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Abstract—This article examines how missionaries in northern New Spain participated in the construction
of a discourse that demonized certain bodily and animal manifestations present in Indigenous worldviews.
Through the analysis of missionary sources, it is shown that the Christian category of the demonic, associated
with the body, the flesh, and the animal, was used to identify Indigenous peoples as barbaric, bestial, and in
need of redemption. Far from reproducing a reading focused solely on colonial logic, this work proposes a
theoretical contrast that privileges Indigenous ways of understanding the world. Drawing on Viveiros de
Castro’s Amerindian perspectivism, it suggests that the body is a form of relation and transformation among
beings, an expression of multinaturalism, in contrast to the Western obsession with unity and homogeneity.
Thus, the article seeks to demonstrate that missionary discourses sought to reconfigure the horizon of
meaning of these societies, imposing a hierarchical and anthropocentric vision that rendered other modes of
inhabiting and signifying the world invisible. — Colonial imaginary, Amerindian perspectivism, body and
animality, missionary discourse, religious episteme.

Resumen—Este articulo examina cdmo los misioneros del norte novohispano participaron en la construccion
de un discurso que demonizaba ciertas manifestaciones corporales y animales presentes en las cosmovisiones
indigenas. A través del andlisis de fuentes misionales, se muestra como la categoria cristiana de lo demoniaco,
asociada al cuerpo, a la carne y a lo animal, fue usada para identificar lo indigena como barbaro, bestial
y necesitado de redencion. Lejos de replicar una lectura centrada unicamente en la l6gica colonial, este
trabajo propone un contraste tedrico que privilegia las formas indigenas de comprender el mundo. A partir
del perspectivismo amerindio de Viveiros de Castro, se sugiere que el cuerpo es una forma de relacion y
transformacidn entre seres, una expresion de multinaturalidad, en contraste con la obsesion occidental por la
unidad y la homogeneidad. Asi, se busca demostrar que los discursos misionales intentaron reconfigurar
el horizonte de sentido de dichas sociedades, imponiendo una vision jerarquica y antropocéntrica que
invisibiliz6 otros modos de habitar y significar el mundo. — Imaginario colonial, perspectivismo amerindio,
cuerpo y animalidad, discurso misional, episteme religiosa.
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INTRODUCCION

lo ancho de las distintas fronteras septentrionales

de Nueva Espaia (Sinaloa, Sonora, Nuevo México,
Nueva Vizcaya, Texas o Florida), y a lo largo de los siglos
coloniales, el encuentro entre misioneros, franciscanos y
jesuitas, y pueblos indigenas no se limité a la ocupacion
territorial o el control politico, sino que alcanzé también
los terrenos de lo simbdlico y lo cultural. Uno de los
espacios de este enfrentamiento fue la manera en que
se representd lo animal. Mientras que para los grupos
indigenas este elemento formaba parte de un entramado
espiritual, para los misioneros se trat6 de la construccién
de discursos que tendieron a demonizarlos, vinculando-
los con la barbarie y lo demoniaco. La exploracién de
estas tensiones permite adentrarse en un espacio donde
se confrontaron visiones del mundo radicalmente distin-
tas y donde la colonizacién buscé imponer una jerarquia
antropocéntrica que desarticuld otras formas de habitar y
comprender la naturaleza.

En cuanto a la metodologia, la eleccién de la historia
regional responde a la necesidad de atender a las particu-
laridades histdricas, sociales y culturales del septentrién
novohispano. Este enfoque permite observar cémo las
categorias coloniales se negociaron y resignificaron en un
territorio marcado por la movilidad de grupos némadas y
seminémadas, con una légica distinta a la de los pueblos
sedentarios mesoamericanos. A partir de este marco, se
analizan las fuentes misionales no solo como registros
histéricos, sino como textos que, siguiendo la herme-
néutica de Gadamer (1999) y Ricceur (2001), buscaron
transformar horizontes de sentido y orientar pricticas de
vida. De este modo, la aproximacién hermenéutica per-
mite reconstruir las tensiones entre el mundo simbdlico
indigena y la narrativa cristiana.

Para nuestro caso de estudio, el concepto de episteme
de Foucault (1968) resulta esencial para rastrear los mar-
cos de conocimiento que legitimaron la clasificacién de lo
animal como signo de barbarie o de lo demoniaco, mien-
tras que la nocién de imaginario, trabajada por Le Goff
(1991) y Wunenburger (2008), posibilitard identificar las
figuras simbdlicas que organizaron la visidn cristiana de
lo animal y la naturaleza. No obstante, lejos de reproducir
acriticamente la lgica colonial, este articulo propone un
contraste tedrico que privilegie las formas indigenas de
comprender el mundo. Para ello, se recurre al perspec-
tivismo amerindio de Viveiros de Castro (2004), el cual
ofrece claves para entender el cuerpo y lo animal no como
oposiciones a lo humano, sino como formas de relacién
y transformacion entre seres, expresion de una multinatu-
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ralidad en abierta tensién con la obsesién occidental por
la homogeneidad. En el presente estudio, se analizan de
manera conjunta el cuerpo y la animalidad, entendidos
como dimensiones interrelacionadas dentro de las onto-
logias indigenas, cuya desarticulacién y demonizacién
por los misioneros forma parte del proceso de reorde-
namiento colonial. En conjunto, este andamiaje tedrico
busca articular una lectura critica que dé cuenta tanto de
la racionalidad misional como de las huellas, fragmenta-
rias pero significativas, de los horizontes indigenas. De
ahi que se presente primero el pensamiento occidental
expresado por religiosos y colonos para proponer, al final,
algunos datos sobre la relacién de los némadas con los
animales. Estas bandas, que incluian diversas naciones
del septentrion, compartian ciertos principios de relacién
ritual, econémica y simbdlica con la fauna local, aunque
sus practicas no eran homogéneas entre si. Se han identi-
ficado por lo menos cuatro familias lingiiisticas y mds de
doscientos grupos étnicos (Griffen 1969; Valdés 2017).

