idolos, echadlos por tierra, quemad, confundid y acabad todos
los lupares donde estuvieran, aniquilad los sitios, montes y pefiascos 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 hagais sacrificios al
demonio, ni pidais consejos a los magos, encantadores, brujos maléficos, ni
adivinos, no tengdis trato ni amistad con ellos, ni los oculiéis, sino
descubridlos v acusadlos, aunque sean vuestros padres, madres, hijos,
hertnanos, maridos o mujeres propias. No hagdis, ni credis a los que os
quieren engaiar, aunque los vedis hacer cosas que os parezcan milagros,
porque verdaderamente no lo son, sino embustes del demonio para
apartarlos de la fe[...] que en lo de adelante no se hagan ni permitan los
nescuitiles, representaciones al vivo de la pasidn 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 devocidn y que por tales espectaculos s¢ mueven, pues
de este modo les entra con mas facilidadd la fe por las vidas que por el oido,
respecto a que sin en los principios de promulgada la fe catdlica en estos
reinos se juzgd medio oportuno, de semejantes representaciones, ya que en
estos tiempos, en que hap corrido mas de dos siglos y medio, es disonante y
obsta la mencionada general repetida prohibicion, por los grandisimos
pecados, imponderables inconsecuencias, irrisiones, vanas observaciones,
irreverencias, supersticiones y demas 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 nahuatl) y resumieron, lo poco que
podemos captar e interpretar del “movimiento” de Antonio Pérez nos permite
vagamente reconstruir su vision del Inframundo.

Para él el Infierno de tormentos tantas veces predicade se queda generalmente en el

ambito de la Iglesia misma, a la que atrapa, pues ésta se encuentra perdida, condenada

*¥ Citado en /hid. p.193.

** Citado en Guido Minch Galindo, Historia y Cultura de los Mixes, México, UNAM-1IA, 1996. p.45.
Apud. José Torbio Medina, Historia def Tribunal del Santo Qficio de la Inquisicion de México, Santiago
de Chile, 1905. p.372-374.

. -;;u:hj[ LA L
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y llena de demonios. Mientras que el “Purgatorio™ (al que algunos testigos Haman
también Infierno) no es otro que el interior acuatico del cerro. El Popocatepet] y ¢l
ciclo de muerte-vida del maiz son los ¢jes en torno a los cuales gira el culto de la
“Virgen de la cueva del volcan” y el “Sefior del Purgatorio”. No por ¢lio debemos
olvidar que el “movimiento™ de Antonio es también una reaccidn consiente a un
sistema de explotaciéon que amenazaba constantemente su subsistencia y a un clero
secular que ya no satisfacia sus expectativas. Qué mejor entonces que elegir la figura
de un humilde fraile franciscano como portador de los secretos que llevarian a Antonio
hasta el interior del inframundo de sus ancestros: al cual viajé en repetidas ocasiones
para volver de él con un Cristo que tenia por corazon el maiz que se esparcia por todo
el mundo y transformade en granicero, un hombre capaz de dominar las fuerzas mas
termbles 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 montafia que hoy continua humeando siguen luciendo cruces
para ahuyentar los aires y sus cuevas aun son visitadas por aquellos que tienen por

oficio espantar las tempestades y propiciar las buenas cosechas.*

8.3 Entre cerros y cuevas.

Cuando alguien se espanta o se asusta, le espantan su fonal; lo voy a llamar,
lo voy a traer, me lo llevd donde esta. Alli en Talokan nada mas lo tienen
escondido, porque los que espantan ahi lo ponen, pero “Ellos” lo agarran,
pues de que un cristiano se espanta pues es porque lo agarran, se lo quitan,
se agarran el tonaltsin, como igual que su corazon, se 1o Hevan [}

Muchas comunidades nahuas actuales en la Sierra Norte de Puebla desarrollan su vida

¢n la inmediata cercania de los cerros que son para los nahuas mucho mds que simples

% “San Juan Popocatepet] con su santo bautisterio tribunal. con sus santos aguadores y relampagos y

tronidos, pasen a tomar su santisima reliquia, Sus santisimas gracias nos socorran. Trinidad, Dios Padre,
Dios Hijo y Dios Espinitu Santo, que no se me arrinconen esas nubes. [Ya ¢s hora de trabajar! Venimos a
saludar a nuestro padre Jesus, que anda corriendo sobre las nubes{...] sefior san Pedro, muche cuidado
cOn esos rayos, con esas centellas, pasa a recibir tu santisima reliquial...] costa chica, costa grande, mares
y lagunas, neblinas y reneblinas, pasen a tomar su santisima reliquial...] ya es hora de trabajar.” Fragmento
de la oracidn dicha en 1993 por doda Teofila “tiempera™ o granicera del pueblo de Hueyapan, a las faldas
del Popocatepetl. Esta invocacion es realizada mientras se entrega una ofrenda a las aguas en [as cuevas y
cafiadas de los volcanes. Fid Glockner, ap.cit. p. 33 y passim.

*7 Testimonio de Juana Nazario recogido en 1984, en Ma. Elena Aramoni, Talokan tata, talokan nana:
nuestras raices, México, CNCA, 1990, p. 111
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accidentes geograficos, pues contingan siendo el habitdculo de las fuerzas himedas,
fértiles y mortiferas propias del interior de la tierra, de un inframundo subdivido
principalmente en dos espacios, el Talocan y el Mictan. Con ellos los nahuas sostienen
una estrecha relacion de reciprocidad que mantiene el equilibrio que hace posible el
renacimiento del maiz sobre la faz de la tierra y la armonia de la vida social.

Las Sierra Norte de Puebla es vista por varios estudiosos como un refugio natural que
mantuvo a nahuas, tepehuas, otomis y totonacos alejados de las politicas coloniales de
congregacion de pueblos; lo que ha permitido el que concepciones prehispdnicas
continten teniendo un lugar preponderante en su vision del mundo.™

Si bien lo anterior es cierto, no por ello debemos pensar que los nahuas de la Sierra se
mantuvieron aislados de la cultura occidental. Desde mediados del s. XV1. numerosos
enclaves de evangelizacion agustinos comenzaron a construirse en esa zona, Tanto asf
que dentro del gran espectro de sus suplicas rituales los nahuas de Cuetzalan (Puebla)
continian diciendo el “Padre Nuestro” con las mismas palabras nahuas que fueron
escogidas por indios y religiosos en el s. XVI.¥

Los ejes alrededor de los cuales los nahuas serranos organizan su vida no son de ningun
modo [a supervivencia de una tradicion monolitica que se haya mantenido sin cambios,
constituyen, por el contrario, una espléndida muestra de como los nahuas han ido
apropiandose de elementos cristianos y refuncionalizando diversos elementos de
raigambre mesoamericana, para ajustar su forma de interactuar con el mundo de una
manera que les resulte coherente con sus circunstancias contemporaneas.®

El “curanderismo”, complejo “magico-terapeutico” 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 curacion del susto, ademas de constituir un ritual propiciatorio de la
salud, tiene una funcion regenerativa de la cosmovision; 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 nahuat} de
Cuctzalan, es casi identico a [a versién que de esta oracion se conserva en varios textos de evangelizacion
del s XV1. Fid thid. p. 96,

“"Lid Alan R Sandstrom, Corn iy our blood: culture and ethnic identity in a contemporary Astec indian
vitlage, [Norman), University of Oklahoma, 1991. p. 334,

' Vid. Aramoni, op.cit. p. 22-23.

N
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creacidon prehispanica y que ain rigen sus condiciones materiales de
existencia: al agua, {...] la tierra, [...] cuyo corazdn lo conforma el Talokan,
y al fuego, de donde surge el sol, divinidad suprema, Jesucristo.®

Hoy dia los nahuas de Cuetzalan “se saben viviendo en taltikpak, la superficie de la
tierra, entre el cielo ihuikak, reino astral de Jesucristo-Sol, el inframundo 7alvkan,
dominio de las deidades agricolas, terrestres y acudticas, y Mikian, el lugar de los
muertos”.*

Dentro de dicho complejo el Talokan, el interior hiimedo del cerro, es el “eje central de
la vida magico-relgiosa tradicional y privada”, es el lugar al cual los curanderos nahuas
viajan en suefios para obtener la cura de sus pacientes o su tonal. Es el sitio donde se
astentan las raices del Xochinkuauit, el arbol florido que sostiene el mundo, y habitan
los Sefiores 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.®

Los nahuas de Cuetzalan saben, también, que cuando una persona se asusta,
probablemente se debe a que de una u otra forma agredio a los seres del inframundo, a
los “duefios” de la tierra, de los rios, 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 tonal del
afectado (entidad animica que da vigor a la sangre), con lo que éste sufre.un
desequilibrio, su sangre se enfria y va perdiendo poco a poco la salud, €l 4nimo y la
fuerza para realizar sus actividades cotidianas.*’

Los seres del inframundo que suelen llevarse los “tonales” de la gente reciben en
Cuetzalan los nombres de tepehuanimej (habitantes del cerro), “duendes” del cerro,

tepeiftik (interior del cerro), tepehual (duefio del cerro) y tepeyolo (corazon del cerro).®

“2 [bid. p. 100-101. Sobre algunas caracteristicas de la transformacién colonial de algunos mitos
mesoamericanos en relacion al culto al Jesucristo-Sol en varios grupos indigenas actuales Vi, Alfredo
i.pez Austin, “Cuando Cristo andaba de milagros: la innovacion del mito colonial”, en De hombres y dv
ierses, México, El Colegio de México, 1997, p. 229-254. Y sobre el probable origen de este culto en los
tex1os de evangelizacion del siglo XV1 en los que la figura de Jesucristo fue asociada con varios atributos
solares Vid. Louise M. Burkhart, “The Solar Christ in nahuat! doctrinal texts of early colonial period”, en
fthnohistory, No. 35, 1988, p. 234 -256.

' Aramoni, Talokan tata, tatokan nana..., p. 54.

“ Vid. ibid. p. 25-27, 54, 64 y 182-192,

“ Ibid p. 30-52 'y 79.

 Ihid. p. 67.
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Las cuevas son los principales puntos de comunicacion con el inframundo, tanto con el
lulvkan como con el Miktun. El Tulokan es concebido como un lugar muy profundo,
deposito de agua y verdor, mientras que el Miktan esta constituido por las cuevas
mismas, sitios de peligro y muerte, donde habita el demonio, “el animal hambriento”,
Junto con otros seres (mazucumey, mikiuncoyomef, duendes) que son concentraciones
de envidia®” A pesar de esto también los Seflores del talvkun, el talokan tata y la
talokan 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
vibora mazacuata, a cambio de que al morir el solicitante vaya a las profundidades del
talokan, “donde le llevan la cuenta”™ *

Segln los nahuas de Cuetzalan es el Talokan y no el Mictlan 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 Miktan 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 el talokan permanece
como el deposito de la fertilidad v ta regeneracion.

