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ERSIONES Y PERVERSIONES EN EL ENCUENTRO

DE DOS MUNDOS

El proceso de aprendizaje en los seres humanos se
basa, en gran parte, en el pensamiento analógico. Es

decir que, cuando nos encontramos frente a elementos nuevos y desco-

V

LOS ENREDOS DEL DIABLO: 
O DE CÓMO LOS NAHUALES SE HICIERON BRUJOS

Roberto Martínez González*
UNIVERSIDAD NACIONAL AUTÓNOMA DE MÉXICO

Nahualli es un término náhuatl que originalmente se usó para designar
dos conceptos principales: En primer lugar, este se refiere a una suerte
de doble o alter ego animal que se encuentra tan estrechamente unido
al destino humano que su muerte tiende a implicar la destrucción de la
persona. En segundo, nahualli alude a cierta clase de especialista ritual
caracterizado por su capacidad de cambiar de forma a voluntad. En el
otro extremo, bruja es un vocablo del Viejo Mundo usado para nombrar
a una persona que, en virtud de su pacto con el diablo, tiene el poder
de dañar a las otras personas y posee un comportamiento antisocial.
Como sabemos, la bruja europea y el nahualli mesoamericano son no-
ciones que originalmente formaban parte de universos conceptuales to-
talmente diferentes. Y, sin embargo, terminaron por converger bajo una
misma imagen durante el proceso colonial mesoamericano. Así pues, la
intención principal del presente trabajo será explicar la manera en que
el uso del concepto bruja en la evangelización terminó por introducir la
brujería europea entre los mesoamericanos.

(Nahualli, bruja, conquista religiosa, transformación cultural) 

* nahualogia@yahoo.com.mx Éste trabajo fue realizado con el apoyo del Programa
de Becas Posdoctorales de la UNAM y el Programa de Becas Crédito de CONACYT. Agra-
dezco igualmente a mis maestros Roberte Hamayon, Michel Graulich y Alfredo López
Austin, cuyo apoyo y enseñanzas han sido fundamentales para la realización de la pre-
sente investigación.
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hasta su reducción al cristianismo a fin de poder salvar sus ánimas de las
garras del demonio. Dentro de tal sistema simbólico Cortés (1963, 337)
afirmaba en una de sus cartas al rey de España “mi principal intento y
motivo es hacer esta guerra y las otras que hiciere, por traer y reducir a
los dichos naturales al dicho conocimiento de Nuestra Santa Fe y Creen-
cia, y después por los sojuzgar, supeditar debajo del yugo y dominio im-
perial Real de vuestra Cesárea Majestad”.

Y es bajo ésta misma óptica que los primeros evangelizadores co-
menzaron a conocer las religiones amerindias, reduciendo todo lo que
no era –o no parecía– cristiano, al mismo nivel de superstición y engaño
demoniaco. Los dioses prehispánicos fueron generalmente interpreta-
dos como demonios,3 las imágenes religiosas como ídolos y los nanahual-
tin como brujos.4 De modo que, para comprender la manera en que los
españoles veían al nahualli, será necesario comenzar por definir lo que
entendían por brujo. Pues, como lo señala De Pury (1997, 32), “elegir una
denominación no es imparcial, pues denota la actitud que se adopta ante
aquellos a quienes se designa”. Así, comenzaremos por definir el imagi-
nario de la bruja europea y el modo en que dicho concepto fue creado y
empleado por la Iglesia para combatir a quienes se apartaban del dogma
católico. Posteriormente, procuraremos mostrar cómo es que la imagen
de la bruja occidental fue usada por los españoles para combatir el na-
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nocidos, debemos compararlos con todo un conjunto de conceptos ya
asimilados y recuerdos de experiencias pasadas a fin de poder aprender-
los en términos de lo ya conocido.1 De tal suerte que, cuando los españo-
les llegaron a América, debieron interpretar todos los elementos cultura-
les que acababan de descubrir a partir de su propia visión del mundo.
Una visión, heredera del pensamiento medieval, que se fundaba en las
explicaciones bíblicas y los aportes de la tradición grecolatina a la cultu-
ra occidental.2

Así, para la Iglesia del siglo XVI, el mundo estaba dividido entre
aquellos que tenían la verdadera fe y quienes vivían engañados por el
demonio. De este modo, Castañega (1994, 13) afirmaba en 1529 que “dos
son las Iglesias de éste mundo: la una es la católica, la otra es la diabóli-
ca [...] La Iglesia diabólica es generalmente, toda la infidelidad que está
fuera de la Iglesia católica”. Y por esta razón quienes conocían la verda-
dera fe debían salvar las almas de aquellos que vivían en el error convir-
tiéndolos al cristianismo. Sin embargo, en éste sistema el no creyente
–quien debía ser salvado del demonio– no era concebido como una sim-
ple víctima sino, ante todo, como un pecador. Pues tal como lo advertía
Eymerich (2001, 73) a fines del siglo XIV “el hereje determinándose entre
una doctrina verdadera y una falsa, rechaza la verdadera y elige como
verdadera una doctrina falsa y perversa”. Y es por tal causa que los here-
jes (e, indirectamente, los infieles) debían ser combatidos y perseguidos

1 Obviamente, existen otros mecanismos, como la experiencia, que juegan un rol im-
portante en los primeros años de la infancia. 

2 Tras el descubrimiento de América, la mentalidad europea sufrió una tremenda cri-
sis al ver invalidadas de golpe muchas de las que se creían eran verdades universales. Se
cuestiona el origen del hombre americano, su humanidad, su madurez e incluso su po-
sesión de un alma; de este modo el indígena se convierte en un ser casi inclasificable y
comprensible sólo a través de su comparación con el mundo conocido. Vemos, por ejem-
plo, a Durán (1967 vol. II, 24) afirmando que Huitzilopochtli es Marte y a Muñoz Camar-
go (1998, 85) calificando a Camaxtle, Quetzalcoatl y Tezcatlipoca de “hombres nacidos de
incubos”. Motolinia (1971, 13) ve al mítico héroe Acol “como otro Saúl” y Sahagún (1938
I, 19) deduce de la presencia del término “serpiente” en el nombre de la diosa Ciuhua-
coatl y del hecho que fuera también llamada Tonantzin “Nuestra Madre” “que esta diosa
es nuestra madre Eva, la cual fue engañada de la culebra, y que ellos tenían noticia del
negocio que pasó entre nuestra madre Eva y la culebra”.

3 Así, por ejemplo, leemos en los Coloquios y doctrina cristiana... de Sahagún (1986,
175): “En verdad todos aquellos que habéis tenido por dioses, ninguno de ellos es Dios,
ninguno de ellos es dador de la vida, porque todos son diablos”. Años más tarde Men-
dieta (1945, 225) afirma que los indios “habían estado engañados en grandes errores y ce-
guedades, teniendo por dioses a demonios enemigos del linaje humano”.