La relevancia tedrica del presente articulo radica en
mostrar que la demonizacién del cuerpo y de la anima-
lidad indigenas no puede entenderse Unicamente como
un ejercicio del poder militar o politico, sino como una
transformacion profunda de los imaginarios que se conso-
lidé durante la Colonia. El marco tedrico elegido permite
comprender cdmo los misioneros reordenaron las for-
mas de concebir el cuerpo, la naturaleza y la vida social,
desarticulando ontologias indigenas y remplazandolas
por interpretaciones cristianas. Al confrontar la mirada
colonial con las 16gicas propias de los pueblos indigenas,
se revela un espacio de disputa simbdlica en el que la
dominacién se entrelaza con la resistencia y la adapta-
cién. Esta perspectiva permite repensar la Colonia no
solo como imposicién, sino como un escenario de tensio-
nes cuyo resultado redefini6 los horizontes culturales del
septentrién novohispano.

Por ello, a través del analisis de diversas fuentes mi-
sionales (entre ellas, cartas anuas de jesuitas o crénicas
de franciscanos como Alonso de Benavides y Bartholo-
mé Garcia), el objetivo del presente articulo es investigar
c6mo los misioneros del norte de la Nueva Espafia demo-
nizaron las creencias indigenas centradas en lo animal,
contrastdndolas con las concepciones que los pueblos
originarios atribufan a la fauna.

BESTIAS DEL DEMONIO: LOS ANIMALES EN EL
IMAGINARIO MISIONAL

En los discursos de los misioneros del norte novohis-
pano, los animales fueron transformados en signos de
alteridad negativa. Lejos de ser simples criaturas de la na-
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turaleza, se convirtieron en simbolos cargados de maldad,
asociados con el demonio y con practicas consideradas
idolatricas de los pueblos indigenas. Esta prictica no es
nueva, sino que responde a la tradicién occidental que
se habia forjado en la Antigiiedad y la Edad Media. El
discurso occidental sobre lo animal surge, por ejemplo,
con la Investigacion sobre los animales de Aristételes o
la Historia natural de Plinio el Viejo. Aristoteles llega a
considerar una dimensién moral de los animales, ya que
buscan el bien y huyen del dolor, lo que no los convierte
en simples artefactos o maquinas, sino que poseen la ca-
pacidad de buscar lo conveniente para si mismos (Vélez
2018). En Plinio, por otro lado, se menciona a animales
o seres fantdsticos que habitaban en las fronteras de la
civilizacién. Este imaginario llegé a plasmarse en la ma-
terialidad en mapas como el Mapamundi del Salterio de
la Biblioteca Britanica del siglo XIII, el Atlas Catalan
de Abraham Cresques del siglo XIV o el bestiario ame-
ricano de Piri Reis del siglo XVI (Ramirez Ruiz 2015).
Uno de esos seres fantasticos fue el dragdén, que los auto-
res medievales convirtieron en rey de las serpientes, lo
que les permitié establecer un vinculo entre la serpiente
del Génesis y el dragén del Apocalipsis y, de este modo,
relacionar el principio del Viejo Testamento y el final del
Nuevo, simbolizando la victoria sobre el mal (Pastoreau
2019).

La recopilacién del saber clésico sobre la Naturaleza
se reunid en lo que se considera el primer bestiario oc-
cidental, el Physiologus, escrito en Alejandria alrededor
del siglo 11, en el cual el saber de la Naturaleza se compa-
gina con la teologia cristiana. El texto sufri6 un proceso
de transformaciones en el que se afiadieron, ademads de
las alegorias religiosas, las moralizantes, y un incremen-
to de otras fuentes, sobre todo las Etimologias de san
Isidoro de Sevilla (Luna Mariscal 2002). Un ejemplo
concreto seria el castor, que segtin el texto se arrancaba
los testiculos, pues eran preciados para los cazadores. En
ese sentido, el Physiologus recomendaba que el hombre
debia arrancar de si el pecado de la lujuria y arrojarlo
al demonio (Raposo 2020). Por su parte, el Physiologus
inspir6 toda una serie de bestiarios medievales, de los
cuales destacan los franceses de Philippe de Thaiin y de
Guillaume le Clerc, asi como los ingleses de Rochester
y Aberdeen, todos ellos elaborados entre los siglos X1y
XII. La descripcion de los animales en estos bestiarios
se amplia, siguiendo la moral de la época. Para ilustrar
el caso, el bestiario de Aberdeen representaba al diablo
asociado con algunas bestias o aves especificas, tales co-
mo el dragon, el lobo, la serpiente, el simio, el zorro, el
halcén, la ballena, el cuervo o la perdiz, comparando su

comportamiento natural con los vicios espirituales del
demonio (Beal 2025).