Por su parte los nahuas de San Miguel Tzinacapan, poblado cercano a Cuetzalan,
ademas de compartir creencias muy similares a las ya expuestas, conciben al Talocan
como un inframundo paralelo al mundo de la superficie, en el cual hay montafias,
cascadas, lagos e incluso construcciones.”

I's un lugar de oscurtdad y neblina que como la superficie de la tierra y el cielo se
encuentra divido en cinco lugares segun algunos curanderos: El occidente (tonalun) por
donde entra el sol al Inframundo, el oriente o apan (sobre el agua), lugar de abundancia
de sembradios que es el punto que marca la salida del sol de nuevo a la superficie de la
tierra. El sur, el lugar del calor, el cenit, el momento mas caluroso del dia y el norte,

lugar de viento y muerte, la media noche, el frio y el peligro. En el centro, el sitio del

7 Vi ibid. p. 157-160.

* Vid.ibid p. 153-156.

“ Vid ibid. p. 273-274

" Vid ibid p. 148,

' Vid Tim J. Knab, “(Geografia del inframundo™, en Estudios de cultura ndhuatl, vol. 21, México,
UNAM-IIH, 1991, p. 31-58. p. 37.



212

nacimiento del “arbol”, se encuentra una iglesia donde vive el talocan melaw ™

Todos estos lugares del inframundo tienen su equivalente en la superficie de la tierra,
en la Plaza misma de Tzinacapan lugar rector de {a 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 mictalli o miquitalan.™
Del miguitafan o ejecatan (lugar del viento) salen los malos aires (umocualli ejecut,
migur sihugl -sombra de la muerte- v los migui egjecar -viento de muerte-) del
Inframundo por las cuevas para llevar la muerte. En dichas cuevas habitan también el
Sefior de los vientos (¢fecatagat) y el Sefior de la muerte (miquitagat) que cuida de las
almas de los muertos en su primer afio de estancia en el Inframundo, se come la carne
de los difuntos y por ello estos se van volviendo como él “puro hueso™.™

El sur del inframundo, el arotonican, a veces es llamado en espafiol infierno, pues es el
lugar mds caluroso del inframundo, tiene un manantia! de agua hirviendo que produce
vapor y nubes. Por ello algunos lo nombran también mictalli o miguitalan, que como
bien sabemos es el nombre que se le dio al Infierno cristiano, cuya caracteristica
primordial es estar lleno de fuego; aunque para los curanderos no es ¢l lugar de los
muertos pues su asociacion 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 frio respectivamente.”

El mundo de la oscuridad del interior 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 dia de su fiesta como conquistador de la oscuridad.™

Finalmente viajemos hasta la Huasteca veracruzana para comentar algunas de las
caracteristicas del Inframundo como Jo conciben los nahuas del poblado de Amatlan.

Para ellos la tierra (t/ali) es un ser vivo, que tiene por came al suelo, por huesos a las

7 Ibid.p. 39 y 43-45.
? Ihid.p. 39.

" Ibid. p. 41-42.

" Vid. ibid. p. 42-43.
S Vid, ibid p. 54,
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piedras y por sangre al agua. Sobre ¢l se extiende el cielo (ihuicactli), espejo de la luz
solar y bajo la tierra se encuentran el apan, donde abundan el agua, las plantas y los
peces, y el mictlan, sitio oscuro y sombrio, que contiene, entre otras cosas, las sombras
de la gente que murio de una muerte natural,”

Los cerros son sagrados (santo repemey), fragmentos de una montaiila primordial a la
que nombran Popocatepet! que fueron tirados por toda la tierra cuando un “espiritu” de
nombre “Montesuma” la cargaba para llevarla al valle de México.”™ Este “Montesuma”
es uno de los cuatro hijos de Tonanizij, es ¢l que rige la tierra y se dedica a devorar los
caddveres. Sus hermanos son Toteosij (Jesucristo-Sol) que rige el cielo, Sa Aua (San
Juan Bautista) que gobierna las aguas y Tlahuwelilo (“perverso”) que manda en el
Mictlan.”™

Este Gltimo espacio es para los nahuas de Amatldn el hogar sombrio de las “almas”
(vollomej) de aquellos que murieron de una muerte comun y corriente, asi como al
Apan van los ahogados. En el Micrlan los hombres pierden su cuerpo pues se vuelven
“soplos de aire”, pero continuan tenmiendo obligaciones, alli se casan, trabajan en
actividades agricolas y “viven” en poblados similares a Amatlan®

Junto con ¢llos habitan en el Micrlan otros “espiritus” que a veces aparecen como aller
ego(s) del Tlahuelilo: el Tlacatecolot! y su esposa, el huei tlacarl o “Sefor de la noche”
y Migquilistli, la muerte. Bajo su jurisdiccion, por decirlo de algan modo, se encuentran
los malos aires (ejecamej) causantes de enfermedad, que también reciben el nombre de
“diablos”, “judios” y “mecos”. Estos seres reciben ofrendas para que no lieven la
muerte y la enfermedad a los hogares nahuas durante los ocho dias que dura el carnaval
(nanahuatilt), cuando danzantes llamados también “mecos” recorren cada una de las
casas de Amatlan.®

No obstante estas prevenciones los “malos aires” suelen salir de vez en cuando del
inframundo a través de los cementerios y las ruinas prehispanicas, ya que el

comportamiento inmoral de los pobladores suele atraerlos. Ademas de que también

" Vid. Sandstrom, op.cit. p. 238-239.
B Vid ibid. p. 241.

™ Vid. ibid. p. 240-244.

® Vid ibid. p. 251,

' Vid jhid p 253 y 289-200.
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pueden ser llamados por Jos hechiceros, que se considera trabajan directamente para el
Tahuelilo. Las mujeres dedicadas a este oficio reciben un nombre que nos es muy
conocido; tsitsimitl,®

Los curanderos de Amatlan realizan varios rituales (costumbres o xochitlali) a lo largo
del afio; algunos de ellos tienen la finalidad de propiciar el renacimiento de las semillas
del maiz, otros estan encaminados a combatir a los “malos aires” y con ello restaurar la
salud y la armonia entre los miembros de la comunidad. Durante dichos rituales cortan
figuras que simbolizan el “corazdn” o yollodl de los “espiritus™.®

De entre estas figuras [as mas relevante para nosotros resultan ser aquellas que se
refieren a los “espirtus” y “malos aires™ del Mict/un;, como las del tacatecolot! y 1a
tlacatecot! sihuatl, el tlahuelilo, el diablo y el tlasoli ejecat! (viento inmundo o de la
basura), cuyo tocado simboliza las fauces abiertas de la tierra que consumen cuerpos
humanos (llus. 21, 61 y 62).*

Todos estos “espiritus” del Micrlun son vistos por los nahuas de Amatlan como seres
extremadamente peligrosos, pero de ninguna forma malos en el sentido judeocristiano
del término.*

Los nahuas de Amatlan conciben su vida como un ciclo; el maiz es su sangre, et maiz
viene de la tierra, al comer maiz lo que hacen es comerse a la tierra, a su propia sangre,
y al morir devuelven a la tierra lo que de ella consumieron.®® Saben que les aguardan
tres posibles destinos, el mictlan, para la gran mayoria, 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 relacion
entre el comportamiento socialmente reprobable y €l destino después de la muerts. Las
transgresiones se pagan en vida y no precisamente por el que las cometid, 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.
Y Vid ibid. p. 260.
¥ Vid. ibid, p. 273.
% Vid. ibid. p. 257.
% Ibid. p. 239-240.



215

Los “aires” y demds “espiritus™ del Mictlan reciben en Amatlan nombres utilizados en
el discurso de evangelizacion del s. XVI para nombrar al Diablo cristiano o a algunas
de sus caracteristicas. 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 ¢l Diablo predicado a los indios vivia 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 empefiado en inculcar.”

Los nahuas de Amatlan, que llevan en las venas al maiz, afirman ser catélicos; lo que
implica el que se reconozcan practicantes de una religiosidad tradicional basada en las
“costumbres”. Su vida se mueve alrededor del calendario litirgico catdlico y se han
apropiado de diversos elementos de esta religién sin “romper con la integridad basica

de su sistema de pensamiento.”®®

La diversidad de las respuestas nahuas que hemos visto son una muestra fehaciente de
su capacidad para recrear su cosmovision, para ajustarse a nuevas circunstancias, para
integrar lo extranjero y con ello asegurar la continuidad de una relacién reciproca 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 evangelizacion hibrido
les allané la mitad del camino.

No obstante falta mucho por decir, la multiplicidad de las vias que los nahuas, por
referirnos solamente a un grupo, han abierto para comunicarse con el inframundo
supera en mu opinion las posibilidades de un trabajo como ¢l que he intentado realizar.
Ademas de que las historias sobre las “fusiones™ entre el Mictlan y el Infierno no
tienen como uUnico punto de partida la predicacion mendicante iniciada en el s. XVI.
Por ejemplo hoy dia llegan hasta los lugares mas recénditos otros nuevos poseedores de
una verdad univoca y presentan a los nahuas videos donde aparecen hombres hablando

en nahuatl que gimen y se retuercen en las llamas del Infiemo. El terror ¢s aOn la

¥7 Asimismo para los otomis de la Sierra de Puebla Tos dioses fluviales se conjugan en la figura del diablo.
l'id, Lopez Austin, Jamoanchan y Tialocan..., p. 130.
* Sandstrom, op.cir.. p 316-317.
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mejor arma de los cristianos (de distintas comunidades no catélicas) para intentar

alejar a los nahuas de las tinieblas diabélicas de su catolicismo de costumbres.*®

% Sandstrom presenta el interesante caso de esta predicacion por los misioneros de la doctrina del “Agua
viva” en el poblado de Amatlan, el terror efectivo que provocd y las promesas que hicieron los misioneros
de llevar a los indios el bienestar que tienen la mayoria de los norteamericanos por ser protestantes, es
decir, por no practicar costumbres relacionadas con el demonio. La predicacion de el “Agua viva” gener6
rupturas dentro del pueblo que dieron lugar aparentemente a la creacién de una nueva identidad, la de los
mas 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
profundidades del Infierno que construyeron  frales ¢ indios en el siglo XVi
novohispano y que quedod plasmado en los materiales de evangelizaciéon que fueron
elaborados durante ese sigio, con la intencién de revitalizar estos materiales como un
testimonio de la interaccion entre dos formas de entender y vivir el mundo.

