El Diablo en la cosmovision
de los nahuas de Cuetzalan,
Sierra Norte de Puebla
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ace aproximadamente cinco siglos, Europa emprendi¢ la

primera empresa colonialista de la modernidad, y para le-

gitimar la invasion del territorio americano fue necesario
fabricar discursos que descalificasen la forma de vida y la visién del
mundo de los pueblos nativos. Al penetrar en Mesoamérica, los
espafioles encontraron un sistema religioso bien consolidado, nota-
ble a simple vista en la dimensién de los templos y la magnitud de
los cultos rendidos a las divinidades. Sin referencias culturales sobre
el sistema de creencias indigena, y con poca intencién de conocerlo
en profundidad, prefirieron proyectar sus propias categorias de
comprension del mundo —especialmente las cargadas de valoracién
negativa— en la otredad humana con que se enfrentaban. Herederos
del pensamiento medieval, los colonizadores relacionaron la religién
mesoamericana con la entidad que para ellos encarnaba el mal: el
Diablo, justificando asi la extirpacién de los cultos locales. Acciones
similares ocurrieron en distintas partes del continente, provocando
que el personaje de origen cristiano entrara en el imaginario y la
mitologia de los pueblos americanos. Sin embargo, el Demonio no
fue asimilado solamente segtin la concepcién de los evangelizadores,

* Posgrado de Antropologia, UNAM.
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sino que la interpretacion que le fue dada dependi6é también, en la
gran mayoria de los casos, de los parametros de la visién del mundo
de los pueblos que lo absorbieron. En este sentido, el objetivo de este
trabajo es dar a conocer algunos de los papeles asumidos por el
Diablo en la cosmovisién de los maseualmej (o maseuales, en la ver-
sién castellanizada), nahuas que habitan la zona de Cuetzalan, Sierra
Norte de Puebla. Para ello, recurriré a la informacién obtenida du-
rante mis visitas a la regién, ocasiones en que tuve la oportunidad
de registrar testimonios y mitos sobre el Demonio.!

Los nahuas de la region de Cuetzalan

La sierra al norte del estado mexicano de Puebla forma parte del ex-
tremo sur de la Sierra Madre Oriental. De 65 municipios que la con-
forman, este trabajo se enfoca en Cuetzalan del Progreso, cabecera
municipal de las ocho juntas administrativas pobladas principal-
mente por el pueblo nahua o “maseual” —segun su autodenomina-
cién—, donde se habla el idioma ndhuatl, cuya variante lingiifstica
sustituye la “tI” por “t”, razén por la que es designado nghuat, tam-
bién llamado, segtin los propios hablantes, maseualtajtol (“lengua
maseual”), o simplemente “mexicano”.2

Debido al dificil acceso y a su clima extremamente hiimedo, la
sierra poblana fue tardiamente dominada por los colonizadores y
hasta el siglo xv1iI los indigenas controlaron la tierra y la produccién
agricola de la region. Esta situacién sufrié un cambio radical cuando
un grupo de italianos introdujo el cultivo del café al final del siglo XIX.
A partir de este suceso, las parcelas que hasta entonces estaban re-
servadas a los sembradios de los alimentos ancestrales y hasta hoy
indispensables para la subsistencia maseual (maiz, calabaza, frijol,
chile, etcétera), pasaron a ser ocupadas en gran proporcién por el
nuevo grano. Durante las décadas de 1940 y 1950 el aumento de la
demanda mundial de café incit6 las transformaciones sociales mds

!'La informacién etnografica aqui presentada fue reunida en las distintas temporadas de
trabajo de campo realizadas en la regién de Cuetzalan, Puebla, durante 2011 y 2012.

2Las ocho juntas administrativas de Cuetzalan son las siguientes: Reyesojpan, San Andrés
Tzicuilan, San Miguel Tzinacapan, Santiago Yancuictlalpan, Xiloxochico, Xocoyolo, Zacatipan
y Yohualichan. Sumados sus pobladores y los de la cabecera municipal, se cuentan 47 mil
habitantes, de los cuales aproximadamente dos tercios son indigenas, seguin datos del Censo
Nacional de Poblacién y Vivienda realizado por el INEGI en 2010.
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decisivas, motivadas también por la apertura de una nueva carrete-
ra, en 1955, que conecté Cuetzalan con Zacapoaxtla, el municipio
serrano que lleva a la capital poblana. Este acontecimiento facilité
la entrada de mds fordneos que se aduefiaron del comercio local y
de gran parte de las tierras. Actualmente en la cabecera municipal
predomina la poblacién no indigena —intermediaria econémica
entre las comunidades maseuales y el exterior—, mientras las juntas
administrativas son pobladas en su mayoria por nahuas que se de-
dican principalmente a la agricultura.

No obstante que la produccién cafetalera es financieramente
superior a la del maiz y su venta sea una de las bases del sustento
de la economia doméstica indigena, los maseuales contintian plan-
tando el cereal ancestral —entre otros cultivos vegetales—, aunque
también lo tengan que importar, una vez que las cosechas no son
suficientes para suplir la demanda total del grano. Este, ademds de
alimento imprescindible diario, sirvié como referencia central en la
estructuracion de las categorias de comprensién del mundo, de modo
que la materia de que estdn hechos el cuerpo humano y el maiz es
considerada como la misma sustancia en distintas fases de transfor-
macion, es decir, existe una contigiiidad entre esos dos elementos.?
Ademais, funciona como una especie de identificador cultural y, de
acuerdo con un mito local, Sentiopil, el “Nifio-Dios-Maiz”, asume
el papel del héroe civilizatorio que introduce la siembra del maiz, el
alimento por excelencia de la humanidad actual, que se diferencia
de los hombres de la edad mitolégica anterior, llamados tsitsimimej,
quienes consumian la carne cruda de sus propios hermanos.*

El modelo de intercambio agricultor

Como pueblo mesoamericano, los maseuales pertenecen a la tradi-
cién cultural que edificé su cosmovisién en torno a la principal ac-
tividad para su subsistencia: el cultivo del maiz. Al dedicarse
milenariamente a la agricultura, se generé la conciencia de que la
Tierra, concebida como una entidad viva y pensante, es la produc-

3 Alessandro Lupo, “’El maiz es mds vivo que nosotros’. Ideologia y alimentacién en la
Sierra de Puebla”, en Scripta Ethnologica, vol. 17, 1995b, pp. 73-85.

4 Taller de Tradicién Oral de la Sociedad Agropecuaria del CEPEC de San Miguel
Tzinacapan, Tejuan tikintenkakiltiyaj ya toueyitatajuan. Les oiamos contar a nuestros abuelos, 1994,
pp. 40-54.
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tora —y por tanto la duefia— de todos los bienes indispensables
para el mantenimiento humano. A la vez, es también la gran devo-
radora de los seres vivos, los cuales al ser enterrados en el suelo son
consumidos por ella. En el acto repetitivo de apropiacién de los
productos engendrados por la Tierra, los hombres acumulan una
deuda con esta divinidad, de modo que estdn obligados a devolver-
le lo que les fue prestado. Esta necesidad de restitucién hinca sus
raices en los mitos cosmogoénicos mesoamericanos, como el episodio
envolviendo al Sefior o Sefiora de la tierra, Tlaltecutli:

Dos dioses, Quetzalcdatl y Tezcatlipuca bajaron del cielo a la diosa
Tlaltecutli, la cual estaba llena por todas las coyunturas de ojos y de
bocas, con las que mordia, como bestia salvaje.

