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INTRODUCCIÓN 

 

s para los organizadores un placer hacer llegar a ustedes estas memorias del 

Tercer Congreso de Folklore y Tradición Oral en Arqueología. 

Del mismo modo que años anteriores, en esta ocasión hemos contado con la 

participación de investigadores de otras latitudes, tanto a nivel nacional como 

internacional, hecho que nos alegra, pues de este modo valoramos que no sólo ha sido 

nuestra la preocupación por rescatar más información tanto del Folklore y la Tradición 

oral para auxiliar a entender contextos arqueológicos. También es un gusto saber que 

colegas investigan tópicos referentes a otras latitudes, ya sea por intereses particulares o 

buscando paralelismos, lo que nos hace darnos cuenta de que hay un enriquecimiento 

cultural que a veces nos cuesta trabajo apreciar. 

En esta ocasión contamos con una presentación magistral a cargo del Doctor Jorge Angulo 

Villaseñor, La chimenea de Doña Juana en el Palacio de Cortes de Cuernavaca. Si bien ya 

habíamos tenido la oportunidad de escuchar de viva voz del maestro algunos pequeños 

comentarios al respecto, en esta ocasión ha tenido a bien no sólo contarnos las anécdotas 

acontecidas sino ilustrarnos sobre los trabajos arqueológicos realizados en el actual 

Museo Regional Cuauhnáhuac, mejor conocido como Palacio de Cortes, ubicado en la 

ciudad de Cuernavaca, Morelos. En dichas exploraciones arqueológicas se tuvo la 

oportunidad de localizar varias de las etapas constructivas y observar algunas 

modificaciones, entre los elementos arquitectónicos que se localizaron, analizaron y 

ubicaron históricamente, destaca una chimenea donde, entre otras cosas se encontró, en 

relativo buen estado de preservación, una muñeca de madera. Misma que actualmente se 

puede apreciar en exhibición en dicho museo. 

E 
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Le siguieron siete mesas nutridas con más de sesenta trabajos de especialistas que relatan 

experiencias y anécdotas referentes al quehacer arqueológico, ya sea vividas en la 

temporada de trabajo o escuchadas de nuestros informantes. 

Este año debió ser incluida la mesa de Tradición oral y Arqueología, tan relacionada con el 

tema cuyos relatos sorprendieron a no pocos los demás apartados fueron los mismos que 

en años anteriores: Seres Fantásticos y Mitológicos; Folklore e historia oral americana; 

Cosmovisión ritual e ideología; Devociones y religiosidad popular; Cuentos, mitos y 

leyendas y Aparecidos y espantos. Todos estos trabajos por demás interesantes que 

reflejan cómo es rica la cosmovisión humana. 

 

Arqlgo. Enrique Méndez Torres 

Tlayacapan, Morelos,  agosto de 2014 
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LA CHIMENEA DE DOÑA JUANA EN EL PALACIO DE CORTES 
DE CUERNAVACA   

      

Jorge Angulo Villaseñor1 

 

bicado en el corazón de Cuernavaca se encuentra el Palacio de Cortés, 

cuyo historial remonta al principio de la conquista hispana; desde 1974 

fue convertido en el Museo Regional de Cuauhnáhuac, donde se exponen 

10,000 años de historia del desarrollo socio-cultural ocurrido sobre las 

frondosas cuencas del actual estado de Morelos. 

Los trabajos de exploración, restauración e investigación que el INAH realizó en este 

monumento civil de siglo XVI, pusieron al descubierto plataformas, escaleras, altares y 

diversos remanentes estructurales de tres etapas de la ocupación Tlahuica, sobre las que 

se apoyaron los muros de la primera encomienda hispana del siglo XVI y el llamado Palacio 

de Cortés. 

La restauración dejó evidencias estructurales de las superposiciones (tlahuica, colonial e 

histórica) en varios sectores del edificio, como testigos de la transformación 

arquitectónica de más de 400 años de constantes cambios por los que ha pasado este 

inmueble a lo largo del tiempo. 

Por ahora sólo no enfocaremos a las contribuciones, y sus consecuencias, en las que 

participó Doña Juana Zúñiga Ramírez de Arellano y las posibles modificaciones conducidas 

por su hijo, Martín Cortés (Figs. 1  y 2). 

Las evidencias arqueológicas sobrepasan las referencias históricas respecto a la 

información de la construcción, puesto que en ninguno de los archivos de México ni en el 

de Indias, en Sevilla, se encontraron planos ni información sobre el proyecto constructivo 

de ese majestuoso edificio, a pesar de las muchos datos históricos que proporcionaban 

extensos antecedentes descriptivos que imaginariamente proponían, con gran esplendor,  

                                                             
1 Investigador de la Dirección de Estudios Arqueológicos, Instituto Nacional de Antropología e Historia.  

U 
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Fig.1 Daguerrotipo tomado por el ejército de Maximiliano desde la catedral de 
Cuernavaca,  1840. 

 

 

Fig. 2. Palacio de Cortés, 1960. Tarjeta postal. 
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la reconstrucción del edificio durante la estancia de la familia Cortes, basados en 

modificaciones posteriores. 

Durante la exploración y restauración del edificio se mantuvo, como norma primordial, 

indagar y conservar la traza original de una edificación civil erigida durante los quince 

primeros años que siguieron a la belicosa conquista, respetando cuando posible 

modificaciones de la etapa histórica.  

El edificio no fue planeado ni mucho menos construido en un solo periodo, sino que fue 

sufriendo una serie de alteraciones para satisfacer las necesidades político-económicas del 

conquistador y el condicionamiento social de la estancia de la familia Cortes a partir de la 

llegada de Doña Juana. Sin embargo se detectaron varias de las etapas posteriores en las 

que sirvió como Palacio de Gobierno durante la Independencia, la Reforma y los gobiernos 

de la República pre y postrevolucionarios. 

Antes de abordar la historia de la Chimenea y asuntos relacionados con los 

acontecimientos que relatan las causas que cambiaron drásticamente el objetivo de su 

construcción, se señalan algunos antecedentes de la gran estructura que fuera sede de la 

familia de Cortés. 

La conquista del Señorío Tlahuica de Quauhnahuac antecedió cerca de ocho meses a la 

conquista de Tenochtitlan y, sobre las ruinas del demolido Palacio de Gobierno, se 

estableció la estructura de la primera encomienda, con una improvisada capilla y una 

picota o rollo cilíndrico de mampostería donde se encerraba y juzgaba a legisladores y 

demás indígenas (Figs. 3, 4 y 5). 

Ahora se sabe de aquellos que reusaban aceptar la nueva religión o la nueva jefatura de 

gobierno, eran enviados a una armazón de madera muy cercana donde se les ahorcaba.  

Una referencia tomada de representaciones comparativas pero sin ninguna huella de 

postes o remanentes estructurales del siglo XVI. 

 Una vez efectuada la conquista armada, los españoles que no habían sido favorecidos por 

Cortés, iniciaron una serie de intrigas con Carlos V para sustituir el poder que Hernán 

reclamaba para ocupar el puesto de Virrey de los nuevos territorios masacrados. Como las 

cartas y mensajeros no eran lo suficiente convincentes ante el rey de España y Alemania. 
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Fig.3. Figura de la Encomienda y casa de los españoles.  Copia en papel amate. 
Plano del Archivo General de la Nación. 

 

 

Fig.4. Detalle de la primera capilla cercana a la Encomienda. Archivo General de la Nación. 
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Fig.5. Huellas de poste de la primera capilla localizadas durante los trabajos de excavación, 
en el extremo norte del Palacio de Cortes. Foto Jorge Angulo Villaseñor. 

 

 

En 1525, Cortés decidió emprender su famoso viaje a las “Hibueras”, una bahía en 

Honduras que se había establecido como puerto de contacto entre Las Hispaniolas (Cuba y 

Santo Domingo) y la masa continental americana (Fig. 6). 

Por supuesto en su viaje se llevó a Cuauhtemoc y Cohuanacoxtzin como rehenes 

acompañados por el Padre Juan de Tecto, quien ya le servía como traductor del náhuatl y 

de algunas lenguas del sureste. No hace falta recalcar que fue en Itzamatitlan donde los 

grupos náhuatl y mayances quisieron liberar a los jefes mexicas. Por lo que, para no tener 

conflictos posteriores, decidió ahorcar a los tres para evitar futuras desavenencias en su 

trayectoria a la bahía de Honduras (Fig. 7). 
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Fig.6. Detalle del mapa de Diego Gutiérrez, 1562 donde se señala la Hibueras. 

 

Aprovechando la ausencia  de Cortes, en el Señorío Tlahuica en Cuernavaca, sus enemigos 

hispanos quisieron sustituirlo y posesionarse de la Encomienda, pero el fraile Melgarejo 

que se había quedado en Cuernavaca o Cuenavaced, como los dicen los escritos de aquella 

etapa histórica, astutamente comenzó a construir un iglesia en el extremo opuesto de la 

plataforma piramidal del Palacio Tlahuica, enunciando todo el sitio como “Tierra Santa”.   

Un predio que fue declarado intocable e inalienable hasta que regresara el conquistador 

(Fig.8).  

La historia del desarrollo de ese sitio es por demás compleja y un tanto enredada con 

respecto a la secuencia cronológica de los cambios estructurales por los que pasó el 

edificio que ahora se visita como Museo Cuauhnahuac, aunque las calas horizontales 

detectaron un adosamiento sobre la estructura del Padre Melgarejo, que debió haber 

correspondido al Portal de Peregrinos, levantado al regreso  de Cortés, para incorporar en 

una sola edificación la sede del poder eclesiástico-militar (Fig. 9). 
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Fig.7. Ejecución de Cuauhtemoc y el Padre Tecto en Itzamatitlan, camino a las Hibueras. 
Lamina Lam. CXXXV, foja 89, Códice Vaticano 3738, Tomado de Corona Nuñez 1964. 

 
 

 

Fig.8. Iglesia que el Padre Melgarejo construyó para proteger el predio de la Encomienda 
(Ca. 1530). Dibujo de Rubén Rocha, 1974. 
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Fig.9. Iglesia adosada a la Encomienda con portal de peregrinos, cerrando el claustro. 
Dibujo de Rubén Rocha realizado para la maqueta de exhibición en el Palacio de Cortes, 

1974. 
 

 

La insistencia de Cortes para ser nombrado Virrey y Comendador de la Nueva España lo 

hizo volver a la Hispaniola y emprender un viaje a España para hablar directamente con 

Carlos V, quien nunca lo recibió. Sin embargo el Obispo de Badajóz le sugirió se casara con 

la Marquesa Doña Juana Ramírez de Arellano y Zúñiga (Fig.10) (su sobrina que comenzaba 

a pasarse de años) para que adquiriera un título por matrimonio, y así lo recibiera el Rey. 

A Cortes sólo se le concedió seguir explorando y conquistando terrenos para la Corona 

mientras se nombraba como Virrey a Don Antonio de Mendoza. Sin embargo, antes de 

emprender su incursión a las Californias estableció su sede como “Marquesado de 

Oaxaca” en la edificación que su esposa Doña Juana construyó sobre la vieja estructura de 

la Encomienda, siguiendo un plan preconcebido como lo indica la semejanza de la galería 

arcada de la fachada oriente del Palacio de Cortés y la fachada del Palacio de Don Diego 

Colón (hijo de Don Cristóbal), en Santo Domingo.  
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Fig.10. Retrato inédito de Doña Juana Ramírez de Arellano y Zúñiga 
Tomado de Pérez de León, 1959. 

 

Es notable como la astucia de los artesanos indígenas que fueran obligados a seguir los 

diseños  modelo de la galería arcada y de las columnas talladas con las “perlas isabelinas” 

en las bases de las columnas lograron incluir como un adorno floral extra el glifo “cuatro 

caña”, para marcar el año en el calendario náhuatl correspondiente al de 1531 del año 

cristiano. Glifo que señala el año en que terminaron la construcción de ese marquesado, 

como se explica en otro trabajo (Barrera y Angulo 1974) (Fig. 11). 

Los cambios, reparaciones, modificaciones, destrucciones parciales y adiciones 

estructurales sobre el vetusto y varias veces abandonado edificio son muchas y sujeto de 

otras publicaciones por este autor (1979) y otras en proceso, así como varias más sobre el 

mismo tema. Razón por la que este trabajo se desliga del conjunto palaciego, para 

enfocarse únicamente en el sector en que encuentra la Chimenea. 

Se le ha atribuido a Doña Juana la reacción de eliminar de su residencia palaciega la 

inclusión de una iglesia compartiendo el poder del marquesado, aunque se sospecha que 

esa actitud pudo haber correspondido a su primer hijo Martín quien, a la muerte del 
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conquistador, en 1547, heredó el título de Segundo Marques del Valle de Oaxaca, antes de 

ser acusado de rebeldía ante la Corona en 1566.  

 

 

Fig.11. Numeral mexica sobre el basamento de una columna de la etapa Marquesado. 
Foto Jorge Angulo Villaseñor, 2014. 

 
 

 
El hecho de haber cambiado la estructura de la nave eclesiástica con una chimenea que la 

divide en dos cuartos comunicados por un paso sin puerta, da la idea de haber 

transformado la iglesia en espacios destinados para una cocina con una salida directa al 

patio ajardinado  con un pozo o una fuente al centro y un comedor que conservaba el 

antiguo acceso por la puerta de la iglesia.  
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Un dato extra  sobre ese sector correspondiente a comedor, es que la inserción del nuevo 

muro de la chimenea debió tapar las huellas de un púlpito o de una plataforma junto a 

una alongada ranura o ventana aspillera por donde los saeteros defendían el predio 

eclesiástico de los enemigos, tanto indígenas como hispanos, descontentos contra el 

conquistador, cuando Cortés se encontraba en sus viajes a España en busca de su posición 

política (Fig. 12). 

 

Fig. 12. Ventana aspillera en el Palacio de Cortés. 
Foto. América Malbrán Porto. 

 

 

La chimenea de Doña Juana o de Martín Cortés, quedó por cerca de un siglo sin huellas de 

uso por el abandono del Palacio, después de la muerte del conquistador, del 

aprisionamiento de Martín y de la partida de Doña Juana y sus hijas, que volvieron a 

España. 
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“Su hijo Fernando, el tercer marqués del Valle murió en Madrid en 1602 sin dejar 

descendencia  y el título de 4º Marques del Valle paso a su hermano menor Pedro  

quien vivió y murió en 1629” (Íbid.:13).  

 

El abandonado palacio de Cuernavaca se fue deteriorando y sin que nadie se preocupara 

por más de cien años, en los que fue siendo ocupado por diferentes gremios artesanales, 

sin ningún registro histórico, excepto las huellas de las transformaciones que quedaron 

como muestra de la función que tuvo durante las numerosas readaptaciones que cada 

gremio hacía para montar sus talleres de herrería, textiles, curtidores y demás labores, 

oficios y tareas para-oficiales en esas posadas (Figs. 13 y 14). 

 

  
 

Fig. 13. Fragua de  herrería  emplazada en el espacio de una puerta tapiada en forma de 
arco. Foto Jorge Angulo, 1972. 
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En el sector de la iglesia modificada como cocina-comedor por Doña Juana, se instaló, por 

una temporada no definida, la sede de la “Santa Inquisición” que seguía martirizando a los 

indios no conversos, tanto como a los criollos y mestizos no apegados a los dogmas de esa 

llamada “cristiandad”, durante y a pesar de que en las mismas fechas Sor Juana Inés de la 

Cruz escribía sus poemas, en Europa se iniciaba la máquina de vapor (1698); en Inglaterra 

se decretaba la Libertad de Prensa (1694); en Rusia Pedro el Grande repelía la agresión 

turca y se establecía un tratado de paz entre Francia y España en 1697, aceptando la 

división de la isla de Santo Domingo bajo la potestad de España, mientras que Haití 

quedaba bajo el dominio de Francia.  

Se sabe que la Inquisición fue abolida hasta después de las guerras de Independencia y 

que las referencias de su presencia en este abandonado recinto son vagas y muy escasas, 

pero algunas experiencias observadas durante el proceso de exploración, conservación y 

restauración de ese sector del Palacio, pueden ser de gran utilidad para comprender 

ciertos fenómenos paranormales que se salen de los estándares corrientes de una 

ponencia con pretensiones de ser apegada a los lúcidos reglamentos de la “Ciencia 

Antropológica” que decimos manejar en nuestros relatos. 

 

 

 

  

Fig.14. Taller de teñido de textiles anexo a la estructura del Palacio. 
Grabado Tintorería Diderot y D'Alambert, 1984 y foto Jorge Angulo, 1972. 
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Exploración del cuarto de la Chimenea 

 

Durante la búsqueda de las etapas constructivas por las que pasó el Palacio de Cortés, se 

encontró que la nueva sede de poder, que desde los inicios de la conquista hispana se 

establecieran como Encomienda, se instauraron sobre el demolido Palacio Tlahuica donde 

el Tlatoani vivía y destinaba los quehaceres a sus súbditos. Las excavaciones mostraron 

que los muros de la estructura hispana de la “Etapa Iglesia” construida por el padre 

Melgarejo, se apoyaron sobre la plataforma del último cuerpo de la estructura piramidal 

tlahuica (Fig.  15). 

Unos cuantos tiestos de cerámica tlahuica fueron los únicos restos significativos 

encontrados entre el limpio piso de ese último cuerpo de la pirámide y el muro de la 

construcción de la iglesia. Calas en las que pasé 4 ó 5 días excavando y dibujando bajo un 

frío inesperado, en la cálida Cuernavaca. 

El grosor irregular de un muro que variaba entre 70 y 100 cm de ancho dividiendo la larga 

nave de la iglesia, nos obligó a practicarle una cala vertical sobre el aplanado, a un metro 

del piso, que llegara hasta el entronque con el muro que limita el recinto palaciego. La cala 

detectó una puerta tapiada de 1.50 m de ancho y que el muro había sido añadido ‘a tope’ 

a la pared de la iglesia. 

Como se trataba de una investigación interdisciplinaria, fue entonces que los datos 

históricos coincidieron con los arqueológicos, y que nos dimos cuenta que sin el muro 

adosado, que recién se exploraba, el espacio de ese recinto sí era  el requerido para alojar 

la nave de la primera iglesia que con tanta imprecisión, se refería en algunos documentos 

apócrifos. 
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Fig.15. Perfil sur del Palacio sobre el basamento tlahuica. 
Dibujo de Rubén Rocha y foto de Jorge Angulo Villaseñor. 
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Al remover los tabiques de la puerta tapiada, especulando qué se escondía en ese 

reducido espacio, tuvimos que salir corriendo hacia el patio, por la nube de fino polvo y 

tierra que salió de lo que, después supimos, era el tiro de una chimenea que había sido 

cegada durante las reformas que le hicieran al Palacio durante el siglo XIX, para habilitarlo 

como sede del Gobierno del Porfiriato.  

El tamaño de los tabiques y los planos de un proyecto de restauro de la parte alta del 

edificio, tanto como el escombro de la basura recuperada después de haberse disipado la 

nube de polvo, confirmaban la época en que la chimenea fue tapiada, después de haber 

sido utilizada como tal, desde que fue construida en el siglo XVI (Fig. 16).  

 

 

Fig.16. Chimenea de Doña Juana. 
Foto América Malbrán. 
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Lo fascinante de los trabajos interdisciplinarios, es la retroalimentación de datos 

procedentes de las diferentes fuentes de información, que al ser cotejados explican 

aspectos que habían quedado archivados en la mente o creando mayores dudas por 

disipar y en espera de ser dilucidadas. 

Durante el proceso de restauración y acondicionamiento del edificio para convertirlo en 

museo, tanto por su intrínseco valor histórico como en un museo Regional de 

Antropología del INAH, accedí a la petición de cuatro trabajadores que venían de Guerrero 

se quedaran a dormir en el cuarto de la chimenea, para que no pagaran alojamiento en 

alguna pequeña pensión. 

Dos de ellos quedaron encargados de hacer las calas verticales y de remover las capas de 

pintura de ese cuarto, para ver si en las superposiciones pictóricas se pudiera detectar 

alguna de las etapas históricas que desde aquellos momentos se comenzaban a 

vislumbrar.  

Con asombro relataron ellos que al estar retirando las capas de pintura del muro en el 

extremo Este, escucharon el estruendo de un golpe en la pared que desprendió la última 

capa de cal que lo cubría, a la vez que una enorme sombra oscureció el cuarto antes de 

desvanecerse hacia el interior de la chimenea. Por supuesto, cuando me relataron el 

suceso argumenté que debió tratarse de una nube pasajera que oscureció el cuarto y de 

un trueno que coincidió con el movimiento de la nube… pero ellos me miraron con ojos de 

“usted no entiende nada”. 

Al mismo tiempo, encargué a Teófanes García, uno de los trabajadores con mayor 

experiencia y mayor confianza que me había auxiliado en varias otras ocasiones, 

restaurara los intersticios y ranuras de la chimenea en las que había una delgada rama de 

árbol como de ½ cm de diámetro y 18 cm de largo, envuelta con un rollo de pelo largo, 

que se insertaba en una de esas ranuras. La asociamos con una figurilla antropomorfa de 

un material resinoso, que parecía copal, y con otros objetos que parecían de exorcismo y 

brujería. Objetos que guardamos en una caja de cartón para ser expuestas en el museo 

regional que se planeaba hacer al terminar el proceso de la exploración y restauración del 

edificio. 
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Una mañana, después de revisar las otras cuadrillas que laboraban en los demás cuartos 

del Palacio, encontré a Teófanes que, con los ojos desorbitados sostenía en su mano 

izquierda la uña de su pulgar derecho diciendo que se le desprendió “al momento en que 

una sombra oscurecía la chimenea y una fuerza sobrenatural lo levantaba en vilo  para 

arrojarlo contra el suelo, donde al de caer sosteniendo la cucharilla de albañil con la que 

restauraba las ranuras de la chimenea, se le desprendió la uña”.  

Un tercer acontecimiento en este cuarto ocurrió cuando uno de los trabajadores de 

Guerrero se ausentó un jueves, dejando tres días sin cobrar el fin de semana. Le guardé su 

recibo para la siguiente semana, pensando que regresaría el sábado a cobrar, pero ni ese 

sábado ni el siguiente volvió por sus tres días de pago. Pregunté a sus compañeros si había 

habido algún pleito entre ellos o a qué se debía su deserción… y después de mucha 

reticencia relataron que huyó asustado porque les dijo que en la media noche del 

miércoles que despertó para ir a orinar, vio un bulto y creyendo que era una de sus 

compañeros, “le dijo espérame para que vallamos juntos”. El bulto le extendió la mano 

para ayudarlo a levantarse y en ese momento se dio cuenta que todos estaban acostados, 

mientras la sombra se desvanecía en la chimenea”. Los otros tres trabajadores del mismo 

pueblo sólo se quedaron otra semana en el trabajo, antes de volver a su pueblo con su 

amigo. 

Aparte de los objetos de magia negra que se encontraron en la chimenea, había una 

delgada capa de cal cubriendo parcialmente lo ahumado de la chimenea en el que habían 

pintado una cruz de Lorena, como de 50 cm de alto, con las aspas abiertas a la manera de 

la flor de Liz.  

Como suele suceder en los proyectos del INAH, se agotaron los recursos para continuar 

con la exploración y restauración del Palacio de Cortes, aunque el proceso de 

consolidación de viguería, restauración e impermeabilización de los techos continuó por 

más de ocho meses. 

Tomé fotos en blanco y negro de la cruz y del interior de la chimenea que mandé revelar y 

guardé en una caja de cartón junto con otros implementos y utensilios de trabajo que 



25 

 

quedaron en resguardo, en un cuarto habilitado cerrado con llave y un candado que 

guardé cuidadosamente, hasta que se reanudaran estos trabajos. 

En esos momentos se aprobó un proyecto interinstitucional INAH-Universidad de Illinois, 

elaborado de antemano por David C. Grove y Jorge Angulo para explorar Chalcatzingo y, 

aprovechando la interrupción del proyecto Palacio de Cortés, se inició el proyecto 

Chalcatzingo en 1970.  

Después de la primera temporada de excavaciones en Chalcatzingo, se reiniciaron los 

trabajos en el Palacio de Cortes al que volví para hacerme cargo. Grande fue mi sorpresa 

cuando al abrir el cuarto cerrado con llave y candado, sólo faltaba la caja de cartón con los 

objetos descritos, dejando sin tocar una brújula y otros utensilios de alta precisión que, 

para un robo, pudieran ser más atractivos. 

El trabajo continuó sobre los demás cuartos del Palacio y se intensificó el aspecto histórico 

y el etnohistórico en los varios frentes de exploración, que día con día proporcionaban 

nuevas sorpresas sobre los cambios que se detectaban durante el largo lapso de 

abandono y ocupación popular por los que pasó esta estructura, tal como que se explica 

en otro trabajo (Angulo, Op. Cit.).  Fue entonces cuando nos dimos cuenta que el muro 

con la chimenea había interrumpido la nave de la iglesia porque la marquesa Doña Juana, 

no quería tener actividades eclesiásticas dentro de su palaciega casa. Otros documentos 

mencionaban que la Inquisición también  tuvo un lugar en Cuernavaca y, como no hay 

otro edificio de aquella época en el que pudo haber funcionado el llamado “Santo oficio”, 

se piensa que el Palacio pudo haber sido su sede. 

Tratando de investigar los fenómenos que habíamos observado en el cuarto de la 

chimenea, se recurrió a muchos de los escritos que se referían a los fenómenos para-

normales. En varios de ellos encontramos que las fuertes emociones emiten una magnitud 

de ondas magnéticas que pudieran ser grabadas en un material blando, como ocurre con 

la grabación de un disco de música que solo puede ser escuchado por medio de un 

tocadiscos, al igual que de una imagen que puede ser impresa en celuloide y vista en un 

aparato reproductor.  De igual manera en el  muro de yeso  fresco de un cuarto habitación 

se pudieron haber grabado los gritos y quejas emitidas durante violentos asesinatos. 
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Gritos y lamentos que sólo pueden ser escuchados por algunas personas sensibles durante 

momentos en que ciertas condiciones climatológicas, tanto como emocionales, sean las 

más apropiadas. 

Dentro de ese proceso de investigación, contactamos a un grupo de psicólogos dedicados 

a las investigaciones paranormales, conducido por  el Dr. Treviño quien nos pidió hacer 

una visita al sitio para detectar lo que ahí ocurría. Hicimos una cita para un sábado en la 

noche cuando ya no hubiera visitantes ni guardianes del museo, excepto los veladores y 

tres de los investigadores que laboramos en el proyecto del Palacio, estableciendo la 

condición de no les decirles lo que se había aprendido en nuestra investigación, hasta 

después de escuchar sus percepciones. 

Un grupo de doce personas especializadas en las investigaciones paranormales equipados 

con aparatos de sonido de alta fidelidad y cámaras con película infra-roja y luz ultravioleta, 

se distribuyó en sub-grupos de dos a cuatro personas formando equipo. Uno de los grupos 

colocó el aparato de sonido de alta fidelidad sobre el muro posterior de la iglesia-capilla, 

otro se fue turnando con clara aversión al acercarse al interior de la chimenea, donde 

cada miembro sentía que una fuerza magnética lo jalaba o absorbía hacia el interior. Otro 

grupo me hizo subir dos veces al segundo piso, donde dos de ellos percibían la estancia de 

una estructura complementaria, que yo sabía fue demolida durante una de las 

remodelaciones o cambios que sufrió el Palacio durante el siglo XIX o antes. 

 Cuando terminaron sus detecciones paranormales apoyadas con instrumentos  

tecnológicos, establecimos un intercambio de conceptos percibidos con los datos que 

habíamos observado durante las excavaciones y los documentos históricos y apócrifos que 

había recolectado el equipo de investigaciones históricas del INAH y los miembros que 

formaron parte del museo y del propio Centro Regional del INAH que se encontraba en 

formación. 

Al intercambiar conceptos con los distintos miembros del grupo paranormal que habían 

percibido sobre el muro de ensortijados relieves que arqueológicamente sabíamos 

correspondía al muro terminal de la nave de la iglesia, llegamos a la idea o conclusión que 

lo que habían percibido, no pudo ser otra cosa que el Retablo de madera de la fase Iglesia, 
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que no sabemos cuándo fue removido o destruido cuando el recinto dejó de funcionar 

como tal y se instaló la chimenea. 

Con las personajes con quienes subí dos veces al segundo piso que percibían un techo más 

alto a la entrada de la puerta tapiada de lo que fue la primera iglesia del padre Melgarejo, 

se llegó a la conclusión que lo que percibían era la estructura del Coro situado siempre 

sobre la puerta de acceso de la iglesia, que debió haber sido destruido cuando Doña Juana 

o su hijo Martín construyeron la chimenea o hasta el siglo XIX cuando cegaron el tiro y 

tapiaron la gran boca del mismo fogón, para condicionar las oficinas de Gobierno en el 

segundo piso.  

El grupo en el que más de ocho miembros participaron con gran incredulidad de lo que 

sentían al acercarse a la chimenea, mostraba  preocupación, desconcierto y hasta temor 

hacia su interior, donde no sólo se sentían absorbidos por el hueco del conducto, sino 

semiparalizados por un intenso frío que les llegaba a los huesos y obnubilaba su mente, 

sintiéndose como si estuviesen encadenados o cargaran pesados hierros sobre su cabeza y 

espalda.  

 El grupo que maneja los aparatos de alta fidelidad, reprodujo los sonidos que habían 

captado sobre el muro de los encrespados relieves y nos hizo pensar en la letanía de una 

misa, un tanto similar a un repetido murmullo de coros gregorianos. 

En cambio, cuando aplicaron sus sensibles instrumentos de sonido al borde de la 

chimenea, captaron balbuceos denotando miedo y protesta. Tartamudeos que se 

intensificaron cuando aplicaron sus aparatos al interior de la oquedad en donde estuviera 

el fuego y donde se podían distinguir lamentos, quejas y disonancias de dolor. 

Al comparar estas experiencias percibidas por los investigadores de lo paranormal con los 

materiales que se encontraron insertados en el muro del fogón y la figura recogida de 

entre el escombro del siglo XIX, cuando fue cegado el tiro y tapiada la boca de la 

chimenea, acuden a la mente las notas que describen pasajes de la Edad Media en el que 

las Chimeneas denominadas “el hogar” de las casas, eran el ducto, entre el fuego y el aire, 

por donde las brujas entraban y salían a efectuar sus aquelarres, como se sintetiza de 

algunos escritos (Angulo y Malbrán, 2013). 



28 

 

En cuanto al muñeco de resina recuperado de entre el escombro representa, como se dice 

en otro trabajo (Íbid.:2), el “gemelo mágico” del individuo al que se le quiere hacer 

maleficio, al igual que el pelo enredado en una varita de árbol con el que se “intensifica el 

vínculo de la brujería” (Ídem.) (Fig.17). 

 

 

Fig.17.  Muñeca de brujería localizada en la Chimenea del palacio de Cortés. 
Foto América Malbrán Porto. 

 
 

Debo añadir que después de la Revolución Zapatista, ese cuarto de la chimenea fue sede 

de la Cruz Roja, como una paraestatal del gobierno del Estado, antes de que el edificio 

fuese concedido en comodato al INAH para convertirlo en Museo. 
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NAGUALES, CHONCHONES Y ESPÍRITUS FAMILIARES:  
COMPARACIÓN Y CONTEXTO DE SERES ASOCIADOS A 
BRUJERÍA 
 

Macarena López Oliva1 
Esteban Aguayo Sepúlveda2 
 

Introducción 

 

ste trabajo explora comparativamente las manifestaciones históricas y 

etnográficas del nagualismo en la cultura maya, y el área mesoamericana en 

general, con ciertas manifestaciones sobrenaturales registradas en la cultura 

mapuche y en la tradición chilena rural de la zona Centro-Sur, asociadas a brujería, 

maleficios y seres similares a los naguales mesoamericanos. Al analizar estas dos 

tradiciones sobrenaturales, intentaremos delimitarlas, definirlas y establecer relaciones 

entre procesos históricos semejantes (la colonización española), para finalmente abordar 

la pertinencia de aplicar el concepto de nagualismo en Chile. 

En ambos casos de estudio, se intentará aislar los elementos sobrenaturales provenientes 

de la cosmovisión española –manifestados en la creencia de los espíritus familiares, y la 

transformación de la persona en un ser sobrenatural-, analizando los conceptos de magia 

y brujería que imperaron en la Colonia, traídos precisamente, de la España de los siglos 

XVI y XVII; así se podrá establecer hasta qué punto los dos fenómenos sobrenaturales 

americanos dependen de elementos foráneos, o de elementos locales propios de su 

raigambre indígena. 

 

 

 

                                                             
1 Doctora en Historia y Arqueología, y Ciencias de las Religiones, de la Universidad Complutense de Madrid, 
España. 
2 Doctor en Historia y Arqueología, y Ciencias de las Religiones, respectivamente, de la Universidad 
Complutense de Madrid, España. 
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I. Nagualismo en el área maya y Mesoamérica 

 

En la zona maya existen diversas palabras3 que se refieren, semánticamente, a un mismo 

fenómeno que está presente en Mesoamérica: el nagualismo. Término náhuatl que se 

utilizará en el presente artículo, de manera unificadora, para evitar confusiones con las 

distintas palabras usadas entre los  grupos mayas e indígenas hablantes de otras lenguas, 

que habitan el territorio que conformó Mesoamérica. 

A continuación, definiremos y caracterizaremos el nagualismo mesoamericano, tanto 

histórico como etnográfico, basándonos principalmente en las culturas maya y nahua. 

El nagualismo es una práctica mágica, que probablemente realizaron muchas culturas 

prehispánicas. Entre los nahuas, dichas prácticas se han consignado en algunos textos 

coloniales tempranos, como el Códice Florentino y la Leyenda de los Soles (Martínez, 2007: 

201, nota 20). Entre los mayas del Clásico, encontramos a los way (Houston y Stuart, 1989; 

Grube y Nahm, 1994; Velásquez, 2009; Asensio, 2010; López Oliva, 2012, 2013), seres 

sobrenaturales similares a los naguales y, probablemente, los antecesores del nagualismo 

actual en esa zona. 

Con la llegada de los españoles, las creencias indígenas y cristianas se sincretizaron. Esto 

complejizó aún más la comprensión de la práctica del nagualismo, la que se encuentra en 

la actualidad, muy asociada a la brujería.  

Según Alfredo López Austin, el nagualismo mesoamericano “en la concepción esotérica, es 

un tipo de toma de posesión que realizan hombres, dioses, muertos y animales, 

remitiendo una de sus entidades anímicas, el ihíyotl o nahualli, para que quede cubierto 

dentro de diversos seres, entre los que predominan animales, o directamente al interior 

del cuerpo de sus víctimas” (2008-I:429). Esta posesión puede ser transitoria y se puede 

realizar sobre distintos animales, seres y fenómenos naturales (Íbid.:417, 430). 

                                                             
3 Uay (en yukateko), wayjel (en tojolab’al y tzotzil de San Pedro Chenalhó), swayojel, lab (entre los tzeltales 

de Amatenango y Cancuc), etc. (Guiteras, 1965; Villa Rojas, 1978; Ruz Sosa, 1982-II; Velásquez, 2009). 
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Entre los mayas, los textos quichés coloniales señalan que los hombres naguales o “nawak 

winak” eran los grandes antepasados, los fundadores de linajes y guías de la comunidad, 

de naturaleza sagrada y poderes sobrenaturales. Estos naguales eran: 

hombres sabios, sobrehumanos, reverenciados, consejeros, guardianes y 

protectores, como define a los nahualli el Códice Florentino; pero también 

tenían poderes de brujería, ya que el nagual es el que “entiende cualquier 

clase de hechizos” y puede separar voluntariamente del cuerpo una parte 

de su espíritu y transfigurarse en un animal (de la Garza, 1990:134). 

El concepto de nagualismo en las sociedades prehispánicas, implicaba un rol social y 

político importante. Entre otras cosas, se ha postulado como una forma de resistencia 

contra la religión cristiana durante el dominio español (Brinton, 1894; Aguirre Beltrán, 

1955), y como un mecanismo de control social entre los actuales tzeltales de Oxchuc (Villa 

Rojas, 1963). No obstante, aquí nos centraremos en su capacidad de transformación en 

otros seres. 

En primer lugar, hay que considerar que estamos ante un concepto polisémico, ya que por 

nagual se entiende: 1) el ser que puede separarse de su ihíyotl y cubrirlo en el exterior con 

otro ser, 2) el ihíyotl mismo y, 3) el ser que recibe dentro de sí el ihíyotl de otro (López 

Austin, 2008-I:430). El ihíyotl es la entidad anímica, o energía anímica, que se aloja en el 

centro anímico asociado al hígado (Íbid.:197), y que al externarse del cuerpo de su 

poseedor, produce el fenómeno conocido como nagualismo. En la zona maya, el 

equivalente prehispánico del ihíyotl, probablemente fue el wahyis (Velásquez, 2009).  

Al encontrarnos frente a un concepto polisémico, lo caracterizaremos bajo sus tres 

grandes concepciones, que analizamos a continuación. 

 

1) Nagual como ser que externa su ihíyotl en otro ser 

Si bien se lo ha caracterizado como una facultad de diversos seres (humanos, dioses, 

muertos y animales), nos centraremos en los seres humanos, ya que son éstos los que se 

han asociado -y asocian hoy en día-, principalmente a brujería. 
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El nagual generalmente se ha vinculado con los especialistas rituales mesoamericanos, ya 

que el “ihíyotl o nahualli, aunque se expele involuntariamente bajo ciertas circunstancias, 

sólo puede ser enviado como entidad con la que se toma posesión de un cuerpo por los 

especialistas en el manejo de lo sobrenatural” (López Austin 2008-I:431), por lo tanto, esta 

facultad quedaría vedada a la mayoría de las personas. Esta característica le permite al 

nagual entrar en contacto con las divinidades y los muertos, y actuar sobre sus incautos 

congéneres (Martínez, 2010:257). 

Por esta capacidad asombrosa, los naguales históricos se han asociado con brujos, 

personas malvadas, que hechizan y hacen maleficios a la gente (Ruiz de Alarcón, 1629:9;  

Núñez de la Vega, 1988). También se han asociado con adivinos (Durán, 1951-I:479), y se 

decía que eran conocedores del Mictlan y del Cielo (Sahagún, 1970; López Austin, Op.cit.: 

419). Según las diversas fuentes etnográficas, los naguales están principalmente asociados 

a la brujería (Kaplan, 1956:363, 365; Saler, 1964; Ruz, Op.cit.:58; Peniche, 1982:27, 29, 62, 

64), los maleficios y el “daño” o mal “echado”, expresado en enfermedades y muerte 

(Holland, 1961; Villa Rojas, 1963:253; Moscoso, 1992:528; Martínez, 2010:257). En estos 

casos, se les suele llamar bajo distintos nombres, como ti’bal “brujo dañino”, entre los 

tzotziles de San Pedro Chenalhó (Guiteras, Op.cit.:43), o peyorativamente como agchamel 

“el que hecha enfermedad” entre tzeltales de Oxchuc (Villa Rojas, 1963:251), aunque 

éstos, suelen nombrar a los naguales pik-cabal “el que toma el pulso” (id), concepto que 

los relaciona de manera general con la medicina nativa. 

Su “energía” podía venir predestinada, o por el signo del tonalli que le pertenecía desde su 

nacimiento, o por conocimientos específicos y penitencias, o ayunos y abstinencia sexual 

(López Austin, Op.cit.:419, 428). Según fuentes históricas y actuales, también se obtenía 

por el uso de plantas psicoactivas (Íbid.:428; Brinton, Op.cit.:7). Hay fuentes etnográficas 

mayas que señalan que esta facultad se puede obtener pidiéndola a los dioses del Cielo, 

ofrendándoles velas y copal (Holland, 1963:143), o a los señores del inframundo 

(Velásquez, Op.cit.:595). También se puede conseguir al dormir nueve noches en el 

cementerio y ganarle al Diablo en una pelea; después, se deberá volver con frecuencia al 

cementerio para transformarse en nagual y así estar en comunión con el Diablo, dándose 
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un banquete con los huesos de los muertos (Saler, Op.cit.:313). Otra forma de obtener el 

poder era a través de un ritual donde se debía girar el cuerpo sobre cenizas (López Austin, 

Op.cit.:428), o dar saltos y contorsiones (Velásquez, Op.cit.).  

No obstante, este poder generalmente se ha relacionado, tanto en fuentes históricas 

como etnográficas, con algunos ancianos y personas importantes del grupo (Villa Rojas, 

1963:244, 248, Holland, 1961:171); de hecho, entre los tzeltales de Oxchuc, serían éstas 

las personas, que con el tiempo, podrían adquirir la facultad de convertirse en naguales 

(Villa Rojas, 1963:244, 245). En cambio, los afro-mestizos de Jamiltepec, Oaxaca, creen 

que la persona adquiere esta facultad cuando el bebé aún no ha sido bautizado, ayudado 

por los brujos, quienes le envían secretamente su nagual (Kaplan, Op.cit.:365, 367). Algo 

similar sucede con los tzeltales de Cancuc, quienes creen que las personas nacen con uno 

o varios naguales, transmitidos de un abuelo a un nieto (Pitarch, 1998:215, 218). 

El nagual puede tomar varias y distintas formas, no limitándose así, a un solo y mismo ser 

(Kaplan, Op.cit.:365; Pitarch, Íbid.:215; López Austin Op.cit.; Martínez, 2010:256). Hay 

versiones que señalan que su transformación se realiza durante el sueño,4 momento en el 

que externaría su entidad anímica; otras, indican que la metamorfosis puede ocurrir 

durante la vigilia (Ruiz de Alarcón, Op.cit.:8), pero también hay versiones que señalan la 

transformación de su cuerpo en el de otro ser (Kaplan, Op.cit.:366; Peniche, Op.cit.:40; 

Moscoso, Op.cit.). Esto, según López Austin, correspondería a la “visión exotérica y 

simplista” del nagualismo, (Op.cit.:422), o a la visión animista del fenómeno, donde la 

metamorfosis sería un fenómeno corporal (Descola, 2005 en Martínez, 2010:260). 

 

2) Nagual como entidad anímica (ihíyotl) 

Independientemente de si esta entidad anímica nace con la persona, o se adquiere en 

algún momento de su vida, al parecer existe la extendida creencia, señalada en fuentes 

históricas y etnográficas, de que este tipo de alma se queda con el individuo hasta la 

muerte de éste (Kaplan, Op.cit.:367; Villa Rojas, 1963:253; Pitarch, 1996:76), 

                                                             
4 Ver López Austin, 2008-I:425. 
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permaneciendo viva en alguna parte (cuevas, etc.), a la espera de un nuevo dueño que se 

pueda hacer cargo de ella (Villa Rojas, Ídem.). Quizás esto ocurre cuando la entidad 

anímica nagual se adquiere. 

Para los tzeltales de Oxchuc, el nagual es de naturaleza incorpórea e invisible, de “puro 

aire”, y puede materializarse en distintas formas (Villa Rojas, 1963:244). Generalmente, se 

externa durante la noche, ya que en el día permanece en reposo “en el corazón” de su 

dueño (ídem.). 

Esta entidad anímica es compartida tanto por el hombre, como por el ser sobrenatural en 

que se manifiesta (Martínez, 2010:256); es un alma que se encuentra desdoblada en algún 

lugar del mundo y en el interior del corazón, aquí como un gas denso pero con forma 

(Pitarch, 1998:216). Nosotros planteamos, que es una energía que permite el contacto 

directo con lo sobrenatural, funcionando como una especie de “puente” que conecta 

tanto al ser humano con el “otro mundo”, como a algunos seres sobrenaturales que 

habitan el “otro mundo”, con el mundo de los seres humanos. 

En su aspecto negativo, y como entidad anímica externada, el nagual es “capaz de 

penetrar al cuerpo de su víctima para beber su sangre y devorar su corazón o sus 

entidades anímicas” (López Austin, Op.cit.:429). Esta facultad depredadora se atribuye a la 

brujería, en tanto causante de enfermedades y muerte. 

 

3) Nagual como ser que recibe dentro de sí el ihíyotl de otro 

En esta categoría se encuentran todos los seres sobrenaturales en los que se puede 

materializar, a voluntad del ser humano que la controla, la entidad anímica ihíyotl. Por 

definición, nos encontramos ante una criatura no-humana que comparte la misma entidad 

anímica con un ser humano, de suerte que el destino, el carácter y el rol social de éste, 

estarán en relación con la forma del nagual (Martínez, 2010:256). Por esta razón, 

cualquier daño que sufra esta coesencia repercutirá directamente en el sujeto (ídem; 

Saler, Op.cit.; Velásquez, Op.cit.), pudiendo éste, incluso morir. 

Las fuentes señalan que la persona, dependiendo de su estatus social, puede tener desde 

uno, hasta trece naguales. Pero al parecer, siempre estará más ligado a uno en particular; 
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de éste dependerá su vida, en el caso de que el nagual fuese herido, o incluso, asesinado. 

En cambio, si mueren los otros naguales, el individuo puede enfermar pasajeramente 

(Martínez, 2010:256).  

Los cancuqueños creen que los naguales tienen la misma edad de sus dueños (Pitarch, 

1998:218), y los afro-mestizos de Jamiltepec, Oaxaca, creen que el nagual y la persona 

comparten el mismo sexo (Kaplan, Op.cit.:365). Ambos grupos piensan que los naguales 

están subordinados a un ser superior, una especie de jefe sobrenatural, dominado por el 

brujo (Íbid.:366), o una “Madre Rayo”, en el caso de los naguales rayos, con la que se 

reúnen en algún lugar del cielo o kajal (Pitarch, 1998:217). Esto sugiere que, en el “tiempo 

ordinario”, los naguales se ubicarían en un espacio separado de los hombres, como una 

cueva, las montañas “sagradas”, algún entorno natural, el cielo, o el inframundo, y 

estarían bajo la protección de deidades telúricas (Martínez, 2010:257). 

Los naguales en su aspecto negativo, se comen las almas de los seres humanos (ch’ulel), 

cuando éstas se desprenden del cuerpo o “salen a pasear solitas”, asomándose sin darse 

cuenta, al lugar donde se reúnen los naguales. En estos casos, la persona deja de existir 

(Villa Rojas, 1946 en Villa Rojas, 1963:254). 

Existe una gran diversidad de naguales, primando los animales (prácticamente de 

cualquier especie), pero también hay coesencias meteorológicas (vientos, relámpagos, 

arco iris, ciertas bolas de fuego y los rayos), antropomorfas (pequeños seres humanos, con 

forma de sacerdotes, etc.), insectos, vegetales, minerales, e incluso monstruosas 

(Martínez, 2010:256; López Austin, Op.cit.:419, 420; Villa Rojas, 1963:244 y 1978:390; 

Peniche, Op.cit.; Pitarch, 1998:216). No obstante, el estatus de todas es similar al de un 

animal. Las características de los naguales (fuertes, maléficos, benéficos, etc.), estarán 

directamente relacionadas a las de la persona (Martínez, 2010:256, 257). 

Los naguales animales más comunes son: jaguar, serpiente, caimán, venado, zorro, perro, 

toro, gato del monte y felinos en general, otros animales del monte, y ganado. También 

son comunes las aves, como lechuza, gavilán, cuervo, águila, quetzal, colibrí, etc. 

Consideramos que estos seres, a pesar de que puedan tener una conciencia propia e 

independiente de la persona que los domina, constantemente son subordinados bajo la 
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conciencia de su dueño, quien se manifestaría ante éstos, en una especie de posesión y 

subyugación. Al estar poseídos, estos seres quedan al arbitrio de los deseos de su dueño, 

cuando éste es una persona muy poderosa. Pero en el caso de personas con menos poder, 

el control de estos seres podría ser más igualitario, en donde quizás los deseos de ambos 

se manifiestan –tal vez incluso, en pugna-, y se actúa de acuerdo a ello. 

Tras el análisis de las tres grandes concepciones que conforman el fenómeno del 

nagualismo, se pude constatar que su complejidad va más allá de la utilización de un 

concepto polisémico. Por esta razón, entenderemos el fenómeno del nagualismo, como 

un complejo sobrenatural, entendiendo por éste a un conjunto de manifestaciones y 

relaciones sobrenaturales, cada una factible de ser analizada individual o separadamente 

de las otras, como fenómeno autovalente, pero imposible de ser comprendida en su 

totalidad, sin la consideración e integración de las otras partes que conforman el 

conjunto. 

 

II. Chonchones y lo wekufü 

 

En gran parte de la zona central y sur de Chile ha existido al parecer desde épocas 

prehispánicas, a la actualidad, la creencia en algunos seres sobrenaturales, asociados 

desde la Colonia, a los brujos y sus prácticas mágicas. De estos seres, destacan los que 

comparten similitudes con el fenómeno del nagualismo mesoamericano, conocidos 

tradicionalmente como chonchones, entre otros. Por esta razón, analizaremos el complejo 

sobrenatural que los sustenta, que llamaremos wekufü, para ver si éste es 

conceptualmente equiparable al complejo sobrenatural del nagualismo, o si por el 

contrario, las similitudes que ambos presentan, son producto de la  influencia española. 

Para entender lo wekufü debemos analizar las creencias mapuches,5 ya que fue esta 

cultura la que conceptualizó este complejo sobrenatural, propagando buena parte de 

éste, en el folklor y las creencias populares chilenas (principalmente rurales).  

                                                             
5 Los mapuches son el pueblo originario que habitó el área Centro-Sur de Chile, cuya lengua es el 

mapudungun. A partir del siglo XVI, su resistencia bélica impidió que fueran incorporados al dominio 
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Al igual que con el nagualismo, aquí nos encontramos con un fenómeno semánticamente 

relacionado, y a veces, polisémico. Para caracterizarlo, seguiremos el mismo criterio de 

división conceptual que utilizamos con el nagualismo, pero antes, lo caracterizaremos 

brevemente, de manera general. 

Buena parte de las creencias mapuches conforman un complejo sobrenatural que 

podríamos definir bajo el concepto de wekufü, término ambiguo y complejo, que agrupa 

a: 1) los kalku, personas capaces de relacionarse con los espíritus malignos y la “energía” 

que los genera, 2) los espíritus malignos, donde encontramos a los chonchones y otros 

seres sobrenaturales, y 3) la energía wekufü como concepto abstracto. De hecho, Waag 

(1982:10) señala algo similar cuando dice que los tres elementos constantes de las 

distintas figuras maléficas son el kalku, wekufü, y la difusión de wekufü. 

La característica principal del complejo sobrenatural wekufü, es lo maléfico, ya que su 

finalidad es provocar caos, destrucción, enfermedad, muerte e infortunio a los seres 

humanos (Grebe, 1993-94:47).  

 

1) Los kalku 

Son los brujos y brujas mapuches, personas capaces de relacionarse con los espíritus 

malignos, y generalmente, utilizarlos a su antojo. El brujo(a), si bien se diferencia de la 

machi,6 por los atributos benéficos de ésta,7 a veces se lo asocia a ella, ya que la machi 

también tiene poder para hacer el mal (Rojas, 2002:25). 

                                                                                                                                                                                          
español, consolidándose entre ellos y la gobernación de Chile una frontera territorial y cultural que resistió 
hasta el siglo XIX, marcada por el río Bío Bío. La alta movilidad de los mapuches los llevó, a partir del siglo 
XVIII, a expandirse en el actual territorio de la Patagonia Argentina, en donde subsumieron a las etnias 
tehuelches locales (Boccara, 1999). Por mecanismos de aculturación antagónica, los mapuches incorporaron 
elementos de la cultura hispana desde temprano -uso del caballo, metales, estrategias guerreras, etc.- 
(Zapater, 1989 en Casanova, 1994: 24), y establecieron con la gobernación de Chile progresivas relaciones 
de intercambio. La dinámica interétnica entre mapuches, españoles, criollos y mestizos generó un 
sincretismo de creencias preservado hasta la actualidad en gran parte de la población campesina de Chile, 
en su mayoría mestiza.  
La actual población mapuche mantiene en gran medida su cosmovisión y creencias; muchos elementos de 
éstas han tenido una decisiva influencia, y aún poseen vigencia, en la población rural no mapuche.  
6 La machi es un chamán y médico o curandero mapuche. En la actualidad, generalmente es de sexo 

femenino (Waag, 1982:23, 24), si bien hasta los siglos XVIII-XIX ambos sexos desempeñaban este rol casi 

indistintamente (Rojas, 2002:27, 77). 
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Según fuentes coloniales, etnográficas y folklóricas, el brujo se caracteriza por su 

capacidad de transformación en otros seres (Casanova, 1994; Latcham, 1924; Vicuña, 

1915; Plath, 2009; Romo, 1987, S.f.; Rojas, Op.cit.:19, 34), ya sea externando su espíritu 

(Latcham, Op.cit.:537), o transformando su propia cabeza, casi siempre, en un ser 

sobrenatural alado, el choñchoñ8 (Guevara, 1908:339). En este último caso, “no es sólo el 

alma o espíritu [del brujo] quien abandona el cuerpo, sino que lo hace juntamente con su 

envoltura material, esto es, la cabeza, pues el cuerpo permanece en la cama sin ella” 

(Waag, Op.cit.:55). La autora señala que, al parecer, en esta experiencia no está bien 

delimitada la individualidad del ser, porque también puede darse la presencia de dos seres 

distintos, la cabeza alada del kalku y la lechuza en cuanto espíritu auxiliar (id). 

Fuentes etnográficas de Galvarino (IX Región) y folklóricas de Santiago, coinciden en que 

cuando el cuerpo de una persona se encuentra en la cama sin cabeza, si el cuerpo es dado 

vuelta, la cabeza de ésta no puede unirse al cuerpo (Guevara, Op.cit.:341, 342; Vicuña, 

Op.cit.:11, 12), provocando así su muerte; en cambio, cuando se da vuelta nuevamente el 

cuerpo, la cabeza se une a éste. 

En fuentes folklóricas de la zona centro sur de Chile, se señala también que el brujo(a) 

para transformarse en animal y volver a su figura humana, utiliza ungüentos de diversos 

tipos (Casanova, Op.cit.:77, 81; Plath, 2009:89, 104), pudiendo quedarse en su forma 

animal si al regreso de sus correrías nocturnas no encontrara el ungüento mágico. En 

cambio, las fuentes históricas y folklóricas de Chiloé,9 señalan que el brujo adquiere la 

capacidad de volar y de transformación en otros seres, luego de “someterse a rigurosas 

pruebas iniciáticas que buscan el desarrollo de la valentía, de la insensibilidad y del 

disimulo” (Romo, S.f.: 6; Rojas, Op.cit.:77-80). En ambos casos, se advierte que la persona 

obtiene a través de un elemento mágico, o una rigurosa preparación -y según algunas 

                                                                                                                                                                                          
7 La machi sana a los enfermos, realiza rituales propiciatorios en beneficio de la comunidad, lucha contra lo 
wekufü, etc. 
8 Hay una versión de la tradición popular de Santiago, recopilada por un folklorista a principios del siglo XX, 
que señala que unas mujeres para transformarse en zorras, lo hicieron desprendiendo su cabeza del cuerpo 
(Vicuña, 1915:11, 12). 
9 El archipiélago de Chiloé pertenece a la X Región de Los Lagos, Chile, y representa un caso muy particular, 
ya que las creencias mapuches y españolas se mezclaron originando un complejo mágico-sobrenatural único 
en la zona, pero a la vez, coherente con muchas de las creencias continentales mapuche y rural. 
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versiones folklóricas chilotas, de pacto con el Diablo-, un poder que no le pertenece 

naturalmente. 

En cambio, en el caso mapuche, es el brujo el que al parecer tiene la capacidad natural de 

relacionarse con las fuerzas malignas (Rojas, Op.cit.:20), siendo percibido con éstas –por 

los mapuches- muchas veces como una unidad difícil de separar (Waag, Op.cit.:37).  

Al igual que el machi, el kalku recibía su vocación y su poder a través de sueños, 

visiones y revelaciones o como herencia de antepasados que habían sido kalku. Las 

personas también podían convertirse en kalku a causa de una desgracia, con 

motivo de una enfermedad infecciosa que los hubiera contaminado o debido a que 

un brujo les había capturado su alma (Rojas, Op.cit.:34). 

Los kalku se reunían en cuevas o en la profundidad de los bosques (Ídem.), donde -según 

documentos históricos y folklóricos de la zona centro sur de Chile-10 realizaban fiestas o 

aquelarres, y reuniones (Casanova, Op.cit.:61; Plath, 2009:159, 265; 1973:142, 144).  

Las diversas fuentes coinciden en que el brujo se dedica a hacer daño, desatando 

acontecimientos adversos para perjudicar al ser humano (Waag, Op.cit.:60; Latcham, 

1924; Casanova, Op.cit.; Rojas, Op.cit.:34; Romo, s.f.:7). Para dañar, los brujos mapuches 

utilizan tanto a los espíritus del mal -o wekufü- como a las almas de las personas muertas 

que habían sido contaminadas (Rojas, Op.cit.:34; Waag, Op.cit; Latcham, Op.cit.:369) y 

dominadas por ellos. La forma más característica de hacer o “echar” el mal, es a través de 

la enfermedad, la que se puede provocar de distintas formas: tirando a la víctima flechas 

invisibles, robándole el alma, introduciendo un espíritu u objeto mágico en el organismo, 

dándole pociones venenosas, escondiendo sabandijas cerca de la víctima, entre otras. 

Cuando la persona no logra curarse del daño recibido, muere. 

Los brujos se pueden transformar en distintos seres, la mayoría de éstos, animales. Sin 

embargo, los más comunes y temidos son los chonchones –muchas veces también las 

lechuzas-, ya que es en forma de éstos, cuando los brujos hacen más daño. Las fuentes no 

indican un límite de transformaciones del kalku en otros seres, sin embargo, se deduce 

                                                             
10 Las fuentes se refieren a Salamanca (IV Región), la Provincia del Ñuble y Chillán (VIII Región), y Chiloé. 
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que los más poderosos y temidos son los que se pueden transformar en choñchoñ y otros 

animales, y además, tener otros espíritus malignos como auxiliares. 

 

2) Los espíritus malignos 

Según Grebe, los espíritus malignos se generan y residen en dos estratos cósmicos: el 

rangiñ-wenu (altura media identificada en las nubes altas) y el minche-mapu (tierra 

subterránea), pero también deambulan solitariamente en la tierra mapuche encarnándose 

en seres antropomorfos, zoomorfos o fitomorfos “caracterizados por sus formas extrañas, 

híbridas, deformes o fantásticas que ellos transforman a voluntad” (Grebe, Op.cit.:46, 47). 

De todos estos seres, los más temidos entre los mapuches, porque es en ellos donde lo 

wekufü se manifiesta frecuentemente, son: el wichalalwe o esqueleto viviente, el 

anchimallén o duende niño -ambos son espíritus auxiliares del brujo-, y el choñchoñ o 

cabeza alada. Éste, se relaciona con las transformaciones que realiza el brujo en distintos 

seres, y por esta razón, se asemeja al nagualismo mesoamericano. De hecho, Latcham 

(1924) notó esta similitud, y llamó a los chonchones, naguales, si bien utilizó una 

definición contradictoria para el fenómeno,11 pero susceptible a revisión. Sin embargo, 

esta definición no fue retomada por posteriores estudiosos del tema.  

El choñchoñ es la cabeza desprendida del cuerpo del brujo, cuyas orejas le sirven para 

volar en la oscuridad, como ave nocturna, razón por la que muchas aves nocturnas se 

asocian al choñchoñ, destacando la lechuza o chunchu. El choñchoñ se concibe como un 

“espíritu o voluntad maligna que se oculta bajo una figura alada, con una intencionalidad 

de tanta trascendencia para el individuo que lo percibe que su forma queda velada, 

pudiendo pasar indistintamente de cabeza humana a lechuza, o ser las dos cosas al mismo 

tiempo” (Waag, Op.cit.:53).  Este ser es completamente maligno y de mal augurio, ya que 

su presencia indica enfermedad, muerte o maleficio. Generalmente revolotea alrededor 

                                                             
11 La definición que Latcham utiliza se acerca a la que se ha usado en Mesoamérica, sin embargo, difiere en 

algunos aspectos, como la posibilidad de establecer la relación con el animal, a través de un intercambio de 

sangre; para esto es “esencial” que el animal sea un ser vivo (Latcham, 1924:215, 216). Al parecer, Latcham 

no se percató que esa característica descartaba su aplicabilidad a los chonchones. 
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de las casas de los enfermos (Íbid.:57) o de personas que les han realizado brujería. 

Algunas versiones señalan que lucha con el espíritu de los enfermos, y si los vence, les 

chupa la sangre (Latcham, Op.cit.:552), pero otras, indican como causa de la enfermedad, 

el hecho de haberles succionado la sangre (Waag, Op.cit.:57). Esta creencia de chupar la 

sangre, se extendía también, entre los mapuches, a los otros seres en que se 

metamorfoseaba el brujo, ya que la sangre humana, de preferencia de niños, los nutría 

(Latcham, Op.cit.:547). Sin embargo, las fuentes no mapuches no asocian a estos seres con 

la succión de la sangre, pero sí con la enfermedad y muerte, aunque a veces se los señala 

como inofensivos (Plath, 2009:191). 

Es común la creencia de que lo que le suceda al choñchoñ, le sucede también al brujo, lo 

cual es lógico considerando que aquel es una manifestación del mismo brujo. Pero esta 

creencia se extiende a las transformaciones del brujo en otros animales, si éstos mueren, 

el brujo también (Íbid.:95). 

Dentro de los animales en los que se transforma el brujo, los más comunes son las aves 

nocturnas (lechuzas, búhos, baudas o huairabos), zorros, perros, sapos, culebras, toros, 

etc. También hay versiones que señalan la transformación en hombrecitos minúsculos 

“como de dos cuartas de estatura” (Latcham, Op.cit.:562), y en fenómenos naturales 

extraños, como bolas de fuego, cometas o estrellas que caían del cielo (Rojas, Op.cit.:19; 

Latcham, Op.cit.:562).  

La percepción del choñchoñ es muy ambigua: es cabeza humana que vuela, cabeza 

humana que se transforma en un pájaro nocturno, espíritu de brujo. Además, presenta 

una dualidad: “es visible o invisible a la vez, es figura y espíritu sin ninguna diferenciación. 

Es figura que tiene forma, color, vuela, grita, ve, oye y entiende; pero es figura que no 

tiene consistencia, no tiene solidez ni duración, no tiene existencia concreta” (Waag, 

1982:48). Para comprender esta ambigüedad, es necesario analizar lo wekufü. 
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3) La energía wekufü como concepto abstracto 

Lo wekufü podría definirse como poder maligno, o como “lo maléfico”,12 o según Latcham 

como “lo que hace daño” (Op.cit.:439). Rojas lo define como “el principio del mal…una 

fuerza o espíritu invisible que hacía daño y que también era la causa material de las 

enfermedades” (Op.cit.:18). Para los mapuches, la evidencia de que existe lo wekufü es el 

hecho de que la gente enferma y muere, ya que para ellos no existe la muerte “natural” 

(Waag, Op.cit.:36; Latcham, Op.cit.:440). Guevara define lo wekufü como:  

Fuerza o poder maligno que rodea al hombre y le causa todos los males que le 

sobrevienen…no la confunden con la idea de espíritu, aunque le dan cierta 

personalidad confusa. Del wekufe se desprenden fuerzas que comunican su poder 

nocivo a las piedras, a los animales, a los cuerpos de todas las clases, en proporción 

de su tamaño, viene a ser de este modo una individualidad vaga en su esencia i una 

cualidad que se transfiere a las cosas. Un objeto se reputa maléfico cuando tiene 

wekufe (1913 en Waag, Op.cit.:34). 

Para Waag, lo wekufü es un ente abstracto, inmaterial, es la posibilidad de manifestación 

de una adversidad aprovechada por el kalku para hacer daño.  

La intención pertenece al kal’ku que le impone una cualidad diabólica a la acción. 

De modo que, para que la cualidad wekufü surja en una acción, es necesario que 

exista un ser real y concreto, con capacidad para dotarla de esta cualidad…no tiene 

sustancia ni forma, y sólo puede ser apreciada en cuanto valoración afectiva, por 

tanto se puede relacionar con todas las cosas que participan de ese acontecer: 

kal’ku, cuerpo extraño, enfermedad, lechuza, esqueleto, meteorito, etc. (Waag, 

Op.cit.:36). 

Lo wekufü es una energía capaz de materializarse en distintos seres sobrenaturales, ya 

que al parecer, en “estado puro”, es incapaz de hacer daño realmente, no obstante su 

potencialidad. La forma más frecuente de materialización se realizaría a través del brujo, 

                                                             
12 Waag, lo define como lo diabólico (1982:33), concepto con el que no adherimos debido a que se acerca 

más a la cosmovisión cristiana, que a la mapuche. 
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en su transformación en un ser sobrenatural. Sin embargo, habría seres sobrenaturales de 

formas concretas, que existirían sin mediación del brujo, pudiendo éste manejarlos para 

provocar daño a las personas. En este punto, es difícil saber si sólo los manipulaba, o los 

“poseía”. No obstante, al parecer lo wekufü, no puede entenderse separado del brujo, ya 

que es éste quien tiene la facultad de manifestarlo y manipularlo –en tanto energía-, 

llegando incluso, a poder metamorfosear su propia cabeza. Debido a esta capacidad del 

brujo, Waag plantea que el alma reside en la cabeza, y  

…que es a través de ésta que el cuerpo se vincula con aquélla; que además de ser 

cabeza corpórea es cabeza sutil por el alma que contiene; que es el alma lo que da 

vida al cuerpo, esto es, que vida psíquica y vida vegetativa se confunden en una 

sola realidad. La creencia en que si el alma no regresa al cuerpo se produce la 

muerte indica que la actividad psíquica, o la conciencia, integra “lo viviente”, o sea 

el principio vital del ser (Waag, Op.cit.:84-85). 

Pero si es en la cabeza donde reside el alma del brujo –desconocemos si los mapuches 

creen que su alma también reside en la cabeza, o en otra parte del cuerpo-, y es a través 

de la cabeza donde el brujo puede manifestar lo wekufü como parte de sí mismo; y si 

consideramos además, que lo wekufü depende en gran medida de la intencionalidad del 

brujo, entonces, lo que reside en la cabeza de éste es el wekufü, el alma del brujo. La 

cabeza sería el centro anímico, donde se alojaría el wekufü como entidad anímica o alma, 

exclusiva del brujo, al igual que el ihíyotl o el wahyis mesoamericano. 

 

III. El sistema único inquisitorial (brujería, culto al Demonio y el Sabbat):  
magia culta (espíritu familiar) y magia rural (transformación del brujo en animal) 
 

En Nueva España, la Corona y la Iglesia intentaron traducir culturalmente las creencias y 

rituales mesoamericanos homologándolos a referentes europeos, para poder integrarlos y 

penalizarlos debidamente en términos jurídicos, eclesiásticos y a la postre políticos. Esto 

trajo como consecuencia no sólo la perpetuación de equívocos conceptuales, sino 

también modificaciones efectivas dentro de los marcos de creencias indígenas coloniales 
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(Gruzinski, 2007). La asociación entre los conceptos de nagualismo  y de espíritus 

familiares se inscribe dentro de este proceso (de la Garza, 1987, 1990; Velásquez, Op.cit.). 

Hay que considerar que, en el siglo XVI, la Iglesia había llegado a configurar una suerte de 

“sistema único” de creencias censurables, a partir de orígenes heterogéneos: brujas y 

brujos, de diferente condición social, confluían junto a hechiceros, adivinos e incluso 

astrólogos en un supuesto culto organizado de adoración al Demonio, que se presentaba 

como desafío formal al Cristianismo e inversión ritual de éste (Cohn, 1981; Stewart y 

Strathern, 2008). El aquelarre o sabbat era el núcleo central de este pretendido sistema 

único, y como tal se constituía en el centro de las pesquisas inquisitoriales (Mora, 2010). 

Este sistema único fue configurado mayormente por sus perseguidores a lo largo del siglo 

XV (Cohn, Op.cit.; Daxelmüller, 1997), a partir de elementos disímiles: reminiscencias de la 

hechicería clásica grecolatina, magia rural (tradiciones orales y fragmentarias de 

hechicería, brujería y curandería popular), magia culta o ceremonial asociada a la posesión 

de libros especializados, sin excluir la efectiva presencia de ciertos cultos rurales 

marginales, vinculados a la fertilidad (Ginzburg, 2003). La creencia en los espíritus 

familiares, en gran medida derivada de la tradición medieval de magia culta, fue incluida 

dentro de este sistema único inquisitorial, constituido por brujería, culto al Demonio y el 

sabbat como núcleo ritual; ya integrada en éste, fue a su vez exportada como 

terminología para referirse a las creencias originarias en la América Española, y 

concretamente al nagualismo.  

 

1) Espíritus familiares 

Es necesario señalar que los espíritus familiares, o demonios familiares, fueron entendidos 

en Europa, al menos desde la Baja Edad Media, como seres sobrenaturales que viven en 

asociación y sujeción directa a algún hechicero, brujo o mago, al que ayudan de forma 

permanente (Martín Soto, 2000; Sharpe, 1996). Esta ayuda puede estar centrada en la 

deseabilidad social -poder, influencia, dinero, suerte en el amor-, en acciones 

sobrenaturales –volar, hacerse invisible- o en provocar daño a terceros- generar 

enfermedad, muerte, desgracia- (Martín Soto, Op.cit.; Tausiet, 2007). Por lo general una 
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persona tiene a su servicio a un solo espíritu familiar, pero en algunos casos se habla de 

brujos o hechiceros que han llegado a tener, simultáneamente, a varios de ellos en su 

poder13 (Caro Baroja, 2006; Oldfield H., 1991).  

En este contexto, como se ha dicho, la creencia en espíritus familiares parece haber tenido 

una vinculación de origen con la llamada “magia ceremonial”, si bien debe entenderse que 

la interacción entre ésta y la “magia popular” fue fluida y dinámica a lo largo del Medioevo 

(Cardini, 1982). En los procesos inquisitoriales, la posesión de espíritus familiares tiende a 

aparecer asociada a la posesión de libros de conjuros (Martín Soto, Op.cit.), y en general a 

un conocimiento mágico adquirido, vinculado al estudio. Esto se ve incluso en “El Diablo 

Cojuelo”, obra del dramaturgo Luis Vélez de Guevara (1641), en donde el propietario de 

un demonio familiar es astrólogo y mago: junto a la jaula en donde mantiene recluido al 

familiar, tiene una mesa con “papeles infinitos, mal compuestos y desordenados” (Vélez 

de Guevara, 2007:27). En la misma línea, y en una fecha tardía (1746), el soldado 

murciano Antonio García Renón fue procesado por intentar invocar, valiéndose de 

conjuros, a un demonio familiar para que lo librara del presidio en el que se encontraba; 

para ello, si bien conocía algunas fórmulas mágicas, envió dos cartas a un antiguo 

compañero de la cárcel de Ceuta pidiéndole “que le mandase por escrito los detalles e 

ingredientes de las operaciones mágicas que había planeado llevar a cabo” (Martín Soto, 

Op.cit.:192). Con esto se ratifica la idea de que los espíritus familiares son cosa de 

especialistas: requieren procedimientos rituales complejos, difíciles de seguir al pie de la 

letra sin tener una guía. Esto no impidió que otras personas, carentes de esa experticia 

mágica, buscasen también poseer su propio espíritu familiar. Se creía que un experto 

podía invocar o generar uno de estos seres y, después de sojuzgarlo, encerrarlo en un 

objeto y vendérselo a un tercero, el cual ya no debía hacer nada más que darle órdenes 

(Feijoo, 1777; Tausiet, Op.cit.). En un proceso inquisitorial de 1628, un clérigo y un fraile 

                                                             
13 Incluso del conde-duque de Olivares (1587-1645), poderoso ministro de Felipe IV, se decía que tenía una 

legión de demonios familiares guardados en su muleta, y que debía a ellos su posición en la corte (Caro 

Baroja, 1992).  
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madrileños viajaron hasta Málaga para encargar un espíritu familiar a Juana de Herrera, 

una mujer con fama de hechicera; “pidieron que el demonio quedara encerrado en una 

sortija, y estaban dispuestos a pagarle ochenta reales una vez cumplido el encargo” 

(Martín Soto, Op.cit.:193). Ella aceptó el trato y pidió al clérigo que se sangrara; recogió la 

sangre en una escudilla, se fue a su casa y no hizo nada más, porque, según declaró al 

Tribunal, en realidad no tenía idea de cómo invocar a un espíritu familiar (ídem.).  

La creencia en espíritus familiares permeó la cultura popular entre los siglos XVI y XVIII, a 

distintos niveles sociales; sin embargo, dicha acusación nunca fue de las más frecuentes 

dentro de los procesos inquisitoriales, al menos en España.14 Por ejemplo, el Tribunal de 

Galicia envió al Consejo Supremo de la Inquisición, entre 1565 y 1683, un total de 112 

causas relacionadas con magia, hechicería y brujería; de éstas, apenas tres casos incluían 

la acusación de posesión de espíritu familiar (Lisón Tolosana, 2004).15  

Con respecto al aspecto físico que presentaban estos seres, los procesos españoles suelen 

referirse a ellos con notoria imprecisión: parece primar la idea de que son, en principio, 

inmateriales, o poseedores de cuerpos sutiles, derivados o semejantes a los humos y los 

gases (Hernández Sotelo, 2012). Esta condición les permite adoptar distintas formas, y no 

se contradice con la idea de que se trata de pequeños seres corpóreos, toscamente 

antropomorfos, semejantes a los duendes (Feijoo, Op.cit.). Por otra parte, la idea de que 

un espíritu familiar puede ser encadenado o encerrado en un objeto –anillo, espejo, 

puñal- (Martín Soto, Op.cit.; Caro Baroja, 1992), da cuenta de que puede permanecer 

invisible y, sólo ser perceptible para su dueño. La creencia de que los espíritus familiares 

se manifiestan en animales se encuentra también en España, aunque no tan frecuente 

como en Inglaterra, Francia e Italia, sobre todo a lo largo del siglo XVII (Caro Baroja, 2006; 

                                                             
14 Bajo el mandato del cardenal Alonso Manrique como inquisidor general de la Corona de Castilla (1523-
1538), los edictos periódicamente dictados por la Inquisición empezaron a incluir el delito de estar en 
posesión de espíritus o demonios familiares (Lisón Tolosana, 2004), insertos dentro del sistema único de 
brujería y adoración a Satanás. 
15 Sólo uno de estos acusados lo era exclusivamente por la posesión de espíritu familiar; otro era acusado, 
además, de nigromancia, y un tercero, también por adivinación, invocación de demonios y ser zahorí de 
tesoros (Lisón Tolosana, 2004).  
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Cohn, Op.cit.; Oldfield H., Op.cit.). En los juicios ingleses y escoceses, es común la 

presencia del gato como espíritu familiar asociado a las brujas (Oldfield H., Íbid.). 

Es significativo distinguir que, sobre todo en Inglaterra, los espíritus familiares tienden a 

estar lejos de cualquier asociación a “magia culta” o a textos mágicos, a diferencia del 

caso español; en cambio, se les ve totalmente funcionales a la relación de vasallaje entre 

Satanás y las brujas, a las que ayudan, sobre todo, a desplazarse a través de largas 

distancias para concurrir a la ceremonia del sabbat. En efecto, se reitera en los juicios que 

las brujas acudían al sabbat volando, montadas en carneros, cabras, cerdos, bueyes y 

caballos negros (Cohn, Op.cit.; Mora, Op.cit.). No es la bruja quien ha sometido 

directamente a estos ayudantes: es el propio Demonio Mayor quien los ha puesto a su 

servicio, y él mismo suele comparecer también en forma de perro, gato, cuervo o incluso 

mosca (Cohn, Op.cit.; Sharpe, Op.cit.). Más allá de esta ayuda física, se señala también que 

algunos espíritus familiares se dedican a aconsejar permanentemente a las brujas en la 

planificación de maledicencias; este rol suele adjudicarse a los gatos en varios juicios 

(Oldfield H., Op.cit.). En 1754, Pedro de Calatayud habla de “una hechicera natural de 

Bertelia, villa de Inglaterra, que tenía una corneja, por donde le hablaba el Demonio y 

descubría cosas ocultas” (Calatayud, 1754 en Sola, 1975:344).  

Existen casos en donde no quedan demasiado claros ni el interés, ni el origen del vínculo 

entre la persona y el espíritu familiar. Ello ocurre en un proceso realizado por la 

Inquisición de Toledo en 1648, a Ana María García. En un contexto rural pastoril, “a la 

mujer la llamaban la lobera, porque tenía el poder de echar los lobos al ganado de los 

pastores que no la trataban bien en sus andanzas” (Caro Baroja, Op.cit.:142). Se estableció 

que la mujer se hacía acompañar, gustosamente, de siete lobos de diferentes colores: se 

le preguntó si se trataba de demonios, y respondió afirmativamente.16 Finalmente fue 

absuelta, pues “sólo cuatro o cinco veces en su vida había echado los lobos a rebaños de 

personas con las que estaba mal avenida” (Íbid.:146). Este caso parece sintetizar que, 

además de su origen asociado a la “magia culta” y de su posterior asociación al sistema 

                                                             
16 Ana María García cambió varias veces la versión de cómo llegó a tener el poder de convocar a estos 
familiares, sin duda urgida a encajar en los marcos de creencias de quienes la juzgaban. 
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“único”, el concepto de espíritu familiar pudo ser usado también para englobar resabios 

de ciertas creencias rurales en torno a una afinidad anímica entre hombres y animales. 

Estos resabios también se importaron a América, mezclándose con la concepción de 

espíritu familiar y de nagualismo, sin embargo, estas creencias rurales relacionadas con la 

metamorfosis del brujo en animal, están más cercanas a los complejos del nagualismo y 

wekufü, que a la concepción del espíritu familiar, como veremos a continuación. 

 

2) Metamorfosis del brujo en animal 

El tópico de la transformación de un hechicero en animal, o de cualquier persona en 

animal por obra de un hechicero, es parte del imaginario occidental a partir de la tradición 

grecolatina (Cardini, Op.cit.; Daxelmüller, Op.cit.).17 Junto a otras acciones sobrenaturales, 

la transformación en animal fue una acusación de cierta recurrencia en los juicios seguidos 

a sospechosos de herejía durante los siglos XIV y XV; a fines del siglo XV, se encontraba 

firmemente incorporada dentro del “sistema único”.  

En concreto, se generalizó la idea de que los concurrentes al Sabbat, brujas y brujos, se 

transformaban en animales para asistir a él: leones, perros, osos, gatos, cuervos, tigres, 

cabras, jabalíes, entre otros (Cohn, Op.cit.; Sola, Op.cit.). En la inmensa mayoría de los 

casos, se afirma que la transformación tenía lugar sólo después de que el individuo 

aplicara un ungüento prodigioso por todo su cuerpo desnudo (Caro Baroja, 2006; 

Ginzburg, Op.cit.). Este ungüento podía ser proporcionado por un brujo o hechicero más 

experimentado, o por un demonio menor, o incluso por Satanás; no obstante, también 

podía ser preparado por el mismo sujeto.18  

El debate sobre estas trasformaciones tuvo, ya en el siglo XVI, al menos dos posiciones 

encontradas: por un lado, quienes interpretaban los hechos como si se tratase de 

efectivas transformaciones físicas; por otro, quienes señalaban que toda la vivencia era 

                                                             
17 Este imaginario también se encuentra presente en etnias de Europa que durante largos siglos vivieron una 
escasa o nula aculturación con respecto al imperio romano –germanos, eslavos- (Ginzburg, 2003). 
18 En éste último caso, las listas de ingredientes que relatan los juicios dan cuenta de una apabullante 
heterogeneidad, en la que se mezclan lo reprobable, lo impío, lo exótico y lo repulsivo: sesos de uno o varios 
animales, sangre de niño sacrificado, ojos y veneno de serpiente, semen o sangre menstrual del propio 
ejecutante, se cuentan entre otros muchos elementos (Daxelmüller, 1997; Stewart y Strathern, 2008). 
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una ensoñación, eventualmente producida por consumo de enteógenos o por 

perturbación mental, y que el brujo o la bruja se mantenían dormidos y quietos durante 

todo el proceso prodigioso que decían vivir (Ginzburg, Op.cit.). Una tercera idea parece ser 

el punto intermedio entre las dos posturas precedentes: el brujo o la bruja se duermen y, 

mientras su cuerpo se mantiene recostado, su alma o espíritu se exterioriza, y toma 

posesión efectiva del cuerpo de algún animal. En 1754, el misionero Pedro de Calatayud, 

con vasta experiencia en el tema, expone esta tercera idea: 

Según Calatayud, caben dos posibilidades: que la bruja esté por obra diabólica, 

vinculada a la figura del animal de modo fantástico, estando en realidad ‘con 

presencia imaginaria y phantástica, y quedándose con el cuerpo en casa’. En el 

segundo caso posible, en cambio, el animal es una especie de disfraz o apariencia 

‘debajo de cuyo traje aparente está allí’ la bruja. Pero en cualquiera de las dos 

modalidades las brujas corren un riesgo: los golpes que se den al animal los reciben 

ellas, precisamente en los mismos lugares donde éste sea herido o golpeado (Sola, 

Op.cit.:347). 

En ambos casos el brujo arrastraba, al volver en sí, las dolencias, golpes, o heridas graves 

que cosechaba al estar transformado en animal. La confesión de Helen Guthrie, juzgada 

como presunta bruja en Forfar, en 1661, da cuenta de ello: según Helen, uno de los 

miembros de su grupo solía “transformarse en caballo, con herraduras y todo, y 

transportaba de esta guisa a sus colegas brujas y al diablo mismo cuando se reunían en el 

Sabbat y cuando éste finalizaba. Como consecuencia de ello, al día siguiente debía 

permanecer en cama con las manos doloridas” (Cohn, Op.cit.:153). Muchos procesos 

judiciales hablan de mujeres que sufrieron sospechosas heridas, o bien una cojera, en la 

misma extremidad en que fue golpeado poco antes algún animal de semblante o actitud 

demoníaca; estas coincidencias bastaban para iniciar una acusación formal (Caro Baroja, 

2006; Oldfield H., Op.cit.; Sharpe, Op.cit.).  

La simple mención en voz alta de un conjuro podía bastar, en algunos casos, para 

transformar a una bruja en animal, y para devolverla después a su condición original. 

Isabel Godwie, acusada de brujería en un proceso de 1662 en Auldearn, Escocia, declaró 
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su propia capacidad para transformarse en gato –y la de algunas de sus compañeras para 

convertirse en liebres y cuervos-, y dio cuenta del conjuro que le permitía pasar del estado 

humano al animal, debiendo repetirlo tres veces: “iré dentro de un gato /con pena, y 

enfermedad y una saeta negra; /yo iré en nombre del Diablo /y volveré a casa de nuevo” 

(Oldfield H., Op.cit.:109). Para volver a la condición humana, debía repetir “gato, gato, 

Dios te envía una saeta negra. /Tengo apariencia de gato ahora, /pero tendré apariencia 

de mujer de aquí en adelante. /Gato, gato, Dios te envía una saeta negra” (ídem.).19 

¿Cuál es el motivo de la transformación en animal? Además de acentuar las características 

de velocidad y/o fuerza que pueden necesitar las brujas y brujos para asistir al Sabbat, 

desde la perspectiva inquisitorial, esta metamorfosis resalta la condición de salvajismo 

asociada a la brujería.20 Por otro lado, desde la perspectiva de la comunidad que se dice 

agredida por el brujo transformado, el ataque puede ir desde una amenaza física –brujos 

que convertidos en bestias feroces, devoran el ganado o atacan a los transeúntes-, hasta 

una imprecisa ubicuidad, que permite al brujo acceder a todos los espacios habitados, aun 

los más íntimos: desde éstos puede desatar enfermedades o simplemente espiar a sus 

vecinos (Stewart y Strathern, Op.cit.), con fines definidos a priori como negativos, pero 

nunca explicitados del todo. Desde la perspectiva de los acusados de transformarse en 

animal, la motivación para hacerlo casi nunca se esclarece; antes bien, se suele entender 

que es uno de los requisitos que exige el Diablo a quienes se consagran a su culto, una 

preceptiva ritual que simplemente debe ser cumplida. Debe recordarse que el “sistema 

único”, pretendió subsumir todas las manifestaciones de magia y brujería existentes en un 

modelo excluyente; por ende, para explorar otras posibles perspectivas de la 

transformación en animal, deben buscarse manifestaciones que se encuentren fuera del 

marco temporal en el que dicho modelo cooptó el punto de vista documental, vale decir, 

fuera del lapso comprendido entre los siglos XVI y XVIII. 

                                                             
19 Pese a estar totalmente inserta dentro de las coordenadas de sus acusadores, la declaración de Isabel 

permite rastrear resabios de la “magia culta” medieval: con el fin de obtener sus resultados mágicos, tanto 
Dios como el Diablo son invocados en este conjuro; ambos sirven como meras herramientas, pues el mago, 
dentro de este paradigma diferente al del Sabbat, no se somete a nadie, y sólo ejerce su voluntad (Cardini, 
1981).  
20 El cristianismo, en contraposición, aparece como la encarnación emblemática de la civilización. 
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Así podemos ver que, en manifestaciones más recientes, el entendimiento de la 

transformación en animal como un don del Demonio ha perdido fuerza, o incluso ha 

desaparecido. Caro Baroja señala un testimonio etnográfico, de 1934, en una aldea vasca, 

de un hombre que se refiere a su padre:21   

Una vez, estando de contrabando por la parte de Tolosa, mi padre pasó por un 

trance apurado. Entonces Dios le debió dar la virtud de convertirse en perro y 

volvió así a casa, sin que le molestaran. También solía volar y andar por los aires, 

de suerte que cortaba con un hacha las puntas de las ramas más altas de los 

árboles (Caro Baroja, 2006:299). 

Como puede verse, una vez desaparecida la vinculación al Demonio, el prodigio de la 

transformación es atribuido a Dios; aquí, como también en muchos otros casos 

etnográficos, no hay mención a sortilegios, conjuros ni a la posesión de libros (Lisón 

Tolosana, Op.cit.), por lo que puede afirmarse que, junto con la desaparición de las 

referencias al sistema único del Sabbat, también desaparecen  referencias a la hechicería 

y la magia culta. La condición metamórfica del brujo no se asocia a exhaustivos procesos 

de aprendizaje: se trata de una característica intrínseca, o ha sido transferida por 

herencia; en ambos casos, es una suerte de virtud natural. Así, se señala en la tradición 

oral que las brujas vascas suelen adoptar formas de animales –ratas, gatos y asnos-, pero 

también de insectos, como mariposas o libélulas, e incluso de plantas y frutos (Caro 

Baroja, 2006); no parece haber un objetivo concreto en ello, y antes bien el brujo 

manifiesta su vulnerabilidad al adoptar estas formas, sobre todo aquellas que limitan su 

movilidad.22  

Progresivamente desprovistos de la filiación demoníaca y del acopio de conocimientos 

transmitidos por vía escritural, el brujo y la bruja recuperan, al menos en el contexto rural, 

una condición de brujería “desnuda” que los acerca a experiencias similares 

                                                             
21 Según calcula el investigador, su informante debe haber nacido en torno a 1860. 
22 Son frecuentes los cuentos y episodios del folclor popular, en los cuales un brujo, transformado en fruta u 
objeto inanimado, recibe accidentalmente un golpe, y su grito de dolor revela su verdadera condición 
(Martos Núñez, 2007).  
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documentadas en ámbitos no occidentales. La transformación en animal es, en último 

término, una manifestación vital que se encuentra más allá de objetivos concretos: desde 

la perspectiva de la comunidad, esta manifestación es evidencia de la incomprensibilidad 

última del brujo, en tanto ser liminar que nunca está integrado del todo; por ello deben 

mantenerse en alerta constante, ante el peligro siempre latente de que el brujo 

metamórfico se encuentre más cerca de lo que se pueda sospechar. Es ilustrativo un dato 

etnográfico recogido en 1972, que cuenta la experiencia de un médico que visitó a una 

mujer a punto de dar a luz en una aldea gallega. Al lado de la cama de la parturienta, 

apareció una araña; entonces, rápidamente le pidieron al médico que la quemara porque, 

si no lo hacía, el niño o niña tendría enfermedades incurables. El médico lo hizo “y les 

preguntó si creían que aquella araña transmitía alguna enfermedad. Le contestaron que 

no, que era a meiga” (Alonso, 1975:21), o sea, una bruja. 

 

Conclusiones  

 

Proponemos que las dos tradiciones sobrenaturales analizadas, nagualismo y wekufü, 

conforman cada una un complejo sobrenatural, autónomo e independiente, pero a la vez, 

comparten ciertos atributos comunes. 

Luego del análisis a estas tres manifestaciones sobrenaturales provenientes de tres áreas 

culturales distintas, puede apreciarse que los complejos sobrenaturales del nagualismo y 

wekufü, a pesar de la imposición de la perspectiva eclesiástica-inquisitorial (“sistema 

único”) durante los siglos coloniales, comparten más elementos comunes entre sí, que con 

las creencias europeas, ya que no se vieron tan fuertemente influenciados por éstas, 

como podría pensarse a priori. Esto se hace explícito, en el caso mapuche, en las 

recopilaciones etnográficas de principios del siglo XX. En cambio, la tradición mestiza 

campesina del centro-sur de Chile si adoptó un sincretismo de creencias en el que se 

perciben elementos introducidos desde España, como la creencia de que las brujas 

acudían a los aquelarres volando, gracias al uso de ungüentos que les permitían la 

transformación. Por otra parte, la creencia actual de algunos grupos indígenas mexicanos 
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y guatemaltecos, y rurales de Chile, de que los poderes de transformación de una persona 

provienen de pactos o peticiones al Diablo, son claras reminiscencias del legado del 

“sistema único” importado a América desde el continente europeo. 

La influencia española en los dos complejos sobrenaturales también parece probable en la 

creencia en la transformación en hombrecillos pequeños, posible resabio de la creencia en 

espíritus familiares, en origen asociada a la “magia culta”, y que el “sistema único” 

sincretizó con la “magia rural” y las transformaciones en animales y otros seres. Sin 

embargo, no hay que olvidar que, en la cosmovisión mapuche, existen hombrecillos 

pequeños, anchimallén, los que se obtienen capturando el alma de un muerto, y quizás de 

allí venga la asociación con transformaciones del kalku en seres similares.  

Por otro lado, debe recordarse que el concepto de espíritu familiar traído desde Europa 

no implica una identidad entre el ser humano y el ser sobrenatural, sino una relación de 

estrecha sujeción de un ser con respecto a otro distinto, lo cual parece alejarlo, sobre 

todo, del nagualismo. También en las tres tradiciones puede observarse que el ser 

humano no se encuentra limitado a vincularse con un solo ser sobrenatural: en efecto, la 

persona puede poseer hasta trece naguales; el mago o hechicero derivado de la tradición 

de la "magia culta", puede tener un número alto e indeterminado de espíritus familiares a 

su servicio; y el kalku, una cantidad también indeterminada de seres sobrenaturales 

wekufü (aquellos donde se manifiesta lo wekufü).  

La tradición de magia rural popular europea que subyació a la construcción del "sistema 

único", guarda semejanzas estructurales con la creencia en el nagualismo y en lo wekufü: 

en los tres casos, existe la creencia de que el ser humano cuando está transformado en un 

ser sobrenatural, sufre el mismo daño que pueda recibir la coesencia; el especialista es un 

ser peligroso en virtud de su singularidad, y sus transformaciones son percibidas a priori 

como una amenaza en la comunidad que los rodea; además, la idea de enfermedad 

asociada a la transformación del brujo(a) se observa en todos, si bien es mucho menor en 

la cosmovisión española, y totalmente explícita en los complejos del nagualismo y  

wekufü. Esto nos permite proponer que la característica maléfica, asociada a enfermedad 

y muerte que comparten ambos complejos, es un legado más bien de origen prehispánico 
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que español propiamente tal. Esto no excluye que en sus orígenes, ambos complejos 

sobrenaturales hayan tenido características benéficas también, como al menos ocurrió en 

el caso del nagualismo. 

Es interesante observar que dos complejos sobrenaturales de áreas muy distantes 

compartan elementos comunes autónomos e independientes de la influencia española. El 

caso mapuche fue crucial en esta comparación, como área de estudio con menor 

influencia española, y por lo tanto, de evangelización, a diferencia de las áreas 

mesoamericana y andina, que desde el principio estuvieron sometidas a las influencias 

cristianas e inquisitoriales. 

Como complejos sobrenaturales mantienen particularidades cruciales, que nos hacen 

dudar si es factible homologarlos o no. Una de esas diferencias es la completa negatividad 

asociada al complejo wekufü, la cual es frecuente en el nagualismo, pero no exclusiva. La 

otra diferencia se encuentra en la entidad anímica que caracteriza al nagualismo. Si bien 

proponemos a modo de hipótesis, que lo wekufü como “concepto abstracto” 

correspondería a la entidad anímica del kalku, alojada en la cabeza como centro anímico, 

es necesario seguir investigando para poder contrastar esta hipótesis. No obstante, 

consideramos que los elementos de ambos complejos, que más se asemejan entre sí, se 

relacionan con la manifestación de los seres sobrenaturales, a excepción del choñchoñ, del 

cual no encontramos un homólogo en el nagualismo. Todos los demás seres 

sobrenaturales presentes en ambos complejos (animales, hombrecillos, fenómenos 

celestes como bolas de fuego, cometas o estrellas, seres monstruosos, etc.), comparten 

similares características. Por esta razón, consideramos que es factible utilizar el término 

nagualismo, en el caso mapuche, en relación a las transformaciones que realiza el kalku en 

seres sobrenaturales. 
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CABALGANDO LAS NUBES. 
LOS NUBEROS 

 

América Malbrán Porto1 

 

“¿Y cómo, pues, es Nuberu  
Pues, según quién y conforme, 

es contrahecho y deforme,  
de mala leche y sombreru 

en su gran cabeza enorme..." 
Refrán popular 

 

 

a región cantábrica, también conocida como Cornisa Cantábrica, está situada en el 

borde septentrional de la Península Ibérica, de frente al Mar que lleva el mismo 

nombre, en el océano Atlántico.  