En el caso que nos ha ocupado he intentado mostrar que en ¢sas obras cristianas esta
presente el encuentro de dos concepciones distintas de Jo subterraneo: el Infierno de los
cristianos donde los pecadores irredentos deben sufrir por toda la eternidad penas de
dafio y de sentido y el Inframundo de los mesoamericanos, sitio oscuro y himedo,
donde habitan los muertos y se guardan las esencias de todo o que hace posible la vida

sobre la tierra.

Seria extenso y aburrido volver a traer aqui las conclusiones gque ya han sido expuestas
a lo largo de este trabajo, por elio finahizaré, solamente, con algunas consideraciones

de caracter general:

1. Mientras los conquistadores se disputaban las encomiendas y las autoridades civiles
intentaban organizar los nuevos territorios ganados para la Corona espaifiola, los frailes
mendicantes, como soldados de Cristo, se dedicaron a combatir al demonio que tenia
engafiados a los naturales para poder librarlos del Infierno en el que irremediablemente
habian ido a sufrir sus antepasados por nunca haber oido la palabra del dios cristiano y
por haber transgredido la Ley Natural.

Siguiendo una afieja tradiciéon cristiana utilizaron la predicacion de los tormentos del
Infierno como el medio mas inmediato y efectivo, aparentemente, para alejar a los
indios de sus antiguas costumbres v podér construir con ellos una nueva vy primitiva
lglesia. Tan fie} fue cse seguimiento que la primera “nueva’ que dieron a los indios fue
que sus antepasados ardian en el Infierno junto a los demonios que habian tenido por

dioses, aun antes de que conocieran las lenguas nativas los frailes mendicantes

¢ ki ki L
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predicaron el Inflerno con sefias, imagenes, intérpretes e incluso aplicando algunos de

los suplicios caracteristicos 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
evangelizacion que tenia como sus principales ejes la imparticion de la doctrina y las
primeras letras a los indios para formar familias cristianas y catequistas, la educacién
esmerada de las elites indigenas para la conformacion de traductores y gobernantes
cristianos v la capacitacion del resto de los neéfitos en los oficios mecanicos
occidentaies.

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 salvacidn de sus almas, a su vez los indios se
familiarizaron con el mundo del cual venian los frailes, aprendieron a cantar la doctrina
cristiana, escribieron su lengua en caracteres latinos, modificaron sus técnicas para
pintar a la maniera de Occidente (entre otros oficios) y se apropiaron del cristianismo

haciéndolo coherente con su propia tradicion,

Fue alli donde los frailes se enteraron que los indios en su gentilidad creian en la
existencia de un mundo subterraneo, una cueva himeda, tenebrosa, profunda y oscura a
la cual iban las “almas” de la mayoria de los muertos. Un Inframundo habitado por
seres monstruosos para la sensibilidad de los frailes que no podia ser otro sitio que el
Infierno en el que ellos creian. Por ello de las escuelas conventuales salieson, entre
otras cosas, piezas teatrales, imagenes y textos de evangelizacién en lenguas indigenas,
claborados por indios v frailes, en los que el Infierno de los cristianos fue descrito a

partir de tépminos ¢ imdgenes que atudian al Inframundo de los mesoamericanos.

3. Al mismo tiempo que los frailes predicaron el Infiemo de su tradicién lleno de
fantisticas 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 Inframundo en el que habian creido los antepasados de sus cateciimenos.
En impactantes autos sacramentales los condenados gimieron entre 1lamas reales. Las
imagenes de evangelizacion elaboradas por indios y frailes mostraron demonios
grotescos y zoomorfos que torturaban en diversos aparatos a aquellos que no cumplian
con los mandamientos del dios cristiano. Los autores de los textos de evangelizacién en
lengua ndhuatl, por su parte, muchas veces optaron por forzadas traducciones literales
de los tormentos europeos para intentar describir con fidelidad los horrores de la
morada del Angel Caido.

Sin embargo, ese Infierno también recibié en nahuatl el nombre de Mictlun (lugar de
los muertos) v fue descrito como una cueva profunda y oscura en el interior de la tierra
habitada por Mitlantecuhtli, Cuezal, tlatlacatecolo, tzitzimimeh y demds seres del
Inframundo mesoamericano, como serpientes, sapos, lagartijas y perros, que castigaban
a los pecadores con “la piedra y el palo”, “el alacran y la ortiga”, “la orina y el

excremento”

4. Utilizando en un sentido inverso el nombre doble (mictlan ynfiernos) con que los
dominicos pretendieron subsanar los inconvenientes de traductr Mictlan por Infierno,
he llegado a la conclusion de que en estos textos de evangelizacion estamos en
presencia de un “Mictlan-Infierno” (o un “Mictlan cristiano™), precisamente porque la
forma en la que fue descrito ese “lugar de los muertos” remite tanto al Inframundo
mesoamericano como al Infierno cristiano, ambos coexisten y se fusionan al interior de
ese discurso de evangelizacion sin que ninguno de los dos llegue a anular ¢ a absorber

completamente al otro.

5. Frailes e indios tradujeron el Infierno cristiano en términos indigenas y a través de
complejas negociaciones hicteron posible la coexistencia de dos concepciones distintas
de lo subterrdneo.

A nivel de los creadores ambos inframundos parecen haberse fusionado. Si no es asi,
como explicar que las fauces del Cipuct!i se abrieron para recibir a Cristo en un

catecismo “testeriano” y que las del Leviatan europeo fueran la boca del Chicomoztoc
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indigena.

La suma de reiteradas coincidencias me ha lievado también a sugerir que, puesto que
en el discurso visual y verbal de evangelizacién ambos inframundos se encontraban
vigentes, esto facilitd que el resto de la poblacion indigena, desvinculado del proceso
de produccién de estas obras, interpretara y se apropiara de ese mensaje cristiano a
partir de los referentes de su propia tradicion.

Salvo algunas notables excepciones, la mayoria de los evangelizadores, ya sea por lo
cercano de la conquista o por las reincidencias indias, juzgé que la predicacion de los
tormentos del Infierno era el Unico medio para mantener a los indios en el rebailo de
Cristo. Por esta causa muchos de ellos utilizaron con distintos matices una retorica
atricionista cuyo fin era conseguir que los nedfitos renegaran de las costumbres de sus
antepasados y se alejaran de las practicas “idolatricas”. Resulta entonces paraddjico
que los frailes hayan predicado el Infierno para que los indios olvidaran las creencias
de sus antepasados cuando con esa misma predicacién (a través del empleo de
términos, metaforas, seres e imagenes indigenas) les continuaban recordando esa cueva
oscura, himeda y fértil en el interior de la tierra, ese “lugar de los muertos™ al cual

habian 1do sus ancestros.

6. Con todo lo que se ha dicho en este trabajo he intentado destacar la doble
importancia de ese discurso de evangelizacion que se nos muestra hibrido. En primer
lugar porque es uno de jos pocos testimonios que nos quedan de la compleia
interaccion cultural que se inicid 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 trascendid las fronteras de los conventos v ilegd a
0Jos y oidos del resto de la poblacion nativa. Los textos que analizamos, junto con
muchos otros que no llegaron a {a imprenta, fueron utilizados activamente en Ia
evangelizacion por frailes, clérigos y catequistas indios; y sirvieron también de modelo
para que otros “indios de Iglesia” volvieran a reescribir ¢l cristianismo dando lugar a

otros textos que fueron condenados por contener “errores y desatinos™. Asimismo los
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diversos materiales de evangelizacion a través de los cuales hemos descendido a ese
Mictlan cristiano fueron en su conjunto uno de los elementos a partir de los cuales la
gran mayoria de los indios de la Nueva Espafia se apropié del cristianismo y lo hizo
coherente con su forma de aprehender el mundo.

Tal vez sin proponérselo los indios y los frailes que construyeron ese discurso de
evangelizacion hibrido hicieron posible que €l resto de la poblacidn nativa se apropiara
de ese mensaje a partir su propto pensamiento. Con ello abrieron la puerta a muitiples
interpretaciones indigenas del cristianismo que nos muestran, al igual que los textos de
evangelizacion analizados, que los indios no permanecieron pasivos ante la irrupcion
del Occidente cristiano en sus vidas, sino que interactuaron con él, se apropiaron de ¢l
y le dieron la vuelta para conseguir que ¢l mundo continuara teniendo sentido en sus
propios términos.

Al adoptar el cristianismo lo transformaron y al hacerlo se transformaron ellos mismos
“convirtiéndose™ en indios cristianos capaces de continuar negociando con las fuerzas
terribles, hitmedas, fértiles y oscuras de! interior de esa tierra, que para ellos ha sido un

lugar de muerte que emana vida,
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APENDICE

Traduccion def “ejemplo terrible de una mujer principal que se condend por no
haber confesado un pecado de incesto, ta qual es atormentada en todas las partes
de su cuerpo” de fray Joan Baptista y Augustin de }a Fuente.'

En el cuerpo del presente trabajo se resaltd ya la importancia del texto nahuat! cuya
traduccion al espafol presento a continuacion,

Este “ejemplo” ocupa dos capitulos, del f. 21v al 28v, del Confesionario en lengua
mexicana y castellana. Con muchays advertencias muy necesarias para los confesores,
del padre fray Joan Baptista de la orden del serafico padre San Francisco, escrito en
Santiago Tlatilulco y editado en fa Casa de Melchior Ocharte en 1599, Mismo que se
resguarda en el Fondo Reservado de ia Biblioteca Nacional de México (ejemplar
incompleto) y en la Biblioteca del Museo Nacional de Antropologia e Historia.

El titulo dado a este “¢jemplo” es el que aparece en el indice de este confesionario.

El “ejemplo™ inicia, en ¢f capitulo décimo, con un comentario sobre cdmo el demonio
les aprieta la garganta a las mujeres hablantinas para que no se confiesen cuando hasta
ellas llegan los sacerdotes.

Después se narra coOmo en una ocasion dos frailes, uno franciscano y el otro dominico,
se enfrentaron al terrible descubrimiento de una mujer que se confeso en falso y fue
arrojada por Dios al “lugar de los muertos” (Infierno).

Dicho descubrimiento tuvo lugar cuando un joven sacerdote informo 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 contesaba Sorprendidos, los frailes se dirigieron a la casa de la
mujer donde se entararon de que ésta habia muerto. Y como ella habia muerto en
pecado mortal los frailes se aflijicron mucho y se dedicaron a hacer penitencias para

que Dios se apiadara de su alma.

'S¢ puede presumir que e tlatelolca Augustin de la Fuente fue coautor de este texto porque el mismo
fray Juan Bautista afirmo que “por su mano ha escrito y pasado todo cuanto he imprese hasta aqui...]”
Citado en Joaquin Garcia Icazbalceta, Bibliografia mexicana del siglo XVI. Catalogo razonado de libros

impresos en México de 1539 a 1600, México, Millares Carlo /F.CE., 1981. p. 476.