Y antes de que fuese bajada, habia ya agua, que no saben quién la
cred, sobre la que esta diosa caminaba.

Lo que viendo los dioses dijeron el uno al otro: “Es menester hacer
la tierra”.

Y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos grandes sierpes, de
los que el uno asi6 a la diosa de junto a la mano derecha hasta el pie
izquierdo, y el otro de la mano izquierda al pie derecho.

Y la apretaron tanto, que la hicieron partirse por la mitad, y del
medio de las espaldas hicieron la tierra y la otra mitad la subieron al
cielo, de lo cual los otros dioses quedaron muy corridos.

Luego, hecho esto, para compensar a la dicha diosa de los dafios
que estos dos dioses la habian hecho, todos los dioses descendieron a
consolarla y ordenaron que de ella saliese todo el fruto necesario para
la vida del hombre.

Y para hacerlo, hicieron de sus cabellos drboles y flores y yerbas;
de su piel la yerba muy menuda y florecillas; de los ojos, pozos y fuen-
tes y pequefias cuevas; de la boca, rios y cavernas grandes; de la nariz,
valles y montafias.

Esta diosa lloraba algunas veces por la noche, deseando comer
corazones de hombres, y no se queria callar, en tanto que no se le daban,
ni queria dar fruto, si no era regada con sangre de hombres.

Lanarrativa trata del sacrificio primordial y sienta las bases para
todas las formas sucesivas de intercambio. Las circunstancias deter-

5 Histoire du Mechique, en Angel Marfa Garibay K. (ed.), Teogonia e historia de los mexicanos.
Tres opiisculos del siglo Xv1, 1979, p. 108.
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minan que para obtener el alimento humano es inevitable herir el
cuerpo de la diosa terrestre. Sin embargo, el acto de agresion hacia
la divinidad constituye una falta que genera un desequilibrio y debe
ser reparado, por lo que la diosa exige en cambio carne y sangre
humanas, como condicién para seguir pariendo los frutos. De esta
forma quedan consolidadas las reglas de la relacién: los humanos
deben pagar a la divinidad en la misma “moneda”, esto es, la energia
vital consumida debe ser resarcida exclusivamente con energia vital.

De acuerdo con esa idea mesoamericana primigenia de que la
vida brota de la carne y sangre de un ser vivo, un mito maseual
contemporaneo relata como el maiz y un recién nacido surgieron de
una bola de sangre.® Actualizando el compromiso de reposicién
heredado ancestralmente, los maseuales periédicamente realizan
rituales en que alimentan a la Tierra con comida, en un acto de com-
pensacién simbdlica por lo que fue consumido y, a la vez, de peticién
para que sigan existiendo los bienes esenciales a la sobrevivencia
humana, especialmente el maiz. Por lo tanto, se genera un intercam-
bio de alimentos entre los hombres y la divinidad, de modo circular
para la energfa vital entre todos los niveles de la existencia manten-
ga el equilibrio cédsmico que garantice la continuidad de todos los
seres. Este modelo relacional, que funda sus bases en la reciprocidad
—puesto que mientras una de las partes da, la otra queda obligada
a devolver lo que acepté—, es aplicado con los debidos matices a las
diversas interacciones entre los sujetos, sean estos humanos (com-
padres, comuneros, etcétera), divinos (los santos y las Virgenes) o
extrahumanos (los muertos, o incluso el Diablo).

El animal del Lugar de la Muerte

De modo resumido, los maseuales conciben la totalidad de lo exis-
tente como la interaccién de los tres niveles césmicos. En el “cielo”,
o supramundo (Iluikak), habitan por ejemplo Cristo (asociado al Sol),
los santos, las Virgenes; en la superficie de la tierra (Taltikpak) viven
los seres humanos, animales, minerales, plantas; y en el inframundo,
llamado Talokan, habitan un conjunto de seres teltdricos gobernados
por la pareja Toteiskaltikatotatsin y Toteiskaltikatonantsin, “el padre

¢ Taller de Tradicién Oral de la Sociedad Agropecuaria del CEPEC de San Miguel
Tzinacapan, op. cit., p. 40.
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y la madre de nuestro sustento”.” El Talokan es concebido como el
depésito de la totalidad de las riquezas, como si fueran los bancos
planetarios. Los cerros son una evidencia del cimulo de bienes en
el interior de la tierra, incluyendo el maiz y la reserva mundial de
agua. A pesar de toda la abundancia de viveres que genera, del piso
inferior también provienen grandes infortunios, como las enferme-
dades provocadas por las entidades que ahi habitan y que compiten
con los humanos por la sustancia vital de la cual todos los seres
dependen para existir.

A su vez, la persona es concebida como la conjuncién de tres en-
tidades animicas. Siguiendo a Signorini y Lupo,® la primera de ellas
es el yolo (“corazén”), palabra que también designa el érgano car-
diaco donde se instala este componente animico, el cual es introdu-
cido por orden de Dios en el embrién en gestacion y tinicamente
abandonari al individuo en el momento de su fallecimiento, cuando
recibird su destino final: la Gloria (el “cielo”), o el “infierno”, el
Miktan. La segunda entidad es el ekauil (“sombra”), ubicado en todo
el cuerpo, con énfasis en la cabeza y la sangre. Puede separarse del
sujeto en distintas circunstancias: durante el coito, el suefio, al en-
frentarse a situaciones de tensiéon emocional, como al encontrarse
con “espantos” (apariciones fantasmagdricas). Por tltimo, el tonal
(“dia”, “sol”) es la coesencia animal que se liga a la persona en el mo-
mento de su nacimiento, influyendo en su destino y personalidad.

El tonal y el ekauil, juntamente con el cuerpo, son devueltos a
la Tierra con el deceso del individuo. Este acontecimiento marca la
restitucion total de los elementos prestados al ser humano a lo largo
de su vida, realizdndose asi el pago final que quita la deuda contrai-
da con esa divinidad. Asimismo, durante su existencia, los seres
humanos se encuentran en constante peligro de que la entidad ani-
mica que abandona temporariamente el cuerpo sea robada por una
serie de seres voraces habitantes del inframundo: los masakamej
(“duendes”), ejekamej (“aires”), entre otros personajes peligrosos,
incluyendo el mds hambriento de todos: el Diablo. A todos esos
seres hostiles se les designa por el apelativo amo kuali, literalmente
“no-bueno”, puesto que desde el punto de vista antropocéntrico no

7 Pierre Beaucage, Taller de Tradicién Oral y Grupo Youalxochit, “Belleza, placer y
sufrimiento: reflexiones sobre cuerpo y género entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla”,
en Cuerpo y Género, afio 6, nam. 12, 2012, pp. 165-196.

8 Italo Signorini y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida: almas, cuerpo, enfermedad entre
los nahuas de la sierra de Puebla, 1989.
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son benéficos, porque provocan enfermedades y eventualmente la
muerte. Por otro lado, el Diablo es el Amokuali por excelencia, lo cual
significa decir que de todos los personajes que ponen en riesgo la
vida humana, éste representa la amenaza mds contundente. A él se
refieren como un animal (okuilij) que come gente.