Este territorio lo conforman las  Comunidades Autónomas de Asturias, Cantabria, 

las provincias de Vizcaya y Guipúzcoa del País Vasco, la provincia de Lugo, de  Galicia y el 

norte de las provincias de León, Palencia y Burgos en Castilla y León (Fig.1).  

Se trata de un eje montañoso casi continuo, con elevaciones que con frecuencia superan 

los 2000 m, formando la divisoria entre las cuencas del los ríos Duero y alto Ebro y la de 

los ríos del derrame cantábrico. La continuidad del eje y de su altitud recuerda la del 

Pirineo y viene a justificar la vieja denominación de Pirineos Atlánticos.  

El descenso hacia el mar se hace rápidamente por una gradería montañosa a través de la 

cual se han abierto paso los ríos, que se alimentan de las aguas y nieves que bajan de las 

altas cumbres (De Terán, 1978:59). Los afluentes cantábros son cortos, rápidos y 

caudalosos, y a su paso han modelado el relieve característico del territorio, en su 

                                                             
1 Maestra en Estudios Mesoamericanos, Facultad de Filosofía y Letras, UNAM. Directora del Centro de 

Estudios Sociales y Universitarios Americanos S.C. 
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vertiginosa caída desde lo alto de las montañas, dando origen a saltos y cascadas, en una 

de las comarcas más escarpadas de España. 

 

 

Fig.1. Ubicación de la Cornisa Cantábrica en la Península Ibérica. 
Fotografía tomada de Google Earth, 2014. 

 

 

La vegetación en las zonas montañosas como la Cordillera Cantábrica, va variando de 

acuerdo a las diversas condiciones físicas (como la altura, temperatura, humedad, vientos, 

etc.), ésta se escalona en pisos, con frecuencia desiguales en las pendientes de barlovento 

y  sotavento de la montaña lo que hace que exista una gran diversidad de ecosistemas 

causante de la presencia de innumerables especies vegetales y espléndidas 

representaciones de hayedos, robledales, abedulares, castañares, bosques de galería, 

turberas, matorrales de montaña y pastizales de puerto, destacando como singularidades 

los encinares costeros, los alcornocales en la zona de Liébana, además de un buen número 

de árboles singulares y monumentales (Gobierno de Cantabria, 2005:39). 
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Debido a lo anterior la presencia de la fauna es abundante, de la cual existen cerca de 350 

especies de vertebrados terrestres, coexistiendo al menos 8 especies endémicas, algunas 

de las cuales se encuentran en peligro de extinción como el oso pardo (Ursus arctos) y el 

urogallo (Tetrao urogallus), también abundan el ciervo (Cervus elaphus), el corzo 

(Capreolus capreolus), el jabalí (Sus scrofa), y el zorro (Vulpes vulpes), y en las zonas más 

remotas y solitarias todavía es frecuente la presencia del lobo (Canis lupus lupus) 

(Gobierno de Cantabria, 2005:39; Consejería de Cultura, Turismo y Deporte, 2007:1). 

Una de las causas de la singularidad de Cantabria, en lo que se refiere al paisaje, es la 

presencia de escarpadas montañas, laderas y pequeños valles en los que existe gran 

abundancia de lluvias, más que en ningún otro lugar, por lo que se le ha considerado 

como una de las zonas más lluviosas de España, con registros que superan los dos mil 

litros anuales de precipitación, a lo que se le suman copiosas nevadas invernales (Magaña 

Ochoa y Rojas Trejo, 2008:87). 

En lo alto de la montaña, entre los escarpes, se encuentran los Valles Pasiegos (Fig.2), que 

abarcan tres cuencas fluviales diferentes la del Pas, el Pisueña y el Miera. Su paisaje verde 

responde a la perfección al estereotipo más difundido de Cantabria: valles verdes y ríos 

intrincados, pastizales que se pierden tras las lomas de las montañas y pervivencia de las 

tradiciones rurales, que tienen su máximo exponente en los paisajes de cabañas 

construidas en laderas, hondonadas y alturas, en zonas casi inaccesibles. 

Situada en el corazón de Cantabria, la comarca pasiega es una de las zonas con más 

personalidad de la región y en ella aún persisten formas de vida con gran interés 

etnográfico. La vida pasiega siempre ha estado ligada a la ganadería en los verdes pastos 

de sus praderías, donde se criaba una raza autóctona denominada “vaca pasiega”. Lo más 

singular de estos valles es, sin duda, la práctica ancestral de la trashumancia o “muda”, 

como le llaman en la zona. Se trata de un ciclo anual de pastoreo nómada, que llevaba a 

las familias de cabaña en cabaña y que, aún en nuestros días se sigue realizando por 

algunas familias dedicadas a la actividad ganadera. 
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Fig. 2. Vista de los Valles Pasiegos y las cabañas. 
Tomada de Valles pasiegos. Gobierno de Cantabria. 

 

 

El sistema ganadero pasiego es intensivo y rompe con el modelo extensivo gestado en los 

siglos altomedievales, representado por la aldea. En su lugar el sistema pasiego implanta 

un modelo que se basa en la estabulación prácticamente permanente del ganado, que 

rota conforme el ciclo estacional de cabaña en cabaña, cada una situada a distinta altitud 

para aprovechar en verano los pastos de altura y en invierno los de “bajura”. El binomio 

cabaña/prado es el núcleo básico del modelo territorial pasiego, el patrón modular que se 

repite extendiéndose desde las cumbres, donde se encuentran las cabañas brenizas o de 

altura, hasta las hondonadas y fondos de valle, donde se localizan las vividoras o de bajura 

(Corral García, 2008:11). 

De esta manera la trashumancia,  “muda” o “cambio de lumbre”, como también se le 

conoce, es el traslado estacional de  ganado, personas y aperos de una cabaña a otra. La 

muda inicia con la primavera y se va realizando el  ascenso escalonado por las vertientes, 

ocupando los terrenos ubicados a media altura, para que el ganado aproveche los 

primeros brotes (Íbid.:12). 
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“Al comenzar el mes de mayo se alcanzan las fincas de altura, donde permanecen o 

enverangan2 durante los meses cálidos de estío, rotando las residencias, en torno a 

seis cabañas o llaves por unidad familiar; conforme se agota el cebo disponible. La 

duración de la estancia en cada finca varía en función del número de cabezas de 

ganado y la extensión del prado” (Ídem.). 

La estancia en los pastos de altura concluye a finales de septiembre, cuando se empiezan 

a sentir los primeros fríos del otoño. Es entonces cuando se inicia el  retorno al punto de 

partida, los pasiegos recorren las fincas en sentido descendente, alimentándose el ganado 

con la brena o segundo brote de hierba. Todavía durante el mes de noviembre las reses 

puede ser trasladadas a las cabañas de los puertos de altura durante un periodo de 

tiempo indeterminado, en ningún caso superior a dos semanas; los eneros o primeros 

visos de nieve anuncian el comienzo definitivo del periodo invernal, que recluirá a la 

familia en las cabañas vividoras ubicadas en cotas bajas, mejor acondicionadas frente a las 

inclemencias del tiempo (Íbid.:12-13).  

La importancia de esta actividad transhumante radica en el hecho de que toda la unidad 

familiar se va moviendo junto con el ganado a lo largo del año, siguiendo el ritmo 

periódico de la naturaleza (Íbid.:13), el establecimiento de cabañas, de arquitectura 

similar, a lo largo del territorio, derivado de la actividad ganadera tradicional en la región 

es lo que se ha dado origen a la llamada identidad pasiega. 

Hoy en día toda la región ha visto disminuir vertiginosamente su población y la vida 

pasiega corre peligro de desaparecer. Estos movimientos migratorios se han producido 

desde finales de los años cincuenta del siglo XX y están estrechamente relacionados con el 

proceso de industrialización de ciertas regiones españolas y constituyen una emigración 

laboral y una redistribución de la población activa, entre la agricultura, la industria y los 

servicios (Magaña Ochoa y Rojas Trejo Op.cit.:88). Lo anterior ha provocado una 

despoblación en la comarca pasiega por lo que la tasa de mortalidad sea superior a la de 

natalidad, al no ser municipios de inmigración sino de emigración, la población aquí cada 

                                                             
2 Del latín veranum [tempus], “tiempo de florecimiento, primaveral”. 



69 

 

día se vuelve más vieja (Ídem.). Esto ha casusado que se dé un cabio radical en la 

ganadería tradicional, abandonando la transhumancia, ya que se suma el hecho de que en 

la actualidad se tiene la idea de que las zonas consideradas de alta montaña no reúnen las 

condiciones para la producción de leche óptima (Íbid. Op.cit.:90). 

El abandono de la transhumancia, la migración forzosa y el cambio de vida hacia formas 

más occidentales ha hecho que se encuentren en peligro muchas de las tradiciones, que 

en algunos casos se vuelven atracciones turísticas y en otros conllevan a la perdida de la 

memoria histórica. 

Sin embargo, en pleno siglo XXI, muchas son las leyendas y seres fantásticos que han 

escapado a la modernidad. Todavía algunas abuelas, cuando bajan las nubes y se asoma la 

tormenta relatan las historias de los Nuberos. 

Los Nuberos, Nuberus o Nubeiros son genios diminutos y malignos que cabalgan sobre la 

tempestad descargando el rayo y el granizo. También se los llama por otros nombres. En 

Somiedo, Cangas del Narcea, Tineo, San Antolín de Ibias y para los vaqueiros de alzada se 

le conoce como renubeiru y se lo describe como un hombre chamuscado que frecuenta a 

las brujas. 

Se los representa como seres pequeños y regordetes que habitan en las nubes, que ellos 

mismos crean y desde las que controlan el granizo, el rayo y la lluvia (Cano Herrera, 2007). 

Modifican el clima a su voluntad y se divierten provocando tormentas y tempestades, 

lanzando centellas a los animales y arruinando las cosechas con granizo, o bien se 

entretienen alejando a los pescadores que salen al mar; es por ello que cuando hay 

tormentas en el Cantábrico los pescadores no se aventuraban y regresaban rápidamente a 

puerto. 

Sin embargo para De Llano Roza se trata un ser maligno, feo, de estatura elevada y de una 

fuerza colosal. Viste traje de pieles, usa barba, cubre su cabeza con un sombrero de 

anchas alas y viaja cabalgado sobre una nube (De Llano Roza, 1922:9). Se lo considera 

verdaderamente feos, tal es así que en Asturias, cuando una persona carece de belleza, 

suele decirse de ella que "es más fea que el Nuberu" (Ídem.). También existe otro dicho 
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sobre los lugares de aspecto tenebroso que hace referencia al carácter malévolo que se le 

atribuye en Asturias: “tien cara de nuberu”. 

Entre la gente de Cantabria y Asturias se les tiene temor por los destrozos que producen 

en los pueblos y a ellos se les atribuyen las temidas noches de aguaceros y borrascas.  

También pueden invocar rayos a voluntad, y no dudarán en utilizarlos como armas si son 

atacados o molestados.  

En algunas leyendas, sobre todo del occidente de Asturias, se dice que los nubleiros bajan 

a tosquilar las cabras antes de fraguar las tormentas y que por eso cada piedra de granizo 

que cae al suelo tiene dentro un pelo de cabra. 

Los nuberos suelen cometer sus fechorías a antojo pudiendo incluso reunirse varios de 

ellos para formar un gran nubarrón de tormenta con la que divertirse. 

Los vaqueiros de las brañas occidentales de la región lo llaman Renubeiro o Escolar. A 

diferencia de los de otras partes, el Escolar sólo vive durante la primavera y el otoño y, 

además, está todo chamuscado.  Un escolar no es otra cosa que un aprendiz de brujo que 

aspira a convertirse en nuberu y que es de pequeña estatura (De Llano Roza, Op.cit.:10). 

Al parecer el nuberu tiene una particular aversión contra los curas, ya que éstos hacen 

sonar las campanas de las iglesias; que cuando tañen recitan este conjuro:  

Detente, ñube y ñubláu 

que Dios pué más qu'el diablo 

Detente, ñube, detente, tú; 

que Dios pué más que tú. 

(Íbid.:13). 

Es por ello que durante las horas de oscuridad los lugareños encienden cirios y hacen tañir 

las campanas para ahuyentarlos. 

A este respecto De Llano Roza relata que en 1821, uno de sus informantes, natural de 

Villanueva de Teverga le contó que: 

Un cura que hubo en Villanueva de Teverga, que murió hacia el año de 1856, para 

esconxurar al Nuberu, rodeábase de esculinos porque la inocencia de éstos 

favorecía el conxuru. Pero un día, púsose a la puerta de la iglesia a esconxurar la 
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truena, y el Nubeiru no le hacía caso. Entonces, el cura le tiró con un zapatu, el cual 

desapareció en el aire y el Nubeiru fue a descargar la nube al monte, detrás del 

picu  “Tromeu” (Ídem.). 

Otro informante en la misma fecha le relató: 

"Cuando venía la nube, si no estaba aquí el cura, se reunía el pueblo y tiraba un 

zapato al alto; entonces el Renubeiru que venía en el centro de la nube, no podía 

pasar por sobre el pueblo y marchaba con ella para el monte" (Ídem.). 

En Cataluña también hubo sacerdotes que lanzaron un zapato contra los conductores de 

nubes. Una voz dijo un día desde una nube exorcizada por un cura: 

― No puedo pasar; la Juliana— gran campana, poderosa contra las tempestades 

suena.  

—Pasa; no te haré nada. 

 —Dame un salvo-conducto. 

El sacerdote lanzó un zapato que fue encontrado a considerable distancia." 

(Sebillot, 1914:342). 
 

Se considera que también es posible exorcizarlo, a pesar de su enorme poder, recitando el 

antiguo conjuro de la pizarra gótico-latina encontrada en Carrio (Villayón), y datada en el 

siglo VIII: 

(vos) que tenéis sujetas en vuestras manos las nubes, deteneos (…) Que se alejen 

de todas sus posesiones, de la villa y de aquellos edificios suyos, que vayan y 

vuelvan por los montes, donde ni el gallo canta ni la gallina cacarea, donde ni el 

arador ni el sembrador siembran, donde no hay nada para darle nombre. Te 

conjuro a ti, (…), por el mismo señor de nuestros hermanos, que te recluyó en la 

ciudad de Cirbes, donde no dañes ni árbol, ni a los segadores, ni los huertos, ni los 

frutales, ni otros árboles, ni cualquier oveja (Pedrosa, 1997:1148). 

Según el estudio de Pedrosa (Idem.), el conjuro de la pizarra tiene paralelos, no sólo con 

los que se conocen para la expulsión del genio de las tormentas que se trata aquí, sino 
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también con otros elementos de la Península Ibérica, Reino Unido, los sefardíes de Bosnia, 

Sicilia y Serbia entre otros. 

Otros métodos para ahuyentarlo es colocar un carro con las patas hacia arriba, apuntando 

al cielo; colocar un hacha en el tejado, con el filo hacia arriba; quemar laurel y romero al 

aire libre el Domingo de Ramos, creando mucho humo que llegue a las nubes, ya que su 

olor le desagrada; o bien rezar una oración a Santa Bárbara, todo ello hará que se aleje y 

se lleve las nubes a otra parte (Íbid.:13-14). 

Un protector contra el nubero y que servía para conjurarlo era tener una Piedra'l Rayu 

(piedra de rayo). Se decía que nacía esta piedra, allí donde caía un relámpago y que 

quedaba enterrada en la tierra siete lunas para después aflorar a la superficie. El 

afortunado poseedor no debía temer entonces a los rayos puesto que se veía preservado 

de cualquier desgracia provocada por la tormenta; se decía también que ante su presencia 

las vacas parían solamente hembras, en realidad las Piedras del Rayu eran hachas del 

Neolítico. 

Se dice que el nubero suele ser olvidadizo, pues se le escapan las nubes que le llevan de 

un lado a otro con relativa frecuencia; en tales casos, tiene que pedir asilo en las casas y 

cabañas que encuentre.  

Son muchas las leyendas que existen sobre este personaje, y la mayoría de ellas coinciden 

en que vive en Egipto, entre estas versiones De Llano Roza, recoge varias de las cuales 

extrajimos un fragmento de una: 

Cuentan que una vez, mientras el Nuberu contemplaba desde la eminencia de una 

roca la hermosura de una llosa que acababa de regar con beneficiosa lluvia, se le 

escaparon las nubes y tuvo que quedarse en tierra hasta la mañana siguiente. 

Se dirigió a casa de un labrador rico y le pidió posada por una noche; el labrador le 

contestó que no admitía mendigos en su casa. 

Después fue a la de un labrador de humilde posición y éste le acogió 

cariñosamente; claro es que ninguno de los dos labradores sabía que aquel 

hombre era nada menos que el rector de las tormentas. Este se levantó muy de 

mañana y después de dar las gracias a su huésped, le dijo: 
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― Si vas a tierra de Egito, pregunta por Juan Cabrito. 

Y el Nuberu se dirigió al pico más alto de una montaña y cabalgando sobre una 

nube, agrupó a los redondos truenos, los llevó sobre las propiedades del labrador 

que le había llamado mendigo, y haciéndolos chocar unos contra otros se 

rompieron con gran estruendo, derramando con fuerza toda el agua que tenían 

dentro, en las tierras de su enemigo, arrasándolas por completo. 

Desde aquel día las tierras del labrador pobre empezaron a dar abundantes frutos, 

y las del labrador rico se convirtieron rápidamente en campos estériles. 

Sucedió que el labrador pobre, mozo valeroso y dispuesto a meterse en empresas, 

decidió ir a Jerusalén —quizá de escudero de un señor que fue a las cruzadas— Allí 

cayó prisionero y después de muchas aventuras fue a dar con su cuerpo a Egipto. 

Preguntó que dónde vivía Juan Cabrito y le contestaron asombrados de que se 

atreviera a nombrar a tan grande señor. 

El labrador averiguó que el Nuberu vivía en una montaña y hacia allí dirigió sus 

pasos caminando por un desfiladero. Al final de éste aparecía la roca cortada 

verticalmente y en el interior de ella tenía sus habitaciones el Nuberu. Salió un 

criado y le dijo al labrador: 

—¿Cómo tenéis valor para acercaros a esta casa? Mi amo ha ido a tronar y no 

regresa hasta mañana; además, no recibe a nadie; ¡marchad! 

Volvió nuestro labrador al otro día y le suplicó al criado 

—Decid a vuestro amo y señor que está aquí un asturiano que desea saludarle... 

Inmediatamente fue introducido en la casa y el Nuberu le trató con atención 

expresiva y cariñosa; después le dijo 

—Vengo de romper unos truenos sobre tu pueblo; he regado tus tierras con 

mucho cuidado; tus cosechas son más abundantes cada año y tu familia está 

buena. 

Ahora tengo que darte una mala noticia: tu mujer, creyéndote muerto, se casa 

dentro de unos días, pero no te apures, mañana llegarás a tu morada y tu esposa 



74 

 

recibirá mucha alegría. A mí no me volverás a ver porque marcho esta noche a 

tronar… (Íbid.:16-17). 

 

De acuerdo con las diversas versiones de la leyenda, pareciera que el mito surge durante 

la Edad Media, en la época de las Cruzadas, y que retoma elementos preexistentes de la 

tradición asturiana relacionada con los genios de la naturaleza. Sin embargo, no existe 

constancia de esto en Asturias como para llegar a esta conclusión, así que pudiera tratarse 

del resultado de la tendencia de la época sobre la que advertía Menéndez Pidal (1922) de 

orientalizar lo mitos pertenecientes en realidad a las tradiciones celta o germánica. “Es 

preciso aclarar que estos seres, como tantos otros en la mitología Asturiana no se 

caracterizan, a pesar de su riqueza, por su originalidad, puesto que se hallan 

emparentados con las creencias mitológicas de la Europa Noroccidental, es decir, con el 

ámbito atlántico, en el que predomina la raigambre céltica” (Baragaño, 1985:45), donde 

encontramos mitos similares. 

En resumen el nubero no es un ser único y local, es un genio de la tormenta universal, 

adaptado a la cultura de la región donde aparece. Es el mal por cuanto trae desgracias que 

arruinan el campo, es la representación del miedo común a la tormenta, es decir; a la falta 

de cosecha y de alimento en los meses difíciles. 
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ICONOGRAFÍA DE LA SERPIENTE 
LA SERPIENTE A PARTIR DE SU MUNDO NATURAL, SU 
COSMOVISIÓN E IMPACTO EN LAS CULTURAS  DEL MUNDO 
ANTIGUO COMO SER FANTÁSTICO Y MITOLÓGICO; Y SU 
PRESENCIA EN LA ACTUALIDAD 
 

Julieta Ramos Mariano1 

 

a cualidad cognitiva del ser humano le permite conocer y procesar información a 

partir de la apreciación naturalista del mundo, generar un conocimiento del cual 

parte su experiencia basado en una realidad y asignar características subjetivas 

para valorar la información de forma libre e idealista. Crea imágenes y figuras de una 

realidad en un espacio y tiempo determinado, compuesto por ciertas percepciones, 

conceptuaciones y valoraciones de su entorno natural y cultural, capaces de influir y 

trasformar el mundo. Así mismo, la serpiente ha generado una cosmovisión aplicable a 

todos los campos de la vida física y metafísica, entendiéndose como una ciencia del 

espíritu, sostenida no solo en lo intelectual, sino en lo emocional y moral que forma los 

principios de una sociedad y cultura.  

La observación de la serpiente permite apreciarla cómo un reptil, sin pies, de gran 

tamaño, una criatura fría, que enrosca, aprieta, ahoga, digiere, duerme, cambia de piel, 

etc.; de esa realidad se fijan características subjetivas como: la rapidez, muerte, horas, 

tiempo, lluvia, fertilidad, soberanía, predicción, astucia, sabiduría, medicina, regeneración, 

prudencia, curación; en contraparte, veneno, engaño, mentira, maldad, inducción al 

pecado, castigo. En el pensamiento mítico, ligado a la vida subterránea, simboliza al padre 

Rhin corriendo como río; la pitonisa del oráculo de Delfos, atributo del dios de la 

medicina; la serpiente egipcia que escupe la creación; sabiduría en el mundo 

mesoamericano. Conocer a la serpiente es adentrarnos a la complejidad del pensamiento 

                                                             
1 Instituto Politécnico Nacional. 
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humano para comprender su evolución hasta lo que vemos en las tradiciones culturales 

de nuestros tiempos. 

 

La serpiente como símbolo 

 

El símbolo de la serpiente ha recibido especial atención en la mente del ser humano,  su  

legado surge de la observación, descubrimiento, descripciones, experiencias e 

imaginaciones que dieron lugar a ideas, mitos, leyendas, misticismos, manifestaciones 

culturales y misterios que no han sido develados; pero se han convertido en el centro o 

corazón de esta vida imaginaria, da rienda suelta a la vida cotidiana en sus días y noches, 

se convierte en lenguaje, gestos, sueños y de algún modo moldea el comportamiento de 

las sociedades. 

La serpiente se dispone como un símbolo sujeto a ser comprendido e interpretado en la 

historia de la civilización, religión y espiritualidad, literatura, en la síntesis del mundo: 

inferior, terrestre y cósmico; lingüística, antropología cultural, arte, psicología, desarrollo 

de la personalidad, medicina, significación onírica, etc. El objetivo de esta investigación es 

develar sus secretos, descifrar sus enigmas y liberar aquella energía condensada del 

inconsciente como una base significativa al ojo del analista.  

Pues bien, vamos a comenzar nuestro viaje por lo desconocido, dejémonos sorprender 

con sus pasajes y perspectivas, hagamos de ello no una aventura, sino una experiencia 

sensorial que colme nuestra humanidad de sentido e imaginación ya que sólo así 

lograremos apreciar el verdadero contexto que nos conduce a un mundo de 

significaciones. 

 

Etimología  

 

Del lat. serpens, entis; de serpĕre, arrastrarse (Diccionario de la Lengua Española, 

2014:685) tomando está definición se conceptualiza a la serpiente como una especie 

animal que se desplaza o arrastra en el suelo. 
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Zoología 

 

La serpiente u ofidio es una exitosa especie descendiente de los lepidosaurios “lagartos 

con escamas”, se origina en el periodo Cretácico en un espacio de evolución de entre los 

145.5 ± 4.0 millones de años, evolucionaron al suborden del género de los réptiles (Pérez 

Ramos,  Carbajal Saucedo y Rivas García, 2000). 

Taxonómicamente se caracteriza por carecer de patas o extremidades, su cuerpo es 

alargado, su piel está cubierta de escamas y la utilizan para desplazarse, tienen la cualidad 

de mudar de piel con la finalidad de ajustarse a su crecimiento, sanar heridas y librarse de 

parásitos externos. El esqueleto dejar ver una maquinaria muy interesante, se estructura 

con 200 vértebras en la mayoría de las serpientes y 400 en especies grandes como los 

pitones; los huesos de la mandíbula se unen ligeramente al cráneo, músculos refractores 

que le permiten abrir a enormes proporciones la mandíbula. El veneno puede inmovilizar 

o matar a la presa, se trata de saliva modificada que es inyectada por grandes colmillos 

especializados, está constituido por una serie de proteínas (neurotoxinas, hemotoxinas, 

citotoxinas) que atacan el sistema nervioso, la sangre y los tejidos. Otra sustancia es la 

hialuronidasa que destruye el ácido hialurónico. Es una sustancia que mantiene la unión 

de los tejidos y permite el fácil paso del veneno. Los dientes tienen funciones específicas: 

los curvados y macizos sirven para sujetar a la presa, se llaman aglifos. Los dientes en la 

parte superior de la mandíbula están conectados con el veneno, con ellos inyecta a su 

presa veneno de baja toxicidad; su nombre: opistoglifos. Y si de veneno altamente 

peligroso se trata, hablamos de que este se alberga en colmillos fijos llamados 

proteroglifas y solenoglifas (Ídem.). 

 Su locomoción o movimiento es logrado por ondulaciones laterales o serpentinas, empuja 

contra el suelo la parte trasera de cada curva u ondulación. Otra forma es rectilínea, 

lograda mediante movimientos musculares como las boas que son especies más grandes. 

El tipo llamado “golpe de costado”, se realiza sobre la arena, y lo utilizan especies que 
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habitan el desierto (también llamado “de acordeón”, donde el cuerpo se estira y recoge 

alternativamente) (Ídem.). 

Su visión es limitada pero son capaces de detectar el movimiento a través de su cavidad 

termoreceptora que se encuentra entre el ojo y el hocico. Al no poseer tímpano, su 

sentido auditivo esta disminuido pero son sensibles a las vibraciones del suelo y escuchan 

con claridad los sonidos emitidos por el aire. La lengua tiene una participación relevante, a 

través de ella, pasan partículas de aire al órgano de Jacobson como auxiliar del olfato. Así, 

dichas partículas son detectadas por las neuronas sensoras (Ídem.). 

 

Orígenes Mitológicos y Tradición 

 

Los mitos están relacionados con historias legendarias, son producto de la fantasía y 

conservan un fundamento con tintes históricos; relatan y desentrañan a personas y 

sucesos en una esfera poética que ayudan a comprender cuestionamientos hondos y 

complejos de la humanidad. Son abreviaturas de la cultura universal, forman parte de la 

fantasía individual y colectiva, de ellos se extraen alegorías que fortalecen el carácter y se 

convierten en verdades fundamentales con proyecciones psicológicas o son convertidos 

en un legado de tradición para dar soporte a la identidad de los pueblos. 

 

Egipto antiguo 

Apep en lengua egipcia, Apofis en griego. Es una gran serpiente o cocodrilo habitante de 

las aguas del Nilo celeste (Nun). Tiene su probable origen por la influencia de la mitología 

babilónica con el monstruo primitivo Tiamat como representante del caos antiguo a quien 

el dios Marduk venció en el origen del mundo y encadenó en los Pozos del Abismo. En ese 

contexto, para los egipcios esta gran serpiente era llamada Nepai que significa “el que es 

como tripa intestinal”, considerado una entidad maléfica, infernal, digno representante 

del mal, la oscuridad y que busca romper con el orden del universo. En su viaje al Más allá 

de los muertos busca hundir la barca solar de Ra, creando bancos de arena para que 

quede inmóvil, o suele beber toda el agua del Nilo para impedir que navegue y el sol 
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resucite; en contraparte, Horus y Seth son dioses que luchan y cortan en pedacitos a la 

gran serpiente inmortal cada vez que un alma viaja en aquella barca solar. Una explicación 

que daban a los eclipses es que Apífis había logrado tragar la barca solar y finalmente esta 

serpiente era utilizada por Ra para arrojar las llamas como lo hiciera un dragón, en su 

papel de dispersor del calor del sol. La serpiente Apofis atacada por un felino con orejas 

de conejo se encuentra en la  Tumba de Inherjani, Egipto perteneciente a la XX Dinastía 

(Erman, 1971, Vol. 1:180). 

 

Serpiente de Midgard 

La mitología nórdica concibe a la serpiente Jörmundgander o Jörmungandr, también 

llamada la "Serpiente de Midgard", como hijo del Dios Asgardiano Loki y de Angerboda 

una mujer hechicera, ambos descendientes de los gigantes de Hielo de Jotunheim. 

Jörmundgandr nació como un niño humano y pequeño, pero heredó de sus padres la 

habilidad mágica de transformarse y tomó la forma de serpiente para protegerse de Odín 

ya que lo consideraba un ser peligroso para la existencia de los dioses asgardianos. Es 

desterrado a las profundidades del Océano de Midgard -de ahí su nombre-, y pasó gran 

parte de su vida en dicho hábitat, lo que le permitió ser ágil y alcanzar una talla enorme, 

tanto, que su cuerpo rodeaba el mundo creado por los hombres hasta morder casi su cola. 

Tiempo después Thor  fue retado por Loki, padre de Midgard a que levantara a un gato del 

suelo, Thor con toda su fuerza sólo logró levantar una pata y quedó sorprendido de no 

haber podido con un simple gatito; sin embargo, el gato resultó ser Jörmundgandr, Thor 

enfadado por tal engaño aunado al presagio que vaticinaba su propia muerte ante la 

serpiente, se propuso luchar contra ella, abordó Hymir, un barco gigante para adentrarse 

en los océanos y cazar a tan temible serpiente; tomó un hilo de pescar encantado con la 

cabeza de un buey como anzuelo, Midgard cae en la trampa y es arrastrado hasta la orilla, 

pero el gigante Hymir, acompañante de Thor, asustado, rompe el hilo antes de llegar a 

tierra firme, con ello Thor no logra la victoria ya que es herido y envenenado por la 

serpiente; también Thor lo deja casi en estado etéreo, imperceptible al ojo humano, pero 

la serpiente se hace evidente cuando ejerce su fuerza a través de desastres naturales 
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sobre la tierra como terremotos, crecidas de ríos, tornados y deslaves 

(http://paginamitologica.blogspot.mx/2013/11/jormungand-o-la-serpiente-de-midgard. 

html). Su tamaño también le permitió ser puente de unión entre Asgar y la tierra por 

donde viajan los ejércitos de Tyr y Loki para invadirla. Tiempo después fortalecido Thor en 

su fuerza vuelve a luchar contra Jörmundgander y por su propia mano y con martillo por 

fin consigue la victoria y le da muerte a la serpiente. Este pasaje deja ver su cualidad de 

trasmutación, fuerza, y revelación de lo etéreo en las fuerzas de la naturaleza. 

 

Dionisio 

Numen de la embriaguez, de dulce entusiasmo que provoca el vino (Garibay, 1988:22). 

Fruto del dios Zeus y Sémele, humana. Es bien sabido que Zeus toma formas de la 

naturaleza para manifestarse o seducir a las damas. Hera su esposa, siempre celosa estuvo 

al tanto de esta infidelidad donde Zeus, según algunas versiones, tomó forma de 

serpiente. En otra mención, tomó forma de hombre; cualquiera que hubiera sido, su 

infidelidad llevó a Hera a presentarse ante Sémele en forma mortal ordinaria y con el 

tiempo se gana la confianza de la mujer siendo su vecina. Ante el notorio embarazo de 

seis meses, siembra en ella la duda acerca de la verdadera naturaleza del amante. Sémele 

sigue su consejo pidiéndole a Zeus se identifique, Zeus se niega pues sabía que de 

manifestarse, Sémele encontraría la muerte. Y así fue. Él, irritado, entre truenos y 

relámpagos lanza un rayo donde inevitablemente Sémele pierde la vida al quedar 

calcinada, en ese momento interviene Hermes para salvar al niño, lo va a encajar en el 

muslo de Zeus donde terminará de gestarse los tres meses restantes para llegar a término. 

De tal suceso deriva su nombre “el que sale por doble puerta”. Tuvo dos madres Sémele y 

Zeus (Garibay, 1988:22). 

 

Gorgonas 

 Son tres monstruos de extremo occidente, simbolizan el enemigo por vencer, 

representan la deformación de la psique en tres pulsiones: sociabilidad, sexualidad y 

espiritualidad; Medusa (Espiritual y evolutiva), Euriale (perversión sexual) y Steno 



82 

 

(perversión social). Tales perversiones sólo pueden ser combatidas con la armonía. 

Medusa, del griego antiguo Μζδουςα Médousa, “guardiana, protectora” simboliza la 

imagen deformada de sí, la vanidad que petrifica en lugar de iluminar, y está representada 

con serpientes en la cabeza (Chevalier, 2003:535). Un ejemplo de su representación 

artística se encuentra en el Mosaico de Issos, Pompeya, donde se muestra a Alejandro 

Magno en cuyo peto tiene representado a la Gorgona Medusa con su cabeza de 

serpientes (Fig.1). 

 

 

 

Fig.1. Alejandro Magno en cuyo peto tiene representado a la Gorgona Medusa con su 
cabeza de serpientes.  Detalle del Mosaico de Issos. Tomado de Honour y Fleming 

1987:146. 
 

Leviatán 

Del hebreo , liwyathan que significa “retorcido, enroscado ó enrollado” (Íbid.:642). En 

la tradición fenicia, es presentado como un “monstruo del caos primitivo”, fue obtenido 

de un mito agrario y representado en el sitio arqueológico de Ras-Shamra como el símbolo 

del nubarrón tempestuoso que abate a Baal para llevar a la tierra el aguacero bienhechor 

(Charbonneau-Lassay, 1997:642). En la Biblia es mencionado en el libro de Job 26:13 como 
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serpiente huidiza; ¿Soy a caso el mar o el monstruo marino para que pongas guardia a mi 

alrededor? (Job 7:12). Yaveh, resulta victorioso ante el caos y mantiene el equilibrio de la 

maldad representada en los monstruos, aquellos que habitan el inconsciente y dan 

oscuridad a la existencia humana, la cual puede emprender una lucha con el instinto y la 

fuerza de Dios para dominar aquel Leviatán que borra ante la mirada la luz del sol que 

ilumina la mente. En el Salmo 104:25 dice:  

“Mira el gran mar, vasto en todo sentido, allí bullen en número incontable 

pequeños y grandes animales; por allí circulan los navíos y Leviatán que hiciste para 

entretenerte”.  

Para los escandinavos es Midgardorm una gran serpiente o dragón que traga agua para 

luego devolverla, cuando borracho se encuentra provoca mareas; arquetipo de lo inferior, 

monstruo primordial del sacrificio cosmogónico que agita el mundo (Cirlot, 2006:283). 

 

Draco o Dragón 

Del griego δρακων, drakon, “víbora o serpiente” y del latín draco (Pimentel Álvarez, 

2007:895). Se representa generalmente como réptil gigante, a veces alado y escupe fuego 

(Impelluso, 2005:375). Imagen simbólica de tres naciones agrarias: Japón, China y Corea. 

Está presente en muchas dinastías, bordado en la indumentaria y estandartes de los 

emperadores como símbolo del origen divino de su monarquía, asociado con el rayo que 

abre la tierra para ser fertilizada por la lluvia; el rostro del emperador se personifica en la 

cara del dragón (Chevalier, Op. cit.:429). Se le atribuyen cualidades de sabiduría, guardián, 

devorador. Para el cristianismo el dragón es símbolo demoniaco, en el Salmo 74:13 

aparece con el nombre de Leviatan (Hurault, 2006:1260) que prueba la victoria de Cristo 

sobre el mal; en la iconografía tradicional de la inmaculada Concepción, a los pies de la 

virgen puede estar sometiendo a un dragón como alegoría del mal subyugado (Impelluso, 

Op.cit.:375). En el Apocalipsis 12:7-10 aparece Miguel y sus ángeles luchando contra el 

dragón, triunfantes envían a Satanás y sus seductores fueron a la tierra un símbolo de 

salvación y victoria de Dios sobre el mal. En la Hagiografía de San Jorge (De la Voragine, 

2006: Vol.1:250) libera a una princesa de ser devorada por el animal. 
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La serpiente cósmica 

En la actual República de Benin, al noroeste de África. El antiguo pueblo Fon concibe a la 

serpiente cósmica Aida-Hwedo. Fue creada por Dios al principio de los tiempos como un 

dios andrógino de dos caras: la luna y lo femenino “Mawu” y el sol y lo masculino “Lisa” 

(Caldeiro, 2005) La serpiente sirvió de transporte al autor de la creación quien viajaba en 

su boca. Una vez terminada la creación vio Dios que el peso para la tierra era descomunal 

y le pide a la serpiente que se enrosque para transportar el orbe, pero como buen soporte 

se cansa de un lado y debe cambiar de postura para descansar, esos movimientos son 

percibidos por el hombre como temblores y terremotos. Dios en su generosidad crea un 

ambiente habitable para la serpiente, el océano.  

 

Nyalitch 

En lo que se conoce hoy como Sudán, al centro de África, el pueblo Dinka desde los 

tiempos más lejanos rinde a las serpientes distintos cultos, domestican a las serpientes, en 

particular a los pitones para curar a la gente; son vistas como seres sobrenaturales en este 

mundo cuyos cuerpos son receptáculos de los abuelos ancestrales o difuntos (Ídem.). 

Nyalitch es considerado dios supremo de los Dinka, rige el cielo y la lluvia y es señor de los 

espíritus (Encyclopedia Mythica, 1997). Al principio Nyalitch  vivía muy cerca del hombre, 

ambos eran inmortales, sobre la tierra no existían las enfermedades, los frutos de la tierra 

y el mijo era su alimento. Pero un día Nyalitch creó a Abukn, la primera mujer para moler 

el mijo; el trabajo era muy laborioso y en su ávida mente pasó la idea de crear una mano 

de mortero más grande para molerlo más rápido, el palo fue demasiado grande que 

golpeó el cielo, Nyalitch furioso se retiró de la tierra llevando consigo la inmortalidad y 

dejó abandonada a la humanidad. Desde entonces el país se ha deteriorado y los hombres 

quedan en condición mortal, sujetos a la muerte, expuestos a la enfermedad y el hambre. 

Quizá por ello ven en la serpiente un medio de curación (Caldeiro, Op.cit.). 
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Religión  y espiritualidad 

 

En nuestra era, cada vez más secular la religión desempeña un papel importante en la vida 

de millones de personas. Algunos estudios indican que  más del 70 por ciento de la 

población mundial se identifica con alguna religión (Keene, 2003:6). El hombre desde que 

adquiere un desarrollo intelectual, busca comprender su existencia partiendo de la 

observación de los fenómenos naturales que le rodean, hasta levantar su mirada al cielo, 

reproduce lo que ve en santuarios megalíticos para participar en momentos y experiencias 

que invitan a la trascendencia, evolucionando a espacios sagrados como sinagogas, 

mezquitas, templos, santuarios, iglesias y otros espacios de oración donde comparten 

creencias y estados anímicos o espirituales que motivan al orden general de existencia. 

  

Hinduismo 

Kundalini, en el tantrismo la energía invisible está representada por una serpiente, 

enroscada en la base de la columna vertebral (Ehow, s/f), sobre el Muladhara, primer 

chakra del estado del sueño. Cuando se despierta, la serpiente silba, se desenrosca y 

asciende a los demás chakras por medio del fluido espinal hasta llegar al Sahasrara, el 

chakra superior; alimenta y modula la actividad cerebral para unir el cuerpo con el 

espíritu. Es principio integrador de la materialidad y espiritualidad, unificador de los 

principios de Shiva y Shakti: la conciencia masculina y la energía femenina. Su actividad 

controla la vida y la muerte, es así como tiene lugar la subida del lívido o manifestación 

renovada de la vida. Para ello se tiene que liberar tres nudos el primer chakra raíz física y 

vital, nudo de Brahaman; el chakra del corazón en el nudo de Vishnú y el entrecejo de 

Shiva. Es un proceso liberador de la conciencia (Ídem.) donde se empieza por soltar los 

apegos, las sensaciones, nombres y formas hasta atrapar la mente en meditación y 

quietud, lo que estimulará el ombligo de donde emana el fuego que elimina las barreras y 

permite despertar en un umbral de mayor claridad y discernimiento. 
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La serpiente Ananta 

Encierra en sus anillos la base del eje del mundo. Asociada a Vishnú y a Shiva simboliza el 

desarrollo y la reabsorción cíclica como guardiana del nadir, es la portadora del mundo 

que asegura su estabilidad. Esta concepción influye en la construcción de la casa india, la 

casa representa el centro del mundo, se hunde una estaca en la cabeza del ñaga 

subterráneo (serpiente masculina divina, rey de los ñagas, uno de los primeros en ser 

creados, se le conoce como Shesha) cuyo emplazamiento ha sido determinado por un 

geomante. Shesha es una serpiente de gran tamaño pintado con cinco a veinte cabezas, 

enroscada flota sobre el inmenso océano, sostiene a los astros y canta; sobre su cuerpo 

reposa Visnú (Wikipedia, 2013). 

 

Las pitonisas del Oráculo de Delfos 

El nombre que le daban los griegos era manteía, el oráculo más famoso era el de Delfos, 

en el se encontraba a una mujer sobre un asiento trípode dentro de una estancia 

subterránea llamada áditon, con un kassotis o manantial subterráneocercano a la 

vertiente del monte Parnaso de la cual salían vapores de azufre -reconocidos como 

emanaciones del cuerpo de dragón Tifón pudriéndose en el mismo abismo- de ahí deriva 

la etimología de pitonisa, proviene de pitein, podrirse, deriva a Pitia, Pitonisa y 

Pintoánomai, preguntar. El oráculo, es otra hipertrofia de las fuerzas naturales  que es la 

serpiente pitón o la pitonisa que da lectura a los destinos de las personas que recurren a 

ella (Garibay, 1988:181). 

 

Ouroboros 

Del griego “ουροβóροσ”, serpiente que se muerde la cola y que encerrada en sí misma 

simboliza un ciclo de evolución (Chevalier y Gheerbrant, 2003:791) (Fig.2).  Su cuerpo 

sugiere el movimiento, la continuidad y perpetuo retorno; es la unión de los opuestos o la 

dualidad. El sentido más conocido que los antiguos atribuyeron al uroboros es el 

relacionado con el Tiempo, el tiempo es la única cosa junto con Dios que no tuvo principio 
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ni tendrá fin, puesto que es el hilo de que está tejida la eternidad (Charbonneau-Lassay, 

Op.cit.:803), la perpetuidad cíclica o la renovación de los ciclos es quizá retomado por la 

cualidad que tienen las serpientes al remozar la piel, tal como las estaciones del año se 

transforman.  

 

 

 

Fig.2. Representación del Ouroboros en el Codex Parisinus graecus 2327, f196. 

 

En Egipto la serpiente o dragón come su propia cola, ha sobrevivido desde la antigüedad 

en el Libro de los Infiernos que data aproximadamente del 1600 a.C. La relacionaban con 

la marcha celeste de los astros y las estaciones del año, mediciones que permiten al 

hombre  calcular la huida irreparable del tiempo, designa el año que se curva y vuelve 

sobre sí mismo (Lassay Charbonneau, Op.cit.:803). 

El conocimiento de los alquimistas de la Edad Media está en un manuscrito bizantino del 

siglo XI que actualmente se encuentra en San Marcos de Venecia. En el capítulo de 
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Chrysopoeia de Cleopatra fue trazado de manera irregular el Ourobos con la inscripción 

griega εν το παν, hen to pan “El todo en uno” (Fig.3). 

También es un símbolo masónico como ciclo eterno de la vida, un espíritu atado 

condenado a no salir del mismo círculo o camino, solo se libera hasta alcanzar la 

realización espiritual.  

Los chinos creían en la luz y la oscuridad como los opuestos ideales, la unión de estos da 

principio a la energía creativa. La materia y la energía no responden a su dualidad sino a la 

unificación, el uno, representados en el Yin-Yang y su unidad fue llamada Chhi.  

 

 

 

Fig.3.  Representación del Ouroborus en la Chrysopoea of Cleopatra. 
Codex Marcianus graecus 299, f188v. Mioni, 1981. 
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Para el cristianismo, los estudiosos de monasterios recopilaron valiosa información de su 

representación en culturas antiguas dando un carácter propio a su expresión, representa 

la perpetuidad de la vida futura, que se mantiene vigente como símbolo eficaz del 

sacrificio redentor “de ayer, hoy y siempre”, símbolo propio de la resurrección sustentado 

en San Pablo “Cristo permanece hoy como ayer y por la eternidad” (Hurault, Op.cit.:468). 

San Anastasio crea una representación visual de la doctrina de la trinidad con tres simples 

círculos para esos tres Eternos distintos que no son más que un solo Ser. El emblema 

trinitario que en simbología se le denomina Scutum fidei  “escudo de fidelidad”. En latín 

Pater est Deus, Filius est Deus, Espiritus Sanctus est Deus; Pater non est Deus, Filius non est 

Deus, Espiritus Sanctus non est Deus; traducido al español como "El Padre es Dios, el Hijo 

es Dios, el Espíritu Santo es Dios, y Dios es el Padre, Dios es el Hijo, Dios es el Espíritu 

Santo, el Padre no es el Hijo, el Hijo no es el Padre , El Padre no es el Espíritu Santo, el 

Espíritu Santo no es el Padre, el Hijo no es el Espíritu Santo, el Espíritu Santo no es el Hijo”   

(Wikipedia, 2014). 

 

La serpiente para el cristianismo 

 

Se tiene conocimiento de la serpiente porque Dios la ha hecho causa de la gnosis para la 

humanidad como símbolo ambivalente 

 

La serpiente tentadora del Génesis  

En Génesis 3:1-13 (Hurault, Op.cit.:3-4) La serpiente desempeña el papel de seductora, 

tienta y engaña, es la encarnación misma del mal ante la desobediencia de Adán y Eva, la 

consecuencia del episodio fue objeto de castigo para la raza humana. Se trata de un relato 

de origen hebraico que llega hasta los caldeos de donde surgen las primeras 

representaciones de un árbol o palmera y frente a ella la pareja de la Creación, con la 

mano tendida hacía el fruto prohibido y la serpiente enroscada en el árbol, a los pies de 

Eva, o huyendo de la escena (Resultado de la observación personal de diversas obras de arte). 

Los primeros cristianos lo utilizaron para representar la caída. Ejemplo de ello lo vemos en 
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la catacumba de Santa Inés con la imagen de una serpiente con cuerpo de mujer; el fresco 

de la Capilla Sixtina pintado por Miguel Ángel; Adán y Eva de Lucas Cranach y muchas 

otras representaciones (Fig.3). 

 

Números 21,6-9 

Moisés ocupado en tareas divinas deja a su pueblo a la espera de las Tablas de la Ley, pero 

el tiempo y el ocio les invita a ser infieles a Dios, Yavéh envía serpientes entre llamas 

ardientes que los mordían, muriendo mucha gente de Israel, en su desesperación van al 

encuentro de Moisés para confesar su pecado, demandando la intercesión de Dios para 

alejar dichas serpientes. Yavéh respondió diciendo: haz una serpiente de bronce, ponla en 

un palo y todo el que la mire sanará. Moisés, así lo hizo. Si alguno era mordido, miraba a la 

serpiente y no moría. Siglos más tarde Jesús dirá:  

Como Moisés erigió la serpiente en el desierto, así el hijo del Hombre tiene que ser 

elevado de la tierra (en cruz) a fin de que quien cree en él tendrá vida eterna (Juan 

3,4). 

 

 

Fig.3. Adán y Eva tentados por la serpiente, Detalle de mural en la Capilla Sixtina,  
pintado por Miguel Ángel, Tomado de González Prieto y Tello, 2008. 
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Mateo 10:16 

Jesús envía a los primeros misioneros. Fíjense que los envío como ovejas en medio de 

lobos. Por eso tienen que ser astutos como serpientes y sencillos como palomas (Hurault, 

Op.cit.:33). Los misioneros son enviados para reunir a su pueblo, a todos aquellos que 

hayan creído en su amor y promesas, los envía acompañados del Espíritu Santo. El 

salvador debía reunir a las ovejas dispersas y los primeros enviados debían continuar con 

la misión divina.  

 

La inmaculada Concepción 

Una representación donde María, la segunda Eva, la madre de Cristo pisará la cabeza de la 

serpiente como sugerencia de que ella concibió a Jesús sin pecado (Fig.4).   

 

San Juan Evangelista 

La puede tener como atributo.  

Báculos pontificales 

Durante la Edad Media, entre los siglos XI y XIV, existieron báculos de obispos y Abades 

que rematan en una voluta en cuyo extremo hay una cabeza e serpiente, representación 

de El Salvador, en su calidad de guía perfecto, maestro sabio, representante de Cristo. 

Símbolo retomado del Éxodo 7, 8:13 (Íbid.:95), pasaje donde Moisés por instrucción de 

Dios indica a su hermano Aarón, toma su bastón y lo arroja al piso ante el Faraón, éste al 

tocar el suelo se convirtió en serpiente, un milagro que muestra el poder de Yavéh ante 

los encantadores que también con magia arrojaron sus varas y se convirtieron en víboras, 

mismas que fueron devoradas por la vara serpiente de Aarón, en alusión a la destrucción 

de los pecados del hombre. En otro pasaje Jesús explica a los suyos en el evangelio de 

Mateo 10:16) “sean, pues, precavidos como la serpiente, pero sencillos como la paloma”  

(Íbid.:33). Por tanto, el simbolismo que denota el báculo es exaltar cualidades para 

aquellos que guían las almas de los fieles a través de la prudencia, sabiduría, sencillez y 

rectitud. 
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Fig.4. Inmaculada Concepción de Tiepolo. Museo del Prado 
Tomada de Cirlot, 2007. 
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Caduceo 

Vocablo de origen griego κηρφκειο, significa “vara de olivo adornada con guirnaldas”. Para 

los griegos era considerado un símbolo de paz. El mito narra su origen cuando Apolo 

regala a Hermes el caduceo, una vara de olivo o báculo mágico; cierto día recorriendo las 

colinas del monte Citerón miró a lo lejos dos serpientes peleando e intervino lanzando el 

cayado en medio de ellas para separarlas, quedaron una frente a la otra y se 

inmovilizaron, es así como se convierte en un signo de paz y amistad. El emblema fue 

utilizado como ideograma en sus relaciones comerciales y práctica de paz entre los 

pueblos quedando bajo protección de Hermes. 

 

Expresiones  el arte 

 

El arte es una forma de expresar o comunicar los pensamientos humanos, ideas o 

emociones mediante diversos recursos lingüísticos, plásticos, sonoros, etc., para transmitir 

ideas, valores inherentes a cualquier cultura humana, sin más el arte, son ideas.  

 

Arte Paleolítico 

Se reduce a la serpiente a su expresión primaria, se trata de una línea viviente, una 

abstracción encarnada. Es la serpiente vista sobre la tierra en el mismo instante de una 

hierofanía donde el más acá y el más allá, va de lo sagrado a lo material. Un ejemplo de 

ello se tiene en la Cueva del Niño en la  provincia de Albacete, Castilla – La Mancha, 

España.  

 

Egipto 

La diosa del norte, Uadyet o Uadjit también fue representada por medio de una serpiente 

cobra egipcia que representaba el sol, actuaba como protectora de los dioses. Su imagen 

fue de gran importancia en el Egipto Antiguo y fue utilizada como símbolo de los faraones 

quienes eran los únicos que podían portarlo como atributo distintivo de la realeza. Un 

ejemplo de ello se encuentra en el Museo Egipcio del Cairo, la máscara funeraria de Tut-
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Anj-Amón (Tutankamon), una de las piezas más conocidas de Egipto. Hallada en 1922 por 

Howard Carter en la tumba de Tutankamon; se trata de una pieza elaborada con 

materiales en oro, obsidiana, vidrio, lapislázuli, cuarzo y cornalina; mide 54 cm., y un peso 

de 11 kg. La máscara porta el uræus que tenía forma de cobra o ascip (Fig.5), también fue 

representada en joyas o amuletos de faraones y dioses, templos, coronas, diademas, 

murales, etc. 

 

 

 

 

Fig.5. Máscara funeraria de Tut-Anj-Amón (Tutankamon) donde se observa el uræus  
que tenía forma de cobra. Tomada de Salvat, 1978. 

 

 

 

 



95 

 

Grecia 

En el Palacio de Knossos en la Isla de Creta, entre los hallazgos arqueológicos se encuentra 

la Diosa de las Serpientes, considerada como un símbolo de la fertilidad en la cultura 

minoica, pudiera representar a una sacerdotisa datada hacía el 1600 a.C. (Notas de viaje 

personal en mi visita a Knossos, Grecia, 2010) Se trata de una figura femenina de loza 

vidriada, embellecida por un largo vestido que define su estrecha cintura y un sujetador 

bajo su pecho, en ambas manos sostiene un par de serpientes y sobre la cabeza posa un 

felino (Fig.6). Es una pieza refinada y naturalista que muestra gran sensibilidad por parte 

del escultor. Actualmente la pieza se encuentra en el Museo Arqueológico de Heraclión, 

Creta y fue descubierta por el arqueólogo Arthur Evans en 1903. 

 

 

Fig.6. Diosa de las Serpientes.  
Tomada de Salvat, 1978. 
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Laocoonte 

Del griego Λαοκόων Laokóōn. Héroe y sacerdote troyano inquieto por la entrada del 

caballo de madera a la ciudad, muestra su intención de quemar la pieza por considerarla 

una trampa pronunciando la famosa frase: Timeo Danaos et dona ferentes “Desconfío de 

los dánaos –griegos” incluso cuando traen regalos. Los troyanos no le escuchan y en su 

desesperación enciende palos, en ese momento aparecen dos grandes serpientes -Caribea 

y Porce- que salieron de la Isla Tenedos  por orden del dios enemigo de Troya Poseidón, 

para matarlo a él y a sus dos hijos,  envolviéndolos en giros (Garibay, 1988:150). Pero ¿por 

qué sucedió esto? Se cree que fue por alguno de estos dos motivos, ser sacerdote 

consagrado a Apolo y estar casado y la otra es por su intento de quemar la ofrenda que 

estaba dedicada a Apolo o Atenea (Garibay, 1988:150). En el arte existen dos hermosas 

representaciones de este pasaje; uno pintado por el Greco, bella pintura realizada al óleo 

de 1609 que muestra con gran fuerza la violenta muerte de Laocoonte y sus hijos, y un 

caballo dirigiéndose libremente a la gran ciudad de Troya. La obra se encuentra en la 

National Gallery of Art de Washington. La otra pieza de especial interés es la Escultura del 

héroe una de las más conocida en el arte universal realizada probablemente durante el 

siglo I d.C. por los artistas de la Escuela de Rodas Agesandro, Polidoro y Atanadoro por 

orden de un mecenas romano (Fig.7). Fue descubierta en 1506, en Roma. Representa a 

Lacoonte en el momento en que están siendo asfixiados  para después ser devorados por 

dos grandes serpientes marinas, sus cuerpos denotan la lucha por soltarse, es notoria la 

angustia de sus rostros y la fuerza muscular de su cuerpo. Antes de ser hallada se sabía de 

su existencia por la descripción realizada por Plinio el Viejo, siendo el Papa Julio II el que 

envió la escultura a ser identificada por Giuliano da Sangallo y a Miguel Ángel, desde 

entonces la obra se encuentra en los Museos Vaticanos. 
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Fig.7. Escultura de Laocoonte, Museo Vativano de Roma 
Tomada de González Zymla, 1999:15. 

 

Cleopatra VII 

La enigmática y última reina del Antiguo Egipto es célebre por su belleza, inteligencia y 

muerte. Su vida se desarrolla en un tiempo en donde Roma pierde a su líder imperial, Julio 

César; Octavio y Marco Antonio se benefician de estas tierras pero son  también enemigos 

históricos. Marco Antonio recibe Egipto, se traslada a Alejandría y tiene un encuentro con 

Cleopatra quién se presentó ataviada de la diosa Isis (Lamé Fleury, S/F), en ese espacio tan 

encantador aunado a la belleza e inteligencia de Cleopatra, se inicia una relación de 

conquista y dominio no sólo en el ámbito personal sino geográfico, juntos lograron el 

dominio de Siria, Fenicia y Chipre. Por otra parte las tensiones crecían entre Octavio y 

Marco Antonio que culminó en la batalla naval de Actium hacía el 31 a.C. Fueron 

derrotados, Cleopatra huye a Alejandría y Marco Antonio a Egipto, su destino era incierto. 

Siendo el verano del año 30, Alejandría era rodeada por las tropas de Octavio, Marco 
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Antonio la defiende desesperadamente, justo en ese momento le llega el rumor de que su 

amada se había suicidado, sin pensarlo con su propia espada se quita la vida, ciertamente 

era un rumor, Cleopatra al enterarse de la muerte de Marco Antonio va en su búsqueda y 

él muere entre sus brazos (Idem.). ¿Qué destino le deparaba a la bella mujer? ¿Ser 

presentada como trofeo en Roma como evidencia de su victoria sobre ella y Egipto? 

¿Cobardía o valentía? El 12 de agosto del 30 a.C. ordenó a sus sirvientas le trajeran una 

canasta de frutas y dentro de ella una serpiente (Wikipedia, 2014b); pudo ser un áspid, 

escribe una petición de ser enterrada junto a Marco Antonio y su fin lo encuentra por la 

mordedura provocada por dicha serpiente. Para cerrar este fragmento de la historia a 

través del arte, se pueden apreciar obras pictóricas y escultóricas como el Busto de la 

reina que se encuentra en el museo Altes de Berlín, la pintura de Louis Gauffier del Siglo 

XVIII “Entrevista entre Augusto y Cleopatra en el palacio de Alejandría” y la obra de Jacob 

Jordaens de 1653 “Cleopatra recibe la cesta con el áspid”.  

 

Puente del dragón en Vietnam  

En la ciudad vietnamita de Da Nang se construyó el Rong, un impresionante puente que 

conmemora el aniversario de la liberación de la ciudad. La obra se trata de un dragón cuya 

peculiaridad es lanzar fuego sobre el río Han. Su longitud es de 666 metros, 37.5 metros 

de ancho, 6 carriles y está cubierto con 2500 luces LED para asegurar un verdadero 

espectáculo nocturno los fines de semana. Los cimientos se iniciaron el 19 de Julio del 

2009 y la obra fue terminada el 29 de marzo de 2013, con un costo de alrededor de 85 

millones de dólares (Martínez, 2013). Fue diseñado por el Grupo Berger y Ammann & 

Whitney Luis, la firma obtuvo el premio de Excelencia “Grand Award 2014”, otorgado por 

El Consejo Estadounidense de Compañías de Ingeniería (ACEC) celebrado en Washington. 

También el diseño de la iluminación del puente fue nominado para el premio de diseño en 

FX Design Awards 2013 en Londres. El arquitecto Tom Andesson dijo que había diseñado 

el puente después de ser inspirado por la legendaria historia del origen del pueblo 

vietnamita (Agencia Vietnamita de Noticias, 2014). Los vietnamitas se identifican con la 

obra, ya que es concebida a partir de una leyenda de hace cuatro mil años que relata el 
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matrimonio entre Lac Long Quan, un dragón y Au Co una hada, ella dio a luz un saco de 

cien huevos  y nacieron cien hijos a quienes repartieron sus dominios para habitarlos o 

poblarlos, enviaron a 50 pequeños hacia el mar del sur en compañía de su padre y otros 

50 hacia las montañas del norte con su madre. La separación conyugal fue propuesta por 

Quan al reconocer que él era descendiente de un dragón y ella de un hada, fuego y agua, 

dos elementos que no les permitiría  vivir juntos y en armonía. El hijo mayor se fue con su 

madre y se convirtió en el sucesor de Quan (Wikipedia, 2014c). 

 

Arquitectura orgánica 

Javier Senosain (1986), extraordinario arquitecto de origen mexicano ha diseñado 

proyectos de arquitectura orgánica, su inspiración nace con la idea de establecer una 

relación armónica del hombre con su entorno. Ha planteado dos interesantes proyectos: 

La Serpiente, a levantarse sobre el terreno volcánico de Cuicuilco, en Ciudad Universitaria 

cuya finalidad es funcional, pretende unir doce institutos interdisciplinarios, 

estacionamiento, etc., siguiendo la topografía del lugar. Otro proyecto es la creación de un 

condominio llamado “Nido de Quetzalcoatl” (Senosain, 2007), cuya forma es como el de 

una serpiente deslizándose, basado en el dios Quetzalcoatl, se ubicará en Naucalpan y 

encapsulará también el entorno natural. Contará con diez apartamentos diferentes 

ocupando 16,500 pies cuadrados y estará abierto al turismo. 

 

Escultura “esqueleto de serpiente” de  Huang Yong Ping 

El esqueleto de serpiente es una estructura de aluminio de grandes dimensiones llamada 

Ressor, con sus 170 metros se extiende a lo largo del suelo hasta el techo y encuentra 

exhibida en la en la galería de Watermall, Australia (Hernández, 2013). 

 

La serpiente en Mesoamérica y su representación en el arte 

 

Las sociedades mesoamericanas interactúan con el símbolo ofídico tanto en lo imaginario 

como en lo histórico; surgen representaciones asociadas con lo terrestre como la 
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renovación vegetal, los frutos, la lluvia, el viento, etc. Para el periodo Clásico la serpiente 

adquiere rasgos humanos, se convierte en el símbolo de los gobernantes y tiene una 

participación en los contextos sociales de la época. Su imagen está presente en la pintura, 

escultura, arquitectura, objetos cerámicos, suntuarios, decorativos e incluso forma parte 

de las expresiones culturales y orales como es la poesía, literatura, música, danza, rituales, 

mitos y leyendas. El culmen de su evolución lo encontramos en la Serpiente Emplumada 

como símbolo de sabiduría, legitimidad, poder y luz en la cual se mezclan las cualidades 

del cielo y la tierra presente por las plumas de ave y la serpiente (Matos Moctezuma, 

2002:27); su ambivalencia, domina lo terrestre y lo celeste que mucho tiene que ver con lo 

transitorio y la evolución de la mentalidad humana en la conquista anímica del ser. 

 
Es posible apreciar sus expresiones artísticas (Vela, 2002) en diversos sitios y contextos 

como:  

 Grabado de serpiente acuática (Preclásico temprano). Tlatilco, Estado de 

México.  

 Remate de alfarda Teotihuacana. Teotihuacán, Estado de México. 

 Dintel 25 de Yaxchilan, Chiapas, cultura maya. 

 Serpiente de doble cabeza. Reconocida como Mixteca-Azteca, de 

procedencia desconocida. 

 Teotihuacán: Serpiente en tableros, Templo de Quetzalcoatl y murales en 

zonas habitacionales. 

 Cacaxtla, Tlaxcala. Mural de Serpiente. 

 Columnas serpentinas, Tula Hidalgo. Epiclásico. 

 Escultura de serpientes, Chichen Itzá, Yucatán. 

 Códice Borbonico, Quetzalcoatl. 

 Escultura e Coatlicue. Cultura Mexica. Museo Nacional de Antropología, 

Ciudad de México. 

 El dios de la serpiente Quetzalcoatl es a veces retratado mordiendo su cola 

en ruinas aztecas y toltecas. En México prehispánico Quetzalcoatl está 
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tallada en la base de la Pirámide de la Serpiente Emplumada, en Xochicalco, 

México data del, 700-900 d.C. (López Lujan, Cobean, Mastache y Matos 

Moctezuma, 2001:60). 

 

La serpiente como Influencia en la cultura moderna 

 

La serpiente ha sido observada y asociada a la vida cotidiana y expresiones culturales de 

los pueblos antiguos convirtiéndose en modelo para generaciones presentes que 

manifiestan su comprensión del mundo a partir de la música, danza, poesía, rituales etc. y 

es explorada por la ciencia como una forma de entender la psique humana. Estas líneas 

son producto de observaciones, memorias y experiencias personales, resultado ya sea 

como parte de los viajes personales que he realizado, o conocimiento adquirido en 

diversos documentales transmitidos en televisión, no se tienen referencias precisas pero 

cuento con anotaciones de mis primeros años de estudiante, novata exploradora del 

acontecer del mundo: 

Angola 

Se dispone una serpiente de madera bajo la cama nupcial para asegurar la fecundación. 

Togo 

En un estanque la serpiente toma a los niños de la mano para llevarlos a la ciudad del Dios 

supremo. 

India 

Las mujeres que desean tener un hijo adoptan serpientes cobra. También son muy 

cuidadosas de no pasar bajo la sombra de un hombre por temor de que su hijo se parezca 

a tal hombre. 

Brasil 

Entre los guaraníes de Brasil, golpeaban las caderas de las mujeres con un serpiente para 

volverlas fértiles. Por otra parte las serpientes guardan las almas de los niños.  
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Australia 

Dos antepasados recorren sin cesar las tierras australianas, abandonando en cada rincón a 

los mai-aurli -los espíritus de los niños-. 

Camerún 

Los pigmeos de Camerún antes de ir a la caza trazan una serpiente en el suelo, con la 

probable idea de adquirir sus cualidades, algo semejante a la magia simpática que fue 

plasmado en la era paleolítica. 

México 

Presente en la música con el palo de lluvia y danza prehispánica de los calpullis actuales. 

Danza árabe 

Es un baile impresionante por los movimientos ondulatorios de la cadera y torso, la 

presencia del reptil en la ejecución de la danza lleva en sí mismo movimientos fuertes, 

cortantes y definidos; no proviene de la práctica tradicional sino como una variación de la 

danza oriental siendo el movimiento de ocho en cadera, torso y vientre sus principales 

expresiones. 

 

Psicoanálisis 

Los especialistas indican que la serpiente se ubica en la parte inferior del psique, 

encarnando lo oscuro, lo raro e incomprensible. La ciencia de la serpiente extiende su 

poder sobre el reino de la sombra y de la luz, concilia el alma en dos zonas de la 

conciencia, la sagrada izquierda y la sagrada derecha. 

 

The Serpent Festival Rainbow 

Un festival anual de música en Australia. 
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Conclusión 

 

La serpiente se desplaza en las capas profundas de la tierra, de donde brota la vida y se 

refugia la muerte, vinculada al inframundo de las ideas y los pensamientos; su veneno y 

lengua son el arma principal en las batallas entre el bien y el mal; su capacidad de mudar 

la piel se relaciona con la curación, renacimiento y resurrección, culminando su 

significación con la perpetuidad del tiempo representado por Ouroboros. Se convierte en 

símbolo de paz y curación para los griegos. Para los egipcios el saber divino y real.  

La serpiente realiza un viaje por la visión del hombre, la conoce desde su ámbito natural, 

la observa, aprende de ellas sus cualidades positivas y negativas, incorporándola a su vida 

cotidiana en espacios y tiempos memorables que hoy en día nos deja huella de su 

presencia no solo en la naturaleza, sino en la vida cotidiana, en las costumbres, en la 

música, el folklor y el arte. Es comunicadora de la trasmutación fuerza y revelación en la 

naturaleza para los países nórdicos. Zeus se convierte en serpiente para seducir a las 

mujeres, escondido entre truenos y relámpagos que cautivan la belleza femenina. Son 

guardianas y protectoras, representantes de las pulsiones a través de las Gorgonas. Es el 

Leviatán monstruo del caos primitivo que agita al mundo y lo renueva dando forma a 

nuevos mundos producto de la experiencia. La fuerza vital del dragón es el rostro de los 

emperadores en sabiduría, fuerza y fertilidad. Se trata de la fuerza cósmica que remueve 

la tierra a través de terremotos y temblores. Columna invisible entre los hinduistas, donde 

se concentra la materialidad y espiritualidad que busca el equilibrio y la libertad de 

conciencia. Mordiéndose la cola simboliza la perpetuidad, continuidad y perpetuo 

retorno, es el hilo que teje la eternidad. Para el Crsitianismo representa la maldad, invita a 

la tentación, es la lucha constante del bien y el mal para enaltecer la victoria de Dios sobre 

los pecados de la humanidad, apareces desde los orígenes del Génesis hasta que es 

vencida por los ángeles y María para desterrarla de forma definitiva de la vida celestial y 

de la vida del hombre. Sus cualidades son representadas en pintura, escultura y 

arquitectura para ser admirada, y contemplada por los ojos humanos, en cuyas artes se 

resumen pasajes de la historia, de los mitos y leyendas que dejan huella de un legado 
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trascendente en la vida del hombre. En México la serpiente evoluciona desde que es vista 

en el paisaje hasta sus más bellas expresiones en el arte como conductora del 

pensamiento hasta el punto de evolucionar como un personaje que guarda la sabiduría en 

su cuerpo y se lleva finalmente en la piel del hombre que se funde con sus pensamientos. 

En resumen, personifica la rapidez, muerte, horas, tiempo, lluvia, fertilidad, soberanía, 

predicción, astucia, sabiduría, medicina, regeneración, prudencia, curación. En 

contraparte, veneno, engaño, mentira, maldad, inducción al pecado, castigo. Es sin más, la 

intuición  guardada en la psique humana, a veces rara e incomprensible. Pero sin lugar a 

dudas cuando se busca en la profundidad de la conciencia se conquista lo sagrado, la 

sabiduría y en algunos casos… la iluminación.   
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¿QUIÉN FUE CUAUHTÉMOC?  
REPRESENTACIONES E IDENTIDADES EN EL MUNICIPIO DE 
IXCATEOPAN DE CUAUHTÉMOC, GUERRERO 
 

Rosalba Quintana Bustamante1 

 

Presentación  

 

l objetivo de este artículo parte del análisis de las representaciones y las 

identidades que se han venido construyendo de manera muy reciente entre los 

habitantes del municipio de Ixcateopan de Cuauhtémoc en el estado de 

Guerrero, a partir del descubrimiento en 1949 de un conjunto de restos óseos 

que a primera vista fueron identificados como los del último rey de México-Tenochtitlán, 

más allá de los debates que cuestionan la autenticidad de los mismos. Para así también 

analizar la naturaleza de los factores y los actores que influyen sobre la construcción de 

dichas representaciones, así como los distintos intereses que han influido o que se están 

gestando como resultado de lo que algunos podrían llamar la manipulación de la historia 

como recurso económico, político y turístico (Ávila, Pérez y Rinaudo, 2011). 

Para ello, me apoyo principalmente de entrevistas que les realicé a algunos habitantes de 

Ixcateopan en el año 2011, con las que pude conocer el nivel de conocimiento, el nivel de 

identificación y el grado de incidencia que ha tenido la figura del guerrero mexica entre los 

ixcateopenses, puesto que una cosa es el mensaje que los gestores y promotores del 

municipio transmiten hacia el exterior sobre lo que se supone que es Ixcateopan y otra la 

vida cotidiana que se vive al interior. Los cual nos habla de las múltiples dimensiones de 

                                                             
1 Licenciada en Estudios Latinoamericanos por la Facultad de Filosofía y Letras de la UNAM (2013). 
Actualmente realiza su maestría en Antropología en la Facultad de Antropología de la Universidad 
Veracruzana (2013). 

E 
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las representaciones y las identidades colectivas dentro de un mismo grupo social (Flores,  

2005:9-18). 

Asimismo, revisé algunas de las representaciones e imágenes que se han difundido sobre 

Ixcateopan y sobre los restos de Cuauhtémoc, a través de ciertos medios de 

comunicación, como periódicos y el internet, pues así pude contrastar las 

representaciones y las intenciones que se han promovido tanto por gente ajena al 

municipio, como por la que vive al interior. 

Cabe mencionar que los resultados presentados en este artículo son parte de la 

investigación que desarrollé durante el año 2011 y 2012 como parte de mi tesis de 

licenciatura en Estudios Latinoamericanos y con los cuales pretendo contribuir con datos 

empíricos a las investigaciones que centran sus análisis al estudio de los procesos 

identitarios y las representaciones sociales, con base a aquellas propuestas teóricas, 

principalmente los aportes de Gilberto Giménez (1996) que los toman como 

construcciones sociales que se reinterpretan y recrean los imaginarios colectivos. 

 

Cuauhtémoc en la historia de México 

 

Para poder hablar de las representaciones alrededor de la figura de Cuauhtémoc entre los 

ixcateopenses, hablaré primero muy brevemente de su biografía con el fin de encontrar 

los grandes contrastes entre lo que la historiografía ha investigado y lo que los habitantes 

del Ixcateopan conocen sobre el rey mexica. 

En líneas generales, Cuauhtémoc, que en náhuatl significa “águila que cae”, nació en el 

señorío de Tlatelolco entre 1502 y 1549; es conocido por haber sido el último rey de 

México-Tenochtitlán, así como por el gran valor y resistencia que mostró frente a la 

amenaza de los invasores españoles, pues llamó en repetidas ocasiones a la unión de los 

pueblos para defenderse de los conquistadores, sin embargo, como nunca pudo lograrlo 

tuvo que huir durante algún tiempo hasta que fue capturado y llevado ante la presencia 

de Hernán Cortés cuando su canoa fue hundida mientras intentaba atravesar los ríos de 

Tenochtitlán (González Obregón, 1875; Gurría, 1976; Toscano, 1953). 
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En una de sus cartas de relación, Cortés menciona que estando frente a Cuauhtémoc éste 

no hizo más que pedirle la muerte porque no había sido capaz de defender su ciudad, 

pues el hecho de estar prisionero significaba también su fracaso. Pero el español se negó y 

prefirió llevárselo a él y a los demás prisioneros a su viaje por las Hibueras (hoy Honduras). 

Fue entonces que aconteció uno de los sucesos más recordados en la historia de México, 

muestra de valor para muchos: Cortés ordenó atormentar a Cuauhtémoc para que 

revelara el lugar donde se encontraba oculto el tesoro mexica que tanto ambicionaban los 

españoles, solo que como el guerrero se negó rotundamente, le quemaron los pies con 

brazas ardientes. Después, Cortés mandó ejecutar a Cuauhtémoc junto al señor de Tacuba 

y otro guerrero más; según algunos cronistas, el lugar de la ejecución fue en Itzamkanac, 

en la provincia de Acalla, hoy Acalán, Campeche, y no en las Hibueras, como otros 

aseguran (Riva Palacio, 1890). 

Testigos del suceso, así como los que después han hablado de la ejecución, la reprueban 

más o menos enérgicamente, pues según estos los argumentos de Cortés no se justifican. 

No obstante, aunque los historiadores no saben qué fue de los cuerpos de los mexicas 

(Toscano, Op.cit.), lo cierto es que la figura de Cuauhtémoc es una de las más destacadas 

en los libros de historia general, un símbolo nacional para muchos, siendo así uno de los 

personajes más recordados y admirados en la historiografía de México. 

 

Los restos de Cuauhtémoc 

 

El municipio de Ixcateopan de Cuauhtémoc se localiza en el estado de Guerrero a escasos 

kilómetros al noroeste de la ciudad de Taxco. Según algunos autores, debe su nombre al 

náhuatl que se deriva de los vocablos Ichacates y Moteopan que quieren decir “Templo de 

algodón” (Espejel López y Rueda Smithers, 1979). 

Es un lugar conocido principalmente por el mármol con el que sus calles están 

empedradas; por uno de sus santos católicos más importantes, el santo niño de Atocha; 

pero también, por los hallazgos de 1949, cuando se exhumó un grupo de osamentas 

encontradas al interior de lo que alguna vez fue la iglesia principal y que se presume son 
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los restos de Cuauhtémoc. Acontecimiento que desde entonces ha transformado en gran 

medida las dinámicas, relaciones e inclusive la propia identidad del municipio. 

A muchos les es conocido el nombre de Eulalia Guzmán, sobre todo para los arqueólogos 

por su discutida labor en este ámbito, pero lo cierto es que entre los ixcateopenses ella es 

un personaje de suma importancia para el pueblo, tan así que su plaza principal lleva 

dicho nombre. Ya que fue esta arqueóloga la encargada de investigar un rumor que 

comenzó a circular a inicios de 1949 al interior de Ixcateopan, el cual narraba que una 

familia del municipio conocía la ubicación exacta de los restos de quien fuera el último rey 

mexica. Según dicho rumor, el señor Salvador Rodríguez tenía bajo su resguardo unos 

manuscritos que se habían heredado en su familia de padres a hijos desde hacía tiempo, 

en los que se relataba el rescate del cuerpo de Cuauhtémoc después de haber sido 

asesinado, así como su traslado a aquella población para darle sepultura (Guzmán, 2010: 

49). 

Según se cuenta, tal secreto no podía revelarse hasta que ciertas profecías fueran 

cumplidas, mismas que se consumaron en 1949, año en que Salvador Rodríguez le confesó 

al presbítero de ese entonces todos sus conocimientos sobre la muerte y los restos del rey 

mexica. Pero éste se entusiasmó tanto que a pesar de ser un secreto confidencial, los días 

3 y 4 de febrero de dicho año, desde el púlpito de la iglesia, dio a conocer la noticia a 

todos los asistentes de las misas. Inmediatamente después, el presidente municipal 

acudió ante el presbítero y el custodio de los archivos para corroborar la información que 

comenzaba a circular (Anónimo, 1973). Una vez confirmado lo que el eclesiástico había 

declarado, los documentos pasaron a manos del ayuntamiento en representación del 

pueblo, con el debido reconocimiento de la familia Rodríguez. Sin embargo, como era de 

esperarse, la prensa no se quedó atrás, pues días después apareció la noticia en algunos 

periódicos de la ciudad de México, primero en pequeños párrafos y luego en grandes 

reportajes, hasta que llegó a oídos del Instituto Nacional de Antropología e Historia 

(INAH), quien a su vez decidió tomar cartas sobre el asunto y enviar una comisión para 

comprobar la autenticidad de la información, cuya encargada fue la ya mencionada Eulalia 

Guzmán (Guzmán, Op.cit.). 
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Lo que la arqueóloga encontró fue básicamente lo siguiente: los depositarios del 

conocimiento sobre los restos de Cuauhtémoc afirman que el tlatoani no nació en 

Tenochtitlán, sino en Ixcateopan en 1501; su madre fue Cuayauhtitali, una indígena 

chontal originaria de Coatepec de los Costales, hija del señor de Ixcateopan, príncipe de la 

casa real de Texcoco, que gobernaba la región conquistada por las huestes de Moctezuma 

Ilhuicamina. Junto a su padre cayó prisionera y fue llevada a la gran ciudad cuando 

Ixcateopan fue vencida por la confederación México-Tenochtitlán. Fue ahí donde conoció 

al principie Ahuízotl, hijo del tlatoani Ahuízotl, que se casó con ella y con quien tuvo un 

hijo varón al que se le nombró Cuauhtémoc (Anónimo, 1973:5). 

Asimismo, cuentan que Cuauhtémoc, siendo tlatoani, fue llevado por Cortés en su viaje 

por las Hibueras y en un lugar cercano a Izancánac, fue ahorcado junto a otros nueve 

señores mexicas. Según los detalles, a lo largo del viaje Cortés había intentado bautizar a 

Cuauhtémoc, pero éste siempre se rehusó; asimismo, intento que también fuera 

confesado por parte de Fray Juan de Tecto, pero a modo de interrogatorio, sin embargo, 

por motivos desconocidos, algo sucedió durante ese interrogatorio que Cortés ordenó 

ahorcar al fraile, de modo que, conforme al conocimiento de la familia Rodríguez, Juan de 

Tecto no murió de hambre en aquella expedición como se piensa, sino más bien, fue 

colgado junto a Cuauhtémoc2. 

Según “la tradición” (llamada así por sus custodios), trece días después del asesinato de 

Cuauhtémoc, un grupo de 30 hombres encabezados por el guerrero Tzilacatzin desertaron 

de la expedición de Cortés y volvieron al lugar de la ejecución para descolgar el cadáver de 

Cuauhtémoc, así como los demás cuerpos, y realizaron las ceremonias y rituales 

correspondiente al rango del tlatoani, como incinerar el cuerpo, envolverlo en hojas 

aromáticas y tilmas (Ídem.). Luego marcharon de noche por caminos inusuales, 

descansando durante el día en pueblos aliados hasta llegar tras muchas semanas a 

Ixcateopan, donde sepultaron al tlatoani en lo que llegó a ser el palacio de sus abuelos 

                                                             
2 Hipótesis negada por Alicia Olivera de Bonfil en su libro La tradición oral sobre Cuauhtémoc (1980), pues, 
según la historiadora, ambos acontecimientos sucedieron en diferentes años (Olivera, 1980:183). 
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paternos “porque los reyes debían ser enterrados en sus lugares de origen” (Entrevista 1, 

21 de diciembre de 2011).  

Sin embargo, en diciembre de 1529, Fray Toribio de Benavente (Motolinía) llegó a 

Ixcateopan y ordenó enterrar los restos en otro lugar, sobre el cual se construiría después 

la iglesia de Santa María de la Asunción, lo que, se dice, no fue casualidad, puesto que 

después de la muerte tan sospechosa de Fray Juan de Tecto, Fray Bernardino de Sahagún 

envió a Fray Toribio de Benavente, junto a otro hombre, Juan Juárez, para que 

investigaran la ubicación del fraile desaparecido. Fue entonces que al cumplir con su 

misión encontraron que el cadáver de Fray Juan de Tecto y el de Cuauhtémoc estaban 

enterrados juntos, por lo que aplicaron muy probablemente el código de la Iglesia de 

1500, el cual les permitía enterrar a Cuauhtémoc bajo el ara del altar que ya antes 

Motolinía había mandado trazar, porque, según el código, sólo un rey o un papa podía 

sepultarse en un lugar así (Anónimo, 1973:5; Anónimo, 1987:25). Fue de ese modo como 

los restos fueron trasladados en secreto a la iglesia de Santa María de la Asunción, justo 

cuando apenas comenzaba a construirse. 

Dice la misma tradición que Hernán Cortés de igual forma intentó matar a Fray Bernardino 

de Sahagún en el Colegio de Santa Cruz, pero como no pudo lograrlo, lo despojó de uno de 

sus trece escritos sobre la conquista, el cual se refiere a Cuauhtémoc y a los detalles de su 

muerte, mismo que pasó a manos de la familia Moctezuma Chimalpopoca (ahora la 

familia Rodríguez), cuando uno de sus integrantes logró rescatarlo de la Iglesia de San 

Hipólito. 

Así entonces, el 17 de febrero de 1949 por órdenes del INAH y del ejecutivo en turno, 

Miguel Alemán Valdés, Eulalia Guzmán se trasladó a Ixcateopan para investigar la 

veracidad de los documentos, de la tradición oral y de todo aquello que se relacionara con 

la muerte y restos de Cuauhtémoc. Pero fue hasta septiembre de ese mismo año que 

inició formalmente las excavaciones en el suelo de la iglesia de Santa María de la 

Asunción, frente al altar mayor, tal como indicaba la tradición, para que el lunes 26 de 

septiembre, después de detectar y registrar diferentes capas de roca y piedra, se 



115 

 

encontraran algunos huesos calcinados, una punta de lanza y una placa ovalada con la 

inscripción “1525-1529 Rey e S. Coatemo” (Anónimo, 1973:12). 

A primera vista, por la disposición de la tumba, ésta tuvo que hacerse necesariamente 

antes de que se construyera la iglesia que la cubrió, permaneciendo de esa forma, 

intocada, hasta 1949. Lo que para Eulalia Guzmán significó que su antigüedad dependía de 

la antigüedad de la iglesia, y siendo que está fechada en la primera mitad del siglo XVI, la 

tumba y el entierro entonces debían tener al menos 400 años, tal como la tradición oral lo 

indicaba (Guzmán, Op.cit.). Ésas fueron básicamente las pruebas que bastaron para 

determinar la identidad de los hallazgos, pues una vez revisada la placa y lo que en la 

tumba se encontró, se identificaran los restos como los de Cuauhtémoc. Así lo declaró 

ante los representantes de la prensa nacional y el pueblo de Ixcateopan, que suspendió un 

momento sus actividades para congregarse a las afueras de la iglesia, ante el llamado de 

las campanas y para ser testigos del descubrimiento. 

No obstante, en el ámbito académico y político surgieron toda una serie de debates en 

torno a la autenticidad de los restos, tan así que se enviaron dos comisiones de manera 

consecutiva, formadas tanto por especialista en el asunto como en otras materias, para 

que revisaran la legitimidad de los archivos y de los restos encontrados (Jiménez, 1962: 

161-181). La primera no se tomó más de ocho horas en estudiar lo correspondiente, y los 

resultados fueron que en la tumba había huesos de cinco personas y que ninguno 

correspondía a los de Cuauhtémoc, que la tradición de Ixcateopan fue creada por la 

familia custodia al forjar los documentos relativos y al hacer el entierro de los restos, por 

lo que su conclusión fue que todo era producto de un fraude creado desde el siglo XIX 

(Pérez et.al., 1951; Ruiz, 2008; Anónimo, 1973; Anónimo, 1985). 

La segunda comisión estuvo conformada por once miembros estudiosos en su mayoría de 

disciplinas diversas, por lo que existe la sospecha de que sus dictámenes pudieron haberse 

visto influenciados por opiniones personales, intereses y suposiciones (Anónimo, 1973). 

“La Gran Comisión”, como se le llamó, trabajó durante todo ese año, reuniéndose dos 

veces al mes, hasta que en febrero de 1951 presentó sus dictámenes: uno negativo 

firmado por diez de los comisionados, que se ocupó de criticar las conclusiones de los 
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trabajos científicos presentados con anterioridad, y otro afirmativo en todas sus partes. 

Las faltas cometidas por esta comisión son bastante significativas pues, por un lado, las 

diez personas que dictaminaron en contra no son especialistas en las materias 

involucradas con el hallazgo y, por el otro, ninguno de ellos fue alguna vez a Ixcateopan, 

de modo que no conocieron o tuvieron contacto con los documentos y los materiales 

encontrados. Sin embargo, el onceavo miembro y que dictaminó a favor, sí fue a 

Ixcateopan y examinó de cerca lo encontrado (Pérez et.al., Op.cit.). 

Lo que es importante señalar, aunque brevemente, es el contexto dentro del cual se 

gestaron todas estas discusiones, más que otra cosa, para comprender la dirección que se 

le intentaba dar al imaginario nacional mexicano del momento, pues, como lo describe 

Jiménez Moreno (Op.cit.), se trató de una época en la que se pueden ver claramente los 

intereses políticos entre los que él llama “hispanistas” e “indigenistas”, así como sus 

luchas por el control de los símbolos nacionales. 

Dentro del clima social del gobierno del presidente Alemán (finales de 1946 y hasta los 

años 50), cuando la preocupación por definir "la mexicanidad" alcanzaba un auge hasta 

entonces desconocido, se reiteraba la necesidad de resolver los elementos conformadores 

de la nacionalidad mexicana, donde lo indígena se veía compitiendo con lo hispano para 

ganar la mayor posición (Arredondo, 2005; Ceniceros, 1957:222; Noriega, 1994:225). En 

tales circunstancias, Cortés y Cuauhtémoc, como símbolos que personificaban dos 

culturas que se veían inconciliables, aparecían dotados de una carga afectiva, capaces de 

construir el concepto de una nación mexicana que había surgido básicamente del 

mestizaje físico y cultural. Por lo que ahora no es difícil pensar que algunos de los 

comisionados que analizaron la autenticidad de los restos se dejaran llevar más por sus 

filiaciones e intereses políticos, que por pruebas contundentes. 

Fueron años que procuraron resaltar la importancia del elemento hispano en la nación, 

dado que los resultados de la revolución de 1910 seguían presentes tanto en el ámbito 

educativo como en el artístico y cultural, con una fuerte carga indigenista. Por lo que de 

reconocerse la tumba y los restos de Cuauhtémoc en Ixcateopan significaba, de algún 

modo, un retroceso para la construcción de la nación mexicana (Jiménez, 1962:161-163). 
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Es decir, aquella mexicanidad entendida desde el mestizaje, pero no el mestizaje de la 

convivencia, sino el de la homogenización, como un disfraz que pretende y aún sigue 

pretendiendo ocultar los elementos constitutivos de este país. Pues, de cierta manera, 

siendo que Cuauhtémoc representa al líder más anti-español de todos los guerreros 

aztecas, resultaba demasiado radical aceptarlo como un símbolo nacional en el México de 

1950 (Ídem.). 

Desde entonces el tema sobre la autenticidad de los restos no se ha vuelto a tocar, quizá 

por lo complicado del asunto, por la falta de fuentes, o bien, por lo fastidioso que puede 

resultar para algunos, puesto que en licenciaturas en historia, Antropología y Arqueología 

se llega a tocar lo sucedido en Ixcateopan, pero para verlo como un ejemplo de los errores 

que se pueden cometer cuando un investigador abandona su objetividad y se deja 

envolver por lo que un pueblo afirma como verdad, o bien, para ejemplificar un caso 

donde la manipulación de la historia está presente.3 

Existe desde luego una investigación que analiza la tradición oral en Ixcateopan sobre la 

vida y muerte de Cuauhtémoc (Olivera, 1980), y en la cual se encontraron tres variantes 

de la misma dependiendo del nivel del conocimiento de los que fueron entrevistados y su 

cercanía con la familia custodia. La conclusión de dicha investigación fue que en el pueblo 

existen numerosas contradicciones y ambigüedades en cuanto a los datos obtenidos de la 

vida y muerte de Cuauhtémoc, haciendo ver que la posible tradición oral sobre este 

personaje se difundió entre sus habitantes hasta después 1949, después de los hallazgos, 

y no antes como se hubiera pensado, pues antes de las excavaciones prácticamente 

ningún ixcateopense sabía de Cuauhtémoc y su relación con el municipio. 

Sin embargo, desde que se realizó dicho análisis no sólo han trascurridos varias décadas, 

sino que también se han originado diferentes procesos que han ido transformando las 

dinámicas, las representaciones y las identidades de los ixcateopenses en cuyos 

imaginarios está ya presente la figura de Cuauhtémoc, más allá de los debates académicos 

y que el principal interés de este artículo. 

                                                             
3 Ocurrió así mientras cursaba algunas asignaturas sobre historiografía durante mi licenciatura y he sabido 
por colegas que lo mismo ha ocurrido en otras disciplinas en Ciencias Sociales y las humanidades. 
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Cuauhtémoc entre los ixcateopenses 

 

Durante el año 2011 y 2012 me dirigí a Ixcateopan con la intención de conocer cómo se 

estaban transformando los imaginarios colectivos de sus habitantes 60 años después de la 

exhumación de los restos que ellos aseguran son los del último rey mexica, Cuauhtémoc, 

para lo cual apliqué alrededor de 15 entrevistas sin importar la edad, formación, 

ocupación y lugar de nacimiento, y que no se tratara de personas cercanas al 

ayuntamiento municipal o a los gestores culturales, pues los discursos que generalmente 

tienen no me ayudarían a resolver mis interrogantes. Aunque hice una excepción con el 

llamado “última carta viva” de la tradición, el señor Severo J. Rodríguez, pues no podía 

perder la oportunidad de entrevistarlo y conocer también opinión. 

Lo que encontré fue que mucho del conocimiento adquirido por los ixcateopenses no sólo 

proviene de la tradición que comenzó a circular a partir del año 49, sino también y de 

manera reciente, por las escuelas y sus profesores locales, pero además por la influencia 

de los numerosos visitantes y danzantes que llegan hasta el municipio para conocer los 

restos que se exhiben en lo que antes fuera la iglesia de Santa María de la Asunción (ahora 

museo), sobre todo el 22 y 23 de febrero, “el mes Cuauhtémoc”, que es cuando se 

conmemora su natalicio en una celebración que logra congregar a cientos de danzantes 

provenientes de distintas partes de México, así como a numerosos turistas nacionales y 

extranjeros que visitan Ixcateopan para ver de cerca los que se presumen son los restos de 

Cuauhtémoc. 

Sin embargo, la popularidad de Cuauhtémoc en relación al municipio ha ocupado también 

otros espacios de mayor difusión, como periódicos locales y nacionales de gran 

circulación, que se han centrado sobre todo en las celebraciones del mes Cuauhtémoc. En 

su mayoría dichos periódicos no retoman y ni siquiera mencionan los debates sobre la 

autenticidad de los restos, por lo que no es un tema que se cuestione, más bien, sus notas 

se dedican a realzar a Ixcateopan como “el centro” o “cuna de la mexicanidad”, así como 

su gran papel en la historia de México y el poco reconocimiento que por ello tiene. En la 
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siguiente cita, extraída de una publicación del año 2012 del conocido periódico La 

Jornada, se puede ver con claridad: 

“Cientos de indígenas y mestizos provenientes de Estados Unidos, Canadá, Chile, 

Perú y Argentina visitaron este jueves la iglesia de Santa María de la Asunción, 

ubicada en el municipio de Ixcateopan, en el norte de la entidad, donde están 

depositados los restos que se presume son de Cuauhtémoc [...] este lugar se ha 

convertido en el centro de los pueblos indígenas, no sólo del estado de Guerrero y 

de México, sino probablemente de todo el continente americano” (Ocampo, 

2012:31). 