Cododal AbE .
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Sin embargo, y luego de tres dias de estar en oracion, los frailes tuvieron una “vision”
en la que Dios les mostrd como el aima de esa mujer ya habia sido arrojada al Mictlan
(Infierno), asimismo Dios fortalecié el animo de los sacerdotes para que pudicsen
contemplar los sufrimientos que padecia esa mujer en el Mictlan y su relato sirviera de
enseflanza a todos 1os hombres.

E! capitulo finaliza con la enumeracién de los horribles tormentos infernales que
padece esta desventurada mujer.

En el capitulo undécimo tiene lugar el “ejemplo” propiamente dicho, tal como si fuera
a ser representado dramaticamente; recordemos que los autores escribieron también
“tres libros de comedias”. Se abre una puerta al més alla v un sacerdote y la mujer
dialogan acerca del por qué y de las caracteristicas de sus tormentos. Entonces ella
relata con lujo de detalles sus conductas “pecaminosas” y ¢omo, a causa de ellas,
terribles animales afligen cada una de las partes de su cuerpo.

En dltimo 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 compafiia a la mujer cuyos sufrimientos acaban de conocer.

[21v] INIC MATLACTLAMANTLI. Cap. oncan [21v] Capitulo Décimo. Donde se expresa otra
motenehua occentlamantli tetzahuit! in  huel cosa escandalosa, muy espantosa, que mucho
temamauhti in huel tehuihuiyotz ttechpa in ce hacer tiritar a la gente acerca de una cihuapilli’
cihuapilli in zan no  oquipinauizcauh [que] por vergiienza, por miedo, dejo de confesar
oquimauhcacaub in zan centetl temictiani una sola “transgresion asesina”.’

tlahtlacolli,

? Usualmente la palabra cifuapilli es traducida por seftora o mujer principal, viene de pilli = hijo o noble y
cihuat! = mujer.

} La palabra tlatlacolli, transgresion que para el mesoamericano implicaba fa ruptura del equilibrio interno
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 acompanada del vocablo femictiani (el que mata a alguien) se
convirtid en “pecado mortal”, forma en la que serd traducido en adelante. Sobre la diferencia entre e
concepto cristiano de pecado y el tarlacolli indigena vid Louise M. Burkhart, The Slippery Farth:
nahua-christian moral dialogue in sixteemh-century Mexico, {s1). Yale University, 1986. p. 27-34.



Miequintin oncate in cthuapopul in chachalaca in
tzatzi, in tlatetohua, popoloca umpa tianquizco,
in umpa caltzalan, in umpa calla: auh in ihcuac
ixpantzinco neci in [221] teyolcuitiani, inic oncan
moyolchipahuazque  yhuan  movectilizque,
vuhgquim maquincocopachohua,
quinquechmatilohua,  yhuan  quinnenepililpia
quinnontilia  in  tlacatecolod, inic  ahomo
hueimelahuac moyolcuitizque zan inic umpa
yazque mictlan yhuan oncan  cemihcac
polihuizque.

lzcatqui in tlein ipan mochiuh ce cihuapilli in
oquipinabuizeauh  oquimimauvhcacauh in zan
centetl temictiani tlahtlacolli. Cayuh
quitecpancapohua ce tlacatl temachtiani Sancto
Domingo teupixqui in motenchua Discipulo,
yhuan occe tlacatl sanct Francisco teupixqui
initoca fray Bemardino de Bustis, Omentin
teupixqui mononotzque it nohuiyan
mohuicazque i quitemachtizque  ihuan
quiteithuizque quitecaquitizque in
temactilizteutlantolli.

ln ce tlacat] teyolcuitiani calca icatzinco in
Sancto  Padre tohucyteopixcatzin  Papa, in
quimohuelitilica in nohuiyan teyolcuitiz. yhuan
teteochihuaz itechpa in zazo queman tahtlacolli
inic ixpan neyoleuitiloz neyolmelahualoz. Auh in
occe Uacatl huel yecyollochipahuac yhuan
ahquentechihuani. Auh yyetemachtitihui
yyequitecaquititihui in ihiyotzin itlahtoltzin Dios.
Ce tlacatl’ ipan calaquico in huey cibuapilli
moecuiltonohuani  [22v]  motlacamati,  in
lugcachtica  ahumo  yeomoyoleuttt 1n Centet
temictiani tlabtlacolli, inic ytech oacic itech
otlahtlaco inoc ichpuchtli ce tlacatl yhuayolqui.

In oquimonittac in teopixque cenca yc
omoyollauh in cihuapillt, yhuan cenca yc pahpac,

oahahuix, oquimoyollapanilii oquimoyollotili
oguimihtectli  m DIOS  ummamelahuac
moyolcuiti, immamoyoelmelahua ixpantzinco in

teyolcuitiani, thtic oquihto.
No tle onax, tlein onicchiuh, zan nitlamattiuh, ma
ninoyolcuiti, ma ninoyolmelahua ixpantzinco in

Y popoloca -
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Hay muchas mujerzotas {que] hablan fuerte,
gritan, hablan mucho y hablan sin sentido? allé en
el mercado, alla entre las casas, alldA donde
abundan las casas. Y cuando se ven frente al
[22r] confesor, para que alli limpien su corazén y
se purifiquen, de esta manera las prensa con
dolor, les apricta la garganta y ies ata ia lengua,
las enmudece el demonio’ para que no se
confiesen verdaderamente, sdlo para que alls
vayan, al “lugar de los muertos”, donde por
siempre se perderan.

He aqui lo que le sucedid a una cifuapilfi que
por verguenza, por miedo, dejé un solo pecado
mortal. En verdad asi lo relatan por orden una
persona, maestro [y] sacerdote, [que] se dice
discipulo de Santo Domingo y otra persona,
sacerdote de San Francisco cuyo nombre es
Bernardino de Bustis. Los dos sacerdotes se
consultaran, en todas partes se seguirdn,
ensefiardn, descubriran y dardn relacidn de la
divina palabra de ensefianza,

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 ¢l sea confesado.” Y la otra
persona |era] de corazon muy limpio, bueno ¢
inocente. Ya van a enseiiar, ya van a dar relacion
del aliento, de la palabra de Dios.

Una persona en elia [la Iglesia] vino a entrar, la
gran y rica cihuapilli [que] {22v] durante largo
tiempo no confesé un pecado mortal, pues tuvo
parte, pecd con un varén, una persona [que era}
su familiar.

Vio por all4 a los sacerdotes y mucho se alegré la
cihuapilli, mucho se regocijé y estuvo contenta.

Dios la indujo, la inspird, {..]° {a que] se
confesara  verdaderamente, enderezara su
corazon, delante del confesor. [Ella] dijo
interiormente:;

{Qué hice, qué hice! Sélo voy a embaucar, no me
confesaré, no enderezaré mi corazdn frente a un

“hablar como barbaro™, decir palabras que no se entienden.

" Thacatecolod = buho humano, nombre genérico de demonio dentro del discurso de evangelizacion.
© Aqui se utilizan en nahuatl dos palabras para enfatizar una misma idea, en este caso dos verbos utilizados
por los evangelizadores para traducir ¢l acto de confesar las culpas o los secretos: yolcuitia (dar a conocer

el corazén) y yolmelahua (enderezar €l corazon).
7 Léase tacarl,

* Bl verbo ihrectia es de traduccion incierta. Tal vez, en este contexto, quiera decir “alientar”.
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ce Padre in nican moquixtia, ma nen
niquimimacaz, ma nen ninomauhti, cazhmo
nechiximati, ahmono niquimiximati, ca nel zan
huitze, zan nenenque zan quiztiquiza.

Niman ye moyolcuitia ceme imixpan in Padreme
in teyolcuitiani. Inoc¢ moyolcuitia cihuapilli in
occe teopixqui in  zan telpochtli in  huel
yollochipahuac, hueca omotlanquaguetz cenca
quimotlatlauhtiliaya in  DIOS: auh in
ipalnemohuani oquimottitili  oquimonextilili in
quemani in ineyolcuitiliz in cihuapilli.

Ca in ihquac in cihuapilli quitenquixtiaya in
cecentetl temictiani tlahtlacolli, in icamac
quizaya cecentet] tequani temamauhti yuhquin in
tamazoltin cenca tliltic cenca catzahuac, niman
umpa {23r] hualquizaya in 1eupan Yglesia
hualchocholotihuiya in quiyahuac.

Auh m ye quitenquixtitiuh in huey tlahtlacolli in
ayayc yc omoyolcuiti cenca temamaunht
mazacohuat] oquihualquixti in itzontecon, in huel
hualnecia in hualmixtiaya, yuhquim maycamac
hualquizaznequi. Auh in thcuac
oquimoteochihuili in Padre. niman yenoceppa
ocalac, omocuep in iihtic cihuatl: yehica
oquixpacho in temictiani tlahtlacolli,
oquipinahuizcauh, oquimauhcacauh, in ahmo
huel omotlahpalo inic moyolcuitiz, zan
oquitlapopoiti in Diablo tlacatecolotl.

Yc in ixquichtin hualquizca in tamazoltin
yenoceppa muchitin - omocuepque  oilotque,
yhuan quihuicaticalacque in cenca temamauhti
mazacohuatl, in yuh achtopa umpa yihtic catca.
Auh in oyaque in otlatlalcahuique in ayamo huel
quitoca in teopixque, in telpuchtli oquipolihui
oquicaquiti in teyolcuitiani in izquitlamantli
oquitiac n thquac omoyolcuiti in
oicentzontlahueliltic cihuapilli.

Auh in Padre in teyolcuitiani yccenca omomaubti
omizahui, oquihto.

Ac azomo nelli in omoyolcuiti, azo zan tlapictli,
azo cequi tlahtlacolli oquitlati.

Niman yc ohualmocuepque ohualilotque in
teopixque in ihuicpa cihuapilli, [23v] ini¢ in
teyolcuitiani quipohuiliz in cihuapilli in tlein
oquittac in tlein oquizahui intehuical, yhuan inic
quitlatlauhtiz quinepechtequiliz immamelahuac

® Mazacoati= serpiente venado.

Padre [que] aqui perdona. No les temo, no me
espanto, no me conocen, tampoce yo los
conozco, va que sélo vinieron, solo viajaron y
pronto saldran.