4 Molina (2000) traduce el término nahualli por “bruja”. Sahagún (1938 X, 33) lo defi-
ne como “brujo que de noche espanta a los hombres y chupa a los niños”. Clavijero (1974,
107) le da el sentido de “hechicero”. En tanto que Olmos, en su Tratado de hechicerías y sor-
tilegios (1990, 40-41), hace de nahualli un término femenino para decir “ella la nahual
llamada bruja”. La palabra bruja nos remite a un personaje europeo, preferentemente fe-
menino, que, en virtud de su pacto con el diablo, se vale de poderes sobrenaturales para
causar toda clase de males a quienes le rodean. Típicamente, se supone que las brujas se
reúnen entre ellas y con el diablo, en los llamados aquelarres o sabbats, para cometer
toda clase de actos transgresivos; tener relaciones sexuales ilícitas, comer cadáveres y
matar o enfermar a sus enemigos (Véase Proceso a la brujería 1989, 58-60; Lison Tolosana
1992, 113-116, 132; Henningsen 1980, 73). 
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plicaba y justificaba la necesidad de la extirpación de tales grupos. En
otras palabras, la brujería, tal como era pensada por la escolástica, es re-
sultado de la percepción deformada que la Iglesia –y en particular la In-
quisición– tenía de las prácticas y creencias no cristianas.

Esto se hace particularmente evidente en la descripción del aquelarre
(reunión de brujas) que, en 1494, presentaba el Repertorium Inquisitorum
(1981, 410-412): 

Sucede que mujeres pérfidas, [y] pervertidas por Satán, se digan y se crean
seducidas por los engaños de los demonios, y declaren que se reúnen, nu-
merosas, en plena noche, con Diana la diosa de los paganos y con Hérodia-
de, y que cabalgando ciertas bestias, atraviesan en el silencio de la noche o
el rugido del rayo inmensos espacios, el cielo de varias naciones. 

Es decir que, a diferencia de lo que se vería más tarde, en esta prime-
ra concepción, las brujas eran pensadas como pervertidas por Satán por-
que les hacía cometer herejías y no porque les diera poderes sobrenatu-
rales, copulara con ellas o les impulsara a hacer múltiples fechorías. De
hecho, según Gari Lacruz (1993, 291), “los aquelarres de la brujas repre-
sentan una primera fase precristiana en la que las reuniones eran presi-
didas por una deidad femenina, Diana en el mundo latino, Holda en el
mundo germánico y Mary en el País Vasco”. En este sentido, la persecu-
ción de mujeres-brujas estaría ligada tanto al fortalecimiento de un po-
der religioso estrictamente masculino –y el consiguiente sometimiento
de la mujer (véase Castañega 1994, 24)–, como a la desvaloración y ex-
clusión de las pitonisas y adivinas de la Edad Antigua en el nuevo culto
unificado.

Sin embargo, esta primera visión no duraría mucho tiempo. Pues,
cuanto más se estudiaba la práctica brujeril a través de las herramientas
metodológicas de la época –la comparación con los textos bíblicos y los
documentos latinos–, más se le deformaba y adaptaba a las creencias de
la clase dominante. Ya que, como es sabido, las autoridades eclesiásticas
de la época se perdían en largas disertaciones pseudológicas al inte-
rior de un sistema escolástico en el que la coherencia impuesta por las
reglas de la argumentación condujo a la construcción de un edificio teó-
rico cada vez más coherente consigo mismo y, al mismo tiempo, más ale-
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hualismo mesoamericano y cómo es que dichas ideas terminaron por in-
cidir en la conformación de las creencias indígenas contemporáneas.

DE LA BRUJA AL NAHUALLI

Aun cuando el momento exacto en que dio inicio la Gran Cacería de
Brujas es todavía difícil de definir (alrededor del siglo XV),5 parece claro
que sus orígenes más remotos se ubican en la persecución de los cátaros
de los siglos XIII y XIV.6 Un momento en el que, en la fragmentada Europa,
la Iglesia, necesitando afianzar su poderío frente a invasores extranjeros,
optó por la “purga” de todos los grupos que no se apegaban de manera
estricta al dogma católico.7 Pues, es sólo a través de la unidad religiosa
que se podía hacer frente a la creciente expansión de los árabes.8 La apa-
rición de discordancias al interior de la propia Iglesia implicaba el ries-
go de la pérdida de unidad identitaria frente a un enemigo que cada vez
se mostraba más poderoso; y por consiguiente debía evitarse a toda cos-
ta la más mínima disgregación del pensamiento cristiano. Así, es al con-
tacto con los no cristianos y no ortodoxos que el imaginario de la bruja
fue originalmente construido como una herramienta conceptual que ex-

5 “En el otoño de 1478 lograron los Reyes Católicos del Pontífice Sixto VI la bula que
dejaba en sus manos la creación y organización de la Inquisición en Castilla. Los inqui-
sidores iban a ser en adelante los guardianes del dogma y batalladores de la herejía”
(Lison Tolosana 1979, 9). Sin embargo, no es sino hasta 1484 que, a través de la bula
Summus desiderantes, el papa Inocencio VIII dio poderes a los familiares de la Inquisición
para castigar por el fuego toda sospecha de brujería (Correa 1955, 81). En España, la
primera aparición del término bruxa se produce en los Pirineos, a mediados del siglo XIV,
tanto en catalán como en aragonés (Gari Lacruz 1993, 289). De hecho, en opinión de
Lison Tolosana (1992, 111), la persecución de brujas es un fenómeno que inicia a media-
dos del siglo XV y concluye hasta las primeras décadas del XVII. 

6 1208-1209, cruzada contra los cátaros; 1234-1325, la Inquisición se encarga de su
persecución. 

7 Entre los cuales Eymerych (2001, 84-85) cita a “los cátaros, los maniqueos [y] los lla-
mados árabes”.

8 De hecho, parece ser que la referencia a lo diferente por lo diabólico, tiene también
su origen en el gran resentimiento cultural que crea la ocupación de los musulmanes por
más de 700 años.
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empezaron a ser considerados como pertenecientes a una congregación o re-
ligión alternativa, en la que los fieles ingresaban haciendo acatamiento del
demonio con solemne remedo sacrílego del ritual de adoración a Dios y se
generalizó la creencia de que el juramento de fidelidad al diablo habilitaba
a quien lo prestaba para ejercitar los que se consideraban poderes brujeriles
más característicos, como volar por los aires en escobas, adquirir fuerzas y
poderes sobrenaturales mediante untos de niños asesinados, convertir a
personas en animales, enfermar y matar a la gente y a los ganados, producir
tempestades, granizos y otros males de similar gravedad.