Enla tradicién judeocristiana generalmente se alude a la agencia
devoradora del Diablo en términos metaféricos, para denotar su
cardcter oportunista y aprovechador, como en 1 Pedro 5: 8-9: “Sed
sobrios y velad. Vuestro adversario, el diablo, ronda como leén ru-
giente, buscando a quien devorar”. Sin embargo, el Diablo medieval,
version que llegé a Mesoamérica, estaba alejado de las abstracciones
teolégicas imprecisas que lo habian caracterizado en los primeros
siglos del cristianismo y ya habia asumido algunos rasgos especifi-
cos, representado como el enemigo de Dios, el comedor de hombres
o bestia del Apocalipsis.® Por otro lado, los antiguos nahuas estaban
familiarizados con la imagen de animales terribles que devoraban a
los hombres, como los jaguares que pusieron fin a la humanidad de
la edad o sol llamado 4-Jaguar.!

En nuestros dias los maseuales nunca se refieren al poder devo-
rador del Amokuali de forma figurada, pues temen que les coma su
carne y sus componentes animicos, apoderdndose de su energia
vital al aprisionarlos en el Miktan. La estrecha relacién entre el Lugar
de la Muerte y el Demonio es confirmada en el nombre de la mantis
religiosa: amokualikakauayoj, “caballo del diablo”, o miktankauayoj,
“caballo del Pais de los Muertos”.!!

El Miktan, ubicado en la parte inferior del Talokan, fue descrito
por don Juan Francisco Julidn, de Yohualichan, como un recinto
abundante en agua (kampa tektok at), que no estd habitado por gente
(amo akaj nemi), sino por los animales (kampa nemij okuilimej). Es ade-
mds invisible a los ojos humanos ordinarios, pero posee correspon-
dientes en el mundo visible, asociados a los lugares “dificiles”
(ouijkan), como las barrancas, las cuevas, los pantanos, los remolinos
de los rios, esto es, lugares de alta peligrosidad concebidos como
entradas para el “otro lado” (ok seko), para el mundo de los muertos.

% Robert Muchembled, Historia del Diablo. Siglos X1I-XX, 2002, p. 34.

10 Leyenda de los soles, en Primo Feliciano Veldzquez (trad.), Cdice Chimalpopoca, 1945,
p- 119.

11 Pierre Beaucage y Taller de Tradicién Oral de San Miguel Tzinacapan, Cuerpo, cosmos
y medio ambiente entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla. Una aventura en antropologia, 2013,
p- 179.
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Esa descripcién del inframundo como un lugar acuoso apunta al
hecho de que no fue aceptada la idea cristiana de que el “infierno”,
y por analogfa el Diablo, sean de naturaleza caliente, y se conservé
la antigua concepcién nahua de que debajo de la tierra estdn las
potencias frias de la existencia. En consecuencia, el Demonio tuvo
que cambiar su estatus térmico para adaptarse a la condicién onto-
l6gica de su nueva morada en territorio mesoamericano.

¢Pero, en qué tipo de animal (okuilij) se ha convertido el Diablo?
En el ndhuatl antiguo, ocuilin designaba especificamente “gusano”,
asi como “bicho” o “sabandija” en términos generales. En nuestros
dias okuilimej se traduce simplemente por “animales”, aunque tam-
bién se refiera a una clase especifica que no encuentra correspon-
diente exacto en la clasificacién occidental.’> Comparando con otras
categorias de la fauna maseual, los tonalmej son las contrapartes
animales que influyen directamente en el modo de ser de sus com-
pafieros humanos. Los tapiyalmej también son animales, pero domés-
ticos, los que conviven con los seres humanos. Su animalidad se hace
notar, entre otras cosas, en su capacidad de comprensién reducida.
La expresién “eres brusco como un tapiyal” quiere decir que la per-
sona es terca igual a un perro o un gato cuando no entiende el orden
de su amo.?® Por otro lado, los tekuanimej se refieren a los grandes
carnivoros, como los tigres o los leones, que literalmente pueden
comer al ser humano. En su ferocidad se asemejan a los okuilimej,
con frecuencia asociados al monte (kuoujtaj), lugar peligroso y temi-
do por estar lejos del centro de la comunidad (xolalpan). Ademads,
esta tiltima clase de animales salvajes también abarca a los que muer-
den: carnivoros, serpientes, insectos.!* Los insectos, a pesar de su
tamarfio reducido, pertenecen a esa categoria porque segtin la con-
cepcién maseual ellos roban la energia vital cuando pican y por ello
son también devoradores de hombres, de modo que los verbos tipi-
nia, “picar”, y kua, “comer”, son ambos utilizados para nombrar a
las picaduras.'®

Reuniendo los rasgos anteriores asociados al okuilij, visualizamos
al Amokuali como una “bestia salvaje que muerde”. Esta imagen nos

12 Para un estudio mds detallado sobre la fauna y también la flora maseual, véase Pierre
Beaucage y Taller de Tradicién Oral de San Miguel Tzinacapan, op. cit.

13 Pedro Cortés, de San Miguel Tzinacapan, comunicacién personal.

4 Ttalo Signorini y Alessandro Lupo, op. cit., p. 280.

15 Alfonso Reynoso Rébago y Taller de Tradicién Oral del CEPEC, El cielo estrellado de los
mitos maseuales. La cosmovision en la mitologia de los nahuas de Cuetzalan, Puebla, 2006, vol. I, p. 66.
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recuerda a la Tlaltecutli descrita en el mito. A la fecha, tanto la Tierra
como el Amokuali se apropian del ekauil humano, que en los términos
maseuales “cae” sobre la tierra y, si no es recuperado con la ayuda
de un curandero (tapajtijkej), provoca que la persona también “caiga”
sobre la tierra, esto es, muera. Cuando el responsable del robo ani-
mico es la divinidad terrestre, el especialista ritual nahua negocia
con ella la liberacién del rehén a cambio de ofrendas de comida,
ademds de que azota el suelo con golpes de vara, “como si fueran
zurriagazos a un animal reacio”, para que ella desista del secuestro.!®
Por otro lado, si fue el Amokuali quien aprisioné el ekauil del pacien-
te, el curandero no trata directamente con la entidad maligna, sino
que invoca a una divinidad de mds poder —como el Arcangel
Miguel— para luchar contra el Demonio e intentar lograr el rescate
del elemento animico."” Por lo tanto, el grado de animalidad y sal-
vajismo de este animal teltirico del pais de los muertos es tan eleva-
do que no permite establecer una relaciéon directa con él, con
excepcién del brujo o naual, la inica persona capaz de acercarse
voluntariamente al Diablo.

El Diablo y el brujo

El término naual, palabra que en la antigiiedad designaba tanto al
especialista ritual nahua como al alter-ego animal, es utilizado ac-
tualmente entre los maseuales para nombrar al brujo, experto en las
artes rituales del maleficio. Aunque ambos sustantivos sean utiliza-
dos como sinénimos, el actual “naual-brujo” encarna rasgos que
tanto lo aproxima como lo distancia de los sentidos que esos apela-
tivos poseian en sus contextos de origen.