Esta demonizacién de la fauna no fue solo una re-
ferencia, sino una estrategia discursiva para reforzar la
separacion entre la civilizacién cristiana y el mundo sal-
vaje, ya que en este la naturaleza debia ser domesticada
al mismo tiempo que los cuerpos y las creencias. En
este sentido, los animales operaron como figuras que
legitimaron la accién evangelizadora, al tiempo que re-
velaron codmo lo natural se convirtié en un terreno de
disputa espiritual y cultural. En la animalia americana,
una comparacion ilustrativa se encuentra en la mazacoatl,
serpiente-venado, que por sus dos cuernos y por ser usada
entre los nahuas como afrodisiaco, fue asimilada al dra-
g6n medieval y al pecado de la lujuria por franciscanos
como fray Ioan Baptista (Alcantara 2005). Ahora bien,
cabe destacar que no todos los animales fueron juzgados
con la misma vara, ya que algunos fueron relacionados
con lo bondadoso como el ledn, el fénix, el pelicano o el
ciervo (Martin Pascual 2023).

Para los misioneros del norte novohispano, herederos
culturales del cristianismo primitivo y medieval, ciertos
animales estaban marcados por signos de bondad o de
pecado. El le6n, el buey y el 4guila, por ejemplo, reflejan
los atributos que el cristianismo asign6 a los evangelis-
tas Marcos, Lucas y Juan. No obstante, la iconografia
cristiana otorgd del mismo modo categorias negativas a
diversos animales como el zorro, la serpiente, el tecolote
o el bisonte, vinculdndolos con lo demoniaco, lo que sir-
vi6 para proyectar en la fauna americana un imaginario
que reforzaba la distincion entre lo sagrado y lo profano.
De esta manera, los animales se convirtieron en meta-
foras vivas dentro del proceso misional, al tiempo que
legitimaban la labor evangelizadora frente a un mundo
que era percibido como peligroso.

Las reglas de la episteme postuladas por Foucault
(1968) proponen que existe un conglomerado de condi-
ciones histdricas que delimitan y hacen posible la repre-
sentacion del mundo. Cada época condiciona al sujeto
para que ordene su realidad en estructuras que operan
en la construccién de discursos. Asi, el pensamiento me-
dieval permitia que el conocimiento extrajera lecciones
morales de la naturaleza, por ejemplo, de los animales,
bajo la premisa de que Dios tenia un plan para los hom-
bres que podia ser reflejado en ellos. Este proceso se
inserta en lo que Le Goff (1991) y Wunenburger (2008)
conceptualizaron como imaginario; es decir, un sistema
de simbolos y representaciones que median entre la expe-
riencia y el orden cultural, pues ofrecen claves de sentido
que articulan lo real, lo mitico y lo sagrado.
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De esta forma, el imaginario cristiano de animales
como el zorro puede ser trazado desde la Edad Media.
Segun Le Goff, el zorro encarna la trampa y el engafio,
y su imagen fue diabolizada en el siglo XIII, hasta con-
vertirla, finalmente, en el tramposo: “Tal es la figura del
zorro, entre la admiracion y el odio, encarnaciéon de com-
portamientos que se degradan de la inteligencia hacia el
engafio y la traicién por medio de la astucia” (Le Goff
2008: 210). La relacién con el zorro también tiene su
origen en la Biblia, en libros como los de Ezequiel 13:4,
Lamentaciones 5:18 o Lucas 13:32. Estas categorias mo-
rales fabricadas desde la Antigiiedad y continuadas en el
Medioevo fueron atribuidas a los grupos indigenas del
septentrién novohispano. En la mision jesuita de Santa
Maria de las Parras, el misionero Juan Agustin de Espi-
nosa comentaba que la cristianizacién de los ancianos
era dificil debido a su maldad inherente:

“quanto de la malicia de los viejos, que, entre ellos
estan, que, como estdn hechos a sus malas costumbres,
y no han olvidado sus antiguas libertades y ydolatrias,
lleban mal que sus hijos y nietos se sujeten al suave yugo
y carga ligera de Christo, turbandolos y ynquietandolos
con sus marafias y ardides diabdlicos, aborreciendo y
persiguiendo, con furia infernal, a los ministros de el
evangelio” (“Carta Anua de la Provincia de México desde
Abril de 1600 hasta el de 1602 1981: 675).

Dicho misionero llegd a describir a un viejo que se
burlaba de la religién imitando las acciones de los cristia-
nos:

“haze una gran reverencia, y hincasse de rodillas. Da-
se golpes en los pechos, como ve hacer a los christianos;
pone las manos, y quédase mirando asia arriba; tan dissi-
mulado y sereno que, a quien no le conoce, se le figurara
un Sant Hyerénimo o Pablo, primer ermitafio, y no es eso
sino una zorra” (676).

De igual forma, el cuerpo fue descrito en condiciones
negativas. Se debe recordar que en la tradicion cristiana
Lucifer, el dngel de la luz, era un ser bello, pero que se
transformd en un ente desagradable debido a su maldad.
Umberto Eco (2007) mencionaba que lo considerado
como fealdad en Occidente se relacionaba con lo demo-
niaco, por ello la estética posee dimensiones morales.
Asi, no sorprende que el jesuita Juan Agustin describiera
al anciano de la siguiente forma:

Es el viejo de tal modo y figura que, puesto
en una plaga ynsigne, qual es la de Madrid o
Meéxico, vendria todo el mundo a verlo como
un satyro o fauno. Tiene al pie de cien afios, de
mediana estatura, la melena crescida, la cara
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arrugada, visco de un ojo, las ufas largas, y
los miembros requemados de el sol; fiero en
el aspecto, y con ser tam viejo, es tam vivo,
suelto y agil, que parece un espiritu (“Carta
Anua de la Provincia de México desde Abril
de 1600 hasta el de 1602 1981: 676).