Así, la fuente del poder oculto no era ya la fuerza de la palabra, ni la
invocación del demonio, ni la ceremonia mágica, sino que aquella pro-
viene de la adoración personal y voluntaria al diablo por parte de la bru-
ja. “Hereje y apostata; su poder es vicario pero diabólico, adquirido a
través de un pacto explícito, personal y directo con el mismísimo Satán”
(Lison Tolosana 1992, 113).11 Una visión que justificaba y explicaba me-
jor el odio, el miedo a las brujas, y, en consecuencia, su persecución y ex-
terminio. A medida que pasaba el tiempo, dicha imagen se enriquecía
con las declaraciones de aquellos que, bajo los efectos de la tortura, con-
fesaban todos los delitos que los inquisidores les imputaban.12

Lo más característico de la brujería es, ante todo, su relación con el
diablo. Pues, en muchos casos, la escolástica suponía que, en realidad,
el brujo carecía de todo poder personal y que los prodigios por él realiza-
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jado de la realidad (Tauiset 1993, 261). En otras palabras, la imagen esco-
lástica de la bruja es una formulación intelectual que 

pertenece propiamente a las clases dominantes y educadas y no a los secto-
res más modestos de la población [...] Aún cuando las creencias populares
en espíritus demoníacos, los incubos y súcubos, las orgías y el canibalismo
hayan aportado una parte del material sobre el que tales ideas fueron mode-
ladas, su formulación completa es producto de los teólogos, los pensadores
y los hombres de ley (Levack 1991, 38, 61).9

El lado demoniaco fue cobrando mayor peso en la concepción de la
brujería conforme los poderes del diablo iban siendo “demostrados”
como capaces de producir los portentos que las dichas brujas menciona-
ban (Tauiset 1993, 267). De modo que, para defender la realidad de pro-
digios, como el vuelo y la transformación, se desarrolló toda una teoría
sobre los poderes del demonio (véase Kramer y Spregner 1971, 3, 62;
Castañega 1994, 22).10 Y es desde entonces, para retomar las palabras de
Rodríguez Virgil (1996, 72), que las brujas: 

9 Ginzburg (1980, 54) muestra la oposición existente entre las creencias de los campe-
sinos y las de los inquisidores en torno a los benandanti y los hombres lobo. Pues a
diferencia de lo que sostenía la Iglesia, y se observa en los filmes de Hollywood, para los
campesinos italianos, los hombres-lobo no eran seres demoniacos sino personajes que, en
el infierno, combatían contra los poderes destructores del diablo. “El acusado Thiess, un
viejo de más de ochenta años, confesó resueltamente a los jueces que lo interrogaban ser
un hombre lobo [...][Los licántropos] se dirigían a pie, bajo su forma de lobos, a un lugar
situado ‘allá donde termina el mar’: el infierno. Donde luchaban contra el diablo y las
brujas”. Incluso encontramos prácticas no ortodoxas en el seno mismo de la Iglesia post-
medieval. “Algunos eclesiásticos que se ponen revestidos o con estolas para coger los
granos del helecho, que dicen que en la noche de San Juan florece y viene a granar, y cer-
can con cruces el espacio donde hay helechos y hacen ceremonias y leen evangelios y
otras oraciones para que el demonio no estorbe el coger de los granos; todo lo cual es pú-
blico engaño del demonio” (Castañega 1994, 38-39).

10 He aquí algunos ejemplos de las sesudas reflexiones que se produjeron en torno a
la posibilidad de vuelo de las brujas: “Parece que puede haber dos maneras de tales mi-
nistros al demonio con pacto expreso consagrados; unos que realmente se van a tierras y
mares y partes remotas por misterio diabólico; y otros que, arrebatados de sus sentidos,
como en grave y pesado sueño, tienen revelaciones diabólicas de las cosas remotas y
ocultas” (Castañega 1994, 22). “Dado que la facultad de fantasear o imaginar es corpórea,
es decir, aliada a un órgano físico, está también naturalmente sujeta a los demonios, en-

tonces ellos pueden transformarla, causando varias fantasías por el flujo de pensamien-
tos y percepciones de la imagen original recibida por ellos... [Sin embargo] Hay magos y
hechiceros que, por el poder del demonio pueden producir efectos reales y extraordina-
rios, y estos efectos no son imaginarios y Dios permite que esto sea” (Kramer y Spregner
1971, 3, 62).

11 Ciruelo Sánchez (1541, fol. XV) declara que “todas las obras de las supersticiones
vienen de los malos [ángeles]”.

12 El Repertorum Inquisitorum (1981, 431-432) declara “se tortura al acusado del que la
culpabilidad está establecida a medias (por la deposición de un sólo testigo o el rumor
público) y que interrogado niega una y otra vez. De hecho, se actúa con mayor dureza y
crueldad (durius et atrocius) con aquel que convencido de herejía, se rehúsa a confesar,
que con aquel que confiesa”. Lo que seguramente reducía considerablemente el número
de los que no confesaban. 
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las cosas que allí pone y las palabras que allí dice no tienen virtud natu-
ral ni sobrenatural para hacer aquel efecto, aquella oración es vana, su-
persticiosa y diabólica” (Ciruelo Sánchez 1541, fol. XIVr). Cabe notar que,
entre las acusaciones más frecuentes referentes a la brujería, figuran ac-
tos como: buscar tesoros por medio de hechizos, curar con sortilegios,
ser partera, leer las manos, deshacer brujerías, sacar demonios, señorear
lluvias o tormentas, proteger los campos y cosechas, y otros tantos actos
que, a priori, nada tienen que ver con la imagen típica del aquelarre y la
bruja demoníaca (Lison Tolosana 1979, 13, 15; Castañega 1994, 40). De
hecho, llama la atención que, entre los 476 procesos consultados por Gari
Lacruz (1993, 292) para el periodo de 1496 a 1700, sólo 38 de ellos presen-
tan informaciones sobre aquelarres. Ello “indica claramente que otras
brujerías preocupaban más a los campesinos que aquellas ligadas a los
aquelarres” (idem). Fue tan presente la idea de la alianza demoniaca que,
incluso, se llegó a pensar que un hombre podía tener pacto con el diablo
sin siquiera saberlo. “Unos tienen pacto oculto cuando, sin renegar ni
apostatar ni perder la fe católica a su parecer, tienen y creen y hacen las
mismas ceremonias e invocaciones diabólicas” (Castañega 1994, 19). Así,
la asociación entre bruja y hereje se volvió tan estrecha que: 

[La imagen de la bruja], que en numerosos aspectos había adquirido una
vida propia, podía ser aplicada sin discriminación a todos los herejes y a
aquellos que se desviaban de la ortodoxia cristiana [...] En efecto, hacia fines
de la Edad Media ella se aplicaba tanto a los herejes, los magos y los sabios,
como a los simples malefici o brujos (Levack 1991, 51).