Al contrario de lo que sucedia en Europa medieval, donde cual-
quiera podia abjurar de su lealtad hacia Dios y establecer un pacto
con el Demonio, en la tradicién mesoamericana esta accién no de-
pende simplemente de la voluntad personal, sino también del hecho
de que el candidato a pactante tenga un “corazén fuerte”, yolchikauak,
en ndhuat, término usado para referirse a la persona valiente porque
no se espanta.!® Considerando que el yolo penetra en el individuo

16 Jtalo Signorini y Alessandro Lupo, op. cit., p. 236.
17 Ibidem, p. 188.
18 Alfonso Reynoso Rabago y Taller de Tradicién Oral del CEPEC, op. cit., t. I, p. 135.
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antes de su nacimiento, entonces tener la vocacién para ser brujo
depende de un don divino. Cumplido este requisito, los candidatos
pasan a la segunda fase del proceso, la cual consiste en entrar a una
cueva e invocar al Amokuali, quien mandard pruebas para certificar-
se que el pretendiente es realmente valiente. Segtin Romualdo Julidn,
de Yohualichan, “estd peligroso [la cueva] para entrar, hay un chin-
go de cosas, hay viboras, hay cosas que aqui nosotros nunca hemos
visto”. De salir victorioso ante la exposicién a esas visiones aterra-
doras, y no espantarse a causa de ellas —lo que provocaria que que-
dara atrapado en la cueva para siempre— el recién formado naual
recibird muchos favores del Demonio: dinero, suerte en los negocios,
abundancia de bienes, poder de dafiar a sus enemigos, etcétera.

En los relatos europeos sobre el pacto los contratantes reciben
beneficios mundanos, pero a cambio entregan su alma al Diablo
después de morir. Entre los maseuales se dice que el brujo “no tiene
vida larga”. El sentido de esta afirmacién y sus implicaciones apun-
ta al cambio fundamental que asumio la relacién pactual cuando se
trasladé a Mesoamérica. Cuando algtn individuo enriquece rdpida-
mente, los demds miembros de la comunidad tienden a asociar la
causa de su prosperidad econémica con el Amokuali. Y si ocurre al-
guna desgracia, como el caso de un accidente involucrando la muer-
te del nuevo rico, o de alguien cercano a él, entonces la gente
confirmard sus sospechas y dird que el infortunio “fue el pago”.

Las consecuencias de entablar una relacién con el duefio del
Lugar de la Muerte responde a la 16gica del sistema de intercambio
agricultor ya referido, en el cual los humanos, al consumir los frutos
y el agua de la Tierra (su propia “carne” y “sangre”, de acuerdo a la
analogfa maseual) acumulan una deuda. A su vez, el brujo, al enri-
quecerse rdpidamente con la ayuda del Diablo, se apropia de un
gran namero de bienes, en otras palabras, de una gran cantidad de
energfa vital. Al recibir esos favores compromete su propia vida,
puesto que —de acuerdo con la ética del modelo de intercambio
mesoamericano vigente— el préstamo sélo puede ser restituido en
la misma “moneda”: con carne y sangre. El Diablo, en la condicién
de animal extremadamente voraz, buscard una manera de provo-
car la muerte del pactante para devorarlo lo antes posible y asi
absorber la carga vital que le corresponde. Es por esto que los falle-
cimientos no naturales, como un accidente automovilistico o un
resbalén en una barranca, pueden ser entendidos como el incidente
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que quita la deuda con el Amokuali. Respecto de una muerte inespe-
rada, cuenta Nicolds Robles, de Xiloxochico:

Es una familia, lo cual ahorita digamos [...] gozan pues de dinero méds
que nada. [...] se dice que hicieron un trato con él, con el Diablo. Y
entonces, pues si, empezaron a hacer sus negocios. Ahora compran
pimienta, bastante, son toneladas las que venden, compran, venden,
compran. Eran, creo, cuatro hermanos. Su hermano, el menor, fallecig,
en un accidente. Iba estrenando una camioneta, una camioneta roja, y
este [...] falleci6 luego luego de que la estrend, o sea, fue un accidente.
Se dice que ese fue el pago.'’

El testimonio anterior revela que la deuda puede ser pagada
por cualquier miembro de la familia y no exclusivamente con quien
sell6 el pacto. En las narrativas europeas, el pactante no podia trans-
ferir su obligacién de entregar el alma al Demonio a otra persona, y
al menos que lograra engafar al Maligno cuando éste viniera a lle-
varselo, o que se arrepintiera de sus acciones e implorara la ayuda
de Dios o de la Virgen, su alma quedaria atrapada en el infierno por
toda la eternidad. En la tradicién mesoamericana, el pacto no puede
ser deshecho apelando a la benevolencia de ninguna divinidad su-
perior. Una vez aceptado el regalo, el individuo estd obligado a res-
tituirlo, caso contrario provocaria consecuencias desastrosas y
mortales. De esta forma, el brujo queda endeudado y no puede
hacer desaparecer el contrato, como solia suceder en los cuentos
medievales, narrativas que con mucha probabilidad sirvieron de
modelo para el pacto con el Diablo en Mesoamérica.?’ Sin embargo,
existen otros mdrgenes de maniobra para negociar, siendo posible
regatear y posponer el pago. Para ello, el naual entrega ofrendas al
Amokuali, especialmente pavos negros (guajolotes) —su platillo fa-
vorito—, y gana mads tiempo de vida saciando periédicamente el
hambre del devorador. Cuanto mayor haya sido el favor recibido,
mayor la cantidad de energfa vital a ser restituida, y cuanto mds
“valiente” sea el naual, més tiempo de vida ganard esquivando el
pago; pero si su corazén no es tan “fuerte”, rdpidamente se tornard
comida del Diablo.

19 Gabriela Milanezi, “El Diablo en la tradicién mesoamericana: un estudio de narrativas
maseuales”, tesis, 2013b, p. 90.

20 Respeto de los cuentos medievales sobre el pacto, véase Jeffrey Burton Russell, Lucifer.
El diablo en la Edad Media, 1995, p. 154.
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Para lograr la transferencia del compromiso —accién imposible
en la tradicién europea—, el naual invoca al Amokuali para provocar
que algtin enemigo suyo sufra un “accidente”, de modo que el des-
dichado sirva de pago. A ese respecto comenta don Juan Francisco
Julidn, de Yohualichan: “Como digo yo, si no puede esa persona
puede caer sobre sus nietos, como si fuera uno mismo, les llaman
para uno. Entonces de que una persona, de que no es su hecho, recae
en nosotros, recae en el nieto de uno. O en algin hijo recae el mal”.
Es por ello que los maseuales temen ser victimas de brujerfa y con-
denan este tipo de actividad, como apunta el anterior interlocu-
tor de Yohualichan: “de eso trabajan los brujos, los que se aprovechan
de uno, esos son los que le llaman para uno; te mandan al otro lado,
[...] entonces ya te empieza a mentar, a maldecirte, te maldice para
que ya te coma el Amokuali, para que te coma el Diablo”.