En seguida ya se confesaba la cihuapilli frente a
los padres confesores. Mientras se confesaba la
cihuapilli otto sacerdote [que eraj sdlo un
muchacho de muy limpio corazdn, lejos se hincod
y mucho suplicaba a Dios. Y “aquel por quien se
vive” le hizo ver, le mostrd de qué manera [era]
la confesion de la cibapiili

Cuando la cihuapilii declaraba cada uno de sus
pecados mortales, de su boca salian [por] cada
uno una fiera espantosa, como sapos muy negros
[y] muy sucios, luego de alla [23r] salian, del
templo Iglesia venian huyendo hacia acé afuera.

Y ya lo va a declarar el gran pecado nunca
confesado, cuando una muy espantosa serpiente
mazacohuat! ® sacé hacia acd su cabeza, mucho
se descubria hacia acq, espiaba hacia acd, como
que de su boca queria salir hacia aca. Entonces,
la perdono el Padre [y] en seguida, ya otra vez,
entrd fla serpiente], se volteod dentro de la mujer,
porque escondié el pecado mortal, lo dejo por
vergilenza, lo dejo por miedo, no se atrevid a
confesarlo. SOlo la hizo perderse el Diablo
tlacatecolotl,

Por eso todos los sapos que habian salido otra
vez, todos, se dieron la vuella, se regresaron y
entraron con la muy espantosa mazacohuatl, ast
como al principio dentro de ella estaban.

Antes de que se fueran, de que se apartaran,
mucho sigwid a los sacerdotes, el muchacho le
contd, le hizo ver al confesor cada cosa que vio
cuando se confesé la  extremadamente
desgraciada'® cihuapilli.

A causa de esto el Padre confesor mucho se
espanto, se sorprendio, dijo:

Quién, acaso, no en verdad se confesd, acaso
solo [fue]fingido, acaso algun pecado escondid.
Luego, por eso, se dieron la vuelta, regresaron
los sacerdotes hacia la cihuapilli, [23v] para que
el confesor le contara a la cihuapilli o que vio y
sorprendié a su acompaiiante y para que le
suplique, le haga reverencia, se confiese

10 . . o . : . -
El numeral cenrzon = cuatrocientos, mas que indicar una cantidad precisa modifica el adjetivo al que
se afiade convirtiéndolo en un superlativo; por ello no traduzco cenzantlnhucliltic en a forma usual de

“cuatrocientas veces desgraciada”.




moyoleuttl, unimacatle quipinahuizcahua
immacatle quixpacho in itlahtlacollapilchihuatl:
immanelquenami in cenca temamauhtt.

Aub in ihquac oncan oquizaco, yctlatlanque in
quen moyetztica in cihuapi!t guimilhuique in
ichan tlaca i quenin omomiquili in cihwpapilli
vye etlhuitl, ea zan nima thquac in omoyolcuiti.
Inoyuhquicacque 1 eopixque  cenca  y¢
ommotequipachoque  omoyolitlacoque,  yhuan
cerica otlaocoxque: niman ye nezahualiztica,
ttahcatlaqualizcahualiztica ipan mixquetza, yhuan
ipan tlahtohua, ipampa tlatlatlauhtia in cthuapilli,

imma  quitmocnoittll i DIOS, imma
quimopalehuili  in  tanima, yhuan ma
quimmonextilili in campa oquitmotiaxili in
ipalnemchuani,

Oquimonequiltzino in DIOS

inquimmohuelcaquilizt!i in intlatlatlauhtiliz inic
muchi tlacatl oncan mozcaliz oncan mihmatiz,
auh yyeyuh erlhuitica tlatlatlauhtia in teopixque,

oquiminottit] oquinhualmonextili n
cthuatlahyeliloc, ipan yetinemi huey [24r]
mazacohuatl in 1zitzimitl coleletli in cenca
temamauhti teyhizahui, yhuan
tehuthuiyotztequacecepouh, n cenca
quitlayhiyohuiltiaya quicianunictiava.

In nohuiyan  itzontecontitechk,  miequintin

tlecuetzpaltin, ahnozo tlecocozatin, tiepepezotin,
yhuan  tleepame in  cenca  iztlacyoque
tenqualacyoque, yhuan alahuacayoque temictiani,
quitotopotzaya, yhuan quiquaquaya
quitlatiantequia.

Noyhuan inonteixtiixtelolo 1pan cacatca onteme
temamauhtique tletamazoltin  tletapayaxtin  in
quiquaya 1 quixpachichinaya, yhuan
quimomotzoloticatca inixtelolo.

Auh inionteixtiinacaz huel yc tetentimania, yc
cacacalzcatimania y tepumitz nanalquiztimania.
In icamac hualquizay in cenca temamauhti
tlecuezallotl cenca ihyac in cenca tetzonhuitec,
yuhquim maxoquiyac tlequiquiztlalli ycamac
hualmolonia in cenca patancaihyac.

[24v] Omentin temamaulitique tequan cocohua
tecuhtlacozauhque, iquech quinahuatectoya yc
quechilpitihuitze:  yhuan  in ichichihual
quitlanquequechiaya yhuan quintlanpipitzohuaya
ihic quichichiva, vhuan yuhquin
quichihualcocotonaya, yuhquin
quichichihualtzatzayanaya.
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verdaderamente [y} nada deje por vergilenza,
nada esconda de su falta. Aunque como [fue],
[fue] muy espantoso.

Cuando de alli vinieron a salir, preguntaron como
estaba la cthuapilli. Les respondieron personas
de su casa que murid la cihuapilli tres dias
después de que se confeso.

Oyeron Jesto] los sacerdotes y mucho se
preocuparon, s¢  apenaron, mucho se
entristecieron. En seguida ayuno y abstinencia
de alimento por ella ofrecen, hablan en su favor y
rezan por causa de la cihuapilli; [para que] Dios
la viera para si, ayudara a su alma y les mostrara
donde [a arroj6 “Aquel] por quien se vive”,

Lo consintié Dios, escuchd con benevolencia sus
siplicas, [y] para que todas las personas [de} alli
saquen provecho [y] alli conozcan; durante tres
dias rezaron los sacerdotes [y] les hizo ver, les
mostrd hacia aca a la mujer malvada que lleva
sobre si una gran {24r] serpiente mazgcohuatl,
izitzimitl, coleletli, muy espantosa, sorprendente
que hacer tiritar a la gente ¥y que causa espanto,
[ésta) mucho la hacia padecer, Ja fatigaba,

En todas partes, en su cabeza, muchas lagartijas
de fuego, o bien comadrejas de fuego, pezotin de
fuego y zorrillos de fuego muy venenosos,
feroces, asesinos y resbalosos la asaban, la
mordian y la cortaban con los dientes.

También en sus dos ojos estaban dos espantosos
sapos de fuego, sapillos de fuego, [que] la
mordian, le chupaban los ojos y le estaban
pelando sus 0jos.

Y sus dos orejas mucho las estaban repletando,
las estaban retacando, las estaban atravesando
con un punzoén (flecha de metal).

De su boca emergia una muy espantosa ilama de
fuego, [que] mucho apesta, [que] mucho golped
su cabeza, asi como el hedor del polvo de azufre
en su boca mana, mucho apesta a podredumbre,
[24v]Dos  espantosas  fieras,  serpientes
tecuhtlacozauhqui, abrazan su cuello, vienen
atando su cuello. Y sus senos los mordian y los
roian con los dientes, de este modo los mamaban
asi le pellizcaban los senos, asi le desgarraban los
senos.
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Noyhuan  omentin  cenca  temamauhtique
tletequanime  cacolpantzatzayana,  yuhquin
quitzotzomonia.

In iomextiyma quiquequetzontihuitze
quicampoxotihuitze, quiquaquatihuitze,

quitlatlanquechitihuitze in onteme tlechichime in
tleizcuintin in cenca tetoneuhque techichinatzque.

INIC MATLACTLAMANTLI OCE. Cap. oncan
motenchua in  tlein  quinezcayotia  in
izquitlamantli tetlathiyohuiltiliztli, yc
tlaihiyohuiltilotihuitz in tlahtlacohuani cihuatl.
Auh niman yccenca mizahuique motetzahuique
in  Padreme yuhquim mictihuetzque: tel
oquimochicahuili in DIOS inic quittazque in
tetzahuitl tn neixticuilli inic itechpa ([251}
temachiloz yhuan tenonotzaloz, inic ahmo
cempolihuizque DIOS itlachihualhuan, niman ic
oquithui oquitiatiani in teyolcuitiani.

Itencopatzinco in Dios ma xitechilhui ma
xitechyolpachihuiti ac tehuatl, yhuan tleyntayco,
tleinticnequi.

In cihuatlahueliloc oquimilhui inic oquinanquili.
Itlazotzitzihuan dios ixquich ihuelitzin, macamo
ximomauhtican, yehica huelnelli ca nehuapol in
onotlahueliltic nicihuapilli nicatca, ca nehuapol y
yeohuiptla mixpantzinco zan nen zan tlapic
oninoyolcuiti, ahmo camacicayotica, yehica
muchipa nictlatiaya in notlahtlacol, in iquac
ninolcuitiaya;
notchuatzin
notlahtlacol,
onocamahuilti:
auh  yehica zan  onicpinahuizcauh  zan
onicmauhcacauh in ahmo niquihtopolo, in thquac
yeohuiptla nican otimoquixti, in  nopan
omitzmaxitilico in Dios inic ma’qzaz'qa [sic]
nanima:

yc ipampa y yenitlathiyohuia, im mictlan, auh
ayc tlamiz ayc tzonquizaz in notlaihiyohuiz, in
notenehuiz, in nochichinaquiz.

onimitznotlatilili in cenca huey
co nohuanyolqui  onotechacic,

También dos muy espantosas fieras de fuego 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 peros'' de fuego que
mucho atormentan a la gente, que causan dolor a
la gente.

Capitulo 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 muertas; pero Dios los
fortalecio para que vieran el “agiiero”, el
ejemplo, para que acerca [25¢] de €l sea ensefiado
y sea advertido, para que no se pierdan
completamente las criaturas de Dios.

Luego por eso, le dijo. le pregunto el confesor:

Por la voluntad de Dios dinos, danos
satisfaccion: jquién eres tu?,  que codicias?,
{qué quieres?

La malvada mujer le dijo, le respondid:

Amados de dios, de toda su bondad, no se
espanten, porque bien cierto es que yo'? fui una
cihuapilli malvada. Yo, antier, ante ti, en vano y
sin propOsito me confesé. No dije la verdad con
mi boca, porque siempre escondia mi pecado
cuando me confesaba,

También te escondi mi pecado muy grande. [que]
con mi familiar tuve parte }y] me regocije..