En resumen, lo que habría permitido a los españoles reconocer a los
brujos no es una actividad particular, como la transformación o el vuelo
mágico, sino la simple manifestación de un poder sobrenatural fuera de
la esfera del catolicismo. Y es éste poder quien habría permitido la iden-
tificación del nahualli con el brujo; ya que tales poderes eran la prueba
misma de la existencia de toda una serie de características propias a los
adeptos del demonio. Es por esta razón que los diccionarios antiguos no
definen el término nahualli de manera exhaustiva; pues, una vez dicho
que eran nigrománticos, hechiceros, brujos, etcétera, la simple evocación
de la palabra brujo bastaba para completar la imagen mental del perso-
naje con las vastas descripciones del aquelarre. 
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dos no eran sino muestras de la intervención directa del diablo.13 De modo
que, estando en presencia de quienes detentaban un cierto poder sobre-
natural no derivado de la devoción católica, el inquisidor siempre podía
deducir la existencia del pacto diabólico. Y como, a fin de cuentas, se su-
ponía que “todos los magos hacían pacto con el diablo” (Levack 1991,
47), todos los magos debían ser destruidos (Kramer y Spregner 1971, 3).14

En efecto, no sólo las acciones nocivas y estereotipadas –como invo-
car tormentas y granizadas, comer niños, producir la esterilidad de las
tierras, enfermar al ganado y las personas, transformar a los hombres en
animales, etcétera– eran susceptibles de ser consideradas como produc-
to del pacto con el demonio, sino también todo aquello, maléfico o bené-
fico, que pudiera alejarse del más estricto dogma católico. Si el hombre
hace algo en que “para haber algún bien, o para efectuar algún mal, si

13 Henningsen (1980, 78) menciona sobre los brujos de Zugarramurdi que “aparte de
la capacidad de transformarse a sí mismos en animales (gatos, perros, puercos, caballos
y ‘varios animales’) los brujos dijeron no tener poderes mágicos personales. Todo lo que
emprendían era hecho con la ayuda del demonio o los demonios”. Y aun las transforma-
ciones, según Levack (1991, 57), eran claramente, para la escolástica, una consecuencia de
la intervención del diablo sobre las facultades imaginativas del brujo y no el resultado
de una verdadera transformación corporal. “La posibilidad de un cambio real de forma
nunca fue aceptada por los intelectuales de la época moderna”. De modo que todos los
comportamientos transgresivos o actos mágicos brujiles serían considerados en realidad
como simples manifestaciones del pacto con Satán.

14 El Repertorium Inquisitorum (1981, 287) afirma “se llama magos o matemáticos a aque-
llos que no sólo pretenden vaticinar el futuro, sino que se sirven de imágenes de cera o
de otros medios”. Ciruelo Sánchez (1541, XVIIIv) menciona que “cualquiera cristiano que
ejercita la nigromancia de cualquiera de las maneras aquí contadas: tiene pacto claro y
manifiesto concierto de amistad con el diablo”. Mientras que Eymerich (2001, 181) señala
que “todos los adivinos son, manifiestamente o en secreto, adoradores del diablo. Los as-
trólogos también, y los alquimistas igual, pues cuando no logran conseguir sus fines, pi-
den consejo al diablo, le imploran e invocan. E implorándole, lo veneran evidente-
mente”. Es decir que, aun si la adivinación no tenía en sí nada de objetable, todo adivino
era considerado como demoníaco; pues se le veía como propenso al uso de medios que,
no siendo aceptados por la Iglesia, eran considerados como producto del pacto con el
diablo. Obviamente, ello no implica que todo acto sobrenatural fuera considerado como
diabólico. Pues, como lo muestra el Repertorium Inquisitorum (1981, 174-175), existían
ciertas formas de adivinación pensadas por la Inquisición como igualmente objetivas que
la medicina.
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para la destitución de Zumárraga y la posterior promulgación de un
edicto papal que prohibía a la Inquisición juzgar a los indígenas.17

Es posible que esta aparente tolerancia a la brujería indígena se de-
biera, en gran medida, al hecho de que, en aquella época, las autoridades
inquisitoriales se encontraban mucho más preocupadas por la Reforma
Protestante que acababa de tener lugar en el Viejo Mundo (y amenazaba
con expandirse por el mundo entero) que por los errores en que incu-
rrían los recién iniciados. 

Sin embargo, cincuenta años después de la conquista, la evaluación
de los primeros fracasos de la evangelización provocó el endurecimien-
to de la justicia eclesiástica. Así, en 1585, el Concilio Tercero Provincial
Mexicano (1870, 370), quejándose de la suavidad con que se había trata-
do hasta entonces a los indios, explica que el esfuerzo evangelizador “no
solamente ha sido inútil a los indios, sino que antes bien les ha dado oca-
sión para volver a sus errores y supersticiones con descaro y atrevimien-
to, como lo acredita la experiencia en muchas partes de esta provincia”.
A principios del siglo XVII, el sacerdote Hernando Ruiz de Alarcón –quien
más tarde fuera nombrado extirpador de idolatrías– fue acusado de atri-
buirse poderes inquisitoriales que no le correspondían para juzgar a los
indios (AGN Inquisición, 1614 vol. 304.39, 26r).18 A fines del mismo siglo,
el obispo de Chiapas, Núñez de la Vega (1988, 333) ordenó:

Que en todas las cabezas de cada pueblo se haga cárcel eclesiástica, con gri-
llos y cepos, a costa de las fábricas de la Iglesia, y damos comisión y facul-
tad a todos y cada uno de los párrocos y curas, cuanto podemos y debemos
conforme a derecho, para que en dichas cárceles aprisionen en la forma que
se acostumbra en los casos y delitos tocantes a nuestra santa fe a los reos su-
persticiosos, y con rigor mayor a los dogmatizantes nagualistas.
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BRUJOS Y NAHUALES EN NUEVA ESPAÑA

Aun cuando en las crónicas tempranas observemos que los españoles
empleaban los términos brujo, hechicero y nigromántico para designar a
una amplia variedad de personajes –como dioses, adivinos, usuarios de
alucinógenos y productores de enfermedades15–, parece ser que, a dife-
rencia de lo que sucedió en Europa, en los primeros años de la época co-
lonial, los supuestos brujos indígenas no fueron sistemáticamente perse-
guidos por la Inquisición. Y aun en los casos en que fueron juzgados por
ella, fueron raras veces ejecutados: Según los Procesos de Indios (1912, 9),
Tlacatecatl y Tlacochcalcatl, acusados de ser brujos, hechiceros y sacer-
dotes sacrificadores fueron condenados a la flagelación pública, un año
de reclusión y la prohibición de volver a su pueblo. La Inquisición deter-
minó que Martín Ocelotl, acusado de brujo, “debía ser desterrado de
toda esta Nueva España y enviado a los reinos de Castilla a los señores
inquisidores de la ciudad de Sevilla, para que allí esté en cárcel perpetua
[...] Condenamos más al dicho Martín Ucelo en perdimiento de todos
sus bienes para el fisco de éste Santo Oficio” (idem, 33, 35).16 Y que a An-
drés Mixcoatl y Cristóbal Papalotl, que además de ser considerados
como brujos habían conspirado contra los españoles, “les sean dados
cien azotes [...] y que delante de mucha gente abjuren las herejías que
han predicado”, se les obligue a vivir en un monasterio durante un año
y sean vendidos sin término para asegurar que se mantengan lejos de la
ciudad (idem, 77). De hecho, entre 1536 y 1543, el único indio ejecutado
por la inquisición fue el cacique de Texcoco, Don Carlos Chichimecate-
colotl (Buelna Serrano 2000, 198). Y fue dicho proceso, junto con los ex-
cesos cometidos por la Inquisición en Oaxaca, quien sirvió de pretexto

15 Véase Sahagún (1956, I 31, X 55), Durán (1967 vol. II, 15, 18, 23, 99, 233), Muñoz Ca-
margo (1998, 85) y Núñez de la Vega (1988, 753) sobre el uso del término brujo en la
Nueva España.