Zorro, sétiro o fauno, el imaginario cristiano tomo
ciertos animales, reales o mitoldgicos, para dotarlos de
cualidades malignas que debian ser vencidas, al igual
que habia sido derrotado el Demonio, personificado en
la imagen de una serpiente (Gén. 3:1-5). Este trasfondo
simbdlico cobré especial relevancia en América, donde
las sociedades amerindias atribuian a la serpiente un ca-
racter sagrado y protector, lo que para los misioneros
representaba una evidencia mds de la presencia del De-
monio en sus creencias. Incluso, la Serpiente Emplumada
era considerada, tanto por mayas como por mexicas, un
ser mitico-fundacional (Lafaye 2014), mientras que, pa-
ra los nomadas del noreste, se han encontrado cuevas
mortuorias donde los cuerpos portan objetos, entre ellos,
cascabeles de vibora, lo que resalta la relevancia del ani-
mal (Gonzélez Arratia 1999). Aunque la importancia de
la serpiente en los panteones mesoamericanos es sin duda
significativa, cabe sefialar que estos ejemplos no preten-
den abarcar la totalidad de dichos sistemas de creencias,
sino ilustrar casos prominentes (como los de Kukulkéan
y Quetzalcoatl) que permiten comprender el contraste
con las précticas culturales descritas en el septentrion.
Justamente, al norte de Mesoamérica, los misioneros
describieron algunas préicticas culturales que igualmente
fueron sometidas al proceso de demonizacion.

En su Memorial de 1634, el franciscano Alonso de Be-
navides (Benavides 2021) describia una prictica guerrera
de la nacién Zuii del Nuevo México. Los indios utiliza-
ban veneno de serpiente para empapar las puntas de sus
flechas, empero, el misionero encasillé dicha destreza
militar en lo que él consideré una idolatria, inspirada,
por supuesto, por el Demonio (93-94). Asimismo, la
serpiente podia ser utilizada como metafora. El jesuita
Andrés Pérez de Ribas, lider provincial de la Nueva Espa-
fla, comentaba igualmente en el siglo XVII que algunos
hechiceros de la nacién yaqui utilizaban sermones para
alejar al pueblo del cristianismo: “no obstante, que ya el
pernicioso sermon, y platica que hizo el Indio hechice-
ro, como pongofia de serpiente infernal avia cundido, y
penetrado a estos otros pueblos” (Pérez de Ribas 1645:
308). Por otro lado, para la provincia de Sinaloa, llegé a
mencionar que el Demonio “muchas vezes se les aparecia
en tie[m]po de su Ge[n]tilidad, habla[n]doles en figura de
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animales, pescados 0 serpientes [...] y aunque la figura
de animal, o serpiente en que se les aparecia el demonio,
la obserbavan y pintavan a su modo, y tal vez levantavan
alguna piedra, 0 palo a manera de Idolo” (18).

Asi como Dios sentencio a la serpiente a arrastrarse
sobre su vientre (Gén. 3: 14), dividié a los animales entre
puros e impuros. En esta segunda categoria entrarian los
animales que se arrastran por el suelo y que sufririan de
igual forma el arsenal discursivo de demonizacién (Lev.
11: 41-45). De esta manera, los reptiles serfan conside-
rados impuros, por lo que los hombres deberian alejarse
de ellos para no contagiarse de dicha impureza. En la
mision jesuita de Parras, los misioneros mencionaban en
1596 que una india adoraba a una lagartija a manera de
deidad; por ello, los ignacianos la dotaron de atributos
demoniacos, para lanzarla finalmente al fuego (“Carta
Anua de la provincia de México de 1596” 1976).

La condena simbdlica de reptiles como la lagartija
no fue un caso aislado, ya que aves nocturnas, en espe-
cial el tecolote, también resultaron bajo la sospecha de
lo diabdlico. En Mesoamérica, el franciscano fray An-
drés de Olmos redactaba en su Tratado de hechicerias
y sortilegios de 1553, que el Diablo se aparecia a los
indios de Cuernavaca bajo la figura de hombre-tecolote.
Mientras que en Amecameca al indio don Juan “ya se le
habfia aparecido el hombre-tecolote (el Diablo), parecido
a un mono. Muchas cosas se le aparecen a uno cuando su
corazon asi lo desea, si Dios no le detiene” (Olmos 1990:
45).

Gadamer (1999) estipula que el proceso hermenéutico
produce un imaginario a partir de una tradicién y que
se retoma para su propia reproduccion. Se habla, por lo
tanto, de un mundo de referencias, un proceso por el cual
entendemos textos o eventos histéricos al fusionar nues-
tro propio horizonte de comprensién con el del pasado.
De este modo, no resulta ilégico observar que —mads de
doscientos afios después que Olmos, en 1760, y mds de
mil kilémetros hacia el norte, en Texas— otro franciscano,
Bartholomé Garcia (1760), retomara la figura del tecolote
para demonizar las creencias indigenas. En su Manual
de confesiones, Garcia interrogaba a los indios sobre el
primer mandamiento cristiano: “Amards a Dios sobre to-
das las cosas”. La lista de preguntas del misionero tenia
como objetivo vigilar y captar las idolatrias de los indios,
por lo que preguntaba: “Quando canta el Tecolote, 01 otro
pajaro, 6 quando llora algun animal crees algo?” (7), pa-
ra posteriormente afiadir: “Has llamado 4 el demonio?”
(8). El Diablo por lo tanto fue igualmente representado,
segln el imaginario de los misioneros, bajo la figura del
ave nocturna.