Porque sélo lo deje por vergiienza, sole lo deje
por miedo, no lo dije, cuando antier aqui tu
excusaste, en mi vine a Henarte de suciedad Dios,
asi como a mi alina,

y por esta causa ya padezco en el “Lugar de los
muertos” y nunca acabard, nunca fenecera, mj
pena, mi tormento, mi afliccion,

' Se repiten dos sustantivos que se traducen como perro: chichil e izcuintli,
* Cuando esta infeliz habla de si misma se utiliza ¢l pronombre personal de primera persona nefmar! mas
¢l aumentativo despectivo -po/l. Matiz que resulta intraducible al espafiol.




Aub in Padre czan stencopatzinco in Dios
oguitlateutocanchuil in cithuatt inquithuiz [25v]
inquimelahuiliz inguicaquitiz ihuan
quinonquapohuiliz  in  tlein  quinezcayotia

inizquitlamantli:  tetlaihiyohuiltiliztli,  yhuan
tonehuiztli chichinaquiztli yctolinili
tlathiyohuiltilo,

Otananquilt 1w oicenizontlahueliltic  cthuatt
oguito.

Intlecuecuetzpaltin - in huel  aixnamiquiliztin
quitonehua quichichinatza, vhuan

quitlaihiyohuiltia in notzontecon ypampa ynm
ahmo ixyeycauhqui yhuan zan ilihuiz inechichivh
inecencahualiz, yhuan inequalnextiliz
inemahuiznextiliz notzontecon, in huel mahujztic
inic  ninotzonilpiaya nonoyecaxtlahuaya inic
nechpaccaittazque in occequintin.

In tletamazoltin cenca quitlaihiyohuiltia cenca
quitonehua quichichinatza in nixtelolo, ypampa

in ahmo huel onicpix  in ahmo  huel
nintlunateatiachic i zan huel onicmahoizma:
onicqualittac, omeyequitac  in zan  libuiz
tlalticpacayotk: ithuan in guenmanian

niteixelehuiaya ninoteycoltiaya, zace ahmo ye
nicnoyectenehuili in Dios in izquitlamantin in

itlachichihualhuan in  onechmottitili, yhuan
onechmomahuizoltili.

in tletepozmutl  in nronacazco  aactoc,
nanalquiztoc, ye nitlatzacuiltilo yn
nitlaihiyohuillo  [26r]  in onicpaccacac
ahuillatlahtolli in camanaltlahtolli, in tleliahtolli
thuan in techicoihtoliztli, tetepotzihtoliztli,

tetentlapiquilizt!i, tepanaahuiyaliztii, yhuan ahmo

niquintfacahualti  inixpan  techicothtohuaya
teteputzihtohuaya.
Cran noyuhqui intlequiquiztlaltica

tlexoquiyayaliztica tlatzacuiltilo, yhuan cenca

tiaihiyohuitilo  tonehualo, chichinatzalo in
nocamac, ipampa tn zantlapic
tlateutocatenchualiztli, o zan  tlapic  Cruz
iquetzaloca, yhuan ychicoihtolocatzin
yvteputzihtolocatzin Dios,  yhuwan  ipampa

ttepihauhti tlabtolli intetlaitacol ixcomaguiliztli,
yhuan  teahuilquixtiliztli  temahuizpololiztli,
yhuan ipampa in zan ilihuiz huehuetzquiztli

tecamanathuiliztli,  vhuan  zan  nequizqui
pahpaquilizcuicatl, ahuilcuicatl: no impampa
mtetayelti  dahuilocatennarmiquilizth,  yhuan
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El Padre solo por voluntad de Dios [..}', la
mujer le dira [25v), lo declarara, dara relacion y
relatard lo que significan las cosas que padece: el
padecimiento, el tormento y la afliccion, [diré]
porqué sufte y es atormentada.

Respondié la
desgraciada, dijo:
Las lagartijas de fuego muy insoportables
atormentan, afligen y hacen padecer a mi cabeza.
Por causa de esto compruebo que sin valor fue la
obra, el aparejo, el hermoseamiento y el atavio
de mi cabeza, [que por mi era) muy estimado;
pues cefiia y peinaba con hermosura mi cabeza
para que me miraran con alegria los otros.

mujer extremadamente

Los sapos de fuego mucho hacen padecer, mucho
atormentan y afligen a mis 0jos; por causa de que
no los recate y no miré con bondad, pues solo
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 benefici6 y
me honré.

El punzon (flecha de metal) de fuego en mis
orejas estd entrando y estd penetrando. Pues soy
castigada, soy atormentada [26r] porque de
buena gana oi la palabra lujuriosa, la palabra
burlona, la palabra que quemna, la murmuracion,
la difamacion, el falso testimonio sobre algunos,
y no los reprendi; frente a ellos murmuraba y
difamaba.

También con e} azufre, con el hedor del azufre es
castigada, se hace padecer mucho, es
atormentada y es afligida mi boca. A causa de
que en vano [tomé] su promesa divina, en vano
{tomé] su consejo de Cruz, y [me di] a la mala
habladuria y murmuracion de Dios, Y por causa
de su palabra injuriosa, su pecado, afrenta,
ultraje, difamacion; y por causa de que sin
reflexion [me di] a la broma, la burla y ef initil
canto de regocijo, el canto de placer; {y] también
por causa de ellos huyo el beso incorrecto, y por
causa de él [fue] toda la palabra vana, negra y
sucia y también la falsa palabra de enmienda. No

" lgnoro el posible significado del verbo compuesto Hateutocanehuili, ya que una de sus raices
tlateotoca= seguir a algo por dios, fue utilizado en el discurso de evangelizacion como “idolatrar”.
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ipampa in ixquich in zan ilihuitlahtoll, yhuan
tliltic catzahuac, yequene ahmo melahuac
nenonotzaliz tlahtolli, in ahmo nicnocahualti,
yhuan ahmo oquicahualiztlama in nocamac.

In tliltique in tecuhtlacozauhque tecocohua ma
quiyahualoque inquilpitoque noquech {26v] in
cenca nechcocopachohua in cenca
nechpatzmictia:  yhuan  nechichihualquaqua,
nechichihualquequetzoma, vhuan
nechichihualcocotona, nechichihualchichina,
yehuatl ic  nitlatzacuitilo, ye cenca
nitlaihiyohuiltilo, ipampa ca cenca onicnec,
cenca onicnotequitl in ahmo pinahuizco, ahmo
nemamatcay, ahmo qualli ahmo  yectli
notlamatoquiliz,  yhuan notenahuatequiliz:
novhuan cenca nitlyelpaquia iniquac
nechichihualanaya nechichihualtzitzquiaya in
notlahuililocaycnihuan, in notlahtlacol-
ecapohuan.

In tletequanime in nechquaqua. yuhquin
magquitzatzayana quitzotzomonia nacol, ca yc
nitlatzacuiltilo yc nitlathiyohuiltilo ipampa in
ahmo niquintiaocoli im motolinia in icnotlaca, in
ahonehua in ahommaci.

Intlechichime inquitlantotopotza y omexti noma,
yc¢ nitlatzacuiltilo  yccenca mitlathiyohuiltilo
ipampa in ayac onimazouh ayc oniquitlaqualti
ayc oniquimatliti, zan ya oniquiquixti oniquimix
oniquitopeuh yc oniquintelchiuh
ininetolinicahuan, ininecnomatzahuan fotecuiyo
Jesu Christo: noyhuan ipampa
catlahtlacollaelahuitl pahpaquiliztica oniccencauh
onicgqualnexti [27r] teocuitla-matzatzaztica yhuan
tlazochalchiuhtica.

Inin cenca huey tequani alahuacayo iztlacyo,
tequalacyo mazacchuatl, in tzitzimitl coleletli, in
yayacahuitzticayo, in tzocolticayo in ipan
nomotlaliz in ipan niyetivh in nechmamatiuh,
ahehualizth ahixnamiquiliztli inic quitlatia yhuan
quichichinohuan quitlecomonia in  ixquich
nihticca, yhuan noneneuh, nonacayo, yhuan
notlanitz, yhuan  nometzquauhyo,  yhuan
noqueztepol:

ipampa intetlanentequiliztli in temacohhuiliztli,
yhuan nemecatiliztli tleyelpaquilizti
ahuilnemilizotl; auh muchipa nechtlaihiyohuiltiz
cemthcac nechichinatzaz, ayc tlamiz ayc

' Desconozco ¢t significado det adjetivo fzocolticayo.

me abstuve, no defendi m boca.

Las negras serpientes fecuhtlacozauhqui rodean y
cifien mi cuello, {26 vimucho me estrujan con
dolor, mucho me oprimen y me muerden los
senos, me despedazan los senos, me pellizean los
senos y me chupan los senos. De esta manera soy
castigada, mucho soy atormentada 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 aparraban los senos s malvados
anigos, mis compaiieros de pecado.

L.as bestias de fuego me muerden, asi s conio
mutilan y desgarran mi 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 perros de fuego asan mis dos manos. De esta
manera soy castigada, soy atormentada porque
no extendi Ja mano, nunca alimenté o di de beber
a alguien; sélo empuje y desprecie las promesas
y las modestias de nuestro sefior Jesucristo,
También porque por el deseo de pecar
alegremente, las adormé [a mis manos], las
embelleci [27r] con anillos de oro y con jades
Preciosos.

Esta muy grande, feroz, resbaladiza, ponzofiosa,
y venenosa serpiente mazacoatl, tzitzimitl,
coleletli, puntiaguda, [...]'* en ella me asiento, en
ella  voy estando, me va llevando
ingvitablemente,  irrefutablemente;  de  esta
manera se quema, abrasa y tene calor todo lo
que hay en imis entrafias, mi piel, mi cuerpo, mi
espinilla, mi muslo y mis huesos de la cadcra
(cuadril).

Por causa de la vana disposicion que tuve para la
fornicacidon {mientras se duerme), el concubinato
y la sucia alegria lujuriosa. Y siempre me
atormentara. siempre  me  afligird, nunca




tzonquizaz in notlathiyohuiliz in nonetoliniiz in
natoneshcapololiz, ipumpa ca onicnoteopohuili
in Dios, auh 1in shmoma melahuac ye miyoleuiti.
Auh in omoccauh cihuatl, in aocmonahuati in zan
mauhcatzatzitica, mauhcatecoyouhtica, nocuel
ceppa oguitlatiani inteolcuitiani. cuix huel ticmati
incatlahuatl taktiacolh in occenca tlapanahuiya
inciithoalo, e wmpa hindohue Mictlan?
Otlananguile i cihuat! quilto. |27 vi

In cenca mequintin oquichtin in nepapan
tlahtlacolli ye milacatzohua y¢ motzonhuazhuia,
y¢ ipampa centelchihualo cemixnahuatilo, yhuan
umpa Mictlan tlazalo. Aub y yehuantin cihua zan
nauhtlamantli  in occenca  vetlahtlacohua
yctlapilchihua inpampa dawzontequili, yhuan
Mictlan tlazalo.