16 Conocemos el desenlace de esta historia gracias a Torquemada (1975. vol. II, 83-84),
quien, décadas más tarde comenta “El primer y Santo Obispo de México, de buena me-
moria, Fray Juan de Zumárraga, tuvo preso a uno de estos brujos [que se transforman]
que se decía Ocelotl, y lo desterró para España, por ser muy perjudicial; y perdiose la nao
cerca del puerto y no se supo más de él”.

17 Cruz Soto (2000, 219) explica que, a principios del periodo virreynal, “en su carác-
ter de neófitos en la fe católica, los indios no entraban en la categoría de herejes, ni cuan-
do cometían herejías eran considerados como tales”. Motolinia (1971, 326) declara “no les
obliga la Ley del Evangelio, porque nunca la aceptaron”.

18 El texto dice, por ejemplo, que “sacó en las procesiones y en la iglesia indios e in-
dias con sogas al pescuezo y velas en las manos en forma de penitentes, haciendo públi-
cas sus causas”. 
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para la destitución de Zumárraga y la posterior promulgación de un
edicto papal que prohibía a la Inquisición juzgar a los indígenas.17
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A tono con dicha exhortación, observamos en los testimonios de Gri-
jalva (1924, cap. XX, 112-113), Sánchez de Aguilar (1900, 78, 93) y Thomas
Gage (1946, 247, 252) que numerosos brujos y naguales fueron castiga-
dos y ejecutados durante el siglo XVII. Acorde a tales ideas, Ruiz de Alar-
cón (1984, 46) consideraba que era a través de un pacto con el demonio
que los padres ligaban al recién nacido con su doble-nahualli. Ciudad
Real (1991, 746) cree reconocer en la figura del uaay (equivalente maya
del nahualli) a los animales familiares de las brujas europeas: uaay “fa-
miliar que tienen los nigrománticos, brujos o hechiceros, que es algún
animal, que por pacto que hacen con el demonio se convierten fantásti-
camente en él; y el mal que le sucede a tal animal, le sucede también al
brujo del cual es familiar”.19 Por su parte, Núñez de la Vega (1988, 753-
754, 757) declara:

Hay algunos malos cristianos de ambos sexos que, ofuscados con las tinie-
blas del error, dejan la luz de la verdad, y olvidados de la promesa solemne
que hicieron a Dios cuando por el sacrosanto baño del bautismo los llamó al
rebaño suyo y gremio de su santa Iglesia, no se avergüenzan de seguir la es-
cuela del Demonio a quien renunciaron, y ocuparse en artes malas, divina-
ciones, hechicerías, maleficios, encantos y sortilegios y otras supersticiones
para saber cosas venideras y futuras. Estos son los que en todas las provin-
cias de la Nueva España se llaman nagualistas […] [Los nagualistas son] su-
persticiosos maestros de la mentira, hijos del demonio, subversores de los
fieles y apostatas de nuestra santa fe católica […] Y por medio de tales em-
busteros, que regularmente son grandes brujos y hechiceros, consultan to-
dos los indios al demonio cuando con maleficios encantos y hechizos quie-
ren vengarse de los que los agravian […] Hay algunos que le dan palabra [al
demonio] y le prometen ser siempre suyos, que uniéndosele per nequitiam
con beneplácito explícito estrechamente los transforma en la figura de sus

LOS  ENREDOS  DE L  D I AB LO

2 0 1

naguales […] Y algunos de uno y otro sexos se amistan tan familiarmente
que duermen con ellos [los naguales] en su cama, y por declaración y confe-
sión suya nos consta y ha constado que han tenido acto carnal con demonios
íncubos y súcubos transfigurados en la forma aparente de su nagual.

Es interesante notar que, hacia el fin del siglo XVI, Polo de Ondegardo
(en Gareis 1993, 587) veía igualmente características brujiles en la reli-
giosidad incaica.

Otro género de hechiceros había […] permitidos por los Yngas en cierta ma-
nera, que son como brujos. Que toman la figura que quieren y van por el aire
en breve tiempo, mucho camino; y ven lo que pasa, hablan con el demonio,
el cual les responde en ciertas piedras, o en otras cosas […] Estos sirven de
adivinos, y de decir lo que pasa en lugares muy remotos, antes que venga o
pueda venir la nueva […] Algunos dicen que estos usan de ciertas unturas.

Al mismo tiempo, la persecución de los brujos indígenas conllevó a
un conocimiento más profundo del nahualismo mesoamericano. Pues,
no sólo es en dicho periodo que se registró por primera vez la creencia
en el doble-nahualli, sino que también se reconoció la especificidad de la
brujería mesoamericana; “de todos los casos que he tenido noticia de
este género de brujos nahualles que son diferentes de lo que son las bru-
jas de España” (Ruiz de Alarcón, 1984, 55). En dicho periodo se registró
la creencia en el doble nahualli en Chiapas, (Núñez de la Vega 1988), Yu-
catán (Exquemelin 1971, 97), Honduras (Herrera 1945, t. VI, dec. 4, liv. 8,
cap. 4, 18), Guatemala (Ximénes 1985, 409; Cortéz y Larraz 1958 vol. I,
103) y Zacatecas (Arlegui 1851, 145).20 De hecho, el término nagual pare-
ce haberse vuelto tan popular durante los últimos dos siglos del perio-
do colonial que, en 1627, una mujer española llamada Luisa Méndez de-
claró frente a la Inquisición (AGN Inquisición 1627 206.9, fol. 15r) que una

19 Una vez hecho el pacto con el demonio, el novicio recibía de la bruja maestra un
demonio familiar que, bajo la forma de un sapo vestido, actuaría como su guarda y le in-
citaría para hacer el mal. Al mismo tiempo, este sapo vestido le proveería de aquella agua
verdinegra de la que se untaría el brujo para volar o realizar distintos maleficios (véase
Proceso a los brujos de Zugarramurdi en Proceso a la brujería, 1989, 48-49; Lison-Tolosana
1992, 116).