El repertorio simbdlico de demonizacién no se detuvo
en aves y reptiles, alcanzo6 igualmente a los grandes ani-
males de la llanura, como los venados y los bisontes, que
en el norte novohispano desempefiaban un papel central
en la vida espiritual y cotidiana de los pueblos indigenas.
Si bien el conquistador Pedro Menéndez de Aviles no
forma parte del discurso propiamente misional, su carta
fechada en 1566, dirigida al jesuita Diego de Avellaneda,
revela que la interpretacién de determinadas précticas
indigenas como idolatricas —en este caso, la referencia
hacia los venados— no era exclusiva de los religiosos. Este
tipo de imaginario demonizante circulaba también entre
militares y autoridades coloniales, mostrando la amplitud
con la que ciertas categorias permeaban la comprension
del mundo indigena: “las cerimonias destos, por la mayor
parte, es adorar el sol y la luna y benados muertos [que]
tienen por idolos y otras alemanias; y cada afio hazen
tres o quatro fiestas de sus devociones [...]” (Menéndez
de Aviles 1946: 92).

Por otro lado, el franciscano Alonso de Benavides
comentaba en 1634 que los Apaches Vaqueros adoraban
a los bisontes como su Dios. El bisonte, que en las créni-
cas coloniales es nombrado cibolo, era una de las fuentes
fundamentales de sustento para los grupos indigenas del
norte novohispano, no solo para la comida, sino también
para la creacion de cuerdas para los arcos hechas con
nervios, vestido, calzado, pieles para tiendas y comercio
con otros grupos culturales. El misionero comentaba que
la conversién de los Apaches Vaqueros comenz6 cuando
llegaban a los pueblos “a vender pellejos adobados de
cibolas, que siempre les trataban de Dios” (Benavides
2021: 112).

En suma, la demonizacién de reptiles, aves y mami-
feros no solo revelaba la carga moral que los misioneros
proyectaban sobre la naturaleza, sino que también eviden-
ciaba un intento sistemético por desmontar los vinculos
espirituales que los pueblos indigenas mantenian con los
animales. Cada discurso formaba parte de una estrategia
de control simbdlico destinada a subordinar los imagina-
rios nativos al horizonte cultural cristiano. Sin embargo,
para comprender la profundidad de este choque cultural,
es necesario adentrarse en la manera en que los propios
indigenas concebian a los animales: no como entes de-
moniacos, sino como figuras sagradas y mediadoras de
la vida social, econdmica y espiritual.

LAS RELACIONES CON ANIMALES ENTRE LOS
NOMADAS

Tomando como base el pensamiento religioso de los mi-
sioneros —al ser el registro mds extenso y recurrente con
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el que contamos— resulta indispensable revisar, en la me-
dida de lo posible, la cosmovisién de los nomadas. Si
bien estos no dejaron ningtin escrito, legaron mdltiples
testimonios a través de lo registrado por los conquistado-
res y de las no pocas expresiones de orden grafico a través
de los milenios en que habitaron la regién. Estos hechos
pueden ser traducidos en lo que Paul Riceeur (2001) 1la-
mo accion. La accidn, en tanto texto, se inscribe en una
l6gica de encadenamientos de acciones que constituyen
una estructura del relato. Por consiguiente, una accién
implica una serie mas grande de actos; es decir, cada una
permite el nacimiento de otras: se cierra, pero al mismo
tiempo se abre hacia dimensiones mas amplias. De es-
ta manera, una accién se fija a un discurso y debe ser
analizada por lo que el texto proyecta entre lineas y no
por lo que dice el autor. Asi, la accién no es per se solo
accion, sino que posee un sentido. En un libro excepcio-
nal, que auin es muy util, Giuliano Gliozzi dio un lugar
a los escritos europeos sobre los indigenas americanos
(como mexicas, mayas o quechuas) tomando el término
antropologia a partir de las muchas descripciones que
se publicaron sobre estos. Interpreta esas crénicas como
discursos ideoldgicos para justificar el dominio de los
naturales. Al mismo tiempo, analiza las referencias a las
fuentes tanto biblicas como cldsicas (griegas y latinas) co-
mo elemento de justificacién de la “guerra justa” (Gliozzi
1977).

Revisando los vestigios que hoy calificamos como
arqueoldgicos, para los grupos indigenas eran objetos de
uso para la vida individual o colectiva, asi como expre-
siones cargadas de una enorme fuerza simbdlica que nos
interpela. Y, si bien no podemos comprender plenamente
(bajo nuestros modelos teéricos) lo que significaba cada
petrograbado, cada pintura rupestre, pretendemos esfor-
zarnos en buscar repeticiones, establecer comparaciones
0, incluso, escuchar interpretaciones de los colonos, mi-
sioneros y burdcratas; aunque sepamos de antemano que
ellos tenfan referencias legales, lingiifsticas, cristianas
y econdmicas acumuladas durante siglos que eran radi-
calmente otras que las occidentales. También es preciso
recordar que, desde los romanos, pasando por los reinos
godos, hasta los reyes cristianos, los ibéricos vivieron
una historia de larga duracién y experimentaron, en su
mayoria, la opresion de los estamentos nobles, los reli-
giosos y los militares, lo cual los marcé. Asi que nos
topamos con el encuentro de dos tradiciones milenarias,
la del nomadismo y la del cristianismo: los intercambios
que sostuvieron luego de la conquista no se explicarian
sin tener en cuenta estas genealogias histéricas tan di-
versas, tan opuestas y tan absurdas para cada una de las
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colectividades en conflicto.