En relacién con esta siniestra posibilidad, comenta Romualdo
Julidn, también de Yohualichan: “si cualquier persona no nos quiere
[...], como que nos odia mds bien, y luego ya empieza a buscar como
nosotros caemos en la tentacion del Demonio”. La “tentacién” en
este caso no se refiere a la concepcioén cristiana de cometer el pecado
incitado por el Enemigo de Dios, sino a una situacién concreta, como
caerse en una barranca a causa de la influencia del Diablo. Es asi que
el mal para los maseuales no es una entidad de existencia auténoma,
como lo pensaban los evangelizadores, sino que posee un caracter
inmanente, indisociable de las circunstancias reales de la vida.

San Miguel y el Demonio

El Arcédngel Miguel, quien ya habia demostrado ser capaz de vencer
a Lucifer en su intento de tomar el control del cielo (Apocalipsis 12:
7-9), fue utilizado como arma simbdlica en el combate a la herejia
durante la colonizacién espariola, y al cabo de muchas victorias con-
quistadas para el cristianismo mereci6 el titulo de santo. En su ho-
menaje, muchas localidades recibieron su nombre, como es el caso
de San Miguel Tzinacapan —junta administrativa de Cuetzalan—,
donde es posible apreciar la imagen del Arcangel mientras pisa al
Diablo con sus huaraches (sandalias) y lo amenaza con su espada
de fuego. En la mitologia maseual es comun enunciar la accién de
frenar al Amokuali, aunque las particularidades del contexto en que
esta tarea es delegada a San Miguel revelan nuevas idiosincrasias
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asumidas por esos personajes en la tradiciéon mesoamericana. Para
percatarnos de esos rasgos singulares, estudiaremos algunos de los
maseualsanilmej, “cuentos maseuales”, empezando con el narrado
por don Francisco Ortigoza Téllez, originario de San Miguel Tzina-
capan:

Dice el Amokuali, ahora éste [...] voy hacer el mundo, y dice nuestro
Dios: yo voy hacer el mundo, yo lo voy hacer, no td. Dice el Amokuali:

—Pues hazlo y esta semana lo tienes que terminar, esta semana lo
vas a empezar, de lunes y toda la semana vas a trabajar y si no terminas,
tus hijos serdn mios, yo los tomaré.

Dice nuestro Dios:

—No podrds, voy a trabajar fuerte y voy hacer el mundo, todo el
mundo lo pondré yo y te ganaré, voy a empezar de lunes, lunes y toda
la semana, y martes trabajaré, y el sdbado, el sdbado entonces termina-
ré este [...] mundo y le pondré todo el mar, y los drboles, y todo lo que
habra, piedrita, piedra de la cual mis hijos usardn para construir sus
casas, y una vez terminado, y se termine a medio dia del dia sdbado,
entonces [...] serdn mis hijos, para mi no para ti.

Le dice [...] le dice el Amokuali:

—Ah bueno pues.

Empez6 a trabajar el Dios, trabaja, trabaja fuerte, trabaja fuerte,
trabaja y trabaja, porque va terminar el compromiso que hizo, entonces
terminé al medio dia, bueno terming, ahora si, y el Amokuali ahi estd
con él, ah{ est4, ahora le dice:

—Ves, ya terminé —le dice. Yo hice el mundo, este mundo, enton-
ces terminé. Ahora, ahora son mis [...] son mis hijos los que estdn sobre
la tierra, no para ti.

Entonces el Amokuali se enoja, se enoja el Amokuali, entonces dice
el Dios:

—Si te enojas a mi no me preocupa nada, si te enojas espérate
tantito y voy a llamar el Angel, y él es quien te [...] él te detendr3, él te
agarrara.

Dice el Amokuali:

—Aaah [...] no, no podrds porque el Arcangel es un nifio.

Entonces como que, como que no le cree que lo puede detener,
entonces ya lo llaman al Arcdngel Miguel y le dice:

—Aquél [...] ese Amokuali, ti detenlo, agarra y veremos cémo,
dénde... dénde iremos a dejar.

Dice el Arcédngel Miguel:
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—Si, estoy aqui, aqui lo detendré.

Y el Amokuali como también tiene alas ya se escapa, ya no quiere
que lo detengan, y el Arcangel pues asi anda volando y en lo alto lo
anda persiguiendo, como cuando andan volando los zopilotitos, se
andan persiguiendo con el Amokuali, andan persiguiendo y de repen-
te lo atrapa y lo tir6 al suelo, y se paré sobre él, una patada y luego su
espada asf le tiene, asi hace el Amokuali, que no le peguen, porque ya
lo vencieron, ya venci6 el Arcangel y dice:

—iQuién como Dios!

Dice:

—Yo mando, no td, ahora te voy adejaren|...] entu[...] en tu casa
y vamonos.

Lo fueron a meter asi en un cuarto cerrado con muros, encerrado
alli lo fueron a meter, ahi estd y le metieron fuego donde esta para que
esté castigado, como que estd prendido, y ahf estd solito, se desespera,
ahf estd, no platica con nadie, pues asi estd [...]*!

Significativamente distinto a lo que ocurrié en el Génesis biblico,
en que el Creador erigié el mundo en seis dias y de forma solitaria,
en el mito cosmogoénico maseual el Demonio disputé con Dios el
papel de demiurgo, al estilo de la cldsica dualidad complementaria
mesoamericana en que el enfrentamiento entre dos elementos anta-
gonicos es el motor de arranque para el comienzo de una nueva
creacién.?? La batalla por la autoria del mundo, y en consecuencia
por el mando sobre el mismo, es vencida por el dios celeste y lumi-
noso, atributos que quedan evidentes segtn el horario de conclusién
de la obra: al medio dia, cuando el sol estd en su apogeo. Asi, la
victoria garantiza que Dios serd el “padre” de las criaturas, lo que
significa decir que ademds de establecer las reglas que gobernaran
la existencia, regird el destino de sus hijos.

Al perder la competicién —nétese que el Diablo fue vencido por
Dios y no por el Arcdngel, quien simplemente lo detuvo—, el
Amokuali queda subordinado a la voluntad del dios hegeménico,
quien determinara el lugar que ocuparén las divinidades al asumir
su forma definitiva para poblar el mundo. Por lo tanto, el Oponente
no es exterminado y continda existiendo como una potencia latente,

2l Gabriela Milanezi, op. cit., 2013b, pp. 99-100.

2 En la antigtiedad Quetzalcéatl y Tezcatlipoca encarnaron el papel de los principales
dioses creadores y alternaron la regencia de las eras cosmogoénicas. Historia de los mexicanos
por sus pinturas, en Rafael Tena, Mitos e historias de los antiguos nahuas, 2002, pp. 15-111.
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cuya influencia debe ser mediada por San Miguel, segtin le asigna
el jefe supremo. El hecho de que se le “prenda fuego”, alude al cardc-
ter caliente de quien somete al Demonio, simbolizado en la espada
flamigera que porta el Arcangel en las representaciones iconogra-
ficas.

Ahora bien, si San Miguel Arcangel fue entendido de acuerdo
con su atributo caliente, en los términos de la taxonomia mesoame-
ricana, y por ello combate al Diablo, de naturaleza fria, puesto que
estd estrechamente vinculado con el acuoso Miktan, entonces ;quié-
nes exactamente encarnan esos dos personajes en el cosmos nahua?
Para responder a esta pregunta, recurriremos a otros mitos maseuales.