20 Esto no significa que la creencia en el doble-nahualli no haya existido en época pre-
hispánica pues, aunque de manera vaga, algunos textos de la colonia temprana –como el
Códice Florentino (1950-63, I 1-2, II 161, IX 83-84, X 57, 32, XII 50) y la Leyenda de los Soles
(1945, 121)– aluden a este tipo de creencias. Véase Martínez González (2004) para mayo-
res datos al respecto.
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zos usan la palabra brujo tanto para nombrar a las artes maléficas como
a la religiosidad indígena en general. Cabe mencionar que a tales usos
del vocablo brujo no han escapado muchos de los antropólogos que se
han ocupado de la terapéutica mesoamericana; entre ellos, podemos ci-
tar a León (1905, 13), García Alcaraz (1973, 231) y Tremer (1957, 120, 143,
160).22

Sin embargo, el hecho de que brujería adquiriera el sentido de “su-
perstición”, no implica que la persecución de los brujos indígenas haya
cesado, pues, como se ve en el expediente Quechula, 1801, f4r del AHDCH,
el Estado continuó persiguiendo la brujería indígena, cuando menos,
hasta el final de la época colonial. La idea de la adoración indígena del
demonio, y la necesidad de su combate, parece haberse conservado in-
cluso entre los evangelizadores de mediados del siglo XX. Así, por ejem-
plo, Beekman (1956, 262-263), del Instituto Lingüístico de Verano, dice
sobre los choles que “El diablo es adorado en muchas de sus ceremonias
[...] Para los iluminados [por el protestantismo] éstas ceremonias ya no
tienen ningún lugar en sus actividades. Seguido, es necesario proporcio-
narles substitutos culturales para las ceremonias indeseables”.23 Y aun
en la actualidad, cuando la brujería no es ya considerada como un deli-
to por el Código Penal Mexicano, “las autoridades por lo general encar-
celan a los acusados [de brujería], los multan, o bien […] los compro-
meten a abandonar sus actividades mediante declaraciones escritas y
firmadas” (Montoya Briones 1983, 82). 
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mulata llamada Leonor “tenía una culebra debajo de su cama y que no
sabe si es nagual o familiar de la dicha Leonor”.

A la llegada de la Ilustración en Nueva España, las creencias indíge-
nas en general, y el nahualismo en particular, comenzaron a ser pensa-
das por los grupos dominantes –mestizos y españoles– no como frutos
de la inspiración demoníaca, sino como producto de la ignorancia y el
atraso en que vivían los indígenas. Al respecto, podemos señalar que, a
fines del siglo XVIII, el cura de Magdalena, Chiapas, indicó sobre el na-
hualismo “tales delitos más que por malicia proceden en los indios de
ignorancia” (AHDCH: 1798, fol. 3-4). Incluso, hoy, entre las clases privile-
giadas de la Ciudad de México, nagual se ha convertido en sinónimo de
“naco”, “ñero”, “inculto”, “vulgar”, etcétera. Siguiendo el mismo orden
de ideas, el Diccionario Porrúa de Historia, Biografía y Geografía de México
(1964, 1084) dice “se llama nagual a una persona ignorante o en extremo
ruda”. Así, la utilización citadina del termino nagual parece ser herede-
ra de aquella visión española y mestiza que veía en la cultura indígena
un obstáculo para la modernización de la nación.21

Paralelamente, las ideas cientificistas de la época hicieron que los tér-
minos brujo y brujería se vieran reducidos a simples designaciones de
prácticas supersticiosas o de superchería. Por consiguiente, tales voca-
blos terminaron por ser aplicados de manera extensiva a todo tipo de
prácticas y especialistas rituales indígenas. Correa (1955, 79), Williams
García (1963, 173), Huber (1990, 173) y Ruz (1983, 418) son sólo algunos
de los autores que han señalado el modo ambiguo en que los mesti-

21 En el lenguaje popular, nagualear significa “engañar”; se dice de una persona con
marcados rasgos fenotípicos indígenas que “tiene cara de nagual y nariz de chile relleno”
y de quien porta demasiados adornos “vas como el nagual, llevas cargando hasta la
mano del metate”. De hecho, los citadinos emplean con frecuencia frases del estilo de “Si
serás indiorante”, “Pareces indio bajado del cerro a tamborazos” o “te pasas de azteca”.
Mientras que, en las zonas rurales, los mestizos se distinguen de los indígenas hacién-
dose llamar “gente de razón”. Aunque este es un tema que no trataremos aquí, cabe acla-
rar que esta visión negativa del nahualismo coexiste en la actualidad con otros dos pun-
tos de vista radicalmente diferentes: Por un lado se encontrarían quienes ven en el
nahualismo un símbolo de identidad nacional. Por el otro, quienes pretenden apropiarse
del nahualismo como una vía para el autoconocimiento y la superación personal. Con-
súltese Martínez González (2006a) para mayores datos al respecto.

22 Obviamente, la substitución de los vocablos indígenas por términos genéricos –an-
tes brujo, ahora chamán– no han producido más que una gran pérdida de información;
pues no sabiéndose a qué personaje se hace referencia, la información tiende a difundirse
en una amplia generalidad.

23 A tono con este tipo de ideas, encontramos el testimonio de un testigo de Jehová
chuj-k’anjobal que consideraba que su nueva orientación religiosa le profería mayor pro-
tección contra los nanahualtin enemigos. “Cuando yo fui comisariado, era muy estricto y
muchos se enojaban conmigo porque los hacía trabajar en las tareas de la comunidad, en-
tonces unos brujos me amenazaron con que sufriría algún mal. Una noche los brujos
vinieron a mi casa en forma de perros, pero no entraron, al otro día contaron que unos
hombres estaban cuidando mi champa y por eso no ‘bían podido brujearme, pero no ‘bía
nadie, eran los ángeles de Jehová, vigiladores de su pueblo los que me defendieron”
(Hernández Castillo, 1989-90, 123).
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vio un bulto como puerco espino; el cual le dijo su padre que era su nagual,
a quien había de llamar para las cosas que quisiera y se le ofreciesen, y abra-
zándose con él, sintió que la levantaba dicho su nagual por el aire [...] [su na-
gual la transportó a la entrada del cerro, donde vio a una persona] a la mane-
ra de la que pintan a los pies de San Miguel [es decir, el demonio derrotado],
sentado en una silla y con una cola que le llegaba como a los pies (AHDCH,
1685, 41v).