Ha parecido necesario presentar algunos ejemplos de
la expresion grafica de los indigenas y mostrar que su
cultura de ninguna manera tiene referencias al Diablo o a
alguna entidad que tuviese caracteristicas parecidas, co-
mo lo propusieron los padres jesuitas, los franciscanos y
los militares. Este ejemplo permite notar que dos culturas,
ambas milenarias, se enfrentan y se vuelven mutuamente
incomprensibles, aunque una de las dos fue la que triunfo,
debido a su desarrollo armamentista. La obsesién por el
Demonio no debe sorprendernos, puesto que el mismo
fundador de la Compaiiia de Jesus, san Ignacio de Lo-
yola, fundament6 en sus Exercicios Spirituales, desde la
primera meditacion, la idea de que nada mas habia dos
banderas, es decir, dos posibilidades para la vida de un
cristiano, la de Jesus o la del Diablo. Por lo tanto, debia
escogerse una: “la una de Christo, summo capitdn y sefior
nuestro; la otra de Lucifer, mortal enemigo de nuestra
humana natura” (Loyola 1962: 79). Por ello, los jesuitas
estaban marcados por la certeza de que lo diabdlico era
un poderio de las fuerzas del mal que se contraponia al
triunfo de Cristo.

Asi, dejando de lado los conceptos de los religiosos
—no solo de los jesuitas, sino también de los franciscanos y
dominicos— parece prudente y necesario analizar la cultu-
ra indigena en torno a de los animales que conocian, que
cazaban para comer, que consideraban sagrados o que re-
lacionaban con seres superiores o sagrados. Al respecto,
conviene citar el término multinaturalismo de Viveiros
de Castro (2004), que sefala una diferencia entre el pen-
samiento amerindio y el denominado multiculturalismo.
Este dltimo se basa en la unicidad de la naturaleza y la
multiplicidad de culturas, mientras que el multinaturalis-
mo versa sobre la unidad del espiritu y la universalidad
de los cuerpos.

Abhora bien, lo primero que nos revelan los trabajos
arqueoldgicos es que los ndmadas tenfan la necesidad de
reproducirse. Ninguna sociedad puede sobrevivir sin la
reproduccion, tanto bioldgica“como cultural. La primera
se apoya en los elementos que les brindaba la naturale-
za. Al repecto es importante precisar que no debemos
elaborar generalizaciones sobre la alimentacion de las
distintas etnias, porque cada una gozaba y aprovecha-
ba lo que estaba en su propio dominio geogréfico. Los
coahuilefios nombraban un espacio como Cibola,' una

1 Debe distinguirse entre el Cibola mitico al que aluden diversos
cronistas del noroeste, cuyos sentidos han sido analizados por Agui-
lar Aguilar (2015), en su estudio introductorio a los textos de fray
Marcos de Niza, el virrey Antonio de Mendoza y el militar Francisco
Visquez de Coronado, y el Cibola mencionado en este articulo, pro-
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referencia clara a la sabana en que pastaban los bison-
tes. Si nos acercamos al desierto, la oferta alimenticia
cambia radicalmente. Donde un jesuita escribié que todo
era desolacion, sequia, espinas y animales ponzofiosos,
en realidad vivian comunidades indigenas organizadas.
Ello se comprueba porque, en pleno desierto, se hallan
morteros en la roca viva, lo que indica que ahi prepararon
sus alimentos; ademds, el hecho de que se enfrentaran
continuamente con los espafioles, sugiere que estaban
bien nutridos y tenian la energia suficiente para ello. Las
lagunas muestran otro tipo de oferta: peces, patos, cala-
baza, maiz y, evidentemente, mamiferos. Asi podriamos
seguir recuperando dreas en que se localizaban suminis-
tros tanto de la flora como de la fauna. También existen
referencias sobre la adopcién de convenciones interétni-
cas para compartir frutos, como la tuna o auin los cibolos.
Lo anterior nos permite ver que la reproduccién bioldgi-
ca ocurrié de manera efectiva durante milenios (Valdés
2017).

Todos, unos mas que otros, tenian al venado como re-
curso fundamental para su consumo. No obstante, ademds
de comerlo, lo consideraban sagrado. Se han localizado
casi mil figuras de venados en petrograbados y pinturas:
es el animal privilegiado por los artistas indigenas. Otros
mamiferos fueron representados en el arte grafico solo
en contadas ocasiones: pocos bisontes, casi ninglin 0so
—a no ser sus huellas— tortugas, lagartijas y serpientes, asi
como no pocos insectos y algunas aves, como el guajolo-
te. Ya en la etapa colonial apareceran grabados y pinturas
de caballos. Sin ninguna comparacion, el ciervo fue, por
mucho, el més representado. Completemos la informa-
cién recordando que algunas pinturas rupestres tienen
alrededor de 3,000 afios, lo que muestra una continuidad
a través de un extenso periodo (Turpin 2010). Para Vi-
veiros de Castro (2004), dicha relacién corresponde al
perspectivismo, el cual no se aplica a todos los animales,
sino a los depredadores y a las presas humanas. El relati-
vismo amerindio se asocia al valor simbdlico de la caza'y
al chamanismo. En este sentido, la caza es una cuestion
simbdlica en la que los animales poseen espiritualidad y,
de este modo, se convierten en el prototipo extra-humano
del Otro.