Se llamaba Juan, también iba a ser un Dios, su hermano era Dios.
Cuando Dios apuntaba cémo tbamos a vivir, cudntas barrancas ibamos
a pasar durante la vida, qué ibamos a comer. Entonces Juan iba y le
empujaba la mano y nuestro Dios borraba su papelito con su mismo
ldpiz. Entonces Dios se enoj6 [...] y llamé a otro dngel: le dijo: “llévate
a Juan me molesta mucho”. Y nuevamente el dngel lo fue a dejar en el
lugar llamado Siete de Mar y lo encadend. Pero la cadena se revento.
Cuando el dngel apenas llegaba del mandado, El Otro, el diablo, que
se llamaba Juan, nuevamente estaba haciendo ruido alli. Entonces Dios
se enojé mds, llamé al arcéngel Miguel [...] Entonces nuestro Dios le
ordené: “Ahora tu ve a dejar a Juan, el diablo, estd haciendo mucho
ruido, me molesta y no me gusta.” [...] Se resistia, pero Miguel se lo
llevé, lo fue a dejar en aquel lugar llamado Siete de Mar. [...] El diablo
dijo: “Ahora si Miguel, me viniste a dejar para siempre. Pero no hagas
mal, ven a avisarme cuando llegue el dia de mi fiesta, me vienes a vi-
sitar el dia de San Juan”. [...] [Cuando Miguel] lo iba a visitar, le iba a
cambiar la cadena. Entonces el diablo preguntaba qué dia iba a ser su
fiesta. Miguel respondia: “Tu fiesta ya pasé” [o] “Tu fiesta, no ha llega-
do, viene todavia” Asi su padre Miguel lo convencia que su fiesta ya
habia pasado o venia todavia.?

La hermandad entre “Juan, el Diablo” y Dios revela que ambos
personajes encarnan aspectos polarizados de un mismo principio
original. La presencia del “Hermano Mayor” y el “Hermano Menor”
en el tiempo mitico de los dioses indica que todo lo que venga a ser

2 Narrado por José Nazario Ocotldn, en Alfonso Reynoso Rébago y Taller de Tradicién
Oral del CEPEC, op. cit., t. I, pp. 143-144.
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creado en el tiempo mundano a punto de empezar quedard impreg-
nado de la indole dual primigenia. Entonces, cuando Dios establecia
las reglas que gobernarian el aparato césmico (“Dios apuntaba cémo
ibamos a vivir”), el Demonio revela la potencia destructiva que per-
sonifica al deshacer las obras del demiurgo (“Juan iba y le empujaba
la mano y nuestro Dios borraba su papelito con su mismo lapiz”).
Como castigo por negarse a colaborar con el poder superior, Juan es
llevado por San Miguel —quien es su “padre”, segtin el mito, porque
detiene el control sobre él— al piso inferior del cosmos, donde pasa
a ser el Sefior de las Aguas.?

Distinto a la narrativa biblica, en que Luzbel ocup6 por su extre-
ma belleza la cumbre de la jerarquia angelical antes de ambicionar
igualarse a Dios y ser rebajado al infierno por su rebeldia; en el caso
estudiado, el Diablo empieza en una situacién de igualdad con el
Creador y por pretender ser mayor —pero no igual a él dada su
condicién antitética— y luego perder la disputa, pas6 a ocupar el
recinto inferior del escalén césmico.

El hecho de que San Juan haga “mucho ruido” parece aludir a
los truenos de una tempestad. Para confirmar lo anterior, veamos el
siguiente relato:

Los dioses confiaron a Juan Oso el mar. Lo hicieron sefior del agua. Le
construyeron una buena casa y le pidieron a san Pedro que lo conven-
ciera por la buena de irse al mar. Juan Oso acept6 el trabajo de ser
duefio del agua. Nuestro Dios Todopoderoso le dijo: “Si uno de mis
hijos cae en el agua o el agua se lo traga o se lo lleva o se ahoga, estd
destinado a tragar agua, es tuyo, ti te lo comerds. Pero si uno de mis
hijos estd fuera del agua, yo mando sobre €], yo lo recibiré”. Juan Oso
estuvo de acuerdo. Cada afio, el veinticuatro de junio Juan Oso pre-
gunta a Nuestro Dios la fecha de su aniversario, pero Dios le responde
que no ha llegado todavia ese dia y que le avisard el dia de su cum-
pleafios. En la fiesta de Juan Bautista no le dice que es la fecha de su
cumpleafios porque si lo sabe, va a celebrarla en grande, va a provocar

24 Segtin la mitologfa mexica, el dios X6lotl fue castigado a encarnarse como un monstruo
acudtico, el ajolote, por haberse negado a sacrificar su vida en el fuego para que el Sol y la
Luna giraran (Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Esparia, 1982,
p- 434) Por otro lado, cuando Quetzalcdatl se convirtié en sol, golpe6 a Tezcatlipoca con un
gran bastén y lo derrib6 al agua (Historia de los mexicanos por sus pinturas, ed. cit.). Esos mitos
apuntan para el hecho de que los dioses vencidos son mandados al piso inferior del cosmos
jerarquizado, donde asumen la condicién de subalternos.
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tempestades que llegardn con rayos, los rios crecerdn y el agua nos
llevard a todos al mar y llegaremos asf a sus manos.?

El relato nos hace saber que Juan Oso y Juan Bautista son dobles
del Diablo en sus distintas expresiones, ya que esos tres personajes
son homologables al compartir caracteristicas comunes. El primero
retrata al Amokuali en su animalidad, pues se le describe en la mito-
logia maseual como un personaje “medio animal, medio hombre”,
tajko okuilin uan tajko tokniuj.** Ademads, Juan Oso vive solo en el
monte —un espacio alejado del pueblo y no socializado— y posee
mucho dinero. Por otro lado, Juan Bautista, conocido en el cristia-
nismo por bautizar a la gente en el rio Jordan, se liga al Diablo por
su estrecha relacién con el agua y también por la riqueza, lo que
puede ser comprobado en el testimonio de Nicolds Robles: “si le
pides dinero [al Diablo] él también lo viene a dejar en la mera fiesta
de San Juan, 24 de junio. Ese dia muchos hombres buscan dinero
porque quieren, y dicen que algunos nada mds lo encontrardn, por-
que no a todos lo encuentran, sélo estdn elegidos a quienes les pue-
da dar”. Otra versién del mismo mito arriba narrado dice que “El
Sol y la Luna invitan a los Rayos [...] a encadenar a Juan Oso en una
casa especial”.?” Asi, queda evidente, por la identificacién de funcio-
nes, que San Miguel estd ocupando el lugar del Rayo, mientras el
Diablo el de las lluvias.

A Juan nunca le permiten saber “la fecha de su cumpleafios”,
pero sabemos que su dia estd ubicado en el mes de junio, temporada
de los fuertes aguaceros tropicales en la sierra. Ocultarle ese dato
significa decir que el Diablo no puede recibir los mismos tipos de
cultos que los santos patronos de las localidades, los cuales son sa-
cados de la iglesia en el dia de su fiesta y pasean por el pueblo
acompafiados de la procesién que los celebra. El Amokuali debe per-
manecer encerrado, caso contrario impregnaria con su esencia des-
tructiva y acudtica a todo lo que tocara, y el mundo volveria a estar
inundado, como en los tiempos anteriores a la Creacién, cuando todo
era agua y no existia la tierra, circunstancia descrita en el mito de
Tlaltecutli, que en este sentido se aproxima a los relatos maseuales

% Narrado por Francisco Ortigoza Téllez, en Alfonso Reynoso Rébago y Taller de
Tradicién Oral del CEPEC, op. cit., t. I, p. 116.