Inic centlamantli y yehuatl in imilihuiztiahtol in
intechicoihtoliz, inteahualiz, intemahuizpololiz,
intetentlapiquiliz.

e ontlamantdh, yehuatl i shimo ixyeyecauhqui
in innechichihualiz, 1 innecencahualiz, In
innequalnextiliz yhuan innechipahualiz.

Inic  etlamantli  yehuat!  intlahpohualiztli,
tiaolchayahualiztli, ahnozo tetlachihuiliztli
tetlahuynonochiztli.
Inc nauhtfamantli
tlaixpanaliztica
neyolmelahualiztli, w  zan  ipampa huey
pinahuazthi quipinahuizcahua, yhuan
quimauhcacahua in intlahtlacol.

Yequene oquilhuiinteyocuitiani, maxitechilhui
cuix hueltipalehmloz tlatlatlautiliztlica, yhuan
tiahuenchihualiztica tlahuemmanaliztica?

Cenca temamauhti teyzahui  ycotlananquilt
olzatzic, oquito. Onocentzontlahuililtic ca niman
ahmohuelitiz impalehuilozque in mictlan [28r]
tlathiyohuitoque, c¢a aocmo tepalehuilizpan
aocmo teynelilizpan.

Auh niman yciuhea intequanmazacohuat]l wmnpa
quibucac yhuan umpa quicalaquito im Mictlan
ycompolivhtihuetz,

yehuatl zantlapic

neyolcuitiliztli
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terminard, nunca acabard mi padecimiento, mi
misena, mi afliccion porque entristeci a Dios
cuando me confesé falsamente,

Y guardé silencio la mujer, todavia no habla;
sélo esta gritando de temor, estd aullando de
miedo. También otra vez preguntd el confesor:
¢Por casualidad bien sabes qué pecado es el que
mas sobrepasa {a los otros], para ir alld al “Lugar
de los muertos’™? Respondio ia mujer, dijo: [27v]
Muchos hombres por diversos pecados se
revuelven, caen en la trampa; por ellos son
despreciados, completamente condenados y
arrojados alla en al “Lugar de los muertos”. Y
ellas las mujeres por cuatro cosas todavia mucho
pecan y por eso cometen vicios y a causa de eilos
son condenadas y arrojadas al “Lugar de los
muertos”.

La primera es su palabra irreflexiva, su calumnia,
su amonestacion, su ultraje, su falso testimonio.

La segunda, sus obras falsas, su aparejo, su
hermoseamiento y su limpieza.

La tercera, su adivinacion al echar granos de
maiz, sus sortilegios, su alcahueteria.

La cuarta, la confesion y la penitencia que
[hacen] sin proposito y con disimulos. Solo a
causa de la gran vergilenza, la dejan por
vergiienza [a la confesion] y esconden por temor
su pecado.

Finalmente dijo e! confesor: dinos si por
casualidad seras ayudada con ruegos, con
limosnas y con sacrificios.

Muy espantoso, escandaloso, respondid, gritd,
dijo: Soy extremadamente desgraciada, porque
no podrin ser favorecidos en el “Lugar de los
muertos”[28r] los que estan hechados sufriendo,
nada hay en su favor y en su servicio.

Y luego la feroz serpiente mazacohuail, alla se
fue y alla enrd, en el “Lugar de los muetos”,
para perderse rapidamente.
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In tichristiano y yehuecauh ticpinahuizcauhtivh in
notlahtlacol in ahmo  melahuac  yc
timoyolcuitiznequi, ma xiquilnamiquim maipan
ximoyolnonotza, inquezquipan omitzioyollotili
in Dios inic melahuac timoyolcuitiz, ca nel ayac
quimotelchihuilia, yhuan ayac in  méicamo
quimihtectilia  inic  monemilizcuepaz, inic
monemilizqualtiliz inic ahmo cemicac polihuiz,
auh zan ahmo ticez, zan ahmo titlacaquiznec,
Cenca telticmati manen mopan mochiuh, in yuh
ipan muchiuh inin tetlaocoeltiiahelcihuatl,

Cuix ticmati azo mopan yohuaz, azo timoztlatiz,
azo tihuiptlatiz,  ahnozo  niman  axcan
timomiquiliz timopolihuitiz:

cuix huel timotzinquixtiz, cuix huel timomacaltiz
timochimalcaaltiz in ixpantzinco Dios, in
macamo titlalhuiloc, in macamo tinechmachtiloc,
in ahnozo ahmotilhuiloc ticaquitiloc
immoneohuitililiz im monohuicanaquiliz inipan
tinemi inipan tohuin?

Aubh inichuel timoyolmelahuaz, ticmocahualtiz in
ixquich  [28v]  nemauhtiliztli,  macamo
timopinahuizpoloz, macamo timotlapololtiz: zan
xiquilnamiqui c¢a y tehuatzin  Padre in
teyolcuitiani, huel nelli mottatzin, cenca
mitzmotlazotilia, cenca mitzmotlaocoliliznequi,
mitzmopalehuiliznequi, inic chipahuaz 1inic
momaquixtiz immanima, ca niman ahtle yc
mitztolliniz, zan itencopatzinco in  Dios
mitzmopohpothuililiz in ixquich motlahtlacel, in
tlahuel melahuac ticpohuiliz.,

Y Vid supra. nota 8.

Tu que desde hace tiempo eres cristiana ;vas a
dejar por vergiienza tu pecado?, ;en falso quicres
confesarte? Recuérdalo, en cllo reflexiona. ¢n
cuantas veees te brindé Dios para que te
confesaras ciertamente; verdaderamente nadie lo
debe despreciar y nadie [..]"%, para que cambies
tu vida, para que tu vida se vuelva bucna. para
que no por sicmpre se pierda; y solo tu no lo
quisiste, no lo quisiste comprender.

Pero bien sabes que a ti (e sucedio, asi como a
ella le sucedio, & esta mujer [..]'°

Por casvalidad sabes st tal vez lleparas a la
noche, si tal vez ilegards a maiana, st tal vez
legaras a pasado mafana o si quza ahora
morirds, desapareceras.

Acaso cambiaras de opimidn, acaso cederds, te
cubriras con el agua delante de Dios (te
bautizaras). [Pues tal vez] no fuiste alumbrado,
no fuiste ensefiado. quizad no fuiste examinado,
no fue escuchado tu peligro, tu dificultad vy en ¢l
vives y en €l andas.

Y para que bien te confieses y abandones todo
[28v] temor, para que no seas avergonzado, no te
sientas perdido, sélo rccuerda que ¢l Padre
confesor es tu verdadero padre y mucho tc ama,
mucho quiere hacerte misericordia. te quiere
ayudar para que sc¢ limpic v se salve tu alma.
Luego nada te apenard, solo por voluntad de
Dios se te perdonara todo tu pecada, si lo cuentas
con certidumbre.

' Ignoro el significado del sustantivo compuesto tetlaocoltilahelcihuarl, dos de sus raices son el
sustantivo cihuatl (mujer) y el verbo tetlaocolia (hacer misericordia a otro).
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Dustracién 1: “Iglesia Indiana”, fray Diego Valadés, Retérica Cristiana, 1579,



Iustracién 2: “Creatio Mundi”, detalle del grabado de
fray Diego Valadés sobre la Iglesia indiana, 1579,

Dustracién 3: “Fray Pedro de Gante ensefiando oficios 3. ';T;r

a los indios”, detalle del grabado de Valadés sobre Ia ¥ '

Iglesis Indiana, 1579. L \ )
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Iustracién 4: Cristo encadena a Satdn y libern a los clegidos de Ia Antigua Alianza. Descense de
Cristo a los infiernos. Psalterio Winchester (s. XI), Londrés, British Library, Cotton MS Nero ¢ IV,
fol. 24. En Reframing the Renaissance... p. 260.



ﬁ Dustracién 5: Descenso de Cristo el Limbo.
41| Miniatara del ciclo de Ia vida de Cristo de Sam
A\'| Marcial de Limoges. New York, Plrpont
| Morgan Library, MS 44, fol. iiv. (s. X¥) En

| Religious art in France... p.120.
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Tlustracién 6: Los condenados encerrados en la boca del Infierno tras el Juicio Final, Psalterio de
Winchester (s. XI), Londres, British Library, Cotton MS Nero ¢ IV, fol. 39. E£n e/ Principe de las

Tinieblas ... p. 165.
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N R - A Pauperum, Bamberg, 1470. En Lehner,
! - : Devils, Demons, Death and Damnation..., 1971.
] ‘/ ) Thus. 50.

Nustracién 8: Castigo a los lujuriosos en el
Infierno. Le grant kalendrier et compost
des Bergiers, Nicolas Le Rouge, Troyes,
1496. En Lehner, Devils, Demons..., 1971. Uus.
73.




Nustracién 9: El lagario como drbol cdsmico,
Estela 25 de Izapa, Chiapas. Preclisico Tandio.
Dibujo: Alfredo Lopez Austin.

Dustracién 10: El drbol cdsmico que nace del cuerpo del cipactli. Cédice Lapd. Lam. XI (XIV)



Dustracién 11: La cueva come las
. fauces de un “repil”, Rebieve “El
Rey” en Chaleatringo, Morelos.
Preclésico.
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Tlustracién 12: Las fauces del cipactli como lf

rostro de Tlaltecuhtli (Seflor de la tierra).
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que forman nma olla. Cédice Laud, lam. TV
(XXI). Dibujo: Berenice Alcéntara.




} 0 . llustracién 14: Mictlan. Fauces del cipactli que
- devoran el emvoltorio mortuorio de un personaje
0 Jfallecido durante una guerre. Cédice Fejervary-

’ Mayer, pag. 17.

Dustracién 15: Mictlan. Mictecacikuatl sobre las fauces
del cipactil (lzquierda). Cédice Laud, lam. XXIX
(XLID.

_'_‘ch

“"" - lu

Tlnstracién 16: Mictlan (fauces del cipact!i con un
muerto) entre Mictecacikuatl y Mictlantecuhili.
Cédice Fejervary-Mayer, p. 37.




TNustracién 17: Mictlan (favces del cipactli que devoran el envoltorio mortuorio), ifzcuintli (perro),
“In axixtli in cuitlatl” (ia orina, el excremento) y Mictlantecuhdi. Cédice Borgia. Lam. 13.

Iustracién 18: Fauces frontales del cipactdi como
cueva. “Ogoticpac” (sobre la cueva). Cldice
Vindobonensis. Segin José L. Melgarejo, £ Coddice
Vindobonensis ... p. 35.