En segundo lugar, parece significativo recordar que
los indigenas hicieron frecuentemente sacrificios de ani-
males para ofrendarlos a quienes consideraban seres tras-
cendentes. Si bien no podemos asegurar que el concepto

pio del noreste novohispano. Mientras el primero forma parte de un
imaginario narrativo asociado a ciudades fabulosas, el segundo alude
a la presencia de grandes mamiferos que pastaban en la regién y que
constituian un recurso fundamental para las bandas némadas.

de dios sea el mas apropiado, es probable que se aproxi-
me. Los indicios sugieren que el Sol, la Luna y Venus
tenfan un lugar en su altar: eran seres hierofdnicos (mani-
festacion de lo sagrado que brilla). Incluso, el franciscano
fray Isidro Félix de Espinosa, quien conocia la lengua de
los coahuilefios, escribié en el siglo X VIII que los indios
le mencionaron que al morir irfan a un lugar donde habria
muchos venados (Espinosa 1746). Ahora bien, en un be-
llo petrograbado, un indigena —que podria ser un chaméan
o0, sencillamente, un dirigente— ofrend6 un puma al sol.
Levanta al felino sobre sus brazos estirados mientras que
el astro aparece en el cielo. Es raro encontrar grabados de
pumas, excepto en algunos petrograbados, como se expo-
ne més abajo. Sabemos que era un puma porque ningtin
otro felino tiene cola larga. Esta ofrenda sacrificial no
tiene ninguna otra explicacién fuera de si misma. Sin em-
bargo, conocemos varias muestras mas con dedicatorias
distintas para el sol (Valdés et al. 2015). Otro caso se traté
en el capitulo “Astrologia y religiosidad” (Valdés 2007)
en el que se presenta el hecho relatado por un jesuita en
la misién de Mapimi, en el que se describe la reaccién
de panico de los indios frente al Cometa Haley en 1607.
Para que el cometa se alejara, le hicieron ofrendas de
pequefios animales como conejos, ratones, viborillas y
otros arrojandolos a la lumbre para que subiera con el
humo al cielo (este concepto lo encontramos igualmente
entre hebreos, griegos, romanos y espafioles), lo que indi-
ca que consideraban esos holocaustos como un presente
para el astro. Otros casos aparecen en crdnicas, cartas
anuas o informes de obispos, pero los ejemplos expues-
tos son prueba de que habian adoptado en sus culturas la
creencia en seres trascendentes a los que debian rendir
culto (Armstrong 2005).

Finalmente, debemos tomar en cuenta las pinturas ru-
pestres y algunos petrograbados en los que los indigenas
expresaron sus creencias bajo la influencia de estados
alterados de conciencia, experimentados bajo el efecto
de algtin entedgeno como el peyote. En estas representa-
ciones en rocas o socavones, muchos chamanes aparecen
volando; una pintura expone hasta cien. Pero el punto
central aqui es el hecho de que unos cuantos chamanes,
no todos, fueron pintados como figuras de ave, de puma,
de 0so o de venado. Era el humano quien se transformaba
gradualmente en animal. ;Qué pudo haber significado
para ellos? No podemos saberlo con certeza, aunque si
intuirlo. Podriamos recurrir al concepto de nahual, muy
comun entre los mexicas. No obstante, el franciscano
José Arlegui (1737), que hablaba nihuatl, otom{ y gua-
chichil —con la que el fraile estaba familiarizado por haber
vivido entre ellos en el norte novohispano— narraba que
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Figura 1: Cornamenta de venado con listados, municipio de Ramos Arizpe, Coahuila. Fotografia de Miguel Reyna.

las naciones indias que vivian en la sierra, una vez que
nacia un bebé, realizaban:

una ceremonia diabdlica [...] llevan a los re-
cien nacidos a las orillas de los rios, y ojos de
agua, y bafiandolos varias veces, les sefialan
Nagual para que sea su patron toda la vida:
de suerte, que es como un baptismo inventado
por el Demonio, pues como nosotros ponemos
nombres de Santos, a los que baptizamos, para
que sean sus intercessores; assi ellos en sus dia-
bolicos bafios sefialan 4 cada uno un animal, O
del aire, 0 de la tierra, 0 del agua, para que toda
la vida le assista, y cuide de su encomendado:
y a este llaman Nagual, viviendo tan ciegos
en este infernal patrocinio, que si el Nagual es
Osso, juzgan que se transforman en Ossos, si
es Cayman, en Caymanes, y como el Demo-
nio los tiene tan engafiados, finge la imagen
de estos animales a su vista, y juzgan que se
transforma en ellos con certeza (157)