En la actualidad, los nahuas de la Sierra Norte de Puebla llaman al
hombre-nahualli “brujo, maldoso” (Vélez Cervantes 1996, 34); sus simi-
lares de Guerrero usan la palabra brujo tanto para decir que alguien se
metamorfosea para hacer daño a los demás como para indicar que tal
persona posee un doble-nahualli (Goloubinoff 2004, 579). En la Huasteca
hidalguense, se dice que el brujo es el nahualli (Román Martínez 2003,
com. pers.25), mientras que el centro de Veracruz el término nahual pare-
ce haber tomado el sentido de “diablo” (Robe 1971, 101). Sin embargo,
es preciso destacar que el impacto de la visión escolástica de la brujería
no se limita al uso y apropiación del término brujo o brujería sino que
muchos de sus conceptos básicos terminaron por filtrarse en el nahualis-
mo mesoamericano. Los nahuas de los alrededores de la ciudad de Pue-
bla consideran que un individuo puede hacerse hombre-nahualli gracias
a un pacto con el diablo (Fagetti 1996, 212). Los nahuas de Morelos y los
mestizos de Catemaco también consideran a este medio como principal
fuente de poder sobrenatural para un brujo (Álvarez Heydenreich 1987,
135; Münch 1994, 210, 213). Los tzotziles creen que es el diablo quien
atribuye el doble-nahualli a los seres humanos “una vez que el diablo ha
colocado los wayijel a las personas comunes, pone tres cruces atrás de la
cabeza porque ahí son recibidos” (Page Pliego 2002, 199). De igual
modo, los lencas de Honduras dicen que los dobles-nahualli “no son
animales. Son espíritus de Satanás” (Chapman 1985, 212).

Entre todos los brujos-nahualli, ninguno refleja con mayor exactitud
el pensamiento de la escolástica europea como el denominado nahualli-
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LA EVANGELIZACIÓN BRUJIL

Otro resultado de persecución de los brujos indígenas, tan indeseable
como inesperado para los evangelizadores, es que, al tratar de combatir
al demonio, la visión escolástica de la brujería terminó por filtrase en el
pensamiento indígena. En el Tratado de hechicerías y sortilegios de Olmos
(1990)24 y el Promptuario manual mexicano de Paredes (1759) vemos con
claridad que, procurando mostrar a los indígenas la verdadera naturale-
za de sus creencias e indicarles lo que no debían hacer, se terminó por
equiparar las antiguas nociones de nahualli y tlacatecolotl (un categoría
empleada para designar un aspecto nocivo y aterrador de los seres y las
cosas) a las concepciones europeas de la bruja y el diablo. Y es, probable-
mente, a partir de esta clase particularmente confusa de discursos que
tanto el diablo como la bruja terminaron por integrarse a la cosmovisión
mesoamericana. De hecho, encontramos procesos inquisitoriales en los
que los indígenas acabaron por confesar –tal vez bajo tortura– su partici-
pación en prácticas demoníacas. Leemos en un documento del siglo XVIII

(AGN Inquisición, 1751 vol. 939.8, 279rv) sobre una indígena tlaxcalteca,
llamada María o Gregoria Borrego, que 

preguntada si sabe o a oído que alguna persona sea bruja o hechicera, res-
ponde que la misma que declara hace como seis años que es hechicera […]
[Que para iniciarse en la brujería] la dicha María Diega la llevó a la orilla del
río bajo el pueblo, junto a un carrizal grande, y que allí llamó al demonio
[…] El cual salía en figura de negro, otras en traje de hombre español. 

En el Soconusco, un indígena de apellido Pamplona dijo tener al demo-
nio por nagual (AHDCH, 1801, f4r; Aramoni Calderón, 1992, 239). Mien-
tras que, en esta misma región, una mujer indígena de lengua náhuatl,
llamada María Sánchez, cuenta que, para iniciarla en la “brujería”, su
padre, Juan Sánchez, la llevo a un cerro y le pidió que se olvidara de la
religión católica. Después de esto,

24 Que no es más que una traducción al náhuatl del texto que Castañega había escrito
algunos años antes sobre la brujería española.

25 Carpintero nahuatlato a quien agradecemos la interesante entrevista que nos con-
cedió. 
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No obstante, parece ser que, además de los frailes que les acompaña-
ban, la presencia de personajes con poderes sobrenaturales podía ser de
utilidad para los conquistadores. Esto pudiera verse reflejado en el he-
cho de que, en el registro de quienes cayeron en la conquista, aparece un
tal “Botello Blas, el nigromántico; murió en la Noche Triste” (Sahagún
1938, XII 369). Y, como Botello no fue el último de los nigrománticos his-
panos en Nueva España, poco a poco las prácticas y creencias mágico-
religiosas europeas terminaron por filtrarse en la religiosidad indígena.
Una de las más patentes evidencias de tal influencia es la muy difundi-
da creencia en el mal de ojo en grupos indígenas tan diversos como los
tojolabales, los zapotecos, los mixes, los triques, los mixtecos, los tzelta-
les y los huaves (Ruz 1981, 169; Kearney 1971, 82; Lipp 1991, 164; García
Alcaraz 1973, 225; Mak 1959, 133; Villa Rojas 1990, 223; Signorini y Tran-
fo 1979, 257).

CONSIDERACIONES FINALES

En síntesis, podemos ver que, aun cuando buena parte de las ideas que
se generaron en torno al Nuevo Mundo derivan del simple uso de la
propia cosmovisión en el proceso de aprendizaje, el uso del concepto
bruja –lejos de proceder de la observación empírica de una cierta identi-
dad– parece más bien responder a esa antigua estrategia de conversión
que satanizaba al ritualista hereje para justificar su extirpación. Sin em-
bargo, ello no implica que el misionero y el inquisidor no creyeran en la
brujería pues, como hemos dicho, la interacción entre la información de
los procesos –obtenida bajo tortura– y la tradición libresca llevó a la
construcción de un edificio teórico cada vez más complejo y alejado de
la realidad; mismo que, a través de la difusión de manuales y tratados
de demonología se convirtió en marco de referencia para el estudio y
combate de la brujería. Tanto creyeron en la brujería los evangelizadores
que, a pesar de su indulgencia, no pudieron evitar tachar de brujos a una
amplia gama de personajes de tradición indígena. Claro está que, tal
como sucedió en el Viejo Mundo, el hecho de que un especialista ritual
sea tildado de bruja no deriva de la similitud, sino de la simple mani-
festación de un poder sobrenatural ajeno al más puro dogma católico. El
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tlahuilpuchtli. Pues al igual que las strigas y las brujas se trata de perso-
najes, preferentemente femeninos, que se dedican a chupar la sangre de
los recién nacidos. En algunos casos, se supone que hacen pactos con el
diablo, en otros, que hacen reuniones brujiles semejantes a los aquelarres
y, en otros más, que la punición más adecuada para tales seres es la de
quemarlos vivos. Un detalle de interés es que, al igual que en el aquela-
rre descrito por los brujos de Zugarramurdi, la simple mención de las di-
vinidades católicas es suficiente para hacerles huir o desaparecer (véase
Martínez González 2006b; Kramer y Spregner 1971, 66).