Pero los periódicos no han sido el único medio importante que ha cumplido con esta 

labor, también el internet ha colaborado con ello y con mayores alcances. Siendo que el 

internet es un espacio cuyas múltiples herramientas prácticamente cualquier persona 

puede administrar, en él abundan blogs y perfiles sociales gestionados sobre todo por 

grupos de danzantes o promotores de la historia prehispánica y que se consideran a sí 

mismos defensores o sucesores del pueblo mexica. En tales blogs y perfiles se manifiesta 

no sólo la devoción de estos grupos por la figura de Cuauhtémoc, sino también su 

descontento por no reconocerlo como el único y verdadero defensor del antiguo México-

Tenochtitlán, portavoz y representante digno de la mexicanidad (Rodríguez del Olmo, 

2010).  

“La conmemoración anual de la mexicanidad, única en todo México, durará todo el 

mes, principalmente los días 22 y 23 de febrero, en la que los grupos desde my 

temprana hora cantaran las mañanitas a Cuauhtémoc en lengua náhua ante la 

urna de cristal que se encuentra en el altar principal de lo que fuera un templo 

católico. Ixcateopan con sus blancas calles y callejones forman un autentico pueblo 

mágico y están empedradas de mármol blanco de la mejor calidad y las casas son 

blancas con tejas rojas, sin embargo, el abandono oficial del gobierno federal y 

estatal se nota a leguas de distancia, pues lo tiene en el olvido y no es capaza en 

construir la grandeza de un pueblo que merece un mejor destino tanto económico, 

histórico, cultural y turístico” (Ídem.). 
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Quise presentar las citas anteriores para mostrar la ausente discusión sobre la 

autenticidad de los restos de Cuauhtémoc tanto en periódicos como en algunos blogs y 

perfiles del internet, pero también para mostrar las representaciones que se difunden en 

medios de comunicación de grandes alcances sobre lo que se supone es Ixcateopan para 

México y para todos aquellos que recuperan y reivindican la resistencia indígena desde los 

tiempos de la conquista hispana, creando así una imagen en donde ya no sólo se glorifican 

las proezas del guerrero mexica, sino también “la mexicanidad” que se supone portan los 

habitantes del municipio. Lo cual trae consigo, muchas veces de manera intencionada, 

distintos usos que procuran convertir las historias locales en recursos turísticos, tópico al 

cual me referiré más adelante con mayor detalle. 

Mientras tanto me interesa abordar las representaciones al interior de Ixcateopan, las 

elaboradas por sus mismos habitantes y nutridas principalmente, como ya mencioné, por 

las escuelas y sus profesores. Pues una vez llegado el mes de febrero, las actividades 

educativas se suspenden para centrarse en la enseñanza de la biografía de Cuauhtémoc 

entre los alumnos, tan así que cada día se organizan cuadrillas de estudiantes de primaria, 

secundaria y bachillerato, que a modo de desfile recorren el pueblo con bandas de guerra 

y estandartes. La finalidad:  

“…hablarles de Cuauhtémoc, porque hay mucho visitante y nos hemos encontrado 

con algunos que les preguntan *a los alumnos+ dónde están los restos y no saben” 

(Entrevista 6, 22 de diciembre de 2011).  

Es decir, a modo de capacitación, las escuelas y profesores instruyen a los más jóvenes 

para que estén preparados ante cualquier eventualidad en la que tengan que explicar 

quién fue Cuauhtémoc, lo que hizo, dónde murió y por qué se encuentran sus restos en 

Ixcateopan. Para de ese modo mostrar que sus habitantes tienen pleno conocimiento de 

su historia y son dignos defensores de ella. La pregunta es ¿realmente todos sus 

habitantes saben quién fue Cuauhtémoc? Responderé a esto un poco más adelante. 

Junto a las escuelas se encuentra también el propio ayuntamiento municipal y sus 

diferentes instancias, pues si bien oficialmente los hallazgos del 49 no son auténticos, algo 

es cierto: Ixcateopan ha tomado tal dimensión y popularidad que independientemente de 
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los debates, la celebración de Cuauhtémoc se ha convertido en un fuerte recurso para el 

ayuntamiento, e incluso para sus propios habitantes, pues la derrama económica que trae 

consigo es bastante significativa, según algunos, “aún más que la fiesta patronal” 

(Entrevista 8, 22 de diciembre de 2011). Por ello es que existe una iniciativa impulsada por 

uno de los encargados del museo principal del municipio, que busca el reconocimiento 

oficial para que Ixcateopan sea nombrado pueblo mágico ya que, según éste, “el pueblo 

cumple todos los requisitos; una historia atractiva y sus casas coloniales” (Entrevista 3, 21 

de diciembre de 2011). Lo que es un claro reflejo de los grandes beneficios que ya no 

tanto la fiesta de Cuauhtémoc, sino los restos han traído para el pueblo, auténticos o no. 

No es noticia nueva el hecho de que muchos ixcateopenses estén conscientes de la gran 

ayuda que ha traído consigo la exhumación de los restos, sobre todo para los que fueron 

testigos del gran suceso y aún viven para contarlo, pues después del descubrimiento el 

pueblo ha crecido ya no únicamente en dimensión, sino también en infraestructura, 

servicios básicos y de salud, carreteras, comunicaciones y escuelas. De ahí que los 

diferentes presidentes municipales que ha tenido Ixcateopan promueven su pueblo cada 

vez que pueden. Y es que los restos así como la figura de Cuauhtémoc han tenido tanta 

popularidad que para los habitantes ha sido benéfica la llegada de turistas y de danzantes 

durante la fiesta de febrero, pues es cuando pueden ganarse un dinero extra dentro de 

sus ingresos, ya sea rentando habitaciones o patios para acampar, vendiendo alimentos 

en puestos de comida o incluso vendiendo bebidas alcohólicas en cantinas improvisadas. 

“Ixcateopan es un pueblo lleno de historia y de tradiciones, invito a la gente a que 

visite la cuna de la mexicanidad cuya remodelación concluida a principios de este 

año permite encontrar un pueblo típico”4 (Anónimo, 2010). 

Los grupos de danzantes, por su parte, llegan a Ixcateopan sobre todo el 22 y 23 de 

febrero sin importar tanto el día de la semana. Se organizan con varias semanas de 

anticipación, rentan autobuses, forman comisiones y acampan en el lugar que encuentren 

disponible (desde patios de escuelas, canchas de basquetbol, hasta patios de casas 

                                                             
4 Palabras del presidente municipal de Ixcateopan en el año 2010 (Anónimo, 2010). 
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particulares o las mismas calles). Dichos grupos llegan desde diferentes partes de México, 

predominando al menos en el año 2011 el Estado de México, Cuernavaca y el Distrito 

Federal. Sin embargo, llegan también familias o grupos de turistas desde otros puntos del 

país, atraídos por la fiesta, las danzas y los atractivos del propio municipio (ríos, vistas 

panorámicas y una zona arqueológica). 

Ahora bien, con toda la promoción e intervención que ha tenido el municipio, desde los 

discursos turísticos de los presidentes municipales, los periódicos y el internet, hasta la 

llegada y la presencia de danzantes y turistas cada año, las preguntas generales que 

surgen son ¿cuáles son los significados y las representaciones que tienen los habitantes de 

Ixcateopan sobre la figura de Cuauhtémoc, su fiesta y la mexicanidad? Y ¿cómo se 

identifican y actúan frente a esto? 

Analizaré primero lo que sucede al interior del municipio. A diferencia de lo que se 

pudiera pensar, o de lo que muchos pudieran suponer por los periódicos y blogs en 

internet, en los ixcateopenses existe un gran desapego y desinterés por involucrarse en las 

fiestas de febrero, no así en los restos, de modo que los habitantes se han limitado 

durante todo este tiempo a ser únicamente comerciantes que están a disposición de las 

necesidades de los visitantes. Siendo ellos, los ixcateopenses, quienes se sienten 

fascinados, más que identificados, con la presencia de los danzantes, tan así que 

encuentran el momento y el espacio entre sus actividades cotidianas para acudir al 

llamado recinto donde se encuentran los restos, para apreciar el colorido de las danzas, 

tomarse algunas fotografías, o bien, para comprar alguna de sus artesanías. De tal suerte 

que danzantes y habitantes no se comunican más que para comerciar, no dialogan entre 

ellos, no comparten opiniones y experiencias, mucho menos planean proyectos que 

puedan retomar los debates sobre la autenticidad de los materiales, organizar de mejor 

manera las festividades o promover en conjunto a Ixcateopan y la figura de Cuauhtémoc.  

Sin embargo, esta falta de disposición no es exclusiva de los habitantes, sino también de 

los danzantes, pues muchos de ellos han llegado al municipio con altas expectativas, 

suponiendo que los ixcateopenses son indígenas o hablantes del náhuatl -por ser el 

pueblo que vio nacer a Cuauhtémoc, según la tradición-, y que danzan y ofrendan también 
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a los restos, solo que en realidad esto no ocurre. De modo que ellos, los danzantes, se 

también limitan pero a su papel de visitantes y turistas, sin la menor intención de 

comunicarse con los habitantes para unir esfuerzos.5 En cuanto a los ixcateopenses, estos 

no se consideran a sí mismos como indígenas y tampoco como sucesores o descendientes 

de Cuauhtémoc, más que la familia custodia de los archivos y la tradición. Es más, poco 

conocen la figura del mexica, pues hay todavía muchas ambigüedades sobre lo que hizo 

en vida, dónde y por qué murió. Así que no todos los ixcateopenses saben quién fue 

Cuauhtémoc (aún cuando a pesar de sus vagos conocimientos, sí lo consideren un 

personaje importante para su pueblo), lo que es muy evidente dependiendo de la edad y 

ocupación de cada habitante, siendo la población más joven la que posee mayores datos 

gracias al papel que han desempeñado los profesores y las escuelas, como puede verse en 

las siguientes referencias, la primera de un hombre de más de 40 años de edad y la 

segunda de una joven de 20.  

“Así como su historia no, la verdad no, no nos explicaron. Los maestros yo creo que 

no sabían o no saben la historia de aquí *…+ según lo que me han platicado gentes, 

amigos, que según aquí pues lo enterraron, mas no sé de dónde fue nativo *…+ la 

verdad no sé más, sé que aquí están sus restos, pero nada más” (Entrevista 7, 22 

de diciembre de 2011). 

“Los años no los recuerdo, pero se supone que fue el emperador que le siguió creo 

que a Cuitláhuac, porque éste se enfermó en plena guerra contra otra tribu que 

había aquí, porque antes pues las guerras eran entre ellos mismos. Y entonces se 

distinguen por ser guerreros, de donde desciende Cuauhtémoc, y al no haber rey 

porque éste [Cuitláhuac] se enferma y muere lo suple Cuauhtémoc. De hecho 

hasta lo que se sabe, lo que se conoce, fue el último y ya fue él quien peleó, quien 

dirigió a los mexicas o aztecas y ganaron” (Entrevista 9, 23 de diciembre de 2011). 

                                                             
5Este rubro es sumamente interesante y sería un gran aporte que alguien se dedicara a estudiar la 

organización, visiones, representaciones y relaciones que se viven durante la fiesta de Cuauhtémoc pero 

desde el punto de vista de los danzantes. Por mis objetivos yo no abordé el tema, sin embargo la invitación 

queda hecha. 
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Junto a esto, muchos ixcateopenses tampoco tienen interés en los debates que 

cuestionan los hallazgos de 1949, inclusive nos los conocen a detalle, pues tienen muy 

pocas referencias y no saben con precisión los argumentos centrales. Sin embargo, esto 

para ellos este no es un punto importante y no le dan mayor atención, ya que para la gran 

mayoría las pruebas tangibles son más que suficientes. Es decir, para el pueblo de 

Ixcateopan los restos, la punta de lanza y el disco ovalado son muestra de la autenticidad 

de los hallazgos, aunque más de un habitante sí llegue a titubear a la hora de asegurar 

dicha afirmación, dejando ver sus dudas entre líneas. 

Por otra parte, son pocos los ixcateopenses que no están conformes con estar sólo 

convencidos de la autenticidad de los restos, los que por falta de apoyo y decisión no han 

podido formular proyectos que beneficien al municipio, ya no tanto para la difusión de su 

historia, sino para mejorar sus condiciones de vida, economía y apariencia. Que es de 

hecho una de las principales inquietudes en el pueblo, pues si Ixcateopan llegara a 

obtener el reconocimiento oficial y el apoyo del estado mexicano, quizá se transformaría 

en un destino turístico internacional, pero también, y lo que es todavía más importante y 

urgente para ellos, en una fuente de empleo para sus habitantes.  

En cuanto al tema de la mexicanidad, según el pueblo de Ixcateopan es un término que 

sólo los danzantes manejan aún cuando han escuchado mencionar que su municipio es 

conocido también como el centro o cuna de la mexicanidad. Al preguntarles sobre lo que 

para ellos significa dicha palabra no obtuve respuestas claras, pues muchos no entienden 

su significado o no saben cómo describirla, lo cual sucede inclusive dentro del ámbito 

académico, pues buscando algunas definiciones o análisis sobre la mexicanidad, las 

posturas y descripciones son tan distintas que es difícil no encontrar alguna definición en 

la que no se realce ya sea la historia del México prehispánico, o bien, el mestizaje 

producto del encuentro del mundo hispano y mexica (Ceniceros, 1957; Noriega, Op.cit.; 

Guerrero, 2010). 

Por lo que en este aspecto concluyo que la mexicanidad es un concepto desconocido 

entre los ixcateopenses, que no está siendo todavía interiorizada y tampoco re significada, 

como para reivindicarse ya sea como representantes de dicha mexicanidad, o como un 
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pueblo sucesor según aquellas definiciones que la relacionan más con la resistencia 

mexica. Mientras eso ocurre, si es que ocurre, es cuna de la mexicanidad para y según la 

concepción de los danzantes, grupos que sí la recuperan desde el llamado “glorioso 

pasado indígena”, léase, mexica (Ogaz, 2005; Torres, 2006). 

 

A modo de conclusión 

 

Con base a los aportes de Gilberto Giménez (Op.cit.), comprendo que las identidades no 

son estados fijos o inamovibles dados por naturaleza o por espontaneidad, sino 

construcciones sociales constantemente elaboradas por los sujetos mediante procesos, 

también persistentes, de socialización. Asimismo, que los procesos identitarios no sólo son 

dinámicos, sino también una parte inherente en el modo de ser y vivir de cada grupo 

cultural, sustentados por distintas dimensiones históricas, como la estructura social y la 

etnicidad, así como por símbolos, representaciones e imágenes del entorno mismo.  

A la luz de la información analizada, el proceso identitario de Ixcateopan se trata de un 

conjunto de imaginarios y representaciones de muy reciente creación, fundados en 

relatos históricos bastante ambiguos y poco socializados, a pesar del gran esfuerzo que 

están haciendo diferentes grupos (como las escuelas) por nutrirlos y reforzarlos desde 

distintas estrategias. Por lo que me es difícil hablar de una tradición oral, como en su 

momento ya lo había apuntado Olivera (Op.cit.). Por un lado, porque el poco 

conocimiento que se tiene sobre la figura de Cuauhtémoc no es un saber que se esté 

transmitiendo de generación en generación o de padres a hijos, pues prácticamente está 

concentrado en la familia custodia quien a su vez lo resguarda con recelo. Y, por otro lado, 

los que poseen mayor información al respecto, son los alumnos de primarias, secundaria y 

bachillerato, por las distintas actividades pedagógicas que han aplicado los profesores 

para instruir a sus estudiantes en el tema, dejando, sin embargo, a un considerable 

número de ixcateopenses que no pudieron concluir sus estudios o no podrán acceder a 

ellos por la fuerte migración y desigualdad que existe en el estado de Guerrero. 
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Así, entonces, dado que el conocimiento entre los ixcateopenses es muy escaso, el 

reconocimiento individual y colectivo hacia la figura de Cuauhtémoc tampoco es muy 

sólido, así como sus referentes identitarios, puesto que, aunque sí consideran a los restos 

de Cuauhtémoc como uno de los elementos más importantes que los distinguen tanto a 

ellos como a su pueblo, no existe todavía un fuerte apego hacia él en términos de 

identificación simbólica y cohesión colectiva, por los motivos que ya he mencionado. 

Mientras tanto, hay que decirlo, Ixcateopan está limitándose a ser únicamente el 

municipio que resguarda a un conjunto de restos que para muchos representan ser los de 

Cuauhtémoc. Esto no quiere decir que para los ixcateopenses da lo mismo tener o no los 

restos, pues, como ya lo mencioné, ha sido gracias a ellos que el pueblo ha logrado 

obtener mayores servicios y la posibilidad de mejorar en alguna medida sus condiciones 

de vida.  

Lo cual para muchos puede ser sólo un caso más de la manipulación o la invención de la 

historia para obtener beneficios económicos, no obstante, por el trabajo de campo que 

realicé y por las experiencias propias que he tenido desde hace varios años (incluso desde 

antes de estudiar este caso), encuentro que el proceso que se vive en Ixcateopan es 

todavía bastante inocente, específicamente entre sus habitantes, no así para sus gestores 

culturales y miembros del ayuntamiento municipal, quienes sí han visto en los restos un 

poderoso recurso económico del cual sacar bastante provecho. Es esto lo que más me 

interesa recalcar, que una cosa son las representaciones que dicho grupos tiene y 

promueve hacia el exterior, y otras muy distintas las representaciones de la gente real y 

cotidiana del municipio, la que sin saberlo tiene el poder de tomar decisiones 

trascendentales en cuanto al rumbo que puede tomar su pueblo. 

Por ello, afirmo que entre los ixcateopenses existe un incipiente sentimiento de 

admiración y apego hacia Cuauhtémoc, así como un naciente proceso simbólico en torno 

a su figura, que puede tomar giros inesperados de un momento a otro, ya sea por 

iniciativa del pueblo mismo, por la intervención de algún grupo u organismo externo, por 

el resurgimiento del tema entre investigadores y académicos, por el fenómeno migratorio, 

o incluso por fuerzas que puedan amenazar las relaciones sociales del municipio. 
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Finalmente, quiero llamar la atención y de modo urgente sobre un aspecto que me parece 

imprescindible: es verdad que en México existe una infinidad de fenómenos culturales por 

conocer, estudiar y divulgar, pero no es justificación que por discrepancias y debates entre 

académicos, un fenómeno tan relevante como lo es la celebración de Cuauhtémoc no esté 

atendida ni por historiadores y ni por antropólogos, siendo que es una festividad que 

motiva a decenas de mexicanos, danzantes en su mayoría; que moviliza e intercomunica 

regiones distanciadas entre sí por varios kilómetros, como si se tratase de una 

peregrinación religiosa; y que aparece en periódicos de gran circulación nacional e 

internacional.  

Ciertamente no podemos pasar por alto la manipulación o la invención de la historia, y 

menos cuando lo que se busca es un aprovechamiento de ella (los pueblos mágicos son un 

claro ejemplo), pero no debemos olvidar que las representaciones, las identidades y las 

prácticas sociales, hasta las historias nacionales, se mueven por imaginarios, intereses y 

relaciones de poder productos de las subjetividades humanas; que muchas de ellos se 

respaldan exclusivamente de mitos o leyendas que jamás podrán comprobarse 

científicamente, como tampoco podemos negar que es justamente eso lo que más nos 

atrae a los interesados en los estudios antropológicos. Por ello, espero que mi trabajo 

sirva también como preámbulo y motivación para futuras investigaciones que aporten 

mayores reflexiones sobre este y otros momentos de Ixcateopan. 
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EL PÁRAMO QUE PUEBLAN LOS MURMULLOS:  
UNA NARRACIÓN ORAL DE LA NOVELA DE JUAN RULFO 
 

Tobías García Vilchis1 

 

A la memoria de Pepe Negrete 

 

Presentación 

 

or mucho que se intente, es difícil tomar distancia de Rulfo y su obra para narrar 

esta historia. Antes de siquiera pensarlo, se encuentra uno con algún paralelismo 

entre lo que se pretende relatar y aquello que narra Pedro Páramo. Nos hallamos 

en los que parecen lugares comunes tanto de la novela, como en el pensamiento de los 

colimotes, donde sobresale la muerte como una presencia cotidiana, una figura 

omnipresente.  

La narración en sí es breve, por lo que quizá sea preciso abundar con otras tradiciones 

orales, que se expresan como dichos populares, para poder contextualizar lo que me fue 

contado y, además, recurrir a alguna información arqueológica e histórica sobre Colima. 

Finalmente, han de mencionarse algunos datos sobre Rulfo, en un intento por presentar 

un análisis y no únicamente un cuento; aunque ello termine por romper con el encanto de 

esta historia.2 

 

 

 

 

                                                             
1 EAHNM - INAH 
2 Las notas al pie que aparecen entre corchetes y en cursiva corresponden a citas textuales de Pedro 
Páramo, que fueron transcritas para subrayar las semejanzas entre los relatos que escuché y el texto de 
Rulfo. La idea de hacer esta comparación fue de mi esposa, quien me sugirió hacerlo pensando que quizá 
habrá alguien que no haya leído esta obra. 

P 
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1. Vine a Colima porque…. 

 

Llegué a Colima una mañana de enero de 2006, invitado a realizar un salvamento 

arqueológico en las cercanías del sitio y pueblo de El Chanal, que duraría poco más de dos 

meses (García Vilchis, 2006-2008). Antes de las tres de la tarde de ese día, fui advertido 

por tres personas que ya no me iría: 

― No, usted ya no se va a ir de Colima. 

― Sólo vengo por dos meses – dije. 

― No, usted ya se quedó a vivir aquí. 

―No, ya no se va a querer ir de aquí. 

Poco tiempo después, me preguntaron -no sé cuántas personas, ni cuántas veces lo 

hicieron-, si había visitado ya la “Piedra lisa”, para corroborar aquella afirmación. La 

“Piedra lisa”, es un enorme bloque de basalto arrojado por el Volcán de Fuego, y cuenta la 

tradición que quien sube en ella y se desliza por una de sus caras, como por un tobogán, 

regresará a Colima o se quedará a vivir ahí. No se sabe desde cuando los niños se han 

deslizado en ella, alisándola. Con el tiempo, un parque creció en torno a la roca, parque al 

que, según me contó mi madre meses después cuando fue a visitarme, me llevó cuando 

era niño. 

Y es que en Colima también las piedras cuentan algo sobre los muertos; las piedras son 

“mapas” que indican a los “moneros” los lugares donde se localizan las tumbas de tiro y 

sus tesoros. Los moneros, son personajes que hicieron del saqueo de tumbas una 

industria, tal vez desde tiempos prehispánicos hasta la década de 1980, según puede 

inferirse por los vestigios que han dejado en ellas, porque tienen la costumbre de volver a 

sellarlas cual si estuviesen intactas. Aunque puede ocurrir también que, las tumbas que no 

han sido violadas, hayan sido cuidadosamente acomodadas para dar la impresión de que 

fueron saqueadas hace tiempo, como lo reportó Isabel Kelly hace más de setenta años 

(Ortoll, 1987). 

Después de un tiempo, es imposible ignorar la relación que guardan los vivos con los 

muertos en este lugar. Colima no se caracteriza, en términos arqueológicos, por la 
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monumentalidad de sus construcciones, sino de sus tumbas; rasgo que distingue a buena 

parte del Occidente, al que los arqueólogos llaman Tradición Tumbas de Tiro. Resulta 

paradójico que sea en los contextos funerarios donde se localicen numerosas 

representaciones en barro de escenas de la vida diaria de aquellos pueblos desconocidos. 

Tampoco debe olvidarse que, como parte de las ofrendas, son recurrentes los hallazgos de 

los célebres “perritos”, psicopompos por excelencia en el pensamiento prehispánico. 

Colima es un lugar en extremo caluroso, pude comprobarlo a mi llegada pues, apenas al 

salir el sol en un día de invierno, la temperatura era mayor a los 20°C. Cuando pregunté si 

era normal que hiciese tanto calor a esa hora, los trabajadores que se encontraban ahí se 

miraron unos a otros con sorpresa, hasta que Pepe Negrete, quien era a todas luces el 

líder del grupo y quien encabezaba las peregrinaciones anuales a Talpa, señaló que el 

clima estaba fresco y que en Colima no hacía calor: 

― No, calor hace allá por Cualata y eso que está cerca de la sierra; es que está 

como en una olla. Hay un dicho allá, que los que se mueren, cuando se van al 

infierno, se devuelven por su cobija porque les da frío. 

 

*― Sí, y esto no es nada -me contestó el otro-. Cálmese. Ya lo sentirá más fuerte 

cuando lleguemos a Comala. Aquello está sobre las brasas de la tierra, en la mera 

boca del infierno. Con decirle que muchos de los que allí se mueren, al llegar 

infierno regresan por su cobija.] (Rulfo, 1986:7). 

 

Cuando le señalé que tal dicho lo había leído antes en Pedro Páramo, Pepe replicó que era 

porque Rulfo había incluido en su historia mucho del folklor local.  

― Por ejemplo – dijo – en la novela “La Media Luna” es un rancho; aquí la “Media 

Luna” es ese cerro que se ve allá al fondo; y así como eso puso muchas cosas de 

aquí, porque él era de San Gabriel, que es un pueblo que está al otro lado del 

volcán, para Sayula.  
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[Mire usted -me dice el arriero, deteniéndose-: ¿Ve aquella loma que parece vejiga 

de puercos? Pues detrasito de ella está la Media Luna. Ahora voltié para allá. ¿Ve 

la ceja de aquel cerro? Véala. Y ahora voltié para este otro rumbo. ¿Ve la otra ceja 

que casi no se ve de lo lejos que está? Bueno, pues eso es la Media Luna de punta a 

cabo. Como quien dice, toda la tierra que se puede abarcar con la mirada] (Íbid.:8). 

 

2. El Chanal: El camino subía y bajaba: «Sube o baja según se va o se viene. Para el que 
va, sube; para el que viene, baja» 

 

El Chanal es un poblado que se localiza a poco más de 5 kilómetros del centro de Colima, 

cuyo origen se remonta a los años 40 del pasado siglo cuando, tras las primeras 

exploraciones arqueológicas, un custodio que llegó a vivir ahí fue paulatinamente 

atrayendo a sus familiares hasta que se conformó el poblado que, hoy día, se encuentra a 

punto de ser absorbido por la mancha urbana de las ciudades de Colima y Villa de Álvarez.  

El camino que conduce hasta ahí es un empedrado a cuyos lados crecen grandes árboles 

de primavera que forman con su dosel una impenetrable capa que semeja un túnel. Es un 

sitio sumamente oscuro “como boca de lobo”, dicen, donde suelen espantar a quien se 

dirige al Chanal. El diablo se aparece por este camino, así lo confirmaron varios hombres, 

recordando una ocasión en que volvían de un baile en Colima. 

― Hace ya más de 20 años, te imaginas entonces, si ahora no se ve nada, entonces 

menos. Ahí donde los árboles hacen como un túnel en veces no se ve ni la luz de 

los faros de la troca. Allá veníamos varios: Chimino, Leocadio y su carnal, 

Poncheras y los otros; éramos como diez, toda la gallada, cuando a uno de estos se 

le ocurre decir que eso del diablo eran puros cuentos y no sé qué. Entonces el otro 

lo retó: “¿a que no lo llamas?”. Y aquel por no quedar menos que empieza a decir: 

“A ver diablo, si eres tan cabrón como dices; a ver quiero ver que te aparezcas a 

ver si es cierto”. Y los otros que le dicen que no haga nangueras3, pero este no 

entiende y que dice: “No, a ver si es cierto que existe, a ver, que se me aparezca”. 

                                                             
3 Adverbio que en Colima significa pendejadas y deriva de la voz nango = pendejo. 
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En ese momento se dejó venir como si estuviera venteando; las hojas de los 

árboles arriba de nosotros se sacudían como si las llevara un viento muy fuerte, 

pero no había viento. Y de pronto una voz de allá arriba que le responde “Órale, 

aquí estoy, pa’ qué me quieres”. Y nomás oímos eso y todos nos echamos a correr, 

mientras nos seguía desde arriba gritando: “no corras, acá estoy, dime qué es lo 

que quieres”. Total que nos correteó como si fuera por encima de las ramas, hasta 

que llegamos ahí donde está ahora la caseta de policía, donde se acaban los 

árboles ya llegando al pueblo. 

También en ese camino llega a aparecer la gente del pasado, los muertos; varias personas 

aseguran haber visto a los viejos cristeros colgados de las ramas de un árbol. Ocurre 

también que se presenten como si aún estuvieran vivos, como sucedió al tortillero. Como 

no hay tortillerías en El Chanal, cada madrugada acude un repartidor en moto que lleva 

desde Colima varios kilos a la tienda de Estela, la comisario del pueblo. Un día, pasaban ya 

de las 6:30 a. m. y el hombre no había llegado aún, cosa extraña pues normalmente llega 

entre 5:30 y 6:00, hora en que la mayoría sale a trabajar. Ya había salido el sol cuando al 

fin apareció el tortillero, preguntando quién era el muerto cuyo cortejo lo retrasó por casi 

una hora mientras pasaba cerca del vado por donde cruza el río, en el paraje al que 

nombran el San Juan.4 

― No, si no se ha muerto nadie del pueblo. 

― Como no, si parecía un velorio como los de antes, iban cuatro cargando la caja y 

un cortejo que los seguía con sus cirios; si había un montón de gente, por eso me 

tardé tanto esperando a que pasaran todos para poder cruzar el vado. 

― Aquí no se ha muerto nadie. 

 

[Ni más ni menos, ahora que venía, encontré un velorio] (Íbid.:25). 

                                                             
4 El nombre deriva de “Juanito”, que es como llaman a ciertos árboles de no más de 3 metros de altura que 

producen una frutilla semejante en color y tamaño a las cerezas, pero que al interior se asemeja a un higo y 

es extremadamente dulce; debido al tamaño descomunal del árbol le llaman el Juan o San Juan. 
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Cuando escuchó esto y se convenció de que no era broma, ya no regresó al Chanal. 

Tiempo después lo encontraron en Colima y le preguntaron por qué no había vuelto. Dijo 

que por temor a los muertos, lo que motivó las burlas de la gente del pueblo porque, si 

bien su presencia es de algún modo normal, los muertos del pasado no les inquietan tanto 

como lo hacen los muertos recientes. Cada vez que muere alguien ahí, suelen preocuparse 

por saber quién será el siguiente. 

― Es que aquí hay la creencia que cada vez que uno muere se lleva a alguien más. 

Siempre que hay un muerto, al otro día hay otro, como que no les gusta irse solos, 

por eso siempre regresan por alguien. 

Y es que en el Chanal pese a las muchas diferencias, a los rencores añejos y las 

discrepancias que suelen suscitarse, la gente es muy unida. Les unen lazos de sangre, lo 

mismo que de amistad y hasta de odio.  

― Aquí todos están emparentados con todos, todos son familia aquí y si no, 

también son, porque aquí todos se han metido con todos. 

― Por eso a mí me da coraje, pinches viejas hipócritas que se creen muy beatas 

porque a’í andan rezando el rosario y la ven mal a una, porque me divorcié, pero al 

menos no ando de piruja como ellas que dizque muy cristianas, pero se andan 

metiendo con todos los que pueden, hasta los que son familia. 

 

[El caso es que nuestras madres nos malparieron en un petate aunque éramos hijos 

de Pedro Páramo.] (Íbid.:8). 

 

Los matrimonios son generalmente endógamos y cuando un hombre que no es del Chanal 

desposa a una mujer del pueblo, llega a pasarlo mal. Así ocurrió a un joven al que 

llamaban “el sapo”, quien acabó siendo llevado por su familia de vuelta a Colima pues, por 

los malos tratos que recibió, se volcó al alcohol y las drogas, al grado que debió ser 

internado y abandonó a su esposa e hija. Al enterarse de la noticia, uno de los hombres 

dijo: 
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― Ahora sí ya está libre la Rosa; no está bien que yo lo diga porque es mi prima, 

pero está bien buena. Y ahora que ya no está el sapo, ahora sí la puedo ir a 

consolar, aunque sea a darle una buena chacaleada.5  

 

3. El páramo que pueblan los murmullos 

 

Cierta tarde mientras recorría el predio a explorar -cuya superficie rebasaba las 16 Has.-, 

escuché que alguien gritaba mi nombre. Corrí hacia donde se encontraba uno de los tres 

frentes de excavación que tenía abiertos, pensando que tal vez se trataba de algún 

hallazgo importante. Pregunté a los trabajadores si me habían llamado y respondieron 

que no, que a lo mejor fue alguno de los otros dos equipos y que ninguno de ellos había 

escuchado nada. Fui donde los otros, pero la respuesta fue la misma: nadie me llamó, ni 

habían escuchado nada, dijeron. 

― A lo mejor es una de las tumbas que te está llamando, porque en este terreno 

debe haber tumbas; aí´stá la piedra mapa que marca que aquí hay monos, ya ves 

que dijo tío Kelly. 

Don Félix, llamado el tío Kelly, era un connotado monero quien, una vez retirado del 

oficio, se convirtió en peón de varios de los diferentes rescates arqueológicos que hay 

cotidianamente en Colima. Él accedió a leer dicho “mapa”, una piedra labrada que había 

en el límite del terreno cerca del arroyo. Según su interpretación, debía haber al menos 

cinco tumbas, además de que había “monos” enterrados, pues una de las lomas que había 

en el terreno era “un panteón”. Dijo que él podía sentir cuando había “cuevas”, como 

llamaba a las cámaras de las tumbas, pues podía escucharse donde el suelo estaba hueco. 

También señaló que, a veces, las tumbas podían llamar a las personas. Haciendo caso de 

sus consejos, realizamos un pozo de sondeo en uno de los espacios donde predijo la 

presencia de una tumba, según las indicaciones del mapa de piedra. Su predicción resultó 

acertada, lo mismo que otras dos, pero las restantes tumbas no aparecieron. 

                                                             
5 Chacalear, en Colima, equivale a lo que en el centro de México se denomina fajar. 
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Días después, mientras recorría junto con Pepe uno de los terrenos aledaños al que 

explorábamos, volví a escuchar mi nombre, pero no dije nada. Algo inquieto, dijo: 

― No te vayas a molestar, pero creo que escuché como que alguien te llamaba, 

como una voz de mujer, pero no estoy seguro, se oía muy lejos. 

― Yo también escuché – dije -, ¿quién crees que sea? 

― No sé, pero los muchachos no fueron, estamos muy lejos como para que se oiga 

hasta aquí. Pero ahora sí te creo que el otro día lo escuchaste. Mejor vamos a 

regresarnos, capaz y sí encontraron algo y nos están buscando. 

En el camino de vuelta volvió a escucharse mi nombre, ahora más fuerte y claro pero, esta 

vez, decía la voz: “ven acá….” 

― Eso sí está raro – dijo – nunca había escuchado que llamen así a alguien. A mí 

también me ha pasado que me llamen, pero sólo dicen tu nombre y ya. 

― ¿Y quién me iba a llamar, si acá nadie me conoce? 

― Es que en los lugares donde vivió gente se oye en veces que hablan. Y como yo 

creo que aquí también vivieron, que no nada más era su panteón, por eso es que 

llaman. 

― ¿Quién habla, los muertos? – pregunté. 

― Sí pues, la gente que vivió antes en esos lugares; a veces se oye lo que platican. 

Como en el rancho que hay acá arriba. Dicen que ahí espantan, pregúntale a los 

muchachos, a Macua y a Geyo, o a los otros, aquí muchos los han oído cuando 

hablan. 

 

[Y lo peor de todo es cuando oyes platicar a la gente, como si las voces salieran de 

alguna hendidura y, sin embargo, tan claras que las reconoces] (Íbid.:25). 

 

A la hora del almuerzo, varios de los trabajadores que me acompañaban empezaron a 

discutir respecto a la voz que habíamos escuchado, y comentaron: 

― Es como con Ceferina, pero está raro pues casi nunca le hablan a las personas, 

sino que nomás hablan entre ellos. 
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― ¿Quién es Ceferina? – pregunté. 

― Era la patrona del rancho, allá donde te decíanos que hablan; bueno eso 

cuentan aquí. 

― Doña Ceferina era la dueña de ese rancho en tiempos de antes de la Revolución. 

Era un rancho muy grande donde tenían vacas y sembraban caña, por eso la 

Ceferina tenía mucho dinero y entonces recogía a las muchachas de Colima que 

eran huérfanas o que no podían mantenerlas en su casa y, ella, ahí les daba 

trabajo. A ese rancho fue a donde trajeron la primera vitrola de por acá y la hacían 

sonar por la tarde y ya todos los hombres que había en todos los ranchitos de aquí 

hasta Comala oían la música y ya sabían que había “baile”. Ceferina juntaba a las 

muchachas en el patio y por un peso bailaban con los señores que venían de los 

ranchos; así le decían, que iban a bailar, porque en realidad lo que hacía es que les 

alquilaba a las muchachas. Ya cuando estaba en pleno el baile, el marido de 

Ceferina salía en su caballo a las casas de todos los que iban al baile y se 

aprovechaba de que no estaban para acostarse con sus esposas, hasta que lo 

agarraron. Pero siempre batallaron algo, porque otras veces que le quisieron 

reclamar mató a uno que otro. Por eso un día lo esperaron, un ranchero, allá 

donde está uno de los potreros, por el río, se escondió ahí, atrás del zacate con un 

cuchillo para matarlo. Y ahí se murió el hombre y después vino la Revolución y se 

acabó el rancho. 

 

[-Hubo un tiempo que estuve oyendo durante muchas noches el rumor de una 

fiesta. Me llegaban los ruidos hasta la Media Luna. Me acerqué para ver el mitote 

aquel y vi esto: lo que estamos viendo ahora. Nada. Nadie. Las calles tan solas 

como ahora] (Ídem.). 

 

― ¿Qué pasó con el rancho? 
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― Nada, se abandonó, ya sólo quedan algunos paredones de lo que fue la casa, 

quedan parte de los corrales y los lavaderos con su pila, esos sí están todavía 

completos. 

― Ahí es donde dice que hablan, pero por todo lo que fueron los terrenos de ese 

rancho se oyen los que están hablando; a veces se escucha la música en medio de 

los campos, como si estuvieran tocando un disco viejo, así música como la de 

antes. 

― ¿Ustedes los han escuchado? 

― El otro día que fuimos a traer bonetes6. Fuimos a las lagunas a pescar y ya 

cuando veníamos de vuelta hallamos un árbol que tenía hartos, pero estaban altos. 

Entre Pepe y yo cargamos a Geyo para que subiera a cortarlos y en eso 

escuchamos a alguien que hablaba. “A ver güey, mira quién es”, pero no había 

nadie. Se volvió a subir y otra vez los oímos hablar. 

― A ver cállense para ver qué dicen – dijo Pepe – y así vemos quiénes son. Vamos 

a acercarnos. 

― Sí, porque pensábanos que nos querían asustar, alguien de aquí. Pero no era 

nadie. 

― Sí, no había nadie, pero si nos callábanos se escuchaba más claro, como que no 

querían hablar si hablábamos nosotros. 

― Entonces le digo, mira José, ¿ya viste donde estamos; qué no son esos los 

paderones?, los de Ceferina.  

― Ah sí, mira. Vámonos mejor, ya se está haciendo tarde. Y ya nos íbamos que casi 

se nos olvida Geyo que estaba allá trepado en el árbol. 

Otra persona comentó que, en su experiencia, era cerca de los antiguos lavaderos del 

rancho donde se escuchaban mejor las voces. 

                                                             
6 Los bonetes o bonetes de obispo son los frutos de un árbol semidomesticado, semejantes en forma a los 
llamados carambolos, aunque al interior se asemejan más en consistencia y sabor a los pepinos. Se cree que 
estos árboles eran cultivados por los antiguos pobladores de Colima, ya que son escasos y únicamente se 
encuentran donde hay restos arqueológicos, en la actualidad crecen de forma silvestre (Reyes, 2000). 
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― Sí, no ves que fuínos esa vez con mi papá, que andábanos allá al mediodía y nos 

metimos debajo de los árboles allá por donde están los lavaderos. Y a luego se 

empieza a oír como agua que corre, como si estuvieran lavando, se oían a muchas 

mujeres que lavan y que estaban platicando entre ellas. 

― ¿De qué hablaban? – pregunté 

― Quién sabe, no me acuerdo bien qué decían, pero se escuchaba como cuando 

están lavando las mujeres y que se están contando los chismes de todo el pueblo. 

― Otras veces se oye como si estuvieran todos trabajando, se oye cuando cortan 

leña, cuando están moliendo, que andan arreando las vacas; pero casi siempre se 

oye así bajito como hablan. O se oye como un caballo que pasa corriendo, pero no 

se ve nada. 

 

[Solamente es el caballo que va y viene. Ellos eran inseparables. Corre por todas 

partes buscándolo y siempre regresa a estas horas] (Íbid.:15). 

 

― En veces tú estás hablando y no se callan, ellos siguen en lo suyo, como si no te 

oyeran, como si las voces se hubieran quedado ahí guardadas. 

― Y ¿puede irse ahí? 

― De poder se puede, si quieres. Pero qué, ¿a poco no te da miedo ir ahí y oírlos 

que te hablen? 

― No 

― Pues vamos planeándolo a ver cuál día vamos. 

Más tarde, Pepe aseguró que, aunque habían estado muchas veces en el lugar, la mayoría 

prefería evitar aquel paraje; que, aunque lo negaban, la mayoría sentía temor de ir por ahí 

y que jamás se aventurarían a ir solos. 

― Qué, ir allá yo solo no – dijo Macua cuando le pregunté si estaba dispuesto a ir – 

Ya si vamos algunos pues igual, pero yo no regreso solo para allá. No ves que a otro 

día que fuimos a cazar iguanas por el río y llegamos hasta allá. Volvimos al árbol de 

los bonetes y cuando me iba a subir a bajarlos, no me empezaron a echar piedras. 
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“Eh güey, estense”, les dije, porque creíba que era el Reyes y los otros cabrones, 

pero no, ahí estaba abajo conmigo…Nos sacaron a pedradas, pero no era nadie. 

― Ah mira, dile a Gabino, a ver que te dice. ¡Ora Gabino, ¿que si vamos a lo de 

Ceferina?! 

― Que les vaya bien. 

― No, ¿que si no vienes? 

― No, ‘tas loco. Yo allá no vuelvo después del susto que me dieron esa vez que fui 

a buscar el caballo. Yo no. 

― Es que tú lo viste, verdad. Cuéntale 

― Una vez tenía yo a un caballo en un potrero que está allá arriba, para el rancho, 

y ahí lo dejé amarrado, pero cuando fui por él ya no lo hallé, mordió la reata y se 

soltó. Entonces me fui a buscarlo, me hizo caminar mucho, hasta por donde están 

los paderones lo fui a hallar. Ya lo amarré y me lo traje, pero cuando llegamos al 

potrero ese, el que está por el río, iba a abrir la puerta para sacarlo cuando se 

alebrestó y que me volteo para jalarlo y no quería. En eso siento que me resoplaba 

por la espalda, en el cuello, como si hubiera otro caballo atrás de mí y cuando 

volteo ahí estaba, con sus dientotes frente a mi cara. Entonces, ¡que caballo ni que 

nada!, me salté la cerca en un solo salto y me vine corriendo hasta mi casa; es que 

no era un caballo, o sea que era así los puros huesos, el puro esqueleto del caballo. 

Algunas semanas más tarde fuimos al rancho en cuestión. Visitamos sus paderones y los 

lavaderos con su pila, cruzamos por los potreros abandonados que hay junto al río, pero 

jamás escuché o vi nada de lo que relataron. Incluso, supe después que la voz que gritaba 

mi nombre era la de una mujer que cruzaba todas las tardes por ahí en compañía de su 

perro, un aterrador rottweiler llamado Tobías. Por el camino vimos algunos montículos 

escondidos entre los manchones de selva que aún se conservan, uno de ellos con una 

enorme laja que cubría lo que al parecer era la boca del tiro de una tumba. Pepe me llamó 

y en un murmullo que advertía que se trataba de un secreto dijo: 

― ¿Te acuerdas cuando te conté que, cuando me muera, quiero que me guarden 

en una tumba de tiro? Esa es en la que había pensado…. 
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Dos años más tarde me fui de Colima, no sin cierta tristeza pues para entonces me había 

hecho a la idea de que me quedaría a vivir ahí. Tiempo después, no sé cuánto, me 

comunicaron el fallecimiento de Pepe. Su muerte fue una que me pesó bastante, tanto 

como marcharme de Colima y también a causa de esa partida, ya que no pude estar ahí 

para despedirme, ni para saber si se cumplió su deseo de habitar una tumba de tiro. 

 

4. Algunos datos sobre Juan Rulfo: un intento de conclusión 

 

La vida de Juan Rulfo parece envuelta en la misma bruma que enmarca a su novela. 

Mucho de lo que se ha dicho y escrito al respecto, e incluso lo que él mismo expresó en 

algunas de las entrevistas que le hicieron, han contribuido a crear un mito en torno suyo. 

Poco se sabe, sin embargo, de su relación con la Antropología, ya que laboró por varios 

años en el INI, como editor de muchos de los textos ahí publicados y, según cuenta 

Waldemar Verdugo Fuentes (2014:11 - 12): 

 “…no es su creación que lo hizo famoso, pero a cualquier persona le basta 

tomar las publicaciones del Instituto Nacional Indigenista de México durante 

la última mitad del siglo XX para encontrarse con textos de él, aún cuando 

firmó solamente algunos prólogos. Me pregunto si alguien le propuso a Rulfo 

rescatar ese material. Es dudoso, porque, cuando le pregunté al respecto me 

dijo que ni él mismo podría definir cuánto de este caudal es estrictamente 

suyo y cuanto pertenece a los investigadores del INI”. 

Agrega también que el mismo Rulfo debió verificar en campo parte de esa información 

(Íbid.:4). 

Después de presentar lo anterior y debido a la multiplicidad de lugares comunes que hay 

en Pedro Páramo y mucho de lo que he narrado aquí, es inevitable preguntarse quién 

inspiró a quién. ¿Es acaso que los colimotes tomaron prestados de la novela los muchos 

paralelismos que se han descrito; o, por el contrario, fue Rulfo quien se inspiró en 

tradiciones orales, como el Rancho de Ceferina, para escribir su novela? 



144 

 

En apoyo de lo segundo, debe destacarse que San Gabriel, el pueblo natal de Rulfo, se 

localiza a unos 50 km, al norte de Comala, al otro lado de los Volcanes de Colima.7 Se dice 

también que su tío fue el párroco de Comala, a quien visitó en su juventud y en quien se 

inspiró para crear al Padre Rentería de su novela. En alguna de las múltiples ocasiones en 

que le preguntaron por qué no escribía más, con alguna de sus acostumbradas y algo 

sarcásticas respuestas, señaló que era porque había muerto su tío y ya no había quien le 

contara historias. Otras respuestas que dio fueron que no escribía porque prefería andar 

de vago, porque no le daba la gana, o porque se le secó el manantial (Íbid.:12). También 

en apoyo de dicha idea están los nombres de Comala y el Cerro de la Media Luna, que no 

fueron inspirados en la novela, como tampoco lo fueron los nombres de las poblaciones 

que ahí se mencionan y que se localizan casi todas alrededor de los Volcanes, tales como 

Sayula, Contla, Apango, o, un poco más lejos Mascota. Todas estas poblaciones conforman 

la que podría considerarse como una sola región, en términos culturales. 

Con relación al dicho sobre los que van al infierno y vuelven por su cobija, no hay modo de 

asegurar quién se inspiró en quién. Cabe señalar la creencia de que otros lugares de 

Colima que son sumamente calurosos, como Cualata, Tecomán e incluso Manzanillo, 

deben su clima tórrido a que están “como en una olla”, lo que parece expresar una 

relación entre el fuego y un recipiente donde se cocina algo, como lo es el comal, o 

Comala que “esta sobre las brasas de la tierra”. De igual modo, la historia del caballo 

fantasmal, lo mismo que la historia de Ceferina, pudo ser retomada del libro, aunque 

también pudieron ser recuperadas por Rulfo de la tradición oral. 

Si se buscara hacer algo semejante al análisis estructural de mitos, como hacen los 

antropólogos, podrían encontrarse los siguientes mitemas: 

a) Puede verse a los muertos aparecer en los caminos. 

b) Una mujer de Colima es la dueña de unas tierras prósperas (rancho – hacienda). 

                                                             
7 Su nombre antiguo era Amula, capital de la provincia del mismo nombre, según refieren las Relaciones 

Geográficas, y, en términos arqueológicos corresponde a la Tradición de Tumbas de Tiro. 
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c) El esposo de la mujer mata a varios hombres y abusa de las mujeres que viven en 

las cercanías del rancho. 

d)  El hombre muere y el rancho es abandonado 

e) En el rancho abandonado se escuchan los murmullos de sus habitantes pasados, 

quienes narran su vida cotidiana. 

f) Un caballo fantasmal recorre los confines de las tierras. 

 

Es difícil precisar en estas pocas líneas el origen de las historias, e inevitable señalar las 

comparaciones que se han hecho, pero es quizá más complejo presentar una conclusión. 

Pese a los múltiples paralelismos, tal vez es mejor mostrar respeto por ambas historias y 

por sus narradores; por las primeras reconociéndolas como distintas, pese a sus 

semejanzas y por los segundos porque han muerto y no pueden desmentir lo que aquí se 

ha dicho, aun cuando ambos afirman que los muertos hablan. 

Y es debido a las palabras, al lenguaje que en ambos casos fue empleado, donde radica la 

magia de cada historia y no en la historia en sí. No en vano, los elogios a la obra de Rulfo 

han sido, principalmente, por el magistral manejo de los tiempos y por el lenguaje que 

nadie como él ha sabido emplear con tal precisión. O como lo expresa Verdugo: 

“¿De dónde sacó Rulfo el lenguaje para tal prodigio? Le pregunté, y él dijo: “tal 

vez lo oí cuando era chico pero después lo olvidé, y tuve que imaginar cómo era 

por mera intuición. Di con un realismo que no existe, con un hecho que nunca 

ocurrió y con gentes que nunca existieron” (Verdugo, 2014:10). 
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MUGA: MITO, CANTO Y NARRACIÓN 
EN LOS RITOS CHAMANICOS DE COREA 
 

Silvia Seligson1 

 

Introducción 

 

n el Musok, la milenaria religión autóctona de Corea (conocida como 

“chamanismo”), los ritos -denominados kut- son el ámbito donde los chamanes, 

llamados mudang, se comunican con los dioses y les transmiten los deseos de los 

seres humanos mediante ofrendas que incluyen diversos alimentos, cantos, música, danza 

y drama. Los cantos y las narraciones rituales o muga  representan la memoria histórica 

del grupo, son una manifestación de las creencias que otorgan a los coreanos su peculiar 

manera de expresar su relación con las deidades. Existe una amplia gama de muga que se 

han transmitido oralmente a lo largo de los siglos y cuyo contenido varía según los ritos y 

los dioses invocados por los mudang quienes, al ser poseídos por ellos y personificarlos, 

dan mensajes divinos, eliminan los infortunios y otorgan sus bendiciones.  

Por consiguiente, en este trabajo menciono primero las características básicas del Musok y 

las principales deidades presentes en el kut; enseguida explico los tipos de cantos y 

narraciones que llevan a cabo los mudang con algunos ejemplos ilustrativos, así como los 

instrumentos musicales que les acompañan. 

 

Características básicas del Musok 

 

La religión nativa de Corea es el Musok, término que literalmente significa “práctica 

popular del Mu”2 De ahí derivan las palabras coreanas mudang3 para referirse al 

                                                             
1
 Maestra, investigadora Museo Nacional de las Culturas. INAH. 

2 Mu se basa en el ideograma chino Wu que representa el enlace entre el Cielo y la Tierra mediante un ser 

humano danzando Registrado en el antiguo diccionario chino Shuo-wei Jie-zi (véase Hogarth, 1998:3, 196). 

E 
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practicante especialista ritual en general, muga a los cantos y narraciones, y mushindo a 

las representaciones pictóricas de sus dioses. También es conocido como “chamanismo 

coreano”, término que ha sido empleado en Corea desde principios del siglo XX tanto por 

los misioneros cristianos que entonces arribaron al país como por los estudiosos del tema, 

si bien con connotaciones diferentes (Yang, 2006). Mientras que los primeros lo 

consideraron como una superstición y una creencia popular obsoleta, para los académicos 

coreanos el Musok es concebido como un símbolo nacional que representa la raíz y el 

núcleo de la religiosidad y de la herencia cultural del pueblo coreano. 

Sus orígenes se remontan al Paleolítico y se basan en creencias autóctonas y siberianas 

que fueron evolucionando a través de los siglos como resultado de la transmisión oral y de 

la integración de elementos del budismo, taoísmo y confucianismo provenientes de China 

a partir del siglo IV d.C. Se distingue por su concepción de las deidades, sus ritos y sus 

practicantes que -en la actualidad- son principalmente mujeres. 

Un mudang es dotado, mediante una larga y dolorosa experiencia iniciática, con un don 

especial de trance-posesión que le permite comunicarse con lo sobrenatural. Gracias a 

este poder otorgado por las deidades, es capaz de satisfacer las necesidades humanas. Es 

importante aclarar que para adquirir este don y poder no utiliza ningún tipo de 

estimulante, narcótico, droga o alucinógeno.  

Su proceso principia al recibir el llamado espiritual que se manifiesta por una enfermedad 

física y mental progresiva cuyos síntomas incluyen inquietud, alucinaciones, sueños 

frecuentes y revelaciones divinas, así como la necesidad de orar en la montaña, cantar y 

bailar frenéticamente. Estos síntomas pueden persistir por varios años y sólo desaparecen 

después de llevar a cabo un rito de iniciación en el cual recibe al espíritu que lo ha poseído 

(monjushin, en términos generales) y acepta la comisión divina que deberá ejercer toda su 

vida.  

                                                                                                                                                                                          
3 Las más prominentes mudang se denominan mansin y se emplea el término paksu para referirse 

concretamente a los hombres. No obstante, utilizo aquí el término mudang- chamán en general, para el (la) 

practicante ritual. 
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El Musok se centra en la veneración de numerosos dioses y espíritus que se clasifican en 

dos grandes grupos: seres de la naturaleza (del cielo, las  montañas, el agua y la tierra) y 

héroes legendarios e históricos. Todos son representados pictóricamente con 

características humanas y concebidos como ancestros cuyas hazañas han sido 

incorporadas en los cantos y narraciones, componentes básicos de los rituales llamados 

kut que ejecutan los mudang con el objeto de encontrarse con los dioses y comunicarles 

los deseos de los seres humanos (Walraven, 1994). 

Una creencia fundamental del Musok es que el individuo tiene que depender de los 

poderes sobrenaturales de los dioses para resolver todas las situaciones conflictivas y 

dolorosas que enfrenta durante su existencia; por lo tanto, se basa en sentimientos 

naturales de apego emocional a esta vida más que en ideales espirituales, morales o 

conceptos de una salvación futura. El logro de la satisfacción de sus deseos mediante 

plegarias dependerá de la respuesta divina, la cual se otorga de acuerdo a la cantidad y 

calidad de las ofrendas que reciban. 

Los kut  tienen la finalidad de apaciguar a los espíritus malignos, guiar a los espíritus de los 

difuntos al otro mundo, prevenir y curar enfermedades, liberar al individuo de 

resentimientos y apegos, anticipar o adivinar el futuro y suplicar a las deidades que 

otorguen sus bendiciones.   

Dependiendo del tipo de kut requerido, éste puede durar unas horas, dos o tres días o una 

semana. Generalmente consta de doce partes o kori, cada una es un rito independiente 

dedicado a una deidad  determinada. La interacción es a través de narraciones, cantos y 

danzas efectuados por los mudang, quienes invocan e invitan a los dioses y espíritus, les 

dan la bienvenida, los agasajan y, al ser poseídos por ellos y personificarlos -ataviados con 

indumentaria y objetos específicos- transmiten su mensaje divino o kongsu y, por último, 

los despiden. El kut es precedido por la colocación de los altares con las ofrendas y las 

pinturas de las deidades -mushindo-  y por un rito de purificación del sitio donde se va a 

llevar a cabo; éste puede ser una habitación y/o patio de una casa particular o rentada, la 

capilla comunitaria, una plaza pública o incluso un auditorio (Park, 1991). 
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Principales  deidades presentes en el kut 

 

En la gran mayoría de los casos, las primeras deidades invitadas son las de las montañas y 

ríos por ser las que proporcionan vida eterna, armonía, protección y sentido de 

pertenencia; entre ellas destaca Sanshin -el Dios de la Montaña- nombre colectivo que 

incluye a varios dioses tanto de las montañas más veneradas de Corea como de aquellas 

de los lugares de nacimiento y residencia de quienes participan en el kut. 

A continuación son invocadas: (1) las deidades celestiales que se vinculan con la  

procreación y longevidad, tales como Chilsong  -las siete estrellas de la Osa Mayor, de 

origen taoísta- y Chesok -de origen budista y asociado con el Dios del Cielo4  (2) Espíritus 

de famosos guerreros muertos en batalla -Changgum- o “Generales cósmicos” –Shinjang-  

que combaten a lo maligno, previenen los infortunios y otorgan  buena suerte y 

prosperidad, (3) Las deidades del hogar, entre ellos Songju y Taegam, quienes 

proporcionan salud y riqueza, (4) Los diversos dioses tutelares de los mudang  y (5) Los 

espíritus de los ancestros -Chosang- que  alejan a los espíritus malignos causantes de 

enfermedades y desastres y traen el bienestar a sus descendientes.5 

 

Muga- cantos y narraciones 

 

El kut es un complejo acto que involucra la narración, el canto, la danza y la actuación o 

mímica. El mudang narra y canta para invocar, reverenciar, entretener y despedir a los 

dioses y espíritus; baila para gratificar a las deidades y para  entrar en un estado de 

trance-posesión y actúa para todos los participantes. Los muga son los elementos más 

importantes porque están dirigidos directamente a los dioses y ningún rito puede llevarse 

a cabo si carece de estos elementos por ser un código simbólico que hace posible la 

                                                             
4 En el Musok, el Dios Supremo del Cielo (Chonshin, Hwanin, Hananim, Haneunim, Chesok) tiene 
simbólicamente la posición más alta y las variaciones en su nombre se deben a la influencia de las religiones 
que fueron introducidas en diferentes períodos de la historia de Corea. 
5 Para una descripción detallada de las deidades véase Seligson, 2005; Lee, 2004:172-183 y Hogarth, 
1998:70-72. 
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comunicación con los dioses y está imbuido de poderes especiales para lograr que éstos 

tomen en consideración los deseos humanos. Por lo tanto, son concebidos como las 

escrituras o textos orales del Musok (Lee, 2004:199-200; Kim, 1998:122-123). 

Para obtener una buena reputación, el mudang debe mostrar su eficacia y un amplio 

conocimiento en la ejecución del kut. La eficiencia es el don otorgado por sus deidades 

tutelares, no es algo que logre por su simple deseo. En cambio, el conocimiento requiere 

talento y capacidad, los cuales logra a través de la práctica.  

Existen varios tipos de muga, entre ellos cabe mencionar los siguientes: 

1) Manse Baji  Cantos para invocar, dar la bienvenida y despedir a las deidades. 

Manse significa literalmente “diez mil años” e implica larga vida, y Baji  

“responder”, que  refiere  al acto de alternar cada una de las estrofas que canta 

el mudang  principal con otro mudang auxiliar y/o el que toca el tambor. Son 

los cantos más solemnes y están regidos por estrictas normas; el mudang 

necesita conocer y saber en qué orden debe invocar a las deidades y con qué 

cantos específicos, así como su significado, secuencia y empleo. Son los 

primeros cantos que aprende y dicho aprendizaje requiere bastante tiempo, 

porque además contienen expresiones y palabras arcaicas que no se utilizan en 

la vida cotidiana contemporánea. Por ello, en ocasiones debe memorizarlos 

aun cuando no los entienda  plenamente, y de ahí que la interpretación de su 

significado pueda variar de un mudang a otro, así como el orden u omisión de 

ciertas frases: 

 

  Yo los invito,  

yo los invito. 

  Reúnanse por favor,  

reúnanse por favor. 

  Vengan a divertirse, vengan a divertirse 

  Venga a divertirse, Usted el espíritu de … 

   Venga a divertirse, Usted el espíritu de ... 
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Voy a darles la bienvenida 

  Voy a abrir el cerrojo 

   Es la llave mágica de la familia Kim 

  Es la llave de la buena suerte para los hijos 

  Es la llave del buen desempeño de los hijos de los dioses.  

                                                                                  (Lee, Op.cit.:109). 

 

2)  Largas narraciones épicas y míticas que se han transmitido de generación en 

generación; describen la historia y los roles que desempeñan los dioses y/o 

espíritus; son recitadas o entonadas en forma monótona por el mudang 

acompañándose con el tambor, y algunas pueden durar más de tres horas.  

El estilo narrativo también es utilizado para diversos fines como, por ejemplo, dar 

información sobre los solicitantes del kut, o explicar la fecha elegida por los 

mudang  para llevarlo a cabo: 

 

  Es la voluntad espiritual del Cielo 

  Es el trabajo divino de la Tierra 

  Yo extraigo la energía vital y la buena suerte 

  Elegimos el día del río de la luna -Wolcheon  

  La hora de acuerdo al Libro de los Cambios 

  La primera vida nació de la segunda corriente 

  Tres estaciones florecen en la cuarta fuente 

  Bajo las cinco estrellas están seis hombres sagrados 

  Cuando elegimos las siete vidas 

  Recuperamos las ocho fuerzas. 

 (Ídem.). 
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Asimismo, es utilizado para rogar a los dioses que acepten las ofrendas, que otorguen sus 

bendiciones y eliminen los infortunios, hacer comentarios de buenos deseos, exorcismos y 

transmitir el mensaje divino kongsu a los individuos. 

 

Deidades de la Montaña 

Les ofrezco estos regalos 

Por favor bendigan a la familia Kim 

Espíritus ancestrales 

También les ofrezco estos regalos 

Por favor bendigan a la familia Kim 

  Acepten estas ofrendas 

  Yeonjeong en el Cielo 

  Yeongjeong en el Inframundo 

  Yeongjeong del Rey de Jade 

  Yeongjeong de la Alta Montaña 

  Yeongjeong en la capilla de la aldea 

  Yeongjeong en los espíritus del bosque 

  Yeongjeong en… 

(Íbid.:133). 

 

2) Canciones alegres y bulliciosas denominadas Taryong –que literalmente 

significa “percusión y orden”, así como  “transigir o avenirse con las deidades”. 

Son baladas melódicas preestablecidas que el mudang canta mientras toca el 

tambor y baila con el objeto de alabar y complacer a cada uno de los dioses. 

Acto seguido, son ellos mismos quienes cantan tanto para divertirse como en el 

momento de otorgar sus mensajes y bendiciones a los participantes.  

 

Observen el comportamiento de nuestro Taegam 

  ¿Qué está bebiendo? 
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  El vino elaborado durante un año 

  El vino elaborado durante tres años 

  Vino de preocupaciones, si fue elaborado por sólo una persona 

  Vino de armonía, si fue elaborado por dos 

  Vino de triple armonía, si fue elaborado por tres 

  ……………….. 

(Taegam, complacido por las ofrendas recibidas, canta:) 

  ¡Estoy tan contento que no sé qué decir! 

  ¡Les otorgaré bendiciones tan grandes como mi felicidad! 

  ¡Les ayudaré en la misma medida de mi diversión! 6 

 

Las baladas también expresan júbilo y agradecimiento a los dioses invocados por 

satisfacer los deseos de los individuos: 

Vamos a tener longevidad, vamos a tener longevidad 

Vayamos a la capilla de Chilsong para tener longevidad 

Vamos a tener buena suerte, vamos a tener buena suerte 

Vayamos a la capilla de Chesok para tener buena suerte 

Vamos a hacer mucho dinero, vamos a hacer mucho dinero 

Vayamos al mar de Yeonpyeong7 a hacer mucho dinero 

El sitio donde la grulla azul y la grulla blanca jugaron 

 Ahí quedaron sus plumas 

El sitio donde Chilsong y Chesok se divirtieron 

 Ahí quedaron longevidad y buena suerte 

 El sitio donde muchos funcionarios se divirtieron 

                                                             
6 Fragmento de “Taegam kori”, dedicado al vigilante del hogar, citado por Hogarth (1998:44). Taegam es el 

título que recibían los funcionarios de la Corte de la dinastía Choson (1392-1910). Existen entre 53 y 99 que 

han sido deificados como vigilantes del hogar que otorgan paz, salud, buena suerte y riqueza a la familia; por 

ello exigen gran cantidad de ofrendas (Huhm, 1998:76).   

7 Yeonpyeong es una isla famosa por la abundancia de sonidos: el croar de las ranas y el graznido de las 
garzas. 
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 Ahí quedaron oro, plata y lujosas joyas. 

     (Lee, Op.cit.:137-138). 

 

4) Kyong- Cantos de sutra (textos sagrados budistas). Su significado original es 

“escritura o texto” y de ahí el término tokkyong o los cantos de los monjes 

budistas. Sin embargo, como la gente tenía la creencia que los sutra poseían 

poderes para exorcizar a los espíritus malignos, este término ahora significa 

conjuro, palabra o fórmula mágica contra dichos espíritus. Por consiguiente, 

mugyong8 son los conjuros que tradicionalmente eran recitados por mudang  

ciegos y que en la actualidad también recitan algunas mudang. De hecho, en los 

kori de dioses derivados del budismo, se entonan tokkyong acompañados por el 

gong empleado por los monjes budistas.  

 

Instrumentos musicales  

 

Por lo general, la música que acompaña al kut se ejecuta al unísono con los cantos del 

mudang y cuando éste baila, o en casos especiales tales como un intermedio  o mientras 

se lleva a cabo un determinado kori. 

Los principales instrumentos musicales utilizados son: el tambor doble en forma de reloj 

de arena “changgu”, gong o “ching” de diferentes tamaños y platillos de latón “chegum”;  

un pequeño oboe “piri” y una flauta transversa denominada “taegum” o “chottae” de 

bambú. 

El changgu es el instrumento de percusión principal y el más popular, tiene características 

peculiares, ya que uno de sus extremos está cubierto con piel de  vaca o becerro, la cual 

produce sonidos suaves y bajos, mientras que el otro tiene piel de caballo (o de perro) 

                                                             
8 Existen varios textos u obras sobre mugyong, algunos de ellos manuscritos y otros impresos, e incluyen 
copias directas, paráfrasis e imitaciones de las escrituras taoístas y budistas; estas incorporaciones datan del 
período del Reino de Shilla (s. VII-X d.C.) Hogarth (1998:44, 45)  cita a dos especialistas japoneses, Akiba y 
Akamatsu, en cuyo libro -escrito en japonés en 1938 y traducido al coreano en 1991- mencionan diversos 
textos sobre mugyong que ellos recolectaron en diez regiones de Corea. 
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que, por ser más delgada, produce sonidos más fuertes y agudos. Estas peculiares 

emisiones sonoras se asocian con la naturaleza apacible, lenta y estable del bovino, que 

contrasta con la ágil movilidad del equino o del can. 

El gong ching y el tambor changgu simbolizan el orden cósmico, o sea, el sonido del cielo 

(que es Yang) y de la tierra (que es Yin), respectivamente. Los platillos chegum 

representan al Sol y a la Luna, y el mudang los toca al inicio del rito para atraer la atención 

de las deidades budistas. También se emplean junto con el ching para reforzar el compás 

principal del patrón rítmico de las danzas (Íbid.:51-55). 

 El sonoro y acelerado ritmo con que son ejecutados estos instrumentos de percusión 

mientras el mudang danza frenéticamente, contribuye a que éste alcance el estado de 

trance- posesión al inicio de cada kori. Además esta estridente música aleja a los espíritus 

malignos; por lo tanto, el ruido, al igual que el fuego y el agua, es un potente elemento de 

purificación. 

La música también contribuye a crear y expresar los variados estados de ánimo durante el 

desarrollo del kut, que es una sesión de catarsis en la que las personas ventilan sus 

sentimientos, los cuales van del enojo, resentimiento, frustración, dolor y mortificación, al 

regocijo o júbilo, la esperanza y alegría. Ello explica porque se requiere variedad tanto en 

la música vocal como en la instrumental. 

El papel del intérprete de changgu es crucial, no sólo por acompañar  cantos, narraciones  

y danzas del mudang, sino también porque controla el ritmo de sus movimientos y el fluir 

de los muga. Por lo tanto, debe poseer un agudo sentido de musicalidad y de 

conocimiento del kut, necesario además para explicar a los asistentes el mensaje divino, 

ya que éste se otorga casi en forma de canto y en ocasiones puede estar en algún dialecto 

regional. Asimismo, debe conocer el orden de invocación de las deidades de tal forma que 

pueda pasarle al mudang el traje de la deidad específica que va a personificar. Debido a 

ello, con frecuencia el intérprete de changgu  tiene más oportunidades de ser invitado a 

participar en numerosos kut que los mismos mudang y por tanto de adquirir el 

conocimiento requerido. 

 

http://www.rutadeseda.org/corea/musica/instrumentos14.html
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Reflexiones finales 

 

El kut es una representación cultural que exhibe las formas en las cuales los elementos 

culturales de la tradición son organizados y transmitidos en ocasiones particulares a través 

de un determinado medio. Ya que cada ritual tiene un lapso de tiempo específico, un 

comienzo y un final, un grupo de intérpretes y de público, un lugar y una ocasión para su 

realización, el ritual es una de las más concretas unidades observables de la estructura 

cultural y religiosa de Corea.  

En el kut  se hacen presentes comportamientos y valores distintivos, que se representan y 

escenifican para el conjunto de la sociedad. Son reforzados por su carácter repetitivo y los 

mecanismos propios de la oralidad, también repetitivos. En la oralidad la repetición, que 

nunca es idéntica, juega un papel central y el kut se realiza a base de repetirlo.  

Los cantos y las narraciones rituales son sumamente importantes ya que representan la 

memoria histórica del grupo y también ponen de manifiesto la relevancia de la vida 

comunitaria y las relaciones de reciprocidad a través del diálogo entre los seres humanos y 

los dioses; dicha  comunicación la establecen los mudang, portavoces tanto de los deseos 

de los seres humanos como de los mensajes de los dioses a quienes personifican. Este 

Intercambio involucra una obligación emocional similar a una relación de parentesco 

guiada por una profunda fe religiosa, así como por una actitud altruista de los mudang y la 

satisfacción de poder ayudar a otras personas e incluso a quienes tienen problemas como 

ellos mismos. En suma, son una manifestación de las creencias que otorgan a los coreanos 

su peculiar manera de expresar su relación con las deidades. 
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JUAN N’OJ: EL GUARDIÁN DEL CERRO 

María Belén Méndez Bauer1 
 

1. Volcanes Cerro Quemado y Santa María  

 

erro Quemado se encuentra a 4km aproximadamente hacia el Sur de la ciudad de 

Quetzaltenango, cercano al camino que lleva al municipio de Almolonga. Es un 

antiguo volcán. Tal y como lo describe Francis Gall:  

“Con una elevación aproximada de 800m sobre el valle de Quezaltenango, el domo 

complejo del Cerro Quemado presenta en la actualidad actividad fumarólica que se 

concreta a vapor que emana de varios sitios de su cima y flancos, así como en los 

baños termales ubicados en su falda norte y en los alrededores del volcán” (1966: 

20).  

Este cerro es también conocido como Quecxac (en k’ich’e quec, negro y xac, tizne “humo 

negro”), Xecac (de xe, abajo y cac, fuego, “debajo del fuego“), Catinocjuyup (de catinoc, 

quemado y juyup, cerro) (Íbid.:22). Este antiguo volcán registra dos actividades grandes 

una el 24 de octubre de 1765 y la última el 16 de enero de 1818, al parecer ésta última 

duró cinco meses, datos expresados en el estudio de Gall publicado en 1966. 

En la época prehispánica Cerro Quemado, posiblemente, era un volcán activo. Hecho que 

se podría confirmar por los varios fragmentos de cerámica, que se distinguen en la 

superficie.  Es imposible determinar la existencia de construcciones antiguas en esta zona 

por el alto grado de destrucción de la explosión en el siglo XIX. Por lo que es probable que 

desde la época prehispánica este lugar no haya sido un lugar de habitación sino que un 

lugar de peregrinación y de paso, para muchos de los visitantes que iban al cerro por algún 

pedido especial, como lo hacen en la actualidad (Fig. 1). 

En la cima del cerro se encuentran varios altares de culto indígena y cristianos lo que 

demuestra el valor sagrado de este sitio. Las peregrinaciones al lugar no son exclusivas de 

                                                             
1 Posgrado en Estudios Mesoamericanos, Facultad de Filosofía y Letras, UNAM. 
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un grupo religioso cristiano, pues al monte ascienden católicos y evangélicos. Sin 

embargo, según doña Marina Reynoso, propietaria de una tienda en donde el camino se 

hace más empinado, “los católicos prefieren subir por el camino que está a la derecha y 

los evangélicos, por el que está a la izquierda. Esto se inició hace pocos años” 

(comunicación personal, 2010).  

 

 

Fig.1. Vista del Volcán Santa María al fondo y al frente Cerro Quemado.  
Fotografía de MB. Méndez 

 

Mientras que el volcán Santa María, a diferencia, se presenta en la actualidad con su 

forma cónica imponente. En su parte sur tiene su cúpula de lava o volcán denominado 

Santiaguito, que en los últimos años se ha mantenido en actividad desde que principió a 

formarse el 29 julio 1922, suponiéndose como una chimenea secundaria del Santa María. 

La cima del volcán está a 3,772.26msnm. 

En septiembre 1922 el Santiaguito se mostró en estado ardiente, alcanzando una altura de 

unos 250m desde el fondo del cráter. Posteriormente, en octubre 1923 prosiguió la 

actividad eruptiva y nubes ardientes se expendieron en actividad continuada hasta 

diciembre 1924. La principal actividad se localizó en noviembre 1929, cuando avalanchas 

de lava rodaron por la ladera, al mismo tiempo que se consolidaba el cráter, lo que dio 
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origen a que se dijera que el Santiaguito es hijo del Santa María. Si bien el Santiaguito se 

ha formado en la parte sur del Santa María no puede considerarse en realidad como 

volcán separado, aunque se le haya querido dar tal categoría, cuando repentinamente del 

Santa María y ha llegado a tener su creciente elevación actual, pero puede decirse que el 

Santa María cambió de cráter (Gall, 1961:2541).  

Entre los documentos indígenas, como en el Memorial de Sololá o Anales de los 

Cakchiqueles se menciona que llegados al país, en una época que todavía no se ha podido 

fijar con certeza, vieron al volcán llamado en la actualidad Santa María en plena erupción 

y se menciona con su nombre antiguo de Gagxanul, o sea montaña o volcán desnudo:  

"Allí contemplaron el volcán llamado Gagxanul. En verdad era espantoso el fuego que 

salía del interior de la montaña. El fuego era lanzado a lo lejos. No podía decirse la 

manera de penetrar al interior, porque durante un año estuvo ardiendo el Gagxanul y 

era imposible llegar hasta el fuego" (Gall, 1961:618).  

 

2. La leyenda de Juan N’oj en el Cerro Quemado y Santa María 

 

Dentro de la tradición oral de Quetzaltenango se hacen varias referencias a ambos 

volcanes. Primero se dice que el N’oj, es el nahual del Cerro Quemado y él vivía dentro del 

volcán, antes de que éste se destruyera. Cuando ocurrió la gran explosión que dejó al gran 

volcán en lo que es hoy, éste nahual se cambió de casa y se pasó a vivir al Volcán de la par, 

el Santa María.  

Como bien resalta Gall, cuando hace referencia a l Volcán Cerro Quemado: 

“es significativo el hecho que la tradición que se recogió entre los indígenas de la 

zona, se mencione que antiguamente el volcán [Cerro Quemado] poseía una 

hermosa cima sobre la cual estaba situado un adoratorio aborigen, que 

posteriormente fuera trasladado a la cúspide del volcán Santa María, así como que 

"antes que hiciese explosión", el volcán era uno de los paseos favoritos de los 

habitantes del Xelajuj prehispánico”  (Gall, 1961:407). 
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También se dice que Juan Noj es quién vive en el Volcán Santa María y que es su dueño 

porque tiene su casa en el interior del volcán, pero como siempre está en erupción y su 

casa se le quema todo el tiempo, necesita muchos trabajadores. Juan Noj envía 

enfermedades a los pueblos, para que las gentes se mueran y así, "alzar a los espíritus", 

para que le ayuden a construir su casa. Por eso los Ajq'ij2 deben "hacer las costumbres" 

para mantener tranquilo a Juan Noj en las faldas del volcán. Juan Noj es el nombre del 

primer brujo que practicó sus hechicerías en las cuevas durante el siglo pasado. “Fue de 

mucho poder”, relatan vecinos de Almolonga. 

Pero aún más interesante es toda aquella tradición oral que lo rodea, como lo que las 

comunidades de Santa Eulalia en la Sierra de los Cuchumatanes, en el norte de 

Huehuetenango, donde cuentan que: “es un lugar al que le deben respeto y al mismo 

tiempo le tienen temor porque ahí vive el No'j, mientras señalan la cima del volcán Santa 

María” (Castillo Aguilar, comunicación personal 2011), ya que desde las montañas donde 

se ubica este poblado es posible observar este volcán y parte de la cadena volcánica.  

La idea de que el espíritu del Noj o de Juan Noj, habitan entre estos dos volcanes es 

persistente, y hay que destacar que incluso hay una cueva que lleva su nombre. Ésta se 

encuentra en las faldas de Cerro Quemado, aproximadamente a un kilómetro de donde 

regularmente se dan cita los cristianos, en el lugar conocido como La Muela, aldea Chicúa, 

Quetzaltenango. Se conocen como Los Encantos de Juan Noj, son visitados por familias 

enteras, la mayoría indígenas, que van a pedir la ayuda de los “brujos” para solucionar 

problemas de salud, dinero o tierras. Se distinguen por unas rocas de entre 5 y 6 metros 

de altura. 

En la actualidad, los visitantes deben pagar 1 quetzal para continuar la ruta, que dura 

aproximadamente 45 minutos. La gran cantidad de rocas de varios metros de altura 

dificultan el ascenso; sin embargo, los seguidores de Juan Noj han señalizado la ruta con 

flechas pintadas de amarillo, azul y blanco para facilitar el camino.  

                                                             
2 Guía espiritual en idioma K’ich’e.  
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Entre las rocas hay varios altares hechos por los seguidores de Juan Noj, algunas de las 

ofrendas consisten en flores, candelas de colores, latas de cerveza,  octavos de “güaro” 

(aguardiente) y cigarros. Las rocas contienen frases y oraciones escritas hechas con 

pinturas de diversos colores pero, sobre todo, rojo y negro. Éstas se hacen para agradecer 

por los favores recibidos, en su mayoría por dinero. Los montos y los apellidos de las 

familias beneficiadas varían. Uno de los textos de petición figura así: “Familia Cua López. 

Gracias: Q50, 000”. 

―  “¿Qué vas a pedir?”, pregunta el brujo, un señor canoso.  

― “Yo quiero trabajo”, responde el visitante.  

A lo cual responde:  

― “Tenés que traer un pollo, 5 candelas rojas y 3 negras, para quemarlos en el 

altar mayor, y Q100 para la oración”.  

― “Yo sólo venía a saber qué debe hacerse”, responde el visitante.  

― “Si venís sólo a preguntar, te va a caer una maldición”, le advierte. 

 

3. Otras versiones de Juan Noj 

 

Además de las leyendas locales que giran en torno a este guardián del cerro es importante 

dar a conocer otras que se cuentan en diferentes regiones de Guatemala, en algunas sí se 

reconoce a un personaje como Juan N’oj pero en algunas otras no vemos una 

personificación tangente.  

 

Región Occidente: Departamento de San Marcos 

En Sibinal, el dueño del cerro de Checamba' castigó a un cazador que, sin haberle 

pedido permiso para cortar leña y cazar animales con su cerbatana y bodoques 

(pelotitas), se metió en el gran cerro. 

Dicen los Aj Yol  (guías espirituales) que este hombre vio a lo lejos a dos quetzales 

que volaban, les tiró con su cerbatana, pero no les acertó; entonces los quetzales 

volaron hacia el oratorio en donde fue encontrada la virgen patrona del pueblo, y 
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que es el lugar sagrado donde reza el alcalde rezador (chman thon). Al llegar ahí los 

quetzales, el hombre vio que el cielo se oscurecía y que del suelo salían culebras 

que "le pegaban en las canillas". 

El hombre no supo nada más, sólo que al despertar se encontró al otro lado del 

cerro. Luego el hombre "murió del susto". Dicen por allá "que esto pasó porque no 

pidió permiso al dueño del cerro Checamba' para cazar animales". 

Los sipakapenses le llamaban a ese dueño del cerro: Juan Noj; y creían que era el 

dueño del cerro Tuixux, también y le tenían miedo. Pero Juan Noj se enamoró de 

una mujer del lugar; entonces le pusieron vigilancia para que éste no entrara a la 

casa de ella. Pero al día siguiente la mujer "encontró unos guineos (bananos) muy 

chulos y frescos". Entonces la gente al ver el susto de la dama se dio cuenta que en 

verdad Juan Noj era el dueño de ese cerro. 

Dicen los ancianos de Sipacapa que Juan "era un ladino muy grande con cuernos". 

Cuando Juan Noj terminó "su servicio como dueño del cerro", desapareció y se fue 

a la casa del Dios Mundo. 

Se cuenta también que en el cerro Tuigutz, en Comitancillo, pasan muchas cosas 

misteriosas. Hace unos años, un hombre salió muy temprano a cazar venados. Pero 

antes, fue al adoratorio a pedirle permiso al Señor del Cerro. 

El Dueño del Cerro lo llevó adentro del cerro, y el hombre vio aquí muchos 

venados. Cuentan que el Señor del Cerro le dio un venado, mazorcas, guineos y 

frijol, y le dijo que se lo regalaba todo porque le había pedido permiso, y que le 

contara a la gente de Comitancillo, para que hicieran lo mismo y así le evitaran "la 

pena de castigarlos". 

Dicen los ancianos de Sipacapa que Juan "era un ladino muy grande con cuernos".  

(Guillermo Alfaro-comunicación personal, 2011) 
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Región Norte: Departamento de Alta Verapaz 

Dentro de las leyendas de la región es la de Juan Noj, quien es una figura que aparece 

ligada a los ríos y a las faldas de los cerros, en las tardes de niebla o cuando cae “chipi-

chipi” (especie de llovizna fina).  

 

Región Oriente; Departamento de Jalapa:  

En San Luis Jilotepeque y los pueblos de San Pedro Pinula, en “la cumbre” y en la montaña 

aparecen personajes de leyenda como Juan Noj, el cuidador de los animales y de los 

árboles del pueblo. 

 

Región Sur; Departamentos de Suchitepéquez y Retalhuleu: 

Juan Noj se manifiesta en las madrugadas como un hombre embozado de negro que 

protege a los caminantes. Cerca de la curca del río Coyolate, Juan Noj tiene su cueva 

misterio. Al igual que cerca del río Sis en El Asintal (muy cerca a Takalik Abaj), también hay 

una cueva que lleva su nombre y dicen que él habita en su interior.  

 

4. Consideraciones acerca de la leyenda 

 

Juan No’j es conocido como el nahual del cerro, el dueño del cerro, el que te pierde en el 

monte, el que te hace daño, “es malo”. Para aproximarse a entender las razones de creer 

y tenerle miedo y respeto, a él y al lugar donde habita voy a analizarlo bajo las primeras 

categorías que le dan significado (nahual y dueño). 

Juan Noj al igual que muchos personajes dentro de la tradición indígena es un ser dual, es 

malo y es bueno, incluso algunas deidades podían ser jóvenes y ancianos como Ixchel. 

Pues mientras existen muchas personas que le piden favores, hay otras que a la distancia 

le tienen miedo, se les teme en las comunidades y al mismo tiempo hay una seducción por 

la ayuda que brindan.  

Pero hay un hecho importante dentro del relato que no se ha mencionado y es que según 

el Ajq’ij Carlos Escalante (comunicación personal, 2014) agrega: 
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El nahual de la ciudad de Quetzaltenango es el N’oj, según la cosmovisión maya, y 

es el que dirige el destino del municipio. No’j es el pensamiento a través de las 

artes. Se cree que debajo del atrio de la catedral del Espirítu Santo, se encuentra el 

altar mayor de los k’iche’, conocido como el altar No’j. 

 ¿Será entonces que Juan No’j tenga alguna relación con el No’j nahual de la ciudad? 

(Fig.2). 

 

 

Fig.2. Vista del centro de la ciudad de Quetzaltenango 
Fotografía de F. Cottom 

 

Partiendo de la definición de nahual de López Austin quien menciona que Nahualli y 

nahualtia, el sustantivo y el verbo nahuas, se refería muy específicamente en tiempos 

Posclásicos a la capacidad extraordinaria que tenían ciertos individuos de transformarse 

en algún animal, fenómeno natural (citado por Navarrete, 1999:159). Desde este punto no 

es posible que Juan sea el nombre (después de la conquista) para el personaje que se 

convirtió en “montaña”, a pesar de que la creencia popular dice que este fue el nombre 

del primer brujo que practicó sus hechicerías en las cuevas (de Quetzaltenango) durante el 

siglo pasado.  Y que fue un gran brujo, “Fue de mucho poder” (Catarino Cacatzum-
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comunicación personal, 2012). Pero en ningún momento se dice o se menciona que sea 

haya convertido en el cerro. 

López Austin y López Lujan (2011), explican que al morir cada individuo, su semilla-

corazón regresa al interior del Monte. Los padres-madres, "dueños" o "antiguos" son en 

realidad semillas-corazones personalizados, transportados al tiempo de origen o a la 

fuente de su existencia. Al reposar en el interior del “Monte Sagrado”, se convierten en los 

gérmenes de lo que existirá en la superficie de la tierra gracias al ciclo de vida/muerte. 

Esta doble calidad de los dioses hace que se les distinga hoy como seres mixtos (entre 

divinidades, entes antropomorfos y futuras criaturas). Y en el caso del Juan No’j quién 

probablemente fue uno de los creadores, luego paso a ser recordado como brujo y ahora 

es un espíritu que montaña.  

Pero si lo vemos desde el punto de vista de los ajqi’j y lo que la gente dice popularmente, 

sobre los nahuales en donde se menciona que:  

Todos nacemos bajo la protección de muchos de ellos, pero hay uno que se 

manifiesta en nuestra forma de ser y actuar. Que la comunicación con nuestro 

nahual debe ser continua, con meditación podemos descubrir nuestras virtudes y 

defectos fortaleciendo el espíritu para encontrar la solución a nuestros problemas.  

Dentro del calendario maya, No’j se relaciona con una palabra sagrada, es el día de 

la sabiduría y del conocimiento. Los que nacen en este día son personas 

inteligentes, de una memoria sana y son muy idealistas (tomado de 

www.mcd.gob.gt).  

Este concepto también fue comparado por Helios (Figueroa, 2010:75), el lab entre los 

tzeltales tendría un fuerte parecido a lo que se conoce en otras regiones mesoamericanas 

de habla náhuatl o tlapaneca, por nagual. Su raíz se encuentra en el verbo intransitivo 

lab’an: burlarse. Y los hombres lo emplean para designar el sentimiento del odio: slab 

yot’an (burla su corazón), de la misma manera se toma al espíritu como alguien que puede 

engañar o favorecer.  

De acuerdo con lo que se observa en las fuentes antiguas, la forma del nahualli variaba en 

razón de las características distintivas del personaje al que se encontraba asociado; 
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pudiendo, en algunos casos fungir como nombre (Martínez, 2009:22). Hay una gran 

diversidad de especies-nahualli; aun si éstos son generalmente zoomorfos, también se 

conocen coesencias vegetales, meteorológicas, minerales, antropomorfas y aun 

monstruosas. Estas entidades serán más o menos fuertes, maléficas o benéficas, tímidas o 

extrovertidas, según las cualidades de los individuos a los que se asocian. La fuerza y el 

número de entidades compañeras vinculadas a un individuo están en relación con el 

estatus social. Sin embargo, los humanos no son los únicos que tienen nanahualtin, los 

dioses, las colectividades y los muertos pueden igualmente poseerlos (Martínez, 

2010:257). Como lo demuestra la Historia Quiché de Don Juan de Torres: 

Entonces comenzaron los engaños y los agüeros. Los que llevaban y traían las 

murmuraciones se hallaban entonces en el seno de las cuatro tribus de Señores 

quichés y los de Tamub… Pero en verdad adoraban la imagen de la víbora, la imagen 

del cantil, porque éste era realmente el nagual de los hijos de aquel lugar de 

Ismachí, donde en gran número vivían todos ellos (Contreras, 2009:125). 

Considero que Juan No’j como guardián de los cerros, resguarda no sólo el espacio físico 

sino que todas esas funciones del monte sagrado, es por eso que el personaje no puede 

ser un ser dadivoso y amable al momento de entrar en contacto con él. He ahí el temor de 

las personas: “ahhh es que es Juan No’j el que te pierde en la montaña, si vos no pedís 

permiso para caminar en la montaña” o lo que se cuenta de la población de Santa Eulalia, 

que le teme.  

Para llegar a un grado de aceptación por parte del nahual, es necesario, hacerle regalos, 

pedirle permiso para entrar a su morada, complacerlo; para que ser aceptado y recibido. Y 

luego de solicitarle el permiso, es posible hacerle peticiones especiales (que sabemos en 

su mayoría es dinero).  

Retomando el argumento de que en general, el nahual, es etiquetado como bueno o malo 

dependiendo de la comunidad que interaccione con él, se dice que: en nahual es malo 

hacia afuera, con el otro, con el extranjero; mientras que es bueno, hacia adentro, con la 

gente local. En alguna medida podría explicar porque Juan No’j, pierde a la gente en la 

montaña, porque le temen. Y es que ninguno de los que llegan viven en las montañas, son 
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visitantes, por lo tanto vienen de fuera y para ellos es malo, en un primer contacto. Razón 

por la que es tan necesario, llevarle ofrendas y quedar bien con él.  

Este mundo, en efecto, está dividido en dos tipos de territorios: en uno viven los hombres: 

allí están con sus casas, sus plantas, sus animales domésticos *…+. El otro pertenece a los 

dueños: al Señor de la Tierra, que es quien gobierna y cuida los animales silvestres; o a los 

dueños de los cerros, o a los dueños de los manantiales, lugares peligrosos por el poder de 

los dioses que permanentemente los habitan y los que los hombres deben actuar con 

especial cuidado retomando esta cita de López Austin (1998:175), Romero (2011:37), hace 

referencia Un mundo que se clasifica y sobre el cual se opera no de acuerdo a sus 

cualidades –naturaleza/sobrenaturaleza- sino acorde a las normas sociales que permiten 

una situación de mayor o menor equilibrio. En este sentido, la dificultad de pensar el 

mundo nahua (aplicable también al pensamiento mesoamericano) en relación a la 

oposición natural/sobrenatural se deja de lado. Dando paso a la reflexión en torno a 

cuáles son las categorías que los nativos contemplan como primordiales para pensar y 

crear el mundo que habita.  

Aunado a ellos, desde el perspectivismo de Viveiros de Castro (2007) que propone una 

noción de espíritus dueños, madres o maestros, los cuales están dotados de una 

intencionalidad análoga de la humana, funcionan como hipostasis de las especies 

animales a las que están asociadas. Sin embargo, al relacionarlo con el tema de éste 

ensayo es posible relacionar esa intencionalidad con espíritus  de otros agentes naturales, 

se puede comprender las razones de porqué cuidan sus tierras y porqué les deben 

entregar ofrendas para mantenerlos conformes.  

A pesar de que en un principio se centra el ensayo para la importancia que tiene este 

personaje dentro de la tradición oral de la población de Quetzaltenango, es sumamente 

interesante que este personaje no sea “endémico”, sólo de este lugar o región sino que es 

un caso recurrente en casi toda Guatemala.  

Los cultos que se hacen para los cerros posiblemente son duales, tanto para el guardián 

como para la montaña, que como ya mencionó anteriormente cumple varias funciones 

cósmicas y religiosas.  En algunos otros lugares este ritual hacia las montañas es evidente 
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en el área Q’eqchi’, quienes iban al bosque o “montaña” (como ellos le llaman), medían el 

terreno que iban a utilizar para la siembra y colocaban una cruz en el centro para que Dios 

y Chixim, supieran donde iban a sembrar y rezaban a Tzu’ul taq’a, el patrón de la montaña 

y los valles para que avisara a los animales que lo habitaban que no podían llegar ahí 

porque podrían morir, si los veían cerca del maíz (Méndez, 2012:350). Esto se hace con la 

intención de mantener un pacto con los diferentes patrones encargados. Y luego viene el 

tercer paso que es la quema del terreno para limpiarlo de “montes dañinos” y que quede 

limpio para el momento de la siembra. También hay que reconocer la dualidad de Tzu’ul 

taq’a, pues representa tanto al cerro como al valle y puede ser considerado como señor o 

como señora.  