% Jbidem, t. 1, p. 128.

7 Ibidem, p. 121.
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sobre el fin del mundo, pues envuelve un gran diluvio y todos mue-
ren ahogados.?®

Ahora, si Dios erigié el mundo con la energia vital de su propia
fuerza de trabajo (tekit), segtin el primer mito presentado, los huma-
nos se volvieron sus “hijos” y quedaron comprometidos a servir al
“padre”, esto es, alimentarlo con cultos y oblaciones. Sin embargo,
para que Juan Oso pueda cumplir su funcién de Sefior del Agua
necesita energifa vital, por lo cual queda establecido que quienes
caigan en el agua serdn “comida del Amokuali”. Lo anterior permite
inferir que en la cosmovisién maseual el destino final de los muertos
no estd totalmente condicionada por las acciones morales cometidas
en vida, como pregoné la evangelizacion cristiana, sino que la cir-
cunstancia de la muerte también determina el lugar en el més alla.
En general, los hombres (su alma inmortal, el yolo) pertenecen a Dios
porque él ordené el mundo aportando las condiciones para que los
hombres realicen su trabajo y obtengan su sustento. Por otro lado,
el cuerpo y los otros dos componentes animicos regresan a la Tierra,
la “madre”, como pago por los mantenimientos prestados a lo largo
de la vida. Asimismo, como habitante del cosmos el Diablo tiene
derecho a una parcela de energia vital para seguir existiendo. Esta
energia asume tanto la forma de “comida” —los ahogados devora-
dos por él— como de alabanzas, que también es una manera de
honrar y alimentar a las deidades. Sin embargo, la particular devo-
cién que recibe el Duefio de las Aguas esta encubierta por el culto
prestado a San Miguel, segtin el sanil narrado por don Juan de los
Santos Dionisio, de San Miguel Tzinacapan:

Entonces tu eres, le dice [el Demonio Luzbel], me agarraste, me gusta
[...] para eso, para eso me vas a tener debajo de tus huaraches, pero
cuando llegue el dia de tu fiesta, el dia de tu santo, a ti ya no te irdn a
visitar, todas las personas que vendrdn, a mi me vendrén a ver, y a mi
me dardn el beso, y a ti no te haran caso, pues ti no te acercards para
que te den el beso, pero a mi si, traerdn hasta el incensario, me incen-
sardn pero a mi, td no, serd el dia de tu santo, pero a mi me vendran a
visitar, asi me gusta donde me pones, donde me acomodas. Por eso
cuando es la fiesta de San Miguel, mucha gente va y le toca con las
manos su cabeza y a él le dan el beso, no se dan cuenta que el Angel se

% [bidem, pp. 97 y 225-229.
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queda arriba, no se dan cuenta que el Angel Miguel se queda arriba su
rostro, y a quien lo estamos respetando es el Demonio.?”

Es probable que las represiones religiosas en el periodo colonial
hayan provocado el camuflaje de una divinidad a través de otra,
pues el cristianismo nunca acepté la devocién de los indigenas a las
entidades del inframundo por considerarlo el lugar del mal. Sin
embargo, los campesinos mesoamericanos no podian abjurar de este
piso césmico sin poner en riesgo toda su produccién agricola, ya
que las entidades de abajo son las responsables por la reproduccién
de los cultivos, por lo que fue necesario esconder el aspecto terrestre
opuesto complementario del celeste.

Si por un lado el agua es fundamental para el crecimiento de las
plantas; por el otro, las tormentas incesantes son destructivas para
la agricultura y necesitan un poder que las controle, en este caso el
rayo, fenémeno meteoroldgico considerado caliente y capaz de de-
tener el aguacero. De ser asi, el respeto por las lluvias asumié una
dimensién casi tan relevante como el prestado al rayo, aunque la
personificacién de esas fuerzas naturales haya asumido facciones
cristianas, de modo que el par Miguel-Luzbel cumple perfectamen-
te con las necesidades del campesino maseual y merecen ambos su
devocién.

En la antigtiedad, Tléloc era el dios del rayo, de las aguas y de
la vegetacion, y por lo tanto el responsable por las lluvias estacio-
nales que beneficiaban a las milpas, asi como de las tempestades que
las destruian. Su morada, llamada Tlalocan, era concebida como un
lugar de abundancia, repleto de mazorcas de maiz y otros alimentos
agricolas, y los que morian por ahogamiento estaban destinados a
ese lugar de riquezas y placidez, ausente de pena o dolor. El Talokan
maseual, aunque sea considerado un recinto de abundancia de ali-
mentos y riquezas, es temible y penoso para las almas secuestradas
por voraces depredadores animicos que ahi habitan. En nuestros
dfas, quienes mueren ahogados se vuelven presas del Diablo y se
van al Miktan, la parte inferior del Talokan, donde son devorados por
los animales (okuilimej).

Lo anterior permite afirmar que el aspecto dual encarnado por
el antiguo Tlaloc (rayo y lluvia, caliente y frio, celeste y terrestre,
benéfico y maléfico) ha sido polarizado, de modo que San Miguel

» Gabriela Milanezi, op. cit., 2013b, p. 125.
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encarn6 uno de los principios, mientras el Demonio asumio el opues-
to. Sin embargo, la dualidad tipica de cada personaje no pudo ser
eliminada por completo porque conforma las categorias fundamen-
tales del pensamiento mesoamericano, conservadas por los maseua-
les. En otros mitos encontramos al Diablo cociendo la carne de los
humanos que capturd, lo que alude a su naturaleza fria asociada al
agua, pero también caliente asociada al vapor.*® A su vez, alos rayos
se les nombra “semilla de lluvia”, Kioujteyomej, lo cual indica su
relacién tanto con el agua como con el fuego.?! Asf, tanto el Arcangel
como el Amokuali guardan los rasgos duales complementarios pro-
pios de las divinidades, fundamentales para la alternancia de los
ciclos temporales, la sequia y la humedad.

A modo de conclusion

El Diablo pasé a integrar el sistema de creencias mesoamericano
alejandose de la concepcién cristiana traida con los evangelizadores.
Los maseuales, al seguir practicando la actividad agricola como
fuente central de subsistencia, resignificaron al elemento exégeno
de acuerdo con las preocupaciones y concepciones de los agriculto-
res. Este personaje se instal6 en el inframundo, lugar de las fuerzas
de produccién y reproduccién que proveen el mantenimiento de los
seres, y asumié algunos de los rasgos de la divinidad terrestre nahua
del siglo XVI. Se destacan de sus caracteristicas la exacerbada capa-
cidad de engendrar intimamente asociada a su potencial destructivo,
en tanto posee la facultad de conceder riquezas, a la vez que se
apropia de los componentes animicos de los humanos para provocar
su muerte. Sin embargo, al contrario de la Tierra, la gran cantidad
de bienes entregados se cobra en una proporcién descomunal, de
modo que al relacionarse con el Amokuali el tiempo de vida del bru-
jo es acortado, lo que indica que su energia vital pasa a ser rdpida-
mente devorada por el 4vido “animal”.