Las tensiones entre lo animal y lo humano se observan
en estas narraciones; mientras que para los occidentales
el chamanismo era una manifestacién del demonio, para
los grupos indigenas era la expresion de su cosmovision.
Para Viveiros de Castro (2004), el chamanismo se defi-
ne como la habilidad de cruzar las barreras corporales,
la capacidad de construir didlogos transespecificos y la
posibilidad de volver para contar la historia. Se trata de
hacer politica, diplomacia; es decir, entender el multi-
naturalismo como una politica césmica. Para la politica
chamanica, cada acontecimiento es una accién intencio-

nal del agente. Lo que nosotros llamamos “naturaleza’ es,
en realidad, la cultura de los Otros. Los animales, por lo
tanto, pueden también ser “gente”: poseen capacidad de
accion, son agentes, tienen alma o espiritu y, por lo tanto,
un punto de vista. Estos no-humanos denominados “gen-
te” se ven morfoldgica y culturalmente como humanos.
Las indumentarias animales que los chamanes utilizan en
los rituales, a manera de “ropas”, no son simples objetos,
sino instrumentos para desplazarse por el cosmos.

Desde esta perspectiva, si todos los seres tienen al-
ma, jen qué se distinguen de los humanos? Ellos tienen
diferentes cuerpos, entendidos no de manera fisioldgica,
sino desde las singularidades de cada cuerpo: “Lo que
estoy llamando cuerpo, por lo tanto, no es sinénimo de
fisiologia distintiva o de anatomia caracteristica, sino un
conjunto de maneras o modos de ser que constituyen un
habitus” (56); asi, el perspectivismo es un manierismo
corporal.

CONCLUSIONES

Hemos presentado las concepciones de dos culturas su-
mamente disimiles en sus conceptos sobre la relacién
humano—animal. La incopatibilidad entre ambas era tal
que solo podia derivar en rupturas o malentendidos cuan-
do no, interpretaciones de menosprecio expresadas abier-
tamente, como se sustentd en la primera seccidn de este
trabajo. Se debe anotar que, por parte de los cristianos,
especialmente jesuitas y franciscanos, la relacién con los
ndémadas estuvo marcada por una profunda intolerancia.
Estos tltimos, de manera forzada, fueron adoptando las
creencias y valores cristianos no tanto por conviccion,



Casas y Valdés, Demonizacion del cuerpo y de la animalidad indigena 125

Figura 2: Indigena haciendo una ofrenda al sol, municipio de Ramos Arizpe, Coahuila. Fotografia de Miguel Reyna.

sino por conveniencia o, quizds, mejor dicho, por sobre-
vivencia. Tenemos datos suficientes como para saber que
muchos indigenas usaban las misiones como refugio con-
tra los esclavistas y contra los mismos colonos que los
secuestraban. La mision tenfa como protectores a los reli-
gi0s0s, estos a los obispos y los obispos al rey (en varios
casos a las reinas madres o consortes). Diversos testimo-
nios documentales demuestran que los indigenas huian
de las haciendas de sus encomenderos para esconderse
en una mision. Asi, el dominio de la cultura occidental se
consolidé tanto por la presion del contacto impuesto co-
mo por la ejecucién de la llamada “guerra justa” (Valdés
2022).

Una vez analizado lo anterior, podemos sefialar que
el estudio de las concepciones indigenas y europeas en
torno a la relacién humano—animal revela no solo una di-

ferencia ontoldgica profunda, sino también una lucha por
la interpretacién del mundo natural. Entre los principales
hallazgos se encuentra la constatacién de que la cosmovi-
sion indigena, fundamentada en la interdependencia y el
respeto hacia los seres no humanos, fue sistemdticamente
deslegitimada por los discursos coloniales que asociaban
la animalidad con la barbarie. Nuestro objetivo de com-
prender cémo los imaginarios europeos transformaron las
formas indigenas de entender la vida animal, y con ello,
la relacién entre cultura y naturaleza, se ha cumplido,
en tanto hemos identificado los mecanismos ideolégicos
de imposicién. No obstante, quedan ain aspectos por
desarrollar en torno a las resistencias y reapropiaciones
simbdlicas que los pueblos originarios articularon frente
a dicha dominacién.

Como se ha apreciado, las diferentes aristas de inves-
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Figura 3: Shaman, norte de Coahuila, en el municipio de Zaragoza. Fotografia de Miguel Reyna.

tigacion del tema hacen viable la expansién de nuevos
puntos de reflexion posibles. Por ello, quedan abiertas
lineas de andlisis futuras sobre la pervivencia de imagi-
narios animales en los rituales, relatos orales y practicas
contemporaneas de las comunidades del norte novohis-
pano. Entre las limitantes del estudio se encuentran la
escasez de fuentes indigenas directas y la mediacién casi
total de los testimonios europeos, lo que obliga a una
lectura critica y comparada de los textos coloniales. Asi-
mismo, se reconoce que este estudio no profundiza en
las posibilidades de comprensién del Otro desde los mar-
cos epistemoldgicos misioneros. Si bien se analiza la
l6gica colonial de demonizacién, queda pendiente una
exploraciéon mds amplia de como los propios religiosos
interpretaban e intentaban comprender las practicas indi-
genas desde las categorias de su formacién cristiana. Sin
embargo, el aporte tedrico del presente trabajo radica en
articular una mirada interdisciplinaria; mientras que, en
el plano préctico, ofrece claves para repensar la relacién
humano-animal desde perspectivas no antropocéntricas
y, con ello, enriquecer el didlogo contemporaneo sobre
la diversidad ontolégica y ecoldgica de nuestro pasado
comun.
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