En la actualidad, al cuestionar a las personas que asisten a los rituales en el Cerro 

Quemado, responden que acuden ahí para tener una relación más estrecha con Dios, pero 

que previamente todo el camino, representa una penitencia. Lo que sigue dando más 

herramientas al argumento del Monte Sagrado, que además es una morada de los 

antepasados. Por hechos como éste, nos hace pensar que la montaña es un lugar donde 

se conjugan el pasado, presente y futuro al mismo tiempo que se relacionan con 

diferentes formas de realidad.  

Finalmente, luego del breve análisis de la Leyenda. Puedo concluir que Juan No’j, es el 

nahual del cerro en tanto funge como guardián que inspira miedo hacia los otros y los que 

vienen de fuera; pero se comporta como un señor amable y gratificador, en cuanto lo 

complazcan.  
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EL CONCEPTO DE MICTLANTECUHTLI EN LA IDEOLOGÍA DE 
LAS SOCIEDADES MESOAMERICANAS 
 

Reynaldo Lemus Nieto 

 

n el presente escrito se analizan aspectos de la ideología de las sociedades que 

habitaron Mesoamérica; para el presente caso se logró detectar que ciertos 

símbolos asociados al ritual, trascienden ese espacio y se conjuntan en el plano 

político, de tal manera que en la cúpula gobernante existían diferentes divisiones 

representadas por un símbolo específico.  

De los símbolos que tenemos información histórica y arqueológica que se correlacionan, 

se tiene con seguridad la existencia de Mictlantecuhtli y Tezcatlipoca; del aspecto 

arqueológico los datos iníciales son recabados en las excavaciones en el sitio de Tizatlán 

Tlaxcala en el año de 1990, donde los resultados obtenidos han servido de base para 

plantear que en la clase gobernante de los Tlatoque, en su jerarquización se encontraban 

en la cúpula dos segmentos con los símbolos referidos. El contexto donde se ubican los 

símbolos de Mictlantecuhtli y Tezcatlipoca, está relacionado al ceremonial de ascensión a 

la cúpula gobernante, del cual se han establecido tres eventos de los varios que lo 

componían. En el caso de Tizatlán su presencia se encuentra en los altares polícromos, los 

cuales son usados en la ceremonia de la perforación de la nariz.  

Estos resultados son correlacionados con otro evento del ceremonial de los Tlatoque, 

siendo este el sacrificio de los Tlatoque vencidos por rayamiento y por flechamiento, 

donde los datos provenientes son de la información histórica de los códices de la mixteca 

y en especial el Nutall, muestra a un personaje con atavíos de Mictlantecutli asaeteando a 

un derrotado. La información arqueológica muestra en este caso a Tezcatlipoca como el 

símbolo distintivo de los capturadores representados en los monolitos de Tizoc y del 

Arzpobispado, localizados en la antigua Tenochtitlán. Con esto se tiene la presencia de un 

símbolo común entre Tlaxcala y México Tenochtitlán. Por tal razón se inicia este trabajo 

E 
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con las investigaciones antecedentes en el sitio, para esbozar la manera en que se llegaron 

estos resultados.  

Se inicia el presente escrito con la intervención de informantes en la investigación del sitio 

de Tizatlán Tlaxcala, ya que su aparición en el ámbito de la arqueología mesoamericana, 

se debió a una intervención en el único montículo del sitio para la extracción de objetos 

sin autorización, por un funcionario y los indígenas habitantes del lugar respondieron 

adelantándose. De la información existente sobre el sitio de Tizatlán, sólo un informe 

refiere que el edificio en cuestión era el Tecpan de Xicotencatl y este es el del Señor 

Concepción Fuentes (1927), como inspector instructor, quien había sido comisionado para 

supervisar los hallazgos de los altares polícromos inicia su relato e informa lo siguiente: 

"... se han empezado a descubrir algunas ruinas interesantes... los indígenas del 

pueblo reunidos en consejo  general  acordaron  hacer  excavaciones... movidos  por 

que el C. Don José Chapa,  jefe  de  la  Oficina  General  de  Hacienda  en  el Estado,  

intentaba  hacer  excavaciones,  pero los  indígenas no se lo permitieron.  [A] Uno  

de  los  indígenas  Pánfilo  Sánchez  en  agosto de  1924  se  le  había  aparecido  

Xicoténcatl,  diciéndole  que  fuese  a  sacar  algunas  cosas  que  allí tenía 

guardadas.". Esta aparición la describe como una persona vestida como "huehue" 

de carnaval, pero con una vestimenta más fina. Este "huehue" quería que fuera al 

palacio para enseñarle la entrada; el informante manifestó que este hecho le dio 

miedo, por lo que huyó a su casa, hasta donde fue a buscarlo el "huehue" y refiere 

que una vez fue con él hasta el palacio; el número de apariciones del "huehue" al 

informante son seis y narra que una vez soñó que la esposa de Xicoténcatl el viejo, 

le decía que lo que había en el palacio no era de su esposo, sino de los padres de 

ella (Ídem.). 

Esta propuesta  se contrapone con la mayoría de los investigadores que han trabajado el 

sitio, ya que Eduardo Noguera (1927 y 1929) y Alfonso Caso (1927) definen a los altares 

como de sacrificio y por ende es un edificio religioso. Tenemos el caso de  Moedano Koer 

quien plantea que este edificio estaba dedicado al dios Macuilxochitl Xochipilli:  
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Estos altares, que como he dicho, pertenecen a la primera época, junto con otra 

ofrenda, que cuando fue descubierto el edificio sacaron y también es a base de 

instrumentos musicales: flautas, ocarinas, carapachos de tortuga, etc. nos 

demuestran sólo una cosa, que en la primera época, en el edificio de Tizatlán, 

Macuilxochitl era el dios que se adoraba. Así pues se puede resumir, conforme a los 

datos históricos y los arqueológicos lo siguiente: a). Que en Tizatlán, hubo dos 

épocas de habitación. b). Que en ambas existió el culto principal al señor del canto, 

de la música y del baile Macuilxochitl-Xochipilli (Moedano K., 1996). 

En el caso del historiador Manuel Toussaint, él que de manera indirecta apoya, al 

hablar de la capilla abierta como el lugar de Tecpan, menciona que:   

Sea como fuere, debemos de congratularnos de conservar, a causa sin duda de la 

tradición de que la capilla abierta era el palacio de Xicoténcatl, tradición basada en 

un fondo de verdad, pues el sitio en que se levantó y los materiales con los que se  

edificó son los mismos, esta ... joya de nuestra arquitectura  religiosa colonia" 

(Toussaint, 1927:173-181). 

Debido a que los elementos más importantes son los altares polícromos, poca atención se 

prestó a este problema; por lo que la aparición, en 1980, en Glasgow Escocia, de la 

Relación Geográfica de Tlaxcala, escrita por Muñoz Camargo (1978), donde aparte de la 

información escrita, presenta un buen número de láminas, siendo la más relevante una 

donde viene un plano del llamado centro ceremonial, ocupando un lugar preponderante 

el Tecpan de Xicoténcatl (Fig. 1). Con respecto a este croquis, hay que hacer la mención 

que en su publicación se encuentra incompleto, faltándole la parte correspondiente al 

espacio de la capilla abierta, pero investigadores del Centro-INAH Tlaxcala lograron 

conseguir la lámina entera, facilitando una copia de este plano, con lo que dan la 

perspectiva completa de cómo era el centro ceremonial de Tizatlán dos décadas antes de 

terminar el siglo XVI.  

Aunque este plano no muestra el Teocalli, su ubicación quedaría debajo de la capilla 

abierta del sitio, dato que muestra el tratamiento que se les aplico a estos edificios 
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religiosos en el proceso de la conquista, de tal manera que se puede inferir que este 

sistema de ubicar la iglesia sobre el Teocalli, va a ser aplicado en todos los sitios.  

 

 

 

Fig.1. Croquis de Tizatlán. Cortesía de Ricardo Mendoza S. 

 

Por lo que respecta a los restos arqueológico de este Tecpan y siguiendo la información 

del croquis de Muñoz Camargo están representados por el muro Oeste y restos de las 

escalinatas de acceso (Fig. 2).  

Con esto queda zanjada la discusión a este problema y queda ubicado histórica y 

arqueológicamente el Tecpan en el sitio de Tizatlán, en el basamento de los altares 

polícromos, como ya se dijo sus restos consiste en gran parte del muro Oeste y de igual 

manera restos de las escaleras de acceso por el sur. 

En la temporada de campo efectuada en el año de 1990 en el sitio de Tizatlán dentro del 

Proyecto Cuatro Señoríos del Centro regional Tlaxcala de INAH, la existencia de una 
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colega, de la cual no se tenía noticia, había sido mencionada insistentemente por 

trabajadores del sitio, entre ellos Arturo Sánchez y Bernabé Coyotzin, hablaban de que 

habían colaborado con una arqueóloga de nombre Guadalupe, pero debido a que nunca 

se encontró otra referencia de dicha investigadora en el Archivo Técnico de Arqueología, 

siendo la única arqueóloga mencionada Yazmín Chapela (1980), de la cual existe su 

informe, pero de su paradero poco o nada se sabe, no se pudo indagar más, por lo que 

suponíamos que la arqueóloga Guadalupe era asistente de la primera y por lo tanto por 

ciertas razones no figuro en el informe. Hasta hace unos dos años o más, una situación 

permitió contactar a esta arqueóloga “fantasma”, que resulto ser una compañera de 

generación, la cual, como la inmensa mayoría de egresados en arqueología, están fuera 

del ámbito de la investigación, y como prueba (no solicitada) de que sí entrego su informe, 

facilitó una copia fotostática del mecanoescrito el cual fue ingresado en el archivo 

Técnico, correspondiendo a las excavaciones en 1981 de la arqueóloga Guadalupe 

Sánchez Toscano, siendo su principal hallazgo lo encontrado al pie de la escalinata del 

Tecpan de Xicótencatl. 

 

 

 

Fig.2. El muro Oeste del Tecpan de Xicoténcatl y sus escaleras de acceso 
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El incluir esta investigación en este escrito es por la relevancia que adquiere, por ciertos 

azares del destino, el informe no ingresó al archivo Técnico de la Institución, aunque se 

entregó en tiempo y forma. Pero el hecho de tenerse acceso a una fotocopia del original, 

aunque incompleta por faltarle los dibujos y planos elaborados por la investigadora, pero 

en lo que respecta al texto es poco lo que falta. El principal hallazgo consistió en los restos 

de la mandíbula superior de un equino, el cual fue enterrado como ofrenda en el Tecpan, 

como resultado del enfrentamiento entre los tlaxcalteca y los conquistadores, antes de ser 

aliados, dato relevante que se debe de conocer. 

En este informe en el apartado 2, del BASAMENTO DE LOS ALTARES POLICROMADOS, 

observa solamente dos escalinatas de dos épocas diferentes, a las que asigna a las 

ocupaciones temprana y tardía. Nos refiere que “En la parte posterior a las escalinatas y a 

su nivel más alto se localizó un alineamiento de piedras careadas que por su posición 

parecían un muro.”, por lo que traza una cala, en este lugar para investigar esta presencia 

del muro en su largo y profundidad, cosa que no pudo comprobar ya que en lo largo 

estaba debajo de la alfarda de la última construcción (Fig. 3).  

 

 

Fig. 3. Cala de excavación donde aparecieron los restos del equino. 
Cortesía de Yazmín Chapela, 1980. 
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Del muro descubierto, menciona que son dos sobrepuestos. Desfavorablemente no 

reporta más elementos asociados al rito o momento en que fueron depositados en el 

Tecpan, de tal manera que lo azaroso de su investigación y de ser un informe técnico, nos 

congratulamos de conservar al menos este informe, ya que la existencia de los restos del 

equino, es imposible saber qué pasó con ellos.    

Esta cala es la que aporta la información más relevante de estas investigaciones y que se 

cita a continuación: 

 A 60 centímetros de profundidad y 350 metros de longitud de oriente a 

poniente de la excavación de la cala aparecieron restos óseos, que al ser 

limpiados dejaron al descubierto una mandíbula de animal al parecer de 

caballo. Y que se encontraba en un muy mal estado de conservación, por lo 

que antes de ser extraída fue tratada inyectándola con resisto 850 al 10%. 

Pero pese al cuidado con que fue tratada in situ; en horas fuera de trabajo, 

está fue alterada, rota, y al quedar los huesos no tratados al descubierto, 

perdieron su dureza. Por este motivo tuve que sacar de emergencia estos 

restos para que los mejor conservados pudieran ser tratados fuera de su lugar 

original y así protegerlos (Yazmín Chapela, Op.cit.) (Fig. 4). 

 

 

Fig.4. dos vistas del proceso de excavación de los restos de la mandíbula del equino. 
Cortesía de Yazmín Chapela, 1980. 
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Solamente menciona un dato relevante, ya que al continuar la excavación para delimitar 

el hallazgo, encuentra que asociados a estos restos se hallaron tres concentraciones de 

ceniza y carbón, de los cuales sólo el primero de Este a Oeste se encontraba rodeado de 

piedras (Fig. 5). 

Con respecto a estas excavaciones, el hallazgo de una mandíbula de equino, lo cual sólo 

eso se puede decir, ya que es poco observado en las fotocopias, las fotos son de mala 

calidad por razones obvias y no se puede saber si hay más partes de la cabeza del animal, 

pero todo indica que fue sólo lo que aparece en las fotos. Este dato permite dar crédito a 

la información acerca del caballo muerto a la entrada de los hispanos a Tlaxcala, fue 

desmembrado tal como dice Bernal Díaz:  

Se comenzaron a retirar y llevaron la yegua, la cual hicieron pedazos para 

mostrar en todos los pueblos de Tascala. Y después supimos que hablan 

ofrescido a sus ídolos las herraduras y el chapeo de Flandes, y las dos cartas 

que les enviamos para que viniesen de paz (Díaz del Castillo, 1976:81). 

 

 

Fig.5. Restos de los tres fogones en la cala donde aparecieron los restos de un equino. 

Cortesía de Yazmín Chapela, 1980. 
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Este cronista nos relata que después de salir de Iztacamaxtitlan y luego de cruzar una 

muralla que según era como frontera con los enemigos de los mexica, tienen una primera 

refriega, en la que salen heridos cuatro españoles y dice Bernal que parécele que uno 

murió días más tarde, al día siguiente se da la batalla donde acontece el dato registrado 

por esta arqueóloga. 

 

La conjunción de las informaciones oral, histórica y arqueológica  

 

Como se ha visto esta información oral diacrónica con respecto al principal edificio del 

sitio de Tizatlán, la que curiosamente es proporcionada por miembros de la misma familia, 

siendo el primero abuelo del segundo, el que habla de ser éste el Tecpan de Xicoténcatl, la 

información de su descendiente se relaciona indirectamente, ya que el hallazgo de los 

restos de la mandíbula fue al pie de dicho Tecpan. La importancia de la aparición de la 

Relación Geográfica de Tlaxcala radica en que se proporciona información del Tecpan y los 

personajes que se reunían a deliberar o por decirlo en un mejor sentido a gobernar, eran 

la clase gobernante y su croquis lo ubica en el lugar que decía Don Pánfilo Sánchez, 

dándole la razón en esta polémica.  

Pero la investigación en este sitio y del Tecpan debió de continuarse con los informes de 

Diego Muñoz, escritor tlaxcalteca, quien nos aporta datos que precisan de una manera 

clara, la forma en que estaban jerarquizados los Tlatoque de Tlaxcala, y lo más interesante 

es que nos da una muy buena descripción del Tecpan de Xicoténcatl, no sólo del edificio 

sino de su organización al interior de la manera en que se acomodaban los diferentes 

Tlatoque que conformaban este Tlatocayotl de Tlaxcala. Esta versión de cómo era y cómo 

funcionaba el Tecpan, es la información más apegada de la manera en que funcionaba 

este edificio en la etapa mesoamericana, por lo que corresponde a la forma 

arquitectónica, en esta la edificación se adaptaba al modo en que se distribuían al interior 

de dicho edificio los gobernantes. 
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Diego Muñoz Camargo, menciona que ha estado muchas veces en las casas y palacios de 

Xicoténcatl, procediendo a describir estas estructuras o edificios, respecto al Tecpan nos 

refiere que:  

“Aquí esta una sala de extraña grandeza, que tiene de ancho 59 pies y, de 

largo, 62, y de alto 22 palmos, y el maderamiento della, por lo alto, tiene ante 

todas cosas una viga de inmensa grandeza por medio de la gran sala, que la 

atraviesa de parte a parte, que sirve de madre. Es una sala casi cuadrada. 

Descansa esta viga sobre dos postes de madera que están en medio de esta 

pieza, los cuales postes se asientan sobre unas basas de piedra (Muñoz 

Camargo, Op.cit.:60-61).  

Y continúa: 

Tiene esta sala tres puertas o entradas sin puertas con que se cerrasen; tiene 

la puerta de medio, veinte pies de ancho y, las dos colaterales, de a seis pies 

de ancho. Tiene de altor la dicha casa, desde el suelo hasta las vigas, veinte 

dos palmos, que se entiende dichos palmos, los de vara de medir; el altor de 

las tres puertas es de, desde el suelo hasta los lumbrales altos, son de nueve 

palmos (Íbid.:62) (Fig. 1). 

Sigue describiendo la conformación de las otras vigas que conforman el techo del Tecpan 

y hace notar el porqué estas tablazones tienen una apariencia de un barnizado de negro, 

esto: 

Cáusalo esto que, en la propia sala, en la pared frontera, en medio de toda 

ella, en derecho de la puerta de medio, está un fogón de piedra muy bien 

labrada, donde a la contina se hace fuego que alumbra toda la noche en 

aquella gran pieza (porque se tiene por grandeza). Y en esta lumbre se echan 

grandes perfumes de copal, que llaman los castellanos “anime” (Íbid.:61). 

Los anteriores datos son con el fin de seguir una secuencia y pasar a continuación al 

dato más relevante acerca de conformación de la sala de gobierno, el lugar donde 

sesionaban los Tlatoque de este sitio, refiriéndolo de esta manera: 
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En torno a esta sala, hay un poyo de cinco pies de ancho y de alto, de dos, 

donde tienen cantidad de esteras puestas echas de enea que llaman los 

naturales Petlates, y unas banquillas de madera, bajas, de una pieza, 

concavadas, en que se asientan, otras hacen de enea y espaldares de lo 

mismo, arrimadas a las paredes, las cuales llaman Icpalli o Icpales, todas 

puestas como referido tenemos, por gran orden, desde el fogón, por la mano 

derecha, que da vuelta en torno por toda la sala, y lo propio hace por la mano 

siniestra. Y la persona de más dignidad y más señor, se asienta y tiene su 

asiento a la mano derecha del fogón, y, el que no era tan preeminente, a la 

mano siniestra; y de esta forma van sucediendo en sus asientos, según su 

valor, y dignidad y merecimiento. En este lugar trataban sus negocios, y 

hacían sus ayuntamientos y consejos, o según su calidad. Y, ansí mismo, servía 

esta gran pieza para sus convites y banquetes y fiestas, en medio de la cual 

hacían sus bailes y danzas (Íbid.:61-62). 

La información anteriormente mencionada, nos plantea una manera de cómo estaba 

organizada la clase de los Tlatoque y que el personaje con más dignidad se sentaba a la 

derecha del brasero y el de menor calidad a la izquierda, lo que a grandes rasgos consiste 

en un Tecuhtli central o el más dominante y los demás integrantes de esta clase se 

ubicaban en dos alas o lados, siendo estos el izquierdo y el derecho. Como es de esperarse 

el Tecuhtli principal obviamente pertenecía a una de estas dos líneas, y esto era lo que 

marcaba un lado fuerte o cercano y uno más alejado o débil, en este caso Muñoz Camargo 

menciona que el lado derecho era el dominante. 

Aunque si bien los datos concretos  tanto arqueológicos como históricos del Tecpan, son 

de un sólo sitio en Mesoamérica, se debe a que los colegas no se ponen de acuerdo sobre 

los elementos que lo van a definir y la generalidad aplica el modelo europeo de palacio, 

combinando en una sola sede las funciones de gobierno y habitación del gobernante, 

estas cuestiones aunadas a otras más, no permite la posibilidad de presentar más sitios 

con Tecpan ubicado en Mesoamérica, sus datos y argumentos no son confiables, para 
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asegurar que estamos hablando del Tecpan y por tal razón con uno basta, para perfilar 

como era y cómo funcionaba el Tecpan o palacio de gobierno en Mesoamérica.  

Un dato muy importante que aporta este documento, reside en que de una manera 

indirecta, nos muestra una división del centro ceremonial, entre una parte civil y otra 

religiosa, siendo dividida por un elemento arquitectónico consistente en dos escaleras y 

en medio de esta un terraplén, con lo que se indica la entrada y salida de cualquiera de 

estas dos áreas. Esta división entre un lado dedicado a las cuestiones de gobierno o civiles, 

con sus edificios dedicados ex profeso para ejercer estas funciones, como sería el Tecpan y 

el Cuauhcalli, la otra parte se dedicaba a las cuestiones religiosas y entre los edificios que 

la constituían estaba el Teocalli principal, la construcción más notoria del sitio. 

La importancia del sitio de Tizatlán consiste en la presencia de dos edificios diferentes, ya 

que debajo del Tecpan se encuentra un edificio anterior, el cual fue el motivo de las 

excavaciones en el sitio y que son los dos altares polícromos con imágenes tipo códice, los 

cuales fueron definidos por Alfonso Caso (Op.cit.) y Eduardo Noguera (Op.cit.) como 

altares de sacrificio humano, pero tal planteamiento fue cuestionado y se ubicaron como 

altares para la perforación de la nariz. Esta investigación fue realizada por los 

investigadores del proyecto Cuatro Señoríos, los cuales apoyados en información 

histórica, códices e información arqueológica, llegaron a esta conclusión que difiere en 

mucho a la de los profesores que les antecedieron. 

El edificio que albergaba a estos altares fue definido como el Cuauhcalli, literalmente la 

casa de las águilas, término que es acuñado por García Payon (1939, 1947) en sus 

excavaciones en Malinalco Estado de México, por lo que se reseña brevemente sus bases 

para sustentar está definición, donde la determinante es la de la perforación de la nariz. 

 

Malinalco 

 

Dentro de la arqueología mesoamericana, la exploración del sitio de Malinalco en las 

décadas de finales de los treinta y parte de los cuarenta del siglo pasado, el Arqueólogo 

José García Payón, (1939,1947) excava este sitio en el estado de México, donde la 
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estructura más relevante es un edificio monolítico en forma circular, en cuyo interior 

encuentra una elemento central consiste en un Cuauhtli con la cabeza orientada hacia la 

puerta y con las alas extendidas creando una superficie y al fondo del edificio hay una 

banqueta semicircular en la cual se encuentran al centro y en la cola del ave, una figura de 

un Ocellotl, la cual da la impresión de estar extendida la piel creando un espacio casi 

cuadrangular, ya que la parte correspondiente a la parte superior es más angosta que la 

inferior, delimitado por las cuatro garras de las extremidades del animal, de tal manera 

que la cola del animal se proyecta sobre las paredes del edificio. A los lados de este 

Ocellotl y se localizan dos figuras de Cuauhtli en la misma posición que la ubicada al 

centro, pero en este caso la cola queda sobre la pared (Fig. 6). 

 

 

 

Fig.6. Los altares de  Malinalco. Foto del autor. 
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En cuanto a la función del santuario García Payón (Íbid.) llega a considerar que éste 

pertenecía exclusivamente a la organización militar de los caballeros del Sol, es decir los 

Cuauhtli y los Ocellotl (Cuacuauhtin), conocidos por los caballeros tigre y águila. Considera 

que en esta mansión se conferían los grados a los candidatos a estos altos puestos, bajo la 

presencia del Cuauhtliocelotl que lo era el mismo Tlacatecuhtli o "Emperador"; ceremonia 

que consistía en perforarle la nariz para colocarle el hueso o la uña de águila. Argumenta 

esta hipótesis en el marcado simbolismo de estos animales y la importancia que se les 

daba en la mitología y en los ritos, para los mexicanos el águila era el símbolo del Sol y el 

felino era el que se comía al Sol en los eclipses, también era asociado a la luna.  

Para establecer su explicación o teoría, García Payón, se basa en los elementos más 

relevantes y que son los que se encuentran al interior de la construcción principal del sitio, 

la representación del Cuauhtli y el Ocellotl, y el elemento central será donde se realice 

esta ceremonia de ungimiento de los aspirantes a Tlatoque, por medio de la perforación 

de la nariz, para colocar la nariguera símbolo distintivo de los Tlatoque. 

Como se puede observar la mayoría de los datos que aporta este autor corresponden a la 

información de las fuentes y son los más coincidentes la presencia física de estos animales 

en ese edificio, desde estas fechas se tenían ya datos concretos de la correspondencia 

entre la información histórica y la arqueología, pero esto muy poco ha influido en los 

investigadores, ya que según se compendia en el escrito de José Hernández Rivero (1993), 

las interpretaciones del sitio y sus elementos no rebasan el parámetro puesto por García 

Payon y se encasillan en el ámbito militar. 

Al considerar que el altar central de Malinalco es para recibir la jerarquía del Tecuhtli, algo 

más allá de un grado militar, y en la ceremonia de perforación de la nariz el número de 

participantes era mayor a siete según las fuentes y más de veinte de acuerdo con la 

información arqueológica, da la posibilidad de replantear varios supuestos, y entre los 

aspectos que pueden ser interpretados con precisión, es el referente a los elementos que 

rodean el altar central de Malinalco en la banqueta semicircular y las representaciones de 

dos Cuauhtli y un Ocellotl en dicha banqueta, de los que se pueden decir que al igual que 

la figura central, son altares de los Tlatoque, cumplían la misma función que el altar 
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central. La manera en que se acomodaba el aspirante en los tres altares sobre la banqueta 

semicircular, presenta una posición anatómica de estar acostado sobre la figura del 

animal, con la cabeza apoyada sobre la de este y las piernas recogidas, a diferencia del 

altar central donde las piernas cuelgan sobre las plumas de la cola del Cuauhtli. 

 

Tizatlán 

 

En el año de 1927 en el poblado de San Esteban Tizatlán Tlaxcala, hacen su aparición en el 

corpus arqueológico este sitio, consistente en un edificio con tres pilares y dos estructuras 

rectangulares y que en tres de sus caras presentaban dibujos tipo códice, ocasionó la 

intervención de las autoridades competentes, por lo que fueron enviados en primera 

instancia a investigar este hallazgo fortuito a Eduardo Noguera (1927) y Alfonso Caso 

(1927) (Fig.7). 

Desde las investigaciones iníciales de Noguera y Caso, la función de los altares era 

considerada como de sacrificio humano, definición que ha sido aceptada por la 

comunidad académica y ha dominado el panorama explicativo del elemento y su edificio. 

En el año de 1990 se inicia el proyecto Cuatro Señoríos, auspiciado por el gobierno estatal, 

se excavan los sitios de Ocotelulco y Tizatlán, donde en este último los investigadores 

Arturo Fernández Ruiz y Nazario Sánchez Mastranzo, (1990) retoman las investigaciones 

iniciadas en 1927 por Alfonso Caso y Eduardo Noguera, sobre la función de los altares, así 

como un estudio iconográfico.  

Los investigadores anteriormente citados, hacen el análisis de los motivos representados 

en los altares, recurren al estudio de las fuentes y a la analogía con los códices, logrando 

identificar una función diferente de los altares, redefiniéndolos como altares de iniciación 

o por decirlo en otras palabras, los relacionan con el lugar donde se llevaba a efecto la 

perforación de la nariz para obtener el rango de Tecuhtli, en el territorio tlaxcalteca.  
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Fig. 7. Los altares de Tizatlán, vistos de este a oeste. Foto del autor. 

 

Independientemente de la interpretación de los motivos que decoran a los altares, 

relacionados con eventos astronómicos, lo destacado es la manera que logran hacer 

corresponder las imágenes de los códices Becker I (Fig.8a), el Nutall (Fig.8b) y el 

Colombino (Fig.8c), donde las imágenes representadas dan una aproximación muy 

cercana a la manera en que acomodaba el aspirante y por ende el oficiante en estos 

códices, de tal manera la posición del oficiante sobre la superficie del altar y el aspirante al 

pie y recostado en la cara frontal del altar, lo que da como resultado, que la posición y la 

forma del altar en estos tres códices, son similares a los altares del sitio Tizatlán Tlaxcala. 

Con esta posición el aspirante quedaba centrado, sentado en el piso y sus espaldas 

recargadas en las pictografías de esa cara y las piernas cruzadas o recogidas. 
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Fig. 8. Perforación de la nariz o septum, en tres códices diferentes: a códice Becker  pág. 
15; b  Detalle del códice Nutall y c lámima del códice Colombino, Lámina 13. 

 

La posición en que se coloca el futuro Tecuhtli durante este ritual, en los altares de 

Tizatlán y de acuerdo a las imágenes que nos presentan los códices anteriormente 

mencionados, consistiría en que la cabeza queda con la nuca descansando en el semi 

círculo central de la parte superior de la canaleta, la que divide la cara Sur de ambos 

altares. De tal manera que con esto explican la función de la canaleta central, a la cual los 

profesores Caso y Noguera la asociaban al recipiente donde se depositaban los objetos 

ensangrentados, el Cuauhxicalli (Fig.9). 
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Fig.9. Modo de acomodarse en  los altares de Tizatlan. Fotos del autor. 

 

 

Con estas investigaciones se establece una función muy diferente de las principales 

estructuras de Tizatlán y con esto se ubica junto con Malinalco, el segundo sitio en 

Mesoamérica con un edificio con altares dedicados exprofeso a la ceremonia de la 

perforación de la nariz. El punto que amplía el panorama con estos dos sitios, consiste en 

que hay una diferencia o variación en la forma de los altares, así como la posición del 

aspirante, el número de altares son dos en Tizatlán y cuatro en Malinalco. A esto se añade 

que los altares de Tizatlán son anteriores a los de Malinalco los que están ubicados al 

momento de la llegada de los europeos, ya que los de Tlaxcala se encontraban tapados 

por el Tecpan del sitio, el cual estaba en funciones en esa misma época.  

Con estas investigaciones se establece una función muy diferente de las principales 

estructuras de Tizatlán y con esto se ubica junto con Malinalco, el segundo sitio en 

Mesoamérica con un edificio con altares dedicados ex profeso a la ceremonia de la 

perforación de la nariz. Lo característico o el punto que amplía el panorama con estos dos 

sitios, consiste en que hay una diferencia o variación en la forma de los altares, así como la 

posición del aspirante, además de que su número es de más de uno, dos en el caso de 

Tizatlán y cuatro en Malinalco. Si a esto se añade que los altares de Tizatlán son anteriores 

a los de Malinalco los que están ubicados al momento de la llegada de los europeos, ya 
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que los de Tlaxcala se encontraban tapados por el Tecpan del sitio, el cual estaba en 

funciones en esa misma época. 

 

La iconografía de los altares 

 

En este caso lo notorio de la información que proporcionan las pictografías de los altares, 

es lo que permite seguir ampliando la identificación de eventos acaecidos en dichas 

estructuras, en este caso la existencia en el Altar Poniente en su cara frontal la existencia 

de una imagen de Tezcatlipoca asociada con una de Mictlantecuhtli, las cuales fueron 

encasilladas dentro del aspecto religioso, esto sucedió desde el inicio de las 

investigaciones de 1927, donde los Profesores Caso y Noguera, discuten su identificación 

como Mictlantecuhtli (Fig. 10). 

 

 

Fig.10. Altar poniente, cara frontal. Tizatlán, Tlaxcala. Tomado de Caso, 1927. 

 

Alfonso Caso (Op.cit.), quien participa en los primeros trabajos arqueológicos, esboza 

varias ideas o interpretaciones importantes. Este autor se dedica básicamente a efectuar 

la descripción de los motivos para dar a conocer sus conclusiones, derivadas éstas de las 

diferentes representaciones que decoran los altares. Al interpretar al personaje, situado al 

otro lado del canal, refiere que en un principio pensó que se trataba  de Mictlantecuhtli, 

pero al revisar las calcas, que se sacaron de los originales pudo precisar ciertos atributos 

como son: "... dos fajas negras, una a la altura del ojo y otra más delgada a la altura de la 
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boca..."(Caso, Op.cit.), con este dato el autor lo identifica como Tlahuizcalpantecuhtli, la 

deidad del planeta Venus, como estrella vespertina. 

Después de analizar todos estos símbolos y de asociarlos de alguna manera a la idea del 

sacrificio humano, propone cual sería la posible función de los altares, los son en realidad 

altares de sacrificio, le es difícil decidir el modo como sacrificaban en éstos altares, esto 

ocasiona que le queda la duda y es por esta razón que apunta que si se hubiera sacrificado 

de la manera normal, la sangre derramada habría destruido las pinturas; le preocupa la 

función de la taza y la canaleta en la parte frontal, por lo que plantea tentativamente la 

hipótesis: de ser la taza donde se ponían objetos ensangrentados. De todos modos esta 

función no le queda clara al profesor, por lo que detecta otro dato que pone en duda de 

que sean altares de sacrificio humano. 

Eduardo Noguera (1927-1929) toma parte en las investigaciones en Tizatlán, esboza que la 

función de las estructuras principales que se habían encontrado y que desde esa época se 

han considerado por sugerencia de este investigador, como el lugar donde se efectuaban 

sacrificios de sangre, por lo que desde ese momento y por iniciativa de este, se les conoce 

como altares de sacrificio humano. 

En lo referente a su hipótesis, consistente en asignar a los altares polícromos de Tizatlán la 

función de llevarse a cabo en ellos el sacrificio común y corriente, la va a fundamentar 

sobre ciertas bases, apoyándose en la interpretación de varios glifos que componen los 

costados poniente y oriente de ambos altares, donde la mayoría de los símbolos están 

relacionados de alguna manera con el sacrificio humano, como es el caso de la mano, el 

corazón etc.; siendo el alacrán el motivo que hace suponer a este autor más que ningún 

otro su relación con el sacrificio, esto apoyado además, por la representación de los dioses 

Tezcatlipoca y Mictlantecuhtli, en el acto de llevar a cabo una penitencia. 

En la parte izquierda de esta misma cara, ubica a Mictlantecuhtli, esto lo hace por medio 

de la comparación de los atributos del representado en Tizatlán y los que aparecen en el 

Códice Borgia y destaca algunas características relevantes como son: el cuchillo de 

pedernal en la mandíbula superior, así como el estar provisto de púas y punzones, 

símbolos del autosacrificio. 



194 

 

Esta identificación es la base que toma el autor para clasificar o designar a éstos como 

altares de sacrificio. Apoyándose en la interpretación de varios glifos que componen los 

costados poniente y oriente de ambos altares, donde la mayoría de los símbolos están 

relacionados de alguna manera con el sacrificio humano, como es el caso de la mano, el 

corazón etc.; siendo el alacrán el motivo que hace suponer a este autor más que ningún 

otro su relación con el sacrificio. Con esto da por explicada la función del reborde o canal 

situado en la cara Sur de ambas estructuras, al que considera como un Cuauhxicalli o 

conducto por donde se vertía la sangre de la persona inmolada. 

 

Mictlantecuhtli y Tezcatlipoca como elementos políticos  

 

La presencia de estas dos imágenes relacionadas a deidades, si se encasillan en este 

aspecto ideológico de ser de índole religiosa y en particular deidades o dioses en el 

sentido del término eurocentrista, como una entidad superior que determina el accionar 

de las sociedades, poco o casi nada se puede rebatir o en el mejor de los casos aportar 

algo más a los análisis de Caso y Noguera.  

Por lo que se procede a desarrollarlo desde otra plataforma, que en este caso está basada 

en el aspecto social, en este punto se abocará en el sistema de gobierno y dentro de este 

la clase en el poder. De tal manera que los conceptos de Mictlantecuhtli y Tezcatlipoca, 

van a corresponder cada uno a un estrato de la clase gobernante y de acuerdo a la 

información recabada sobre este tema, da indicios que dichos estratos están dentro de los 

rangos más altos en el sistema de gobierno. 

Las investigaciones realizadas por quien esto escribe en la arqueología mexicana, han 

dado como resultado la conformación de algo que llamaríamos un modelo político social, 

constituido por al menos de tres elemento: el personaje o la clase en el poder, el lugar y el 

edificio donde gobernaba y el elemento ideológico que legitima y legaliza a este sistema 

de gobierno, representado por dos animales, el Ocellotl y el Cuauhtli. La aplicación de este 

modelo y la manera de hacerlo, está planteada en un documento el cual está en proceso 

de ser publicado, donde se expone la manera en que se determinó la existencia de un 
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gobierno de índole civil, con una clase dominante constituida por personajes 

denominados como Tlatoque.  

Las investigaciones en torno a la clase gobernante, han proporcionado información de por 

lo menos tres eventos determinantes dentro del ceremonial que se realizaban cuando 

estos personajes ascendían al cargo de Tecuhtli. Estos eran: la captura de Tlatoque en una 

guerra, que suponemos era la de mayor importancia en estas sociedades, donde los 

prisioneros eran sacrificados por medio del rayamiento o Tlauauanaliztli en el Temalacatl y 

los otros por flechamiento o Tlacacaliztli. El segundo acto ceremonial, consistía en hacer el 

“ayuno de los Tlatoque”, en el cual se acostaban en el mezquite para que les diesen de 

comer y beber el Cuauhli y el Ocellotl, con esto estaban listos para pasar al siguiente 

evento, el cual es la culminación, en cuanto a importancia del ceremonial de los Tlatoque. 

Este tercer evento era el “acostarse” en los altares, para qué se le perforará la nariz y 

recibir la nariguera, que sería el símbolo distintivo de la clase de los Tlatoque. 

 

La información de las fuentes y códices, referente al sacrificio de los tlatoque 

 

Para solventar este escollo, del encasillamiento como una ceremonia religiosa, la Historia 

Tolteca Chichimeca (1976) presenta datos, que abren la posibilidad de enmarcarlo dentro 

del ceremonial para el acceso o promoción dentro del sistema de gobierno de estas 

sociedades, ya que la información que ofrece va en el sentido de que, el hacer el sacrificio 

del rayamiento o Tlauauanaliztli en el temalacatl, como una consecuencia por haber 

participado en una guerra de alto nivel y que en este caso implica el sacrificio de Tlatoque 

vencidos, por los Tlatoque que los capturaron en dos sacrificios, el anteriormente 

mencionado y el segundo es el flechamiento o Tlacacaliztli.  

Siguiendo la narración del documento, al llegar a Cholula los Tepilhuan Chichimeca 

cumplieron su deber conquistando al Xochimilca y al Ayapanca. Pero al continuar la 

narración dicen que fueron capturados y trasladados a Cholula los Tlatoque vencidos, 

donde hicieron fiesta sacrificándolos de dos maneras, uno de los cuales va a estar 

relacionado al que se llevaba a cabo entre un prisionero sobre la superficie de una piedra 
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llamada Temalacatl, donde luchaba con sus captores y el otro era el de ser amarrado a 

una estructura para ser flechado.  

La información de la Historia Tolteca Chichimeca, nos refiere que son dos personajes los 

que son sacrificados por rayamiento y por flechamiento, proporciona información que 

ubican a este tipo de sacrificios como los que se llevan a cabo como consecuencia de una 

gran batalla y esta es la que se lleva a cabo contra el xochimilca y el ayapanca. Nos refiere 

la fuente que los Tlatoque Quauhtzitzimltl y Tlazotli, fueron sacrificados el primero en el 

Quauhtzatzaztli o la estructura donde se aspaban a los sacrificados por flechamiento o 

Tlacacaliztli y el segundo en el Quauhtemalacatl por rayamiento o Tlauauanaliztli. En el 

primer caso fungen como sacrificadores los chichimeca Tepilhuan: Tecpatzin, Moquihuix, 

Tzontecomatl y Couatzin, en el segundo sacrificio los ofrendantes son Teuhctlecozahuqui y 

Aquihuatl (Fig. 11). 

 

 

Fig.11. Folio 28r de la H.T. Ch donde se muestra la escena de los sacrificios del temalacatl 
y el tlacacaliztli. Tomado de la Historioa Tolteca Chchimeca, 1976. 

 

 



197 

 

Existe un dato interesante que se infiere de esta fuente, consiste en el número de los 

Tlatoque que participaron en este evento, para el caso de los Chichimeca Tepilhuan son 

siete las sociedades participantes y sus dirigentes, que estaban formados por los 

Quauhtinchantlaca, Moquiuixca, Tzauhteca Totomiuaque, Acolchichimeca, Zacateca, 

Texcalteca y los Mapantlaca. Así mismo la fuente menciona que son siete las sociedades 

vencidas, a las cuales representa con una cabeza atravesada por una flecha y un glifo, 

siendo estas: Xochimilca. Ayapanca, Teciuhqueme, Texallo, Tlihua, Cuilocatl y Auzolcatl. 

Con estos datos se infiere que los Tlatoque participantes de ambos bandos, son 

equivalentes tanto en número como su posición en la esfera gobernante.  

La información de esta fuente, es la que presenta la información precisa de por lo menos 

tres ceremonias que se llevaban a cabo cuando se otorgaba el acceso a la clase de los 

Tlatoque, de tal manera que dichas ceremonias estaban relacionadas directamente y eran 

llevadas a cabo las tres en conjunto en el ceremonial de los Tlatoque. Por tal razón se abre 

una liga con los códices que en sus pictografías presentan información tanto del 

ceremonial, como de los símbolos que participan en estas ceremonias. 

Esta información de que el sacrificio en el Temalacatl y la perforación de la nariz se 

reproduce en dos códices de los llamados Mixteca, en los cuales vienen representados 

estos dos eventos que son mencionados en el documento poblano de Cuauhtinchan. El 

códice Becker, muestra el sacrificio del Tlauaunaliztli o rayamiento y el flechamiento o 

Tlacacaliztli, los que suceden en un mismo espacio, en el patio de un edificio que está al 

lado derecho y en el izquierdo un elemento que marca una delimitación arquitectónica, lo 

que lo hace un espacio cerrado. La descripción nos muestra que el Temalacatl, se 

encontraba sobre una plataforma con dos cuerpos  y unas escaleras de cinco peldaños con 

alfardas, y en su parte superior y al extremo derecho se ubicaba el Temalacatl. En cuanto a 

los sacrificadores y sacrificados, solo se representan dos parejas, de las cuales solo existe 

evidencia de dos personajes, faltando el sacrificador del Temalacatl y en el otro caso falta 

el sacrificado. En cuanto a los representación de los dos personajes, en el caso del que 

está amarrado en el Temalacatl, su cuerpo está pintado de rojo al igual el atuendo que le 

cubre el torso, sólo las manos, los pies y la cara son del color de la piel, en las manos porta 
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unas tiras de color rojo y café, así mismo porta sobre la cabeza un sombrero cónico de 

colores rojo y blanco (Fig. 12). 

 

 

Fig.12. Los sacrificios humanos de los Tlatoque capturados. Códice Becker. 

 

El sacrificador en el caso del Tlacacaliztli, tiene el cuerpo embijado de negro y un maxtlatl 

rojo y blanco, de igual manera sus manos, pies y cara es de color natural, en su mano 

derecha porta un atlatl cargado, el cual dispara a un personaje amarrado en una 

estructura de madera, conformada por seis peldaños, quedando los pies amarrados en el 

quinto y las manos en el sexto escalón, se puede observar que el personaje sacrificado 

tiene clavados cuatro dardos y la sangre que le escurre, va a caer en un elemento circular 

ubicado al pie y en medio de la estructura.  

El siguiente códice que presenta la escena de los dos sacrificios es el Nutall, en el caso del 

sacrificio del Tlauauanaliztli, la imagen es más escueta ya que sólo muestra al temalacatl 

de un color predominantemente rojo y sobre este el personaje sacrificado, el cual también 

está pintado de rojo todo su cuerpo, en las manos lleva unas tiras de color rojo, sobre su 

cabeza porta el gorro cónico de color rojo y blanco. En el torso porta cintas largas de color 

rojo y blanco. A su lado izquierdo y derecho, se encuentran dos personajes con atributos 

del felino o el Ocellotl, el cual consiste en estar ubicado cubriendo la cabeza de los 
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personajes, los que van a tener un color amarillo, el situado a la izquierda y de color rojo 

el situado a la derecha, ambos se combinan con el color blanco. En este caso lo notable es 

la ausencia de un arma ofensiva, ya que en su mano izquierda portan un chimalli o escudo 

con una bandera, en la derecha la mano es substituida por la garra del Ocellotl, sin que 

sostenga ningún elemento (Fig. 13). 

 

 

Fig.13. Sacrificio en el temalacatl. Códice Nutall. 

 

La escena del Tlacacaliztli en el códice Nutall, es la que va a presentar la información de 

que la imagen de la deidad Mictlantecuhtli, era en la esfera política un puesto de alto 

rango en el sistema de gobierno. En esta escena la estructura donde se amarraba al 

sacrificado, consta de sólo dos peldaños y sin color, descansa sobre un rectángulo dividido 

en cuatro colores, blanco, amarillo, azul y rojo el sacrificado presenta los mismos 

atributos, que el del Temalacatl, en este caso al igual que en el códice Becker II, la sangre 

del sacrificado cae hacia un elemento circular orlado de color azul y al centro una cruz en 

un círculo de color amarillo. El sacrificador en una de sus manos lleva un atlatl y en la otra 

el chimalli o escudo con dardos, su cuerpo está pintado de rojo, del que cuelgan desde el 

cuello tiras de color rojo y blanco, presentando atuendos de color amarillo combinado con 

el rojo, en el pecho y en el tocado sobre la cabeza y las cintas en los tobillos (Fig. 14). 
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Fig.14. Sacrificio en el quauhtzatzaztli. Tomado del Códice Nutall. 

 

En este caso, el sacrificador porta sobre la cabeza una cubierta con la imagen de un 

cráneo, con manchas redondas de color amarillo, en la mandíbula y la nariz tiene color 

rojo, como la cinta que le amarra el pelo ensortijado. Este es el elemento que nos permite 

sugerir que dentro del estamento gobernante uno de los puestos principales, estaba 

representado por uno o varios individuos y dentro de su principal símbolo de poder se 

encontraban atributos de la deidad Mictlantecuhtli y en este caso está cubriendo toda la 

cabeza, por lo que el dato relevante ubica en esta parte del cuerpo, como el lugar donde 

se ponían los elementos de poder que definían el tipo o lugar que ocupaban en la 

estratificación del poder y que en el presente caso, los indicios tienden a ponerlo en el 

escaño anterior para ser el Tecuhtli principal. 

Esta correlación de las fuentes y los códices, nos permite plantear que en la ceremonia del 

sacrificio de los Tlatoque vencidos, se dividían en dos partes, siendo estas el flechamiento 

y el combate fingido. Sacrificios que se realizaban usando dos monolitos circulares para 
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estos eventos, el primero funcionaba como un Cuauhxicalli o el recipiente donde se 

recogía la sangre del sacrificado. La segunda piedra era donde el prisionero se subía y 

peleaba esa lucha simbólica, que estaba destinado a perder.  

Esta correlación de la información de por lo menos cuatro áreas, la poblana, la tlaxcalteca, 

la mixteca y la malinalca, permiten la opción de ubicar a la región que ocupa la Cuenca de 

México, como participante o con un ceremonial similar al descrito anteriormente y en el 

presente caso solo existe información certificada de una de esas ceremonias, la del 

sacrificio de los Tlatoque. En este caso el elemento que se encuentra presente en la 

cuenca es el símbolo de Tezcatlipoca, por lo que al encontrarse presente en dos de las tres 

ceremonias identificadas y en dos regiones, viene convertirse en una parte de la 

estratificación de la clase de los Tlatoque, al igual que el símbolo de Mictlantecuhtli.  

 

La evidencia arqueológica del sacrificio de los tlatoque  

 

Existe evidencia arqueológica de este elemento de la figura de Tezcatlipoca en la 

ceremonia del sacrificio de los Tlatoque, en los dos monolitos,  localizados en la actual 

Ciudad de México, siendo estos la piedra de Tizoc y la del Arzobispado o piedra Sánchez, 

Padilla y Pérez Castro de finales de la década de los ochenta del siglo pasado. Por lo que se 

inicia con la información histórica sobre estos monolitos. 

La fuente a la que más se acude para hablar del sacrificio en el Temalacatl, es a la de Diego 

Durán, donde la información de este misionero, a primera vista sería de una certidumbre 

muy alta, ya que este vio y conoció la existencia de las actuales piedras de Tizoc y del 

Arzobispado, donde dice que en una los herían (el Temalacatl), de esta da datos concretos 

por tenerla a la vista (Fig.15).  

De este monolito dice que era una batea donde se recogía la sangre de los sacrificados en 

una pileta ubicada en el centro y tenía un canal para que escurriera la sangre, dice que fue 

encontrado por las obras de la catedral y que fue puesta en la puerta del Perdón (Durán; 

1984:100). Respecto a la otra piedra, menciona que en esa los terminaban de sacrificar (el 

Cuauhcalli), cuando escribe su obra indica que ya había sido enterrada y que se ubicaba en 
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la plaza mayor, junto a una acequia frontero a las casas reales. En cuanto a la piedra de 

Tizoc, desde los cronistas como Sahagún y Cristóbal del Castillo hablan de ella como 

testigos de su existencia, pero es de esperar que nunca la vieran en funcionamiento. En 

cuanto a su mención en los códices, está presente en el Tudela, Tovar y Magliabechi.  

 

 

Fig.15. El temalacatl en la historia de Duran, 1984. 

 

La piedra de Tizoc ha sido analizada a partir de dos líneas de investigación, una 

relacionada a la utilidad del monolito y la otra con en análisis iconográfico de los glifos 

toponímicos, dos temáticas centradas en la descripción de la piedra y su función como 

parte importante del sacrificio por algunos denominado gladiatorio (Fig. 16). 

En su parte lateral se encuentra la representación del vencedor sujetando del cabello a 

sus cautivos quince veces, de las cuales catorce son similares, salvo el personaje central 

que se distingue al portar un tocado con forma de ave sobre la cabeza, identificado por los 

especialistas e investigadores como Batalla R. (1995), Umberger (1998), López Austin 

(2006), lo identifican con el símbolo de Huitzilopochtli. Eduard Seler identifica en los 

vencedores atributos a Tezcatlipoca (López Austin, 2006), referido por la existencia de las 

dos columnas de humo que substituyen al pie faltante en la imagen. Pero hay un 

elemento que va a definir el nombre y por ende su atribución a un gobernante en 



203 

 

particular, siendo este el glifo de una pierna, atribuido a Tizoc, atributo único que 

solamente lleva este Tlatoani. 

 

 

Fig.16. El cuauhxicalli. Tomado de Sánchez, Padilla y Pérez Castro. 

 

Los glifos se han convertido con el paso del tiempo en el eje central de las investigaciones 

sobre este monolito, por lo que es como un paso obligado, el análisis de dichos glifos. En 

lo que respecta a la interpretación de los glifos, hay una coincidencia entre los 

investigadores en la identificación de nueve y variaciones en seis de ellos, según el estudio 

de VanEssendelft (2011:28), situación parecida al desglose que hace Graulich (1992:7) 

Entre las investigaciones sobre el tema, como sugiere Uremberg (Op.cit.), los enfoques 

más recientes son los de Wicke y Townsend, donde él primero considera a las figuras de 

los conquistados, como deidades de los sitios y que las escenas representan a las 

conquistas de la sociedad mexica en general y no solo las de un gobernante. El segundo ve 

en estas representaciones un cosmograma, donde la expansión del espacio sagrado se ve 
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en el territorial. Después del análisis iconográfico e iconológico se expondrán los posibles 

argumentos a dichos planteamientos. 

Una vez vistos los datos iconográficos de la piedra se procede a definir su funcionalidad, 

¿Temalacatl o Cuahxicalli? Durán la reconoce como  la piedra del sol y Hernando de 

Alvarado Tezozómoc la designa como piedra de sacrificio (López Austin y López Luján 

2010). León y Gama niega que sea un Temalacatl o Cuauhxicalli y piensa que es un 

monumento solar y las figuras de los costados las ve como una celebración, un baile ritual. 

Guillermo Dupaix, la ubica como una piedra triunfal, donde se observa la victoria sobre 

quince provincias o reinos. Continúan los investigadores diciendo que, dos años después 

es de nuevo enterrada y en este ínterin  Alejandro Von Humboldt en su publicación la 

ubica como un Temalacatl. Jesús Sánchez la consideró un monumento votivo, donde los 

danzantes se llevan al sacrificio al fuego a los personajes capturados. Solo queda agregar 

que Orozco y Berra la interpreta como un Cuauhxicalli, dejando de lado que fuese un 

Techcalt o piedra de sacrificio, cuestión corroborada posteriormente por Eduard Seler. 

(López Austin, Op.cit.). 

Los investigadores contemporáneos las consideran tanto como un Cuahxicalli como un 

Temalacatl, pero recibe más menciones como un Cuauhxicalli (López Austin y Lujan, 

Op.cit.; Wright Carr, 2009; Uremberg, Op.cit.), esta consideración no ha tenido 

fundamento para tal aseveración. 

En 1988, en el patio del arzobispado, se realiza el hallazgo de un monolito similar a la 

piedra de Tizoc en un salvamento arqueológico, lo que permitió una excavación 

controlada, detectándose que no estaba in situ, colocada muy cercana a la superficie y 

asociada a material colonial. Con respecto a esta piedra se encontraba en la casa del 

conquistador Rodrigo Gómez, la cual fue posteriormente enterrada donde se localizó (Fig. 

17). 

Este descubrimiento despertó el interés de los investigadores ya que el gran parecido que 

tiene con la piedra de Tizoc ayudaría a encontrar datos que expliquen la ambigüedad de 

las interpretaciones, partiendo del análisis de los glifos y las escenas de conquista de 

ambos monumentos y su correspondiente secuencia. Con respecto a los glifos en lo 
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general coinciden con las interpretaciones iníciales de la piedra de Tizoc y con las 

variaciones en su interpretación, Graulich (Op.cit.:7), aunque hay pocas variaciones son, 

atribuidas a cuestiones de estilo.  

 

 

 

Fig.17. Piedra de Tizoc en el Museo Nacional de Antropología. Foto del Autor. 

 

La aparición de esta segunda piedra no logra aportar datos que hagan corresponder a los 

glifos en los que hay una discrepancia y alguna manera como menciona López Austin 

(Op.cit.:110), al analizar un glifo en particular: “¿Qué interpretaron los especialistas a 

partir del segundo hallazgo? Simplemente, el problema específico continuó su trayectoria, 

abarcando ambos monumentos; subsistió la diversidad de opiniones, y en algunos casos 

apareció la indecisión cuando se tuvo que hacer el listado de las conquistas”.  

La excavación de esta segunda piedra, y la similitud principalmente de los glifos, siguieron 

y siguen siendo el tema principal de la investigación de los dos monolitos, y dado que en la 

actualidad se podría decir que los problemas originales de la definición de los glifos en 

poco se avanzado a pesar de existir dos fuentes de información, una de ellas de reciente 

cuño, que al parecer creo más preguntas, que las que resolvió.  
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La gran mayoría de los investigadores están de acuerdo, en que es más antigua la del 

arzobispado y que por ende corresponde a otro gobernante, por lo que se tendrían dos 

elementos de etapas diferentes con una función específica y que aún se discute, si es un 

Temalacatl o un Cuauhxicalli, tal es el caso de la piedra del arzobispado, donde los 

investigadores que la excavaron, la ubican con ambas funciones (Graulich, Op.cit.). 

En el tema del personaje que está dedicada la piedra, la propuesta de Pérez Castro (1984.) 

de ser del gobierno de Moctezuma Ilhuicamina, cuestión con la que Graulich está en 

desacuerdo, cuestionando su secuencia cronológica y que el glifo xiuhitzolli no 

necesariamente representa a Moctezuma, por lo que lo ubica en el gobierno de Axayacatl.  

Los elementos designados como la Piedra de Tizoc y la localizada en el Arzobispado, las 

cuales presentan una gran similitud en las escenas, pero fueron asignadas a diferentes 

períodos de tiempo. En este caso se pudo establecer que ambas son contemporáneas y 

que estaban en funciones al momento de la conquista, tomando en primera instancia 

como dato determinante, que la piedra del Arzobispado se encontraba acomodada según 

los investigadores, suceso que podemos situar en la conquista y no se reporta la presencia 

de una ofrenda, que diera la garantía de que fue enterrada antes de la llegada de los 

europeos, porque es de esperarse que el tipo de ofrendas que tendría que estar 

presentes, deberían de ser de más importancia que las encontradas en el último monolito 

descubierto, la mal llamada diosa Tlaltecuhtli (sic).  

Otro de los datos importantes consiste, en que la piedra del Arzobispado carece del 

personaje principal y las escenas son once, cuatro menos que la de Tizoc. Con esto 

podemos considerar que hay una jerarquía entre estos dos elementos, siendo la de menor 

rango la del Arzobispado, por la ausencia del Tecuhtli principal. Otro dato que permite 

ubicarlas como contemporáneas y en uso en la etapa de la conquista, consiste en que en 

ambos monolitos la insignia de la nariguera fue destruida ex profeso, como simbolizando 

el despojar del poder político a la imagen (Fig.18). 

De tal manera que se plantea que la piedra de Tizoc corresponde al Temalacatl y la del 

Arzobispado sería un Cuauhxicalli, esto último apoyados en la información proporcionada 

por dos códices de la Mixteca, el Becker I y el Nutall, ya que se muestra claramente como 
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la sangre del sacrificado por flechamiento, escurre o cae a este elemento circular. Aunque 

queda abierta la posibilidad de que su función puede cambiar y ser la de Tizoc un 

Cuauhxicalli y la del Arzobispado el Temalacatl, pero los datos históricos y principalmente 

Durán, apoyan la primera versión.  

 

 

Fig.18. La destrucción de la nariguera, símbolo del Tecuhtli en el temalacatl y el 
gobernante principal y el pie humeante. Piedra de Tizoc. Fotos del autor. 

 

La correlación de la información de la Historia Tolteca Chichimeca, en primera instancia 

con los códices y posteriormente con el registro arqueológico, permite contradecir en 

gran parte la información que sobre el sacrificio que se realizaba en la piedra conocida 

como el Temalacatl, el cual de una manera general ha sido asociado al rito de la deidad 

designada como Xipe en la ceremonia del Tlacaxipehualiztli, de tal manera que es 

considerada como una ceremonia que se hacía en un lapso de tiempo determinado y que 

en este caso, está relacionado al calendario anual. Esta información contradice esta 
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versión y la ubica como una ceremonia que sólo se realizaba cuando los participantes de 

ambos lados, el sacrificado y el sacrificador pertenecían al estamento más elevado de la 

clase de los Tlatoque, de tal manera que la desaparición física de los Tlatoque vencidos, va 

a permitir la movilidad en el estamento dominante, por lo que su funcionamiento iba a ser 

condicionado en primer lugar por la existencia de un conflicto bélico entre cúpulas de 

gobernantes y la consecuente  captura de personajes de alto nivel, como es el caso de los 

Tlatoque y  en este punto sin lapsos de tiempo predeterminados por una festividad anual. 

Con este planteamiento de ser contemporáneos ambos monolitos, los datos que 

muestran, consiste en que a diferencia de la Historia Tolteca Chichimeca, la que nos 

presenta solo siete parejas de participantes en estos dos sacrificios, en estas dos piedras 

tenemos la presencia de 25 parejas. Con esto podemos inferir que en el Tlatocayotl rector 

de México Tenochtitlán en el Tecpan Principal, la distribución estaba constituida por un 

Tecuhtli principal, el cual está expresado por la imagen con un tocado de ave  (Fig.19). Por 

lo tanto de los dúos restantes de los dos monolitos, los Tlatoque vencedores van a 

conformar el lado izquierdo y derecho de la cúpula gobernante, con lo que se tiene que un 

lado tendría 11 Tlatoque y el otro 14. Por el momento se puede decir con precisión que 

número de Tlatoque corresponde a cada lado, donde el Tecuhtli principal va a pertenecer 

a la división mostrada en la piedra de Tizoc, con catorce Tlatoque y uno de ellos como 

principal y la otra parte seria la de los once Tlatoque representados en el monolito del 

Arzobispado, aunque no se aventura asignarles un lado en específico. 

Una vez más las investigaciones arqueológicas en Tlaxcala, nos dan elementos para poder 

plantear y sustentar esta inferencia de que los Tlatoque componentes de un Tecpan son 

más de 20, como se infiere de los monolitos de Tizoc y el del Arzobispado. 

De los arqueólogos que abordan este problema, pero basados en características 

arqueológicas del tipo de los sitios mencionados, están los trabajos de Ángel García Cook, 

siendo dos de sus escritos los que: "El desarrollo cultural del valle poblano: inferencias" 

(1976), así como la "Integración y consolidación de los señoríos en Tlaxcala; siglos IX al 

XVI" (1986), este último escrito en colaboración con la arqueóloga Leonor Merino Carrión, 

abordan este problema y son quienes apoyados por la información obtenida en ese 
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proyecto, afirman que se pueden considerar como señoríos los siguientes: Tepeyanco, 

Atlihuetzian, Hueyotlipan y Tzompantzinco (García Cook, et al, 1986:26), los que a partir 

de los elementos arqueológicos hallados justifican su denominación de señoríos y agregan 

además que se pueden considerar también como señoríos a: Xaltocan, Huilopan, 

Tlacocalpan, Yauhquemecan, Xalpetlahuaya-Quimicho, Xipetzingo, Temetzontla y 

Chiauhtempan, así como los sitios de Atlangatepec y Tecoac; otro más que puede ser 

considerado señorío es el de Texcalac a los que se suman los cuatro señoríos reconocidos 

como los más principales; el de Tepeticpac, Ocotelulco, Tizatlán y Quiahuiztlán y se hace la 

aclaración de que” "no todos poseen la misma importancia socio económica;" (García 

Cook y Merino, 1986:26). Se redondea el planteamiento de los investigadores, con la 

siguiente conclusión:  

"No negamos de manera alguna la gran importancia que debieron de ejercer 

los cuatro Señoríos mencionados más insistentemente por las fuentes: 

Tepeticpac, Ocotelulco, Tizatlán y Quiahuiztlan, y de los cuales se tiene cierta 

relación de sus dinastías, pero si queremos aclarar que desde el punto de vista 

de los asentamientos arqueológicos existen otros "centros" de igual o mayor 

importancia que tales 4 "señoríos", entre los que destacan los enlistados 

anteriormente" (García Cook, 1976:85). 

Esta información arqueológica nos habla de 19 lugares y que el día de hoy podrán ser de 

24 a 28 los sitios que el autor considera como señoríos (comunicación personal). Este 

número de sitios relevantes en el área tlaxcalteca, se considera como el más viable o más 

cercano a la cantidad de integrantes del Tlatocayotl, nos da la posibilidad de intentar 

ubicar a los gobernantes de estos sitios, formando parte de los Tlatoque que tenían un 

asiento en Tizatlán y que eran los que conformaban el lado izquierdo y el derecho. Esta 

información de los citados investigadores, nos permite plantear que la existencia de estos 

sitos que denominan como señoríos, vendrían a corresponder al Tlatocayotl o el lugar 

donde gobernaba el Tecuhtli, por lo que esta información es la más cercana al número 

real que los Tlatocayotl que integraban el Altepetl de Tlaxcala. 
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Fig.19. Lámina 9 del Códice Cospi. 

 

 

Como se puede ver, estas investigaciones de manera alterna coinciden con el número de 

parejas en las piedras de Tizoc y de Arzobispado, con el número de Tlatocayotl o sitios 

principales, que el Profesor García Cook detecta para Tlaxcala. En este caso la información 

es referente a sitios arqueológicos, con lo que se muestra que a los sitios los gobernaban 

los Tlatoque que estaban sesionando en el Tecpan de Tizatlán,  de tal manera que la 

cúpula del poder en Tlaxcala, estaba compuesta por un número similar representado en 

las piedras de Tizoc y del Arzobispado. 

Aunque en estos elementos está ausente la figura de Mictlantecuhtli, la presencia de 

Tezcatlipoca permite relacionarlos en el tiempo y el espacio, por lo que la presencia de 

ambos en el Altar A de Tizatlán, da certidumbre a la información histórica, permitiendo a 

su vez que la información de los códices pueda ser enfocada desde esta perspectiva, el de 

ser un elemento relacionado a un aspecto social y en específico el sistema de gobierno, 

por tal razón las imágenes que presenta el códice Cospi, muestra información precisa de la 

existencia de al menos cinco Tlatoque con símbolo distintivo de Mictlantecuhtli. 
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El códice Cospi  

 

La información de este códice consiste en la presencia de cinco personajes cuyo 

elementos distintivo es el cráneo que cubre la cabeza, la importancia de esta información 

consiste en que presenta un panorama que alude a la guerra, de tal manera que los 

personajes que la componen se forma el binomio conquistador-conquistado. Lo 

interesante es que en los vencedores, no se presenta ningún otro personaje con un 

símbolo diferente. Con lo que se tiene a un cierto número de Tlatoque vencedores, los 

que estaban asociados a un símbolo dado, mientras los Tlatoque vencidos no comparten 

una simbología. 

Los Tlatoque representados con este símbolo, consiste en que todos ellos conquistan a 

otros personajes o lugares con diferentes insignias. Son cinco las representaciones donde 

existe un binomio de vencedor y vencido, algo similar a las representaciones de las parejas 

en las piedras de Tizoc y la del Arzobispado. En el caso de la lámina nueve hay dos escenas 

donde son representados asaeteados, como símbolo de conquista dos personajes, 

portando ambos vencidos la nariguera del Tecuhtli (Fig. 19). En la lámina diez, los lugares 

conquistados, son representados uno por un Altepetl o cerro flechado y el otro es un 

Icpalli atravesado por el dardo del atl-atl, este está asentado sobre las fauces abiertas de 

un ofidio, el monstruo de la tierra o Tlaltecuhtli (Fig. 20). En el caso de la lámina once, solo 

se encuentra un personaje, el cual le clava un dardo a un Ocellotl. 

Lo característico de los personajes que vencen, es que todos son de colores distintos, 

teniendo la particularidad de que el tocado que sobre la calavera que cubre la cara, es 

similar en todos ellos, donde existen unas ligeras variantes. En el primer caso el personaje 

tiene el cuerpo rayado de rojo y blanco, los brazos son de dos colores, en las manos de 

color rojo y del brazo hacia arriba de color negro con dibujos y la calavera que cubre la 

cara es blanca con un círculo verde. El segundo personaje está pintado de un verde 

oscuro, hasta la cabeza y de igual manera que el anterior, los brazos son de color negro 

con dibujos en blanco y las manos rojas. El tercero es un personaje que está pintado todo 

su cuerpo de color amarillo y únicamente las manos son rojas, el cuarto su color es café, 
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donde como en los dos primeros sus brazos y sus manos van a estar pintadas con esos 

colores. El último personaje es de color verde claro y al igual que el tercero solo sus manos 

son de color rojo.  

 

 

Fig.20 Lámina 10. Códice Cospi. 

 

De estos cinco personajes, se puede inferir una jerarquización, donde es posible 

determinar cuál de ellos es el de mayor importancia y en este caso, se puede ubicar que el 

personaje inicial era el principal, el cual tiene las extremidades rayadas de rojo y blanco, 

ya que tomando la simbología que porta en el cuerpo, se notan dos atributos que lo 

diferencia de los otros cuatro. El primero es el símbolo que se porta amarrado a la cintura, 

donde en cuatro de ellos tiene en la parte trasera un remate con la cabeza de una ave de 

pico duro, faltando este elemento en la primera figura, pero presenta en la parte 

delantera del maxtlatl, la salida de dos ondulaciones, cosa que carecen los cuatro 

restantes. El segundo elemento distintivo se da sobre la prende que cubre el torso, donde 

el personaje diferente, porta uno de mayor tamaño, a tal grado que queda cubierto desde 

abajo de las rodillas hasta el cuello. 
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LA DEVOCIÓN POR EL SEÑOR DE LA COLUMNA, EL DIOS 
QUE ELIGIÓ A SU PUEBLO 

Mara Abigail Becerra Amezcua1 
Julio Manzanares Gómez2 

 

Tlaxmalac es un pueblo custodiado por su 

historia, está asentado en un valle prolífico, 

rodeado por montañas soberbias, techado por un 

cielo fastuoso y habitado por una comunidad 

pertinaz y generosa. No es nada raro que uno de 

sus dioses más importantes, el Señor de la 

Columna, lo haya elegido para quedarse siempre 

y ser venerado ahí. (Manzanares, 2014:3). 

 

 

xisten pueblos que eligen a sus dioses y otros a los que sus dioses le son 

impuestos. Sin embargo, la historia de Tlaxmalac es diferente, porque es el caso 

de un poblado que fue elegido por su Dios, el Señor de la Columna. Según la 

tradición oral, “hace ya mucho tiempo trajeron al Señor en procesión y le gustó el pueblo, 

entonces ya no se quiso ir”. En la actualidad, una de las festividades más relevantes para 

la comunidad es el Tercer viernes de Cuaresma, día en que se honra con fervor al Señor de 

la Columna. Acerca del modo en que llegó al pueblo la imagen, Guadalupe Salgado 

(entrevista, 2005) refiere:  

Cuentan que él eligió nuestro pueblo para quedarse por siempre y que de repente 

ya no quiso irse. Es una imagen que circulaba por varios pueblos cercanos a éste. 

Nos lo prestaba Huitzuco de los Figueroa y cuando ya se lo llevaban un día, se 

empezó a poner pesado y mientras más se acercaban a la orilla del pueblo, más y 

más pesado. Según dicen, si retrocedían con la imagen, ésta se aligeraba, pero si se 

volvían a alejar, se ponía pesada otra vez y así hasta que ya nadie pudo cargarla. Y 

                                                             
1 Arqueóloga. Escuela Nacional de Antropología e Historia  (ENAH). maraabi30@gmail.com 
2 Licenciado en Comunicación y Periodismo. Universidad Nacional Autónoma de México (UNAM). 

E 
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fue entonces que decidieron dejarlo aquí. Yo no sé qué le vio a nuestro lugar. Pero le 

gustó y sigue con nosotros.     

Aunque diversas, las versiones coinciden. Se cuenta que la gente iba en procesión 

cargando la imagen, y cuando estaba a punto de salir del pueblo, sucedió que se puso muy 

pesada. Después de muchos intentos sin éxito para llevárselo, las personas 

comprendieron que el Señor había elegido quedarse en Tlaxmalac, por eso decidieron 

dejarlo para siempre ahí. A los ancianos del pueblo, cuando eran niños, ya sus padres 

relataban el acontecimiento. Históricamente, no se sabe la fecha en que la imagen llegó a 

pueblo, pero la atemporalidad del mito fortalece la fe: sin exigir precisiones, la población 

perpetúa el acontecimiento trasmitiendo la leyenda y adorando a la imagen.  

Abundan relatos de milagros concedidos a enfermos, adultos o niños, en situación de 

gravedad. A jóvenes “que andan en malos pasos los saca del vicio”, a los que “migraron a 

EUA los socorre”, los agricultores le encargan sus campos de cultivo, le piden una buena 

cosecha. Hoy la veneración de este santo no sólo involucra a los habitantes de la 

comunidad o a pueblos vecinos, sino que vincula a distintos estados y hasta distintos 

países. La festividad en su honor, El tercer Viernes de Cuaresma, es una de las más 

importantes en la región y la de mayor relevancia para la comunidad guerrerense.   

 

Tlaxmalac en la época colonial  

 

Tlaxmalac se localiza en la región norte del estado de Guerrero, en el Municipio de 

Huitzuco de los Figueroa (Fig. 1). El poblado aparece en las fuentes históricas como 

Tasmalaca, Tlachmalac, Tlachmalacac o Tlachmalacatl. La palabra castellanizada derivó en 

Tlaxmalac. El vocablo, procedente de la lengua náhuatl, está compuesto por las palabras 

tlachtli y malcatl. Tlachtli se refiere al juego de pelota y malacatl significa rueda, aro o 

huso; al componer la palabra Tlachmalacatl, su significado es en el aro o el malacate del 

juego de pelota (Acuña, 1985:352).  
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Fig. 1. Localización del pueblo de Tlaxmalac. 
Tomado de Julio Manzanares Gómez (JMG), 2014. 

 

El área fue visitada por los españoles en 1519 y conquistada entre 1521 y 1522. La nueva 

organización española, a través de los corregimientos, alcaldías mayores y cabeceras, 

consiguió una homogenización de la comunidad indígena que pasó a formar parte de los 

pueblos de indios. Según las Relaciones Geográficas del siglo XVI, en 1556 bajo la 

jurisdicción de Iguala, se registraron siete pueblos de indios cabeceras de la zona norte del 

estado: Tlaxmalac, Yguala (Iguala), Tepecoacuilco, Cocula, Ohuapa, Izuco (Huitzuco) y 

Mayanalán (Íbid.:339). 

Desde el inicio de la Conquista, la labor religiosa fue de la mano con la militar, la ideología 

española de ese momento dejó sentado el compromiso de cristianizar a los “infieles”. En 

la Nueva España las órdenes mendicantes fueron la primera organización eclesiástica que 

se ocupó de la evangelización, esto antes del clero secular cuya administración comenzó 

hasta la segunda mitad del siglo XVI y principios del XVII.  

La trasmisión de la fe cristiana se llevó a cabo por los primeros misioneros y frailes de las 

principales órdenes mendicantes, franciscanos, dominicos y agustinos. Éstos últimos 
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ocuparon, entre otras, la región del hoy estado de Guerrero. Los primeros misioneros 

llegaron en 1529, cuando el fraile Franciscano Motolinía visitó Iguala y Teloloapan para 

observar las condiciones geográficas. Pero fue hasta 1533, por acuerdo de la Real 

Audiencia, que llegaron los primeros agustinos para cumplir formalmente la labor 

evangelizadora de la zona (Rubí, 1998:207).  

Los primeros conventos agustinos se fundaron en los pueblos de Chilapa y Tlapa en 1534 

y 1535, respectivamente. Durante la primera mitad del siglo XVI, los frailes ya habían 

ocupado la porción occidental, lo que es hoy Tierra Caliente y parte de la Costa Grande, 

así como la oriental que abarcaría parte del Centro y La Montaña del actual estado de 

Guerrero (Íbid.:206). 

En la segunda mitad de este siglo, las órdenes mendicantes perdieron gran parte de su 

labor evangelizadora, al pasar al clero secular la administración religiosa de la Nueva 

España. Este clero, ligado estrechamente con la voluntad del Estado español, comenzó 

una nueva fase de adoctrinamiento con el mismo objetivo de transmitir la fe católica, 

pero bajo nuevos requerimientos, métodos de organización y predicación (Rubí, 

1998:219). Los territorios conquistados ahora pasarían a la administración de los 

obispados de Michoacán, México, Tlaxcala y Oaxaca.  

El trabajo del evangelizador fue inherente al sistema de encomiendas, pues así como el 

fraile contribuyó al comportamiento de los indígenas dentro de la encomienda, ésta 

ayudó a la concentración indígena para su adecuado adoctrinamiento. De este modo, los 

doctrineros pudieron vigilar las prácticas rituales, sacando provecho de ciertas 

coincidencias entre las fiestas paganas y las de los santos impuestos por los peninsulares. 

Fue así que surgió la acción de asignar un santo patrono para dar nombre a cada pueblo, 

elemento fundamental para afirmar la identidad local. 

A Tlaxmalac le fue impartida la religión cristiana por curas seculares y fue asignado en 

encomienda al conquistador español Juan de Cisneros. A éste personaje el pueblo le pagó 

tributo hasta su muerte. Su viuda María de Medina continuó con la encomienda y tiempo 

después su hijo Mateo Vázquez de Cisneros, hasta el año de 1604. El poblado siguió 

encomendado hasta 1688 (Becerra, 2014:113). 
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Hacia el año de 1570 había una doctrina y una parroquia secular, la cual era visitada 

desde Huitzuco. Y asignaron a la señora de Santa Ana como su santa patrona, 

convirtiéndose en el pueblo en Santa Anna de Tasmalaca (Gerhard, 1986:51). En la 

Relación de Iguala, se hace referencia a Tlaxmalac y a su población como: 

Gente bien adoctrinada, que es cabecera del beneficio de Tlaxmalac, y visita 

Mayanala y Ohuapa. Tiene una iglesia de bóveda, como capilla abierta y por delante 

un gran patio y plaza, y un hospital donde se curan todos sus enfermos pobres; y 

hacen los naturales una sementera para el servicio de la iglesia, y otra para el 

hospital (Acuña, Op.cit.:353). 

La primera etapa de evangelización se limitó al establecimiento de una organización 

eclesiástica y de ciertas prácticas rituales cristianas que implicaron significados distintos 

dentro de la concepción indígena conquistada (García Martínez, 2014:47). Sin embargo, 

para lograr lo que se ha llamado una conquista espiritual, se necesitó bastante tiempo y 

de mucho trabajo evangelizador para convencer del cristianismo a las posteriores 

generaciones. 

Después de más de cuatrocientos años, es posible considerar que la labor religiosa tuvo 

éxito. La religión católica heredada por los españoles se convirtió en la manifestación 

espiritual más arraigada en las tradiciones y costumbres de los pueblos, formando parte 

de su identidad y vinculación cultural. Indiscutiblemente, los ritos en torno a la religión se 

han convertido en parte fundamental del patrimonio cultural de cada comunidad. 

 

Aproximación mágica-religiosa al poblado de Tlaxmalac  

 

En el pueblo de Tlaxmalac existen dos señores de suma importancia: el Señor de la 

Columna que es una imagen católica y el Señor de Tlaxmalac que es una escultura 

prehispánica (Figs. 2 y 3). Ahí están en el centro del pueblo y la vida cotidiana los dos 

señores más significativos para la comunidad. Respectivamente, son la expresión de la 

religión y el pensamiento mágico, de la fe y el deseo, de lo colonial y lo prehispánico; 

ejemplifican el sincretismo. En éste, como en muchos otros pueblos, la capacidad de creer 
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es, precisamente, la necesidad de creer. Las peticiones más frecuentes a los señores de 

Tlaxmalac y el de la Columna son: salud, dinero, bienestar y amor. 

Lo que el catolicismo considera por un lado, proscrito y por el otro, permisible, en 

Tlaxmalac converge, como extremos confluyen. Con diferencias bien definidas las 

imágenes mencionadas cumplen funciones similares: proveer de bondades y satisfacer las 

necesidades de la comunidad. Son patrimonio cultural tangible y en torno suyo se genera 

un amplio repertorio de concepciones y tradiciones que se expresan en acciones 

comunitarias e individuales, por ello son también patrimonio intangible (Manzanares, 

2014:106) 

 

 

Fig. 2 Representación del Señor de la 
Columna / Foto: JMG, 2011. 

Fig. 3 Monolito del periodo Posclásico 
nombrado por la población El Señor de 
Tlaxmalac / Foto: JMG, 2011. 
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Los dos señores son considerados una entidad poderosa, deidad o personaje respetable, 

pero uno es un santo y el otro un ídolo. De esta manera, debe quedar claro que “a Dios lo 

que es de Dios”, por ello el Señor de la Columna sólo confiere milagros y el Señor de 

Tlaxmalac concede caprichos (hasta de la carne). La cosmovisión del habitante de 

Tlaxmalac contiene a la tradición prehispánica y a la católica principalmente, aunque 

también la historia patria ocupa un lugar determinante. 

Ser de Tlaxmalac es, en el siguiente orden: pertenecer a un pueblo elegido por Dios (El 

Señor de la Columna), contar con recursos naturales que permiten tener una agricultura 

reconocida en la región, reconocer la grandeza del pasado prehispánico que así como es 

admirado también es destruido, vanagloriar a los “héroes que hicieron patria”, enaltecer a 

los ancestros amados y acoger con entusiasmo a los visitantes que reconocen la belleza 

singular del pueblo (Manzanares, Op.cit.:107). 

Ahí está el pueblo de Tlaxmalac, rodeado por montañas soberbias, techado por un cielo 

fastuoso y protegido por entidades diversas. Los habitantes voltean a ver las montañas, 

hablan de ellas, forman parte sustancial de su vida desde el pasado hasta el presente. 

Conocen sus nombres y parajes, lo que se encuentra en ellas: tipos de árboles, frutos, 

plantas medicinales, animales, insectos, sitios arqueológicos, cuerpos de agua, lugares 

rituales. En primera instancia, para los pobladores, las montañas son entidades generosas 

y respetables, la vida del pueblo está ligada a ellas como a las demás entidades 

protectoras y proveedoras (Íbid.:61). 

Sin embargo, los habitantes de este pueblo creen en Dios como creador y proveedor de 

todo lo visible e invisible, dentro de ello la vida y el destino. Ellos creen que hay futuro o 

día de mañana sólo “si Dios nos presta vida” o “nos da licencia”. Antes de desarrollar una 

acción, emprender un proyecto, tomar una decisión o expresar un deseo, los habitantes 

dicen: “Primero Dios, Dios quiere o Dios querrá.” Y para ahuyentar las desgracias o refutar 

la voluntad divina se enfatiza: “ni Dios lo mande” o “ni Dios lo quiera” y para explicarlas o 

asimilarlas, si es que dichas desgracias ya sucedieron, se decreta con tono irrefutable: 

“Dios quiso” (Íbid.:104). 
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Aunque en este pueblo la fe en la Iglesia, santa, católica y apostólica es profunda, los 

habitantes acuden a entidades y rituales alejados de los preceptos cristianos. Son 

producto del sincretismo y de ellos se espera: mejorar la vida, recobrar la salud, un buen 

clima, lluvia para beneficiar la agricultura, prosperidad, pareja o trabajo. Sin embargo, ya 

dijimos que a Dios se le pide lo que es de Dios, es decir: milagros y bienestar, y a las demás 

entidades que pueden ser ídolos prehispánicos, cerros, cuerpos de agua, cuevas o árboles, 

se les puede solicitar la satisfacción de necesidades materiales o hasta caprichos 

sentimentales. 

Sin embargo, lo proscrito, identificado por ejemplo en ofrendas a entidades como son los 

cerros, cuevas, piezas prehispánicas e imágenes religiosas, da esperanza de liberarse de 

todo lo que se considera malo, es decir: la pobreza, las enfermedades, la soledad o el poco 

éxito con el ser amado. No obstante que este pensamiento mágico parece alejarse por 

momentos de lo legítimamente religioso, existe un aspecto que concilia, seriamente, a lo 

católico con lo “herético”: las plegarias por un buen temporal (Íbid.:104-106). 

A las imágenes religiosas y entidades naturales se les solicita, con oraciones y ofrendas, 

dicho portento. Sin embargo, ninguna de aquellas está sobre el Señor de la Columna. 

Mario Juárez (entrevista, 2007) dice que “nadie como el Señor, pues es Dios y dudarlo 

sería pecado”. Hay vicisitudes que pueden enfrentar las comunidades y superarlas, pero 

ninguna más atroz que la que implica un mal tiempo, la escasez o exceso de lluvia, o una 

plaga en los cultivos. Por ello una de las peticiones de mayor relevancia para el Señor de la 

Columna es un buen temporal, un buen clima que favorezca las labores en el campo.  

 

La importancia del Señor de la Columna 

 

El Señor de la Columna es una de las imágenes católicas más importantes para los 

habitantes de Tlaxmalac, es una escultura probablemente del siglo XVI, hecha de pasta de 

caña, con peluca de cabello natural. Alude al episodio de los evangelios que describen la 

Pasión de Cristo cuando Jesús, maniatado y recargado en una columna es azotado por los 
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soldados romanos. Jesús sobre una columna recibe azotes, los soporta, asume su misión, 

el designio divino: morir para redimir al Hombre (Íbid.:109) 

Por ser considerado muy milagroso, el Señor es fervorosamente venerado en Tlaxmalac. 

La devoción por esta imagen se funda, en gran medida, en el modo cómo llegó al poblado. 

Ese milagro ha valido como fundamento incuestionable acerca de que el Señor de la 

Columna es muy milagroso, esto adherido a lo que la población ha dejado asentado en sus 

relatos respecto a los abundantes portentos, ha acreditado al Señor en la región, en otros 

estados y en EUA como una de las imágenes católicas más milagrosas.     

El Señor de la Columna, de rostro afligido, bendice a Tlaxmalac (pueblo de rostro nada 

afligido) y le da la esperanza (que es certeza) de sortear las vicisitudes: las históricas y las 

del presente. El pueblo de una región que no eligió una historia adversa tampoco eligió a 

sus santos patrones. Mientras los españoles en el siglo XVII asignaron a Santa Ana como 

patrona de este pueblo, el Señor de la Columna fue quien eligió quedarse en él. La 

población, por ello, le concede un lugar especial. 

Don Sebastián Vázquez (entrevista, 2009), octogenario oriundo de Tlaxmalac, explica que 

“Santa Ana nos fue asignada y el Señor nos eligió” y puntualiza que a veces se cree que el 

Señor de la Columna es el patrón del pueblo, pero que en realidad, según la historia, la 

patrona es la Señora Santa Ana. Sin embargo, “al Señor de la Columna se le realiza una 

fiesta más grande y hasta viene gente de otros lados para agradecer milagros y 

bendiciones, en cambio a ella sólo la celebramos nosotros”. 

Mario Juárez (entrevista, 2007) precisa que sea como sea, “hay que honrar al Señor como 

se lo merece, pues él de este modo nos premia con sus bendiciones”. Por su parte, 

Vázquez (entrevista, 2009) relata:  

“Hubo un año que, parece que no hubo castillo, pero ese año fue pésimo en la 

agricultura. Será, no sé por qué, pero cayó poca agua, casi se perdió toda la 

siembra. Y empezaron los díceres: ‘Ah, pero no le hicimos su castillo al Señor de la 

Columna’. Y al siguiente año sí se le hizo un buen castillo, y como siempre se le ha 

hecho su festividad”. 
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El Señor de la Columna es honrado principalmente el tercer viernes de Cuaresma, pero 

también encabeza una procesión el primero de enero y participa en las representaciones 

de Semana Santa. Las peticiones más recurrentes son salud y trabajo, además de 

bienestar para los migrantes. El Señor Sebastián Vázquez (entrevista, 2009) aclara que los 

agricultores también le piden lluvia o buena cosecha, un buen temporal: “Y el Señor siem-

pre nos ayuda, en momentos críticos nos bendice”. José García Medrano, campesino de 

40 años, cuenta:  

Un verano que no llovía por un cierto tiempo, quince, veinte días, entonces se 

sacaba en procesión (Al Señor de la Columna) y más antes se tenía la fe de que 

exactamente lo sacaban y en la noche ahí estaba (…) Se empezó a nublar, creo que 

tomaron llevar a la iglesia o se quedaron en el corredor, por que se vino el agua, y se 

estar limpio (sin nubes) como esta ahorita, se empezó a nublar y empezó a llover 

(García Medrano, entrevista, 2009). 

El fervor por el Señor de la Columna revela un sincretismo profundo. Existe memoria en el 

pueblo de actos comunitarios que para su mejor entendimiento en el presente deben ser 

asociados con el pasado prehispánico. Recordemos que como una de las estrategias para 

lograr la conquista espiritual de los pueblos indígenas, los españoles sustituyeron a las 

deidades mesoamericanas por católicas. En este caso, si el Señor de la Columna no es una 

sustitución evidente de alguna deidad prehispánica asociada con el agua o la fertilidad, sí 

es posible considerar que su veneración es el resquicio de las tradiciones proscritas por los 

españoles (Manzanares, Op.cit.:110). 

Para explicar lo anterior, el testimonio de la profesora Isabel Visoso es relevante. Ella 

habla de cuando la comunidad ha llevado a la imagen a una pirámide prehispánica para 

rezarle ahí y hacerle peticiones. 

Cuando no llueve —últimamente ya no lo hacemos—, sacamos en procesión a la 

imagen, la llevamos al campo a rezarle, no al cerro, aquí a las afueritas, cerca. Una 

vez ahí en el sitio [arqueológico] de Cantarranas, ya pusimos la imagen. Y la gente va, 

ahí donde está la lomita [sobre la pirámide]. Hasta allá se subió y se veía precioso, la 



228 

 

gente alrededor, en la noche con sus velas; le rezaba. Y sí, que empieza a llover 

(Visoso, entrevista, 2009). 

Al Señor de la Columna el pueblo le agradece sus portentos con amor, le corresponde con 

la fe, esa virtud teologal que se caracteriza por ser ciega. Si existen santos o señores 

milagrosos, a éste lo distinguen por ser muy milagroso. Los habitantes recomiendan a los 

necesitados y a los que se sienten desamparados: “pídele a él”. Tlaxmalac confía y no 

teme a su voluntad. No es un pueblo servil, es un pueblo que sirve a su señor. La re-

ciprocidad entre deidades y seres humanos es reveladora porque el Señor, por elección, 

sirve a su pueblo también. La fe no relega la acción terrenal: “Él hace lo suyo y nosotros lo 

que nos toca”, dice Cesario García (entrevista, 2011). Es una imagen de poder divino, 

poder que una colectividad concede y ratifica a través de testimonios.  

 

El culto a los santos 

 

La consolidación de la fe cristiana implicó distintos procesos de arraigo, uno de ellos fue el 

culto a los santos y los ritos relacionados. Estas prácticas, al llegar los españoles al nuevo 

continente, arrastraban una tradición de fortalecimiento en las identidades locales en 

España. Ahora, en los territorios conquistados de América, aunque con sus 

particularidades, se convirtieron en estrategias y manifestaciones eficaces para la 

implantación de la devoción cristiana. 

Desde la llegada de Cortés, las imágenes cristianas formaron parte de la campaña de 

dominio. Los primeros conquistadores desde su penetración al territorio, trajeron consigo 

distintas representaciones de vírgenes y santos. Sin embargo, fue a través de las órdenes 

religiosas, principalmente, que se introdujeron las imágenes cristianas como parte del 

método evangelizador. La destrucción y sustitución de ídolos prehispánicos por imágenes 

católicas fue una constante en el modo de proseguir y consumar la conquista (Gruzinski, 

1994:163). 

Dicha sustitución representó en ese momento el éxito de la conversión de los indígenas, 

sin embargo, con el paso del tiempo se creó más bien un sincretismo religioso que 
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combinó elementos cristianos y paganos. En la primera mitad del siglo XVI, la principal 

tarea de los evangelizadores fue dotar a la población indígena de reliquias e imágenes 

religiosas. 

La adopción de los santos católicos en el imaginario indígena se logró debido a la 

identificación de éstos con sus antiguos dioses y a su pensamiento mágico-religioso que 

contemplaba hechos portentosos, equiparables a los milagros católicos. Esto fue 

aprovechado por los frailes, quienes fomentaron el asombro de historias extraordinarias a 

los indígenas, a través del conocimiento de la vida de los santos. 

Después del siglo XVII el culto a las imágenes ya repercutía profundamente en la vida de 

los pueblos. La devoción popular hacia los santos, las fiestas, actos litúrgicos o la 

conmemoración de efemérides, se convirtieron en actos de reafirmación religiosa y de 

integración de los pueblos. Las procesiones y fiestas, así como el señalamiento de 

milagros, fueron vitales para apuntalar la tradición y la construcción de una memoria 

colectiva (Doménech, 2011:78). 

Una parte de los ritos prehispánicos persistieron en distintos actos católicos a pesar de los 

intentos españoles para su erradicación. Esto se debió en gran parte a los nobles 

indígenas, quienes a pesar que ahora eran los principales y caciques, estaban bautizados y 

portaban vestimentas españolas, no pudieron romper radicalmente con sus antiguas 

tradiciones. Como dirigentes de los pueblos indios permitieron que los ritos antiguos 

llegaran a ser parte integrante de las fiestas de los santos patronos (Dehouve, 1994:141 y 

157). Algunas veces, estos personajes fueron llevados ante el Tribunal de la Inquisición por 

fomentar la continuidad de dichas tradiciones. 

A partir de la primera mitad del siglo XVII, los santos formaban ya parte fundamental de 

las tradiciones y ritos de la región que hoy ocupa el estado de Guerrero (Íbid.:157). La 

creación de historias y leyendas relacionadas con la religión fue prolífica. Una de las ideas 

más difundidas fue la de los santos que mandaban enfermedades en caso de que no se les 

realizara debidamente su culto o fiesta (Ídem.). También, proliferaron en cada pueblo las 

ideas acerca de los santos de orígenes o cualidades sobrenaturales y como proveedores 

de milagros. 
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Una de las leyendas que podemos encontrar en muchos de los pueblos del actual estado 

de Guerrero, es la que refiere que algún un santo al pasar por determinado pueblo se 

pone tan pesado que ningún hombre o bestia de carga puede levantarlo. De este modo, la 

imagen manifiesta su voluntad de permanecer para siempre en ese lugar. Esto propicia 

que la población a la que pertenecía el santo, regrese cada año al pueblo donde la imagen 

quiso quedarse. 

Estas leyendas, refiere Daniéle Dehouve (Íbid.:158), eran “típicas del camino real y se 

encontraban en muchos de los pueblos indios o mestizos que se localizaban cerca de él”. 

Este tipo de relatos, que dicha investigadora se ha dado a la tarea de registrar a lo largo 

del estado de Guerrero, en la actualidad circula en pueblos de la Costa Grande, la Costa 

Chica, el Centro y el Norte del estado (Dehouve, 1998). 