Ilustracion 19: “Xalozgtoc” (lugar de la cueva de arena). Cddice
Mendocino, f. 24 v,




Mustracién 19; Chicannd, Campeche. Edifico I1. Fotografia: Berenice Alcdntara, 1998.

Tlustracién 20: Cuevas como uleros. |
Chicomoztoc (lugar de siete cuevas).
Historia Tolteca-Chichimeca. £. 16 v.




Dustracién 21: lzquierda: Tlacatecolotl. Derecha: Tiocatecolot! sthuatl, Figuras reslizadas en papel
bianco por ua cursndero del poblade de Amatlin, ias lineas negras de carbén indican su
naturaleza oscurs y peligrosa. En Sandstrom, The corn is owr blood..., p. 266.

Hustracién 22: Serpientes que atraviesan y muerden a los condenados. Castigo infernal a los
perezosos. Le Grant Kalendier et Compost des Bergiers, Nicolas Le Rouge, Troyes, 1496. En Lehner,
Devils, demons.... Lam.70.




Tlustracidén 23: Castigo a los glotones en el Infierno. Sabandijas como alimentos infernales. Le Grant
Katendier et Compost de Bergiers, Nicolas Le Rouge, Troyes, 1496. Ea Lehner, Devils, demons...,
Lam.72.

Thustracién 24: Parrilla. Detalie de Dios
creador, redentor y remunerador. En Fray
Diego Valadés, Retdrica cristiona (1579)..., £. 220,




Hustracién 28: Dios creador, redentor y remunerador. En fray Diego Valadés, Retdrica Cristiana (1579),

f. 220.
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Dustracién 26: Registro inferior de 1a Jerarquia Eclesidstica En fray Diego Valadds, Retorica Cristiana
(1579).... £. 175.

Dustracién 27: Tameme infermal Detalle del
registro inferior de la Jerargula Eclesidstica En
fray Diego Valadés, Retorica Cristiona (1579).... £
175.
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Hustracién 28: Registro inferior de 1a Jerarquia Temporal. En fray Dicgo Valadés, Retorica Cristiana
(1579)... £ 180
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Bustracién  29:  Garabato.
Detalie del registro inferior de
Etapas de Temtaciones y
Pecados. Obsérvese los
miembros humanos  que
cueigan de él y &l gancho para
carne que utiliza el demonio
de) lado derecho. En fray Diego
Valadés, Retoricea  Cristiana
(1579j..., £ 215
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Hustracién 30: Etgpas de las tentaciones y pecados. En fray Dicgo Valadés, Retérica Cristiana (1579).... §.
215,
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Tlustracién 31: Tormentos a los pecadores. En fray Diego Valadés, Retdrica Cristiana (1579)..., £. 217.
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Tustracién 32: Santidad del matrimonio ¥y ca;;ié; de su pm};;l.aa'd; En fray Diego Valadés, Retdrica
Cristiana (1579).... £ 220.
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Hustracién 33: “Descendid a los infiernos”. Simbolo de los apostoles. Imigenes 151 v 152 del
Cgtecismo pictogrifico atribuido a Sahagin. Ms mexicaine 78, Bibliotera Nacional de Paris. En
Luwis Resines, Catecismos americanos del s. XVI 1.

Com v oy

Tlustracién 34: Mictian., Envoltorio mortuorio sobre las fauces del
v cipactli. Cédice Borgia. Lam. 13 (detalle).

Hustracion 35: Descenso de Cristo a los infiernos, En Anita Brenner, fdolos tras los altares. México,
Domes, 1929, p. 385,

Dustracion 36: “.. fue sepuitado, descendic a los e i’
infiernos”. En Un catecismo del 5. XVI edic. de Zita ~§ "o,
Basich de Canessi, Méxica, INAH, 1963. Dibwo: Berenice - /’:——M‘\I? -

Alcamtara. oo T

Ttustracién 37: “descendid q los infiernos”. En Catecismo de la doctring cristiana
de frav Pedre de Gante, {Madrid], Ministerio de Educacion y Ciencia, [1970]. Dibujo:
Berenice Alcantara,
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Nustracién 38: Descenso de Cristo a los inflernos, Catecismo pictogrifico de finales del 5. XVL En
Un catecismo ndhuatl en imdgenes, introd, de Miguel Ledm-Portilla..., p. 40

Hustracién 39: E! Infierno regido por Mictlantecuhdli y Mictecacikuatl Cédice Rios, fol. 2v.
{detalle}. En Reframing the Renaissance.... p. 260
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Dustracién 40: Salida de los Mexicas de Chicomogtoc. En fray Diego Durén, Historia de las Indias de
Nueva Espaila e islas de tierra firme, [5.1.] Banco Santander, 1990, Tratado 1, capitulo UL
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Dustracién 41: Juicio Final A los pies del Cristo Juez sentado sobre ¢l mundo, San Miguel y
Luzbel tienen su iiltimo enfrentamiento y los muertos emergen de sus tumbas. Testero, Capilla
Abierta de Actopan, Hidalgo. Fotografia: Berenice Alcantars, 1997,

Dustracién 42: Las Hamas del Infierno. Detalle del Juicio Final Testero de la Capilla Abierta de
Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcdntara, 1997.



- Hustracién 43: Las fauces del Infierno reciben g los
condenados. Detalle ddd Juicio Final del testero de la
Capilla Abierta de Santa Maria Xoxoteco, Hgo. En
Juan Antigas. La piel de [a arquitectura..., p. 41.

Tustracién 44: Arriba: Addn y Eva comiendo del arbol prohibido y la expulsion del Paraiso. Abajo
izquierda: “La destruceion de babilonia”. Abajo derecha: EI Purgatorio. Los dingeles conducen por
dos escalas a los gque han expiadoe sus pecados hasta el cielo. Obsérvese que ias escaleras cumplen la
misma funcién que habiamos visto en et descenso de Cristo a los infiernos em los cateciymos
“testerianos™: seitalar la accion de bajar o ascender de¢ un plano a otro. Recuadros inferiores en el

extremo derecho del testero de la Capilla Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcantara,
1997.



Nustracién 45: Fauces del Leviatin Arriba: Muro Norte. Abgjo: Mure Sur. Capilla Abierta de
Actopan, Hgo, Fotografia: Berenice Alcdntara, 1997,
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Dustracion 46: Las fauces del Leviatén Muro
Norte, Capilla Abierta de Santa Maria Xoxoteco,
. Hgo. En Artigas, La piel de la arquitectura.
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Dustracién 47: Descenso de Cristo a los infiernos. Cristo se inclina haciz las fauces de) Leviatin
después de haber liberado a Adén y Eva. Muro Sur del dbside de la Capilla Abierta de San

Esteban Tizatlin, Tlax. En Anigas, La prel de la arquitectura.... p. 99.



Tlustracion 48: Demonio mayor con la llave de la puerta del Infierno. Leviatin detl Muro Norte,
Capills Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcdntara, 1997,

Dlustracién 49: Demonio con pico de ave y
llave del Imfiermo, junto a uma caracola
sostenida por unas manos con garras. Muro
Sur, Capilla Abierta de Santa Maria
Xoxoteco, Hgo.  En Artigas, La piel de la
arquitectura.... p. 91.
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Dustracién 50: Videts: Un espafiol p sk “cautivo” indio. Recuadro: Carniceria infernal Recuadro
superior derecho, Muro Norte, Capilla Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcantara, 1997,

Dustracién 51: Garabato infernal Detalle del recuadro superior derecho, Muro Norte, Capilla
Abierta de Actopan, Hgo. Folografia: Berenice Alcintara, 1997,
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Tustracién 52: Vifiets superior: Espafol azotando a un indio “cautive”, Vilieta inferior: indio que
se aleja de un espafiol con una diablesa que le pasa el brazo sobre el kombro. Aparates de tortura:
Horno y rejas de madera en la gue los condenados son desangrados y eviserados. Muro Norte,
Capilla Abierta de Santa Maria Xoxoteco, Hgo. En Artigas, La piel de la arquitectura.

Dustracién 53: En la zons inferior continua la carniceria infernal: descuartizamiento y exposicion de
miembros humanos sobre garabatos. Nétese como sobre uno de ellos se exponen las cabexas de un
indio y de un espaiol, a semejanza de como hoy dia se exhiben las cabezas de puerco para el
pozole, mientras un peculiar jabafi infernal goza de la escena como espectador y mo como
ingrediente. Mure Norte, Capills Abierta de Santa Maria Xoxoteco, Hgo. En Antigas, La piel de Ia
arquitectura.




Dustracién 54: Videta: Embriaguez Recuadro: Herreria Infernal Recuadro superior izquierdo,
Muro Norte, Capilla Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcantara, 1997.

Dustracién 55. Condenados atormentados con las pinzas del herrero. Detslle del recuadro superior
izquierde, Muro Norte, Capilla Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcantars, 1997.



Tlustracién 56: Puente del Infierno. Recuadro inferior izquierdo. Muro Norte, Capilia Abierta de
Actopan, Hgo. Fotografia: Berenice Alcdntara, 1997

Dustracién 57: Puente del Infierno (fragmento).
Obsérvese como un demonio jala a un condenado
con un gancho para que caiga. Angulo inferior
izquierdo, Muro Norte, Capills Abierta de Santa
T Maria Xoxoteco, Hgo, En Arigas, La piel de la
arquiteciura.




Hustracion 58: Idolatria (detalle). Muro Sur, Capilla Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia. Berenice
Alcantara 1997
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. . Tstracién 59: Arriba: Idolatria. Abajo: Adulterio. Muro
T 77 .. Sur, Capilia Abierta de Santa Maria Xosoteco, Hgo. En
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Tustraciéon 60: Abajo: espadol desollado por cuatro demonios. Arriba: “mujer de la serpiente”
dentro de un caldero. Recuadro inferior, Muro Sur, Capilla Abierta de Actopan, Hgo. Fotografia:
Berenice Alcantara, 1997

Dustracién 61: Izquierda: Tlahuelilo. Derecha: Diabio.
Figuras realizadas en papel por una curandera de
Amatlin. La figura del diablo ¢s elaborada en papel
negro que simboliza la noche y la oscuridad del
inframundo. En Sandstrom, The corn is our blood.... p. 267.
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Hustracién 62: Izquierda. Miguilistli. Derecha: Tlasoli ’& - ( O |
¢jeca], cuyo sombrero simboliza las fauces abiertas y 48 AV A 5 '~y )

feroces de la tierra. Figuras de papel realizadas por una

curandera de Amatlin. En Sandstrom, The corn is our ,{:C i, ‘3\ ST I\'\.;\’
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Dustracién 63: “La confesion auricular prehispdnica”. Codice Florentino, Libro V1, Capitulo 7, 1. 24 v.
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