LOS OTROS BRUJOS ESPAÑOLES Y SU PRESENCIA EN NUEVA ESPAÑA

Siendo que los indígenas eran para los frailes une especie de niños des-
carriados (que debían ser corregidos y reprendidos mas no destruidos),
se pensaba que la infidelidad de los indígenas era menos perniciosa para
la Iglesia que la herejía de los españoles.26 Esto se ve reflejado en el hecho
de que, en el primer siglo de la época colonial, se procuró evitar al máxi-
mo la “contaminación” de los indígenas con ideas no cristianas proce-
dentes del Viejo Mundo. Así, por ejemplo, encontramos que en 1511 se
emitió una pragmática “para que los hijos y nietos de quemados [por la
Inquisición] no puedan ir a las Indias, ni tuviesen oficio alguno público
ni concejil, ni sean admitidos en religión” (Miscelánea histórica, 1928, 11).
En el mismo sentido, Cortés (1963, 338) prohibió a sus hombres los jue-
gos de azar 

porque de los juegos muchas veces y las más de las veces resultan reniegos
y blasfemias, en nacen otros inconvenientes adjuntos, que del todo se prohí-
ban y defiendan [...] Permítase que en el aposento donde yo estuviere, se
jueguen naipes y otros juegos, moderadamente, con tanto no sea a los da-
dos, porque allí excusarse decir mal (Cortés 1963, 338).

26 “Niños con barbas” les llama en una ocasión Ximénes (en Termer, 1957, 148), “pár-
vulos” los nombra Mendieta (1971, 529), “niñitos” les dice Sánchez de Aguilar (1900, 27),
etcétera.
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mestizos, terminaron por introducirla a la cosmovisión indígena. Ello
sin abordar el tema del impacto que, en el pensamiento indígena, pudie-
ron tener los verdaderos ritualistas heréticos que se infiltraron en el
Nuevo Mundo durante el proceso colonial.

Siguiendo con lo propuesto en un trabajo anterior (Silva y Martínez
2005), consideramos pertinente no conformamos con hablar del sincre-
tismo entre estos dos personajes. Sino identificar los diferentes procesos
simbólicos que intervinieron en el encuentro de las figuras de la bruja y
el nahualli. Hemos podido identificar los siguientes:

Incorporación por analogía. Es a través de la comparación con elemen-
tos culturales propios que un elemento exógeno, como los dioses,
imágenes y ritualistas mesoamericanos, puede ser aprendido e in-
corporado a la cosmovisión de un grupo, en este caso el hispano
postmedieval.
Reducción. Una amplia variedad de especialistas rituales europeos y
americanos son unidos y homogeneizados bajo la muy estereotipada
imagen de la bruja. 
Adición. El mesoamericano termina por incorporar una serie de con-
ceptos pertenecientes al mundo de la bruja en su propia imagen del
nahualli. Esto sucede igualmente en el caso de aquellas creencias
pertenecientes a los ritualistas heréticos europeos que terminaron
por infiltrarse en las poblaciones del Nuevo Mundo. 
Erosión. Con la llegada de la Ilustración a Nueva España, se produce
una pérdida de significado en el concepto bruja que conduce al reem-
plazo del significado original por un simple remanente; en este caso,
el sentido de superchería o superstición. Pues, aunque esta idea sí es-
taba presente en su formulación original, se ha perdido en gran medi-
da su vinculación con lo demoníaco. Siendo que ya se había estableci-
do con anterioridad, la identidad entre ambas figuras este proceso
termina por afectar igualmente al nahualli y transferirle igualmente esa
connotación de engaño, charlatanería e ignorancia.
Retroalimentación. La creencia exógena es empleada para ratificar o
ampliar las propias ideas del mundo. En este caso, las figuras del na-
hualli y el way son empleadas para reactualizar el discurso sobre los
animales familiares y el pacto demoníaco.
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resto sólo consistía en calibrar la herramienta brujil para reducir la más
benévola de las actividades al pacto demoníaco. Fue tan fundamental el
pacto demoníaco en la concepción de la bruja que incluso se llegó a pen-
sar que alguien tenía amistad con el diablo sin siquiera saberlo.

Sin embargo, también hemos dicho que la verdadera persecución de
los brujos indígenas no dio inicio sino hasta bien entrada la época colonial,
momento en que la imagen demoníaca de la brujería se entremezclara con
el verdadero peligro que representaban los especialistas rituales indígenas
–la sublevación–. En diversos textos de la época, se observa que un pro-
fundo conocimiento de la tradición indígena llevó a la homologación de
las más diversas creencias mesoamericanas a manifestaciones demoníacas
y brujeriles. Al mismo tiempo, la traducción y reducción del pensamien-
to indígena en términos cosmovisionales europeos llevó a una amplia di-
fusión de los conceptos mesoamericanos –en particular, el de nahualli– en
poblaciones no indígenas. De hecho, los especialistas rituales indígenas
fueron tan estigmatizados por la brujería europea que, incluso en la actua-
lidad, se les sigue pensando como peligrosos.

En otras palabras, vemos que son el encuentro con el otro y el miedo
a que la propia cultura termine por diluirse en la ajena quienes, a modo
de barrera cosmovisional, producen la imagen de la bruja. Y es la apari-
ción de un nuevo otro, igualmente amenazante, quien provoca la reac-
tivación de la bruja como mecanismo de defensa.

Hacia el final del periodo virreinal, el estereotipo de la bruja, junto a
“equivalentes” indígenas, comenzó a decaer, convirtiéndose una vez
más la bruja y el nahualli en sinónimos; esta vez con el sentido de su-
perstición, superchería o falsa creencia.

En fin, la difusión de la visión escolástica de la brujería terminó por
hacer que muchos de sus conceptos se integraran al nahualismo, adop-
tando en ocasiones nahualli tanto el sentido de brujo como el de diablo
y demonio familiar. La degradación de la brujería también afectó el con-
tenido de le concepto nahual; pues, en boca de algunos citadinos, este
terminó por significar “inculto”, “carente de estilo”, “vulgar”, etcétera.
En otras palabras, la aplicación del concepto bruja al nahualli y la incor-
poración del segundo a la cosmovisión mestiza-occidental, han provoca-
do que nahualli acabe por ser lo que en él se haya querido ver. Querien-
do combatir la brujería en mesoamericana lo españoles, y después los
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Cambio de sentido. Esta es la operación que efectuaron los evangeli-
zadores sobre los conceptos de nahualli y tlacatecolotl a fin de prevenir
a los indígenas contra el demonio y sus malas artes. 

Para concluir, quisiéramos advertir que quienes deseen estudiar el
nahualismo prehispánico se enfrentarán a una cuádruple complicación.
En primer lugar, porque los procesos inquisitoriales concernientes a in-
dígenas son raros y las crónicas del siglo XVI casi no suelen hablar del na-
hualli. En segundo, porque, aplicando el término brujo de manera gené-
rica a una gran diversidad de personajes, la identificación del nahualli se
torna extremadamente difícil. Tercero, porque la asimilación del nahua-
lli a la bruja española hizo que tanto los cronistas como los inquisidores
deformaran –tal vez accidentalmente– la información, atribuyendo a los
nanahualtin toda una serie de características propias a la brujería euro-
pea. Cuarto, porque, al propagarse la visión escolástica de la brujería, los
indígenas modernos terminaron por apropiarse de muchos de sus con-
ceptos; de suerte que, entretejidos con nociones mesoamericanas, resul-
tan muchas veces irreconocibles.
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