Las consecuencias de estas tradiciones orales, en los hechos, han generado vínculos 

culturales no sólo entre pueblos vecinos, sino entre la población local, pues han llegado a 

ser parte sustancial en el desarrollo de su identidad.  La devoción del pueblo de Tlaxmalac 

hacia un santo que eligió quedarse en él, ejemplifica la consolidación del trabajo 

evangelizador y la fe, además del fortalecimiento de las identidades locales a partir de 

hechos tan portentosos como la capacidad de un santo para elegir el pueblo que lo debe 

adorar.  

 

Tercer viernes de Cuaresma 

 

El tercer viernes siguiente al miércoles de Ceniza, se honra al Señor de la Columna. La 

festividad se realiza con la cooperación del pueblo que asegura: “mientras más grande sea 

la fiesta más grandes serán las bendiciones”. Un comité realiza la colecta entre vecinos; 

los donativos varían según las posibilidades económicas y se hacen también en especie: 

flores, cohetes, mobiliario, mano de obra. La noche anterior a la celebración la comunidad 

acude a la iglesia, algunos la pasan en vela ayudando en los preparativos o en oración. 

Ante los portentos de la imagen, la gente retribuye, aporta lo necesario para su 

celebración. Isabel Visoso afirma: 
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Tengo una prima y una sobrina que para la festividad dan tres, cinco, siete mil pesos, 

un año 10 mil. O sea que hacen, como toda la gente, sus ahorros nada más para eso. 

Entonces quiere decir que le tenemos mucha fe. *…+Y le agradecemos, tal como una 

vez los agricultores le destinaron un surco de sus tierras al Señor. Lo que dio ese 

surco lo entregaron a la iglesia. Uy… El curato estaba lleno de todos los productos 

que llevaron (Visoso, entrevista, 2009). 

La víspera a la celebración la Iglesia se colma de adornos florales que por su fastuosidad 

asombran a vecinos y visitantes. Desde finales de los noventa (1996 o 1997), la familia 

García, originaria de Tenancingo, Estado de México, los ofrenda al Señor para agradecerle 

un milagro. Los integrantes de la familia Visoso Medina relatan el acontecimiento, revelan 

dos versiones:  

El señor Máximo García [de Tenancingo] tenía una enfermedad muy grave. Lo fue a 

visitar su compadre Ambrosio Unzueta [vecino de Tlaxmalac] y le llevó una estampa 

del Señor de la Columna y le dijo que le pidiera, pero con mucha fe. Entonces, 

cuando empezó a mejorar vino a Tlaxmalac a agradecer el favor al Señor y le 

prometió que mientras él viviera, en cada Tercer viernes de Cuaresma, le traería 

flores. 

Otra versión dice que la enfermedad del señor Maximino era de la vista. Su 

compadre lo invito a venir a Tlaxmalac a pedir un milagro al Señor, y cuando se 

regresó a su casa ya estaba curado. Entonces hizo la promesa de las flores. 

Lo que inició como un hecho individual, se convirtió en una tradición que ahora involucra 

a dos comunidades. La familia continúa con el relato: 

 Al principio el señor Maximino venía solamente con su familia, y la del señor 

Ambrosio les daba de comer. Pero después de un año o dos empezaron a reunir más 

personas y la comunidad [de Tlaxmalac] empezó a apoyar organizándose para dar 

los alimentos en agradecimiento a tantos arreglos florales que ellos traen, pues cada 

año el arreglo es diferente y para ello traen diseñadores y una gran variedad de 

flores de las mejores y caras, el costo está entre 70 a 100 mil pesos. Cuando 

iniciaron a venir, ellos sembraban la flor, ahora como ya es más la que traen, mucha 
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la compran.  

En los últimos años han venido más de 100 personas. La señora Ángela Soto, de 

Tlaxmalac, les da alojamiento y entre varias familias les dan de comer, desde el 

jueves que llegan hasta el sábado que se van. Pero antes de esa comida del sábado, 

el sacerdote celebra una misa para agradecer el obsequio y para que les vaya bien 

en su regreso a Tenancingo. 

Las familias de Tenancingo arriban en camiones y camionetas con la flor. Arman e instalan 

los arreglos, se adorna el armazón en que se transporta al Señor de la Columna durante la 

procesión nocturna, la portada de la puerta y, con vastedad, el interior de la iglesia (Figs. 

4, 5 y 6). 

 

 

 Fig. 4 Entrada a la iglesia               Fig. 5 Y más flores…                  Fig. 6 La procesión inicia 
Fotos JMG, 2011. 

 

La comunidad madruga para honrar a la imagen. Se celebran varias misas durante el día y 

en el atrio de la iglesia se reúnen grupos de danzantes: tlacololeros, concheros, moros y 

cristianos, jaguares, tecuanes, y los chinelos (la comparsa local), los huehues de Tlaxcala y 

a veces grupos de danza folclórica (Figs. 7, 8 y 9). Antes de comenzar y al terminar, los 

grupos de danzantes se presentan ante el Señor para ofrecerle sus bailes, agradecerle o 
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despedirse. 

En el interior de la iglesia la gente hace oración y forma una fila para besar la imagen. Se 

persignan, la tocan y frotan; regresa la mano al rostro y se persignan otra vez. Otros 

toman un pedazo de algodón, del montón que el Señor tienen entre sus brazos; con éste 

frotan la imagen y luego el rostro de sus hijos o el propio, el cuello; vuelven a persignarse. 

Los organizadores, al lado de la imagen, reparten listones o flores benditas entre la gente; 

a cambio algunos proporcionan limosna. Los listones penden del brazo de la imagen o los 

reparten los organizadores. 

 

 

Fig. 7 Jaguar o tecuan ofreciendo         Fig. 8 Los Tlacololeros           Fig. 9 Los Huehues de Tlaxcala 
Fotos JMG, 2011. 

 

Los devotos toman uno o varios, a veces hay de distintos colores o grabados con el año y 

el motivo de la celebración. Los organizadores los distribuyen, los dosifican porque la 

gente los agota; son elemento emblemático de la celebración y constancia de asistencia, 

brindan protección al portador que lo ata a su mano, cuello, ropa, carteras o bolsos; a las 

imágenes y altares de la casa. La gente solicita más de uno, diez si se puede, para quienes 

no pudieron asistir: enfermos, ancianos, quienes viven lejos. Algunos listones son enviados 

a los que migraron a EUA. 
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Cuando comienza a oscurecer inicia la procesión. El tercer viernes, generalmente, 

coincide con la luna llena. El cielo despejado de Tlaxmalac revela constelaciones. La 

oscuridad relativa de las calles no opaca al pueblo fervoroso cuya tradición resplandece. 

La procesión recorre las cuadras principales. Asiste la mayoría de los habitantes. Acabando 

la última misa en su honor, la imagen es sacada en andas de la iglesia para iniciar el reco-

rrido, la siguen la banda musical y la comunidad (a veces los grupos de danzantes); 

invariablemente, la comparsa de chinelos. 

La solemnidad con que Tlaxmalac venera a su Señor no es oscura ni flagelante, el respeto 

y el silencio predominan, pero la procesión es alegre. La flama de los sirios se propaga 

entre los asistentes, una persona enciende el cirio de otra y así van iluminando el camino, 

comienzan los cantos y rezos. Los faros de la calle irradian luz amarillenta, refuerzan el 

resplandor de las llamas de los sirios. La escena es dorada. El Señor de la Columna 

sobresale en ese camino flanqueado por hombres y mujeres, en ese camino trazado por 

luces (Figs. 10 y 11). 

Los varones quieren cargar la imagen, se van turnando. Las damas asisten elegantes y 

como los ajuares y sirios que portan, relumbran. Los jóvenes, siendo jóvenes, no son aje-

nos a la fe ni a la energía propia de su edad, revitalizan la tradición. Los ancianos la trans-

miten, se esfuerzan por culminar la procesión, por vencer el cansancio: es un sacrificio, 

una ofrenda al Señor. Quienes no hacen la procesión, algunos impedidos por su edad o 

enfermedad, la aprecian desde su casa o determinados puntos. 

A la mitad del recorrido la banda que acompaña a los chinelos comienza a tocar y éstos a 

bailar hasta llegar otra vez a la iglesia. En el atrio dichos danzantes integran al baile a los 

asistentes para que dejen de ser espectadores, los visitantes se integran al pueblo, a la 

festividad. La imagen reingresa a la iglesia y se reza el Rosario, al finalizar el castillo es 

quemado y a continuación los toritos.  

La población coopera para la pirotecnia porque se cree que entre más grande sea el 

castillo, más contento estará el Señor de la Columna. Sebastián Vázquez (entrevista, 2009) 

relata:  
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“Un año no le hicimos castillo y no llovió y la siembra estuvo muy mal. Y al otro año 

le hicimos su castillo y nos fue muy bien con la cosecha. Entonces no dejamos que 

le falte. Es un castillo grande, costoso. Sólo así se asegura que la siembra va a 

prosperar. Si el Señor disfruta su castillo va a ser generoso con su pueblo.”  

 

 

Fig. 10 Inicia la procesión del Tercer Viernes 
Foto JMG, 2012. 

 

 

Fig. 11 Habitantes de Tlaxmalac en la procesión 
Foto JMG, 2012. 



236 

 

La banda de viento que acompañó la procesión y el baile de los chinelos, ambienta ahora 

la quema del castillo. Las ruedas de luces giran y chillan, hay espirales, círculos y cruces. 

Los asistentes van adivinando las figuras del castillo, se admite el sincretismo: ¿es un zo-

pilote o el Espíritu Santo? Es un perro, un cáliz, un pavorreal, ¡es Winnie Pooh! Cuando 

una bomba estalla en las alturas la gente se enternece, suspira “ahhhh”. 

Petra García (entrevista, 2010) reflexiona, “Ahora son pavorreales, flores o aviones de 

cohetes hasta arriba del castillo, salen volando hacia el cielo y se ven muy bonitos. Pero 

antes era sólo una canastilla, que al final salía como para traer buen tiempo, buena suerte 

en el campo.” La última canastilla sale de la punta del castillo y la gente celebra, la banda 

musical toca una Diana. Hay aplausos, gritos y la gente corre alarmada. ¡Vienen los 

toritos! Éstos se desplazan por el atrio sin detenerse ante niños o ancianos, alarmados 

pero divertidos.  

Los voluntarios que los cargan sobre la espalda para quemarlos, corren sin prudencia: “No 

hay problema, casi no tienen buscapiés, no explotan, nadie se lastima”, asegura Mario 

Juárez. La música de la banda sigue. El torito se mete al atrio, sale a las calles, recorre la 

plaza, el frente de la iglesia. Se abalanza contra quienes están sentados y aparentan 

tranquilidad, los sorprende. Con la quema del castillo y los toritos termina la celebración 

en su sentido religioso; la banda musical se retira. Comenzará el baile. 

Santificada la fiesta llega la diversión, la posibilidad de encontrar pareja, de bailar con el 

pretendiente o con quien se corteja, de comenzar un noviazgo, hacer amistades. Los 

jóvenes se dispersan por la plaza, alrededor del kiosco. Se ponen de acuerdo, establecen 

la hora para llegar al evento, echan una mirada a los presentes. Todos procuran lucir sus 

mejores ropas, maquillaje y peinados.  

Hay más mujeres que hombres, son en su mayoría adolescentes y otros infantes, pero ya 

en edad casadera (según los parámetros del pueblo), oscilan entre 12 y 18 años; los de 

mayor edad habitualmente ya tienen pareja e hijos. La sede del baile es la cancha de 

basquetbol, el ingreso a las 22:00 horas, aproximadamente. Asisten bandas o grupos de 

luz y sonido, el costo por contratación de los músicos determina el costo del ingreso al 

evento. Se procura que los precios de entradas, bebidas y botanas sean accesibles.  
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La mayoría de los asistentes son jóvenes, pero una peculiaridad de los bailes en Tlaxmalac 

es que ancianos y niños (familias enteras) acuden. La convivencia intergeneracional es 

posible porque el sentido comunitario predomina. Si los borrachines no escasean la segu-

ridad tampoco. Generalmente no hay incidentes y el conato de bronca siempre es previsi-

ble, y mucho tiempo antes, porque en una comunidad invariablemente “se sabe quién es 

el rijoso, borracho, abusivo o peleonero. Y a ése se le evita y ya”, afirma Mario Juárez 

(entrevista, 2007).  

El evento transcurre entre bailadores, espectadores y niños jugueteando. Se ven parejas, 

pero también los amigos bailan en grupo. Para anunciar que el baile concluyó o está por 

terminar (pueden ser las tres o seis de la mañana) suena la música de chinelos. Se lamenta 

el final, pero la alegría se desborda con ese baile. Se acabó la fiesta que, en verdad, era 

evocación religiosa. 

 

Conclusiones 

 

La ritualidad y la cosmovisión de los pueblos actuales no son remanentes estáticos del 

pasado. Pues no obstante que existen transformaciones, se percibe una continuidad 

medular en las expresiones religiosas cuya herencia proviene de un sincretismo 

prehispánico y colonial. Para su entendimiento debemos concebirlos como producto de 

aquellos procesos del pasado, es decir, bajo un contexto histórico-social.  

Los ritos entorno a la religión católica, probablemente, han sido las manifestaciones que 

en esencia más se han resistido a la transformación o desaparición, a pesar de las 

implicaciones de la modernidad y la globalización. De ahí la importancia de su estudio, 

pues a través de ellos podemos aproximarnos a las circunstancias históricas y culturales 

que en el pasado les dieron forma. 

Las tradiciones entorno a la religiosidad popular muchas de las veces, constituyen el 

sentido comunitario de los pueblos. Las prácticas colectivas representan un instrumento 

de reproducción social y de cohesión, el mantenimiento de la memoria histórica y la 

creación de una identidad cultural. La fiesta del Tercer viernes consagrada al Señor de la 
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Columna en el pueblo de Tlaxmalac, representa la espiritualidad colectiva, que bajo la 

participación activa, une a los miembros de la comunidad, logrando un mayor impacto, 

posiblemente, por dichas prácticas más que por el simple hecho de saberse católicos. 

Las prácticas alrededor de la devoción del Señor de la Columna, ejemplifican la función del 

mito en la permanencia de la religiosidad de los pueblos. Al respecto, Alfredo López Austin 

(1997) refiere que el mito se construye de componentes durísimos al tiempo, se adecua 

perfectamente a los cambios sociales y políticos. Ante las trasformaciones históricas, 

resguarda y prolonga la existencia de lo que él ha llamado “el núcleo duro” para definir 

aquella continuidad religiosa, lo que nos e transforma en el tiempo. 

El mito como hecho histórico permite definir la construcción de la cultura y la identidad de 

los pueblos a partir de la conservación de la memoria colectiva. Tlaxmalac es un pueblo 

que fue elegido por un dios, brindándole un sentido de permanencia y representación 

social frente a otros pueblos y frente a ellos mismos. 
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CONVERGENCIAS Y DIVERGENCIAS EN LA VIVENCIA DE LO 
SAGRADO DESDE LA RELIGIOSIDAD POPULAR.  
UN ANÁLISIS FILOSÓFICO-ANTROPOLÓGICO 
 

Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes1 

 

Lineamientos definitorios de un polémico concepto: Religiosidad Popular 

 

bico a la religión popular como una forma concreta de asumir la religiosidad 

cifrada desde la existencia real, concreta y material. Nada más encarnado que 

eso, pero también nada más desafiante para una posición doctrinal 

“extracomunitaria”, y me explico en cuanto al término: los fenómenos religiosos 

populares tienen siempre un referente doméstico. Dada su adhesión a lo íntimo del 

pueblo, barrio, colonia o grupo que le da vida y vigor, la religiosidad popular no puede ser 

pretendida bajo una caracterización universal, y conservará siempre su sentido y 

coherencia en relación con el contexto social particular que la genera.  

En la religión popular se debate la identidad, pertenencia y cobijo social de grupos 

poblacionales subalternos que no se sienten identificados con lo que se dicta desde la 

hegemonía y encuentran refugio a su propia singularidad en las expresiones religiosas 

populares y las instancias que las posibilitan. En este sentido, el peso que la identidad 

tiene en estos procesos religiosos populares es un elemento que no puede pasar 

desapercibido. 

La “religiosidad popular”, en necesaria referencia a la “religión oficial”, son términos que –

desde la Antropología- tratan de desentrañar las lógicas operantes en uno y otro lado. 

Desde el seno de la Antropología, la religiosidad popular necesariamente tiene que 

entenderse desde la particularidad cultural e histórica que la origina, es decir, no existe 
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una religiosidad popular omniabarcante que dé cuenta de los fenómenos religiosos 

populares de todos los lugares. Más bien, la religiosidad popular tiene siempre –como ya 

dijimos antes- un referente doméstico, es en la particularidad de un determinado pueblo y 

su historia, donde es posible describir los fenómenos religiosos populares significativos a 

esa población desde la singularidad de los procesos que la conforman. 

La religión, para los sectores populares que vigorizan las expresiones religiosas populares, 

es algo vital, no es una excentricidad. Tiene que ver con el apoyo que se requiere en el 

ámbito material para la subsistencia en esta realidad inmanente. Así, los fines perseguidos 

dentro de la religiosidad popular no se sitúan en el campo escatológico, sino en esta 

realidad tangible que demanda satisfactores inmediatos y continuos.  

En este contexto de religión popular, lo importante son las funciones pragmáticas 

operantes en el orden material, lo cual devela una diferencia radical entre la concepción 

religiosa católica oficial y la concepción religiosa popular. La primera invierte sus esfuerzos 

en una apuesta que no ha de ganarse en esta vida, mientras que la segunda invierte y 

gana aquí en esta vida terrenal. 

Las convergencias y divergencias en la relación con lo sagrado provienen de la diferencia 

social, significados y roles que juegan los actores sociales desde su particularidad como 

miembros de una sociedad Macro. 

Lo que podamos decir acerca de la religiosidad popular necesariamente se alimenta de 

una dicotomía que opone a ésta, aquella otra denominada religión oficial. La relación 

entre estas dos modalidades puede establecerse de distintas formas. Una de las más 

divulgadas tendencias alrededor de la religión popular, parte de la premisa de que sólo 

existe la religión católica y que las prácticas piadosas llamadas populares son la manera 

que tiene ésta de darse entre los estratos de población «bajos» del sistema de 

estratificación social, incapaces de acceder a la sofisticación del discurso teológico 

aceptado. Así pues, partiendo desde la religión oficial y su enfoque  teológico-pastoral,  al 

momento de definir lo que es la religión popular,  emite un juicio de valor al calificarla en 

términos de “religiosidad tradicional”, “ignorante”, “supersticiosa”, “pagana”, en relación 

a sí misma - la religión oficial-, juzgada a priori como “auténtica” y “verdadera”. 
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Para analizar el fenómeno religioso popular será necesario considerar a éste como una 

realidad factual valiosa en sí misma y depurarla de connotaciones etnocéntricas.  

Lo que parece definir positivamente la relación entre una religión oficial y una popular, es 

la puesta en relación con su respectivo contrario, pues no podemos perder de vista que la 

complejidad de la relación entre religión popular y religión oficial es el reflejo de la 

complejidad simultánea de las relaciones de clases en una sociedad estratificada, de las 

relaciones simbólicas y reales entre culturas y pueblos, donde se dan encuentros 

interétnicos en circunstancias sociales desiguales. 

Los fenómenos observados desde el ámbito de la religiosidad popular denotan –desde la 

óptica de la jerarquía eclesiástica- un valor dogmático débil, lo cual origina que ésta sienta 

desconfianza hacia una realidad religiosa que se controla mucho menos de lo que se 

piensa y, por supuesto, de lo que se quisiera, generalmente a una distancia abismal de la 

razón teológica, por lo que se da en situar la vida religiosa del pueblo muy cerca del diablo 

o de los dioses deformes y obscenos que amenazan la rectitud del culto al “Dios 

verdadero” cuya custodia se considera confiada única y exclusivamente a la “Iglesia 

verdadera”. Así, moviéndose siempre entre la resignación, la imposición, la 

“indoctrinación”,  la alarma, el escándalo, el paternalismo y la vigilancia casi policial, la 

Iglesia Católica ha observado a lo largo de la historia los movimientos y actitudes de la 

religión popular. 

En el momento en que alguna manifestación religiosa popular puede ser usada para los 

fines perseguidos por la religión oficial, es incorporada de alguna manera al ámbito 

institucional apoyado por la jerarquía eclesial. Así, a pesar de los conflictos que pueda 

tener la instancia hegemónica con lo popular, se vale de aquello que puede redituarle en 

beneficio propio. 

Desde los pronunciamientos oficiales de la iglesia en cuanto a la religiosidad popular 

destaca el contenido en los documentos de Puebla, donde se define este fenómeno, 

desde la perspectiva eclesiástica como: 

Por religión del pueblo, religiosidad popular o piedad popular, entendemos el 

conjunto de hondas creencias selladas por Dios, de las actitudes básicas que de 
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esas convicciones derivan y las expresiones que las manifiestan, Se trata de la 

forma o de la existencia cultural que la religión adopta en un pueblo determinado. 

La religión del pueblo latinoamericano, en su forma cultural más característica, es 

expresión de la fe católica. Es un catolicismo popular (CELAM, 1979:444). 

A pesar de este intento de acercamiento a la instancia religiosa no oficial, más adelante en 

el documento se puede apreciar la tentativa de control pastoral con la que se exhorta a 

los obispos, sacerdotes y agentes de pastoral a “tomar el control” de la religiosidad 

popular, para “salvarla de las desviaciones”, por eso asevera: “Por falta de atención de los 

agentes de pastoral y por otros complejos factores, la religión del pueblo muestra en 

ciertos casos signos de desgaste y deformación: aparecen sustitutos aberrantes y 

sincretismos regresivos” (Íbid.:453).  Y más adelante, apunta lo que considera aspectos 

negativos de este tipo de religiosidad: 

Los aspectos negativos son de diverso origen. De tipo ancestral: superstición, 

magia, fatalismo, idolatría del poder, fetichismo y ritualismo. Por deformación de 

la catequesis: arcaísmo estático, falta de información e ignorancia, 

reinterpretación sincretista, reduccionismo de la fe a un mero contrato en la 

relación con Dios. Amenazas: secularismo difundido por los medios de 

comunicación social; consumismo; sectas; religiones orientales y agnósticas; 

manipulaciones ideológicas, económicas, sociales y políticas; mesianismos políticos 

secularizados; desarraigo y proletarización urbana a consecuencia del cambio 

cultural. Podemos afirmar que muchos de estos fenómenos son verdaderos 

obstáculos para la Evangelización (Íbid.:456). 

Debido a estas características que se consideran peligrosas –desde la religión hegemónica, 

se propone la imperante tarea de la iglesia para redefinir la religiosidad popular: 

Si la Iglesia no reinterpreta la religión del pueblo latinoamericano, se producirá un 

vacío que lo ocuparán las sectas, los mesianismos políticos secularizados, el 

consumismo que produce hastío y la indiferencia o el pansexulaismo pagano. 

Nuevamente la Iglesia se enfrenta con el problema: lo que no asume en Cristo, no 

es redimido y se constituye en un ídolo nuevo con malicia vieja (Íbid.:469). 
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Desde esta aproximación queda claro que el conflicto entre ambas instancias responde a 

proyectos implícitos en cada una de ellas, los cuales son antagónicos y establecen una 

relación dialéctica preñada de tensiones, contradicciones y estrategias de solución 

diversas provenientes de ambos lados. 

La separación que se aprecia entre la festividad popular en los pueblos tradicionales, ya 

sean indígenas o de ascendencia indígena, y los patrones oficiales de celebración litúrgica 

en la ortodoxia eclesial, nos llevan a deducir que las motivaciones en uno y otro lado son 

diferentes y lo que se busca con la celebración responde también a intereses distintos. 

Millones registra con respecto al cambio de fechas de celebración en Perú, lo siguiente: 

Son frecuentes los casos en los que el pueblo decide anular el mandato de la Iglesia 

Católica y dedicar a su santo patrono un día diferente del que marca el calendario 

oficial. Así sucede en Túcume, donde la Purísima Concepción es festejada en 

febrero, dejando sin efecto el día 8 de diciembre que le está consagrado por la 

Iglesia. Este tipo de decisiones se asienta en razones de muy distinto orden. En 

varias ocasiones, los pobladores nos explicaron que si la fiesta se celebra el mismo 

día en la misma región, las parroquias y sus devotos estarían disputando el mismo 

público que potencialmente acudiría al festejo. Dado que cada reunión es a la vez 

feria de carácter comercial, lugar de encuentro familiar, centro de peregrinación y 

ocasión de eventos civiles, resulta muy conveniente que cada pueblo, distrito o 

comunidad, tenga su propia fiesta patronal perfectamente diferenciada de la de 

sus vecinos (Millones, 2003:12-13). 

Más adelante en este mismo texto, el autor se pregunta, después de describir la fiesta de 

San Sebastián: "¿Qué es lo que queda del mártir cristiano en esta celebración andina? 

Probablemente nada, pero la devoción es auténtica y si la imagen que desfila no es más el 

centurión romano, ningún sebastiano se aflige por eso" (Íbid.:25). 

Estas referencias de Millones de su experiencia en Perú, se acercan a lo que apunta 

Gilberto Giménez acerca de San Pedro Atlapulco en el Valle de Toluca: 
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Los pueblos han desarrollado un poderoso sistema de integración y solidaridad 

sobre fundamentos religiosos, haciendo depender su identidad y continuidad del 

culto a un santo patrono, de manera que la participación en su ciclo de fiestas sea 

el principal indicador de solidaridad lugareña y el criterio más importante de 

pertenencia a la comunidad. Esta forma de organización religiosa tiene 

generalmente carácter autónomo y laico, dando lugar a un interesante modelo de 

autogestión religiosa. El culto local al santo patrono se halla casi siempre en manos 

de los vecinos del pueblo, organizados en grupos corporativos llamados 

“mayordomías” (Giménez, 1978:66). 

 

Dinámica religiosa popular en la transición de lo profano a lo sagrado 

 

El papel de los santos como intermediarios entre Dios y los hombres, interpretación 

propia de la ortodoxia católica, no es un elemento que destaque en la forma como los 

santos se han integrado a la vida de muchas comunidades rurales, las cuales han valorado 

a sus imágenes como miembros activos de la sociedad humana, que reciben del pueblo, 

pero también deben corresponder, pues son parte de él. De esta manera, tenemos que los 

santos son parte integral de la comunidad, y como todo miembro de ésta, gozan de 

beneficios y tienen obligaciones particulares para con el resto de la población. Esta 

diferencia en la interpretación del papel de los santos, responde a que la religiosidad 

popular no es un residuo de la ortodoxia oficial, y por ende, se debe reconocer como un 

proceso autónomo a esta religión oficial, con una lógica propia que responde a 

necesidades concretas de la comunidad que le da forma y vida. Es entonces comprensible  

que se produzca una tensión continua entre la religión oficial y sus normas canónicas y la 

vivencia concreta de la religiosidad popular,  como bien señala Báez-Jorge: 

Los distintos actos de represión a la religiosidad popular indígena se refieren a 

conflictos en los ámbitos del control del ritual, la autogestión ceremonial laica, las 

reinterpretaciones simbólicas, y el ejercicio político comunitario. Dejan al 

descubierto la resistencia de los feligreses a las imposiciones litúrgicas, al 
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autoritarismo y a la intromisión clerical en las creencias y prácticas del culto 

tradicional (Báez-Jorge, 1998:217). 

Es evidente, entonces, el marcado carácter etnocéntrico en la concepción de la divinidad. 

No solamente refiriéndonos al momento del primer contacto entre indígenas y españoles, 

sino en el posterior desarrollo en los pueblos colonizados durante siglos, y posteriormente 

su reformulación a través del período independiente hasta llegar a la época 

contemporánea. 

La negación del otro se manifiesta en múltiples sentidos, uno de ellos –el que aquí nos 

ocupa- en lo religioso. No se trata solamente de que se niegue a los entes divinos 

indígenas, sino que aún la forma de entenderlos, para luego descartarlos, no atiende a la 

originalidad propia de estos grupos en la forma de concebirlos, como si fueran incapaces 

de generar una visión religiosa propia desde su cultura, se les considera como “gente sin 

historia” (Cfr. Wolf, 1987), como un “relleno social” en las diferentes etapas históricas de 

los actuales estados modernos latinoamericanos, los eternos “menores de edad” que 

requieren la tutoría de los grupos hegemónicos. 

No podemos olvidar, en este sentido, la configuración histórica que se dio en lo que hoy 

es México, como territorios donde convivían de una u otra forma distintos grupos étnicos 

que se interrelacionaban entre sí de maneras asimétricas, donde había algunos de esos 

grupos que detentaban el poder hegemónico, generando alianzas de distinto tipo entre 

los diferentes grupos indígenas. En ese contexto general, se impone –con distintos niveles 

de violencia- un modelo completamente diferente, impuesto de manera vertical por el 

nuevo detentor del poder hegemónico: el colonizador español, con dos fuertes brazos 

para imponer el nuevo modelo: las autoridades gubernamentales directamente sujetas a 

la Corona y la iglesia. 

Si consideramos este precedente, entenderemos mejor que el desprecio y nulificación de 

las formas autóctonas de religiosidad, no se dio como algo ocasional y esporádico, sino en 

un sistemático proyecto de desarticulación del sistema de creencias y prácticas rituales en 

los diferentes grupos indígenas. El presupuesto ideológico para justificar este proceso, lo 

daba la idea de un Dios único y verdadero, absoluto, lo cual significaba que no hay cabida 
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para la duda de que lo que se hace es correcto. Dios se convirtió en el garante de este 

proyecto, a través de su única mediación terrenal oficialmente aceptada: la iglesia.  

Como proyecto social, la iglesia -durante la Colonia- atacó de manera continua toda 

manifestación de religiosidad que no encuadrara con la propuesta oficial, 

descontextualizando a las divinidades autóctonas de sus propios ámbitos operativos y sus 

funciones específicas en interacción con la naturaleza, la sociedad humana, los fenómenos 

atmosféricos, etc. Se prohibieron “los demás dioses” nominal e iconográficamente, pero 

sus funciones, ámbitos de dominio e interacción social con el hombre y el cosmos fueron 

aspectos que –en muchos casos- pasaron desapercibidos ante la mirada vigilante del clero 

colonial. 

Aparentemente los “falsos dioses” habían sido derrotados, destruidas sus imágenes, 

prohibida su invocación. Pero más allá de lo nominal e iconográfico, esas funciones, 

ámbitos de dominio e interacción social con el hombre y el cosmos de éstos entes divinos 

“derrotados”, fueron reformulándose y resignificándose en aquellos personajes sagrados 

que, con el nuevo orden social impuesto, sí gozaban de carácter oficial: los santos. 

Nótese que cuando hablamos de las funciones, ámbitos de dominio e interacción social 

con el hombre y el cosmos que los entes divinos tienen en contextos indígenas, nos 

estamos refiriendo a contenidos cosmovisionales en tanto que implican una visión 

estructurada en la cual los miembros de una comunidad combinan de manera coherente 

sus nociones sobre el medio ambiente en que viven, y sobre el cosmos en que sitúan la vida 

del hombre (Broda, 2001:16). 

Desde esta perspectiva, los santos -ya reformulados en estos contextos indígenas- se 

convierten en personajes adscritos nominal e iconográficamente al ámbito de la iglesia 

oficial, pero en tanto a las funciones que se les asignan, los ámbitos de poder sobre los 

cuales ejercen su dominio y la forma como se considera que interactúan con los seres 

humanos, los animales, las plantas, los fenómenos atmosféricos, etc. dejan entrever una 

procedencia totalmente diferente a la canónica y que corresponde a la resignificación 

local que cada uno de estos personajes tuvo. De hecho, dicha resignificación, es 

entendible y operativa solamente en el contexto social e histórico concreto que la 
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formula, así, no es posible hacer una generalización de la resignificación indígena -por 

ejemplo- de San Isidro Labrador en general, para todos los grupos indígenas de todas las 

épocas en todos los contextos sociales. Pero el hecho de que tal o cual población 

reformule a tal o cual santo de una manera determinada, alejándolo de la propuesta 

oficial y atendiendo a su peculiaridad social e histórica como pueblo, refuerza el 

planteamiento de este enfoque teórico: 

La nagualización de los santos en Guatemala y México deviene en un intrincado 

proceso de reinterpretación simbólica que remite a dos vertientes de la 

evangelización colonial: por una parte, a la implantación de nuevos cultos que 

embozan antiguas devociones; en otro sentido, al desarrollo de nuevas devociones 

fincadas en arcaicos cultos, vinculados con la producción y reproducción vital. Así, 

los santos funcionaron como objetos significantes y referentes de la identidad 

grupal. Los naguales (en tanto "espíritus guardianes") y los santos se equiparan a 

partir de la identificación de las funciones sobrenaturales que les son atribuidas y 

del contexto simbólico en el que se ubican sus oficios numinosos [...] Las imágenes 

de los santos anualizados, la compleja trama del imaginario colectivo indígena en 

que anclan sus correspondientes devociones evidencian lo infinito de la cadena de 

sincretismos y reformulaciones simbólicas que quedan aún por estudiar (Báez-

Jorge, Op.cit.:199). 

Este es un intento por comprender la originalidad propia de la religiosidad indígena que 

trata de dar cuenta de su entorno, la posición que el ser humano ocupa en él y los seres 

divinos que cohabitan e interactúan con el hombre, permitiendo reconocer la coherencia 

indígena en su propio sistema, donde se articulan cosmovisión, relaciones sociales, 

rituales, identidad, lo cual les ha permitido -como grupos específicos- afrontar los embates 

históricos tan severos que han sufrido frente a un poder hegemónico, que culturalmente 

es tan diferente, y que tiende a la pretensión de homologar a todos los grupos sociales 

bajo los mismos parámetros con los cuales se rige. Se trata de una interpretación que 

permite reconocer que el otro existe, punto crucial en la forma de entender la relación 

interna entre culturas que por su configuración histórica, se desarrollan en contextos 
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pluriculturales negados y reinterpretados desde la hegemonía que detenta el poder. En 

todo caso se trata de un esfuerzo por interpretar los fenómenos religiosos en contextos 

indígenas partiendo desde la originalidad cultural e histórica propia de esas sociedades, 

sin entrometer modelos ajenos a los cuales pretender ajustarlos desde realidades 

totalmente lejanas a sus parámetros autóctonos. 

En todo caso, dichas comunidades no dejan de integrarse a un contexto social, más amplio 

que su propio pueblo, que es el estado-nación donde se encuentran, sin embargo, la 

forma como quedan integrados a éste modelo político moderno resulta sui generis, pues 

es evidente que su forma de ser ciudadanos mexicanos es diferente al resto de la 

población mestiza que se adscribe simplemente como ciudadano moderno de este país 

determinado.  

La fuerza de la globalización es tal, que es difícil pensar que se detenga o que cambie 

radicalmente el modelo con  tal de respetar a las culturas locales. El común en este 

proceso es que dichas culturas entren en un proceso de integración abrupta disolviéndose 

los pilares tradicionales en los cuales descansaban sus estructuras originales, 

culturalmente hablando. El porvenir de las innumerables culturas locales aparece incierto, 

y francamente turbio. 

Sin embargo, hay algunos lugares que han sido capaces de integrarse a partes del modelo 

globalizante, sin perderse absorbidos por el remolino, es decir, han podido integrar de 

alguna manera sus economías locales al modelo capitalista “exterior” a sus comunidades 

sin perder por eso su identidad cultural ni sus formas tradicionales de reproducirla, 

conservando así mismo sus cosmovisiones y formas de organización social  en un creativo 

y dinámico proceso de reinterpretación, readaptación y refuncionalización de sus formas 

tradicionales. ¿Cómo lo logran? ¿Qué mecanismos emplean? ¿Qué estrategias sociales 

usan para conseguirlo? Me parece evidente que la tradición y ciertas formas concretas de 

ella, tales como la vivencia religiosa y sus rituales que la sustentan, la cosmovisión propia 

de un pueblo, las redes sociales que se sustentan y refuerzan a partir del trabajo conjunto 

para hacer praxis esas tradiciones se convierten en verdaderas regiones de refugio (Cfr. 

Aguirre Beltrán, 1967) para las culturas locales. Enfoques de este tipo permiten una 
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interpretación donde el otro -no considerado en la historia “oficial”- tiene cabida no como 

mero agente pasivo receptor de todo lo que se le impone, sino como una fuerza en 

relación dialéctica con la instancia hegemónica, donde se dan reacomodos, negociaciones 

y rupturas. 

La utilidad de estudiar estos procesos implícitos en este tipo de  fenómenos  sociales, es 

considerar en el ámbito teórico-interpretativo la existencia plural de sectores sociales en 

un contexto nacional que -desde la hegemonía- pretende ignorar el empuje de los grupos 

culturales subalternos. Se trata de un esfuerzo por interpretar estos fenómenos  partiendo 

desde la originalidad cultural e histórica propia de esas sociedades, sin entrometer 

modelos ajenos a los cuales pretender ajustarlos desde realidades totalmente lejanas a 

sus parámetros autóctonos. 

 

Dos ejemplos de canonizaciones populares en Latinoamérica 

 

Esta característica de la religión popular en su tensa relación con las instancias religiosas 

oficiales, institucionalizadas y hegemónicas, devela un conflicto presente en todo el 

entramado social de estos grupos culturales que dan vida y sustento a dichas 

manifestaciones religiosas al margen de la ortodoxia.  La separación entre los intereses de 

la religión oficial y los de la religión popular, es una distancia abismal que acentúa de 

forma diferente -y de hecho en extremos muy divergentes- los propósitos, esperanzas y 

expectativas humanas en relación a lo divino. 

Desde este punto de vista, refiero brevemente dos casos latinoamericanos que ilustran lo 

recién expresado: Monseñor Romero, en El Salvador y La Difunta Correa en Argentina. 

Ambos son ejemplos de canonizaciones populares que evidencian -en el culto- las 

diferencias sociales (en cuanto a proyectos sociales-nacionales) entre una hegemonía que 

detenta el poder, tiende a la homologación, la uniformidad y el franco integracionismo a 

ese monoproyecto social, y por otro lado, los grupos tradicionales que no se ven 

reflejados en dichos proyectos, y luchan por conservar sus tradiciones de corte ancestral, 

su identidad cultural autóctona y sus estructuras sociales locales. 
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Monseñor Romero en El Salvador es un ejemplo evidente de esa canonización popular, 

una canonización que por razones políticas y religiosas ortodoxas, difícilmente llegará a 

oficializarse, al menos en un futuro cercano. Sin embargo, la forma en que el pueblo 

salvadoreño se volcó en derredor de su arzobispo desde el funeral después de su 

asesinato, marcó el derrotero de un culto popular que -en esos difíciles momentos de 

aquella nación- denotaba la urgencia de adscripción social, cobijo, pertenencia y unión 

entre grupos no favorecidos desde el poder hegemónico nacional, y además fuertemente 

violentados para integrarse a ese proyecto en detrimento propio. La santidad reconocida, 

desde el pueblo al arzobispo Romero, radica no tanto en su virtud y ortodoxia, sino en su 

opción por los pobres y los reprimidos de aquél momento, marcando una clara división de 

un “ellos” (gobierno represor) y un “nosotros” (los marginados). El pueblo ve a este 

hombre como santo, porque reconoce en él una autoridad que se quedó del lado de los 

reprimidos, no “se rajó”, ni se vendió, ni los entregó, como en el ámbito político tan 

frecuentemente ocurre. Esta realidad se ve aún hoy reflejada en la catedral de El Salvador, 

donde el culto en el sótano en derredor de la tumba de Monseñor Romero, contrasta con 

el culto oficial en la planta superior de la liturgia católica ordinaria. 

En el caso de la Difunta Correa, esta mujer -de apellido Correa- se ve obligada a 

desplazarse, huyendo de los conflictos políticos de la Argentina de principios del s. XX, 

nuevamente en derredor de problemas generados por proyectos modernizadores 

patrocinados desde el estado, que violentan a los grupos tradicionales locales, que no se 

ven reflejados en dichos proyectos. Esta mujer caminó, con un baúl debajo de un brazo, y 

con el otro, cargando a su hijo. Caminó y caminó hasta caer muerta, por lo que se le 

representa como una mujer muerta tirada boca arriba en el piso, con el crío prendido de 

su pecho. Casos parecidos son los del Gauchito Gil, y otros ejemplos de canonización 

popular de la época. En todo caso, no son personajes que hayan hecho algo 

específicamente sobresaliente, heroico o destacado en un acto monumental, más bien, 

son gente que “aguantó vara”, que siguió hasta donde pudo y fue truncada por proyectos 

exógenos a su realidad social local. Eso el pueblo lo entiende perfectamente, para ellos la 

virtud fue aguantar y no ceder, y si se cae, se cae permaneciendo lo que se es en la propia 
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identidad. Ante la carencia de virtud que acusaría un proceso eclesiástico de canonización, 

el sector popular valora aquello en lo que ve reflejada su lucha diaria por sobrevivir física y 

culturalmente. Estos personajes que sucumbieron ante un proyecto social hegemónico 

expansivo y violento, se convierten en los modelos de virtud con poderes suprahumanos 

en la vivencia religiosa cotidiana de los grupos marginados. 

En este sentido, en la religión popular encontramos una radiografía de los procesos 

sociales conflictivos entre grupos antagónicos, pues evidencia luchas de poder, tironeo 

por la gestión del tiempo y el espacio sagrado, debates entre los mismos símbolos pero 

interpretados diferentemente de uno y otro lado, etc. 

La tensa relación entre lo popular y lo oficial pareciera ser un juego perenne del “gato y el 

ratón”. Cualquier pensamiento que se enfrenta con un “corpus” establecido y articulado 

desde el Dogma, pareciera no tener esperanza alguna más que el desecho a priorístico de 

cualquier punto de discusión, pues atenta contra lo establecido como inamovible y punto 

férreo de referencia que de ser cuestionado hace cimbrar el universo entero. Ya desde el 

campo literario, Miguel de Cervantes Saavedra escribía en El Quijote lo siguiente, en sus 

primeras páginas: 

En un lugar de la Mancha, de cuyo nombre no quiero acordarme, no ha mucho 

tiempo que vivía un hidalgo de los de lanza en astillero, adarga antigua, rocín flaco 

y galgo corredor *…+ En resolución, él se enfrascó tanto en su lectura, que se le 

pasaban las noches leyendo de claro en claro, y los días de turbio en turbio, y así, 

del poco dormir y del mucho leer, se le secó el cerebro, de manera que vino a 

perder el juicio. Llenósele la fantasía de todo aquello que leía en los libros, así de 

encantamientos, como de pendencias, batallas, desafíos, heridas, requiebros, 

amores, tormentas y disparates imposibles, y asentósele de tal modo en la 

imaginación que era verdad toda aquella máquina de aquellas soñadas invenciones 

que leía, que para él no había otra historia más cierta en el mundo (Cervantes, 

2000:26). 

¿Acaso no es este el mismo fin de cualquier dogmático? Sea cual fuere el nombre 

particular que pudiera dársele, el punto de partida, las fuentes y el punto de llegada están 
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dadas de forma indiscutible, y en el esfuerzo por atornillar el cosmos entero a esa 

seguridad interpretativa, las huellas de las distintas procedencias acaban por borrarse en 

un pasado mítico que arranca de sus raíces históricas la conformación del dogma, 

presentándose –finalmente- como un producto suprahumano sin actores, ni procesos, ni 

conflictos,  ni temporalidad. 

Como ejemplo cercanísimo a nosotros –en nuestro contexto mexicano- podríamos ilustrar 

esto con el caso de la Virgen de Guadalupe, cuya hierofanía se data en 1531. Sin entrar en 

los pormenores de su historicidad y exactitud, es muy temprano en el s. XVI en el proceso 

evangelizador de estas tierras. Frente a esto, Fray Bernardino de Sahagún, uno de los 

máximos cronistas de aquellos tiempos, plasmaba sus sospechas en relación al culto del 

Tepeyac, cuando al final del libro XI, en el apéndice sobre supersticiones escribe: 

Cerca de las montañas se localizan tres o cuatro lugares en los que ellos solían 

ofrecer solemnes sacrificios, y a los cuales llegaban en peregrinaje desde los más 

remotos lugares. Uno de esos lugares está aquí en México. Es una pequeña colina 

llamada Tepeyac [...] ahora conocida como Nuestra Señora de Guadalupe. En este 

mismo lugar tenían un templo dedicado a la madre de los dioses, a quien llamaban 

Tonantzin, que significa “Nuestra Madre”. Allí se realizaban numerosos sacrificios 

en su honor... a los festivales asistían hombres, mujeres y niños... Las multitudes 

invadían el templo en esos días. La gente decía: “Vamos a la fiesta de Tonantzin”. 

Hoy la iglesia edificada allí está dedicada a Nuestra Señora de Guadalupe, a quien 

ellos llaman también Tonantzin, imitando a sus prelados, que decían: “Nuestra 

Señora Madre de Dios, Tonantzin”*...+ Así que vienen desde muy lejos a visitar a 

esta Tonantzin tanto como antes; encontrándonos con que esta devoción es 

sospechosa, ya que en todas partes hay numerosas iglesias dedicadas a Nuestra 

Señora que ellos no visitan; sino que vienen desde los más remotos lugares 

precisamente a éste (Sahagún, 1992:704). 

En todo caso, los años han pasado y ¿qué hay ahora en el catolicismo mexicano más oficial 

y ortodoxo que la Virgen de Guadalupe? Como bien señala Félix Báez-Jorge en su libro 

Debates en torno a lo sagrado, insisto en lo apuntado párrafos arriba: subyace en estos 
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planteamientos la firme convicción de que el ámbito de lo sagrado tiene cimientos 

terrenales, los cuales se configuran históricamente, por lo que no es posible ignorar esa 

configuración y determinación histórica en la aproximación teórica a lo sagrado. La 

especificidad que las manifestaciones religiosas asumen en un contexto social específico, 

dependen directamente de factores materiales históricamente determinados y no de 

modelos universales privados de contexto (Cfr. Báez-Jorge, 2011). 

Esto nos recuerda en todo sentido que volver a las raíces de la conformación de las ideas 

que subyacen en el dogma, aleja al intelecto de las pasiones arrebatadas del concurso y la 

descalificación apensante, y reditúa en volver al origen para una mejor comprensión –

cabal y holística- de lo que se cree en una línea temporal donde aquello que se ha 

configurado como dogma, pasó un proceso conflictivo, dinámico, muy permeable, de 

selección y discriminación de elementos propuestos en una cultura específica. La idea de 

“pureza”, “verdad plena”, “infalibilidad”, son un acto posterior de la conciencia social 

religiosa institucionalizada, que pretende la reducción a lo uno de la inmensa pluralidad 

existente en la realidad tangible y cotidiana. 

 

Apología de la materialidad 

 

Al tratar acerca de la religión popular no podemos dejar de hacer una apología de la 

materialidad como base de partida de toda experiencia humana. La necesidad es la 

impronta de nuestra ontología. Nuestra subjetividad es una subjetividad frágil: de polvo y 

cenizas, como dijera Sylvana Rabinovich (Cfr. Rabinovich, 2002). La dureza de la realidad 

material se impone al espíritu, que para ser humano, es necesariamente encarnado. Así, 

heridos por la necesidad, carentes permanentemente de una seguridad real y duradera en 

este mundo hostil y rudo, la relación con lo sagrado no puede ignorar esta huella de 

realidad presente en nuestro ser humano. 

Bien apunta en este sentido Félix Báez-Jorge: “En tanto expresiones de la conciencia, las 

múltiples acepciones de lo sagrado son proyecciones subjetivas de los sujetos sociales” 

(Báez-Jorge 2011:45), por lo que se requiere, en el esfuerzo analítico, colocar en primer 
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lugar la realidad y no sacrificarla por pretensiones de corte universalista o arquetípico. 

Subyace en estos planteamientos la firme convicción de que el ámbito de lo sagrado tiene 

cimientos terrenales, los cuales se configuran históricamente, por lo que no es posible 

ignorar esa configuración y determinación histórica en la aproximación teórica a lo 

sagrado. La especificidad que las manifestaciones religiosas asumen en un contexto social 

específico, dependen directamente de factores materiales históricamente determinados y 

no de modelos universales privados de contexto. 

En este sentido, bien apuntaba Durkheim en Las formas elementales de la vida religiosa 

que: “no existen, pues, en el fondo, religiones falsas. Todas son verdaderas a su modo: 

todas responden, aunque de manera diferente, a condiciones dadas de la existencia 

humana” (Durkheim, citado por Báez-Jorge, 2013:11). 

En este orden de ideas, retomo lo que discutiera Emmanuel Levinas en Los imprevistos de 

la historia, en el apartado de “Filosofía del hitlerismo” refiriéndose críticamente –desde su 

judaísmo- acerca de la separación alma-cuerpo en la filosofía griega y su ulterior influencia 

sobre el mundo occidental: 

El pensamiento filosófico y político de los tiempos modernos tiende a situar al 

espíritu humano en un plan superior a lo real, abriendo un abismo entre el hombre 

y el mundo. Al hacer imposible la aplicación de las categorías del mundo físico a la 

espiritualidad de la razón, el pensamiento moderno sitúa el fondo último del 

espíritu fuera del mundo brutal y de la historia implacable de la existencia 

concreta. Sustituye el mundo ciego del sentido común con el mundo reconstruido 

por la filosofía idealista, bañado de razón y sometido a la razón. *…+ El hombre del 

mundo liberal escoge su destino *…+ como posibilidades lógicas ofrecidas a una 

serena razón que elige guardando eternamente las distancias (Levinas, 2006a:28-

29). 

Sin embargo, la realidad es que somos almas insertas en la contradicción, la inmundicia y 

el conflicto, el desorden, los impulsos, el caos de la necesidad y el requerimiento 

ontológico de satisfacerla. No existe tal división entre mundo real y racional, en todo caso, 
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la ficción creada por la segunda en su intento de separación y purificación del mundo, es 

lo que provoca la división absurda y brutal entre alma y cuerpo en Occidente. 

Esta división imposible entre razón y materialidad, es vivenciada dramáticamente en la 

existencia real-concreta y se impone como contexto cultural al ente pensante que trata de 

dar cuenta de sí mismo en un entorno efímero, desechable, fugaz, gelatinoso y frívolo. 

Subyace en estas ideas la apuesta de la heterogeneidad del mundo social real más que su 

homogeneidad, una apuesta más por lo diverso que por lo uno. 

 

El problema esencial de la cultura en perspectiva filosófica intercultural: el Otro.  

 

El otro constituye el problema esencial de la cultura, la cual podría cifrarse en términos de 

ser-con-el-otro. Desde la posición teórico-existencial defendida por Emmanuel Levinas, 

más que saber –como tal-, urge encontrar el sentido previo a la construcción de un 

sistema teórico. Lo distintivo humano –desde este autor- no es el saber, sino la socialidad 

que se traduce como responsabilidad por el Otro y Trascendencia. 

Subyace una reinterpretación del quehacer filosófico, donde la piedra angular de la 

reflexión no parte desde el interior de la mismidad, sino que ésta se despierta en el mismo 

por la irrupción de lo otro, lo diferente, lo ajeno. La conciencia de sí inicia su movimiento 

no desde las propias fronteras, sino precisamente desde lo que está fuera de ellas. A partir 

de este punto, se bifurcan las propuestas, por un lado, desde la filosofía anclada en la 

epistemología y la ontología, encontramos un esfuerzo constante por la inmanentización 

de lo alterno. El mundo, los prójimos y hasta Dios mismo, son despojados de su otredad 

en aras de una conciencia que lo interioriza todo. 

Desde esta perspectiva, la conciencia del otro, invierte el movimiento de la conciencia 

centrada en el sí mismo, al hacerse consiente de aquello que no puede aprehender ni asir, 

como cualquier objeto del mundo: el otro hombre. 

Este despertar del sueño de la conciencia ensimismada, es -para Levinas- donde se juega 

la máxima manifestación del espíritu humano. La excelencia de ese espíritu no se da en el 

encierro, sino en la apertura, la cual no es un movimiento proveniente de la propia 
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conciencia del sí mismo, sino una epifanía del otro rostro, cuyo advenimiento no depende 

de mí. En la liberación del Mismo por el Otro, es donde se alcanza –como mencionamos 

líneas arriba-  la excelencia del espíritu humano y este filósofo lo denomina la “santidad”: 

El rasgo fundamental del ser es la preocupación que cada ser particular siente por 

su propio ser. Las plantas, los animales, el conjunto de los vivientes se atrincheran 

en su existencia. Para cada uno de ellos, se trata de la lucha por la vida. ¿Acaso no 

es la materia, en su esencial dureza, cerrazón y conflicto? Y es justamente ahí 

donde encontramos en lo humano la probable aparición de un absurdo ontológico: 

la preocupación por el otro por encima del cuidado de sí. Esto es lo que yo 

denomino “santidad”. Nuestra humanidad consiste en poder reconocer esta 

preeminencia del otro *…+ El “rostro” en su desnudez es la fragilidad de un ser 

único expuesto a la muerte, pero al mismo tiempo es el enunciado de un 

imperativo que me obliga a no dejarlo solo. Dicha obligación es la primera palabra 

de Dios. La teología comienza, para mí, en el rostro del prójimo. La divinidad de 

Dios se juega en lo humano. Dios desciende en el rostro del otro. Reconocer a Dios 

es escuchar su mandamiento: “no matarás”, que no se refiere únicamente a la 

prohibición del asesinato, sino que constituye una llamada a la responsabilidad 

incesante para con el otro –ser único-, como si yo hubiese sido elegido para esta 

responsabilidad que me da la posibilidad, también a mí, de reconocerme único, 

irremplazable, de poder decir: “Yo” (Íbid.:193-194). 

En este sentido, Silvana Rabinovich apunta lo siguiente refiriéndose precisamente al papel 

del sujeto en la responsabilidad por el otro: “debemos tomar el término “sujeto” 

literalmente, es decir, uno sujeto (sujetado) a la mirada del otro, y no como la modernidad 

occidental lo propone, sujeto soberano en la relación con el objeto” (Rabinovich, 1999: 

10). 

Se trata de una apuesta ética en lugar de una epistemológica, propia del mundo moderno,  

una apuesta donde no se pretende la aniquilación de los procesos epistémicos y sus 

beneficios en la confrontación-manipulación del mundo, sino de un nuevo orden de 

valores, donde lo ético prima sobre lo epistemológico, y el Otro, ya no es parte de ese 
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mundo manipulable. A la concepción de sujeto  moderno capaz de inmanentizarlo todo a 

través de su razón, se le antepone una concepción subjetiva incapaz de reducir la 

Trascendencia del otro rostro pues éste está fuera del alcance de la voluntad del sujeto 

que pretende aprehenderlo todo a través de la todopoderosa fuerza de su razón, siempre 

hay algo que escapa, que no se subsume bajo este esquema, que preserva su alteridad y 

que requiere otro tipo de aproximación. Eso que se escapa a la totalidad inmanente de la 

epistemología, es el otro, y requiere otro tipo de acercamiento: el ético. 

Construcción de un proyecto donde el otro rostro se incluye no como producto del 

pensamiento del Mismo, sino como novedad exterior a toda ipseidad. En la segunda 

Meditación Metafísica, Descartes se pregunta: “¿No hay algún Dios o algún otro poder 

que haga nacer en mi espíritu estos pensamientos?”, e inmediatamente se responde: “No 

es eso necesario porque puedo producirlos yo mismo” (Descartes, 1992:59).  En el sentido 

que hemos venido exponiendo en esta disertación, el espíritu es incapaz de producir la 

diferencia de la alteridad, pues en tanto que encerrado en su ipseidad, sólo es capaz de 

dar cuenta de lo idéntico. La irrupción de lo diferente, de lo otro, no es una iniciativa del 

propio espíritu, tanto como una manifestación o revelación de lo ajeno, que no responde 

a la voluntad del sujeto ensimismado. 

Siguiendo con Levinas, en Trascendencia e inteligibilidad  señala que “la atención del 

filósofo se dirige a la vivencia humana que se reconoce y se declara experiencia, es decir, 

que se deja legítimamente convertir en enseñanzas, en lecciones de cosas des-cubiertas o 

presentes” (Levinas, 2006b:21). 

En esta atención que se dirige a la vivencia humana se abre el amplísimo horizonte de la 

vastedad de formas concretas que esa vivencia asume. Frente a ello, crecen a la par la 

curiosidad por lo ajeno y la preocupación por permanecer fiel a sí mismo. Es el inicio de un 

drama perenne, el yo, instalado en el mundo a partir de una conciencia de sí mismo, 

encuentra frente a sí lo no-yo, lo otro, lo diferente, y como si esa alteridad fuera 

demasiada osadía, inmediatamente se asimila para que ya no sea ajeno, sino propio. En 

este sentido 
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El saber es una relación de lo Mismo con lo Otro en la que lo Otro se reduce a lo 

Mismo y se despoja de cuanto tiene de extraño, en la que el pensamiento se 

refiere a lo otro, pero en la que lo otro ya no es tal otro; en la que ya es lo propio, 

ya mío. *…+ Es inmanencia. *…+ o sea que nada absolutamente nuevo, nada otro, 

nada extraño, nada trascendente podría afectar ni verdaderamente ensanchar un 

espíritu destinado a contemplarlo todo (Íbid.:22-23). 

Sobra decir que en relación a este planteamiento, es donde se sitúa la crítica levinasiana  a 

la apuesta de la filosofía por la epistemología y la ontología, cuando –según él- su 

preocupación central nunca debió ser otra que la ética, en una relación con el Otro donde 

la subjetividad se conserva a pesar de la revelación fenoménica, es decir, a la tradicional 

relación Sujeto-Objeto, antepone una relación Sujeto-Sujeto, donde la imposibilidad de 

objetivación del Otro hace justicia a su otredad que sólo puede darse a través de su propia 

presencia como rostro que se manifiesta, nunca tematizable, nunca conceptualizable, sino 

siempre presencia inconmensurable pero próxima. Es trascendencia plena.  

El Otro no se convierte en objeto a la mano para que sea lo que el Mismo decida que sea 

en el mundo, de acuerdo a sus requerimientos, sino que conserva su cualidad de Otro, a 

pesar de la relación. Así pues, no se plantea -desde estos principios levinasianos- la 

existencia de mónadas incapaces de articulación, sino una relación de otro tipo, diferente 

a la instrumental, donde la relación no implica el sometimiento de una de las partes, un 

diálogo donde no se requiere la supremacía de uno de los interlocutores. Es sensibilidad 

ante la diferencia y reconocimiento de ella, como algo siempre ajeno, pero no indiferente. 

Despertar del sueño de la Mismidad y descubrir que la novedad existe: el Otro, lo cual no 

aniquila mi identidad, sino que la significa, pero la convoca a una responsabilidad 

irrenunciable. 

Aunque la relación con los otros haga aparecer ante mí la responsabilidad de su presencia, 

no significa ésta una interrupción de mi libertad, “no hay ninguna esclavitud incluida en la 

obligación del Mismo hacia el Otro” (Levinas, 1993:182). No se trata de que la autonomía 

del sujeto racional sea negada por la heteronomía, pero sí reconocer que esa heteronomía 

existe y es previa a la propia toma de conciencia, es decir, es anterior al sí mismo como 
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tal. Previo al reconocimiento de la propia subjetividad, nos encontramos inmersos en las 

subjetividades ajenas. Así pues, no se desecha la importancia de la autonomía del sujeto 

racional y su libertad, sino que éstas se sitúan en un nuevo plano que no ignora la 

presencia del otro. 

El problema de fondo en esta cuestión intercultural es la toma de postura frente a una 

realidad cultural diferente a la propia que puede ser minusvalorada por enfoques 

etnocéntricos posicionados de manera férrea, innegociable e incuestionada en un 

“nosotros” del cual no forman parte aquellos sujetos sociales pertenecientes al ámbito de 

los “otros”, que desde el “nosotros” pudieran ser rechazados a priori como salvajes, 

bárbaros, brutos o cualquier otra designación despectiva que indique la relación. Las 

consecuencias previsibles de no integrar los aportes hechos desde las ciencias sociales a 

este problema son graves por implicar mecanismos de imposición de parámetros 

culturales totalmente ajenos a los de los pueblos receptores de la cultura occidental, lo 

que conlleva violencia ideológica y un paulatino menoscabo de los diferentes sustentos 

culturales autóctonos que a la larga llevaría a una irreparable pérdida con todas sus 

consecuencias sociales. 

Ya no nos referimos a este término de cultura como “La única”, ya no hablamos de La 

Cultura como sinónimo de la cultura occidental, tal y como se suponía en el s. XIX, donde 

la distinción entre un nosotros occidental y un ellos no-occidental, equivalía a las 

denominaciones culto y salvaje. La diversidad existe, hay culturas (destacando el plural), 

por lo tanto, la pregunta crucial en el ámbito de la problematización teórica acerca de la 

cultura me parece que debe apuntar hacia la maraña de problemas que se anudan en 

torno a la interculturalidad. 

Dentro de estos problemas, destaca el de la instalación cultural donde se posiciona cada 

ser humano en el mundo… en realidad ¿quién construye a quién, el hombre a la cultura o 

la cultura al hombre? En el momento de la toma de conciencia personal, hemos ingerido 

incuestionadamente durante más de una década de nuestra vida, lo que nuestro entorno 

cultural nos enseñó que era lo bueno y lo malo, lo decente y lo indecente, lo bello y lo 

grotesco, lo valioso y lo efímero. Una vez instalados en este mundo enfrentamos otras 
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formas de ser humano, configuradas desde su propia instalación cultural. ¿Quién es 

poseedor de lo bueno, lo bello, lo decente? Este problema se ha acuñado bajo el término 

etnocentrismo, que evidencia el problema epistemológico y ético de la imposibilidad de 

abstraerse de la propia subjetividad (con todas sus condicionantes) en el momento de 

enfrentar al otro. ¿Desde dónde situarse, si no desde el Sí Mismo, en la relación? 

Ontológicamente es imposible quitarse esta piel y esta historia para encontrar al otro 

como “desollado” de todo previo.  

Recordemos aquí que, en 1973, cuando la UNESCO declaró el Año Internacional de Lucha 

contra la Segregación y la Discriminación Racial, Lévi-Strauss (Cfr. Lévi-Strauss, 1973) fue 

invitado a dictar la conferencia inaugural de dicho año, y en ella, este autor hacía una 

interesante reflexión acerca de que el etnocentrismo no parece ser en sí un problema que 

aspire a solución, sino que más bien se trata de una característica inherente a nuestra 

antropología cultural. El problema según Lévi-Strauss- estaría en las consecuencias de ese 

etnocentrismo sin limitación alguna. En este sentido conviene recordar lo que Pérez 

Tapias señala en su artículo Humanidad y Barbarie (Cfr. Pérez Tapias, 1993), cuando 

apunta que frente a la realidad del etnocentrismo, se requiere una sana dosis de 

“relativismo cultural”. No se promueve ni la una ni la otra, sino un sano punto intermedio, 

donde no se equipare la particularidad de lo propio con lo humano, sino ser capaces de 

reconocer que nuestra forma concreta de ser humano, es eso, una sola forma –entre otras 

posibles- de desarrollar nuestra humanidad. 

 

La religión en el actual contexto posmoderno y las críticas intraeclesiales al cristianismo 
histórico 
 

En la posmodernidad, la religión está de nuevo en escena, a franco contrapelo de las 

tendencias modernas que hasta mediados del siglo pasado habían pretendido el total 

aniquilamiento de este Opio del pueblo, o mal de conciencia, negativo, pero necesario 

hasta cierto punto. 
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No es el caso en nuestros días, hoy por hoy en el contexto contemporáneo ha cobrado 

particular importancia la religión y el reconocimiento del lugar que ésta ocupa en la 

sociedad, a pesar del intento secularizador moderno que pretendió desplazarla o 

confinarla al ámbito meramente privado, y frente al cual la religión nunca dejó de tener 

presencia social con funciones específicas en medio del mundo Occidental.  

Sin embargo, es un retorno a lo sagrado y el misterio, en esa ambigüedad, sin tal o cual 

adscripción institucional, o al menos, de compromiso de vida a largo plazo. En este 

sentido, bien apunta Lluis Duch: 

La actual “crisis de Dios” resulta tanto más difícil de analizar e interpretar por 

cuanto ha irrumpido en una atmósfera religiosa muy distendida, en medio de un 

“retorno de lo religioso” sumamente amigable o como señala Metz, en “una época 

de religión sin Dios cuyo lema podría ser: religión sí, Dios no *…+ Al contrario de lo 

que sucedía hace sólo unas pocas décadas, “lo religioso”, con su manifiesta y 

profunda ambigüedad, se halla diseminado en nuestra sociedad con mil rostros y 

manifestaciones. Con relativa facilidad, puede observarse en ella –tan secularizada, 

según la opinión de muchos- una notable expansión de una religiosidad invisible o 

difusa que prescinde de las mediaciones de las instituciones religiosas 

especializadas, que antaño fueron los únicos intermediarios reconocidos entre Dios 

y los hombres. Por eso creemos que lo que ahora realmente está en crisis es el Dios 

cristiano. *…+ Se busca con ahínco, al margen de Dios o, al menos, al margen del 

Dios de la tradición judeocristiana, una religión “a la carta” cuyo destinatario 

último es el mismo ser humano, sus estados emocionales, su afán descontrolado e 

impaciente de vivencias, su inapetencia social. Sin exagerar, podría decirse que la 

orden de Yavé a Abraham: “Vete de tu casa, de tu parentela y de la casa de tu 

padre, a la tierra que yo te mostraré” (Gn. 12, 1), para muchos, se ha transformado 

en esta otra: “¡Vete a tu interior, desciende hasta las profundidades de tu 

mismidad y no te preocupes de nada más!” (Lluis Duch, 2007:21-22). 

Ya algunos teólogos como José María Mardones (Cfr. 1988, 1991, 1999) y Luis González 

Carbajal (Cfr. 1989, 1993 a y b) insisten que en el actual entorno globalizado de corte 
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eminentemente posmoderno, la religión cristiana se encuentra sumergida en una crisis sin 

precedentes que la estructura institucional no parece ser capaz de afrontar bajo los 

lineamientos tradicionales, precisamente por estar en crisis la figura de la institución, la 

autoridad y la tradición, no solamente en el ámbito eclesiástico, sino en todos los ámbitos 

de la cultura Occidental. En la misma línea de pensamiento está el ya citado Lluis Duch, 

quien -como monje benedictino, pero también como antropólogo- realiza una fuerte 

crítica -desde adentro- a la Iglesia en su configuración actual, pues sostiene que Dios, 

dentro del cristianismo, se ha convertido en un extraño en su propia casa, el anuncio 

nitzcheano de Dios ha muerto, se ha convertido en algo real y cotidiano, un Dios muerto 

que murió porque lo matamos, mediante el robo de su trascendencia, al inmanentizarlo 

en conceptos y argumentos sólidos, lógicos, coherentes y convincentes que lo despojaron 

de todo carácter personal, dejándolo desnudo de todo sentido y flotando su cadáver en el 

mar del absurdo y el vacío. 

Este autor, acuña dos términos cruciales para exponer su pensamiento al respecto:  

1.) El Trayecto Biográfico 

2.) La Eclestización del Cristianismo 

En relación al primero se trata de un eminente personalismo en la relación con lo sagrado. 

No son posibles las universalizaciones descontextualizadas del individuo concreto, real, 

sufriente, sintiente, pasional y materialmente necesitado que en su propia historia 

concreta se configura de una forma no masificada. En relación con el segundo término, la 

“eclestización del cristianismo” se refiere a la reducción de lo cristiano y del mundo de 

Dios a los intereses de la Iglesia. Una iglesia que deja de ser mediadora para convertirse en 

el punto de llegada, como meta en sí misma, aniquila el espíritu de apertura propio del 

cristianismo, no como ideología, sino como camino de vida que articula lo humano y lo 

divino de forma indisociable (Cfr. Amador Bech y Hernández Quintero, 2012). 

Los autores mencionados en este subtítulo -desde el seno de la iglesia y la teología- 

critican fuertemente la identidad católica contemporánea, porque se ha quedado enana 
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frente a la realidad desbordantemente nueva que afrontamos. Dice Duch, retomando a 

Giuseppe Ruggieri2: 

La hipótesis que sustenta un discurso verosímil sobre la extrañeza de Dios en su 

Iglesia es que no sólo por parte de algunos pensadores, sino como componente de 

la conciencia general, ha madurado una representación de las relaciones humanas 

que se fundamenta en otra valoración de la alteridad sexual, cultural, religiosa, etc. 

Esa nueva valoración hace posible, por un lado, una comprensión más profunda del 

Dios de Jesucristo y, por el otro, pone al descubierto una insuficiencia “jurídico-

teológica” de la comprensión que tiene la Iglesia de sus relaciones con el otro. Es 

esta insuficiencia jurídico-teológica de la Iglesia en sus relaciones con el otro la que 

provoca la extrañeza de Dios. Dios, sin embargo, conserva “su” derecho (Duch, 

Op.cit.:91). 

Retomo las siguientes palabras que usa Félix Báez como epígrafe de uno de sus libros, 

retomadas de una carta que dirige Lev Tolstói a Mahatma Gandhi en 1910: 

Toda la vida de los pueblos cristianos es una constante contradicción entre aquello 

que predican y aquello sobre lo que construyen su vida: una contradicción entre el 

amor aceptado como ley de vida y la violencia considerada incluso indispensable 

en ciertos casos, *…+ Esta contradicción fue creciendo a la par que se desarrollaban 

los pueblos del universo cristiano y en los últimos tiempos ha alcanzado su punto 

culminante (Lev Tolstói, Carta a Gandhi, 1910,  citado por: Báez-Jorge 2011:11). 

Y esto podría ampliarse a la división tajante y grotescamente dicotómica entre un 

pensamiento de inspiración cristiana que implicaría –al menos desde la teoría- cierto 

humanismo a la cristiana, o sea, una forma divina de ser humano, dadas las implicaciones 

de la visión de la Encarnación, y por el otro lado –tenemos en contraste-, una forma 

pragmática, histórica y reiterada de desechar al ser humano tan pronto “estorbe” para los 

fines preestablecidos de un programa prediseñado, pasando de prójimo a enemigo tan 

                                                             
2 La referencia que retoma Dutch de Ruggieri se refiere a: G. Ruggieri, “Gott-ein Fremder in der Kirche?”, en 
P. Hünermann (ed.), Gott-ein Fremder in unserent Haus? Die Zukunft des Glaubensin Europa, Friburgo-
Basilea-Viena, Herder, 1996:149-170. El párrafo aquí referido se encuentra específicamente en la p. 152. 
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pronto como las circunstancias cambien: hijos de un mismo Padre, pero al fin y al cabo 

prescindibles, desechables y vanos. 

Este estilo de cristianismo, tan en boga desde los productos sociales resultantes de la 

institucionalización, la jerarquía, las relaciones de poder y –en general- desde el interés 

mundano, la objetivación y la inherente despersonalización que conlleva, ha encontrado 

un caldo de cultivo excelente y óptimo en la apatía social posmoderna contemporánea, su 

sed insaciable de trascendencia exclusivamente individual, en total inapetencia por 

cualquier tipo de compromiso social o proyecto a largo plazo que arranque al individuo 

solipsista de la gratificación inmediata. 

Esta crítica implica el avivamiento del espíritu de búsqueda sincera por lo sagrado y su 

comprensión, sabiendo que nuestra humanidad va en juego en el intento. Lejos de lo 

criticado en el párrafo anterior, y de ese cierto estilo de cristianismo tan lógico, coherente, 

unívoco, teórico, pero también tan prostituible en las distancias entre la teoría y la 

práctica, se hace necesario retomar el espíritu que subyace en la búsqueda de Dios como 

rostro (dentro del cristianismo) y su conformación histórica recordándonos que lo diverso, 

heterodoxo y diferente estuvieron en la génesis misma de esta Iglesia, lo cual lleva a su 

reinterpretación y tal vez rectificación de rumbo. 

Lo sagrado, la trascendencia y el misterio, implica un necesario encuentro con lo más 

excelso, intocable y digno del propio ser humano. Esta reflexión apunta a despertar a un 

cristianismo consciente de sus raíces y contradicciones inherentes desde la conformación 

de sí mismo. Contradicciones presentes en la realidad humana. Ser humano es una forma 

de ser plagada de contradicciones, luces y sombras, vida y muerte, pros y contras, 

integrados en un ser indisociable que vive, sueña, ama, construye y destruye, odia, se 

desespera y muere, todo en un mismo actor. 

 

Entre la inmanencia y la trascendencia: retroalimentación religiosa desde lo popular 

 

La distinción que la religión oficial hace entre este mundo y el otro, implica la separación 

del ámbito humano y el divino, donde la divinidad se acerca a la realidad humana, pero el 
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fin último se concibe fuera de esta realidad. Es una visión de la trascendencia donde los 

ámbitos de lo humano (terrenal, perecedero, inmanente) están muy bien diferenciados de 

lo divino (celestial, eterno, trascendente). 

En base a lo observado en los cultos populares con enfoque etnográfico, esta distinción de 

los ámbitos humano y divino no opera, de hecho no existen en sí esos ámbitos, sino que 

se trata de una sola realidad, ésta, la que conocemos y en la que nos movemos, donde 

cohabitan el hombre, la naturaleza y los entes divinos, en una interrelación que integra a 

las partes en un destino común. Así, el santo, como entidad divina en sí mismo, es un 

habitante del mundo, un vecino del hombre, pero con cualidades y potencialidades 

diferentes, pero al fin y al cabo una entidad personal con la que se puede pactar, con 

quien se puede hablar, y a la que se puede convencer de que de algo que el hombre por sí 

sólo o no podría o le costaría mucho tiempo alcanzar. Como es considerado una persona, 

tiene voluntad propia, así que es susceptible de ver influenciada su voluntad a través de 

regalos -o en casos extremos- castigos para presionarlo. Siguiendo esta misma línea, al ser 

persona, tiene a la vez gustos y disgustos, por lo que es ambivalente, pues así como da, 

puede quitar, tiene una faceta dadivosa, pero también castiga. Hay que tratarlo con 

ciertas precauciones rituales, porque se considera que tiene personalidad, humor, deseos, 

amistades y enemistades, buenos y malos ratos, como todos nosotros, y nadie quisiera 

tocarlo justo en el punto que lo hace explotar. 

La separación que se aprecia entre la festividad popular en estos pueblos y los patrones 

oficiales de celebración litúrgica en la ortodoxia eclesial, nos llevan a deducir que las 

motivaciones en uno y otro lado son diferentes y lo que se busca con la celebración 

responde también a intereses distintos. 

Desde la articulación de ideas expuestas en este aporte, pretendo mostrar que el espíritu 

subyacente en los fenómenos religiosos populares, podría retroalimentar a la religión 

oficial en su espíritu desgastado -al parecer de muchos como se indicó anteriormente- 

reconstruyéndose su ámbito de significación a partir del vigor y dinamismo inherentes en 

los sectores que dan vida y forma a la religiosidad popular. Si el cristianismo 

contemporáneo se vuelve una extraña religión desacralizada (por el desgaste en su 
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concepción de lo divino y su consecuente vacuidad de sentido de Dios y lo religioso) ¿no 

podría re-sacralizarse en una retroalimentación de la vivencia de lo sagrado desde otras 

coordenadas culturales otrora despreciadas y minusvaloradas? 

 

Conclusión 

 

La idea que queremos rescatar es pensar a la religiosidad popular como una práctica social 

donde convergen tradiciones diferentes y que se expresan en manifestaciones rituales con 

identidad propia, lo cual, es muy valioso y sugerente para México, entendido como un 

contexto pluriétnico, donde esa pluralidad ha sido muchas veces negada en aras de una 

sola identidad nacional dictada desde el grupo hegemónico. En palabras de Luis Millones, 

reconocemos una vivencia cultural en la cual “se descubre a la lejanía la oscurecida 

presencia del cristianismo detrás de las muchas capas de un mestizaje que no concluye”. 

(Millones, 2010:54). 

En medio de los vertiginosos cambios sociales que vivimos en nuestra época 

contemporánea, generados en buena medida por un proyecto nacional hegemónico 

inserto en un contexto mundial globalizado, resulta muy interesante que las poblaciones 

locales, íntimas y tradicionales, mantengan una actividad ritual que les posibilita ciertas 

formas de relaciones sociales que favorecen redes de solidaridad y fortalecen 

sentimientos identitarios anclados en una cosmovisión común, no sólo a nivel singular, 

sino en un grupo de pueblos, barrios o colonias vecinas que forman un conjunto regional 

diferenciable de los que no comparten esta visión. 

La fiesta religiosa popular se convierte así, en el engrane central donde se engarzan, de 

manera simultánea, cosmovisión, ritual, santos, necesidades materiales concretas, 

relaciones sociales, prácticas políticas, soluciones económicas, distanciamientos de las 

instancias hegemónicas -tanto en lo religioso, como en lo civil-, luchas por el poder -frente 

a la hegemonía, y también al interior de las facciones de la propia comunidad-. El 

resultado de todo el conjunto es un sistema coherente, en cuanto que opera bajo una 
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lógica singular propia, la cual se refuerza a través de la articulación de este engranaje en la 

celebración de las fiestas en un entorno social específico.  

No podemos dejar de mencionar el impulso que esta dinámica proporciona a la identidad, 

pues se desarrollan actividades comunes donde el beneficio se comparte. La participación 

colectiva intensa en estas actividades crea un referente común en el santo, el trabajo, la 

fiesta,  la diversión, los gastos y los beneficios que no recaen en un particular, sino en el 

grupo. Así pues, impulsada por su propia lógica interna, esta dinámica engrana lo 

económico, político, social y religioso, ayudando al amalgamamiento de una forma de 

existencia social concreta, que responde a las necesidades y antecedentes concretos del 

lugar donde se origina. La memoria que el pueblo, barrio o colonia guarda de su pasado, le 

ayuda a definir su identidad, en una continuidad, que no sólo es referencia al pasado, sino 

una proyección hacia lo venidero, donde la acción presente es la que asegura dicha 

continuidad.  
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ALLÁ DONDE COMIENZA LA NIEBLA: UNA DESCRIPCIÓN DE 
LA DANZA DE LOS MOROS Y CRISTIANOS EN EL MUNICIPIO 
DE AYAPANGO, ESTADO DE MÉXICO 
 
 Ana Hurtado Pliego3 

 

on tiempos de lluvia y también de fiesta. Los arreglos en las calles, el constante 

estallido de los cohetes en el cielo, la actividad que la plaza municipal ofrece y que 

parece interminable y la visita de algunos foráneos, indican algo: Ayapango está de 

gala.  

Con 6361 habitantes, Ayapango es un municipio del Estado de México que se ubica al 

oriente del Distrito Federal, muy cerca de la región de los volcanes. 

Dentro de las fechas más importantes y esperadas por los habitantes de la región, se 

encuentra la fiesta patronal de Santiago Apóstol, que se festeja en el mes de julio. Dicha 

celebración es el resultado de una gran capacidad organizativa y, de un interés colectivo 

por preservar las tradiciones del lugar. 

Los preparativos comienzan 6 meses antes, cuando la mayordomía hace una cotización y 

posteriormente propone un presupuesto por familia, este oscila entre los $2000 y $2500, 

aunque no es forzoso que las personas cubran por completo la cuota, es evidente que 

entre más dinero se aporte, mejor será la fiesta; el 50% de las ganancias son para la 

mayordomía, y el otro 50 son para la presidencia municipal (Diana Núñez, entrevista 

realizada el 19 de Julio de 2014). 

Esta cuota contempla diversos gastos: toros, cohetes, bandas musicales, etc. Para ello se 

dividen en distintos comités que se encargan de pasar a las casas semanalmente para 

recaudar el dinero.  

La fiesta inicia 9 días antes del 24 de julio, por ser este el día dedicado a Santiago Apóstol. 

A este preámbulo festivo se le conoce como “novenario” y consiste en que la figura del 

                                                             
3 Licenciatura en Estudios Latinoamericanos. Facultad de Filosofía y Letras, UNAM. 
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Santo sale de la iglesia y recorre distintas casas. Las casas que visita son las de las familias 

que conforman la mayordomía. En cada una de ellas se realiza un rezo que comienza a las 

7 de la noche, y tiene una duración aproximada de una hora y media; después del rezo, la 

casa ofrece una pequeña comida para los asistentes. El santo pasa la noche en la casa 

donde llegó y al otro día otro contingente pasa por él para llevarlo a su próximo destino, la 

finalidad de este recorrido, es que el Patrón Santiago bendiga los hogares y las familias 

que visita. Hay ocasiones en las que una cuadrilla de moros y cristianos van al frente del 

recorrido del santo y lo acompañan hasta su siguiente parada (Fig.1).  

 

 

Fig. 1. Mayordomía encargada del cambio de vestimenta sacando al santo de la iglesia. 
Foto de la autora. 

 

 

El noveno día que es el 24 de julio, se hace una especie de ritual que consiste en cambiar 

por completo el atuendo del santo. Los gastos y el diseño de la ropa corren por cuenta de 

la familia encargada de la mayordomía de ese día, las nuevas prendas tienen que estar a la 

medida del patrón Santiago. Para el recorrido que se hace de la iglesia a la casa de los 

mayordomos, se sigue el siguiente orden: 
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1.-La cuadrilla de los niños va al frente 

2.-La familia responsable del cambio va cargando las imágenes 

3.- La banda musical 

 

 

Fig.2. Recorrido desde la iglesia a la casa de los mayordomos 
Foto de la autora. 

 

 

 Al llegar al hogar de los mayordomos, los moros y cristianos ocupan un lugar en cada 

extremo de la calle, quedando unos frente a otros y abriendo paso para que la imagen del 

santo entre a la casa, a su llegada se le cantan Las Mañanitas. Después de que el Santo es 

depositado en el lugar donde se le cambiará la vestimenta se comienza a servir comida 

para todos los asistentes; mientras la gente come, los mariachis entonan canciones y 

algunas personas se sientan alrededor del patrón para hacerle compañía, en ningún 

momento se le deja solo. Este día acuden alrededor de 200 personas y el ambiente festivo 

se hace cada vez más notorio. Al momento del cambio de vestimenta no es forzoso que 

los moros estén presentes, pues ellos tienen que llegar a la plaza y seguir con su danza. A 
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las doce de la noche de ese mismo día, el Santo es devuelto a la iglesia para festejarle su 

día.  

Es necesario hacer especial énfasis en el aspecto religioso que la danza de “Los Doce Pares 

de Francia”, y la fiesta patronal poseen (Fig.3). El haber experimentado otro tipo de 

contacto con la danza, leer acerca de su origen e importancia, y ver el empeño con el que 

algunas pocas personas llevan a cabo una muy comprometedora labor de organización, 

me permitieron entender que el sentido religioso es un elemento de vital importancia; 

comprendiendo la religión como algo más sustancial que con un trasfondo un poco más 

espiritual,  motiva una serie de actos culturales que de manera implícita contribuyen a la 

preservación de tradiciones. Los sentidos religiosos y festivos, se encuentran íntimamente 

ligados. 

“Si se quita lo religioso de una fiesta, tendremos una fiesta, pero no una fiesta de 

cristianos. Tendríamos una forma hedonística de divertirse sin ninguna 

trascendencia espiritual, eso acabaría con la esencia cristiana”4  

En palabras de Doña Florida, una de las principales organizadoras y coordinadoras de la 

cuadrilla de los niños, nos explica que: 

“No es un juego, es para darle adoración. Nosotros no necesitamos que nos vea 

mucha gente, nosotros estamos con él y bailamos para él”.  

Se denomina cuadrilla al grupo encargado de representar la danza. Para su formación es 

necesaria la participación de 29 integrantes. Existen 3 cuadrillas que bailan en diferentes 

días; la primera de ellas es aquella que está formada por conocidos, y que pertenecen a 

una zona. La segunda está conformada por niños de entre 4 y 13 años, no hay adultos; la 

tercera incluyen personas de entre 18 hasta 30 años, aunque también colaboran algunos 

niños. Los 3 primeros personajes de cada bando, es decir de Moros y Cristianos, son 

llamados “cabecillas” y son ellos quienes, junto con la ayuda de los apuntadores de la his- 

                                                             
4 Entrevista a Julio Berénguer Barceló en el Primer Congreso Nacional de Fiestas de Moros y cristianos 
celebrado en Villena, en el año 1974, a través de Radio Alcoy: http://www.devuelvemelavoz.va.es/ 
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Fig.3. Danza de “Los Doce Pares de Francia” 
Foto de la autora. 

 

toria, eligen a las personas que van a participar en la danza. Cada uno propone una dama 

y entre todos eligen a la reina. Cuando han sido seleccionados, los participantes, tienen un 

margen de entre 3 y 4 años para seguir dentro de la cuadrilla. Los hombres tienen que dar 

una cooperación de $1500 para solventar los gastos de la banda, y aunque las mujeres no 

pagan dicha cantidad, tienen que contemplar los gastos del vestuario y de alguna utilería 

(Evelyn García, entrevista realizada el 22 de Julio del 2014). Nueve de los integrantes de la 

cuadrilla tienen que ofrecer alguna de las 3 comidas del día para todos los acompañantes 

y espectadores de la danza, ya sea desayuno, comida o cena. 

Mejor conocidos como “Moros y Cristianos”, “Los Doce Pares de Francia” es la danza más 

representativa del municipio de Ayapango. A grandes rasgos, la historia que se ofrece, 

trata de la conquista y batalla entre los imperios cristianos y paganos; de cómo los moros 

se rehúsan a ser bautizados y evangelizados, y al mismo tiempo van desencadenando una 

serie de afrentas que paulatinamente les resta dominio territorial. En este constante 
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enfrentamiento de imperios, el hermano de la princesa Floripes acepta ser bautizado y 

pertenecer a las tropas de los cristianos, más adelante, Carlomagno se enamora de la 

princesa; la constante insistencia de Carlomagno y los intentos persuasivos del hermano 

de Floripes, terminan por convencerla de bautizarse y pertenecer a los cristianos. Como su 

máximo símbolo de poder, los moros poseen una caja que contiene las santas reliquias y 

que les fue obsequiada por los romanos. En contraste, los cristianos sólo tienen la fe y la 

devoción hacia Jesucristo; rechazan a los moros por carecer de un Dios y por ser ejemplos 

de los vicios humanos  (José Isabel, entrevista realizada el 22 de Julio de 2014). 

Como hemos visto, entre sus personajes principales se encuentra la princesa Floripes que 

es hija del Almirante Baulan (Emperador de imperio moro), el mago Marpín que es uno de 

los mejores magos de la corte “pagana” y que está enamorado de la princesa;  Brulante 

que es uno de los principales capitanes, y Fieragran, hermano de la princesa (Sr. José 

Isabel, información personal). 

El traje de los Moros es de color rojo, algunos son de tela de terciopelo y otros de satén de 

raso, el diseño consiste en una especie de toga en la que la altura de la falda es debajo de 

la rodilla, llevan una capa con aplicaciones en chaquira y lentejuela, y en la cabeza una 

corona dorada. Los cascos y las coronas son hechos a la medida, y tienen un costo 

aproximado de $400, según el tamaño (Sr. José Isabel, información personal). 

La princesa Floripes lleva un vestido largo rojo (Figs. 4 y 5), con una capa del mismo color, 

la acompañan 4 damas que portan un vestido de color blanco y un una especie de mandil 

color rojo. Las damas usan dos vestidos: uno blanco y otro azul. En el caso de las niñas, el 

precio de los vestidos es de $250 cada uno, más 3 pares de tobilleras, y dos pares de 

zapatos: blancos y rojos (Sr. José Isabel, información personal). 
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Fig.4. La princesa Floripes y sus damas (cuadrilla de los niños). 
 Foto de la autora. 

 

 

Fig.5. “Floripes y sus damas” (cuadrilla adulta). 
Foto de la autora. 
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El elenco de los cristianos, está principalmente representado por Carlomagno, Guy de 

Borgoña con sus tropas y Santiago Apóstol, que es el encargado de llevar la palabra divina 

y dar protección al imperio de los azules (Fig.6). A diferencia de los moros, la toga de los 

cristianos es de color azul cielo, llevan mallas blancas y en la cabeza un casco de color 

plateado con plumas.  

 

 

 

Fig.6. Santiago Apóstol, que es el encargado de llevar la palabra divina (cuadrilla de 
los niños). Foto de la autora. 
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Toda la trama es representada durante 3 días, desde las 11 de la mañana hasta las 9:00 ó 

9:30 de la noche, aproximadamente. Dada la extensión de la danza, sólo elegí dos 

momentos: 

1.- “El Encanto” 

Es de las escenas más concurridas por los espectadores, la emoción se basa en el beso 

entre los participantes, queda en la expectativa la duda de ver si será real o improvisado, 

lo cual ya no depende de nadie más, que del representante de Marpín. 

 En la historia el padre de Floripes captura y hace prisioneros a unos cristianos, ante esta 

situación, la princesa decide ayudar a los presos y los va a visitar hasta la torre donde se 

encuentran. Cuando su padre se entera, manda al mago Marpín para que lance un 

encanto y duerma a todos los que se encuentran en la Torre, incluyendo a su hija. La 

finalidad del Almirante Baulan, es aprovechar este lapso de somnolencia para atacar a su 

contrincante, como prueba de su encargo, Marpín tiene que llevarle una prenda de la 

princesa –en la representación, la prenda robada es un cinturón- El encanto se deshace 

cuando el mago besa a la princesa. Ante este fracaso, Marpín quema la torre donde se 

haya Floripes y escapa con la prenda. La quema de la torre se representa con cohetes. 

 

2.- La muerte del emperador moro 

Es una de las penúltimas y más conmovedoras de la danza. En ella, el almirante al ver que 

su imperio ha sido derrotado se niega a bautizarse y prefiere morir a manos de los 

cristianos. En su representación, el protagonista rojo da una vuelta alrededor de toda la 

plaza cívica y va lamentando cada pérdida de su ejército. Cuando cae a manos de los 

cristianos, ellos tienen que llevarlo al lugar donde será ejecutado. Los azules lo amarran de 

la cintura con un lazo y comienzan a jalarlo por el todo el espacio, en su recorrido, el 

personaje del almirante hace lo posible por resistirse (Fig.7).  
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Fig. 7 La captura de Baulan.  Foto de la autora. 
 

Hasta el último momento antes de su muerte, al almirante se le da la oportunidad de 

arrepentirse y formar parte de los cristianos. Después de su muerte, Floripes y su 

hermano acuden al lugar donde yace el cuerpo de padre y lo levantan para darle sepultura 

(Fig.8). 

 

 

Fig. 8 “La muerte del emperador moro”. Foto de la autora. 
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Cuando la danza termina el tercer día, los Moros y Cristianos se acomodan por parejas al 

centro de la explanada, formando una línea horizontal, y cuando la música cambia van 

deshaciendo esta línea para formar un círculo a todo lo ancho del espacio. Dan alrededor 

de tres vueltas, rotando uno por uno, sin perder a su pareja; al término las damas y la 

reina desfilan con una canasta que contiene dulces y los van aventando a los 

espectadores, al terminar la música, los participantes se hincan y los espectadores les 

aplauden, ha sido el último baile. Se hace una nueva formación y se encaminan hacia la 

Iglesia para dar gracias al Patrón por haberlos cuidado durante la danza; en la Iglesia, se 

reza un Padre Nuestro, un Ave María, y un Dios te salve y la banda toca unas cuantas 

piezas. Los apuntadores y coordinadores de la cuadrilla dirigen algunas palabras y se les 

pide a los participantes que se den un abrazo. Al finalizar, la cuadrilla no puede darle la 

espalda al Santo Santiago, así que la salida de la iglesia la realizan danzando hacia atrás, 

hasta salir completamente del recinto (Fig.9). Después de esto, la cuadrilla reanuda su 

formación y se prepara para dar su último recorrido por las calles, dirigiéndose hacia el 

lugar donde será su última cena. 

 

 

Fig. Iglesia de Ayapango. Foto de la autora. 
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La última cuadrilla, que es la de los adultos, comienza su participación el día 25 de julio y 

termina el 27. Es la misma historia, pero algunas escenas son omitidas o van a un ritmo 

más rápido. La fiesta termina la noche del 27 con la quema de un castillo de cohetes, en el 

que se lleva la imagen del santo para que pueda presenciar este espectáculo. 

Uno de los grandes retos a los que se enfrenta esta danza, es el aparente aburrimiento 

que su representación causa, por elementos como su extensión y la falta de algunos 

elementos dramáticos, a veces resulta un poco tediosa de observar, pero por otro lado, 

resulta muy plausible el empeño y la participación que todas las personas ponen para que 

dicha danza siga llevándose a cabo. Los moros y cristianos son también un símbolo de 

identidad entre la mayoría de los habitantes del pueblo, para quienes participan en ella es 

una de los mayores orgullos representar a algún personaje, la emoción trasciende los 

límites de la representación, es como “un llamado” lo que ellos sienten, un llamado y una 

invitación del Santo Santiago. 

En un principio, la idea de este trabajo era enfocarse única y exclusivamente a la danza 

mencionada, pero fue difícil hacer de lado el aspecto religioso y festivo que la tradición 

envuelve, por lo que al final, no es sólo una descripción muy a grandes rasgos de las 

representaciones dancísticas, sino también de la fiesta patronal del municipio de 

Ayapango.  
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EL CRISTO NEGRO DE OTATITLÁN, VER.:  
LA REPRESENTACION SOCIAL DE UN PUEBLO 
MULTICULTURAL 
 
Dolores Palé García1 
 

1. Introducción 

   

n la cuenca baja del río Papaloapan se encuentra el Municipio de Otatitlán, en el 

Estado de Veracruz, una de las poblaciones que le da identidad a la región a 

través de sus prácticas culturales, siendo la celebración del Cristo Negro, la 

manifestación religiosa  más importante de la zona, pues en ella se conjuga la religiosidad, 

la tradición y la cultura, elementos estudiados por la antropología social, la historia y la 

etnografía, aportando datos importantes a los estudios regionales y a los trabajos 

realizados desde la perspectiva de  la Teoría de las Representaciones Sociales, cuyo 

objetivo es, según Abric (1994:13), funcionar “…como un sistema de interpretación de la 

realidad que rige las relaciones de los individuos con su entorno físico y social…”,  siendo 

este objetivo, precisamente, el que se pretende lograr con el análisis de la población 

otatitleca en torno a una Imagen sagrada que permite la interacción multiétnica, en un 

diálogo verbal y corporal no solo con los habitantes del lugar, sino con el mismo entorno 

natural.  