El Diablo encarné la versién terrestre de la “bestia salvaje” que
come a la gente, esto es, el aspecto que no puede ser domesticado,
el cardcter jamads socializado que amenaza continuamente el bienes-

30 Véase el relato narrado por don Juan Martin Jiménez Petra, de San Andrés Tzicuilan,
en que el Diablo prepara un caldo con el cuerpo de sus victimas, en Gabriela Milanezi, op. cit.,
pp. 108-113.

31 Pierre Beaucage y Taller de Tradicién Oral de San Miguel Tzinacapan, op. cit., p. 141.
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tar de los humanos. Por ello, no recibe cultos de devocién y su actua-
cién debe ser domada para no desencadenar fenémenos catastréficos
que en ultima instancia destruirfan la vida sobre la tierra. Su conno-
tacion es la de un personaje subversivo que rivaliza con Dios, el
principio ordenador que rige el destino de los vivos. Como agente
de inestabilidad, su influencia es indeseable, no obstante se reconoz-
ca tdcitamente que en la ausencia del elemento contrario personifi-
cado en la figura del Demonio, el movimiento de los ciclos naturales
se suspenderia y el cosmos se volveria estdtico. De este modo, la
intencién es siempre frenarlo, nunca aniquilarlo o extinguirlo, sino
mantenerlo a raya.

Como habitante del engranaje césmico en que todos asumen una
responsabilidad y funcién, el Diablo gobierna el mundo acuético
subterrdneo del Pais de los Muertos, el Miktan. De acuerdo con la
cosmovisién agricola mesoamericana, la vida brota de la muerte,
de modo que vivos y muertos estdn entrelazados por una relacién de
reciprocidad. Adeptos de esta concepcidn, los maseuales recuerdan
y alimentan a los antepasados para que en cambio favorezcan el
florecimiento de los cultivos. Esta forma relacional también pondera
la relacién entre los comuneros, y puede ser observada con especial
énfasis entre los compadres en la ceremonia de bautizo o matrimo-
nio, entre otros casos.>? La reciprocidad también regula la interaccion
entre hombres y santidades, pues las fiestas patronales y otras obli-
gaciones espirituales son realizadas con la intencién de recibir las
bendiciones divinas por los sacrificios practicados, esto es, el esfuer-
zo del trabajo empleado y los dones ofrendados. Por otro lado, las
vidas tomadas por el Diablo, analizadas las circunstancias de forma
individual, revelan una actitud predatoria, puesto que en los casos
de brujeria, por ejemplo, se roba el componente vital de la victima
sin necesariamente darle algo a cambio. Por lo tanto, la insercién del
personaje cristiano en el imaginario maseual introdujo un desequi-
librio en las précticas relacionales comunitarias, las cuales asumieron
en algunos casos una connotacién individualista en tanto beneficia
a algunos en perjuicio de otros. Sin embargo, la energfa vital robada
por el Amokuali pasa a pertenecer en tltima instancia a la divinidad
terrestre, quien todo produce y por ello es la duefia final de los in-
dividuos capturados para el inframundo, reequilibrando el inter-

32 Rossana Lok, Gifts to the Dead and the Living: Forms of Exchange in San Miguel Tzinacapan,
Sierra Norte de Puebla, Mexico, 1991.
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cambio y la circulacién de las fuerzas entre los niveles césmicos.
Resta por confirmar si la entidad inmortal llamada yolo es liberada
o se quedard para siempre en poder del Diablo, como pago por el
pacto hecho entre el brujo y ese personaje. De acuerdo con la ética
del modelo de intercambio agricultor, una vez quitada la deuda se
libera del “castigo” (o de la obligacién), por lo que si bien los con-
denados al Miktan por su asociacién en vida con el Amokuali deban
trabajar para él por un periodo extremamente largo después de la
muerte, una vez restituido lo que fue tomado, su yolo podria ser li-
berado. De ser asi, tendriamos que reconsiderar si la relacién cons-
tituye realmente un pacto, es decir, un acuerdo puntual entre los
individuos, o mds bien se trata de una relacién de reciprocidad entre
la comunidad humana y las divinidades del inframundo. Recordando
el hecho de que el pago no necesariamente es realizado por un su-
jeto especifico, sino por cualquier miembro familiar, es probable que
estemos tratando de un contrato colectivo.

El apelativo okuilij también es utilizado para nombrar al brujo,
ademds del Diablo, en funcién de los atributos andlogos que compar-
ten: riqueza material; capacidad de agresion al componente animico;
por el hecho de que no trabajan sembrando, sino aprovechdndose
de los demads, etcétera. Por lo anterior, podemos pensar que el Amokuali
se “tonaliza” en el brujo, de modo que ambos poseen un comporta-
miento “animalesco” similar. Por influencia del cristianismo y su
visién negativa del Demonio, se ha cargado demasiado tinte de
maldad al naual-brujo, quien adquirié6 una moral maléfica. Por la
misma razoén, la ubicacién simbdlica de la maldad, incluyendo todas
las enfermedades, estd casi toda relegada al piso inferior, al contrario
del periodo prehispénico, cuando habia males asociados a ambas
esferas cosmicas: celeste y terrestre. Las acciones nocivas cuya res-
ponsabilidad son adjudicadas al brujo (robo de animales, brujeria,
engarfio), aunque mal vistas por la comunidad y condenadas con
fuerza, al final eran soportadas no sélo por miedo a la venganza,
sino porque se sabe que el especialista en maleficios asume la tarea
de defender al pueblo del ataque de otros brujos, ya que al poder
manipular la maldad, es capaz de anularla.*® Mientras las acciones
del brujo son consideradas predatorias en el interior de la comuni-
dad, cuando se orientan hacia el exterior asumen el cardcter de la

3 Alfonso Reynoso Rébago y Taller de Tradicién Oral del CEPEC, op. cit., t. II, p. 89.
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reciprocidad, puesto que paga por las infracciones cometidas impi-
diendo que otros males penetren en el espacio comunitario.

Enla cosmovisién maseual, el Diablo asumié un complejo de ras-
gos y conductas manifestadas bajo distintos personajes que se aso-
cian con comer carne cruda, el mundo acudtico de los tiempos
anteriores a la Creacion o del fin del mundo, la lluvia, la muerte, la
animalidad, el mundo subterrdneo, la depredacién. Por otro lado,
los maseuales comen lo que plantan (especialmente el maiz), viven
en la superficie de la tierra, practican la reciprocidad hacia sus igua-
les, hacia las divinidades protectoras y sus antepasados. Lo anterior
permite ver la oposicion que existe entre “ser humano” y “ser diablo”.
En vez de nombrar al Demonio, los maseuales se refieren a él como
“el otro hombre”, okse nen takat Amokuali.* Pury-Toumi® menciona
que la raiz cuali debe de significar “humano”, pues en San Miguel
Tzinacapan cualtacayot significa “humanidad” y no “bondad”. De
ser asi, los que se comportan como el Diablo se “diabolizan”, y pasan
a estar mds préximos del “otro lado” (ok seko), el mundo inverso
donde se pierde lo propio de lo humano para transformarse, por
oposicién, en animal.
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