Este estudio surge como una propuesta del proyecto de investigación presentado en la 

Facultad de Antropología de la Universidad Veracruzana, para ser candidata al grado de 

Maestra en Antropología por dicha Universidad, y con el apoyo del CONACYT, para realizar 

las investigaciones de campo y la divulgación del avance de nuestro trabajo académico.   

A través del trabajo etnográfico y las técnicas de la Teoría de la Representación Social se 

pretende analizar las actitudes de los pobladores, sus ideas, opiniones, creencias, su 

                                                             
1 Maestría de Antropología, Facultad de Antropología, Universidad Veracruzana. 
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cosmovisión y su cultura  reflejadas en sus acciones, en torno a la festividad de la Imagen 

del Cristo Negro. En la comunidad de Otatitlán, las R S. de la población, serán captadas con 

la metodología propia de la T R S. en un intenso trabajo de campo, donde la interacción 

con los habitantes sea la base fundamental de esta investigación, pues como explica López 

Beltrán (2006), las representaciones se elaboran a partir de la realidad, son el resultado de 

la dinámica misma de la estructura interna, conflictos e intereses de la sociedad, teniendo 

una percepción práctica de esa realidad como señala López Beltrán: “…reconocer (como 

proceso cognitivo, no como dogma de fe) que el conocimiento, como entidad, no se 

construye a partir de la experiencia sino que son los objetos mismos los que se 

constituyen como tales en virtud de sus representaciones elaboradas socialmente” 

(Íbid.:17). La aplicación de métodos y técnicas usadas en la recopilación  de materiales que 

analizados correctamente, permitirán lograr el objetivo de este trabajo: conocer las 

representaciones sociales de los pobladores de Otatitlán, Ver., en relación a la fiesta del 

Cristo Negro de ese lugar. 

 

2.-  Ubicación geográfica 

 

El Municipio de Otatitlán, Ver., se ubica en la ribera derecha del río Papaloapan (Fig.1), 

limita al norte con el municipio de Cosamaloapan y Tlacojalpan; al este con Tlacojalpan; al 

sur y oeste con el estado de Oaxaca. Sus coordenadas son 18o10’35’’ de latitud norte y 

16o01’46’’ de longitud este. Su superficie es de 53.46 km2. Con una altura de 30 metros 

snm. Está integrado, además de la cabecera del mismo nombre, por 28 rancherías y 

congregaciones como: Calatepec, Jesús Ureta, Zacatixpan y el Zapote.    
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Fig. 1. Ubicación geográfica de Otatitlán, Ver. 
Tomado de INAFED, 2014 

 

 

Cada tres de mayo, llegan hasta este municipio peregrinaciones y visitantes de distintas 

localidades y con distintos fines: para adorar la imagen del Cristo Negro (Fig.2), para 

agradecer por los favores recibidos y la renovación de peticiones, los  que asisten a 

rituales de curación y “limpias”, para aliviar los males físicos y emocionales, por la 

fertilidad del campo, de los animales y de las mujeres, por la lluvia, el agua y el maíz; y los 

turistas interesados en conocer de cerca la magia de la fiesta mítico-religiosa donde se 

entrelazan el simbolismo y la cosmovisión de las distintas etnias locales y regionales, pero 

en la que no intervienen todos los otatitlecos, pues para la mayoría de la población 

mestiza esta es una “fiesta de indios”, donde ellos sólo fungen como anfitriones, con una 

cultura e identidad propia que los hace diferentes a los  grupos étnicos. Córdoba Olivares 

refiere que “…el Otatitleco cuida de no mezclarse mucho con los peregrinos, sobre todo 

con campesinos e indígenas…”  (En Velasco, 1997:373).  

Con esta diferencia étnica entre visitantes y pobladores se pueden visualizar los roles que 

asumen tanto residentes como peregrinos que se fusionan en una misma celebración 

anual, lo que permite percibir que es la religiosidad y la devoción las que unen, en un 
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espacio y una temporalidad de cinco días, a diversos grupos sociales que convergen en la 

celebración del  Señor de Otatitlán, donde dichos residentes comparten el espacio 

sagrado de uno  de los Santuarios más importantes de la región (Fig.3), siendo, por tal 

motivo, la población local de Otatitlán los sujetos de estudio, a través del análisis de la 

Teoría de las Representaciones Sociales, la cuales constituyen un conocimiento práctico, 

basado en la comunicación, la comprensión y el dominio del entorno social, material e 

ideal (Jodelet, 1986), por lo tanto se fundamenta en una visión idealista que revela la 

ideología y la intención del individuo al actuar frente a un fenómeno social. 

 

 

 

Fig.2. El Altar Principal del Señor de Otatitlán. 
Foto de Dolores Pale García. 29 de abril del 2014. 
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Fig. 3. El Santuario de Otatitlán, Ver. 
Foto de Dolores Pale García. 28 de abril del 2014. 

 

 

3.- Contexto histórico 

Otatitlán nombre autóctono que significa “lugar entre otates”, ha sido por tradición un 

pueblo de comerciantes, según datos de Aguirre Beltrán (1992), desde la época 

prehispánica sus habitantes de origen nahuatl comercializaban en el resto de la región 

tanto al oriente como al sudeste del Golfo de México. Se considera que fueron los 

comerciantes pochtecas los que pusieron el nombre de Otatitlán al centro comercial más 

importante de la zona, donde existía, desde entonces, un santuario dedicado al dios 

Yacatecuhtli, deidad protectora de los que se dedicaban al comercio, motivo por el cual, 

cita el mismo autor, Aguirre Beltrán, (Íbid.:159): “En el jeroglífico que del nombre trae el 

Códice Mendocino está representado el lugar por una vara de bambú, en forma de cayado 

invertido. El jeroglífico en realidad representa un otlatopilli, es decir, un báculo o bastón, 

elemento característico de los pochtecas o comerciantes, con un significado mágico, 

relacionado con el dios Quetzalcoatl, quien protegía a los viajeros que lo usaban en sus 
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actividades mercantiles. Aguirre Beltrán (Íbid.:160), Ideológicamente, al ser un lugar de 

mercaderes, Otatitlan significa: “lugar donde se adora al dios de los mercaderes”. 

Yacatecutli, Señor de la Nariz o Señor de la Partida, se representaba con la figura de un ser 

de color negro relacionado con la noche, con rasgos negroides, labios gruesos y rojos, 

dependiendo del labio inferior, un péndulo, sobre su cabeza lleva un fardo de 

mercaderías, simbolizándose materialmente, entre los comerciantes,  en el bastón mágico 

(Fig.4).   

 

 

Fig. 4. Yacatecuhtli, dios de los mercaderes 
Foja 37. Tomado de Códice Fejarvary Meyer, 1901. 

 

 

Al darse la conquista, señala Velasco Toro (1997), el pueblo adquirió el nombre de San 

Andrés Otatitlán, como se le llama actualmente, y dadas las circunstancias religiosas, hubo 

necesidad de suplantar la imagen indígena por una católica. La historia narra, según datos 

de Velasco Toro (Idem.), que el origen del Cristo Negro de Otatitlán (Fig.5), surge en 1595 

cuando  el Rey de España Felipe II mandó hacer tres esculturas en madera oscura de Jesús 

Crucificado  con la misión de traerlas a la Nueva España, las cuales llegaron, en el barco 
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Aria al puerto de Veracruz, el 20 de abril de 1596, para de ahí enviarlas a su destino: una 

de ellas, sería enviada al pueblo de Antequera, hoy ciudad de Oaxaca, lugar al que no 

llegó, pues al sentir difícil el traslado, fue abandonada a la altura del antiguo poblado de 

Puctlancingo, donde fue encontrada por un matrimonio indígena mazateco, a causa de 

una inundación y las epidemias de esa época, el 3 de mayo del  mismo año, subieron al 

Cristo en una balsa y la corriente lo llevo a la parte baja del río Papaloapan, deteniéndose 

a la altura de Otatitlán, donde anteriormente era venerado Yacatecutli, el Dios negro, de 

los pochtecas, como lo refiere Córdoba Olivares “…al inicio de febrero de 1597 los 

habitantes de este lugar lo colocaron bajo un tamarindo y aquí se le empezó a venerar 

realizándose la primera fiesta el 3 de mayo del mismo año” (Córdoba Olivares, 1998:175).  

 

 

Fig.5. El Cristo Negro de Otatitlán. 
Foto de Dolores Pale García. 29 de abril del 2014. 
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Dependiendo del lugar de procedencia, puede clasificarse la variedad étnica de los 

peregrinos que llegan al Santuario del Señor de Otatitlán, según Córdoba Olivares, 

(Op.cit.): Entre los grupos que llegan a pie o a caballo, además de otros medios de 

transporte como bicicletas, autobuses, se puede identificar el origen étnico de los 

peregrinos, como: mestizos e indígenas popolucas, nahuas, zapotecas, mazatecos, 

Chinantecos, mixes, de distintos pueblos del sur de Veracruz, de Chiapas, Oaxaca y 

Tabasco, entre otros pueblos aledaños (Fig.6).  

 

 

Fig. 6. Peregrinación a pie. 
Foto de Dolores Pale García. 29 de abril del 2014. 

 
 

En este evento de religiosidad popular donde conviven una gran variedad de etnias que 

llegan a venerar al Cristo Negro, con la población oriunda de Otatitlán que, como buenos 

anfitriones, como señala (Velasco, 1997), reciben a los peregrinos y visitantes (Fig.7) que 

se concentran durante los cinco días que dura esta festividad, pero con la clara postura 

ideológica de ser ellos los “dueños” del Señor de Otatitlán, quienes comparten la devoción 
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por la Sagrada Imagen, con “los otros” los que vienen a adorarlo al Santuario de “su” 

pueblo, haciendo una clara  disociación de identidades, pero manteniendo al mismo 

tiempo, una cordial convivencia circunstancial permitida por una misma ideología mística. 

“La separatidad se manifiesta como acto social cuando los habitantes de Otatitlán se 

retiran del espacio de la iglesia y se abstienen de participar de la actividad cultural de 

mayo. Los de Otatitlán (nosotros) consideran que esa fecha corresponde a la celebración 

de los peregrinos (de ellos), y acentúan la separación tras la matizada expresión, menciona 

Velasco, en (Vargas, 2005:116): “nosotros tenemos al Señor durante todo del año, ellos 

sólo estos días”.” Esta diferencia etnológica, nos refleja otra parte de las representaciones 

sociales que tienen los otatitlecos con relación a como se ven a sí  mismos y como quieren 

que los vean los demás, a partir de su expresión religiosa y la percepción de un lugar 

sagrado como es el  Santuario del Cristo Negro de su localidad. 

 

 

Fig. 7. Llegada de peregrinos al Santuario de Otatitlán, Ver. 
Foto de Dolores Pale García. 29 de abril del 2014. 
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4. La religiosidad en los santuarios  

 

Los Santuarios son una manifestación de la religiosidad popular donde se refleja y se 

expresa la identidad cultural de un pueblo y la interacción con otras sociedades en ese 

entramado simbólico de las peregrinaciones (Fig.8). Un claro concepto de los santuarios lo 

tenemos en la siguiente cita de  Velasco Toro (1997:14):    

“Los santuarios mexicanos (concreción del tiempo y el espacio) concertan 

manifestaciones devocionales e intereses socioeconómicos, comúnmente 

asociados a identidades fundamentales de carácter local, regional o nacional. En el 

santuario (vinculado generalmente al santo patrón) concurren fenómenos 

simbólicos, sociológicos, históricos, económicos, que inciden en su función 

primordial: la permanente autoevangelización. En intensa dialéctica social, lo 

propio y lo extraño, lo permanente y lo circunstancial, lo vivido y lo concebido, lo 

sagrado y lo profano, se sintetizan en un todo que opera a favor de la religiosidad 

popular.”  

La religiosidad popular es parte de la cultura de un pueblo; dentro de las características 

que señala Shadow (2002), es diferente en el aspecto geográfico y en la temporalidad, es 

dinámica por sus contenido y expresiones; se integra por un conjunto de prácticas, 

creencias devociones y comportamientos que se manifiestan en la fe de los habitantes de 

una comunidad, quienes no buscan la relación directa con Dios para la salvación eterna, 

sino  busca, de forma práctica, los beneficios terrenales de carácter económico, de salud, 

etc. Como lo refiere Shadow:  

“… las expresiones de la religiosidad popular, constituyen una realidad cultural, 

connotada socialmente, cuyas modalidades son variables históricamente en 

conexión con las particularidades culturales, religiosas o no, hegemónicas y con los 

sucesos históricos generales…” (Íbid.:18). 
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Fig. 8. Fotografía: La “rameada” antes de pisar el espacio Sagrado. 
Foto de Dolores Pale García. 28 de abril del 2014. 

 
 

 

Los rasgos distintivos regionales se relacionan con el tipo y carácter de las órdenes que 

evangelizaron la región, de los grupos étnicos establecidos aquí, del tipo de los 

asentamientos (urbanos o rurales) y del desarrollo histórico de las creencias religiosas y 

prácticas económicas, las fuerzas políticas y las tendencias ideológicas de la población 

(Símbolos). Esta creencia en lo divino y en la intervención de un Santo o de seres 

sobrenaturales hace que se estreche la reacción entre lo celestial y lo terrenal.     

Siendo los Santuarios el centro principal de estas manifestaciones religiosas, su estudio se 

hace indispensable para poder entender el entramado de significaciones que los feligreses 

representan en cada una de sus prácticas como lo refiere Shadown (2002:22), en la 

siguiente cita: “… el origen de los santuarios como lugar de culto es fruto de una 

necesidad espiritual de comunicación con la divinidad, que requiere de una señal de la 

providencia que  sirva de garante en la ubicación de los recintos culturales…”. En ellos, las 

prácticas de dicha religiosidad popular muestran rasgos invariables en las peregrinaciones, 

como la permanencia de elementos prehispánicos: como por ejemplo las limpias o las 

rameadas acompañadas de oraciones, las creencias y prácticas de la religion catolica, y las 
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creencias populares, por lo que los rasgos distintivos regionales se relacionan con el tipo y 

carácter de las órdenes que evangelizaron la región, de los grupos étnicos establecidos 

aquí, del tipo de los asentamientos (urbanos o rurales) y del desarrollo histórico de las 

creencias religiosas y prácticas económicas, las fuerzas políticas y las tendencias 

ideológicas de la población, representada a través de los símbolos.    

En este contexto, el estudio de la ritualidad religiosa,  no sólo comunica mensajes de lo 

sobrenatural, sino lo relacionado con todo el sistema en su conjunto: lo económico, lo 

social,  lo lúdico, lo étnico, la identidad cultural, etc. Así mismo, señala Shadow (Op.cit.) 

que dicha comunicación es de carácter hermenéutico ya que constituye un lenguaje   

religioso con diversos significados, en cada una de sus prácticas: en las mandas, en las 

danzas, en sus procesiones, promesas, peregrinaciones, manteniendo así, su relacion 

directa con lo divino; en esta comunicación, los ritos y las ceremonias tienen una finalidad 

pragmática: la salud de la familia y los animales, la fertilidad de las mujeres y la tierra, la 

protección de los peligros, etc. (Fig.9). 

 

 

 

Fig. 9. Peregrinos en oración en el Santuario del Cristo Negro. 
Foto de Dolores Pale García. 2 de mayo del 2014. 
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Otra característica importante de los Santuarios es que se ubican en un espacio concreto, 

junto a una ermita, un árbol, una iglesia, un cementerio. En estos santuarios la religión se 

transmite oralmente. En las ceremonias existentes se le añaden nuevas prácticas con 

nuevas  interpretaciones y significados en cada tiempo y espacio. En estos espacios 

sagrados se manifiesta una incompatibilidad entre religiosidad popular y la religión oficial, 

esta diferencia la explica el mismo Shadow: 

“… la primera es un conunto de supersticiones y de gestos  mágicos derivados del 

paganismo, preservados por las masas ignorantes rurales y  que presenta escasa 

creatividad y una normativización nula. Mientras que la segunda es presentada como  

la religiosidad disciplinada por la norma jurídica y doctrinal, la fe sabia e ilustrada…”  

(Íbid.:18). 

Sin embargo, lo más distintivo de la  religiosidad popular, sigue diciendo el mismo autor, 

es la sobrevivencia de elementos prehispánicos, y la adaptación de creencias y prácticas 

católicas, pero lo más importante, es la existencia de una organización local de las 

creencias populares como  parte de la vida económica y política de una sociedad. Así 

mismo, el autor hace referencia a una serie de características que definen a la religiosidad 

popular o religiones populares, y que aquí se mencionan de manera sintetizada:    

a) Ser diferente: aspecto geográfico, temporalidad, es de carácter dinámico, por su 

cambio de contenido y expresiones. 

b) Está compuesta por: un conjunto de prácticas, creencias, devociones y 

comportamientos, que expresan la fe del pueblo; profesada y elaborada por 

grupos subalternos con fines terrenales. 

c) Surge como una forma consciente de influenciar, impugnar material y 

simbólicamente, las estructuras políticas y económicas. 

d) Los practicantes de la religiosidad popular no buscan a relación directa con las 

divinidades en busca de la salvación eterna, sus fines son pragmáticos y terrenales: 

salud, económicos, etc. 

e)  Contiene creencias en la omnipresencia de lo divino y la intervención permanente 

de seres sobrenaturales entre los vivos, siendo el milagro obrado por un santo o un 
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ser sobrenatural una de las formas principales en las que se concretiza la estrecha 

relación cielo y tierra.  

f) Refuerza la solidaridad étnica de in pueblo, una región o un grupo. 

g) Las actividades religiosas y los símbolos de la religiosidad popular  son ambiguos y 

contradictorios: vinculan o amalgamar varios sectores de clase o grupos étnicos en 

un espacio determinado; contribuyen al reforzamiento de la diferenciación 

económica y son empleadas por determinados grupos o individuos para aumentar 

su influencia, poder o recursos.  

 

5.- La religión como una manifestación cultural 

 

En el análisis de los estudios antropológicos sobre religión, es necesario señalar la 

importancia cultural que muestra el individuo en sus prácticas cotidianas, pues es él quien 

construye su realidad en relación con el grupo social al que pertenece, a través del 

lenguaje verbal y corporal, en ese entramado de significaciones que se dan en las prácticas 

religiosas. En este contexto, el término de cultura ha sido abordado por distintos 

especialistas de la materia, con diversos conceptos, por lo que para este trabajo se ha 

tomado el concepto de Geertz por la aportación precisa que hace al respecto como 

especialista de la antropología cultural:  

“La cultura denota un esquema históricamente transmitido de significaciones 

representadas en símbolos, un sistema de concepciones heredadas y expresadas 

en formas simbólicas por medios con los cuales los hombres comunican, perpetúan 

y desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la vida”  (Geertz, 2000:88). 

Así mismo se ha retomado a dicho autor para analizar detenidamente otros conceptos 

igualmente importantes como: significación, símbolos y  concepción, siendo el concepto 

de significación el que sea filosóficamente más dominante de nuestro tiempo, ya que esta 

significación está representada por símbolos sagrados que, como menciona el autor 

(Íbid.:89): “tienen la función de sintetizar el ethos de un pueblo – el tono, el carácter y la 
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calidad de su vida, su estilo moral y estético – su cosmovisión, el cuadro que ese pueblo se 

forja de cómo son las cosas en la realidad, sus ideas más abarcativas acerca del orden.”      

En este análisis religioso, el autor explica la relación entre la significación y los símbolos 

para entender la realidad y la cosmovisión de un pueblo, así como la influencia religiosa en 

la armonía de las acciones humanas, por ello, es importante entender el concepto de 

religión que nos presenta el autor, en una serie de ideas numeradas que se relacionan 

para dejar claro dicho concepto: 

“una religión es 1) Un sistema de símbolos que obra para 2) establecer vigorosos, 

Penetrantes y duraderos estados anímicos y motivaciones en los hombres 3) 

formulando concepciones de un orden general de existencia y 4) revistiendo estas 

concepciones con una aureola de efectividad tal 5) que los estados anímicos y 

motivaciones parezcan de un realismo único” (Ídem.). 

En esta misma definición le asigna un peso importante a otro concepto fundamental: el 

símbolo, igualmente utilizado de forma generalizada, como por ejemplo, el significado del 

símbolo de la cruz, que puede ser visualizada colgada del cuello, por ejemplo, entre otras 

formas de representación, (Íbid.:90): “Todos éstos son símbolos o por lo menos elementos 

simbólicos porque son formulaciones tangibles de ideas, abstracciones de la experiencia 

fijadas en formas perceptibles, representaciones concretas de ideas, actitudes, de  juicios, 

de anhelos o de creencias.”  

Por lo tanto, los actos culturales como la construcción, aprehensión y utilización de las 

formas simbólicas, nos dice que son hechos sociales y públicos que nos dan información a 

través de los sistemas simbólicos o complejos de símbolos que permiten la comprensión 

subjetiva de los hechos religiosos propia de todos los individuos, a través de esquemas 

culturales. El hombre depende de símbolos y de sistemas de símbolos importantes para su 

desarrollo como ser humano. Al respecto Geertz, afirma que “(El hombre) puede 

adaptarse a cualquier cosa que su imaginación sea capaz de afrontar; pero no puede hacer 

frente al caos… su mayor espanto es el de enfrentarse con lo que no puede explicarse, con 

el “misterio” como se llama popularmente…”(Íbid.:96), por eso se considera que un 

símbolo, es la esencia del pensamiento humano, expresan la atmósfera del mundo y lo 
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modelan, de acuerdo al “significado” de ese símbolo. Siendo entonces los  actos culturales 

representados en la construcción, aprehensión y utilización de las formas simbólicas, los 

que construyen los hechos sociales. Continúa diciendo Geertz, que “la significación- es uno 

de los factores que empujan a los hombres a creer en dioses, demonios, espíritus, 

principios totémicos o en la eficacia espiritual del canibalismo…pero la existencia de 

desconciertos, sufrimientos y  paradojas morales no es la base en que descansan tales 

creencias sino que constituye su más importante campo de aplicación” (Íbid.:105) (Fig.10). 

 

 

Fig. 10. Las peticiones y agradecimientos al Cristo Negro. 
Foto de Dolores Pale García. 3 mayo del 2014. 

 
 

El estudio antropológico de la religión analiza el sistema de significaciones representadas 

en los símbolos, en el sistema que presenta la religión, refiriendo estos sistemas a los 

procesos sociales y psicológicos del individuo. En este contexto  Geertz, (Op.cit.) nos dice 

que, Un hombre religioso está motivado por la religión: cae en estados anímicos: 

reverentes, solemnes o devotos, estados anímicos que provocan los símbolos sagrados: 

entusiasmo, melancolía, autoconfianza, autoconmiseración; por ello el axioma 

fundamental de la “perspectiva religiosa” es en todas partes el mismo: “quien quiera 

saber, debe primero creer”.    
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6. La teoría de las representaciones sociales 

Los estudios sobre Representaciones Sociales se hacen cada vez más indispensables para 

el análisis de las acciones y problemáticas que presenta el ser humano individual y 

colectivamente en todos los ámbitos de la sociedad actual, pues si bien la Teoría de las 

Representaciones Sociales (en adelante TRS) es parte de la psicología, es aplicable desde 

distintas perspectivas disciplinarias como la sociología, la historia, economía, etnología 

(Abric, Op.cit.:11), y, como en este caso, la antropología, donde se realiza el estudio de las 

Representaciones Sociales sobre el Cristo Negro en Otatitlán, Ver. Pretendiendo con esta 

investigación analizar  las actitudes de los pobladores de dicho lugar, sus ideas, opiniones, 

creencias, su cosmovisión y su cultura reflejadas en sus acciones en torno a la festividad 

de la Imagen Sagrada, logrando penetrar en su pensamiento, en su contexto real que nos 

habla, con un lenguaje oral y corporal, de la percepción que tiene el otatitleco de su 

realidad y la actitud que toma frente a este hecho social y religioso, que dictamina su 

conducta y su interacción con su comunidad a través de lo que Abric (Ídem.) denomina: 

“El estudio del pensamiento “ingenuo”, del “sentido común… La identificación de la 

“visión del mundo” que los individuos o grupos llevan en sí y utilizan para actuar o tomar 

posición es reconocida como indispensable para entender la dinámica de las interacciones 

sociales y aclarar los determinantes de las prácticas sociales”. La TRS constituyen un 

conocimiento práctico, basado en la comunicación, comprensión y el dominio del entorno 

social, material e ideal (Jodelet, 1986), por lo tanto se fundamenta en una visión idealista 

que revela la ideología y la intención del individuo al actuar frente a un fenómeno social. 

Siendo, en este caso, la población de Otatitlán, Ver., en torno al Cristo Negro de ese lugar,  

los sujetos de estudio a través del análisis de las Representaciones Sociales. 
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7.  Origen de la T R S  

 

La Teoría de las Representaciones Sociales (TRS), surge en París, Francia en 1961 con los 

estudios del psicoanalista Serge Moscovici, en su tesis: El Psicoanálisis su imagen y su 

público, (1979), el autor muestra una forma distinta de analizar a la sociedad moderna del 

siglo XX, a través de los métodos propios de estos estudios, como es el cuestionario, la 

entrevista y el análisis de la prensa, como medio de comunicación, metodología que le 

permitió conocer el pensamiento, el conocimiento y el sentir de la población parisina con 

relación a la aplicación del psicoanálisis en la sociedad de esa época.    

El concepto de representación social es relativamente nuevo en los estudios de las 

ciencias sociales. Con la combinación de una metodología científica y el sentido común de 

los actores. Según lo expresa Moscovici (1986): la teoría de las representaciones sociales 

trata de explicar la diferencia entre el ideal de un pensamiento conforme a la ciencia y la 

razón y la realidad del pensamiento del mundo social, es decir, de qué manera el 

pensamiento de sentido común, sustentado en teorías y basándose en lo que se percibe, 

capta la información acerca de los descubrimientos, las nociones y los lenguajes  

originados por la ciencia  y transformados en la llamada “ciencia popular" que incide sobre 

la manera de ver el mundo y de actuar de todos quienes pertenecen a una determinada 

sociedad; La R S, por lo tanto, es según, la definición de Abric, (Op.cit.:13): “una visión 

funcional del mundo  que permite al individuo o al grupo conferir sentido a sus conductas, 

y entender la realidad mediante su propio sistema de referencias…”, así mismo, continúa 

diciendo el mismo autor, la representación social es un sistema de predecodificación que 

constituye una guía para la acción.  

La Teoría de las Representaciones Sociales se basa, según datos de la Dra. Dorantes 

(2011),en los primeros estudios del sociólogo francés Emilio Durkheim (1893), sobre 

representaciones colectivas, donde analiza elementos de la conciencia colectiva como las 

creencias y sentimientos de los miembros de una sociedad; tambien se refiere a normas y 

valores de una colectividad dentro de la familia y el Estado. La especialista Dorantes 

(2011:19), afirma que: “las representaciones son definidas como un conjunto de creencias 
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y sentimientos comunes de los miembros de una sociedad y “forman parte de un sistema 

social determinado que tiene vida propia”. Mientras que las representaciones 

individuales, analizan las formas de expresión del individuo representadas colectivamente 

en un pensamiento organizado socialmente,  como continúa diciendo la especialista: “… 

en donde los individuos comprenden un conjunto de características que los hacen 

semejantes al grupo social y cultural al que pertenecen, y se manifiestan a través de la 

actividad de su pensamiento por medio de expresiones del “sentido común”.   

Por ello, las representaciones sociales permiten estudiar tanto a los  fenómenos como a 

los individuos, en el entramado de un conjunto de significados, que basado en el 

pensamiento práctico busca la comunicación de creencias, valores y conocimientos,  y la 

comprensión de las acciones materiales e ideológicas del hombre en su entorno social, por 

lo que es importante ubicar los fenómenos estudiados en un contexto de temporalidad y 

espacialidad, y donde intervienen diversos factores sociales, culturales, económicos, 

religiosos, e históricos analizados bajo los tres ejes de las Representaciones Sociales: el 

conocimiento, la actitud y la representación social, con la información que se obtiene de 

los actores principales, y con la actitud mostrada por los mismos. En la comunidad de 

Otatitlán, las R S. de la población, son captadas con la metodología propia de esta Teoría 

en un intenso trabajo de campo, donde la interacción con los habitantes es la base 

fundamental de esta investigación, pues como explica López Beltrán (2006), las 

representaciones se elaboran a partir de la realidad, son el resultado de la dinámica 

misma de la estructura interna, conflictos e intereses de la sociedad, teniendo una 

percepción práctica de esa realidad, afirma López Beltrán  (2006:17): “…reconocer (como 

proceso cognitivo, no como dogma de fe) que el conocimiento, como entidad, no se 

construye a partir de la experiencia sino que son los objetos mismos los que se 

constituyen como tales en virtud de sus representaciones elaboradas socialmente”. La 

aplicación de métodos y técnicas utilizadas comunmente en las R S, son la vía principal 

que facilita tanto el trabajo teórico como el práctico en la recopilación  de materiales que 

analizados correctamente, permiten lograr el objetivo de este trabajo: conocer las 
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representaciones sociales de los pobladores de Otatitlán, Ver., en relación a la fiesta del 

Cristo Negro de ese lugar. 

 

8.   Metodología 

 

Desde el enfoque cognitivo, se puede afirmar que la TRS constituyen un conocimiento 

práctico, basado en la comunicación, comprensión y el dominio del entorno social, 

material e ideal; Moscovici (1979:18) afirma que: “La representación social es un corpus 

organizado de conocimientos y una de las actividades psíquicas gracias a las cuales los 

hombres hacen inteligible la realidad física y social, se integran en un  grupo o en una 

relación cotidiana de intercambios, liberan los poderes de su imaginación”. Por lo tanto se 

fundamenta en una visión idealista que revela la ideología y la intención del individuo al 

actuar frente a un fenómeno social (Jodelet, 1986), por ello son de vital importancia las 

aportaciones de Serge, Moscovici (Op.cit.) y de Jean-Claude, Abric (Op.cit.), Denisse 

Jodelet (1986), entre otros especialistas, quienes definen el campo de estudio y la 

importancia de la Representación Social en el análisis del individuo y su interacción social, 

desde una corriente teórica interpretativa que constituyan resultados cualitativos y 

cuantitativos que  sustenten la investigación realizada.    

La RS  integra un conjunto de elementos constitutivos de la vida social, Jodelet, (1986; 

475): “significaciones, actitudes, creencias, e incluye funciones gracias a las cuales se hace 

posible la interacción con el mundo y con los demás (incorporación de la novedad, 

orientación de las acciones)”. El conocimiento adquirido a través del sentido común es la 

forma principal de captar las RS. Es una  característica del conocimiento que, según su 

autor (Moscovici, 1979:17):  “habla, así como muestra; comunica, así como expresa, así 

como expresa… produce y determina comportamientos… la representación social es una 

modalidad particular del conocimiento, cuya función es la elaboración de los 

comportamientos y la comunicación entre los individuos”.  Por tal motivo constituye una 

función propia de la realidad y del comportamiento del hombre como ser social, 

estudiadas desde el pensamiento “ingenuo” del sentido común, como lo define Abric: “… 
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La identificación de la {{visión del mundo}} que los individuos o grupos llevan en sí y 

utilizan para actuar o tomar posición es reconocida como indispensable para entender la 

dinámica de las interacciones sociales” Abric (1994:11). 

Considerando que esta posición epistemológica donde es el individuo quien construye, a 

través del lenguaje y sus prácticas culturales, su entorno en ese  entramado de 

significaciones, llevadas a la práctica cotidiana, podemos ubicar el presente trabajo  desde 

la lógica del sentido común como la vía más apropiada para captar las RS, como lo explica 

la Dra. Dorantes (2011:23),  en la siguiente cita: “…se concibe al “pensamiento de sentido 

común” como un conocimiento de segunda mano que construyen los sujetos, que crece 

asimilando los elementos de distinta procedencia dentro de determinados hechos y 

situaciones, pero que carece de los atributos de la ciencia y ofrece mayor libertad y 

creatividad o requiere verificación ni sigue reglas lógicas de inferencia….” En las RS. se 

representan ideas, se basa en lo que se percibe a través del sentido común para entender 

la forma de actuar y de ver las cosas de los individuos en una sociedad, es una forma de 

reinterpretar los fenómenos  desde una perspectiva actual con construcciones mentales   

de cada individuo y que repercute colectivamente. Este tipo de pensamiento permite la 

interpretación  y la construcción de la realidad dirigiendo las conductas y la interacción de 

los individuos. Por lo tanto, continuando diciendo la autora (Idem.), se dice que: “El 

concepto de representaciones sociales surge con la finalidad de indagar cómo se 

conforman los sistemas conceptuales propios del sentido común; así, estudiarlo permitirá 

descubrir cómo las personas representan algo o a alguien y algunas situaciones sociales 

(Moscovici, 1961), y cómo se generan figuras y expresiones socializadas o colectivas que 

formaban parte del bagaje cultural de una sociedad. El sentido común nos permite 

comprender los pensamientos construidos por los sujetos que pertenecen a un grupo 

social (educativo, religioso, político, etcétera).” La  importancia de estos estudios radica 

precisamente en esa interpretación que se puede dar a los hechos desde una perspectiva 

innovadora que otorga la representación social, como lo señala Jodelet (2000), 

mencionando cinco elementos característicos que integran las Representaciones Sociales, 

y en los cuales resume la importancia de esta teoría: Remiten al conocimiento de sentido 
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común, se engendran y comparten socialmente, son sistemas de significaciones, 

imágenes, valores, ideas y creencias, permiten a los actores interpretar y actuar en la 

realidad cotidiana, sirven de guía para las acciones y orientan las relaciones sociales.   

El estudio de las Representaciones sociales puede abordarse desde distintas técnicas y 

métodos de investigación, aunque principalmente hay dos tipos de métodos propuestos 

por Moscovici (1979) y Abric (2001), los interrogativos y los asociativos. Entre los 

primeros, se encuentran la entrevista, el cuestionario, el dibujo y la aproximación 

monográfica ésta última puede incluir: encuestas sociológicas, análisis históricos, 

observación y técnicas psicológicas. Los métodos asociativos incluyen la asociación libre y 

la carta asociativa (Abric, 2001:54). La mayoría de los estudios empíricos sobre 

representaciones sociales en México y en América Latina adoptan una metodología de 

corte cualitativo que pretende acercarse al contenido, más que a las estructuras cognitivas 

de las representaciones sociales, es usual encontrar trabajos que utilizan la historia de 

vida, el estudio de casos o la entrevista en profundida. 

  Las representaciones sociales son catalogadas por Moscovici (1979), como conjuntos 

dinámicos que producen comportamientos relacionados con el medio, son sistemas que 

tienen una lógica y un lenguaje particulares estructurados en valores y conceptos, que 

“…No los consideramos “opiniones sobre” o “imágenes de”, sino “teorías” de las “ciencias 

colectivas”  sui generis, destinadas a interpretar y a construir lo real….” Moscovici, (1979: 

33), por lo tanto, los trabajos  de R S, como el que nos ocupa,  se pueden abordar desde la 

investigación cualitativa como cuantitativa.   

La metodología de las RS requiere jerarquizar elementos que den significación a la 

representación, por ello se considera apropiada para el analisis metodológico de este 

trabajo, la teoría del Núcleo Central, propuesta por Abric (1994:20): “toda representación 

está organizada alrededor de un núcleo central. Constituido por uno o varios elementos 

que dan significación a la representación”. Abric (Íbid.) Esta teoría surge desde 1927, 

utilizada en los estudios de F. Heider, con la propuesta de núcleos unitarios los que 

atribuirán la significación de los hechos esperados. Por este medio, “Es como se constituye 

la representación, la imagen que nos hacemos del otro a partir de un conjunto de 
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informaciones.” El núcleo central o núcleo estructurante, como lo define  Abric (Idem.), 

tiene dos funciones esenciales: la función generadora,  que es el elemento en el cual se 

crea la significación de otros elementos que toman un sentido y un valor, y la función 

organizadora, que es el núcleo central que determina los lazos que unen los elementos de 

la representación, a través también, de las otras técnicas utilizadas por la misma T R S, 

como son cuestionarios, encuestas y entrevistas, etc. 

 

Conclusión 

 

En el trabajo de las representaciones sociales de los pobladores de Otatitlán en torno al 

Cristo Negro, se percibe la riqueza cultural que tiene una sociedad y que se muestra en el 

lenguaje verbal y corporal que se representa en las prácticas religiosas entorno a una  

Imagen Sagrada quien funge como Núcleo Central, y todos los conceptos e ideas que 

surgen en los individuos, asociadas a dicha Imagen, nos hablan de otros elementos, que 

en la RS son llamados periféricos como: religión, santuario, rituales, símbolos,  

peregrinaciones, devoción, fe, festividad, etc., mismos conceptos que en este caso, son 

recabados de la  población otatitleca, y que al mismo tiempo nos proporcionan una 

investigación cualitativa, que al ser analizadas estadísticamente, nos dan como resultado 

una investigación cuantitativa, confirmando el valor científico que tienen los estudios de 

las Representaciones Sociales. 
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EL Q’OCHOCH EN LA COMUNIDAD KAQCHIKEL DE SANTO 
DOMINGO XENACOJ, SACATEPÉQUEZ, GUATEMALA 
¿MITO, CUENTO FOLKLORICO, LEYENDA O PERSONAJE 
HISTÓRICO?  
 

Allan F. Vicente Tomáz1 
Flor de María Bacajol España2 
 
Introducción  

 

l personaje conocido como Q’ochoch3 por la comunidad Kakchikel de Santo 

Domingo Xenacoj; es un sujeto activo en algunos procesos históricos de 

Guatemala, en donde se ven involucrados varios grupos indígenas. Sin embargo, 

al poseer merecidas cualidades fantásticas; es un objeto de estudio que lo tiene más en 

consideración la Antropología que la Historia. Pero que podría dar elementos importantes 

para la reconstrucción histórica de los modelos que rigieron la vida de los pueblos que 

estuvieron al servicio de las fincas de diversos productos.  

A propósito de los procesos históricos que involucraron a los indígenas caben mencionar: 

La Conquista Castellana del territorio guatemalteco4, La Independencia de España, La 

Finca Cafetalera, El Conflicto Armada Interno, entre otros. Pese a que no en todos la 

Historia muestra al indígena como personaje ejecutor de sucesos trascendentales, es 

fundamental estar al tanto que este siempre estuvo allí; desde su postura pasiva o activa, 

pero al fin de cuentas necesario para la concatenación de los acontecimientos.  

                                                             
1
 Investigador auxiliar I del área de Arqueología del Instituto de Investigaciones Históricas, Antropológicas y 

Arqueológicas (IIHAA), de la Escuela de Historia, Universidad de San Carlos de Guatemala. Tesista de la 
Licenciatura en Arqueología por la misma casa de estudios. Ha participado en el Proyecto Arqueológico 
Regional San Bartolo-Xultún, en Flores, Petén. Proyecto de Revitalización del Museo de la Casa de la Cultura  
en Quetzaltenango. Proyecto  Arqueológico Ceibal-Petexbatun en Sayaxché, Petén. 
2 Estudiante de la Licenciatura en Relaciones Internacionales en la Escuela de Ciencia Política de la 
Universidad de San Carlos de Guatemala. Maestra de Nivel Primario y traductora de todas las versiones 
localizadas en esta investigación del Kaqchikel al Español. 
3 Traducción inmediata: Doblador. 
4 Este término más que ser categórico es libre de uso y generador de debate; puesto que usualmente se 
tienen distintas posturas frente a dicho fenómeno.   

E 
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El Q’ochoch tiene un surgimiento no esclarecido, pero toma importancia, se configura y 

consolida, a razón de los acontecimientos de la segunda mitad del siglo XIX, época en que 

el grupo conocido como Liberales realiza cambios notables en las políticas que regulaban 

la economía nacional.   

La descripción general es: un personaje rubio y grande. Que va acompañado de un 

caballo. Agarra individuos a los que mata quebrándoles por la espalda. Algunas personas 

refieren un personaje mitad humano, mitad equino. La parte humana corresponde a 

alguien rubio y grande. Posee fuerza sobrehumana y se dedica a secuestrar gente de la 

que se alimenta o retiene con fines inciertos.   

Varias versiones se localizaron en el municipio de Santo Domingo Xenacoj, Sacatepéquez, 

Ubicado aproximadamente 44 km al occidente de la Ciudad de Guatemala (Fig. 1). 

Destacan las que se reproducen en Kaqchikel, entre las personas mayores de 50 años: 

éstas exhiben detalles de la vida de los actores más próximos a los sucesos, por lo que 

pueden contarlo con lujo de detalles. La segunda categoría consiste en versiones de 

menor elaboración y contadas en español por personas de entre 28 y 49 años, que 

abarcan tres generaciones posteriores de pobladores. Finalmente, hay relatos de carácter 

juvenil e infantil que se cuentan entre las personas menores a 20 años, en donde 

primordialmente se conoce al personaje central como El Tronchador.   

Se trabajó con personas de varias edades, por lo que el rango anteriormente descrito es 

amplio. Se conversó con prominentes ancianos de la comunidad, quienes gustosamente 

abrieron sus puertas. También se elaboraron cuestionarios y encuestas para cubrir grupos 

de estudiantes y maestros: distribuidos en varios establecimientos educativos públicos y 

privados. Gracias a esto se pudo conocer la evolución del problema, así como la visión de 

los actores desde su propia realidad. Los elementos que se olvidan y los que se agregan 

son comprensibles al contrastar diversas versiones. 
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Figura 1. Mapa de Guatemala y Santo Domingo Xenacoj. 
Se anotan los lugares donde se desarrollan los relatos. Diseño: A. Vicente. 

 

 

Versiones primordiales   

 

La mayoría de estas versiones fueron traducidas del Kaqchikel al español con la mayor 

fidelidad posible. Son características las vivencias de los involucrados, quienes describen 

su modo de observar el fenómeno, además de las peculiaridades que no se encuentran en 

las versiones modificadas y las juveniles e infantiles. Estas personas, al estar próximas a los 

acontecimientos, han guardado la memoria de un impacto social de este tipo, más no han 

contado con el éxito total al transmitirlo a las posteriores generaciones: 
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“A esta hora había que cerrar todo (7:00 pm), ya no se podía salir, porque se 

asomaba ese Tronchador. Tronchador se llama en español, ahora en Kakchikel se 

dice Q’ochoch (Fig. 2). Lo tronchaba a uno; no baleaba sino que agarraba y 

quebraba, y así se llevaba a la persona. A caballo andaba y al que encontraba 

doblada, se moría y se lo echaba al caballo, en la parte de adelante… y a la punta. 

El que tronchaba era administrador de la finca del Pilar, era gente, pero tenía la 

desgracia de tener el riego de carne, pero de gente. Por eso iba a tronchar gente a 

varios sitios, iba a San Pedro, San Juan, San Lucas y varios lugares. Don Cristiano se 

llamaba: Era peligroso. En ese tiempo desaparecía gente, nunca los encontraban, 

no se sabía quién se los llevó, pero era el Tronchador que se los llevaba. Cuando 

vendieron la finca, desapareció él también. Era extranjero, pero saber de qué país. 

Recuerdo que como las casas eran de caña miraba así para adentro, entonces las 

gentes tenían en la cocina agua caliente -porque en la cocina dormía uno –. 

Agarraban el cazo de agua caliente y se lo tiraban en la cara” (Don Ricardo Farelo, 

85 años, informante). 

 

 

Figura 2. Reconstrucción hipotética del Q’ochoch. Dibujo: Flor Bacajol. 
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Doña Lucía relata varias anécdotas relacionadas con el Q’ochoch, puesto que su estadía en 

varias fincas y sus efectivas relaciones interpersonales le han provisto de este 

conocimiento, además le llama Don Paco y no Cristiano como en el relato anterior:  

“El Q´ochoc que le dicen es el Tronchador en Castellano, es Don Paco. Y decían la 

gente: ¡hay! ja ma ch´ikilic Ron Paca xu ka´ka, o sea, que ya vino el Q´ochoch, y 

como la gente vivía en una gran pobreza sólo casas de caña había (Fig. 3)  ¡Por eso 

se entraba en las casas el cochino señor! Pero la gente tiene una manera de lo que 

le van a hacer, le ponen una trampa, le ponen lazos a la puerta de caña y lo 

amarran con su cama y ya cuando entra en la casa se menea la cama…- sabían que 

era él- y gritaban: ¡Hay ya va venir, ya va venir!” (Doña Lucía, 79 años, informante). 

 

 

Figura 3. El Q’ochoch acechando una casa de caña.  
Dibujo: Javier Estrada. 
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“Pero mi mamá, le hizo una cosa tremenda, porque nadie le hacía nada y la gente 

solo murmuraba lo que había pasado pero mi abuela decía: ¡Yin si ni enee jun cosa 

chin machi’quilik’  ach´i a tok tu ka´ka´!, ¡yo si le voy hacer algo,  Cuando ese señor 

venga, le voy hacer! Y  cabal se lo hicieron. Lo estuvo cuidando cuándo entrará a su 

casa y cuando llegó a su casa ella lo empezó a regañar y a preguntarle: ¡wa ka mi´ 

xa tin tz´en! ¿ach´que na empe chi re? ¿ach’que ro ma  na en quela Ron Paca?, na  

q’ ach winak,  ka  p’iyin, ja ni en cha’va, ja ni ya a wäj: ¡Hoy si te encontré con las 

manos en la masa!, ¿qué haces por aquí?, ¿qué te importa entrar a mi casa? mejor 

ándate porque solo venís a doblar a la gente, y también eres una persona malvada, 

¡vas a ver ya te va tocar!...  Mientras él sólo contestaba: ¡Señora, señora, señora!  Y 

ella, tenía lista una palangana llena con heces y orina, cuando de repente  se lo tiro 

al señor en la cara, y el Q´ochoch se asustó. Después de lo sucedido  ya casi no 

volvió a pasar y como las demás personas vieron eso, entonces murmuraban: 

ahora nosotros también le vamos a hacer eso para que ya no venga. Y dice que ya 

no mucho se apareció por los alrededores” (Doña Lucía, 79 años, informante). 

“Ese Don Paco, no vivía por aquí , vivía por allá en la Finca del Pilar I, el Q´ochoch a 

veces venia en caballo otras veces a pie, todavía lo vimos nosotros un poquito hace 

unos 65 años, yo tenía como unos siete o seis años, y como hace unos sesenta 

años miramos a una su hija, y la gente decía:  ¡wakami ja ru miäl ri Q´ochoch xu 

ka’ka’¡, ¡ella era la hija de ese malvado señor!, y decían a mí me asusta esa 

muchacha y otros decían: ¡hay no tengan pena, nosotros no tenemos miedo lo 

vamos a sacar de aquí!  Decía mi mamá. Y después contaban que en Sumpango a 

puro palo lo mataron al pobre Q’ochoch, porque andaba por aquí y por allá. Yo 

tenía una cuñada que vivía allá por Chicacotoj y cualquier persona que pasará  por 

allí dice que los mataba y los llevaba en su caballo y solo aparecía de noche, en el 

día no se encuentra y media vez él ya mato a la gente, ya lo va ir a vender, y ya 

ganó su dinero, solo en la noche tiene su negocio” (Doña Lucía, 79 años, 

informante). 
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“Así también decían de un patrón, que vivía en la finca la “Vega” yo por allí molía el 

maíz. Mi papá un día me despertó a la una de  la mañana y me dijo que fuéramos 

al molino y él me iba a acompañar, salimos, cuando de repente vimos al patrón a 

esa hora de la madrugada; mi papá me conto que ese señor también era un 

Q´ochoch (Tronchador) que se llama Don José Luis Juárez; él me decía - bonita te 

pago, ¡qué bonita! ¡Te pago! -Pero… yo le tenía miedo, porque era puro 

Tronchador y lo mata a la gente la finca la Vega quedaba por el departamento de 

Villa Canales, por allí también está la finca “La Concha” y  “El Rosario” (Doña Lucía, 

79 años, informante). 

“Una vez a una amiga llamada Francisca le pasó que dice que vio a Don Gorgonio el 

Administrador de una finca y Don Alfonso el Caporal (Fig. 4), que le saludaban al 

llegar a la finca en su idioma (Kaqchikel), pero ella no les hablaba mucho porque 

decían que esos señores eran Tronchadores,  eran ladinos por eso ella les tenía 

miedo”  (Doña Lucía, 79 años, informante).  

Sobre el porqué se cree que comía carne humana no dice:  

“Había una señora por allá abajo, se llamaba Valeria, dice que él Tronchador le 

regaló un pedazo de carne, ella se lo comió y se hizo gorda la pobre señora y se 

murió, por lo mismo mi mamá nos asustaba y nos decía que la carne que vendían 

era de humano y que por eso no comíamos carne” (Doña Lucía, 79 años, 

informante). 

Don Tomás España coincide que este personaje está relacionado con las fincas. También 

refiere un elemento de protección afín con la identidad de los pobladores en relación a la 

fe cristiana en Santo Domingo de Guzmán; el Santo Patrón de la Comunidad: 
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Figura 4. Patrón de una Finca sobre un bovino.  
Dibujo: Javier Estrada. 

 

“Había uno de esos aquí por la finca del Pilar y ese es la que venía aquí en Xenacoj, 

dice que el hombre ese venía a atalayar aquí en el camino del pilar. Pero ya para 

agarrar a una persona de aquí, se volteaba a verlo y le mira la estrella de Santo 

Domingo en su frente y al ratito ya están los perros; porque Santo domingo tiene 

su perro, ese es el que defendía aquí en Xenacoj. Y entonces el hombre no pudo 

agarrar nada nada de gente. Dice que patojos hombres y mujeres andaban por allá 

bajo, pero nadie lo agarro, no tiene valor de agarrarlo y eso fue lo que dijo ante 

mí”.  

“Mi abuelita me mandó a Guatemala, no sé en dónde sólo me dijo anda en tal 

parte; diciendo - dobladores, dobladores, dobladores -  le dicen a la tuza así por 

paquetes; eso ofrecí en una tienda y allí estaba el hombre, un gran hombre, es un 

extranjero, era un gringo y luego así  me quedo viendo…”  

― ¿Usted es de Xenacoj? - me dijo 
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― ¿Y dónde me ha visto que soy de Xenacoj?- le pregunté 

― Por la frente - me dijo 

“Entonces allí le dijo a la señora: Si esta su esposo llámelo. Pero su  esposo sabía 

hablar en inglés pero yo no, que iba a saber si apenas habla yo el español mucho 

menos el inglés. Y le dijo a su mujer - así que este patojo es de Xenacoj -,  y sólo 

eso dijo y allí platicaron. Y allí después; - bueno que te vaya bien pues - y así saber 

que le dijo, y sólo oí fue “chuchos” eso fue lo que yo oí, y entonces dije - ¿por qué 

dijo eso?- , Y entonces dijo la señora: es que dicen que allí en Xenacoj toda la gente 

son brujos y el perro de esa estatua los limpia a esa gente y en verdad así es 

porque  a mí ya me paso…” 

“La señora me dijo hay venís otro día te voy a contar. Y llegué otro día y me contó 

que ese hombre entra en el patio porque no había pared, las casas son de caña y 

los cercos son de caña, la señora me conto; que así es allá en el pueblo, es todo 

abierto, todo los sitios, y por allí espera el hombre y cuando los quiere agarrar, dice 

que se vienen los perros encima del hombre dice, es que ese hombre caza así me 

dijo la señora. No entra directamente en la casa pero en los sitios si, el robaba a la 

gente los  agarraba los mata y los vende, para eso los quería. Pero a los  de Xenacoj 

no los atrapó solo a los de otros lados, a los de San Juan,  decía el que allí es fácil, 

pero de aquí nadie, pero si trataba de agarrar a la gente. Y por eso decían y toda la 

gente decía: Yo a un gringo le tengo miedo” (Don Tomás España Zapote, 87 años, 

informante). 

Doña Jesús Chojoj aclara la razón del nombre del personaje en Kaqchikel:  

“El Q’ochoch según decían porque agarraba gente para ir a vender. Lo agarraba a  

la gente por detrás, por esa razón  le dicen Q´ochoch, na ru Q´och (porque  te 

dobla), quiere decir que te pone sus rodillas por atrás en la espalda y te dobla por 

eso a ese le dicen Q´ochoch”. 

“Según mi papá, me contó que  una vez él ayudó a una santiaguera, sacándola allí 

por Severino (lugar ubicado a 3 km del núcleo del pueblo), hasta el fondo, o más 
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lejos, por allí había una gran piedra y precisamente allí la tenía amarrada el 

Q´ochoch”. 

Continúa con el relato de lo acontecido a su padre:  

“Mi papá tuvo padrastro, que no dejaba que mi papá almorzara o desayunara en 

su casa, más bien lo mandaba al monte en Severino, dice que  allí  a cada rato 

gritaba la gente: - y… allí esta, allí, allí va el Q´ochoch” -decían. Mi papá como la 

edad de 10 años tenía y a él sólo le daba miedo, dice que un poquito trabajaba y ya 

miraba para atrás. Y los señores que andaban por allí  lo corrían”.   

“Antes no había camioneta,  mi papá  salía  con su abuelo dice que iban a las costas 

a vender, a pie se iban. Dice que los señores de antes  empezaban a tomar (ingerir 

bebidas alcohólicas),  allá por Chuya’ se quedaban  tirados por la orilla de esos  

cercos,  allí se quedaban durmiendo esos señores. Pero el Q´ochoch tiene un 

caballo especialmente para eso, el caballo los huele y ya sabía  dónde hay gente,  y 

le avisaba a su dueño, luego se regresaba y se llevaba a la gente, como estaban 

bolos se los llevaba y no podían hacer nada.  Pero mi papá  los arrastraba más para 

adentro y ya no los llevaba el Tronchador. No solo aquí existía el Q´ochoch, 

también en las fincas Del Rosario haya por Barberena, así decía mi hermana, me fui 

a trabajar con ella por allí, en los diferentes pueblos” (Doña Jesús Chojoj, 60 años, 

informante). 

Doña Luisa España cuenta que ella y su mamá eran comerciantes. Vendían cosas del 

pueblo; como huevos de gallina criolla, servilletas típicas, gorros  típicos para bebé, e iban 

a la capital vendiendo estos artículos; ellos pasaban de casa en casa tocando y ofreciendo. 

Sucede que un día un compañero de ventas de su mamá iba por un barrio de la capital 

ofreciendo huevos, cuando viene un señor y le dice: 

― Pasá adelante Juan, quiero unos huevos  

Juan entró a la casa del señor que lo invitó a pasar. Fueron pasando un cuarto, 

otro, otro y otro cuarto. Cuando Juan se empezó a fijar que dentro de la casa del 

señor habían ganchos de carne colgados,  y pensó que el señor era carnicero. El 

seguía caminando y empezó a observar la carne y se fijó que ese tipo de carne no 
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era de algún animal, no era carne de vaca, sino era carne de humano. Entonces el 

señor iba caminando, él seguía caminando hasta el fondo, recto,  mientras que 

Juan al ver todo eso reaccionó y se espantó, se asustó y salió corriendo de la casa. 

Salió asustado. A él se le había quedado la ruta, había recordado la ruta en la que 

él se había metido, salió huyendo de esa casa y se volvió a encontrar con la madre 

de doña Luisa y le contó lo sucedido (Doña Luisa España Zapote, 60 años, 

informante). 

 

Versiones modificadas 

 

Poseen algunas variaciones respecto de las primordiales. Es curioso notar que éstas tienen 

un menor grado de elaboración.  

Recientemente se ha calificado a un personaje de la comunidad que posee una finca, 

como Tronchador:  

“A mi papá le contó un señor, el señor todavía vive, tiene caballo el señor. Traía su 

monte el caballo. Y el Don Tereso lo quiere agarrar como a las siete de la noche, 

temprano todavía. Él anda en su carrito, y lo está esperando allí, el viene del 

monte, entonces el señor lo reconoció que era él. Entonces le gritó: 

― ¿Qué pasó don Tereso, qué te está pasando, porqué no me conocés si yo te 

conozco? - Paró el señor y sacó su machete y le enseñó el machete. 

Paró el carrito y salió don Tereso, le dijo: 

  ― Disculpá si es usted, yo no sabía que es usted que viene por aquí.  

― ¿Qué te está pasando, yo soy de aquí, que te está pasando, me querés matar? 

(Esteban Chocoyo, 46 años, informante). 

 Otra persona anota:  

“Entre la década de 1960 en nuestro municipio se escuchaba que había un 

Tronchador, acaparaba a sus víctimas en el extravío que va al caserío del Pilar Uno, 

San Juan, Sacatepéquez. Cuentan que desmembraba a sus víctimas y vendía sus 
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órganos al extranjero. Camina a la orilla del pueblo. Después de las seis de la tarde 

ninguna persona es vista en el pueblo” (Saturnino Boj, 42 años, Informante). 

Alguien más describe a este personaje como:  

“Persona gorda, grande, alto, y que siempre anda con un costal, sale de noche, 

aparece en lugares solitarios (Fig. 5). Se dice que esta persona hace algunos años 

aparecía por la noche y atrapaba niños, jóvenes e incluso a algunos adultos, los 

quebraba en dos, y los metía en su costal para llevarlos a su guarida. Hubo un 

tiempo donde los niños después de las siete de la noche ya no los dejaban salir 

porque les decían que se los podía llevar el Q’ochoch, al niño le daba fobia y ya no 

salía” (Reina Leticia Chile, 34 años Informante). 

Un informante especifica:  

“Es una persona de gran estatura, un gringo vestido de negro, con vehículo, que se 

lleva a las personas y las vende” (Enrique Aquino, 36 años, informante). 

 

 

Figura 5. El Tronchador de acuerdo a los niños de la Escuela Oficial Urbana Mixta, en el 
desfile de feria de Santo Domingo Xenacoj, en el mes de agosto. Fotografía: A. Vicente. 
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Los informantes anteriores coinciden en que alrededor de las 6 y 7 de la tarde-noche, es 

peligroso andar en la calle, que las personas se encierran en sus moradas para evitar ser 

víctimas del Tronchador. Por las edades de quienes lo transmiten, se sugiere que este 

personaje estuvo activo incluso hasta la segunda mitad del siglo pasado. Ya que los 

avistamientos recientes en el municipio son escasos, casi nulos. 

Sin embargo, es probable que a raíz de esta investigación se hayan vuelto a reproducir 

estos relatos entre individuos de distintas edades y de varias localidades del municipio, ya 

que semanas después de las entrevistas, se propagó la noticia de la presencia del 

Tronchador con su figura zooantropomorfa en algunos sectores periféricos del municipio. 

 

Versiones juveniles e infantiles 

 

Conocido como El Tronchador o el Centauro, es rara vez identificado como el Q’ochoch. En 

estos relatos se agregan elementos mágicos que no se tenían contemplados en las 

primeras versiones.  

Un relato de transmisión oral tiende a mostrar variantes mínimas o profundas con el paso 

del tiempo. La noción de un cambio relativo al tiempo y el espacio, o bien un cambio 

radical en las formas de pensamiento, puede estar afectado por la transmisión errónea o 

cabal del contenido del mismo. Aunque ciertamente, en esta problemática, la distinción 

primera; es una falta de comunicación en Kaqchikel y enseñanza del idioma, ya que se 

llega a un punto donde el individuo carece de este conocimiento y no le es posible 

articular un sistema de creencias condenado al pasado. Por tal motivo, se anota un listado 

de los relatos más representativos encontrados en la comunidad estudiantil:  

“El Tronchador es medio animal y medio humano, en Xenacoj se llevaba a las 

personas decepcionadas, emborrachadas, porque el Tronchador come carne, 

vacas, pollos, caballos” 

“Dicen que por el Pajoc siempre anda un señor muy alto y esa persona se llevaba a 

las demás personas y se dice que en el pueblo de Santo Domingo Xenacoj ya se 

apareció”. 
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“El Tronchador es uno que parece centauro ya que la mitad es caballo y la otra 

mitad es humano. Dice que corre mucho y quiebra a las personas por la mitad y se 

las come y lleva un hierro con el que matan a las vacas, pero él lo utiliza para 

agarrar a la persona”. 

“Según lo que me contó mi mamita es que por las noches y por estas horas desde 

las 10  hasta las 2 de la mañana se aparece el Tronchador a quebrar a la gente y se 

los lleva, en alguna ocasión se las come. Por esa razón nosotros las mujeres no 

debemos estar ya tarde en la calle”. 

 

Variantes en Guatemala 

 

De acuerdo a las escasas investigaciones relacionadas con el mito del Q’ochoch, se ha 

localizado su presencia en parte de las comunidades de habla K’ekchi’, principalmente en 

Alta Verapaz (Fig. 1) donde se conoce como K’ek.5 

“Cuando estuvieron  los alemanes ellos hicieron experimentos de cruce de seres, 

de especies para generar un tipo de ser, entonces según ellos el K’ek es el producto 

de un cruce entre humano y bovino… cuida en los potreros, su labor es cuidar la 

vaca en los potreros donde hay ganados y vive en la casa del patrón o del finquero, 

y lo cuida y le da de comer, su característica es que come bastante” (José Serech, 

comunicación personal en 2012). 

Carlos R. Cabarrús (1974) se refiere a este personaje como “un aliado de los 

terratenientes” que tomó auge en la región con la llegada de alemanes que coincidieron 

con el cultivo masivo de café. Se dice que: 

“el negro es el animal que asusta (…) no te mata si no tenés pecados, si cogiste 

algo mejor te vas por causa de él (…) Tal vez ya robaste: no vas a sentir cuando te 

lleve. ¡Ay Dios! Te mete en su bolsa; se estira y se encoge. Llega como ganado, 

como perro, también como caballo y como hombre grande. (…) Su verdadera 

                                                             
5 Traducción inmediata: Negro, aunque puede ser traducido como Espanto. Por las características responde 
al Tronchador conocido en español. 
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persona es un hombre grande, negro, negro brilloso su cuerpo…” (Cabarrús 1974: 

16-17). 

El K’ek también es conocido entre las comunidades hablantes de Mam, primordialmente 

en Huehuetenango, con leve diferencia en la pronunciación. Allí se conoce como Q’eq’’: 

“En aquel tiempo de los antepasados, existía un animal llamado Q’eq’’ que andaba 

siempre a caballo y con una lanza de punta fina. El Q’eq’’ era un señor muy güero y  

solo se alimentaba de la carne del ser humano. Pasó mucho tiempo en que el 

Q’eq’’ se apoderaba de las personas, y había mucho miedo, principalmente cuando 

se iban de viaje, por ejemplo a las fincas, ya que en aquel entonces no había 

carretera. De todas maneras iban a pie y tardaban muchos días para poder llegar a 

la finca” (Ortiz 1996:18).  

El Q’eq’’ mataba a los viajeros. Llegaba con su caballo a media noche. Agarraba un tizón 

de fuego de la fogata y quemaba las plantas de los pies de las personas que estaban 

profundamente dormidas. Seguidamente agarraba uno por uno y los embrocaba sobre su 

lanza, el arma atravesaba el corazón y salía por la espalda. Al terminar la faena regresaba 

a casa con el producto de su labor (Íbid.:19). 

Para el área Kaqchikel se localizan relatos en cuatro lugares de referencia, aunque se tiene 

conocimiento de la vigencia del mito en otros municipios, pero lamentablemente esas 

versiones podrán ser incluidas en trabajos posteriores. 

Cabarrús (1998:13) realizó investigación en Tecpán Guatemala donde encontró vigente 

este relato. Además expresa que es una parte activa de la identidad del habitante, puesto 

que se encuentran señales de conflicto entre grupos indígenas y ladinos.    

“El Q’eq se llama en Tecpán, es un cruce entre caballo y humano;  ese es el 

Tronchador. Antes se oía bastante del Tronchador o los Tronchadores,  porque a 

veces no viene uno solo sino bastantes; vienen de Antigua y van a Tecpán a 

llevarse a los hombres, los llevaban para allá, y dicen que usaban las tripas, no sé 

para qué, pero se los llevaban a los patrones allá a la Antigua. Agarraba a los 

hombres: Los quebraba, los subía sobre su caballo y se iba. Entonces la gente vio 

que los hombres estaban disminuyendo en número, pues dijeron: 
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― Tenemos que hacer algo, tenemos que levantarnos. 

Entonces se escogieron diez hombres valientes que se presentaron ante el 

Tronchador (Otros lo llaman La Mula Sin Cabeza, por eso digo: Es una combinación 

entre humano y hombre) en las calles de Tecpán. Esos diez hombres valientes de 

Tecpán los esperaron, hicieron distintas técnicas para atraparlos. Lo primero que 

hicieron fue hacer unas bolas de plomo y con eso le pegaban en la cabeza. Luego 

para atraparlo o para encontrarlo fingían estar borrachos, entonces se hacían 

como bolos tirados, tambaleando en las calles y allí lo agarraban. Así fueron 

dominándolo” (José Serech, comunicación personal, 2012). 

La Mula sin Cabeza  “es una mula pero sin cabeza, tiene ojos tiene boca pero en el pecho, 

por así decirlo y hace los mismo que el Q’eq” (José Serech, comunicación personal, 2012). 

Una de las versiones del Tronchador que se conoce en San Lucas Sacatepéquez se 

transmite en idioma español, y dicta de la siguiente manera:  

“Alrededor de la primera mitad del siglo XX, trabajadores de San Juan y San Pedro 

Sacatepéquez tenían que dirigirse a Villa Nueva y lugares cercanos a este. Para ello, 

atravesaban San Lucas Sacatepéquez en lo que actualmente se conoce como la 4ta 

avenida, luego se internaban en las montañas siguiendo veredas para llegar al 

destino. La distancia a pie constaba de unos 25 km, por lo que los trabajadores no 

regresaban a diario a casa sino que se ausentaban por una semana o más, por esta 

razón; las esposas de algunos iban a dejarles comida  cuando podían. Sin embargo, 

muchas mujeres nunca regresaban a sus hogares o no llegaban a su destino”. 

“En la ruta existía un lugar llamado La Bodega, la cual era habitada por un alemán, 

su esposa y un guardián; conocido por su mal genio y porque exportaba comida 

enlatada a su país. Pero cuando sucedió la Segunda Guerra Mundial entre 1939 y 

1945; el alemán y su esposa regresaron a su país, posiblemente en 1944. 

Inmediatamente, la gente que ya sospechaba de ese lugar se dirigió hacia él, y 

lograron entrar al dar muerte al guardián. Cuando ingresaron encontraron 

evidencia de la suposición, pues había güipiles, caites, cabelleras humanas y otros 

artefactos por todo el lugar. La conclusión fue que el alemán exportaba carne 
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humana enlatada a su país” (Recogido en el 2012 por Alex Posadas con el cronista 

de San Lucas, Sacatepéquez). 

 En Sumpango Sacatepéquez debido a la falta de comunicación en idioma Kaqchikel, el 

relato se transmite en español y es conocido como El Tronchador.  

“En época pasada desaparecían personas en los caminos, en las montañas, en los 

pueblos y en las aldeas, se decía que El Tronchador estaba presente de día o en las 

tardes; en los caminos solitarios, es por eso que la gente recomendaba no andar 

solo porque se lo podía llevar El Tronchador, ni acompañarse de niños porque El 

Tronchador se los puede llevar. La gente dice que es el dueño de una finca, o el 

guardián de un finquero, otros decían que era un maleante. Este personaje les 

quebraba la espalda a las personas que secuestraba y las metía en una maleta o en 

un costal. Al llegar a su guarida destazaba los cuerpos de sus víctimas, asaba las 

partes humanas y luego las dejaba secar para después hacer un polvo que 

envasaba y vendía al extranjero para condimentar la comida de la gente” (Ana 

Victoria Chiquitó Felipe, 29 años, Informante). 

 

Sobre la problemática del Q’ochoch 

 

Al leer los relatos que aquí se tratan, podría considerarse que se hace mención de una 

leyenda. Sin embargo, los elementos más significativos de una leyenda transmitida 

oralmente son: un margen del 50% de verdad y 50% de mentira, ya que es un 

acontecimiento que no puede comprobarse a cabalidad, porque de ser así, dejaría de ser 

una leyenda. Este también ofrece la posibilidad de ubicarlos temporal y espacialmente, 

puesto que es la reminiscencia de un acontecimiento pasado que se refleja en la 

actualidad mediante manifestaciones del mismo, aunque bien, no se poseen pruebas 

concretas; más que el testimonio de los receptores.  

Entre otras cosas, el cuento folklórico se caracteriza por: proyectarse mediante la 

adaptación de elementos materiales o inmateriales, así como darle vida a actores reales 

como fantásticos. Esto quiere decir que el cuento de esta clase, presenta escenarios con 
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sujetos que podrían ser: animales, plantas, espíritus, humanos, etc., no hay límites para 

ello. Usualmente posee normas morales que son vigentes de acuerdo al contexto donde 

se transmita y la aceptación que se tenga.  

Por su parte, la definición clásica del mito; se caracteriza, entre otras cosas, porque los 

hechos acontecen en un tiempo-espacio subjetivo, además de tratar de explicar el origen 

del hombre mediante sucesos fantásticos.  

En cambio, Levi-Strauss6 interpreta que el mito es un medio de comunicación activo. 

Puede integrarse incluso a las actividades cotidianas y explicar sucesos de variada índole; 

sin procesos científicos aparentes. También posee elementos figuradamente irreales o 

fantásticos. 

La cualidad del hombre actual para crear mitos de sus actividades diarias: el trabajo, el 

deporte, las relaciones sexo genitales, etc., y de su percepción del mundo: el clima, los 

sismos, entre otros; sugiere, por ilusorio que parezca; vínculos con la espiritualidad y la 

magia que se mantienen vivos, aunque se predique lo contrario. Al respecto de la creación 

de mitos, J. Campbell (1972:15-16) en un estudio desde la perspectiva del psicoanálisis, 

refiere que el inconsciente manda a la mente un serie de códigos sobre seres extraños, 

miedos, e imágenes engañosas; encerradas en el mundo consciente. Por lo que es posible 

localizar el proceso de creación del mito tanto en sueños como a la luz del día, puesto que 

existen fuerzas psicológicas reprimidas que no se han integrado a la vida cotidiana. 

Por un relato oral de carácter histórico se entiende; que la memoria colectiva describe 

acontecimientos del pasado en relación a uno o varios individuos, de la manera más 

objetiva posible. Entonces, al tratar el tema del Q’ochoch, ¿se habla de una leyenda, 

cuento folklórico, mito o relato oral de carácter histórico?  

Si bien, las versiones de los adultos mayores, quienes estuvieron próximos a los sucesos, 

dan fe de la permanencia histórica del sujeto, con todo una serie de lugares y 

acontecimientos históricos que no pueden negarse, entiéndase: el papel del indígena en la 

finca. No se puede identificar a un solo personaje, sino a varios, que son parte de un 

                                                             
6 Ver los volúmenes de su colección Mitológicas (1964-1971), varias ediciones. 
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conflicto que tiene como arma principal el temor que los indígenas interpretan en este 

relato y lo generalizan en una clase dominante. En este particular, también podría 

hablarse del mito como medio de explicación no científica, ya que se menciona, por 

ejemplo, que en Alta Verapaz se efectuaron experimentos por Alemanes que cruzaron 

seres y el resultado fue el K’ek; para entender de dónde surge este individuo. Incluso, las 

atribuciones como; fuerza sobrehumana para doblar por la espalda a una persona, es un 

sistema para explicar por qué este personaje puede matar tan fácilmente a sus víctimas.   

Ahora bien, la probabilidad de que este personaje se presente en la actualidad como en el 

pasado, hace alusión a una leyenda, puesto que un cuento no se desarrolla en la 

actualidad. Incluso, la incredulidad con la que se presenta el testimonio de las versiones 

modificadas, a diferencia del personaje activo de las versiones primordiales, expresan la 

suerte del relato en el tiempo y su variación. Se resume su característica de cuento 

folklorico; cuando se asimila que el manejo de la información y su traslado a las 

posteriores generaciones han aplicado una enseñanza moral para los niños y jóvenes. A 

quienes se les advierte, sobre no salir a la calle a determinada hora, o como lo diría una 

niña “Por esa razón nosotros las mujeres no debemos estar ya tarde en la calle”.     

Se ve entonces, imposibilitado el encasillamiento del objeto de estudio en categorías 

dadas,  debido a sus múltiples características; tanto de cuento folklórico, leyenda, mito o 

relato histórico. En esto se percibe la riqueza resultante de una serie de dinámicas 

sociales, que hoy puede contribuir a distintas áreas de estudio con objetivos diversos.   

 

El Q’ochoch y su relación con la Historia 

 

Es evidente que el Q’ochoch es un personaje histórico que está en el contenido de un 

relato que se ha interpretado de varias formas. Un personaje controversial al que se le 

han atribuido características como: fuerza sobrehumana, representaciones 

zooantropomorfas, maldad excesiva, etc. Por lo que es complicado supeditarlo al servicio 

de alguna ciencia como objeto de estudio, entiéndase; la Historia, Antropología, Sociología 
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y Arqueología (principalmente en los estudios de Arqueología Industrial). De manera que 

sería útil estar al tanto de su existencia y usarlo de apoyo dependiendo el caso de estudio.  

Con los relatos anteriormente citados es posible ubicar al personaje temporal y 

espacialmente. Ya que se refieren conflictos entre la imagen de la Finca y sus obreros.  

La problemática de las Fincas ha sido estudiada por varios investigadores con distintos 

enfoques y objetivos concretos. De modo que no se profundizará en este punto, puesto 

que no es un artículo que se especialice en el tema.  Sólo se citarán algunos ejemplos. 

Se considera que el proceso de formación y consolidación del relato se halla inmerso en 

los acontecimientos de tenencia y aprovechamiento de la tierra con un sistema 

económico que aprueba la explotación de los trabajadores. Lo anterior no se refiere a la 

explotación de los recursos naturales y humanos en la época prehispánica, puesto que una 

de las principales características es que este ente de maldad es un gringo, extranjero o 

ladino, sea, el individuo que es diferente al grupo, y sobre todo que no habla su idioma. Se 

trata más bien del campesinado y su paso por distintos periodos históricos a partir del 

arribo de personajes del viejo continente; hacia la dominación colonial, las dictaduras 

liberales, y su presencia en el capitalismo (Arana, 2010:58). 

Las mayorías indígenas estarían al servicio de sus nuevos amos después de la conquista, ya 

que no se puede descartar que la época prehispánica haya sido un tiempo de luchas entre 

los grupos de poder y el pueblo. Sin embargo, sería un suceso que sin duda marcaría las 

formas de vida a causa de la irrupción abrupta de la producción cultural: Un nuevo 

modelo se estructuró  y tuvo que ser adoptado por los conquistados, el cual consistió en 

los pueblos de indios: reducidos y distribuidos según las políticas de la época (Martínez 

2011:30-32). En 1538 se le enviaron instrucciones de España a Francisco Marroquín, 

Obispo de Guatemala; “para que agrupara a los indígenas en poblados, en donde se les 

pudiera controlar políticamente, y sometérseles mejor a tributaciones y al trabajo forzado” 

(Konetzke 1953, V.I.:183 en Castellanos, 1985:44).  

Incluso, el principal tesoro de la conquista fue la tierra acaparada para la producción de 

cochinilla, crianza de ganado, plantaciones de azúcar, entre otras cosas. Esta tenencia 
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desplazó a los campesinos quienes no siempre contaban con buenas tierras para el cultivo 

(Íbid.:49). 

Los aspectos en suma, condicionaron el desarrollo del indígena y se mantuvo a la 

expectativa de mejorar su calidad de vida durante la Colonia y los siglos posteriores. Con 

razón, Estrada anota (2006:158), que el K’ek de los hablantes K’ekchi’ ha sido interpretado 

como los capataces de ascendencia africana que permanecían en las fincas coloniales. 

Consecuentemente es asociado con la represión y explotación.        

El trabajo del indígena en fincas de distintos productos es una constante que devela la 

Historia. Sin embargo, es probable que los encuentros con El Q’ochoch se incrementen en 

la época del cultivo masivo de café (Cabarrús, 1974:16). “En la segunda mitad del siglo XIX 

el café se convirtió en el principal producto de exportación de Guatemala y en la base de la 

economía nacional” (Tischler, 1998:28). La fuerza de trabajo agrícola (indígenas y 

mestizos), se vio involucrada en gran medida en el sistema productivo. Para lograr que, a 

fines del mismo siglo, el café se convirtiera en el producto por excelencia acaparando casi 

la totalidad de las exportaciones (Ídem.). 

En 1871, con la toma del poder por los Liberales; el proceso tradicional de tenencia de la 

tierra sería sustituido por la acumulación privada del suelo, este sistema comprendió el 

despojó de la propiedad comunal y las tierras del clero (Torres Rivas en Tischler, 1998:31). 

La política liberal comprendía que el desarrollo del país radicaba en la eliminación de 

obstáculos como: la herencia colonial y el régimen clerical-conservador ligado a la 

potestad de la iglesia. También consideraba al indígena como “una raza inferior y la causa 

del atraso de los pueblos” (Wagner, 1996:69). Con el arrebato de las tierras comunales y el 

desprecio por el indígena, resultaría el campesino jornalero, aparcero y precarista, donde 

el que tenía tierras y es despojado de ellas; muchas veces sería condenado al trabajo 

forzado en fincas de café (Arana, Op.cit.:61-62). “El Reglamento de Jornaleros” estipuló la 

obligación de trabajadores y patronos, aunque estos últimos abusaban del trabajador, 

reteniéndolo a través del endeudamiento permanente o bien mediante el peonaje por 

deuda (Íbid.:67-68).  
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Los habitantes de las comunidades indígenas del Altiplano se vieron obligados a trabajar 

en las fincas durante las épocas de siembra y cosecha; debido al sistema de peonaje y el 

sistema político imperante. En 1880 el desplazamiento aproximado de personas ascendía 

a los 70 mil. Posteriormente, con el auge económico a través de la finca cafetalera y los 

años posteriores, hay un incremento del flujo de individuos. En 1921 los grandes 

latifundios tenían retenidas aproximadamente medio millón de personas, el 25% de la 

población total. 250,000 eran permanentes en las fincas cafetaleras, mientras que el resto 

era distribuido en haciendas ganaderas, en fincas de cereales, sistemas azucareros, entre 

otros (González Davison, 1987:65 en Tischler, Op.cit.:37-39). 

“La memoria colectiva campesina, se ve seriamente afectada por los factores de 

sumisión, exclusión, explotación y marginación, que en su conjunto, configuran el 

proceso de formación del mismo campesinado. La memoria colectiva en 

consecuencia, camina ligada a la sumisión y la resistencia” (Arana, Op.cit.:68). 

 

Las constantes del relato 

 

Los apuntes históricos señalan a grandes rasgos, la posibilidad de que la configuración del 

personaje central del relato, la elaboración de la trama y sus atribuciones; fuese realizada 

durante la estancia del indígena en las fincas, a la suerte de dos grupos que se oponen: los 

representantes de la finca y los trabajadores. 

Por su parte, los relatos proveen tres elementos fundamentales que entran en el 

escenario indígena a partir del ingreso de grupos foráneos de Europa (Tabla 1):  

El Extranjero u hombre con diferencias físicas es expresamente evidente. Esta variable 

considera a los extranjeros; sean de origen africano, español, inglés o alemán; como uno 

solo, incluso los llamados ladinos forman parte del todo. La identidad del otro, a juicio del 

indígena, se ve inclinada de manera generalizada al robo, violación, asesinato y todo 

indicador perjudicial. No existe un solo sujeto maligno por naturaleza, lo son todos. El 

extranjero que en su momento tuvo la oportunidad de colonizar el territorio, estipuló los 

códigos de conducta basados en una moral desconocida para el indígena. Acertadamente 
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Duroselle (1998:46-47) dice: “El extranjero, amigo o enemigo, es el hombre diferente, con 

comportamientos extraños, hasta imprevisibles, el hombre que introduce lo aleatorio”. 

 

 

Tabla 1. Constantes que se analizan. Elaboración: A. Vicente. 

 

En la narración de Pedro “El Malo” o La Carreta sin Bueyes; conocida en Costa Rica y el 

Salvador; se presenta la diferencia étnica de un hombre de origen español como indicador 

de maldad, en consecuencia su castigo por ejecutar acciones incorrectas; sería atribuido 

no por la mera maldición religiosa al haber ingresado su carreta con bueyes a la iglesia, 

sino a la controversial postura de los indígenas contra los extranjeros; “Desde ese día la 

carreta anda sola, sin bueyes que la conduzcan”  (Zeledón, 2006:193-194). O bien, en el 

relato de Las Muerras, en Costa Rica: La diferencia física de estos gigantes provenientes de 

Nicaragua los hace vulnerables a la violencia (Íbid.:38-39). Sobresale en esas muestras; el 
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grupo que ve al otro como potencial enemigo, donde los elementos culturales de cada 

parte se oponen. 

El elemento faunístico es uno de los principales en la tradición oral latinoamericana. 

Primordialmente el caballo, mencionado en relatos como La Cegua en Costa Rica 

(Íbid.:206-214), o la Siguanaba en Guatemala y México; estos tratan de una mujer que se 

presenta antes los hombres para seducirlos, pero al observarla detenidamente tiene 

rostro de caballo o yegua, según se le identifique. La familia de equinos también se 

menciona en relatos como El Gritón en Honduras (Aguilar, 1972:145-147); jinete que va 

sobre una brillosa mula lanzando gritos por las calles. El caballo también es acompañante 

por excelencia del Jinete sin Cabeza, El Caballero Negro, y otros. 

El caballo se presenta junto al espanto de carácter espiritual o como acompañante de la 

manifestación episódica de algún personaje malvado. Dicho elemento no sólo ofrece la 

pauta para localizar el origen temporal del relato, sino que contribuye a identificar las 

formas de pensamiento de los personajes que lo han concebido. El animal como constante 

expresa el temor observado desde los ojos de los pueblos indígenas. Como elemento 

nuevo; el caballo resulta controversial, por lo que se integra con facilidad a la tradición 

oral de los pueblos.  Las variadas versiones del Q’ochoch presentan al caballo conjugado 

con la forma humana, aunque en ocasiones es sólo acompañante del individuo, en todo 

caso, es exhibido como ente portador de maldad.  

El Idioma como tercer constante merece especial atención, puesto que muchas veces las 

fronteras lingüísticas determinan la aceptación o negación de los individuos en el grupo 

cultural. El idioma con el que se ha determinado la existencia del Q’ochoch; el Kaqchikel, 

demuestra como los participantes son capaces de encerrarse para explicar la realidad del 

otro. El individuo tiene validez dentro de su grupo, es capaz de transmitir esa naturaleza 

cuando permanece aliado y dependiente del resto; en cambio, cuando se aleja o por algún 

motivo rompe esa relación; es despojado de todos sus atributos (Campbell, 1972:338). El 

idioma ayuda a comprender por qué la tradición oral se limita muchas veces a 

determinado grupo y se opone a que el extraño conozca los factores esenciales.  
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Consideraciones finales  

 

Las narraciones aquí presentadas hacen referencia a conflictos sociales que se presentan 

en la sociedad guatemalteca, con un eje principal llamado lucha de clases; en donde se 

categorizan grupos de indios y ladinos. Martínez (Op.cit.:19) refiere que “Es erróneo creer 

que las clases sociales oprimidas viven su vida normal, cuando están resignadas a su 

suerte por la imposibilidad de cambiarlas y que su vida se torna anormal cuando se 

rebelan”. Evidencia de rebelión son los constantes motines a partir de la segunda mitad 

del s. XVI. Por ejemplo: En 1774, se padeció una epidemia en Comalapa, después de un 

terremoto el año anterior. Entre los indígenas se creó la idea de que el padre coadjutor 

había llevado el mal y era el causante  de la mortandad. En medio de la tensión del 

ambiente,  la gente vio espantos  y consideró que el religioso era brujo, que tomaba forma 

animal por la noche. Hubo un intento de capturarlo, quizá con intención de darle muerte, 

pero en la puerta misma de la casa parroquial se les fue de las manos, dejando solo el 

hábito. Los pocos ladinos del pueblo tuvieron que custodiar la casa. Hubo  cabecillas de 

ambos sexos, presos, condenas y muchos azotes (Íbid.:101-102).  

El Q’ochoch representa al grupo hegemónico, al opresor de la población que hace uso de 

la  violencia y discriminación, por su ventaja económica y estatus social. El grupo oprimido 

manifestó cierta respuesta, sin embargo, a causa del miedo a los extraños se concibió la 

existencia de más Tronchadores. La apariencia que este posee  se codifica en el imaginario 

del  indígena, acepta y alimenta el status de inferioridad que se le ha otorgado en una 

sociedad dócil a los intereses de poder, y por lo tanto, era muy importante mantener a la 

población con miedo: como principal recurso para ejercer el poder. Weber (1926:347-348 

en Morgenthau, 1986:20) señala acerca de la relación de poder en un espacio social y 

dice: “Los intereses – materiales e ideales- y  no las ideas son quienes dominan 

directamente las acciones de los hombres, no obstante, las imágenes del mundo creadas 

por estas ideas a menudo han servido como indicadores para determinar los caminos por 

el cual el dinamismo de los intereses impulsa el movimiento de las acciones”. La actitud de 

regular al otro mediante la violencia no se ve comprendida solo por la inclinación natural 
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de hacerlo, sino por el ejercicio del poder en los mecanismos de producción, que 

requirieron mano de obra que pudiera controlarse. Es por lo que la Finca Cafetalera de la 

mano de políticas relacionadas con la solvencia de tierras, siembra, recolección del fruto y 

exportación; en beneficio del grupo donde residía el poder: se convierte en el medio que 

consolida el relato. 

La capacidad del pensamiento y reflexión del hombre indígena lo llevó a la creación de lo 

que posteriormente se conocería como el Q’ochoch, haciendo realidad sus sensaciones y 

emociones mezcladas con una fantasía materializada en su naturaleza; que recuerda las 

condiciones precarias y estereotipos acuñados a su persona. Estas creencias deben haber 

tenido un impacto profundo en la capacidad de los Kaqchikeles para enfrentarse; 

emocional, psicológica y espiritualmente con los hechos de la conquista y con su estatus 

subsecuente como miembros de una población económicamente explotada y 

políticamente utilizada. Se entiende pues, que este relato corresponde a las diversas 

interpretaciones de los grupos indígenas en pugna. 

 

 

Bibliografía 

 

Aguilar Paz, Jesús  
1972 Tradiciones y leyendas de Honduras. Museo del Hombre Hondureño, 

Tegucigalpa, D. C., Honduras. 
 

Arana, Malco  
2010 “Los Diversos Orígenes de la cuestión campesina en Guatemala” en  Estudios 

2010, Tercera época. Revista de Antropología, Arqueología e Historia. Instituto 
de Investigaciones Históricas, Antropológicas y Arqueológicas, Escuela de 
Historia, Universidad de San Carlos de Guatemala, Guatemala. Pp. 57-78. 
 

Campbell, J. 
1972 El héroe de las mil caras. Psicoanálisis del mito. Fondo de Cultura Económica, 

México D. F. 
 

Cabarrús, Carlos Rafael 
1974 “La cosmovisión K’ekchi’” en La cosmovisión K’ekchi’ en proceso de cambio 



 

336 

 

(Informe sobre la religiosidad K’ekchi’, Julio 1973 a Febrero 1974, a instancias de 
los padres Benedictinos de Cobán, Alta Verapaz. Pp. 11-16. 
 

1998 En la conquista del Ser, un estudio de Identidad Étnica. Editado por Agencia de 
Redacción Profesional, ARPRO. Centro de Documentación e Investigación Maya, 
CEDIM, Ciudad de Guatemala. 
 

Castellanos Cambranes, Julio 
1985 Café y campesinos en Guatemala, 1853-1897. Colección Realidad Nuestra, Vol. 

Nº 12. Editorial Universitaria de Guatemala, Universidad de San Carlos de 
Guatemala, Guatemala. 
 

Duroselle, Jean-Baptiste 
1998 “El Extranjero” en Todo imperio perecerá, teoría sobre las relaciones 

internacionales. Fondo de Cultura Económica, México. Pp. 45-55. 
 

Estrada Ochoa, Adriana 
2006 “Li Tzuultaq’a ut li ch’och. Una visión de la tierra, el mundo y la identidad a 

través de la tradición oral q’eqchi’” en Estudios de Cultura Maya XXVII. (Editores. 
M. Ruz y Claudia M. Báez) Revista del Centro de Estudios Mayas, Instituto de 
Investigaciones Filológicas, UNAM, México. Pp. 149-163.  
 

Martínez Peláez, Severo 
2011 Motines de indios. La violencia colonial en Centroamérica y Chiapas. 2a ed. F&G 

editores, Guatemala. 
 

Morgenthau, Hans Joachim  
1986 Política entre las naciones, la lucha por el poder y la paz. Colección estudios 

Internacionales. 6a ed. (Editado por Kenneth W. Thompson. Trad. Heber W. 
Olivera). Grupo Editor Latinoamericano, Buenos Aires.   
 

Ortiz Jiménez, Sebastián 
1996 “Historia del Q’eq’’ en Cuentos que parecen historia, historias que parecen 

leyenda. Editado por Equipo de promotores étnico-culturales. Editorial Praxis, 
México. 
 

Tischler Visquerra, S. 
1988 Guatemala 1944: Crisis y Revolución, Ocaso y Quiebre de una Forma Estatal. 

Editorial Caudal S. A., Guatemala.   
 

Wagner, Regina 
1996 “Cambios estructurales en Guatemala bajo los liberales de 1871” en Los 

Alemanes en Guatemala 1828 – 1944. Afanes S. A., Guatemala. 



 

337 

 

 
Zeledón, Elías  
2006 Leyendas costarricenses. Editorial Universidad Nacional, Heredia, Costa Rica. 

 
 

 

 

  

 
  



 

338 

 

CHIAPAS Y MESOAMÉRICA. 
MITOS, MITOLOGÍA Y PATRIMONIO INTELECTUAL  
 

Antonio Cruz Coutiño1 

 

sta contribución versa sobre las “historias” y leyendas de los pueblos de Chiapas. 

Esas narraciones cuya síntesis general, absoluta, imposible de asir y por tanto, 

subjetiva, expresa los mitos más antiguos, aunque contemporáneos de Chiapas y 

en general de Centroamérica. Son los diversos mitos que permean la historia y el 

imaginario social de los pueblos, regiones y estados, herederos de las civilizaciones de 

Mesoamérica; desde olmecas y mexicas, a zapotecas y mayas. Las múltiples y diversas 

leyendas que se compilan hoy, sistemáticamente, en el caso de Chiapas. 

Con base en esta experiencia, se intentará explicar cómo los sucedidos, las “historias”, las 

leyendas, y los mitos contenidos en ellas, forman la esencia, la zona más dura y densa del 

patrimonio intelectual de los pueblos de Chiapas. Parte inmanente del patrimonio cultural 

de todos. Parte de la cultura y de la identidad cultural de México y Centroamérica. Se 

expondrá entonces, cómo desde hace 17 años dio inicio esta tarea enorme; cómo se 

avanza de poquito a poco, qué productos se han generado, y en especial, cómo es la 

metodología que se adopta, inventa o adecúa a las necesidades de esta investigación sui 

generis. El proyecto lleva por nombre MMC o Mitología Maya Contemporánea y tiene 

como propósito, compilar, adecuar y procesar analíticamente 3,000 leyendas, 95 % 

previamente escrituradas y cinco por ciento registradas por primera vez. 

 

 

                                                             
1 Profesor-investigador adscrito a la Facultad de Humanidades de la UNACH, sociólogo, maestro en estudios 
regionales y doctor en humanidades por la Universidad de Salamanca. Es miembro del CAEM Cuerpo 
Académico Estudios Mesoamericanos. Entre sus obras destacan: La Concordia en Los Cuxtepeques (Demos y 
Corehico, 2001), Mitología Maya Contemporánea (Demos y UNACH, 2011) y Cacao Soconusco. Apuntes 
sobre Chiapas, México y Centroamérica (Unicach y Demos, 2014). Hoy coordina el proyecto Complejo 
ceremonial de San Pedro Mártir en el Soconusco, Chiapas. 
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Mitos, patrimonio intelectual 

 

Mitos. Así en plural, pues son varios los que integran nuestra cosmovisión; la cosmovisión 

mesoamericana ancestral y vigente, la de mestizos e indios, la de México y Centroamérica, 

la antigua y contemporánea. Mito. Del griego μῦθοσ. Narración maravillosa situada fuera 

del tiempo histórico, tal como define expresamente el diccionario de la Real Academia 

Española (2001), protagonizada por personajes de carácter divino o heroico; 

frecuentemente interpretan el origen del mundo o grandes acontecimientos de la 

humanidad. Del mismo modo, la Academia (Idem) reduce el concepto de mitología y 

expresa: del latín mythologĭa, y este del griego μυθολογία. Conjunto de mitos de un pueblo 

o de una cultura, aunque también el estudio de los propios mitos. 

Mitos y mitología de esta parte del mundo que, aunque están contenidos en la esencia de 

las leyendas, “historias”, narraciones, sucedidos, cuentos, e incluso en las llamadas 

“creencias populares” contemporáneas, hace falta entrar a ellas para sintetizarlas. 

Descubrir ahí nuestros mitos patrimoniales, los de todos los pueblos, culturas y 

civilizaciones. De modo que es posible otearlos a la distancia, adivinarlos, incluso 

restituirlos. Formar con ellos, en el caso de la región centroamericana, dos grandes series: 

los mitos prehispánicos, de origen mesoamericano, y los mitos de ascendencia judeo-

cristiana, occidentales. 

Y nos referimos a los mitos y a la mitología como parte del patrimonio intelectual, pues 

ellos constituyen una especie de heredad, una fortuna. Forman parte de las herencias 

culturales de los pueblos; patrimonio intangible, inmaterial, inasible e incluso ideológico. 

Ello debido al carácter de su transmisión, disposición y almacenamiento. Es decir, su 

asociación a la memoria, al recuerdo, a la remembranza y a la rememoración, conecta el 

mito y sus soportes al intelecto. Fenómeno recurrente, social y colectivo de restitución 

intelectual, por el cual el mito se recuerda, se restituye y difunde, aunque al mismo 

tiempo se renueva y actualiza, es decir, incorpora los nuevos referentes socioculturales de 

la colectividad. Los actualiza tanto como la comunidad en sí misma se transforma. 
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Los mitos y las mitologías entonces, responden a la identidad cultural de los pueblos; 

cohesionan a la comunidad y a los grupos que forman parte de ella. En donde tal o cual 

mito forma parte de su patrimonio; en torno al cual fijan su pertenencia, su identidad. De 

ahí la necesidad de algunas definiciones básicas: Cultura, todo lo que desborda a natura. 

Creaciones, recreaciones e invenciones humanas. Identidad cultural, pertenencia a un 

conjunto de rasgos geográficos, territoriales, históricos, sociales, lingüísticos, etcétera. 

Patrimonio cultural, todos los bienes creados y heredados por el hombre, nuestra 

herencia. Patrimonio tangible, los bienes construidos, físicos, sólidos, arquitectónicos y, 

patrimonio intangible, los recursos inmateriales, inasibles, conceptuales. 

Por esta razón, asumimos la definición de patrimonio cultural inmaterial, adoptada por la 

UNESCO (2003) que nos dice que son los “…usos, representaciones, expresiones, 

conocimientos y técnicas que las comunidades, los grupos y en algunos casos los 

individuos [reconocen] como parte integrante de su patrimonio. Se transmite de 

generación en generación, es recreado constantemente por las comunidades y grupos, en 

función de su entorno, su interacción con la naturaleza y su historia, infundiéndoles un 

[sentido] de identidad y continuidad. Contribuye a la promoción del respeto a la 

diversidad cultural y creatividad humanas”. [Tal patrimonio] se manifiesta en los ámbitos 

siguientes:  

1. Tradiciones y expresiones orales, incluido el idioma.  

2. Artes del espectáculo.  

3. Usos sociales, rituales y actos festivos.  

4. Conocimientos y usos relacionados con la naturaleza y el universo, y  

5. Técnicas artesanales tradicionales. 

 

Compilación y antecedentes 

 

Aunque Mitología Maya Contemporánea es el nombre que damos a esta compilación en 

proceso, y ella se refiere exclusivamente al estado de Chiapas, la colección incorpora 
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ejemplares típicos y versiones de las leyendas localizadas. De los diversos pueblos de 

ascendencia maya, pero también zoques, chiapanecas, chontales por su influencia desde 

Tabasco, algunas compartidas con Guatemala y, en general, las propias de los pueblos y 

ciudades mestizas. Nos interesa Chiapas. Porque aquí estamos y pertenecemos a esta 

tierra, y porque al estudiar sus mitos ―esta pequeña parte del patrimonio intelectual de 

la provincia― accedemos al bagaje cultural de Centroamérica, al de México y al de la 

antiquísima Mesoamérica. 

Por lo demás, es cierto que por primera vez en el año 1997 ―hace diez y siete años― nos 

planteamos la necesidad académica de compilar las leyendas vigentes de los pueblos, 

comunidades y regiones de Chiapas; tanto por un auténtico interés personal, como por el 

apoyo inicial obtenido de DEMOS, una organización que promueve democracia, cultura y 

desarrollo. Sin embargo, el gusto e interés por las leyendas y demás narraciones y 

fórmulas orales, viene de muy atrás, desde mi niñez. De la época del rancho y la esquina 

con los amigos, los juegos infantiles, los candiles de queroseno y su luz palpitante. El 

tiempo en que los más grandes nos contaban estas “historias”. Las leyendas de La 

Tishanila y La Cocha Enfrenada, por ejemplo, y otras referidas a mujeres pródigas, pérfidas 

y dolorosas, o la del Cadejo y demás seres monstruosos, protervos, parientes del 

demonio. 

Andando el tiempo y avanzada nuestra formación sin embargo, adoptamos como objeto 

de estudio, compilación y clasificación, los mitos que se expresan a través de las leyendas 

contemporáneas de los pueblos de Chiapas. Debido a esa formación y a cierta madurez 

intelectual, pero también al hecho de descubrir que era más fácil encontrar biblio-

hemerografía e información electrónica abundante respecto de las diversas mitologías del 

mundo, antes que sobre México, Centroamérica, Mesoamérica o en particular sobre Chiapas. 

A la mano encontramos las mitologías asirio-babilónicas, báltico-eslavas e hindúes; las 

clásicas, orientales y asiáticas; las nórdicas, anglosajonas e indoeuropeas, e incluso 

descubrimos que Las Mil y Una Noches, por ejemplo, constituyen una especie de 

refundición de las leyendas de Oriente Medio. Que Charles Perrault, para el caso de 

Francia, hace lo propio desde el siglo XVII, que los hermanos Grimm, siglo XIX, trabajan en 
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tal sentido para Alemania, que Antii Aarne y Stiht Thompson compilan las leyendas 

finlandesas a finales del siglo XIX, que en la misma época Vladimir Propp hace lo propio 

respecto de Rusia, y que en general, todos los estados europeos modernos, desarrollados, 

cuentan con repertorios e inventarios abundantes desde principios del siglo pasado. 

A pesar de ello, tres compilaciones cercanas identificamos: la de José Rogelio Álvarez, 

Leyendas Mexicanas (2005), cuatro tomos; la de Andrade y Maas, Cuentos Mayas 

Yucatecos (2000), cinco volúmenes, y la del escritor Miguel Ángel Asturias, Cuentos y 

Leyendas de Guatemala (1930). Asimismo varias pequeñas colecciones son identificables 

para el caso de la mitología náhuatl, el Altiplano Central, el Bajío y algunos estados del 

Centro y Norte del país. En el caso de Chiapas, las leyendas contemporáneas de sus 

pueblos, apenas se empiezan a escriturar a principios de los años 60 del siglo pasado. La 

antropología neocolonial norteamericana emprende esta tarea, a través de las 

universidades de Harvard, Chicago, Stanford y otras; la New Word Arqueological Fundation, 

el ILV Instituto Lingüístico de Verano y, por su cuenta y riesgo, algunos venerables aunque 

escasos profesores de Primaria. 

Son pioneras, muy originales las contribuciones del antropólogo mexicano ―de origen 

salvadoreño sin embargo― Carlo Antonio Castro, quien a finales de los años 50, junto a 

Rosario Castellanos, Agustín Romano, Marco Antonio Montero y su Teatro Petul, impulsan 

en Chiapas uno de los primeros centros coordinadores indigenistas del país. A su labor se 

debe la escrituración de las primeras leyendas tzeltales, trabajo a partir del cual se inician 

las subsecuentes aportaciones de etnólogos y antropólogos mexicanos. 

 

Logros y avances 

 

Desde 1997 entonces, iniciamos esta tarea de búsqueda, identificación, transcripción, 

adecuación, procesamiento analítico y sistematización de las leyendas vigentes, 

contemporáneas, de los pueblos de Chiapas, pero sólo aquellas previamente registradas; 

tanto por vocación y voluntad propia, como por el apoyo desinteresado de los amigos que 
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forman parte de DEMOS. Hace trece años, en 2001, obtuvimos algún recurso del Pacmyc o 

Pecda del CONECULTA, para formalizar nuestros avances. A partir del 2009, en dos 

ocasiones obtuvimos financiamientos de la SEP a través del Promep, apoyos que 

facilitaron el trabajo, mediante la adquisición de computadoras y escáneres, y en lo más 

reciente, ha sido continuo, aunque con altibajos, el soporte de DEMOS. 

Hoy el proyecto MMC Mitología Maya Contemporánea, lleva compilados alrededor de 

2,800 textos o narraciones, de las 3000 leyendas o “historias” planteadas como 

compromiso; en donde el 95% de ellas serían previamente escrituradas ―aunque no 

necesariamente publicadas―, mientras que sólo el cinco por ciento se obtendría de 

primera mano, o se registrarían por primera vez. Estamos a punto de concluir el 

procesamiento del 50% de los textos coleccionados y, por el momento, alrededor de 100 

leyendas forman parte de nuestra cosecha, registradas por primera vez, provenientes del 

Soconusco, los Cuxtepeques, Ocozocoautla y Socoltenango. 

Apoyados en aquellas, en otras experiencias de compilación y en la nuestra propia, 

algunos años después de iniciadas las labores, definimos una tipología, la que responde a 

la diferenciación propia de las leyendas colectadas. Una clasificación de diez grandes ejes, 

conjuntos o series narrativas, algunas divididas en subseries, todas integradas por entre 

tres y once temas:  

1. Textos cosmogónicos.  

2. Relatos creacionales.  

3. Leyendas ambientales o situacionales, entre ellas propiamente las del ámbito vegetal y 

las del entorno fáunico.  

4. Narraciones fundacionales.  

5. Mitos ancestrales, religiosos, entre ellos divinidades cósmicas, divinidades asociadas a 

la montaña, divinidades asociadas al agua.  

6. Relatos escatológicos, vinculados al inframundo.  

7. Textos sobre héroes y otras fantasías.  

8. Mitos y rituales mágico-religiosos.  
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9. Narraciones socio-históricas, entre ellas experiencias históricas y conductas 

disfuncionales, y 10. Mitos de la tradición judeo-cristiana.  

 

Clasificación y método 

 

Es con base en estos avances que hoy sabemos y categóricamente afirmamos, que en las 

leyendas de los pueblos, observadas en su conjunto, están contenidos los mitos 

primigenios y vigentes; que el sumum, la síntesis de ellas son propiamente los mitos, y que 

éstos, al igual que el rito, la solemnidad, la profunda ritualidad de nuestros pueblos 

―indios, mestizos, rurales y barriadas urbanas― y las creencias asociadas a ellas, son 

fundamentales en la elucidación de varias cuestiones, entre otras… 1. El estudio y la 

comprensión de la identidad y las identidades, 2. La identidad cultural y el patrimonio, 3. 

Los fenómenos asociados al multiculturalismo y la interculturalidad, 4. Las expresiones de 

reactivación y resistencia cultural, y 5. La identidad territorial y la cohesión comunitaria. 

Asimismo y aunque iniciamos esta labor informalmente, sin una metodología decantada, 

con el tiempo llegamos a ello; arribamos a la formalización del registro y procesamiento 

de esta información.  

1. Identificamos bibliotecas públicas y privadas.  

2. En ellas distinguimos secciones especializadas.  

3. Ubicamos bibliotecas radicadas en las cabeceras regionales de Chiapas, también 

algunas en la ciudad de México.  

4. Entramos a ellas, las penetramos.  

5. Reconocimos los libros y revistas que típicamente incluyen leyendas y  

6. Muy pronto descubrimos que estas narraciones se encuentran casi en todos: en 

los libros de historia, geografía y recursos naturales. En las memorias, monografías 

y etnografías. En los textos de antropología, religión y cultura; en los llamados 

“libros de texto”, y… los encontramos incluso, camuflados como “cuentos” en 

algunas obras de autores chiapanecos. 
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7. Fotocopiamos los materiales para facilitar su escaneo y convertirlos a Word, a 

modo de garantizar su manipulación, aunque en algunos casos pasamos 

directamente del libro al escáner.  

8. Corregimos y editamos los textos.  

9. A los relatos agregamos un cuadro sinóptico vacío.  

10. Revisamos el texto, comprensiva y analíticamente.  

11. Con base en esa lectura completamos los espacios de la sinopsis: título, 

síntesis, personajes, serie, subserie, tema principal, temas colaterales y siete datos 

adicionales, y finalmente 

12. El relato aludido es ubicado en el cajón, serie o subserie narrativa a la que 

corresponde. 

En cuanto al cinco por ciento, material de primera mano, hemos hecho lo que ustedes ya 

saben: identificar al informante calificado, conversar y convencer, entrevistarlo ahí o fijar 

lugar, fecha y hora para abordarlo, grabar la conversación ―por lo general entrevistas 

testimoniales― transcribir textualmente la entrevista, seleccionar la o las narraciones 

pertinentes y… continuar los puntos anteriores, del ocho en adelante.   

 

De leyendas, mitos y mitología 

 

Ahora, ¿Cómo es que al reunir, o compilar leyendas, al entrar en contacto con ellas, 

conectamos con la densidad intrínseca de mitos y mitología? ¿Cómo esos simples relatos e 

historias vivas, transmitidas ahora mismo en las comunidades y pueblos campesinos e 

indios, o en las barriadas de Tapachula, Tuxtla y San Cristóbal, podrían llevarnos a la 

esencia del pensamiento cotidiano y religioso, cosmológico y profundamente animista de 

las antiguas civilizaciones mesoamericanas? Y yo mismo respondo que no hay misterio. 

Que ello se obtiene por la vía de: 

 

1. La identificación del hilo que da coherencia al relato ―el mismo que lleva a su esencia― 

2. La agrupación temática de las leyendas 
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3. Nuestra observación atenta a la repetición de ciertos lugares, circunstancias, personajes 

4. La comprensión-síntesis intuitiva de quien discierne los textos 

5. La sucesión de unos y otros hechos memorables, unos de la vida cotidiana y otros del 

tiempo inmemorial, el tiempo de los otros tiempos 

6. La concatenación de unas y otras narraciones, como si fueran segmentos de un relato o 

de un discurso más amplio 

7. El previo conocimiento de la narrativa mesoamericana, la que se produce antes y 

durante la primera colisión intercultural ―de los textos mayas coloniales, por ejemplo, 

entre ellos el Popol Vuh― 

8. Su conexión con las esencias míticas-religiosas conocidas, asociadas a la plenitud clásica 

de estas culturas, y finalmente 

9. La comprensión de la necesidad profundamente humana de explicarnos onírica, 

fantástica e imaginativamente ―es decir, por la vía de la religión, la ética, la estética y la 

experiencia fenomenológica―, lo que no cabe, no penetra ni puede ser plausiblemente 

explicado por nuestros sentidos. 

Con base en estas reflexiones y procedimientos, progresivamente aunque creo de forma 

definitiva, el proyecto MMC, hoy precisamente dándose un break por falta de tiempo, 

recursos y lo demás, arribó en su momento, a la definición de dos propuestas de 

clasificación, de orden general, pensando en la mitología regional, aunque extensible 

plenamente al área mesoamericana. Una general, espacial y temporal con sólo cuatro 

secciones:  

a. Mitos de la tradición mesoamericana.  

b. Mitos de la tradición judeo-cristiana.  

c. Mitos de nuestra hibridación cultural, o del sincretismo inaugurado en la época 

colonial, y  

d. Mitos asociados a la historia y a sucesos contemporáneos.  

La otra es una clasificación más específica, adecuada a los usos del corpus documental que 

integramos, es decir, de acuerdo con la naturaleza de las leyendas y en general la 

narrativa tradicional de Chiapas, sustentada en los avances referidos; en concreto, el 
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procesamiento y clasificación de alrededor de 1500 textos, y el estudio a profundidad de 

algo más de 200 de ellos. Esta clasificación o tipología de ocho segmentos, basada en el 

contenido y significado de los textos es la siguiente:  

1. Mitos creacionales 

2. Mitos de la montaña, fuente de vida 

3. Mitos de la tradición maya colonial 

4. Mitos civilizatorios, fundacionales 

5. Mitos asociados al ciclo del agua y fuentes hídricas 

6. Mitos de la montaña hostil y el precedente salvaje 

7. Mitos de héroes y otras justificaciones, y  

8. Mitos de la tradición judeo-cristiana u occidental. 

 

1. Los mitos creacionales refieren la creación y recreación permanente de la 

humanidad y su entorno; la asociación del maíz, frijol, cacao y otros granos a la 

creación del hombre; los primates y mustélidos pentadáctilos, precursores o 

predecesores del ser humano: monos, tlacuaches, comadrejas, nutrias, tejones, 

viejos de monte y otros; y la creación del sol, la luna, la tierra, Venus y las estrellas. 

2. Los mitos de la montaña, fuente de vida, contienen referencias sobre la montaña 

sagrada, entidad divina; el Señor o Señora de la montaña y de los animales, el mito 

del inframundo (cuevas, grutas, simas y socavones) en tanto que espacio 

proveedor de riquezas, prosperidad y abundancia; y en tanto que espacio onírico-

virtual habitado por divinidades y antepasados y, los jardines y huertas del 

inframundo. 

3. Entre los mitos de la tradición maya colonial se encuentran, el mito de los héroes 

gemelos del Popol Vuh; mujeres vinculadas a la luna, a las serpientes, al 

transformacionismo y a la medicina; y los asociados a la creación y a las 

habilidades de varios ejemplares de fauna. 

4. Mitos civilizatorios, fundacionales, son los asociados al descubrimiento y 

coloración del maíz; la creación o descubrimiento de las diversas variedades de 
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frijol, y la creación del cacao, papa, calabaza y otros vegetales básicos; la 

emigración y fundación de pueblos y templos, es decir, núcleos urbanos, y en 

general, los descubrimientos e invenciones humanas. 

5. Los mitos asociados al ciclo del agua y fuentes hídricas refieren manantiales, 

arroyos, ríos, lagunas y lagos, vinculados a batracios, niñas, ninfas y mujeres 

hermosas; y nubes, lluvia, aguaceros y tormentas, supeditadas a serpientes, 

cocodrilos, monstruos y probablemente, hombres y mujeres poderosas. 

6. Mitos de la montaña hostil y el precedente salvaje, son los referidos a tipos 

bárbaros, negros y monstruos caníbales, algunos probablemente hematófagos; 

demanda de sangre, vidas y cuerpos en la construcción de casas, edificios, puentes 

y carreteras; transformación animal, o nagualismo de hombres y mujeres; y 

enanos, duendes y pequeños monstruos amigables. 

7. Los mitos de héroes y otras justificaciones, contienen a los héroes que defienden a 

indios, pobres y antiguos acasillados; la superioridad del indio, o de los pueblos 

indios; y la superioridad del ladino, o de los pueblos mestizos. 

8. Finalmente entre los mitos de la tradición judeo-cristiana u occidental se 

encuentran, la mujer lasciva, bella, malvada; el infierno y otros asuntos 

escatológicos; el purgatorio y las “almas en pena”; la aparición y milagros de 

Cristo, santos y vírgenes; y el traslado y transformación de campanas y otros 

objetos sagrados. 

 

Productos y globalización 

 

Dos últimas cuestiones para terminar. ¿Cuáles son los productos de este largo proceso de 

investigación, por el momento? y ¿Cuál el impacto de la mundialización general sobre los 

mitos, el patrimonio y la identidad? 

Productos. El proyecto guarda en su colección los materiales arriba contabilizados, 

desafortunadamente no disponibles al público. El proyecto en sí mismo se ha incorporado 
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al CAEM Cuerpo Académico Estudios Mesoamericanos, radicado en la Facultad de Ciencias 

Sociales, en San Cristóbal. Varios artículos se han publicado en revistas especializadas y de 

otro tipo. Se difundió el año pasado una serie de diez carteles alusivos. Se han presentado 

varias ponencias, charlas e informes. Integramos y está a la venta el libro Mitología maya 

contemporánea (2011) y… listo para su publicación se encuentra Mitología y continuidad 

maya. La creación del hombre y su entorno, un tomo de 570 páginas, inédito a pesar del 

prólogo-ensayo del Dr. Fábregas Puig, y el dictamen positivo de la UNACH. 

Ahora, sobre el posible impacto de la híper o ultra modernización de la vida 

contemporánea sobre nuestras leyendas, “historias”, mitos, o mitologías, algo deberíamos 

hacer. En primer lugar, estudiarlas diacrónicamente, para conocer su evolución en el 

tiempo. Sólo que para llegar a ello es previamente necesario lo que emprendemos. 

Disponer de un corpus cercano a lo absoluto; de una primera compilación general de las 

leyendas vigentes, más o menos sincrónica, para luego advertir en ella el impacto de la 

mundialización de la economía, las finanzas, el empleo, el transporte, las 

comunicaciones… eso que llamamos globalización. Su influjo sobre la recreación, 

refundición, variabilidad y transmisión de esta parte substancial de nuestro patrimonio 

intelectual; impacto de la globalización sobre nuestra identidad cultural, o sobre el 

patrimonio e identidad cultural de comunidades, pueblos, ciudades, regiones. 

Es cierto que el capital, el mercado, el consumo y el consumismo a escala mundial, 

incrementan ahora mismo la depredación de los recursos locales de cualquier tipo 

―naturales, humanos, sociales y culturales―, y que la impresión de ellos sobre esta parte 

esencial del patrimonio, pudiera ser negativa, que inhibiera la sana reproducción, 

continuidad y cambio de nuestras leyendas, creencias, mitos, mitologías. Sin embargo, 

nada está escrito aún, ni nada sobre la materia se ha estudiado con el rigor y la 

exhaustividad que requeriría una investigación de esta magnitud. 
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LOS OSOS EN EL FOLCLORE DE NUEVO LEÓN:  
DE SUS ACOMETIDAS SEXUALES Y DE SUS INVEROSÍMILES 
RESULTADOS 
 

Enrique Tovar Esquivel1 

“Osito, osito, levanta la piedra,                                                                                                               

osito, osito, tira la piedra, osito, 

osito, recoge la piedra y salte de 

ella”.2 

 

ay investigaciones que se van perfilando cuando estamos sobre otras. Las 

anotamos para darles seguimiento en futuros inciertos, cuando tengamos 

tiempo, cuando terminemos aquella investigación que nos llevó a ese campo, a 

ese archivo; las guardamos en la memoria, en la grabadora, cámara fotográfica o libreta 

de campo con la esperanza de que en algún lugar y tiempo tengan cabida. Hoy se ha dado 

el tiempo de abordar aquellos relatos, cuentos e historias que también forman nuestra 

cultura, determinan nuestras costumbres y en muchas ocasiones, nuestros rituales. 

Esta introducción viene a cuento porque el siguiente relato tiene su origen cuando 

estábamos registrando cantos mortuorios en el municipio de Zaragoza con motivo de un 

proyecto sobre Costumbres funerarias en el Estado Nuevo León. En nuestra estancia de 

dos días, tuvimos la oportunidad de platicar con Guillermina Serrato, la dueña del hotel 

donde nos alojamos, ahí le preguntamos por la escultura de un oso a la entrada del 

poblado, nos respondió que en Zaragoza habita ese animal, enseguida volvimos a 

cuestionarla ¿Hay historias de osos en esta región?, contestó afirmativamente y nos contó 

lo siguiente: 

                                                             
1 Investigador del Centro INAH-Nuevo León. 
2 Consistía en saltar dos cuerdas sin pisarlas ni tocarlas (Berlanga Villarreal, 1994:57). 

H 
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Mi mamá tenía un medio hermano que se llamaba Juan y tenía una esposa 

bonita; era medio alcohólico y buen jugador a la baraja. Un día se bajó a un 

ranchito y en la baraja jugó la tierra… y se la ganaron, y jugó al caballo… y se lo 

ganaron y por último le quedaba la mujer, la jugó… y se la ganaron; y entonces 

el ganador fue a casa de Juan y le dijo a su mujer: te vas a subir al caballo 

porque el caballo es mío, tu esposo ya te jugó, te gané y también eres mía, tu 

casa es mía, todo es mío así que te vas a subir; y la señora muy molesta le dijo 

sí, mañana, mañana vienes por mí; y la mujer huyó a la Sierra y entonces se 

refugió en una cueva por miedo, porque el otro señor que la había ganado era 

alcohólico también.3 

Hasta este punto, el relato es convencional, pero lo atípico viene después, la narración 

toma un giro inesperado cuando la mujer se da cuenta que la cueva no estaba 

deshabitada: 

*…+ Se refugió en la cueva y se encontró con el oso y el oso la secuestró, y duró 

mucho tiempo perdida la señora, y tiempo después la encontraron viva en la 

cueva, y ella relató la historia de cómo el oso la secuestró, mi mamá 

comentaba que había nacido un niño que le llamaban “el niño oso”, yo ya no 

supe más porque estaba chiquilla cuando escuchaba la historia…4 

Agrega que no sabe si el niño realmente existió o no, su madre le decía que a lo mejor se 

lo llevó el oso. En el lugar nos acompañaba una señora de nombre Catalina, quien 

recuerda haber escuchado la misma historia de su madre, agregando que “para que la 

mujer no escapara de la cueva, el oso colocaba una piedra muy grande”.5 Ahora bien, de 

la primera parte del relato es importante retener el nombre de Juan. 

Los relatos que existen en Nuevo León generalmente abordan el secuestro de una mujer 

por un oso, donde éste último la mantiene cautiva en su cueva, bloqueándole el acceso 

con una gran piedra; durante el largo cautiverio, el oso abusa en repetidas ocasiones de 

                                                             
3 Entrevista editada para una mejor comprensión. Realizada a Guillermina Serrato, en Zaragoza, Nuevo León, 
10 de marzo de 2014. 
4 Idem. 
5 Comentario de Catalina, en Zaragoza, Nuevo León, 10 de marzo de 2014. 
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ella dando como resultado de sus atropellos sexuales el nacimiento de un ser mitad 

humano-mitad oso (recibiendo en la mayoría de los casos el nombre de “Juan Oso”), 

pasado algún tiempo, y ya sea por descuido del oso o por el auxilio de otras personas, la 

mujer logra liberarse y volver a su comunidad con el niño a cuestas, éste último, no 

logrando adaptarse, opta por irse al bosque. 

Si desglosamos los puntos sobresalientes del relato el relato observaremos siete 

importantes a) El rapto, b) El cautiverio, c) El bloqueo, d) La acometida sexual, e) El 

alumbramiento de un ser híbrido, f) La fuga, y g) La desaparición del ser híbrido.  

Al final volveremos sobre la historia recuperada en el municipio de Zaragoza, ahora es 

importante resaltar que esta historia es la punta del iceberg de una cadena de relatos que 

circulan por varios municipios de Nuevo León y como veremos más adelante, la existencia 

del relato osuno está íntimamente ligada a la presencia de este animal en un Estado que 

ha dado por llamarse: 

 

Tierra de Osos 

 

El título dado a Nuevo León como Tierra de Osos no es gratuito, en su territorio habita el 

oso negro (ursus americanus); mamífero que se encuentra a todo lo largo de la Sierra 

Madre Oriental, recorriendo el Estado del noroeste al sureste, atravesando 21 municipios 

de los 51 existentes. De estos 21 municipios, se tienen registrados 12 donde el relato del 

oso pervive (Cuadro1 y Figs. 1 y 2). 

Cabe apuntar que arqueológicamente se ha reportado el grabado de una de sus huellas en 

el municipio de Mina, Nuevo León6 (López, 1998:126; Smith, 2007:41), además de 

reportes etnohistóricos (Valadez Moreno, 1999:75), por lo que su presencia en el 

continente americano y particularmente en el estado de Nuevo León, es ya añeja (3-4 

millones de años). Lo que no resulta extraño encontrar al oso dentro de la cosmovisión y 

creencias de algunos grupos indígenas de Norteamérica.  

                                                             
6 Se reportan huellas de oso para el sur de California (Smith, 2007:41). 
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Cuadro 1 

Municipios con presencia 
de osos 

Municipios con relatos de 
osos 

Observaciones 

005-Anahuac 005-Anahuac Avistamientos en campo 

032-Lampazos de Naranjo 032-Lampazos de Naranjo  

008-Bustamante   

044-Sabinas Hidalgo 044-Sabinas Hidalgo  

051-Villaldama 051-Villaldama Cazan osos y diablo como oso 

045-Salinas Victoria  Cazan osos 

028-Higueras   

011-Cerralvo   

047-Hidalgo 047-Hidalgo Gruñidos nocturnos 

001-Abasolo 001-Abasolo  Presencia en árbol 

010-El Carmen  Presencia en Minas Viejas 

019-San Pedro Garza García   

039-Monterrey 039 Monterrey  

048-Santa Catarina   

049-Santiago 049-Santiago Colmillos 

043-Rayones 043-Rayones Juan Oso y osa-hombre 

017-Galeana   

030-Iturbide 030-Iturbide  

033-Linares 033-Linares  

007-Aramberri   

024-General Zaragoza 024-General Zaragoza Habitan la región 

 038-Montemorelos Citado por Cristóbal 

 029-Hualahuises  

 036-Mier y Noriega  
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Fig.1. Municipios con osos. 
Mapa elaborado por el autor. 
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Fig.2 Municipios con relatos de osos. 
Mapa elaborado por el autor. 
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Y aunque algunas de sus creencias lo asocian parentalmente con el hombre, la narración 

que nos ocupa no está relacionada a dichos grupos, su origen es otro; su origen es 

europeo. Si bien, la narración debió formar parte del bagaje cultural de los españoles, el 

relato está diseminado por toda Europa, sobre todo por la parte Norte (Alemania, Polonia, 

Lituania). 

Cabe señalar que en la Biblioteca Nacional de Francia se encuentra un manuscrito titulado 

Discurso espantoso de una muchacha raptada, violada y mantenida durante casi tres años 

por un oso en su caverna, en él se relata la historia de una jovencita que fue raptada por 

un oso hasta que fue liberada y el oso muerto tres años más tarde (1602) (Pastoureau, 

2008:246). 

 

Análisis del relato 

 

Cuando abordamos un relato o una leyenda, ésta suele tener una función específica 

dentro de una comunidad, los relatos responden a fenómenos sociales donde lo real 

asume una forma disfrazada. 

En el caso de la mujer y el oso, la historia comienza con el rapto, donde una mujer que 

bien pudo internarse en el bosque, llevar a pastar sus animales o bañarse en el río es 

secuestrada por un oso. El tema del rapto, entendido como el acto de retener a alguien 

contra su voluntad (Real Academia Española, 2001), era una práctica habitual en todas las 

culturas, ha de recordarse uno de los más connotados raptos del mundo antiguo: el de 

Helena por Paris, personaje último al que por cierto, se le vincula en su infancia con una 

osa, que de acuerdo a una leyenda, lo amamantó durante algunos días cuando su padre 

Príamo ordenó fuese abandonado a su suerte (Conti, 2006:470; d’Campo, 1553: f. 25v.). 

Este tipo de incidentes fueron comunes en el nuevo mundo, mismos que no han dejado 

de tener vigencia. Y si bien, en el caso del municipio de Zaragoza, Nuevo León, la mujer no 

fue raptada por el oso, escapó de la pretensión de ser llevada por otra persona. En otros 

relatos nuevoleoneses, el rapto es claro, tal y como se cuenta en el municipio de Iturbide, 
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donde en una ocasión, una muchacha fue a bañarse al arroyo, mientras era espiada por un 

oso que terminó por robársela (López, Op.cit.:112). 

Con el rapto viene el cautiverio, que es la privación de la libertad por tiempo indefinido 

(Real Academia Española, Op.cit.) en el relato que nos ocupa el cautiverio duró “mucho 

tiempo”, el suficiente para que la mujer diera a luz un hijo; en otras narraciones el éste se 

prolonga hasta por doce años. 

El cautiverio se mantenía gracias a una roca que el oso colocaba en la boca de la cueva 

cuando tenía que abandonarla para traer comida. Esta gran piedra aparece en todas las 

leyendas y sólo el oso tiene la fuerza para moverla. 

En este punto es conveniente reflexionar sobre un juego infantil que se juega con la 

cuerda y una piedra en Monterrey. Consiste en que dos niñas hacen girar la cuerda y una 

tercera brinca mientras sostiene la piedra en la mano. La niña que salta debe hacer lo que 

las otras dos cantan: 

Osito, osito, tira la piedra,  

osito, osito, date media vuelta,  

osito, osito, date vuelta entera 

osito, osito recoge la piedra  

osito, osito salte para afuera.7 

 

Esa piedra sostenida por un oso dentro del juego, que carga, deja, recoge y se lleva, 

pareciera aludirnos a ese pasaje donde carga y coloca la piedra cuando se va por comida y 

que recoge y se lleva cuando regresa a la cueva. Canto-recordatorio de un cautiverio 

mutado en juego. 

No está por demás, señalar que este estribillo tiene raíces hispanas donde solo la piedra 

está ausente, fue registrado en las islas Canarias y en un poblado llamado Sahún, provincia 

                                                             
7 Canción cantada para jugar a la cuerda entre las hermanas Gallegos López, 17 de agosto de 2014, Santa 
Catarina, Nuevo León. También en el centro de Monterrey se jugó a la cuerda con ese estribillo. Existe otra 
versión de este canto en Islas Canarias, España: Osito, osito mira al cielo/osito, osito toca el suelo/osito, 
osito en un pie/osito, osito en el otro/osito, osito en los dos/osito, osito media vuelta/osito, osito vuelta 
entera/ osito, osito lee un libro/osito, osito sal del juego (Pineda, 2013). 
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de Huesca, comunidad autónoma de Aragón, donde al menos existen tres variantes del 

estribillo. 

Osito, osito, date media vuelta 

osito, osito, salta con un pie 

osito, osito, toca el cielo 

osito, osito, toca el suelo 

osito, osito, deletrea tu nombre 

osito, osito, salte de la cuerda. 

 

Cabe apuntar que la población de Sahún queda a los pies de los Pirineos, lugar donde 

habita el oso pardo (Ursus arctos L.) y donde también existe el relato de “Juan Oso”, 

personaje al que abordaremos enseguida.  

Durante el cautiverio, el oso manifiesta su libido con la cautiva, de hecho, esa es la razón 

principal del secuestro. “A veces amoroso o seductor, más a menudo ladrón y violador, las 

rapta, se las lleva a una caverna y mantiene con ellas un monstruoso comercio carnal” 

(Pastoureau, Op.cit.:93). Animal parecido al hombre salvaje analizado por Roger Bartra, 

aquél que “por lo regular era un secuestrador que intentaba llevarse a la mujer atacada al 

bosque o a la montaña con el fin de aparejarse permanentemente con ella” (Bartra, 

1998:94); este apetito sexual le dio al oso una reputación negativa, atributo de la lujuria 

en algunos bestiarios; pero no es lo que más sorprende, lo que asombra es la atracción 

que ejercen las mujeres sobre los osos, al punto de acercar su animalidad al género 

humano, de verse obsesionados por el olor que ellas despiden… 

 En Lampazos, Nuevo León, una mujer contaba que un oso la andaba espiando, que en 

más de una ocasión había tocado la puerta de su casa o la seguía a la noria cuando iba por 

agua o cuando solía ir a una anacahuita (un árbol de la región)  para hacer de sus 

necesidades, y era entonces que llegaba el oso y varias veces la quiso atrapar, “pero ella 

corría. Iba y se metía a la casa y cerraba las puertas y no le abría” (López, Op.cit.:119). 

Hasta que no fue muerto el oso, doña Felipa no estuvo en paz. 
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En los relatos conocidos, las mujeres no tuvieron tanta suerte, pues sucumbieron a los 

deseos sexuales del oso y al cabo de un año, todas llegaron a tener un bebé híbrido, mitad 

humano, mitad oso. Tanto en España como en México se le conoce como Juan Oso, con la 

excepción de Zaragoza, donde se le llama “niño oso”. La fuga está determinada cuando la 

mujer escapa, cazadores la salvan o el hijo la libera por poseer una gran fuerza que utiliza 

contra su padre, a quien vence. La reintegración de la mujer a su comunidad tiene lugar 

sin mayor problema, no así su hijo, que al crecer en estado salvaje le cuesta adaptarse a la 

civilización, motivo por el cual, termina por abandonar el poblado para internarse en el 

bosque. En casi todos los relatos, la vida que desarrolla Juan Oso es muy concreta, en el 

caso de Zaragoza, ni siquiera sabe la entrevistada qué ocurrió con el niño, su madre decía 

que había vuelto al bosque sin mayor explicación; no ocurre lo mismo con aquellas 

narraciones de la comunidad de Aragón donde Juan Oso tiene su propio relato, siendo el 

rapto de la madre, una historia marginal.  

En Linares y Montemorelos se encuentran relatos desarrollados de Juan Oso, aunque son 

una minoría ante el relato del secuestro. Por el momento, puede concluirse que los 

relatos del oso secuestrador de mujeres en Nuevo León, y los hijos que han engendrado, 

se han adaptado y mutado de acuerdo a sus propias referencias culturales y geográficas, 

sin abandonar la esencia del relato original europeo. 
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Y EL GÜERO DEJÓ DE CANTAR… CUANDO LAS CREENCIAS 

CONFIGURAN EXPERIENCIA PRIVATIVA 

 
María del Carmen Lechuga García1 

 

l estudio del patrimonio cultural exige atención a las interpretaciones que la 

sociedad le da a sitios, objetos y personajes relacionados con la historia y la 

cultura; siempre se les conceden propiedades anímicas o extraordinarias, creando 

un repertorio de cuentos, leyendas o mitos entorno a ellos, proyectando la cosmovisión 

de individuos y grupos. 

 

Ad hoc quoniam repraesentatio2 

 

Nuestro sistema de creencias como fundamento de toda condición humana nos diferencia 

de los animales y facilita adaptarnos al medio ambiente y transformarlo.  Los sistemas de 

creencias son utilizados para explicar los acontecimientos y situaciones inexplicables. 

¿Qué sucede cuando la experiencia personal como antropóloga-arqueóloga obliga a 

reflexionar sobre las percepciones de cada individuo y de una sociedad que reflejan un 

teleidoscopio3 sobre la diversidad de los participantes y de uno mismo? 

 

 

                                                             
1 Maestra en Historia – Etnohistoria. Comisionada en el Museo Nacional de las Culturas INAH. 
2 Locución latina que significa literalmente «para esto». Generalmente se refiere algo que es adecuado sólo 
para un determinado fin o en una determinada situación. Quoniam repraesentatio-  para comenzar. 
3 Una misma imagen, mil veces repetida, idéntica pero esencialmente diferente. Éste tiene una lente de 
aumento o una esfera translúcida en su extremo (en vez de las dos láminas), y genera las imágenes 
multiplicando en sus espejos objetos exteriores al mismo, vistos a través de dicha lente. 

E 
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I. - Cum hoc, ergo propter hoc 4 

 

La arqueóloga Lechuga, de junio a septiembre de 1991, exploró trece entierros y restos 

óseos indefinidos en el predio de la calle de República de Brasil 73 y 75 en el centro 

histórico. Los entierros tenían una temporalidad aproximada entre los siglos XVIII y XIX, 

(Fig. 1 Localización) no se puede afirmar que todos los difuntos del osario pertenecieran al  

camposanto de la iglesia de Santa Catarina de Alejandría.  

 

 

Fig. 1    Localización del predio de República de Brasil 73 y 75. 

 

                                                             
4 Del latín, abreviatura de post hoc, ergo propter hoc ", después de esto, por lo tanto, debido a esto". 
Correlación o relación entre dos. La falacia de la causa falsa;  causa defectuosa;  argumentando en la 
sucesión. 
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En general, la posición anatómica de los huesos estaba extendida y pocos entierros se 

encontraban completos, lo que indica que fueron removidos de su fosa original, por lo que 

resulta difícil definir sí de manera exprofesa constituía una fosa común o  era una fosa 

común emergente para una época en que tuvieron que remover los cadáveres de sus 

tumbas originales debido a la necesidad de ampliarse, ya sea porque se demandaba 

mayor espacio en el cementerio por el incremento poblacional, porque hubo una 

epidemia que obligó a la rápida remoción de los entierros o porque el crecimiento urbano 

requería la ampliación del terreno que orilló a la clausura y desaparición del cementerio 

(Lechuga, 2002). 

Actualmente el predio donde se realizó la exploración  es  una unidad habitacional, a un 

costado está la Parroquia de Santa Catarina ubicada en el barrio de La Lagunilla. El edificio 

actual del templo data de mediados del siglo XVIII y su fachada corresponde a mediados 

del siglo XVII, aunque su fundación  data del siglo XVI  (Fig. 2). 

 

 

 
Fig. 2. Unidad habitacional en la calle de República de Brasil y  

panorámica de la Iglesia de Santa Catarina. 
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Allá por 1990, después de un mes de participar en el rescate arqueológico en la calle de 

Brasil Nos. 73 y 75 en el Centro Histórico de la ciudad de México, una madrugada  ¿Acaso 

soñaba o qué es lo que experimenté? Den oídos al relato: 

Entre sueños oí como “alguien” terminaba de subir la escalera caminando por la 

azotea, atravesaba la puerta metálica, ahí sentí que mi corazón se aceleraba. “Eso” 

recorría el pasillo formado por libreros que separaban la entrada de la recámara, 

oía sus pasos, aquel “ente” se acercó y sumió la orilla del colchón, se había sentado 

en mi cama sofocándome en pecho y vientre… sentí escalofrío, no podía mover ni 

un músculo, estaba inmovilizada, respiraba ahogadamente con desesperación, 

sentía un pánico inusitado.  

No sé cuánto duró… aunque paralizada, intentaba jalar el brazo derecho para pedir 

auxilio a Francisco- en aquel entonces marido- rogaba poder gritar para que me 

ayudara (Fig. 3). 

Intentaba jalar el brazo derecho para despertarlo; tardé en moverme hacia él para 

medianamente recobrar la conciencia y hablarle, ignoro si fueron segundos o 

minutos para recuperar fuerzas.  

Finalmente, lo logré, le platiqué el suceso, no entendía, estaba espantada, 

Francisco me abrazó y me tranquilizó. Eran las tres de la madrugada… 

A la mañana siguiente, al llegar a trabajar platiqué la pavorosa vivencia con algunos 

colegas, sólo obtuve risitas irónicas. Enfadada me retiré ante tanto escéptico. 

Entonces, decidí acudir con el  padre de la iglesia de Santa Catarina para solicitarle 

una misa a todos los cadáveres del osario que explorábamos (difuntos santos o no, 

era lo que menos interesaba).  

En fecha consecutiva, llegó de visita el arqueólogo Luis Córdoba, fue el único 

acompañante a la misa: eran las cinco de la tarde cuando, en el ritual católico, esa 

tríada humana (un clérigo, un devoto y una asistente) hicimos oración por aquellas 

almas quizás atribuladas. 
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Por otro lado, por respeto a la investigación había acordado con  una profesora de 

la Escuela de Antropología, del área de Antropología Física que en convenio ENAH-

DSA5, solicitarían los restos óseos para analizarlos con los estudiantes.  

En último lugar, paradojas de la investigación, el colega que se quedó como 

responsable de la excavación le pidió a la entonces Subdirectora que retiraran esas  

cajas de osamentas de la calle de Brasil Nº 73 y 75. Luego, la antropóloga física 

decidió que aquellos restos óseos no servían y fueron depurados en su totalidad. 

 

Para los que han vivido este fenómeno son momentos de terror, cuando relatan sus 

experiencias paranormales cuando al dormir, de pronto sienten el ataque de un “ser 

fantasmal” que intenta asfixiarlos, generalmente apuntan que “algo” o “alguien” se les 

coloca encima del cuerpo sin poder moverse, esta situación les provoca angustia y miedo 

que remontan a sensaciones de terror, ira y de muerte inminente, ya que las alucinaciones 

suelen tener atributos fatídicos y malévolos. A esta angustia se le puede añadir un raro 

olor, la aparición de sombras anormales, el ruido de pisadas, ojos que resplandecen en las 

tinieblas y esa opresión en el pecho que asfixia. Algunos cuentan que es un espíritu 

juguetón el cual se mete en el cuerpo paralizado apoderándose de él, siendo el 

infortunado únicamente dueño del alma. El efecto apenas dura segundos pero sus 

víctimas lo sienten como una eternidad.  

 

 

                                                             
5
 ENAH, siglas de Escuela Nacional de Antropología e Historia. DSA, corresponde a la Dirección de Salvamento 

Arqueológico. 
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Fig. 3. Ubicación del departamento y planta del mismo. 

 

En México a estas experiencias le llaman como “se te subió el muerto” o “se te trepó el 

muerto” para referirse al momento en que una persona se despierta sin poder hacer 

movimiento alguno y ni siquiera poder hablar.  

Estos  “espantos nocturnos”  asedian a los humanos, desde épocas antiguas, constituyen 

la fuente de una serie de narraciones extraordinarias en casi todas las culturas; en la 

literatura puede relacionarse con los súcubos e íncubos y con el ataque de un vampiro; 

actualmente el fenómeno ha sido ligado con la visión o visitación de extraterrestres, que 

supuestamente abducen6 a las personas y luego borran su memoria.  

También se les conoce como el síndrome “Old Hag” o de “La Vieja Bruja” porque se cree 

que las brujas se sientan sobre el pecho de sus víctimas durmientes para sofocarlas sin 

que se puedan defender. Los síntomas del fenómeno conducen a muchas personas a creer 

                                                             
6 Hasta 4 millones de estadounidenses creen haber sido abducidos por extraterrestres, pero esto podría ser sólo una 
vívida imaginación de la condición de parálisis del sueño. Otra teoría sugiere que se trata de una secreción natural de 
DMT. 
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que han sido víctimas de una fuerza sobrenatural, ya sean fantasmas, demonios o 

extraterrestres.  

En Islandia en la cultura popular a la parálisis del sueño generalmente se llama 

tener una Mara. Un duende o un súcubo, se cree que causa pesadillas. Otras 

culturas europeas variantes de acciones del mismo folclore, llamándola con 

diferentes nombres; Proto-Germánico: maron; Inglés Antiguo: mre; alemán: Mahr; 

holandesa: nachtmerrie; islandés, noruego antiguo, las Islas Feroe, y el sueco: 

mara; daneses: mare; noruega: mare; irlandés antiguo: morrigain; croata, bosnio, 

serbio, esloveno: mra; búlgaro, polaco: mara; francés: cauchemar; rumano: Moroi; 

Checo: mura; Eslovaca: mora. El origen de la creencia en sí es mucho más antigua, 

de vuelta al Proto reconstruido raíz indoeuropea mora-, un íncubo, de la raíz mer-

"para frotar lejos" o "hacer daño". 

En Malta, la cultura popular atribuye un incidente de la parálisis del sueño a un 

ataque de la Haddiela, que es la esposa del liebres, una entidad en la cultura 

popular de Malta que persigue a la persona de manera similar a un poltergeist. 

Como creía en la cultura popular, para deshacerse de la Haddiela, se debe colocar 

una pieza de plata o un cuchillo bajo la almohada antes de dormir. 

En Grecia y Chipre, se cree que la parálisis del sueño se produce cuando una 

criatura como un fantasma o demonio llamado Mora, Vrahnas o Varypnas intenta 

robar el discurso de la víctima o se sienta en el pecho de la víctima, causando 

asfixia (Blog Centro de Artigos, 2014a). 

 

 La  Vieja Bruja aparece en todo el mundo, los  alemanes la llaman “Mare” (nombre del 

que deriva la palabra inglesa nightmare, pesadilla) los escandinavos la denominan “Mara” 

y los griegos “Mora”; en los países anglosajones se conoce como old hag, por ejemplo en 

Terranova, Carolina del Sur y Georgia hay la creencia popular que describe como la bruja 

deja su cuerpo físico en la noche y se va a sentar en el pecho de su víctima; en la  tradición 

Gullah se conoce como “atormentado”.  En el folKlore escandinavo, se le atribuye a una 

yegua-mujer, una criatura sobrenatural relacionada con íncubos y súcubos. 
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En Turquía se llama karabasan, es similar a otras historias de las visitas durante el sueño  

del ser sobrenatural  llamado djinn (cin en turco);  en culturas afroamericanas se dice que 

“se subió el diablo” o "el diablo en la espalda. 

En Japón se le conoce como  kanashibari, es decir, "sujeto o atado con metal" (Blog 

Taringa, 2011), es un sentimiento recurrente en el sueño de que “se los están llevando a 

hacia abajo”, como si algo invisible los aplastara y mantuviera inmóviles  o sin pestañear 

los  ojos.7   En Fiji, la experiencia se interpreta como kana tevoro, ser "comido" por un 

demonio; en Tailandia, el malestar es causado por un fantasma del folclore tailandés 

conocido como Phi Am; algunos de los fantasmas de la cultura tailandesa se comparten 

con las culturas vecinas. Por ejemplo, Krasue, es parte de la cultura de Camboya, Laos y 

Malasia también. Algunos de ellos, como el Pret alto, son parte de la mitología del 

budismo (Blog Centro de Artigos, 2014b).         

¿Acaso la visión irreal como producto de la imaginación o el engaño de los sentidos es la 

única y posible interpretación?  ¿O acaso el sesgo cognitivo  o predisposición cognitiva es 

el único que explica las  alteraciones en la mente humana que son  moderadamente 

difíciles de eliminar y que llevan a una distorsión de la percepción, a una distorsión 

cognitiva, a un juicio impreciso o a una interpretación ilógica, o son tendencias y 

comportamientos inconscientes que nos condicionan al intentar analizar la realidad? 

En el mundo científico se explica como “parálisis en el sueño” o hipnagogia y constituye 

una de las manifestaciones oníricas más perturbadoras, rasgando el velo que separa al 

sueño de la vigilia, cuando soñamos, las ondas cerebrales empiezan a funcionar de 

manera diferente, y pasamos por diferentes etapas. 

¿Cuándo el uno es causa y otro efecto? 

Explica el Dr. Carlos Solís, jefe del servicio de Inhaloterapia y titular de la clínica del sueño 

del hospital Doctor Carlos McGregor Sánchez Navarro, del Instituto Mexicano del Seguro 

Social (IMSS):  

“Cuando el trastorno se presenta con frecuencia, se le asocia a alguna deficiencia 

neurológica o bien a un problema siquiátrico”, señala el especialista…  “entre 30 y 

                                                             
7
 Ellos tratan de resolverlo de la manera tradicional japonesa yendo a un santuario o templo. 
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50 por ciento de la población mundial experimenta por lo menos una vez en su 

vida este fenómeno” (Gómez Mena, 2009).  

El profesional  precisó que “en la parálisis del sueño hay disminución de la fuerza muscular 

y se experimenta cuando hay una interfase entre despierto y dormido llamada MOR 

(movimientos oculares rápidos o REM, por sus siglas en inglés).” 

Los médicos y psicólogos coinciden al explicar que en la fase MOR (R.E.M.),  durante un 

estado de vigilia, literalmente estás despierto, pero parte de ti sigue dormido. Esto tiende 

a ocurrir poco después de que alguien se duerme, y aunque suele ocurrir normalmente 

una hora después de conciliar el sueño, en algunas personas, debido a cansancio excesivo, 

jetlag8, estrés, sensación de plenitud gástrica posterior a una ingesta de alimentos antes 

de dormir, hipovitaminosis y problemas dietéticos,  el MOR aparece tan pronto inicia el 

ciclo del sueño.  

Se reconocen tres tipos de parálisis del sueño: las aisladas, las asociadas a otra patología y 

las de tipo familiar; aquí se especula que puede haber algún factor genético, pero se sabe 

que también influyen los altos niveles de estrés. 

Solís Pérez apuntó que en seis clínicas del IMSS se realizan estudios y tratamiento de este 

trastorno; mediante la polisomnografía se puede  diagnosticar de manera específica la 

naturaleza del problema, el cual es controlado con ansiolíticos o tranquilizantes, 

medicamentos inductores del sueño, psicoterapia y la corrección de trastornos 

respiratorios contra el sueño (Gómez Mena, Op.cit.). 

Esta situación además se ve influida por el estado general del paciente. Es necesario 

considerar que la parálisis del sueño puede convertirse en una situación persistente 

cuando los individuos enfrentan un incidente que les causa un trauma y cuando hay abuso 

del alcohol, del tabaco o de estupefacientes. 

                                                             
8 También conocido como descompensación horaria, disritmia circadiana o síndrome de los husos horarios, 
es un desequilibrio producido entre el reloj interno de una persona. Efectos de la tensión biológica y 
psicológica de un retraso en un viaje en avión o de un viaje rápido con cambios horarios. Además de los 
horarios de las comidas y del sueño, se pueden alterar las pautas de la medicación y de otros tratamientos 
(Blog OnSalus, 2014). 
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El psicólogo Manuel Almendro lo denomina “estados intermedios” y afirma que la persona 

no tiene que asustarse, mantener la calma, cerrar los ojos, relajarse, mover el cuerpo poco 

a poco, empezando por los dedos de las manos y de los pies (Agustí y Largo, 2012).  

Según la Dra. Shelley Adler, profesora de la Universidad de California y autora del libro 

“Parálisis del Sueño”, esta es una experiencia que mucha gente ha tenido y que existe 

desde hace miles de años; sus investigaciones demuestran que entre un 25 y un 30 por 

ciento de la población mundial ha sufrido al menos un episodio de este tipo, algo que 

puede corroborarse tras los resultados obtenidos por ella misma posterior a quince años 

de rigurosas investigaciones y entrevistas (Íbid.).  

Según el director del Área de Neurociencia Cognitiva de la Universidad Complutense de 

Madrid, Manuel Martín-Loeches (Íbid.), cuenta que las investigaciones sobre el misterio de 

los sueños a nivel de la neurociencia siguen siendo un gran enigma, ya que la teoría más 

aceptada es que dormir es una función que debe realizar el sistema nervioso central para 

ahorrar energía. Pero, ¿por qué se tienen estas vivencias tan reales? De momento no hay 

respuesta. 

Hay cinco etapas durante el proceso de sueño: cuatro son de sueño de movimientos 

oculares lentos (sueño No-REM) y una de sueño MOR. Los sueños más vívidos, y por tanto 

los que se recuerdan mejor, ocurren durante esta última (aunque también se sueña en las 

otras etapas). Cada ciclo de sueño dura aproximadamente 90 minutos y en contra de lo 

que muchas personas piensan, todo el mundo sueña; la cuestión es que no se suelen 

recordar estos sueños.  

Algunos individuos son susceptibles de sufrir episodios de parálisis estando conscientes. 

Esto puede ocasionar que la persona mezcle sensaciones reales del entorno que le rodea, 

con cualquier tipo de alucinación producida por un sueño, como puede ser tener una 

sensación de ahogo o dificultad para respirar, con opresión del pecho, palpitaciones y 

otras impresiones de origen fisiológico. Esta parálisis, acompañada por temor en quien la 

padece, se conoce como pesadilla, en el sentido coloquial  de la palabra. En este estado, el 

sujeto se siente incapaz de realizar cualquier movimiento o de hablar, pero está 

plenamente consciente de su situación y de lo que ocurre en su medio ambiente 
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circundante, ya que puede oír, oler o percibir sensaciones táctiles, incluso ver si tiene los 

ojos abiertos.  

Las enfermedades del sueño, también denominadas trastornos del sueño, corresponden a 

un amplio grupo de desórdenes que afectan el desarrollo normal del ciclo sueño-vigilia. 

Sin embargo, pudiera ser  que algunas personas puedan experimentar fenómenos 

paranormales ¿Cómo puede distinguir este tipo de experiencias? ¿Cuándo es una 

jugarreta  del cerebro y el sistema nervioso? 

 

II. - Argumentum ad consequentiam, ergo argumentum ad hominem9 

 

Como presagio a lo sucedido en el mes de octubre de 2013, una lluvia de meteoros 

Oriónidas presentó su actividad entre el 16 y el 27 de octubre del mismo año, teniendo la 

mayor intensidad el 21. ¿Esta lluvia relacionada con el cometa Halley pudo ser capaz de 

mover a los seres humanos? En el INAH los jefes hicieron movimientos, trajeron al 

Director de INAH Coahuila: Arq. Francisco Martínez Pérez, quien se encontraba en un 

Congreso en Costa Rica, sin embargo  la Secretaría Técnica le pide regresar para atender 

un problema en dicha entidad. En una reunión con el entonces director del INAH, el 

Secretario Técnico, con la coordinadora de Asuntos Jurídicos, el coordinador de 

Arqueología y el Director de Seguimiento de Proyectos, le chantaron que Marisol Sala,  

quien laboraba en el canal de la Perla, en la ciudad de Torreón Coahuila (Fig. 4 y Fig. 5) 

debía interrumpir sus trabajos en el INAH por estar vetada (Lechuga, Ma. del Carmen,  

2013). 

  

                                                             
9 Argumento dirigido a las consecuencias. Es un argumento que concluye que una premisa (creencia) es 

verdadera o falsa porque basar la veracidad de una afirmación en las consecuencias no hace a la premisa 

más real o verdadera. 
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Fig. 4.  En línea punteada se observa la trayectoria de la exploración en el canal de la Perla. 

El frente 1 fue avanzando desde Avenida Juárez para encontrarse con el frente 2.  
El círculo rojo indica la zona donde apareció la figura blanca de un niño.   

Fotografía de Google maps, INEGI, 2014. 
 

Entonces, las dos cuadrillas se quedaron solas gran parte del tiempo, situación en la que 

intervinieron varios factores, incluyendo la Dirección de Planeación de la Coordinación de 

Arqueología que comenzó a urgir el rescate de Arqueología Histórica Urbana del Canal de 

la Perla para cumplir la normatividad.  

Dos días después de la Luna Nueva, martes 28 de octubre de 2003,  deja de trabajar la jefa 

de campo: la arqueóloga Marisol Sala Díaz. Derivado de estas acciones, ocurrieron 

desacuerdos entre Obras Públicas del Ayuntamiento de Torreón y Centro INAH Coahuila, 

sin lograr un punto de conciliación, por lo que el 30 de octubre de manera intempestiva 

fue necesario embalar las cajas de materiales y todos los enseres, así como el equipaje de 

la arqueóloga Carmen Lechuga quien se vio obligada a dejar la casa de huéspedes y el 

laboratorio para análisis de materiales que rentaba el municipio para los arqueólogos. Una 
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familia hospitalaria dio resguardo a los materiales y un amigo le dio hospedaje para poder 

concluir la labor arqueológica a inicios de diciembre de ese mismo año. 

 

 
Fig. 5 Intersección de los edificios, por debajo de ellos se exploraba para liberar de azolve 

el canal de la Perla, zona del relato.  
Imagen tomada de Google maps, marzo 2014. 
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Nunc autem, "flavum  desinunt canere”10 

 

Corría el año de 2003, había tres conductores para la  Bobcat en las exploraciones  del 

Canal de la Perla. No obstante, el que más tiempo permaneció era “el güero”,11 quien 

escuchaba su radio a todo volumen y cantando continuaba su trabajo, siempre contento 

aún ante cualquier eventualidad, de atasco de la máquina, de inundaciones, de que 

íbamos y veníamos y él siempre estaba ahí. En la segunda semana de noviembre, un día 

que no recuerdo, pidió que bajaran con él y nunca lo dejaran sólo, los trabajadores 

echaban “carrilla” entre ellos y se rifaban para ver quien lo acompañara.  

Entonces, se acercó Isabel Berlanga comentándome - ¿Has notado cómo está de 

demacrado el güero?- 

Sí, y muy serio- contesté. 

Pues resulta que cercana a la noche  del 30 de octubre, el día de la 'Víspera de 

Todos los Santos', dicen que el “güero” vio como salía la sombra blanca de un niño 

de una de las paredes y se iba al extremo de la otra, corrió asustado y ya no quiso 

bajar al Canal – explicó Isabel. 

Y sí, ya había notado incluso las bromas, pero también la desconfianza de los 

trabajadores que estaban en las dos cuadrillas para poder encontrarse de una calle 

hacia la otra.  

En  la noche  del 31 de octubre12 debido a que el trabajo de desazolve en el canal 

debía concluir, los responsables de las dos cuadrillas de trabajadores habían 

quedado de pagar una triple guardia (festiva y nocturna) cubriendo del 31 de 

octubre al 2 de noviembre. Sin embargo cuando esa noche llegué mi sorpresa fue 

que todo estaba cerrado, después me explicaron que había “otra cosa que hacer”, 

                                                             
10 Ahora sí, “Cuando el Güero dejó de cantar…”   
11 Dejemos su nombre en el anonimato, pues requeriría permiso de él para mencionarlo y desde entonces 
no lo he vuelto a ver. 
12 Corresponde a la Noche de Brujas o Noche de Difuntos, o también conocida como Halloween (contracción 
de All Hallows' Eve, 'Víspera de Todos los Santos'). 
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en fin, desconocía a qué acuerdos habían llegado con su patrón que era la 

Dirección de Obras Públicas del municipio de Torreón. 

Habían sucedido tantas cosas en torno a la culminación de la exploración que tomé 

la decisión junto con el Ing. Martha González Juy e Isabel Berlanga, ellas se 

comunicaron con el sacerdote quien efectuó  una misa en el canal, a lo cual los 

trabajadores se sintieron satisfechos… la verdad yo también, con la finalidad de 

recuperar la paz y nuestros ánimos para cumplir el cometido: unir ambos frentes y 

resultara liberada la exploración de cuatrocientos metros abiertos para pasaje 

turístico del canal de la Perla.  

Aunque el güero había dejado de cantar… no he vuelto a verlo, pero me han 

contado que anda por ahí en la extraordinaria Comarca Lagunera. 

 

 

 

Fig. 6  El canal de la Perla ya desazolvado,  área donde el güero vio 
 la fantasmal figura del infante, 

Fotografía Jorge Márquez, noviembre 2014. 
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Por supuesto, nadie más ha escrito sobre el evento aquí narrado. En las figuras 5 y 6 

puede apreciarse el lugar donde posiblemente apareció ese niño translucido que salió de 

un muro del canal para entrar al otro muro, pretendido origen por el que el güero dejó de 

cantar o era stress y cansancio de todos los que llevábamos laborando ocho meses atrás 

con todos los contratiempos experimentados. 

Aunque las narrativas orales van desapareciendo, en los blog13 podemos apreciar algo de 

ese  legado de tradiciones. Un blog admite comentarios de los lectores posibilitando una 

comunidad en torno al autor mantiene un ambiente más informal y personal que apoya a 

una relación de confianza entre el autor del blog y sus lectores. Los blog son explicativos 

de cómo pueden identificarse los torreonenses respecto a su entorno urbano y su historia 

local.  

Es interesante como los jóvenes, o quizás no tanto, se expresan a través de los foros 

públicos. He aquí un relato sobre el canal de la Perla, es sugestivo prestar atención a su 

narrativa (Blog Isabel, 2009). 

Hace muchos años, en 1896, en Torreón se construyó un pequeño canal. El Canal 

de la Perla. Ese canal se usaba para trasladar el agua, así siguió un buen rato hasta 

que más que una ayuda se convirtió en un problema, pues estaba un poco débil y 

se empezaron a hacer abras, o sea se empezó a abrir la tierra. 

El canal de la Perla se cerró pero en el 2003 fue abierto y reconstruido, pero esta 

vez su propósito no sería trasladar agua, sino ser un museo subterráneo. 

La verdad El Canal de la Perla es a onda, pues ahora en sus paredes están muchos 

documentos y relatos de la ciudad, como el primer número de El siglo de Torreón, 

ó historias y leyendas… 

Y también están las inventadas (o de origen incierto). Como la historia de Juan y 

Mariana. Mariana era un chavita de 17 años que vivía en Torreón y era hija de una 

                                                             
13 El término blog proviene de las palabras web y log ('log' en inglés = diario). Un blog, o en español también una 

bitácora, es un sitio web periódicamente actualizado que recopila cronológicamente textos o artículos de uno o varios 

autores, apareciendo primero el más reciente, donde el autor conserva siempre la libertad de dejar publicado lo que 

crea pertinente. Se utiliza preferentemente cuando el autor escribe sobre su vida propia como si fuese un diario, pero 

publicado en Internet en línea. Entre los servidores de blogs más populares se encuentran Blogger y Wordpress. 
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familia bien nice. Y como en toda buena telenovela Juan era un pobretón con 

muchas ganas de superarse y conseguirse una esposa y ser feliz por siempre, 

(medio cursi el Juan) entonces Cupido, que nunca nos falla, lo flechó y se enamoró 

de Mariana, y Mariana de Él. Empezaron a verse a escondidas en El Canal de la 

Perla que aún no llevaba agua pues apenas se estaba construyendo. Así pasaron 

muchos meses entre besos y apapachos hasta que el papá de Mariana los cachó y 

la encerró en su cuarto, pero como el amor todo lo puede encontraron una 

manera de reunirse una última noche en la que se pusieron de acuerdo para 

fugarse, se verían en el Canal de la Perla que ya casi estaba listo y como ahí los 

descubrieron pensaron que sería el lugar perfecto, nadie los buscaría. Finalmente, 

Juan estaba sentado en El Canal esperando a su media naranja, que nomás no 

llegaba, apenas se iba a ir a buscarla, pero en eso un susurro llamó su atención, 

comprendió que habían soltado el agua al Canal, intentó salir pero todas las salidas 

estaban selladas. Así murió Juan solo y sin saber porque Mariana no llegó y en 

realidad nadie lo supo, pues su familia desapareció junto con ella lo que ha dado 

lugar a que se crea que fue precisamente su padre quien adelanto la liberación del 

agua. Lo que nos dice que era un señor además de rico poderoso, la pregunta es 

¿quién? 

Se dice que en El Canal de la Perla hay muchas leyendas y aparecidos, pero yo 

pienso que en si El canal de la Perla es una leyenda. Investigaré algunas historias 

en específico y se las cuento, he oído algunas, además de esta, y no sé si sean 

ciertas, pero cuando uno entra a El Canal de la Perla si se sienten muchos 

escalofríos. Uuuu miedo. 

En Torreón, Coahuila, existen otros cuentos y leyendas, los que más persisten reseñan los  

tesoros y correrías de Pancho Villa, así como un supuesto intento de acceso al banco por 

el canal de la Perla o “por donde los chinos quizás enterraron el dinero antes de la 

matanza en el sitio a Torreón”. 
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Sea cierto o no el relato anterior demuestra el interés por aparecidos y refiere su uso 

como un canal de agua. Por otro lado, en el imaginario social generalmente se desvirtúa el 

origen del inmueble al entenderlo como una red de túneles,  por los cuales “en la época 

de la Revolución mexicana Pancho Villa y sus tropas -supone la gente- que escaparon”. 

 

¡Tunc ergo sunt larvae! 14 

 

Es importante que nunca aceptemos las creencias per se, se requiere buscar dentro de sí 

mismo para adecuar las enseñanzas a uno mismo. La mayoría de esas afirmaciones 

derivan de alguna experiencia personal para la cual no se encuentra una explicación 

razonable. Si bien es cierto, la neurociencia explica cómo la conciencia humana, el modo 

en que las interconexiones neuronales y los intercambios químico/eléctricos en nuestro 

cerebro nos dotan de inteligencia, de conciencia y de identidad individual.  

La creencia en espíritus suele ser tan común, aun en personas bien instruidas, el hombre 

lo lleva antropológicamente arraigado desde tiempos remotos. De ahí que del fenómeno 

de espíritus y fantasmas parece no salvarse casi nadie.  

Conviene repasar las  circunstancias y características que se presentan en el encuentro 

con  un fantasma, según el testimonio de quienes afirman haber tenido la experiencia, la 

“aparición de una especie de nebulosa carente, o no, de forma humana; aparición de una 

luz inexplicable que, en algunos casos, flota;  la sensación de que una extraña presencia se 

encuentra cerca; un descenso en la temperatura la escucha de sonidos de extrañas 

frecuencias que son perceptibles pero de un origen inexplicable;  otros eventos “extraños” 

tales como electrodomésticos y luces que se encienden o apagan por su cuenta, objetos 

que se mueven o se caen, muebles que se abren y cierran sin que nadie los toque, entre 

otras tantas vicisitudes” (Pino, 2012). 

Los cambios en los campos magnéticos y las inusuales fluctuaciones que se pueden 

registrar se deben a determinadas condiciones geológicas, el campo magnético terrestre y 

                                                             
14 ¡Entonces, existen los fantasmas! 
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varios tipos de equipos electrónicos tienen mucho que ver con estos fenómenos 

(Townsend, 2006).  

Algunos investigadores creen que por la noche, estos campos también pueden provocar 

efectos más intensos en el cerebro. Estos efectos en el cerebro han sido estudiados con 

sumo cuidado y se sabe que la estimulación eléctrica de ciertas partes del cerebro, como 

la circunvolución angular del encéfalo, puede provocar sensaciones muy particulares y 

leve paranoia (a veces descrito como si alguien detrás de nosotros nos imitara), en 

algunos casos alucinaciones e incluso hasta experiencias cercanas a la muerte. Existe un 

fenómeno conocido como punto frío que refiere a un lugar determinado en el que la 

temperatura del ambiente desciende de forma considerable y que se tiende a considerar 

como un lugar en el que hay “actividad paranormal” (Íbid.). 

Luego entonces, lo que apreciamos como fantasmas tienen diferentes causas, algunos son 

meramente fraudes o errores al interpretar lo que percibimos. A veces  las visiones 

pueden deberse a manifestaciones de origen paranormal. Se puede  reconocer  cuatro 

grandes categorías (Blog escalofrio.com, 2012). 

A.- Las proyecciones humanas.   

B.- Errores de percepción y fraudes.  

C.- Manifestaciones del otro mundo.  

D.- Otras clasificaciones.  

A.- En las proyecciones humanas  se encuentran los “fantasmas cotidianos” (alucinaciones 

de pena, necesidad de castigo). Los Fantasmas mentales, cuando alguien proyecta  su 

imagen de forma voluntaria o involuntaria. Las proyecciones astrales y mentales como el 

desdoblamiento. -Ecos astrales del pasado. Sucesos como asesinatos, suicidios, torturas o 

violaciones  suelen dejar huellas fuertísimas en el mundo astral.   

B.- Errores de percepción y fraudes. Las causas de errores de percepción son casi 

incontables, podemos enumerar los siguientes: Sombras, bolas de luz u orbes,  fuegos 

fatuos o sonidos sugestivos. De los fraudes ni hablar, en esta exposición no damos espacio 

a reseñas ampliamente documentados. 
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Entre las manifestaciones  del otro mundo pudieran  clasificar como  fantasmas, entidades 

sobrenaturales que pertenecen al mundo de los muertos y que se presentan en muy 

contadas ocasiones como: 

 1.- Los translúcidos, tienen la capacidad de volar, sólo se ve parte superior  del cuerpo y, 

pese a que generalmente muestran sus rasgos e incluso su vestimenta, es posible ver a 

través de ellos. Algunos son feos, otros de bellas facciones y dulce voz, lo que no quita que 

haya que tener cierto cuidado con ellos ya que, muestren la tendencia anímica que 

muestren, pueden sufrir alteraciones de ánimos bruscos y súbitos, pasando así de la 

dulzura a la cólera. Aparecen generalmente en casas viejas, museos, bibliotecas, 

cementerios, castillos, haciendas o casas de campo. Todos ellos tienen algo que comunicar 

y pueden ser muy insistentes si lo necesitan para transmitir su mensaje. 

2.1- Los invisibles son los fantasmas no quieren ser vistos, son responsables del tan 

famoso “escalofrío”, se manifiestan a través del tacto (la nombrada “caricia de escalofrío”) 

o la voz, platicando con claridad y voz calmada que transmite confianza.  

“Poltergeist” deriva de dos vocablos alemanes: un término folklórico, polter, que significa 

«ruido», y geist, que significa «espíritu» (Bryan Williams, et al., s/a). Los poltergeist son, 

literalmente, «espíritus ruidosos». Mientras que los fantasmas de apariencia sólida, 

humana o semihumana son los que flotan y pueden atravesar paredes y objetos sólidos. 

Aparecen en iglesias, manantiales, playas y áreas rurales. Son de característica “buena” o 

“malvada”. 

Las llamadas “sombras” resultan peligrosas, colmadas de perversidad. Se alimentan de 

emociones y sentimientos negativos como  miedo, rabia, discordia, envidia, odio, agonía y 

sufrimiento. Se las puede clasificar en tres niveles: Manchas y esferas, semidensas y 

densas.  Los animales los advierten; siembran temor; enturbian el ambiente, volviéndolo 

opresivo, denso, incómodo y atemorizante. Atacan a la gente mientras duerme, 

pretendiendo succionar su energía, ocasionando que la persona despierte al sentirse 

ahogada. Las sombras habitualmente andan en grupos. Así, que cuando acaso se presenta 

una sombra solitaria, su poder es realmente grande por tratarse de una sombra del tercer 

tipo.  
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Las “manchas y esferas” suelen vagar por las calles, tienen aspecto difuso y semejan nubes 

negras o manchas que se mueven, como parásitos se nutren de la luz que brota del aura 

de las personas. 

Las “semidensas” pueden causar horrendas pesadillas y episodios de parálisis de sueño, se 

puede sentir su presencia con mucha mayor fuerza que las sombras-manchas y tienen la 

capacidad de afectar la salud de las personas hasta el grado de enfermarlas.  

Las “densas” acostumbran  presentarse como  siluetas definidas (aunque sin rasgos 

concretos), humanas o animales. Suelen inducir a las personas a las drogas, el alcohol, la 

depresión y el suicidio; su alimento es el odio, pueden destruir hogares enteros y es casi 

imposible desalojarlas. 

Respecto a los “fantasmas de animales”, algunos ocultistas han explicado las apariciones 

de animales-fantasmas diciendo que el cuerpo astral de algunos sobrevive por un tiempo 

(días o años) hasta que desaparece. Se cree que eso ocurre con los que han recibido 

energía astral humana de sus dueños en sus cuerpos astrales de animales. 

De los fantasmas de apariencia mitológica dícese que en realidad son demonios o 

espectros. 

 Otras clasificaciones usadas  en Parapsicología. 

 Residuales. Se limitan a efectuar actos repetitivos, no se comunican y no 

interactúan con los observadores.  

 Conscientes. Pueden comunicarse e interactuar con los observadores. 

 Abstractos. De carácter alegórico o mitológico. 

 Naturales o no humanos: los hay inanimados y sin movimiento e inanimados con 

movimiento como el aire, el agua, el fuego y las plantas. 

 Naturales animados: animales o fantasmas con forma parcialmente animal. 

 Antropomórficos: forma y rasgos humanos. Humanos 

El británico G.N.M. Tyrrell (1965), elaboró la siguiente tipología del comportamiento de los 

fantasmas y la forma en que interaccionan con el mundo de los vivos: 

1. Apariciones que frecuentan un lugar determinado. El lugar donde vivían o están 

allí para estar con vivos por los que sentían apego. 
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2. Apariciones post-mortem. Generalmente cumplen la función de avisar a sus 

familiares y amigos de su muerte o los lugares que  recorren solían hacerlo en vida. 

3. Apariciones en casos críticos. Cuando un individuo está pasando por una cirugía, 

agonía, enfermedad grave, accidente, presentándose frente a testigos que a veces 

desconocen la situación de quien se le aparece como fantasma. 

4. Aparición inducida. Cuando una persona viva busca intencionadamente el que su 

imagen se le aparezca a otra persona viva, perpetrando para ello un 

desdoblamiento astral, una proyección mental o alucinación por telepatía. 

 

Summarium  

 

En este encuentro académico destaca el registro de la tradición oral porque aporta 

diferentes perspectivas que explican fenómenos aparentemente “irracionales” como los 

fantasmas y “se subió el muerto”. Así se da la exquisita red de las creencias y nuestro 

cosmos; lo que creemos que somos, y cómo concebimos nuestra interacción con el 

ambiente y nuestro propio interior. Recuérdese que los pensamientos se organizan como 

esquemas de conocimiento que abarcan tanto el campo de las creencias, como aquellos 

elementos aprendidos en la formación académica y en la experiencia misma, siendo esta 

última la que afianza dichos esquemas o su transformación. Estos esquemas de 

pensamiento, de carácter implícito para los demás e incluso para el mismo sujeto, junto 

con sus actuaciones, configuran las representaciones, de tal manera que éste actúa guiado 

por ellas, pero sin analizarlas. 

Acerca de las percepciones se presenta el que unos crean y aquéllos no, que unos teman 

mientras otros se mofan, que unos hagan misa para sentirse tranquilos y terceros lo 

expliquen de acuerdo a la psique. Algunos más explican el proceso físico-químico o 

neurológico, otros abordan el asunto como religioso, místico o mítico, como presencia de 

extraterrestres, otros como larvas energéticas, algunos más como mundos paralelos o 

manifestaciones de energía, entre muchas respuestas más. 
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¿Será que las múltiples manifestaciones relacionadas a la parálisis del sueño y la presencia 

de fantasmas sólo correspondan estudiarse desde un punto de vista transcultural, 

constatándose que los incidentes de las narraciones suelen ser percibidos como 

experiencias espirituales cuya interpretación depende tanto del contexto cultural como de 

las actitudes de los individuos que padecen dichos episodios? ¿Este asunto proporciona 

indicios que nos harían pensar que estas alucinaciones son producto de nuestra actividad 

cerebral, formada y desarrollada en un contexto sociocultural determinado? Lo anterior 

obliga a reflexionar por qué las alucinaciones son tales y no la aparición de un "ente" 

absoluto, válido para todos. 

Esta exposición retomo experiencias, propias y de otros,  registradas en mi quehacer 

profesional. Retomando procesos de oralidad que actualmente se plasman en medios 

electrónicos como una forma presente de transmisión, se comprende a la memoria como 

un devenir de múltiples realidades. Luego entonces, en el proceso de reelaboración, 

trasciende su percepción teniendo en cuenta el contexto. También se aborda la formación 

de las imágenes o representaciones, en un nivel primario se forman en una conexión 

estrecha y de gran fiabilidad con el mundo representado, por ello lo que determina la 

representación primaria es la realidad percibida (Perner, 1994). 

Estos relatos comprenden tradiciones o expresiones vivas heredadas de nuestros 

antepasados y transmitidas a nuestros descendientes, yacen como un elemento 

integrador del mantenimiento de la diversidad cultural frente a la creciente globalización. 

De ahí la importancia de su registro.  

Para esta disertación interesan las creencias mágicas, religión, ritos, los actos festivos, 

sistemas de creencias, relaciones sociales y oralidad como parte de los diversos tipos del 

patrimonio intangible. En ésta se incluyen mitos, cuentos, leyendas, repertorio de relatos 

e historia oral. La historia oral, por muy discutida que pueda ser su veracidad, es un 

patrimonio intangible que se vuelve tangible cuando se convierte en material escrito con 

un alcance que trasciende la comunidad.  

Efectivamente, nos referimos al patrimonio intangible considerado como abstracto, no 

precisamente material, incluye las creencias, como la religión, los ritos; los usos y 
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costumbres, patrones de comportamiento; la oralidad (mitos, cuentos, leyendas, historia 

oral, lenguaje), la música, la danza y otros más que de manera individual o en conjunto 

reflejan y constituyen la identidad de un grupo o de un pueblo. También se le conoce 

como patrimonio intelectual porque abarca las creaciones de la mente, como la literatura, 

las teorías filosóficas y científicas. 
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BRUJAS MEDIEVALES Y MUJERES-SERPIENTE  
EN MESOAMÉRICA 
 

Ofelia Márquez Huitzil1 

 

Introducción 

 

arecería que las brujas medievales y las mujeres-serpiente en Mesoamérica 

tuvieran causes y orígenes distintos en todos sus aspectos. Sin embargo, existen 

causas comunes que no podemos soslayar, como es el hecho de que ambas, 

siendo seres femeninos terroríficos pertenecen a una lógica que las confronta como seres 

humanos frente al bien, y a lo bello, que generalmente las caracteriza. En este trabajo 

desglosaremos los aspectos que identifican a unas y otras respecto a sus aspectos 

terroríficos, para encontrar las raíces del miedo que las gestó.  

 

Origen de la bruja medieval 

 

El estereotipo actual de la bruja, es en general, el de la mujer anciana, encorvada, de nariz 

grande, aguileña, con el pelo erizado, quebradizo, gris, con sombrero cónico negro de 

amplias alas, que lleva un vestido negro amplio, como una especie de costal y que vuela 

sobre una escoba y ríe a carcajadas. Sin embargo, su contraparte real es la anciana, la 

abuela, que por lo general, es un ser cansado, sumiso, que tiene dificultades para 

moverse, pero que al igual que la bruja tiene enormes conocimientos acerca de la vida. 

En el trabajo de investigación “Brujas, la construcción de seres ‘fantásticamente’ 

demoniacos. Una mirada desde el feminismo”, que Tania Romero presentó en el II 

Congreso de Folklore y tradición oral en Arqueología, en 2012, analiza la génesis del 

concepto de bruja así como de algunos de los elementos de su entorno e iconografía, tales 

                                                             
1 Doctora en Estudios Mesoamericanos, UNAM. Investigadora del Centro de Estudios Sociales Universitarios 
Americanos desde febrero 2012. 
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como el caldero, que muchas veces las acompaña y en el que cuecen sus brebajes y 

hechizos. Así, el caldero de las brujas (Romero, 2012:93) se asocia con el útero en que se 

gesta o se cuece la vida, además de que las ollas se emplearon en varias culturas para 

enterrar los cadáveres de niños, o incluso de adultos, en posición fetal, insertándolos así 

dentro del cuerpo protector de la madre tierra (Fig. 1). 

 

 

Fig. 1. Brujas y caldero,  Grabado en madera, S.XVI. 
Tomado de Ulrich Molitor. 2010 

 

Con respecto a la génesis del concepto de bruja, la misma investigadora nos dice que 

anterior al cristianismo, fue el culto a las deidades paganas de la tierra como Diana o 

Artemisa entre los griegos. A esta diosa de la cacería se le rendía culto en los bosques, 

durante la noche y con la luna. En la Edad Media, la escoba de las brujas será una vara que 

sintetiza una rama y en un sentido más general, al bosque en su totalidad. Por otra parte, 
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el vínculo del bosque con la luna, la fertilidad y el demonio (Fig. 2) y por ende, la bruja y el 

mal, se hace patente en un elemento común y que caracteriza a aquél, los cuernos: 

…las fases de la luna se entendían como una gestación de la propia luna en la que 

se llenaba de sangre y luego era madre. La luna es símbolo de fertilidad así como la 

tierra es interpretada como madre primigenia. Los cuernos de la luna, entendidos 

como un cuarto creciente, también están asociados con los cuernos del toro y el 

bisonte como símbolos de fertilidad. No es nada casual que tiempo después, al 

quedar configurado el estereotipo del diablo, los cuernos  queden como una de sus 

características esenciales; éstos son símbolo de regeneración (Íbid.:92). 

 

 

Fig. 2. El demonio como imagen pagana aliado de la bruja, 
Tomado de Kramer y Sprenger, 1948. 
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En el siglo II d.C., Tertuliano empezó a reprobar las prácticas paganas, sus sacrificios 

cruentos y sus prácticas lujuriosas, por considerar a la castidad cristiana como un valor 

supremo. Contemporáneo de este teólogo, Diógenes proponía la doctrina cristiana como 

la verdadera medicina para el cuerpo y el alma, por lo que era necesario dominar las 

pasiones sexuales a través del control corporal. Del siglo III al siglo VI, los teólogos de la 

iglesia consideraron al apetito sexual como una cárcel para el cuerpo. De ahí que: 

…el caso del estereotipo de la bruja, la sexualidad exacerbada, insaciable, sin fines 

de procreación, va constituyéndose como eje fundamental. Según los textos 

bíblicos así como los de los Padres de la Iglesia, la mujer tiene mayor proclividad al 

mal por su propia naturaleza, pues tiende a ser dominada por su cuerpo…las 

pasiones, la lujuria, el desenfreno, la infidelidad a Dios puede condenar el alma 

(Íbid.:96). 

Una figura que precede al concepto de la bruja, es el de la hechicera, la mujer sabia, la que 

tiene conocimientos sobre la naturaleza y por lo tanto tiene poder sobre ésta y sobre los 

seres humanos. Este saber se diferenció del conocimiento de los hombres centrado más 

en la alquimia y en la astrología, conocimiento que se denominó magia. Romero nos dice 

que: 

Se valía de hierbas y rituales para restaurar la salud del cuerpo. Sin embargo, 

también podía hacer maleficios, causar muerte y enfermedades, era capaz de 

manipular la naturaleza provocando sequías, granizadas o tormentas arruinando 

así las cosechas… Ésta era la magia conocida como baja y fue la que se persiguió. 

Muy diferente fue el caso de la llamada magia alta que incluía la alquimia, y la 

astrología, era magia culta practicada generalmente por hombres de las élites. Su 

respaldo era filosófico y dará lugar, posteriormente, a la ciencia moderna (Ídem.). 

La idea del conocimiento o de la magia, concierne a la idea del poder sobre las cosas y 

sobre las personas. Al respecto Claude Kappler señala que: 

La Magie est un domaine où tout est possible. Elle confère au magicien un pouvoir 

sur tout objet, sur toute créature. La Magie est comme l’axe vertical qui transperce 

l’univers depuis l’Enfer jusqu’au Paradis : elle met en rapport toutes les forces, tous 
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les êtres qui, sans elle, seraient confinés dans l’ombre et dans l’isolement (Kappler, 

1980:65). 2 

Regresando al estudio de Romero, vemos que la práctica de la hechicería conservó 

elementos de la antigua religión pagana teniendo como a una de sus diosas principales a 

Diana-Artemisa, elementos que en un principio buscaban la fertilidad, la que sin embargo 

en el siglo XIII, pasa a segundo término, limitándose a prácticas sexuales sin control, 

dando preponderancia al cuerpo sobre la mente y, obviamente, sobre el alma, aliándose 

con el demonio: 

El diablo y la bruja quedarán indisolublemente asociados, ella como su sirvienta 

espera recibir los favores que éste pueda concederle, por la supuesta propensión 

que las mujeres tienen hacia la debilidad física y mental siendo tentadas y 

engañadas por él. En esta alianza se pervierte la fe cristiana, es un infidelismo y por 

tanto y una herejía ya que se pedía a los demonios cosas que sólo a Dios deben 

solicitarse… (Romero, Op.cit.:97-98). 

Para finalizar, Romero establece el estereotipo de la bruja en el siglo XVI, conforme a los 

siguientes argumentos: 

Primero, la idea de pacto con Satán, convirtiéndose de esta manera en su aliada. 

Segundo, la idea de maleficio. Ésta proviene de la hechicería, causante de daños, 

enfermedades, incluye el asesinato de personas particularmente niños quienes 

serán usados para preparar ungüentos y polvos para matar, enfermar o volar. 

Tercero, la idea de Sabbat también conocido como sinagoga o aquelarre. En esta 

ceremonia, que se creía era generalmente celebrada en los bosques, se reniega del 

creador, el diablo daba sermón y después se le hacía ofrenda, se hace una parodia 

de la comunión, se lleva a cabo un banquete y una orgía en la que se copula con el 

diablo, se preparan venenos y se exhorta a los participantes a continuar 

                                                             
2 La magia es un dominio en donde todo es posible. Confiere al mago poder sobre todo objeto, sobre toda 

creatura. La magia es como el eje vertical que atraviesa el universo desde el Infierno hasta el Paraíso: pone 
en relación todas las fuerzas, todos los seres que, sin ella, estarían confinados a la sombra y al aislamiento 
(Kappler, 1980:65).  
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cometiendo fechorías. Se enfatizan los placeres de la carne en lugar de la 

espiritualidad, valores puramente anticristianos como la sexualidad desenfrenada. 

Cuarto, la idea del vuelo nocturno, ya que los aquelarres se realizaban en lugares 

lejanos, en los límites de los pueblos, las brujas necesitarían desplazarse por otros 

medios para arribar, en este caso volando o convirtiéndose en animales. Cinco, los 

signos corporales como lo que se conoció con el nombre pezón del diablo del que 

supuestamente animales acompañantes de las brujas, también llamados 

‘familiares’, se alimentaban (Íbid.:98). 

 

Mujer-monstruo 

 

El poder de la bruja en la Edad Media tiene que ver con su capacidad de transformación, 

de crear sustancias que la hacen posible, unidas a su alianza sobrenatural con el demonio, 

transformándose en lo monstruoso y lo maravilloso. Las características del monstruo son 

analizadas por Claude Kappler (1980) quien concluye que la naturaleza de estos nuevos 

seres es múltiple, y por lo tanto, inasible: 

Chaque recours à un nouveau corpus révèle de nouvelles profondeurs du sujet. 

Démons et merveilles sont deux pôles du monstre : mais ces deux pôles sont eux-

mêmes multiples… (Kappler, 1980:14).3 

Este autor estudia la capacidad de la bruja de metamorfosearse a partir de su alianza con 

el demonio: 

Comme Satan peut se transformer (‘ car Satan lui-même se transforme, prenant la 

figure et la ressemblance de diverses personnes ‘) (Kappler, 1978:240).4 

Y en otro texto añade : 

                                                             
3 Cada recurso a un nuevo corpus revela nuevas profundidades del tema. Demonios y maravillas son dos 
polos del monstruo: pero estos dos polos son ellos mismos múltiples (Kappler, 1980:14). 
4 Como Satanás puede transformase (‘ya que Satanás mismo se transforma, tomando la figura y el parecido 
de diversas personas’ (Kappler, 1978:240). 
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Les sorcières qui sont les instruments de Satan reçoivent de lui les mêmes pouvoirs 

de se transformer (…). Elles sont donc, indiscutablement, capables et coupables de 

métamorphoses (Kappler, 1980:180).5 

La alianza de la bruja con el demonio tiene que ver con la sexualidad y la bestialidad, su 

resultado es el monstruo. Por otra parte, el monstruo es en sí mismo una bestia, es la 

alianza del humano con el animal, es la animalidad humana. Los seres humanos deformes 

son considerados monstruos y tienden a ser excluidos socialmente (Fig. 3).  

Por el miedo que provocan, tienden a ser considerados sobrehumanos con características 

y poderes animales, de los que carece el hombre. La imaginación y el temor han dado a la 

mitología numerosos ejemplos: 

 

 

Fig. 3. Seres deformes. Bestiario medieval.  
Sebastian Münster, 1554:628. 

 

                                                             
5 Las brujas quienes son los instrumentos de Satanás reciben de él los mismos poderes para transformarse 
(…). Ellas son indiscutiblemente capaces y culpables de las metamorfosis (Kappler, 1980:180). 
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Le thème des naissances monstrueuses est de tous les temps et de toutes les 

cultures ! Pline (Hist. Nat., VII, 2) explique la naissance de créatures mi-humaines, 

mi-animales par la copulation d’êtres humains avec des animaux. Plutarque 

explique de la même manière la naissance de minotaures, sylvains, aegypans, 

sphinx et centaures (Kappler, 1980:147).6 

Muchas veces, las capacidades de los dioses, vienen de sus características bestiales, 

vinculadas con la sexualidad: 

La sexualité entretient des relations très anciennes avec la monstruosité. Le sphinx 

(l’ambigüité sexuelle du sphinx viril par son corps de lion et féminin par sa tête et 

son buste) en est un exemple si illustre qu’il a donné lieu à d’innombrables 

commentaires et qu’il a même fourni à la psychanalyse son plus célèbre 

« complexe ». Les divinités de la fécondité présentent souvent des éléments 

monstrueux, telles les déesses-Mères fréquemment polymastes (par ex. Diane 

d’Éphèse) ou parfois dotées d’attributs virils comme une déesse égyptienne à la 

tête de vautour, Mout, qui réunit des caractères sexuels mâles et femelles (Íbid.: 

261).7  

En el devenir de la historia en Occidente, una bestia antropomorfa va a encarnar el amor, 

la sexualidad y el pecado: la sirena, en la que se conjugan la joven bella con su torso y 

rostro femenino, y las características de los peces, que por la longitud que correspondería 

proporcionalmente a las piernas humanas, casi se transforman iconográficamente, en 

serpientes marinas, con escamas: 

                                                             
6
 ¡El tema de los nacimientos monstruosos es de todos los tiempos y de todas las culturas! Plinio (Historia 

Natural, VII: 2) explica el nacimiento de creaturas mitad humanas, mitad animales, por la copulación de 
seres humanos con animales. Plutarco explica de la misma manera el nacimiento de minotauros, sátiros, 
faunos, esfinges y centauros (Kappler, 1980:147). 
7 La sexualidad mantiene relaciones muy antiguas con la monstruosidad. La esfinge (la ambigüedad sexual 
de la esfinge, viril por su cuerpo de león y femenina por su cabeza y su busto) es de esto un ejemplo tan 
ilustre que ha dado lugar a innombrables comentarios  et ha provisto al psicoanálisis de su más famoso 
‘complejo’. Las divinidades de la fecundidad presentan frecuentemente elementos monstruosos, tales como 
las diosas Madre frecuentemente polymastes (por ejemplo Diana de Éfeso) o a veces dotadas de atributos 
viriles como una diosa egipcia con cabeza de buitre, Mut, quien reúne caracteres sexuales machos y 
hembras (Ibíd.:261). 
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Dès le XIII siècle, l’Amour se traduit, chez Brunet Latin, par un symbole maléfique, la 

Sirène. Les sirènes de Brunet mêlent deux traditions légendaires, celle de la femme-

oiseau gréco-romaine et celle de la sirène-poisson celtique ; de là vient que ces 

« meretrix », comme les appelle Brunet, offrent une manière à interprétation fort 

riche : ‘Et dit l’histoire qu’elles avoient eles et ongles por senefiance de l’Amor, qui 

vole et fiert ; et conversoient en aigue, parce que luxure fu faite de moistour’. 

(Íbid.:265).8  

Desafortunadamente, la humedad de la sexualidad, coincide con la humedad del 

interior del cuerpo, y del sexo femenino, pretexto que sirvió para considerar a la 

mujer como a un ser por naturaleza, impuro: 

Cette affinité de la « luxure » avec le monde humide de l’intérieur du corps, avec 

« l’humidité » féminine, est soulignée ici avec une simplicité magistrale. Cette 

affinité est vieille comme le monde, et, depuis ses origines elle fascine autant 

qu’elle effraie : comment exorciser la peur, sinon en jetant le discrédit sur la cause 

de cette peur ? Considérer la femme comme impure, s’est procéder à son égard 

comme avec le monstre, c’est la reléguer là où l’on peut accuser, juger, éliminer. 

Lorsque se développa le mythe de la sorcière, la société médiévale réussit à projeter 

sa peur de la femme, sa peur de la mort, dans une image uniquement maléfique de 

la femme: elle en fit un bouc émissaire chargé de tous les miasmes du groupe. 

(Íbid.:265-266). 9 

                                                             
8 Desde el siglo XIII, el Amor se traduce, en la obra de Brunet Latin, por un símbolo maléfico, la Sirena. Las 
sirenas de Brunet mezclan dos tradiciones legendarias, la de la mujer-pájaro greco-romana, y la de la sirena-
pez celta; de ahí proviene que estas ‘meretrices’ como las llama Brunet, ofrezcan una manera de 
interpretación muy rica: ‘Y dice la historia que ellas tenían alas y uñas para  significar Amor, que vuela y es 
orgulloso; y se contorsionaban en agua, porque la lujuria fue hecha de humedad’ (Ibíd.:265). 
9 Esta afinidad de la ‘lujuria’ con el mundo húmedo del interior del cuerpo, con ‘la humedad’ femenina, es 
subrayada aquí con una simplicidad magistral. Esta afinidad es vieja como el mundo, y, desde sus orígenes 
fascina tanto como aterra: ¿cómo exorcizar el miedo, sino lanzando el descrédito sobre la causa de este 
miedo? Considerar a la mujer como impura, es proceder respecto de ella como con el monstruo, es relegarla 
ahí a donde se le puede acusar, juzgar, eliminar. Cuando se desarrolla el mito de la bruja, la sociedad 
medieval logra proyectar su miedo de la mujer, su miedo de la muerte, en una imagen únicamente maléfica 
de la mujer: hizo de ella el chivo expiatorio cargado de todos los miasmas del grupo (Ibíd.:265-266). 
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A partir de estos argumentos, Kappler menciona que la bruja va a encarnar el lado más 

oscuro de la mujer, teniendo la capacidad de comunicarse con el mundo inferior y de 

acoplarse con el demonio. Unión de la cual nacerán otros monstruos. De ahí que en el 

Sabbat u orgía nocturna de las brujas, se llevaran a cabo todas las perversiones, parodias 

de actos sexuales invertidos. De tal manera que esta mujer impura pudiera incluso, 

abstenerse del demonio, para engendrar en su sangre menstrual, sucia por naturaleza, sus 

propios monstruos. Su sangre menstrual se considerará en ese entonces como resultado 

de su propia naturaleza oscura, sucia: 

Bref, impure par Nature, il est des moments où la femme est prédisposée à engendrer, en 

son propre venin, des monstres. Peu s’en faut qu’elle-même soit, périodiquement, presque 

monstrueuse ! (Íbid.:266).10 

El Malleus Maleficarum, tratado sobre brujería publicado en 1486, define a la mujer como 

si se tratara de un monstruo temible, quimera de la belleza y del encanto: 

Tu ne sais pas que la femme est une chimère, mais tu dois le savoir. Ce monstre 

prend une triple forme : il se pare de la noble face d’un lion rayonnant ; il se souille 

d’un ventre de chèvre ; il est armé de la queue venimeuse du scorpion. Ce qui veut 

dire : son aspect est beau ; son contact fétide ; sa compagnie mortelle *…+. 

Menteuse par nature, elle l’est de son langage ; elle pique tout en charmant. D’où 

la voix des femmes est comparée au chant des sirènes, qui par leur douce mélodie 

attirent ceux qui passent et les tuent (Íbid.:266-267). 11 

De esta descripción Kappler deduce simplemente, que la mujer mata con su encanto, 

siendo el símbolo del pecado sexual, la concupiscencia (Fig. 4). Las mujeres más peligrosas 

                                                             
10 Resumiendo, impura por Naturaleza, hay momentos en los que la mujer está predispuesta a engendrar en 
su propio veneno, monstruos. ¡Poco hace falta para que ella misma sea, periódicamente, casi monstruosa! 
(Ibíd.:266). 
11 Tú no sabes que la mujer es una quimera, pero debes de saberlo. Este monstruo toma una forma triple: se 
adorna con el noble rostro de un león radiante, se mancha con un vientre de cabra; está armado con una 
cola venenosa de escorpión. Lo que significa que: su aspecto es bello; su contacto fétido; su compañía 
mortal *…+. Mentirosa por naturaleza, lo es con su lenguaje; pica todo encantándolo. De ahí que la voz de las 
mujeres se compare con el canto de las sirenas, quienes con su dulce melodía atraen a aquéllos que pasan y 
los matan (Ibíd.:266-267). 
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serán aquéllas que detentan el poder gracias a su sexo, a tal grado, que pueden hacer 

impotentes a los hombres o a las mujeres incapaces de concebir. 

Le pouvoir des sorcières concerne donc non seulement l’acte sexuel en particulier, 

par l’impuissance qu’elle peut provoquer chez l’homme, mais l’acte génital en 

général : l’acte sexuel est frappé de stérilité ; l’homme échoue non seulement dans 

l’acte sexuel, mais encore dans ses œuvres ; il est réduit à néant, menacé de mort à 

la fois dans son corps (l’impuissance étant vécue comme une forme de mort) et 

dans son espèce puisqu’il ne peut se reproduire (Íbid.:268).12 

 

 

Fig. 4. Mujer-pecado: Los siete pecados mortales,  
Manuscrito vienés, cod. 370, 1350-1360. Baltrušaitis, 1988. 

                                                             
12 El poder de las brujas concierne entonces, no solamente al acto sexual en particular, por la impotencia 
que ella puede provocar en el hombre, sino al acto genital en general : el acto sexual es golpeado por la 
esterilidad; el hombre fracasa no únicamente en el acto sexual, sino también en sus obras; es reducido a la 
nada, amenazado de muerte a la vez, de su cuerpo (la impotencia siendo vivida como una forma de muerte) 
y de su especie ya que no puede reproducirse (Ibíd.:268). 
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La bruja, que en su origen es una mujer, tiene que ver con los temores que siempre han 

estado latentes en la civilización, con los temores de la naturaleza humana y del papel de 

pareja y de madre que le conciernen: 

On sait que les facteurs d’impuissance viennent en partie de cette crainte primitive, 

archaïque, de la possibilité qu’a la femme de répéter « indéfiniment » l’acte sexuel. 

L’homme se sentirait comme sucé, aspiré dans sa puissance vitale : dans la femme, 

il peut s’anéantir. Cela concorde très bien avec l’évocation par le Malleus des 

appétits sexuels « insatiables » de la femme. Selon le principe de la bipolarité du 

plaisir, la femme qui a (du point de vue masculin) le pouvoir de donner le plaisir a 

également celui de le retirer (…) l’image de la femme, pour l’être humain en 

général est la mère ; la mère toute-puissante, (…) qui accorde ou refuse la 

nourriture, la mère qui est tantôt douce, tantôt agressive… (Íbid.:268).13 

Las sirenas símbolo del amor y de concupiscencia en la Edad Media, vinculadas a las 

brujas, lo están también, por su naturaleza con los seres del agua, los peces, y por la 

extensión de sus piernas transformadas en cola de pez, con las serpientes. La serpiente es 

en sí un signo que se asocia tanto al sexo masculino en su exterior, como con el sexo 

femenino en su interior. La mujer-bruja, la bruja no sólo vieja, la bruja joven, identificada 

con la sirena provista de este signo fálico por excelencia, encarnará todos los horrores. Los 

dioses telúricos prehispánicos no estarán lejos de provocar los mismos terrores, asociados 

a las diosas de la Tierra: 

La femme possède un sexe dangereux, une bouche qui peut happer et tuer. Le 

serpent qui passe, entre autres, pour symbole phallique est souvent associé à la 

femme ; les héros engloutis des mythes de diverses civilisations, le sont souvent 

                                                             
13 Se sabe que los factores de impotencia vienen en parte de este temor primitivo, arcaico, de la posibilidad 
que tiene la mujer de repetir ‘indefinidamente’ el acto sexual. El hombre se sentiría como absorbido, 
aspirado, en su potencia vital: en la mujer puede desaparecer. Esto concuerda muy bien con la evocación del 
Malleus de los apetitos sexuales ‘insaciables’ de la mujer. Según el principio de la bipolaridad del placer, la 
mujer quien tiene (desde el punto de vista masculino) el poder de dar placer, tiene igualmente el poder de 
retirarlo (…) la imagen de la mujer, para el ser humano en general es la madre; la madre todo poderosa (…) 
la que acuerda o rehúsa la comida, la madre que es unas veces dulce, otras veces agresiva… (Ibíd.:268). 
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dans un monstre ophidien. (…) il est intéressant de se référer, à ce propos, à une 

image de la femme-péché gravée vers 1350-1360. Elle porte à la place du sexe, à 

côté de l’inscription ‘gula’, une tête de chien tirant la langue, tête qui se prolonge 

par un corps de serpent muni, en son extrémité, d’une nouvelle tête en train de 

mordre. On retrouve dans cette figura le double symbolisme phallus-bouche dentée 

qu’on peut interpréter de diverses manières (Íbid.:273).14 

 

La madre devoradora 

 

En 1979, Serge Gruzinski escribe el artículo «La mère dévorante : alcoolisme, sexualité et 

déculturation chez les mexicas (1500-1550)»15, que pareció en el número 20 de los Cahiers 

des Amériques Latines.  

Gruzinski inicia su estudio mencionando que entre los cronistas misioneros del siglo XVI en 

México, se encuentra siempre una terminología peyorativa con respecto del alcoholismo, 

el que se concibe como borrachera, embriaguez, embeodez.  

En relación con la sexualidad, ésta se concibe también con carácter peyorativo como cosas 

carnales, deleites carnales, cosas de lascivia, lujuria, apetitos/bríos/vicios sensuales, 

sensualidad. Términos que maquillan, escamotean o le dan un enfoque específico al 

sentido original, esto debido a criterios morales de los clérigos. 

Los mexicas distinguían tres formas de ebriedad: la ebriedad ritual expresada con el verbo 

tlauana; la ebriedad fatal, destinada a los nacidos bajo el signo ome tochtli; y la ebriedad 

completamente reprobable, ligada a la idea de desfasamiento de las normas, ochtilia 

                                                             
14 La mujer posee un sexo peligroso, una boca que puede enganchar y matar. La serpiente que pasa, entre 
otros, por símbolo fálico, está asociado a la mujer; los héroes tragados en los mitos de diversas 
civilizaciones, lo son frecuentemente, por un monstruo ofidiano. (…) es interesante referirse a este 
propósito de una imagen de la mujer-pecado gravada hacia 1350-1360. Porta en el lugar del sexo, al lado de 
la inscripción gula, una cabeza de perro sacando la lengua, cabeza que se prolonga por un cuerpo de 
serpiente provisto, en su extremidad, de una nueva cabeza mordiendo. Encontramos en esta figura el doble 
simbolismo de falo-boca dentada que podemos interpretar de diversas maneras (Ibíd.:273). 
15 “La madre devoradora: alcoholismo, sexualidad y desculturización en los mexicas (1500-1550)” 
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tochyah, que se evoca con la expresión macuilloctli el quinto pulque que trasgredía la 

dosis autorizada y la ley religiosa. 

Con respecto a la sexualidad existía un término ligado a la idea de alegría, el término 

auiani que designaba a la prostituta, la que daba placer, así como existía una connotación 

completamente negativa, evocada por el término tlaelli, suciedad, excremento, sangre 

menstrual. 

Al parecer, en toda sociedad, se exteriorizan los procesos psicológicos complejos en forma 

generalizada, abstracta. Haciendo alusión al trabajo de Georges Devereux, Gruzinski nos 

dice que en toda sociedad asistimos al mismo tiempo, a la interiorización de los rasgos 

culturales y a la proyección, a la exteriorización de materiales psicológicos que se 

transforman en elementos culturales (Gruzinski, 1979:9). Estos rasgos culturales (mitos, 

ritos, sistemas de educación y de represión) pueden traducir a nivel de la comunidad 

conflictos psicológicos determinados, porque toda cultura es un conjunto de rasgos 

latentes y de rasgos manifiestos que debe de ser analizada como tal. 

En la sociedad mexica, cuando se dirigía un discurso a los recién nombrados nobles, jefes 

o guerreros, la tercera parte del discurso giraba en torno al alcoholismo y a sus perjuicios 

así como evitar los placeres de la carne. La alternativa que preconizaba esta sociedad era 

entonces la vía de las armas, la guerra y la muerte gloriosa en el campo de batalla, ideal 

del grupo de los dirigentes mexicas. 

El problema no era que el sexo fuera del matrimonio fuera pecado, o perdición espiritual 

del individuo, sino que era la amenaza del exceso, del desorden y de la mancha que 

pesaría sobre todo el grupo: 

Ce qui gêne dans le sexe, ce n’est pas la porte ouverte au péché, à la perdition 

spirituelle de l’individu, mais la menace de l’excès, de dérèglement et de la souillure 

qui pèse sur tout le groupe (Íbid.:10).16 

Según Gruzinski, (Ídem.) la existencia de una repetida obsesión de la inversión de los roles 

sexuales no es otra que la angustia ante la feminización, que se ve reflejada en los insultos 

                                                             
16 Lo que perturba en el sexo, no es la puerta abierta al pecado, a la perdición espiritual del individuo, sino la 
amenaza del exceso, de desorden y de la mancha que pesa sobre todo el grupo (Ibíd.:10). 



 

402 

 

de la vida cotidiana o en las fiestas religiosas; tratar a un individuo de cuiloni (homosexual 

pasivo) (Gruzinski refiere la obra de Sahagún, 1975, Lib. III, cap. II:195) equivale a la peor 

de las injurias, obligar al adversario a vestirse de mujer constituye una provocación 

degradante y cínica (Gruzinski refiere la obra de José de Acosta, Historia natural y moral 

de las Indias, 1962:344). En una sociedad en donde prevalecen los valores guerreros, el 

cobarde es inmediatamente asimilado como un ser afeminado y mujeril (Gruzinski refiere 

la obra de Sahagún, 1975, Lib. X, cap. VI:552), su corte de cabello, signo y sanción de su 

mala conducta, le da el aspecto de una muchacha (Gruzinski refiere la obra de Sahagún, 

1975, Lib. VIII, Cap. XXI: 79).  

Por otra parte, era un hecho que la ebriedad podía desestabilizar a la sociedad mexica, 

desatando el caos, la locura, es decir, el inconsciente que rompería con el orden y las 

jerarquías y las normas sociales: 

Ils associaient l’état d’ivresse à la folie (45), à la perte de la mesure et au 

délabrement de l’individu. Ils voyaient dans l’alcoolisme un ferment de violence et 

de décomposition sociale, un briseur d’ordre et de hiérarchie, le symbole de la 

transgression, ‘es destrucción de la paz de la república’ (46) (Gruzinski, 

Op.cit.:10).17 

Esta sociedad aceptaba una ebriedad colectiva y ritual en contextos preestablecidos, ya 

fueran ritos familiares, banquetes ceremoniales o fiestas religiosas como las de los dioses 

del pulque. Sin embargo se especificaban las categorías sociales y las clases de edad que 

podían librarse a la bebida, por ejemplo la fiesta de Pillauano, en donde eran los niños 

quienes podían beber. Gruzinski (Íbid.:11) asocia la ebriedad con la sexualidad porque en 

los textos nahuas se consideraba que de la primera se desprendían el adulterio, el 

estupro, las violaciones o los incestos, haciendo referencia al libro VI de la Historia general 

de las cosas de la Nueva España de Sahagún. Todo esto se ve reflejado en el hecho de que 

                                                             
17 Asociaban el estado de ebriedad con la locura (Gruzinski refiere la obra de Sahagún, 1975, Lib. VI, cap. XIV: 
334), con la pérdida del control y con el deterioro del individuo. Veían en el alcoholismo un fermento de 
violencia y de descomposición social, un quebrantador del orden y de la jerarquía, el símbolo de la 
transgresión, es destrucción de la paz de la república (Gruzinski refiere la obra de Motolonía, 1971:362) 
(Gruzinski, Op.cit.:10). 
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las prostitutas eran consideradas como mujeres locas o ebrias, como también se 

menciona en la misma fuente. 

La represión sexual como la del alcoholismo, estaban fuertemente institucionalizadas y 

eran meritorias de la pena de muerte. Los adúlteros morían con la cabeza aplastada por 

una piedra, a macanazos, lapidados o quemados (Gruzinski refiere la obra de Motolonía, 

1971:356). Los niños incluso, tomaban parte en la ejecución de los homosexuales. A los 

que bebían en exceso, se les humillaba rapándolos en el mercado o se demolían sus casas, 

signo de exclusión de la comunidad, pues se consideraba que habían regresado a la 

animalidad y que habían perdido el juicio y la razón. Quien bebía pulque sin haber sido 

convidado en una fiesta religiosa, corría el riesgo de la pena de muerte.  

Tomando ejemplos de Sahagún e Ixtlixóchitl, respecto de la enorme responsabilidad que 

tenía el noble para conservar la norma y el ejemplo, pues de ello dependía su razón social, 

el mismo investigador nos dice que: 

À Texcoco, dès la première incantade le noble était pendu, son corps trainé par les 

rues et jeté à la rivière. Le plébéien était seulement vendu en esclavage mais, en cas 

de récidive, il était pendu ou lapidé. La femme ivre s’exposait au même châtiment 

que l’épouse adultère: la lapidation (Íbid.:12).18 

Por otra parte, el investigador describe la existencia de la mujer a partir de otros ejemplos 

tomados de Sahagún, existencia que no era fácil: 

À elle d’accepter de bonne grâce l’époux que d’autres lui destiner d’éviter l’amour 

passion, de préférer la mort aux plaisirs des sens, pour s’en tenir strictement à la 

procréation dans le mariage sous peine d’une mort cruelle en cas d’adultère. À la 

dévalorisation de l’acte sexuel répond l’exaltation constante de la virginité 

prénuptiale et de la maternité légitime (Íbid.:13).19 

                                                             
18 En Texcoco, desde la primera extravagancia, el noble era colgado, su cuerpo arrastrado por las calles y 
arrojado a la ribera. El plebeyo era únicamente vendido como esclavo pero, en caso de reincidencia, era 
colgado o lapidado. La mujer ebria se exponía al mismo castigo que la mujer adúltera: la lapidación  
(Ibíd.:12). 
19 A ella le tocaba aceptar de buena gana el esposo que otros le destinaban, evitar el amor pasional, preferir 
la muerte a los placeres de los sentidos, para dedicarse estrictamente a la procreación en el matrimonio, 
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Para compensar esta situación, el único contexto en el que las mujeres podían valorarse 

equitativamente con respecto de los hombres, era en el parto, en donde, sí morían eran 

consideradas guerreras que serían divinizadas, acompañando al Sol del cenit al ocaso, al 

igual que los guerreros muertos en el campo de batalla, lo acompañarían del amanecer al 

cenit. Cuando la mujer sobrevivía en el parto se consideraba que había vencido 

varonilmente y que había hecho un cautivo, el recién nacido. 

Es en este contexto en donde emergen los fantasmas de la madre devoradora. Para 

Gruzinski (Íbid.:14), la mujer mexica sumisa, sexualmente frustrada, confinada a la 

maternidad, podría retornar su agresividad contra sus hijos. Sin embargo, no lo hace pues 

los testimonios describen a una madre excepcionalmente tierna y atenta a su hijo, al que 

le da el seno durante casi cuatro años, creándose así una relación intensa entre la madre y 

el hijo que remplaza la relación conyugal: 

On le comprend d’autant mieux que dans ces milieux la femme est souvent 

délaissée au profit d’autres compagnes, le harem et la polygamie y étant monnaie 

courante (Ídem.). 20 

De acuerdo con el análisis de este autor, el momento en que el hijo ingresa en el 

calmecac, la escuela de los guerreros, considerada la verdadera familia del joven, se podía 

crear en la mente del niño, la idea de un destete brutal (hijos que habían sido 

amamantados durante casi cuatro años), pudiendo haber proyectado su agresividad 

contra la madre, creando de ella una imagen hostil y voraz, en respuesta a idea de la 

frustración oral inconsciente, además de generar un proceso de introyección de 

sentimientos hostiles hacia la mujer en general, en donde se mezclan la voluntad de 

poseer a la madre, el miedo de desearla y de ser abandonado por ella. 

Como el mito es la expresión, generalizada, impersonal y abstracta de los fantasmas 

psicológicos de una sociedad. En los mitos mexicas la madre tiene un lugar 

preponderante, pero de carácter ambivalente, pues aparece como ser positivo y negativo, 

                                                                                                                                                                                          
bajo pena de una cruel muerte en caso de adulterio. A la desvalorización del acto sexual responde la 
exaltación constante de la virginidad prenupcial y de la maternidad legítima (Ibíd.:13). 
20 Se entiende, cuánto y más, ya que en este contexto, la mujer es muchas veces abandonada en provecho 
de otras, el harem y la poligamia eran moneda corriente (Ídem.). 
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destacándose su imagen nefasta, de madre fálica. Respecto de sus aspectos benéficos, el 

investigador refiere que: 

Como madre buena vemos que Tlalteu, diosa de la tierra, fecundada o más bien 

violada y desmembrada por Tezcatlipoca y Ehécatl. Chalchiuhtlicue, la de la falda 

de turquesas, quien los procreó y Mecitli, la abuela de Maguey, quien les dio el 

seno Huella de la madre en el tiempo, el cómputo ritual lunar o Tonalpohualli que 

comienza y se acaba con signos femeninos (Cipactli, Xóchitl) cuenta 260 días, casi la 

duración de la gestación humana (…) 

La imagen de la madre buena está íntimamente ligada a la fecundidad, a la 

vegetación y a la agricultura, lo que no nos sorprende. Como la serie de diosas 

portadoras de nutrimentos vitales: la sal (Uixtacihuatl), el agua preciosa 

(Chalchiuhtlicue), el maíz (Chicomecóatl), el néctar del maguey (Mayahuel) 

(Garibay en Gruzinski, 1979), ese néctar muchas veces asociado con la leche 

materna y del que se extrae el pulque. Añadamos Tlazoltéotl (Quezada en 

Gruzinski, 1979) en su papel de madre protectora que lava y purifica al hombre, 

comiendo sus excrementos, llevándose sus transgresiones (Íbid.:15-16). 

Respecto al fantasma del padre ausente Gruzinski cita los casos de partogénesis y de 

concepciones milagrosas como las de Huitzilopochtli, Quetzalcóatl y el Tezpozteco (Río y 

Garibay en Gruzinski, 1979). Hechos por los que se ve reforzada la imposición de la figura 

materna, de carácter ambivalente: 

Pero es una figura esencialmente ambivalente. La madre –lo hemos recordado- puede ser 

buena o mala según como satisfaga las necesidades alimentarias y afectivas de su 

progenie o que ella desplaye contra sí misma su agresividad. Por ejemplo, Cipactli, el 

cocodrilo telúrico con el hocico abierto simboliza también la tierra alimenticia (Río en 

Gruzinski, 1979:95), Chalchiuhtlicue, diosa del agua, puede a su gusto desencadenar 

naufragios o favorizar el crecimiento de las plantas (Sahagún en Gruzinskyi, 1979:35). 

Entre la madre protectora, la joven y la madre devoradora, existe otra imagen fálica de la 

mujer, a cual más de: Temible y peligrosa, la de la mujer seductora, diosa de las flores y de 

la belleza (Xochiquetzal) (Quezada en Gruzinski, 1979:28) o de la sensualidad (Ixcuina, 
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Tlazoltéotl) (Gruzinski cita a Sahagún, Libro 1, Cap. XII:36). Ellas incitan al placer y tienden 

la trampa del incesto en donde caen Yapan (Quezada en Gruzinski, 1979:61) y 

Quetlzalcóatl (Díaz Infante en Gruzinski, 1979). La de la mujer sexualmente agresiva que 

reduce a su pareja al estado de creatura impotente y ridícula (Quezada en Gruzinski, cita, 

1979:62).  

Las mujeres-serpiente vinculadas a signos fálicos y a acciones de este tipo se hacen 

presentes, luego del poder de seducción femenina: Los mexicas asocian con gusto esta 

representación nefasta con símbolos fálicos: escorpión, ciempiés, serpiente, araña, 

flecha… Así las diablesas Ixcuiname ejecutaron a flechazos a sus prisioneros a los que ellas 

llamaban sus esposos (Códice Chimalpopoca en Gruzinski, 1979:13). En el rango de las 

mujeres-serpiente citemos a la diosa Tonantzin-Cihuacóatl (Cihua=mujer/cóatl=serpiente) 

(Sahagún en Gruzinski, 1979); Quilaztli, la hechicera, la guerrera infernal que osó desafiar 

a los mexicas en el curso de su peregrinación, Coatlicue “la de la falda de serpientes”, que 

pudo escapar a la venganza de sus hijos y los hizo masacrar por su hijo Huitzilopochtli 

armado con una serpiente de fuego (Duverger en Gruzinski, 1979:120). De acuerdo con la 

Crónica mexicayotl, una hermana de este último, Mallinalxóchitl, que devoraba a sus 

víctimas, tenía el don de atraer ciempiés, serpientes y arañas (Tezozómoc en Gruzinski, 

1979). Lo que no es una casualidad: El araña es símbolo bastante expandido de la madre 

fálica, como en la mitología griega (Devereux en Gruzinski, 1979), en la literatura moderna 

o en las observaciones clínicas contemporáneas (Besançon en Gruzinski, 1979). 

La madre seductora y fálica, llega, siguiendo este desarrollo, a convertirse en la madre 

devoradora, devastadora:  

La madre fálica, bruja o seductora, aparte de sus atributos simbólicos, se presenta 

también bajo los rasgos de una mujer caníbal, de una madre devoradora, a instancias de 

Quilaztli, de Malinaxóchitl o de Tlateu que se sacian con la sangre de los corazones de los 

sacrificados: La diosa Tlateu estaba llena por todas las coyunturas de ojos y de bocas, con 

las que mordía, como bestia salvaje” (Teogonia en Gruzinski, 1979). En cuanto a 

Tlazoltéotl, retomada en varios aspectos, la “comedora de inmundicias”, se le representa 
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tragándose un ave que sería con toda probabilidad la representación del miembro viril 

(Duverger en Gruzinski, 1979). 

¿Es necesario aún evocar a las madres maléficas que siembran la confusión, las catástrofes 

y la esterilidad (Toci, Tonantzin-Cihuacóatl) o la muerte? Algunos días del año las mujeres 

muertas en el parto descienden del cielo para acechar en el cruce de los caminos para 

tomar a los niños a los que causan parálisis y otros males. Ellas exigen también su tributo 

de sacrificados (Sahagún en Gruzinski, 1979). 

Como última consecuencia al arribo de estos seres, sobreviene la desaparición del orden 

del mundo: 

En fin y para colmo, esta sociedad vive con la obsesión periódica de la desaparición y 

tiembla de perecer devorada bajo el diente de las Tzitzimine o Tezaucihua, esas mujeres-

esqueleto que se lanzarán sobre una humanidad sumergida en las tinieblas, mientras que 

las mujeres embarazadas se metamorfosearán en monstruos caníbales (Ídem.). Se sabe 

por otra parte, que son estas mujeres según el mito, quienes precipitaron la caída de Tula, 

como una mujer que resucitó para anunciar la caída del imperio de Moctezuma:  

La causa por la que he resucitado es para decirte que en un tiempo se acabará el señorío 

de México, y tú eres el último señor, porque vienen otras gentes y ellas tomarán el 

señorío de la tierra y poblarán en México” (Íbid.:16). 

La mujer con pene o con vagina dentada que devora a sus hijos, puede flotar “en el aire un 

poco en todas partes…” según Roheim (en Gruzinski, 1979). En la Europa medieval 

Melusinas es una mujer-serpiente “en una sabia dosis de seducción y de abandono, de 

fecundidad y de ruina” (Le Goff  en Gruzinski, 1979).  

El incesto será consecuente con estos sentimientos de violación y devoramiento. Un 

incesto sancionado con la muerte y la castración: Xochiquetzal seduce a su hermano 

Quetzalcóatl quien expía su falta con una castración simbólica y una metamorfosis 

(Quezada en Gruzinski, 1979). Quetzalcóatl se une a su hermana mayor (=madre) en un 

clima de ebriedad, abandona Tula, se inmola en el oriente y se transforma en el lucero 

matutino (Díaz Infante, en Gruzinski, 1979). 



 

408 

 

La relación infantil con la madre que ha dado nacimiento a sentimientos incestuosos y a la 

angustia consecuente se proyecta en imágenes persecutorias de relatos míticos. El 

fantasma de la madre fálica posee también una dimensión homosexual, pues el 

devoramiento por la madre equivale a un ataque homosexual por parte del padre. Por 

otra parte el miedo a la madre terrible genera un proceso de identificación del agredido 

con la madre frustrante, activando tendencias homosexuales (Río en Gruzinski, 1979). Así: 

El miedo de la separación de la madre, lleva a la angustia de ser presa de pulsiones 

contradictorias de orden homosexual, incestuoso o sado-masoquista, a la obsesión 

de una desintegración física, correspondería la expectativa angustiosa de la muerte 

de los dioses y del final del tiempo, colectivamente mantenida por todo un aparato 

ritual destinado a conjurar el miedo y a retardar el cataclismo (Íbid.:17). 

Con respecto a la Luna y a la Tierra como vientres maternos, el conejo que aparece en el 

rostro de la primera y que habita en el vientre de la segunda, no niega su vínculo con el 

pulque y la ebriedad, y con aquéllas: 

Los mexicas consideraban que el hombre ebrio estaba poseído por los 

cuatrocientos conejos (Sahagún en Gruzinski, 1979), como si regresara al estado de 

lactante de maguey. Señalemos que para C. Duverger ometochuia o tochtila, 

verbos que significan embriagarse, se traducen literalmente por “enconejarse”, o 

convertirse en conejo (Duverger en Gruzinski, 1979). 

¿El alcoholismo y la ebriedad mexicas garantizarían el retorno seguro al seno 

materno tanto tiempo nodrizo? ¿Serían el exutorio (la válvula de escape) muy 

frecuentado de una situación muy estrecha de dependencia oral? (Íbid.:18). 

Luego de la conquista española el caos se instala en la sociedad novohispana, al 

derrumbarse los pilares sobre los que mantenía su equilibrio la sociedad mexica, las 

mujeres-serpiente hacen su aparición en forma terrorífica, perdiendo su carácter de 

símbolo fecundante: 

Lo que se produjo en la segunda mitad del siglo XVI con la irrupción de los conquistadores 

españoles. Las defensas se derrumbaron. La desorganización se instala. Un clima de 

tensión y de perturbación parece haber precedido y preparado la invasión con su lote de 
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malos presagios y de prodigios alarmantes: los elementos naturales se desencadenan, 

fantasmas de abandono y de desintegración corporal obsesionan a los mexicas, en la 

noche Cihuacóatl erra en las calles de México anunciando que abandona a sus hijos (=los 

mexicas) (Sahagún en Gruzinski, 1979). Creyendo en los testimonios, una angustia 

subjetiva parece prevalecer sobre el miedo de un peligro concreto, humano y por 

consecuencia controlable, el matiz es enorme y vendría a corroborar las hipótesis 

avanzadas anteriormente. Las poblaciones desesperadas, abatidas y espantadas viven 

menos en el miedo de perder sus bienes que en el miedo del fin del mundo  (Íbid.:20). 

El alcoholismo llega a sus últimas consecuencias: 

Desde 1524, el alcoholismo hace estragos, sin distinción de clase o de sexo, que impactan 

a los cronistas. En todas partes, al final de la tarde los indios se ponían a beber y 

rápidamente en el anochecer caían perdidos de borrachos  (Íbid.:22). 

Cihuacóatl devora a sus hijos ya sin ser la diosa antes fecunda de la tierra (Fig.5), así como 

las Tzitzimime, monstruos devoradores en los eclipses o las Cihuateteo (Fig.6), mujeres 

endiosadas, muertas en el parto: 

Sahagún reporta que después de la Conquista, en Atzcapotzalco, el diablo se 

aparecía día y noche bajo los rasgos de una mujer llamada Cihuacóatl y que 

devoraba a un niño que dormía en su cuna (…) Varios cronistas indígenas (275) 

señalan por otra parte, el año 1558 como el término del ciclo fatídico de 52 años y 

en este año, profetas indígenas batieron el campo de México y de Toluca para 

anunciar el fin de los tiempos y reanimar obsesiones ancestrales: miedo de ser 

devorado, temor, pánico de la “Vieja de los dientes duros” o de las Tzitzimime 

(Íbid.:25). 

Sin embargo, el culto mariano se instala con su manto protector generalizado, es el que va 

a contrabalancear todos los terrores: 

Después de todo ¿la Virgen de Guadalupe no sucede a Tonantzin-Ciahuacóatl, la de 

OIcotlan a Xochiquetzal y tal vez, Nuestra Señora de los Remedios a Mayahuel? 

(Lafaye en Gruzinski, 1979). 
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Fig. 5. Cihuacóatl, tomado de Códice Florentino,  
Libro VIII,  Sahagún 1979: f253r. 

 

 

Fig. 6. Cihuateteo, Codex Magliabecchiano XIII, 1904:f.76r. 

 



 

411 

 

La Madre Terrible 

 

En el mito azteca, para Solares  (2007:389), la Coatlicue a la vez que diosa fecundadora y 

de los alumbramientos, con faldilla de cascabeles y sonajas mágicas que atraen y anuncian 

la lluvia, es la madre del Sol que también es guerrero.  

Solares señala que Coatlicue estaba en realidad formada de cuatro piezas, y que esto 

obedecía al hecho de las cuatro constituían en realidad una ofrenda, ofrenda consistente 

en poemas o loas en piedra: 

…sus imágenes nos remitirían a ‘poemas en piedra de la muerte sagrada’ durante 

las Guerras Floridas. Dice Robelo ‘En esta guerra era en la que Teoyaomicqui 

(Coalitcue) recogía las almas de los guerreros muertos, pero entonces formaba una 

dualidad con Huitzilopochtli, el cual tomaba el sobrenombre de Toyaotlaohua 

(Íbid.:390). 

También Coatlicue por ser un conjunto de serpientes se asocia con la agricultura y la 

fertilidad, con la alimentación y con el Sol. Por ello es también guerrera: 

La Coatlicue es Cihuacóatl, mujer serpiente; Quilaztli, la que hace brotar las 

legumbres; Quauhcíhuatl, mujer águila; Yaocíhuatl, guerrera; Itzpapálotl y 

Ayopechtli, parturienta y alumbradora. Carga con el género humano, por eso es 

Tonantzin y Chicomecóatl y Temazcaltoci, la abuela de los baños, madre de los 

dioses, corazón de la tierra y nuestra abuela. Es femenina y guerrera, pero también 

se le concibe como varón, Tlaltecuhtli, Señor de la Tierra, y asociada a Tonatiuh y 

Huitzilopochtli, que es Cuauhtlehuánitl, cuando como Sol asciende y Cuauhtémoc 

cuando cae. En resumen, como expresa Justino Fernández, la Coatlicue es una 

summa teológica en piedra del pensamiento religioso prehispánico y, 

parafraseando a J. Soustelle, habla de ella como de un enjambre de divinidades. 

(Íbid.:391). 

La autora rescata el sentido poético del hecho de que como Chimalma y Coatlicue dan a 

luz de manera monoparental, siendo vírgenes: 
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Como Chimalma que pare a Quetzalcóatl sin relación sexual, el nacimiento de 

Huitzilopochtli procede de una virgen, preñada a través de una ‘pelotilla de 

plumas’. 

Después de dar a luz a Huitzilopochtli, ‘el gran guerrero’, la Tierra se puso a dar 

vueltas para hacer posible la actividad solar (Íbid.:392). 

Para Solares el culto a la tierra tiene que ver con el ritual matriarcal y el origen de los 

nutrimentos en la materia de la tierra-diosa: 

En Mesoamérica, sobre la base del material azteca, se puede intuir también el 

antiguo ritual matriarcal sobrepasado, sin embargo, por los elementos 

patriarcalistas. En los rituales de tozoztontli y huey tozoztli vinculados con la fiesta 

de la recolección, la Gran Madre daba a luz a Cintéotl su joven hijo, su amante y 

fecundador a la vez, Cintéotl blanco o Cintéotl rojo, según el color del maíz. En 

ochpaniztli una imagen de este dios era sacrificada y desollada, la piel de su muslo 

era usada como máscara por un sacerdote del Dios. El sacrificio de la víctima era 

siempre idéntico al de los dioses ‘Cintéotl se metió debajo de la tierra, se murió y 

de sus cabellos salió el algodón, de cada una de sus orejas así como de su nariz 

brotó una semilla comestible diferente. De sus dedos nació un tubérculo llamado 

camote. De sus uñas una especie de maíz, del resto de su cuerpo otros muchos 

frutos. 

Se puede suponer que este sacrificio del hijo de la madre fue precedido en tiempos 

antiguos por el sacrificio de la hija o en última instancia que ambos ocurrían de 

manera simultánea, pues Cintéotl, ‘dios del maíz tierno’, era además una deidad de 

carácter andrógino que podía asumir el sexo masculino o femenino. Era esposo de 

Xochiquétzal e hijo de Toci (Íbid.:406). 

Las diosas telúricas tienen en este sentido un poder sustentador y protector, incluso en 

sus aspectos más temibles, en los que hacen uso de los instrumentos de poder, de guerra, 

en torno a un equilibrio cósmico y de sobrevivencia, de usos vinculados con la caza, como 

es el poder de uso de la navaja de obsidiana: 
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La Gran Diosa que guía a los aztecas hasta su asentamiento final, porta el cuchillo 

de obsidiana para desmembrar a los cuerpos, cuchillo de caza con punta filosa, 

instrumento de la muerte, diosa de obsidiana, diosa de alas de mariposa de 

obsidiana, diosa primordial de la caza y de la muerte, Itzpapálotl (Íbid.:409). 

De estos hechos, se configura en el inconsciente colectivo, el carácter de la Madre 

Terrible, ya en la sociedad patriarcal:  

La subordinación de todos los héroes de la luz al poder regenerativo de la Madre 

Terrible se halla en la base del conflicto entre el fondo oscuro del inconsciente, 

donde se asienta la Madre Terrible, y el aspecto consciente y patriarcal de los 

aztecas. Estos dos mundos constantemente chocan, emergen y se entrecruzan.  

Muestra de esta confusión es que para los guerreros aztecas ‘capturar un 

prisionero’ o ‘parir un niño’, ‘ser sacrificado como prisionero’ o ‘morir al parir’, 

curiosamente tenían un significado y valor semejantes. 

Los rituales masculinos de sacrificio se comparaban con el acto de ‘dar a luz’, de la 

misma manera que una situación fundamentalmente femenina, como parir, se 

asemejaba a un ritual masculino (…) El guerrero, que como hijo está vinculado con 

la mujer, representa lo masculino, el principio heroico y la resurrección. Pero, 

originalmente, el principio masculino era el complemento del principio femenino, 

la fuerza generadora o ‘el viejo dios del fuego’. Ahora, cada hombre es un guerrero 

que puede ser sacrificado. Y así como la mujer que da a luz ‘pare un prisionero’, es 

decir, da Nacimiento a una futura víctima del sacrificio, así el que captura a un 

prisionero es tanto su ‘madre’ como su padre (Íbid.:410-411). 

 

La mujer volcán de vagina dentada 

 

Para Báez-Jorge (1988) la mujer-volcán de vagina dentada es un personaje central entre 

las deidades mesoamericanas. Este autor analiza este concepto a partir de los hechos que 

tuvieron lugar luego de la erupción del volcán Chichonal el 28 de marzo de 1982, al que se 
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le asignó una dinámica sobrenatural, y una existencia explicada a partir de un relato 

mítico: 

En torno a Piowačwe ’vieja que se quema’, nombre que en zoque daban al 

Chichonal. Su actividad (manifiesta en ruidos, fumarolas y temblores) fue siempre 

motivo de expectante y temeroso interés, se asociaba a la presencia o ausencia de 

Piowačwe (Piowačwe en dialectos de Ocotepec y Francisco León) que ‘llegaba a 

visitar su casa’ o ‘estaba enojada (Báez-Jorge, 1988:291) 

Báez-Jorge transcribe la narración de un curandero de Chapultenango, Ruperto 

Mondragón quien dice que: 

‘En el Chichonal vive Piowačwe, una mujer encantada que quería casarse con 

Tunšawi. Él la espiaba cuando se bañaba, tenía escamas (…) al hablar de las sirenas 

y sus paralelos mesoamericanos hice referencia a un petroglifo que tenía figurada 

una mujer con cola de pez, situado cerca de Chapultenango. Para Ruperto 

Mondragón era la imagen de Piowačwe. Nota de Báez-Jorge). En el día era joven, 

en la tarde era recia y en la noche era vieja y fea. Tenía dientes en su cosa de mujer 

[vagina=tuk]. Tunšawi tenía miedo del abrazo [copulación=hupaba] y Piowačwe se 

enojó. Tembló y regó el agua de la laguna donde estaba, se fue al volcán Tacaná 

[en Guatemala], y luego regresó acá su tierra. Cuando llega es cuando tiembla, por 

enero o mayo, y echa humo porque se está quemando’. 

Piowačwe mantiene claras afinidades simbólicas con Nawayomo (la ‘mujer mala o 

de agua’ con vagina dentada=, a la que se atribuye la seducción de los hombres a 

los cuales castra en la cópula. (…) la imagen de la primera es la de una deidad 

telúrica primordial, en tanto que la mujer seductora Mujer serpiente es una 

epifanía secundaria, de un tono menor (Íbid.:292-293). 

En otro relato, la erupción del volcán se debe al enojo de Piowačwe al realizarse 

exploraciones petroleras que tienen como intención adueñarse de las riquezas de la 

anciana, según la versión de Juan Pérez: 

“los gringos (alude directamente a los norteamericanos, identificados por los 

zoques a partir de la presencia en la región de los miembros del Instituto 
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Lingüístico de Verano) buscaban dinero, vienen de Estados Unidos, iban haciendo 

hoyos, también buscaban petróleo” (Íbid., 1988:297). 

El análisis de Báez-Jorge se centra en la idea del intercambio entre la Madre Tierra y los 

seres humanos, en el que el cumplimiento de las obligaciones para con aquélla, la 

destrucción y la erupción acontece a manera de castigo: 

Desde una aproximación inicial, se advierte que Piowačwe -la vieja que se quema-  

el volcán mismo, es la imagen de la Madre Tierra, de la Madre Telúrica; ser 

sobrenatural (mujer monstruo) que integra la vida y la muerte simbólicamente en 

su vagina dentada. 

Al mismo tiempo, las unidades significativas mayores de las distintas versiones 

míticas remiten a un proceso de intercambio incompleto que conduce al origen y 

erupción del volcán y a la afectación de los zoques (e intrusos), deudores evasivos 

de Piowačwe, cuya conducta se caracteriza –en las secuencias de las narraciones- 

por el reclamo sexual, la demanda de gente para su servicio, el enojo al ser 

rechazada y la violencia (erupción) con que castiga a quienes niegan la posibilidad 

de intercambio o relación. Piowačwe reclama (sexo y gente) en tanto ofrece (agua, 

riqueza, petróleo), secuela que arranca desde su condición de mujer –con vagina 

dentada- que al ser repudiada por Tunšawi (el otro ser mítico) se convierte en 

volcán. (…) la dimensión mítica remite a la imagen de la Madre Tierra que agrede, 

sanciona, extermina a quienes la ofenden, no le ofrendan lo que reclama, o tratan 

de substraer de sus seno sus riquezas, sin la retribución correspondiente (Íbid., 

1988:307). 

El nacer y el morir se explican dentro de esta perspectiva fuera del análisis psicológico, 

como partes de un ciclo del que forman parte las fuerzas femeninas de la naturaleza: 

Las deidades femeninas prehispánicas de este tipo representaban el nacer y el 

morir; en tanto epifanías diversas de la Madre Telúrica, se simbolizaban en un 

monstruo devorador (tigre o serpiente) con las fauces abiertas (Ídem.). 

La relación del ser humano con la tierra en tanto Madre Telúrica tiene en otras 

perspectivas un sesgo psicológico que Báez-Jorge analiza dentro de la perspectiva de 
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Eliade (Eliade en Báez-Jorge, 1988:87) vinculada con los procesos iniciáticos shamánicos, 

con sus viajes de iniciación, crecimiento y transformación: 

Los mitos relacionados con el regreso al útero connotan, además del devoramiento 

de los héroes (shamanes o hechiceros) por un monstruo marino, ‘la travesía 

iniciática de una vagina dentada o el peligroso descenso a una gruta o hendidura 

asimiladas a la boca o al útero de la Tierra Madre. Todas estas aventuras 

constituyen de hecho pruebas iniciáticas, a consecuencia de las cuales el héroe 

victorioso adquiere un nuevo modo de ser (…) el ‘retorno al origen’ prepara un 

nuevo nacimiento, pero éste no remite al primero, al nacimiento físico. Hay 

propiamente renacimiento místico de orden espiritual; dicho de otro modo: acceso 

a un modo nuevo de existencia que comparta madurez sexual, participación en lo 

sagrado y en la cultura (Báez-Jorge, Op.cit.:316). 

El análisis de Báez-Jorge, decanta cuatro dimensiones: la morfológica, la ecológica, la 

temporal y la fisiológica. Respecto a las dimensiones morfológica y ecológica, este 

investigador hace una lectura semiótica que establece paralelos entre los elementos de la 

naturaleza y de los animales, configurando el carácter monstruoso de la diosa: 

La dimensión morfológica remite a la triple representación de Piowačwe: Mujer 

Volcán, Mujer (con cola de) Pez y Mujer (asociada a/o) Serpiente, triada de formas 

que implican la presencia del fuego, el agua y el concepto numinoso de la 

ambivalencia telúrica. Este poliformismo se integra en la vagina dentada, unidad 

simbólica común a las tres epifanías que define el carácter monstruoso de 

Piowačwe. Es evidente que los componentes descritos configuran un ser humano-

animal, humano-telúrico cuya configuración muestra claramente sus atributos de 

deidad terrestre. En este punto se articula la dimensión ecológica en la que se 

agrupan como entidades significativas las cuevas (el interior de la Tierra), el agua 

terrestre (la laguna) y el volcán, depósito de riquezas y mantenimientos. (…) 

sabemos del simbolismo ginecomórfico que las cuevas, las lagunas y ríos tenían en 

este sistema religioso (Íbid.:317). 
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Respecto a la dimensión temporal, los vínculos entre la diosa y las connotaciones de las 

edades femeninas y las de las fases selénicas, son únicamente de carácter semiótico: 

Explico la dimensión temporal en base a la triada denominativa asociada a 

Piowačwe: día=joven, tarde=recia y noche=vieja (fea). En mi opinión, estas 

nociones remiten a las ideaciones selénicas utilizadas por los zoques para 

establecer categorías de edad (…). La correlación ‘luna tierna’=’gente tierna’, ‘luna 

creciente’=’gente verde’, etc. De acuerdo a esta argumentación la deidad zoque 

integraría en su imagen connotaciones terrestres y lunares, articulación numinosa 

característica en las diosas mesoamericanas, como se ha demostrado 

ampliamente. El sentido de temporalidad referiría, entonces, a las fases selénicas 

que, homólogamente, representarían edades y estados corporales femeninos. Este 

punto de vista se ha externado en relación a las advocaciones de Tlazoltéotl y de Iz 

Chel, divinidades que expresan el encadenamiento simbólico Tierra-Luna. 

(Íbid.:318). 

La dimensión fisiológica es referida por Báez-Jorge como la deglución y la castración. 

Aspectos en los que coincidiría en cierto sentido, con el análisis psicológico, en torno a la 

madre devoradora, poderosa y devastadora, que demanda el pago de ofrendas para 

mantener el equilibrio, y que refiere aquí a la madre naturaleza: 

Finalmente, lo que he llamado dimensión fisiológica refiere a las dos acciones más 

temidas de las que se atribuyen a Piowačwe, la deglución y la castración. (…) En el 

plano de los significados, deglución y castración remiten a la comida y a la cópula, 

es decir, a la ingestión –en ambos casos- de seres humanos, o de parte de seres 

humanos. En las narraciones y experiencias transcritas no se hace evidente la 

antropofagia, pero su sentido se advierte en los reclamos que se adjudican a la 

vieja Piowačwe, relativas a pedir ‘muchachos y muchachas para sus cumpleaños’, 

de ‘llevarse a los niños’ y de entregar el petróleo a cambio de ‘gente de afuera’. 

(Íbid.:318-319). 

La Madre Tierra, como buena madre proveedora sólo reacciona ante las agresiones, el 

rechazo y el despojo, de que es objeto: 



 

418 

 

La erupción simboliza la explosión de la Tierra-Mujer-Serpiente que nuevamente 

iba a ser humillada, ahora por quienes intentaban sustraer de su matriz telúrica 

riquezas y petróleo, como antes lo fue por quienes rechazaron su sexo (cuerpo) y 

el bienestar que les ofrecía. En el pensamiento de los campesinos zoques, 

Piowačwe –la madre telúrica, simbólicamente asociada con Cihuacóatl-Quilaztli o 

Coatlicue- prefirió destruir sus riquezas antes de ser saqueada. (…) La evocación 

sirve aquí como referencia para la articulación hombre-naturaleza, funciona como 

un instrumento de la cultura (Íbid.:320-321). 

 

Resumen 

 

Las mujeres con poderes, generalmente son consideradas como brujas, temibles, 

inasibles, con poderes sobre el aire, el fuego o la vida. Mezcla de fuerzas animales, las 

brujas de la Edad Media, bestiales, antropomorfas, son ancianas sabias espantosas, como 

aparecen en los bestiarios. En Mesoamérica, la madre terrible posee desde cuerpo de 

serpiente, hasta una vagina dentada. Los hombres parten a las guerras floridas y las 

mujeres asumen un doble papel en la educación de los hijos, como padres y madres a la 

vez. La tierra, madre terrible provee y castiga, limpia y devora. El principio femenino de la 

vida es Xochiquetzal la joven, la hermosa flor y la fértil;  Tlazoltéotl la que come 

inmundicias, la que cura, la que tiene lunas en su falda; Coatlicue, la de la falda de 

serpiente, Chicomecóatl, siete serpiente, diosa del maíz, y es Cihuacóatl, la mujer-

serpiente. 

El origen de la bruja viene desde tiempos paganos asociado a las diosas de la tierra. A este 

respecto, los elementos de su contexto tenemos: 

La escoba de madera, que por metonimia, sintetiza al bosque, al tratarse de una vara; el 

caldero, que se asocia con el útero en el que se gesta la vida, tiene por asociación, el 

poder de gestar vida buena o mala, en forma paralela al útero de la madre tierra y que 

tiene asimismo poderes curativos o destructores. La oscuridad en el bosque en los Sabbat 

o fiestas de las brujas, bajo la luz de la luna llena, de ciclos paralelos a los de la mujer, los 
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cuernos de toro vendrán a ser símbolos de los cuartos crecientes de luna. El demonio, con 

cuernos de toro, o de chivo, contrario a Dios, será el amo de la bruja y su consorte. 

A partir del siglo II, se trata de reprimir el goce carnal, por considerar que éste alejaba al 

ser humano de la espiritualidad, que debía ser alimentada únicamente con la fe cristiana. 

Las brujas se convirtieron en lo opuesto: la exacerbación de los sentidos, en la búsqueda 

del placer sin fines de procreación. De ese hecho, la bruja se convirtió en sinónimo del 

pecado. La sabia, en lugar de ser maga a la par del mago, es denominada con el término 

despectivo de hechicera. 

Unida al demonio y con poderes de transformación sobre la materia, la mujer convertida 

en bruja y monstruo puede volar y ser considerada un ser temible e inasible. De ahí que se 

le tratará de ubicar y eliminar. Incluso cuando aparece en forma bella, es poder de 

seducción, es el pecado mismo, puede apoderarse de los seres a los que seduce. El temor 

a la castración se materializa, así como el temor a la pérdida del control y del dominio 

masculino. La humedad, medio de la sexualidad y substancia genital femenina, 

evidenciará en el símbolo de la sirena, el del pecado. Además de atribuir a la femineidad 

una naturaleza ya de por sí impura. En ella se van a concentrar todos los terrores.  

Respecto a la sexualidad entre los mexicas, por una parte, ésta se ve cargada de sentido 

peyorativo de la misma manera que la borrachera, considerada el exceso y la pérdida del 

orden, en una sociedad guerrera que necesita de éste para sobrevivir y expandirse. El 

mayor de los valores es el hacer prisioneros, y/o morir en el campo de batalla. El adulterio 

por ejemplo, es castigado con la lapidación. El origen de los seres humanos es marcado 

por el incesto de Quetzalcóatl cometido con su hermana mayor Xochiquetzal, y esto 

debido al exceso, a la borrachera de aquél. 

La homosexualidad es vista con el mayor de los temores, el peor castigo es vestir de mujer 

al enemigo. El temor a la feminización siempre está presente y esto, debido a que la mujer 

es sometida y reducida a su rol de madre y guerrera en el momento de parir. Sólo en este 

sentido se valora como equivalente al hombre. De otra manera no tiene una identidad 

propia, muchas veces forma parte de un conjunto de esposas, siendo su presencia como 
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madre y como diosa dadora de vida, omnipresente. Un ejemplo de ello es el nacimiento 

partogenético de los dioses Huitzilpochtli y Quetzalcóatl, sin la presencia del padre.  

Muchas veces el periodo de amamantamiento se prolonga durante años, y en el momento 

de ingresar al calmecac, la escuela de guerreros, considerada como la verdadera familia 

de los jóvenes, el fantasma del abandono materno aparece, así como el odio hacia la 

mujer-madre.  

La mala madre es la mujer serpiente, símbolo de carácter sexual que encarna tanto la 

sexualidad femenina como la masculina. La diosa que castiga, la madre fálica. La mujer 

monstruosa. La diosa tierra, tzitímitl o cihuateteo que devora a los niños. 

El temor a la homosexualidad refiere el temor a la madre fálica o a un ataque por parte 

del padre, identificándose simultáneamente con la madre abandonada, temiendo el poder 

de seducción femenina, vinculado al incesto. 

El temor al fin del mundo se instala luego de la conquista, la leyenda de la Llorona que 

mata y abandona a sus hijos es una muestra de ello. Las borracheras suicidas se 

incrementan. Y como contrapeso la Virgen de Guadalupe restablece el orden bajo su 

protección. 

No obstante, desde otra perspectiva, las diosas guerreras madres, son la encarnación del 

poder y de la fecundidad. Son la fuerza de la naturaleza o su esencia femenina, el poder 

de dar vida. La independencia femenina en su capacidad partogenética de dar a luz, 

muestra del origen matriarcal de la organización mexica. Sin embargo, ese poder 

regenerativo de las diosas telúricas a las que se subordinan los guerreros, las convierte en 

exteriorización del sentimiento de la mala madre. 

Finalmente, el carácter de las fuerzas-diosas telúricas, como los volcanes, en su dimensión 

morfológica y de intercambio con los seres humanos, las acciones de aquéllas buenas y 

malas, dependerán de la retribución y de la actitud explotadora de sus recursos. Báez-

Jorge refiere cuatro dimensiones en su análisis: la morfológica, la ecológica, la temporal y 

la fisiológica. La morfológica que en este caso no se vincula a terrores del inconsciente 

sino a las formas animales y a sus capacidades y características en la naturaleza, 

estableciendo paralelos con aquellas de la mujer y de la femineidad. La temporal respecto 
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a las fases selénicas y a las de la mujer. La fisiológica, que refiere la reciprocidad en la 

entrega de dones y ofrendas. Elemento que puede generar el desequilibrio y el desorden 

ecológico. 
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 LA PRESENCIA DEL VAMPIRO.  
DEL MITO Y LA LEYENDA A LOS HALLAZGOS 
ARQUEOLÓGICOS 
 

José Alejandro Vega Torres1 

Introducción 

 

ás allá de la literatura y la producción fílmica de Hollywood;  el personaje 

del vampiro ha sido una presencia constante en los mitos y leyendas de la 

antigua Europa. Sin embargo; no es casual que en casi todas las sociedades 

antiguas del mundo existan dioses y seres que se alimentan de sangre.  

El beber o robar la sangre tiene dos connotaciones: la de tomar la sangre para la 

consecución de los ritmos cósmicos o bien robarla por venganza divina. En la primera 

manera se trata de revitalizar a los dioses mediante el sacrificio, de ello depende que los 

ciclos naturales y cósmicos se reproduzcan; en su otro aspecto, el robar la sangre por 

venganza divina, caracteriza a aquellas deidades como  las empuzas, las lamias o las 

estrigas del panteón griego; quienes por su naturaleza deben alimentarse de los hombres. 

Con el Cristianismo, estos seres fueron convertidos en demonios cuya venganza divina 

contra el hombre se convierte en el robo inmoral de la sangre decretada en los libros de 

Deuteronomio, Génesis, Hechos y Levítico; en dónde se especifica que tomar la sangre 

está prohibida por ser la fuente de la vida del que Dios es su dueño. La siguiente fuente de 

creación del muerto que regresa a vengarse y succionar su sangre; tiene también su base 
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en un miedo fundamental, encontrado prácticamente en todas las sociedades, el de un 

mal o truncado rito funerario. El no concretar los ritos funerarios, tienen en el imaginario 

cultural un hecho de culpa que desata en ese mismo imaginario el enojo de los muertos, 

su no trascendencia y por supuesto su regreso y venganza contra sus familiares, como lo 

describe Thomas Louis Vincent en su libro El cadáver (1989).  

La presencia del vampiro trascendió a un grado tal;  que en pleno periodo del Iluminismo 

francés, se escribieron tratados de muertos y revinientes como el Tratado De la 

masticación de los muertos en sus tumbas del sacerdote calvinista Michael Ranfft de 1725. 

Pero el tratado más famoso es el escrito por el monje benedictino Agustín Calmet quien 

escribió un libro llamado Tratado sobre las apariciones de los espíritus y sobre los 

vampiros o los revinientes de Hungría, de Moravia, etc.; edición publicada en París en 1751 

(2009). Sin embargo; el imaginario de las leyendas y lo especificado en dichos tratados 

como “métodos antivampíricos” se han vuelto una “realidad”. Las últimas excavaciones 

realizadas en Bulgaria, Italia y Polonia han develado que, efectivamente, el miedo al 

vampirismo era una amenaza real,  cuya evidencia se ha encontrado en los cuerpos 

excavados de los siglos XIV y XVI. Los primeros estudios han revelado la aplicación de la 

decapitación, el traspasar el cadáver con hierros o la obstrucción de la boca con tierra o 

ladrillos; métodos indudablemente antivampíricos. Este artículo  se apoya en las notas 

periodísticas de diversos medios electrónicos que han difundido las noticias de tales 

descubrimientos  y a su vez, mi intención es contrastar los contextos en los que se han 

encontrado tales enterramientos con el tratado de  Agustín Calmet fundamentalmente. 

 

Deidades, la sangre y su culto en la historia de las culturas 

 

En casi todas las culturas del mundo ha sido posible la identificación de deidades o seres 

que por su naturaleza; se alimentan de la sangre de hombres o de animales.  Como es 

bien sabido requerían de tomar sangre para así poder perpetuar los ciclos naturales y 

cósmicos que circundaban el cotidiano de los hombres de diversas culturas. De esta 
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forma; por ejemplo, los aztecas y diversos grupos mesoamericanos sacrificaron a seres 

humanos y animales para que la sangre alimentara a las deidades que, in hillo tempore, 

habían a su vez sacrificado su sangre para la manutención del mundo y la existencia del 

hombre:  

“Los mitos y ritos del Centro de México y los de los mayas nos permiten 

comprender la ideología del sacrificio humano y desentrañar sus múltiples niveles 

de significación. En la base de todo está la noción de deuda. Una criatura debe la 

vida, y todo lo que hace posible vivir, a sus creadores. Debe reconocerlo y pagar su 

deuda…mediante el ofrecimiento de incienso, tabaco, alimentos, o incluso su 

propia sangre…” (Graulich, 2003:17). 

La sangre en diversas culturas tiene una serie de facetas importantes; como el curar, 

evocar a los muertos o bien rejuvenecer: “Desde la antigüedad la sangre ha sido el 

elemento central de una variedad de ritos y tabúes alrededor del Planeta. Al ser la savia 

de la vida, se le atribuyen poderes afrodisíacos y curativos, proféticos y sagrados” 

(Armienta, 2004:18).  

Es así, que en ciertas culturas, el tomar la sangre significa también el incorporar la fuerza 

vital del otro, poseer al enemigo pero también su fuerza; por ejemplo, durante la rebelión 

de los kenianos contra el gobierno británico (1952-1960), un grupo guerrillero cuyo 

movimiento se intituló Mau- Mau; bebía la sangre de corderos como también del enemigo 

blanco (Íbid.:19). 

Sin embargo; el poder y la revitalización que tiene la sangre ya la reconocían entre los 

griegos quienes establecían un vínculo entre su derramamiento y la revitalización y 

evocación de los muertos; al respecto nos comenta Jean Marigny: 

Los antiguos griegos establecían una especia de misterioso vínculo entre la sangre 

y el mundo de los muertos. En el libro XI de la Odisea, Ulises sacrifica corderos y 

recoge su sangre para invocar a los espíritus de los héroes desaparecidos. El divino 

Tiresias, su madre y otros muchos difuntos conversan con Ulises después de haber 

bebido la sangre de un sacrificio que les devuelve momentáneamente fuerza y 

vigor…. En la mitología griega la sangre de los sacrificios podía convertirse en elixir 
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de juventud. Según Séneca, la maga Medea sacrificó a su hermano para 

rejuvenecer a Jasón a quien amaba (Marigny, 1999:15). 

La propia mitología griega nos habla de diversas deidades que por lo general son 

femeninas, quizá como nos lo menciona Roberto Mares en su Historia del Vampirismo, se 

deba a que la sangre se asocia con la mujer y con la luna de cuya pérdida requiere su 

nueva integración; de ahí que las primeras figuras hematófagas sean entes femeninos. “En 

culturas primarias, los rituales de la sangre se asocian de manera natural a la 

menstruación femenina, creándose el mito de que la mujer tiende a succionar la sangre 

ajena para reponer la que ha perdido; tal vez sea la causa de que las imágenes vampíricas 

más antiguas sean siempre figuras femeninas” (Mares, 2008:14-15). 

Esta misma idea es sostenida por José Miguel G. Cortés; quien nos dice del poder de la 

luna como devoradora y asociado a las diosas femeninas de la siguiente manera:   

En el folklore europeo está muy extendida la idea de una luna antropófaga, una 

concepción de dicho astro como poder maléfico, que oculta en su cara invisible 

unas enormes fauces; si añadimos que la luna está vinculada al ciclo menstrual y 

recordamos que a menudo las diosas lunares (Diana, Artemis, Hécate, Anatis, 

Freyja) tienen órganos reproductores, podremos fácilmente llegar a establecer un 

vínculo entre la luna y la vagina, ambas devoradoras (G. Cortés, 1997:42). 

De esta forma la mitología griega nos da entes hematófagos como las lamias, las empusas 

o las estrigas, de las cuales nos comenta Marigny lo siguiente:  

Empusa, la hija de Hécate, es una criatura demoníaca de pies de bronce, que 

puede transformarse, a voluntad, en una joven bella para seducir a los hombres 

durante el sueño. Lamia, hija del rey Belo, para vengarse del asesinato de sus hijos 

a manos de la diosa Hera, celosa mujer de Zeus, se metamorfosea en un monstruo 

que devora niños o les chupa la sangre. Las estrigas son unas mujeres con cuerpo 

de pájaro que succionan la sangre de los recién nacidos en su cuna o que absorben 

la vitalidad de los jóvenes durante el sueño  (Marigny, Op.cit.:16). 

A su vez G. Cortés, nos dice acerca de estas deidades sanguinarias de la mitología lo 

siguiente:  
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Empezamos con la esfinge griega, donde se conjuga un rostro dulce y suave con un 

cuerpo de perra, un ser seductor que asalta a los hombres y muchachos indefensos 

(abusando de ellos hasta consumirlos), en lo que pudiera considerar como una de 

las primeras manifestaciones vampíricas de devoración (…) Las sirenas, med iante 

sus cantos, son el símbolo de la seducción mortal (…) se les ha considerado como el 

alma del muerto que ha errado su destino y se transforma en vampiro devorador. 

Las lamias son el símbolo de los celos de la mujer sin hijos, monstruo femenino 

(rostro de mujer y cuerpo de dragón) que busca a los jóvenes para chuparles la 

sangre. Las estriges, mencionadas por Ovidio, como horribles pajarracas que tienen 

una especial predilección por los muchachos, a los que chupan la sangre y arrancan 

las entrañas (G. Cortés, Op.cit.:45). 

 

La sangre que no ha de tomarse 

 

Entre los judíos existe un arquetipo de un ser femenino hematófago; esta es Lilith o 

Lilituh, figura retomada de la religión babilónica. En la tradición rabínica este ser se 

concibe como la primera esposa de Adán, la cual por su rebeldía y falta de sumisión ante 

su compañero; es desterrada y maldecida:  

Repudiada por el primer hombre, Lilith se convierte en la reina de los demonios y 

de los espíritus maléficos. Al igual que las lamias y las estrigas, chupa la sangre de 

los lactantes y despoja de vitalidad y potencia viril a los jóvenes durante el sueño. 

A los ojos de los hebreos, Lilith es, ante todo, culpable de transgredir la ley mosaica 

que prohíbe el consumo de la sangre de los seres vivos (Íbid.:17-18). 

En efecto, en el Antiguo testamento se puede constatar que en ciertas formas la sangre es 

lo único que no se puede consumir pues además de contener la vida; en otras maneras 

puede considerarse como sucia como es el caso de la sangre menstrual. De esta forma la 

prohibición de beber la sangre la vemos en los siguientes textos: 

Pero atente siempre a la prohibición  de comer sangre; es la vida, y no debes 

comer la vida de la carne, no la comerás; la derramarás sobre la tierra, como el 
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agua; no la comerás, para que seas dichoso, tú y tus hijos después de ti … y ve al 

lugar que Yahvé elija; allí ofrecerás tus holocaustos, carne y sangre, en el altar de 

Yahvé, tu Dios; en los sacrificios, la sangre será derramada en el altar de Yahvé, tu 

Dios, y la  carne la comerás tú   (Deuteronomio, 12:23-27, Sagrada Biblia 1985). 

En el libro del Génesis  se menciona lo siguiente:  

Solamente os abstendréis de comer carne con su alma, es decir, su sangre. Y 

ciertamente os demandaré vuestra sangre, que es vuestra vida: de mano de 

cualquier viviente la reclamaré (…) El que derrame la vida humana por mano del 

hombre será derramada la suya; porque el hombre  ha sido hecho a imagen de 

Dios  (Génesis 9:57, Sagrada Biblia 1985).  

En el libro de los Hechos de los apóstoles se indica lo siguiente con respecto a la adoración 

de  los ídolos y la sangre: “Porque ha parecido al espíritu santo y a nosotros no 

imponernos ninguna otra carga más que estas necesarias: que os abstengáis de las carnes 

inmoladas a los ídolos, de sangre y de lo ahogado…” (Hechos, 15:28-29, Sagrada Biblia 

1985). 

En el libro del Levítico se dice de la sangre lo siguiente:  

Todo hombre de la casa de Israel, o de los extranjeros que habitan en medio de 

ellos, que coma sangre de un animal cualquiera, yo me volveré contra el que coma 

sangre y le borraré  de en medio del pueblo, porque la vida de la carne es la 

sangre, y yo os he mandado  ponerla sobre el altar para expiación de vuestras 

almas, y la sangre expía en lugar de la vida (Levítico, 17:10-12, Sagrada Biblia 

1985).  

De estos versículos podemos resumir dos cosas: Que el hombre no puede consumir la 

sangre de nada viviente, ni de un animal y mucho menos de un ser humano; pues esta 

será vengada como refieren los versículos citados. La sangre, como contiene la vida, 

pertenece a Dios y solo él puede tomarla en la ofrenda de los holocaustos.  

Con el auge del cristianismo, sólo la sangre derramada por Cristo puede salvar al hombre y 

darle la vida eterna. 
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El siglo de las luces y el cientificismo del vampirismo 

 

El siglo XVIII la época del Iluminismo, fue el momento histórico en el que se concibió el 

orden y la clasificación de los fenómenos, artes y saberes humanos para compilarlos y 

ordenarlos en textos como lo fue la Enciclopedia de Diderot. Sin embargo; los fenómenos 

físicos y naturales como las artes no fueron las únicas en someterse a una taxonomía; 

también lo fueron los hechos sobrenaturales que trataban de entenderse justamente bajo 

un método de compilación de hechos y ordenación de los mismos.  

El fenómeno de los muertos que regresaban de sus tumbas, que podrían masticar en la 

tumba se trataba de entender bajo razonamientos científicos; en este periodo algunas 

cortes como la austriaca, bajo el mando de Carlos VI, pidieron a médicos se hicieran 

diversos informes que dieran cuenta de la veracidad de casos de personas que después de 

fallecidas se aparecían a sus familiares; al respecto nos relata Jean Marigny que el caso 

más sonado fue la del campesino Arnold Paole, quien muere en 1726 al ser aplastado por 

un carruaje, según se comenta este personaje fue culpado del diezmo de ganado y 

personas que extrañamente aparecían muertas (Vid. Marigny, 1999:46). El caso se 

investigó en 1731  y se compiló el reporte bajo el titulo Visum et Repertum: “Publicado en 

1732 y reeditado en varias ocasiones, el Visum et Repertum suscitó una viva curiosidad en 

el seno de la clase dirigente en Europa Occidental. Carlos VI, de Austria (…) y el rey de 

Francia, Luis XV, encargó al duque Richelieu la elaboración de un informe detallado con los 

resultados oficiales de la investigación” (Íbid.:48). Este u otros casos también fueron 

difundidos por la prensa europea del siglo XVIII, como fue el relatado por  la gaceta Le 

Glaneur en su número 3 de marzo de 1732; así mismo se informó de este hecho en la 

gaceta británica The London Journal el 11 de marzo de ese mismo año  (Ídem.).  

Estos fenómenos de muertos vivientes detonaron también la elaboración de diversas 

disertaciones y tratados al respecto; los cuales no fueron pocos y produjeron discusiones 

acaloradas sobre la posibilidad y forma en la que los muertos podían regresar al mundo de 

los vivos: “En el siglo XVIII, símbolo no obstante del triunfo de la razón sobre la 
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superstición, esas anécdotas, enumeradas y analizadas en obras más o menos eruditas 

cuyos autores eran, en su mayoría, médicos o eclesiásticos de renombre “ (Íbid.:49). 

En efecto, como  lo menciona Natalia Armienta en su libro La permanencia del vampiro, la 

Ciencia y lo fantástico aún no tenía lindes claros como pensaríamos que ya se había 

logrado en pleno Siglo de las Luces: “En el siglo XVIII las ciencias naturales se estaban 

desarrollando a una velocidad vertiginosa. El mundo por descubrir era todavía tan amplio 

y las posibilidades de progreso científico eran limitadas. La ficción se convertía en ciencia y 

la existencia de seres extraños o sobrenaturales no se descartaba del todo” (Armienta, 

Op.cit.:16). 

En efecto el Siglo de las Luces será el escenario de diversos tratados sobre muertos 

vivientes, aparecidos o vampiros; sin embargo, ya desde el siglo XVII se tiene noticias de 

un tratado que diserta la manera en la que los muertos pueden morder o masticar en sus 

tumbas. Este tratado  se titula Dissertatio histórica-philosophica de Masticatione 

Mortuorum, editada en Leipzig en 1679 y escrito por Philip Rohr. Otros tratados  célebres 

fueron De Masticatione Mortuorum in Tumulis LIber, publicado en Lepizig en 1725 escrito 

por el calvinista Michael Ranfft, cuyo tratado es consultado por el benedictino Agustín 

Calmet (2009) para elaborar su propio y afamado tratado; del cual más adelante 

comentaremos. Así mismo, Marigny menciona otros tratados como son Dissertatio 

Physica de Cadaveris Sanguisugis cuyo autor es Johann Christian Stock publicado en 1732; 

así como el tratado Dissertatio de Vampiris Serviensibus de Johann Heinrich Zopft, 

publicado en 1733 (Íbid.:50). 

 

El benedictino Agustín Calmet y su tratado sobre los vampiros 

 

A pesar de la existencia de tratados previos escritos sobre revinientes o disertaciones 

sobre cómo los muertos podían masticar en sus tumbas; el tratado más famoso y 

conocido en el siglo XVIII, fue el del benedictino francés Agustín Calmet titulado: Tratado 

sobre las apariciones de espíritus, de vampiros, o los revinientes de Hungría, de Moravia y 
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etc; Publicado en París en 1746, por Debure el Mayor  (Fig. 1). Nos dice Lorenzo Martín de 

Burgo acerca de Calmet: 

En 1746 el abad de Sénones, en Lorena, daba a las prensas sendas disertaciones 

sobre apariciones de espíritus sobre los vampiros o revenants….de Hungría, de 

Moravia, etc. El Abad de Sénones era un sabio benedictino llamado Agustín 

Calmet. Había nacido en Mesnil-La Horgne, cerca de Commercy  (Lorena), en 1672. 

Moriría en Paris en 1757. Entre sus numerosas obras se cuentan un Comentario 

sobre el Antiguo y Nuevo testamento (París 1707-1716, en veintitrés volúmenes) 

que luego resumió en un Tesoro de las antigüedades sagradas (1722), un 

Diccionario crítico e histórico de la Biblia (Martín del Burgo, en Calmet, 2009:45). 

 

 

Fig.1. Tratado sobre los vampiros. Agustín Calmet. 
París. 1746. Facsimilar. 
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 Más que ser un tratado científico; es una recopilación abundante de acontecimientos 

raros, extraños a los cuales se les debe clasificar y explicar de ser reales. Para Calmet, lo 

que él escribe no tiene la intención de afirmar ni negar nada, él dice que si existen  estos 

seres es provecho para la religión conocer este mal, si no existen entonces habrá que 

desterrar la superstición, él solo es un recopilador de ciertas historias fantásticas que 

deben ser comprobadas o refutadas. De hecho, se produjeron dos ediciones de la obra de 

Calmet; una de 1746 que es una disertación y otra de 1751 que es llamado ya tratado y 

está compuesto por dos volúmenes (Vid. Martín del Burgo, en Calmet, 2009:12). 

En  su prefacio Calmet nos dice acerca de los vampiros: 

En este siglo, desde hace alrededor de unos sesenta años, una nueva escena ofrece 

a nuestra vida en Hungría, Moravia, Silesia, Polonia: se ve, dicen, a hombres 

muertos desde hace varios meses, que vuelven, que hablan, marchan, infestan los 

pueblos, maltratan a los hombres y a los animales, chupan la sangre de sus 

prójimos, y, en fin, les causan la muerte: de suerte que no se pueden librar de su 

peligrosas visitas y de sus infestaciones, más que exhumándolos, empalándolos, 

cortándoles la cabeza, arrancándoles el corazón o quemándolos. Se da a estos 

revinientes el nombre de upiros o vampiros, es decir, sanguijuelas  (Íbid.:17). 

Por otro lado, Calmet trata de dar una explicación de la aparición de estos seres; aunque 

recopila una buena cantidad de testimonios sobre estos muertos que regresan a la vida, él 

sólo acredita el retorno a la vida de una persona sólo por la gracia de Dios. De esta forma, 

en su primer capítulo titulado: La resurrección de los muertos es obra únicamente de Dios; 

menciona que sólo algunos santos han podido, en condiciones necesarias, levantar 

momentáneamente a algunos muertos que debían testificar ciertos hechos que tenían 

que afirmarse o negarse como es el ejemplo de San Estanislao de Polonia quien resucita a 

un muerto acusado de un crimen y que sólo al regresar a la vida por un instante testificó la 

verdad. Otros santos que han realizado semejantes resurrecciones fueron: San Espiridión, 

obispo de Alejandría, San Macario de Alejandría, San Antonio Abad y San Erricle Abad 

(Íbid.:207). 
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De esta forma, Calmet describe a un vampiro de la siguiente manera: “… son unos 

hombres muertos desde hace un tiempo considerable, más o menos largo, que salen de 

sus tumbas y vienen a inquietar a los vivos, les chupan la sangre, se les aparecen (…) a 

menudo les causan la muerte”  (Íbid.:21-22). Y además agrega su posición respecto a los 

vampiros: 

Otros han creído que estas gentes no estaban realmente muertas, sino que habían 

sido enterradas vivas, y que volvían por sí mismas, naturalmente, y salían de sus 

tumbas. Otros creen que esas gentes están realmente muertas del todo; porque 

Dios, por un permiso o un mandato particular les permite o les ordena regresar y 

volver a tomar por un tiempo su propio cuerpo; pues, cuando las desentierran, sus 

cuerpos están enteros, su sangre bermeja y fluida, y sus miembros flexibles y 

manejables. Otros sostienen que es el demonio el que hace aparecer estos 

revinientes, y que hace por medio de ellos todo el mal que causan a los hombres y 

a los animales. Ni los ángeles, ni los demonios, ni los hombres más santos y más 

favorecidos de Dios, podrían por sus propios medios devolver la vida a un hombre 

realmente muerto (Íbid.:21-24). 

 

Calmet y las recientes excavaciones en Italia, Polonia y Bulgaria 

 

Desde los años noventa del siglo pasado, se ha tenido noticias de enterramientos con 

tratamientos poco usuales; es en particular en Polonia en donde se han encontrado 

entierros cuyos cuerpos han sido  traspasados con clavos de hierro en pecho o bien en el 

cráneo. Uno de estos ejemplos fue el hallado en 1999 por el arqueólogo polaco Maurycy 

Stanasezek, en la región de Piastokiej; en dónde existió un cementerio  que data del siglo  

XI: “En estas tumbas, los arqueólogos registraron peculiares formas de enterramiento y 

tratamiento de los cadáveres; el análisis osteológico reveló que algunos individuos fueron 

literalmente decapitados y posteriormente los cuerpos fueron depositados  boca abajo; 

en otras fosas, además de la decapitación, los pechos de los individuos fueron 

literalmente destrozados por algún instrumento punzante” ( Vega Torres, 2002:17). 
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Sin embargo, ha sido en los últimos años en que se han reportado similares tratamientos a 

cuerpos excavados por arqueólogos polacos, búlgaros e italianos; quienes han hallado  y 

analizado restos óseos que  han sido decapitados, traspasados o bien se les ha hallado con 

la boca obstruida por ladrillos u otros objetos. Como ejemplos de ellos citamos los 

siguientes casos comentados en diversos portales de noticias. 

 

La  Vampira de Venecia 

 

En el año 2005 los noticieros del mundo reportaron un singular hallazgo; se había 

encontrado un esqueleto de una mujer del siglo XVI; víctima de una peste acontecida en 

1576 (Fig.2). El esqueleto, en decúbito dorsal extendido, había sido hallado con la boca 

obstruida por un enorme ladrillo. Se trataba sin duda de un individuo que con posibilidad 

se le acusaba de vampiro; por ello era necesario inutilizarle la boca.  

 

 

Fig. 2. La vampira de  Venecia. 
Tomado de Nuzzolese y Borrini, 2010:1635. 
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El arqueólogo Matteo Borrini, descubridor de este hallazgo, nos dice que los trabajos se 

iniciaron en el 2006 y terminaron en el 2007 en la localidad de Nuovo Lazzaretto, en 

Venecia, la necesidad de excavar en esta zona se debió al hecho de preservar ciertas 

tumbas y rescatar la información que estas pudieran contener. Los cuerpos encontrados, 

asume el investigador, pertenecen a una serie de individuos que fueron víctimas de una 

peste ocurrida durante los siglos XVI y XVII (Vid. Nuzolesse y Borrini, 2010:1634). Se 

determinaron dos secciones de excavación, una primera con restos óseos removidos y el 

segundo con restos óseo en contexto primario, sin remoción alguna; en esta última se 

encontró al individuo femenino, conocida como La Vampira de Venecia y que fue 

registrado por el proyecto Sitios Venecianos para su Preservación. Este individuo fue 

identificado con el número ID6; nos dice Nuzolesse y  Borrini acerca de estos restos:  

El individuo, (clasificado con el numero ID6), (…) es al momento identificado como 

una mujer adulta por la morfología general del cráneo (…) El esqueleto fue 

enterrado supinamente en una tumba simple, con sus brazos paralelamente (…) las 

relaciones anatómicas entre los huesos se preservaron, todas sus partes persisten 

en un orden anatómico, excepto por el movimiento vertical que desplazó la 

clavícula izquierda (…) Lo distinto de la tumba ID6 es la pieza de ladrillo puesta en 

la cavidad bucal (…) También es altamente distinguible la pieza de ladrillo de otros 

materiales que usaron para el relleno o construcción de las tumbas (…) La inserción 

del ladrillo dentro de la boca de la mujer muerta debió ser intencional como parte 

de un ritual simbólico (Íbid.:1635).                                                                                   

Al respecto, podemos mencionar que efectivamente en la Europa del siglo XVII y XVIII, se 

pensaba que, por cierto misterio, los muertos podían morder, roer, hacer ruidos similares 

a los cerdos ya estando dentro de sus tumbas o bien masticar; este fenómeno es 

comentado por el benedictino Agustín Calmet en uno de sus capítulos de su tratado 

titulado  Muertos que en la tumba mastican como los  cerdos y que devoran su propia 

carne; al respecto dice el autor: 

Es una opinión muy extendida en Alemania que ciertos muertos mastican en la 

tumba y devoran lo que se encuentran a su alrededor; que se les oye incluso comer 
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como los cerdos con un grito sordo y como gruñendo. Un autor alemán llamado 

Miguel Rauff ha compuesto una obra titulada De masticatione in tumulis (Sobre los 

muertos que mastican en las tumbas). Supone como cosa probada y cierta que 

algunos muertos han devorado sus mortajas y todo lo que está al alcance de su 

boca, y que incluso se han comido su propia carne en la tumba. Señala que en 

algunos lugares de Alemania, para impedir que los muertos mastiquen, les ponen 

en el ataúd bajo el mentón un montoncillo de tierra; que en otras partes les meten 

en la boca una moneda de plata o una piedra; y en otros lugares les aprietan 

fuertemente la garganta con un pañuelo (Calmet, Op.cit.:201). 

Al respecto cabe comentar, que si bien Calmet califica como supersticiosa y ridícula tal 

creencia, con la evidencia de la vampira de Venecia y lo dicho en su tratado, es claro que 

la gente en efecto creía en la posibilidad de que los muertos pudieran morder y salir de la 

tumba para atormentar a los vivos; además, Calmet cita a un Miguel Rauff  que es Michel 

Ranfft, religioso calvinista cuyo tratado De la masticación de los muertos en sus tumbas 

fue una obra obviamente consultada y anterior a la disertación de Calmet, la cual tuvo 

notable fama en la Europa del siglo XVII. Así mismo, Ranfft no fue el único en hablar de la  

masticación de los muertos, pues Calmet también menciona a otro autor contemporáneo 

llamado Felipe Rehrius, que imprimió en 1679, un tratado con un título similar; De 

masticatione Mortuorum. Philippus Rohr por su lado; dice al respecto de este tema en su 

tratado Dissertatio histórico-philosophica de masticatione mortuorum:  

“Alli hoc médium non satis tatum rati, etiam mortuo, puisquam ejus os claudatur, 

lapidem et nummum punnunt in ore, ut si in sepulcro morderé incipiat, lapidem et 

nummum inveniat, et ab esu abstineat” (Rohr; citado por Nuzolesse y  Borrini: 

847).  

Mi traducción al los párrafos anteriores es la siguiente: Seguro, que no tienen suficientes 

otros medios como este, incluso después de su muerte, antes de que su boca se cierre, 

ponen una piedra o una moneda en la boca, si en la tumba comienza a morder, la piedra y 

la moneda encuentra y se abstiene de morder. 
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El vampiro de Sozopol; Hungría 

 

Recientemente los arqueólogos búlgaros, hallaron un entierro singular en la localidad de 

Sozopol, cerca del Mar Negro. Este individuo fue encontrado con el pecho atravesado por 

un hierro de arado, por lo cual se intuyó que dicho tratamiento mortuorio se trataba de 

un método antivampirico (Fig. 3). Al respecto nos dice el diario  Red Historia:  

El hombre, que fue enterrado hace unos 700 años, fue apuñalado varias veces en 

el pecho y en el estómago, como si sus contemporáneos temiesen que se fuera a 

levantar una vez muerto, como un vampiro, comenta a los medios locales Bozhidar 

Dimitrov, el director del Museo de Historia Nacional. La tumba del hombre fue 

descubierta cerca del ábside de una iglesia, lo que sugiere que fue un aristócrata. 

De acuerdo con los arqueólogos, esta es la primera vez que se descubre una tumba 

de ‘vampiro’ en Sozopol  (Red Historia, 2012). 

 

 

Fig. 3 Restos del vampiro de Sozopol; Hungría. 
Tomado de La Voz, 2012. 
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Así mismo La voz de Rusia comenta sobre otro hallazgo similar en Bulgaria; en la región de 

Perperikon, en donde se encontró un individuo atravesado también con el hierro de un arado; 

nos dice la información lo siguiente: 

El hombre enterrado en vida tenía entre treinta y cinco y cuarenta años. Las monedas 

de bronce que encontramos entre sus dientes muestran el periodo en el que vivió. 

Tenía un arado de hierro clavado en la parte izquierda de su torso, entre el cuello y el 

pecho", dice el autor del hallazgo, uno de los arqueólogos más destacados de 

Bulgaria, Nikolai Ovcharov. Las monedas permiten datar los restos entre los siglos 

XIII-XIV. El esqueleto fue descubierto durante unos trabajos arqueológicos rutinarios 

de la ciudad antigua de Perperikon (…) No se sabe exactamente a quién pertenecen 

los restos, pero sí se sabe para qué clavaron el arado a la víctima. "Era un ritual para 

evitar la 'no muerte'", dijo Ovcharov, citado por The Sofia Globe. El arqueólogo 

asegura que esta persona es casi un gemelo del famoso Vampiro de Sozopol, hallado 

también en Bulgaria el año pasado (La voz de Rusia, 2013). 

Por otro lado, el portal de noticias La voz confirma lo dicho por Ovcharov el cual ha dicho 

que se encontró este cuerpo con monedas; así mismo este individuo fue atado de las 

extremidades para que este no escapara (La voz, 2012). 

Al respecto, Calmet nos habla repetidamente del uso de la estaca de madera o un hierro 

para atravesar los cuerpos de los difuntos que se sospechaba serían vampiros: 

En el pueblo de Blow, en Bohemia, un vampiro dio muerte a mucha gente. Los 

campesinos abrieron la tumba del monstruo y le clavaron en tierra con un palo 

afilado. “Que amables sois- dijo el vampiro-al proporcionarme un bastón con el que 

ahuyentar a los perros”. Esa misma noche, fue entregado al verdugo, quien le 

atravesó varias veces con un hierro (…) Gracias a Dios no somos crédulos como la 

gente sin cultivar. Pero debemos admitir,  sin embargo, que la luz de la ciencia no ha 

sido capaz de iluminar con sus rayos un caso como este (Calmet, Op.cit.:8) 

En otro capítulo titulado Muertos de Hungría que chupan la sangre de los vivos; se 

comenta de otro caso en donde fue necesario clavar un objeto de hierro en un vampiro: 
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Se informó además de otros revinientes semejantes, entre otros el de un hombre 

muerto hacía más de treinta años, que había vuelto en tres ocasiones a su casa y 

siempre a la hora de la comida (…) Basándose en la declaración el comisario hizo 

desenterrar al hombre y, encontrándolo como al primero, con la sangre fluida 

como a un hombre vivo, ordenó que con un clavo de gran tamaño le atravesasen 

las sienes, y que después lo colocasen de nuevo en la tumba (Íbid.:51). 

 

Los vampiros de Gliwice, región de Silesia, Polonia 

 

El arqueólogo Jacek Pierzak encuentra 17 esqueletos decapitados y sin pertenencia alguna 

en el poblado de Gliwice, Polonia (Fig.4); una localidad que pertenece a la región de Silesia 

de la cual Calmet habla en su tratado como un sitio en el que el vampirismo era frecuente. 

Al respecto nos comenta el diario La Nación:  

El hallazgo fue hecho mientras se construía una carretera al sur del país de Europa 

del Este, donde el cráneo de los esqueletos estaba entre las piernas, lo que indica 

el ritual folclórico practicado en esas zonas, para evitar que los muertos se 

levantaran de sus sepulturas. Aún no se sabe cuándo fueron enterrados los 

cuerpos, pues los especialistas indicaron que no estaban acompañados de ninguna 

clase de posesión terrenal, por lo que ahora tienen la compleja tarea de 

determinar las fechas en que fallecieron: "Es muy difícil precisar cuándo se llevaron 

a cabo estos entierros", le dijo al periódico polaco Dziennik Zachodni el arqueólogo 

Jacek Pierzak, quien trabajó en el sitio. Los restos ya fueron enviados a un 

laboratorio para ser analizados, pero las estimaciones iniciales apuntan al siglo XVI 

(La Nación C.L, 2013).  

Por su lado el diario El Universal, nos informa acerca de los restos encontrados en Gliwice:  

El misterio del cementerio de vampiros de Gkiwice (Polonia), diecisiete tumbas de hace 

más de cinco siglos con esqueletos decapitados que llenaron las  páginas de los medios 

locales este verano, ha sido aclarado por el mismo arqueólogo que descubrió los 

enterramientos (…) El cementerio vampiro se descubrió en julio y ha resultado ser el 
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enterramiento más grande de este tipo hallado hasta ahora en el mundo: 44 tumbas de 

las cuales 17 contenían cuerpos decapitados, con las cabezas entre las piernas, en la mano 

o sobre uno de los hombros, siguiendo el ritual con el que Europa del Este se enterraba a 

los sospechosos de ser vampiros (…) Los enterramientos se remontan al siglo XVI o 

principios del XVI, apuntó Pierzak, quien reconoce que no ha encontrado ninguna mención 

a este cementerio olvidado en ninguna crónica o  documento de la ciudad. En las tumbas 

no se encontró ninguna posesión de los fallecidos, como joyas, instrumentos o armas que 

permitan tener más información de su origen; lo único que hallaron los arqueólogos en 

una fosa fue un elemento similar a una pinza de ropa (El Universal, 2013). 

 

 

Fig.4. Restos de un individuo decapitado. Gliwice, Polonia. 
El Universal. 2013 
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Así mismo, el portal de Excélsior menciona este hecho aunque con una importante 

discrepancia; pues comenta que se encontraron 7 esqueletos decapitados: Las tumbas 

contienen siete esqueletos con la cabeza retirada de su sitio y colocada entre sus piernas. 

Los expertos indicaron que los cadáveres habían sido objeto de una ejecución ritual 

diseñada para asegurar que no volvieran a la vida (Excélsior, 2013). 

Como hemos notado en las anteriores notas los cuerpos fueron decapitados y ninguno 

poseía pertenencia alguna; es decir, que con probabilidad no dejaron que ningún objeto 

funcionase como conexión entre el mundo de los vivos y los muertos. Es también muy 

común que Calmet mencione la decapitación, además del uso de la estaca y la cremación, 

como un método usual para destruir al vampiro. Calmet, comenta el caso muy afamado 

de un hombre llamado Arnold Pau, que después de muerto se convirtió en un vampiro; 

con él procedieron de manera similar que con los individuos de Gliwice: 

Se acordaron entonces que este Arnold Pau había contado a menudo que, en los 

alrededores de Cassova y en los límites de la Serbia Turca, había sido atormentado 

por un vampiro turco (pues también creen que los que han sido en vida vampiros 

pasivos se convierten en activos después de la muerte, es decir, que los que han 

sido chupados chupan también a su vez  pero que había encontrado el medio de 

curarse, comiendo la tierra del sepulcro del vampiro y frotándose con su sangre; 

precaución que no le impidió, sin embargo, llegar a serlo después de la muerte (…) 

y en su cadáver encontraron todas las marcas de un archivampiro. El cuerpo estaba 

bermejo, los cabellos, las uñas y las barbas se habían renovado; y las venas estaban 

todas llenas de sangre fluida, que rezumaban por todas partes del cuerpo en el 

sudario en el que se le había envuelto. El hadnagi (sic) o  baile del lugar, en 

presencia del cual se hizo la exhumación, y que era un hombre experto en 

vampirismo, hizo clavar, según la costumbre, en el corazón del difunto Arnold Pau 

una estaca muy aguda (…) con la que le atravesaron el cuerpo de parte a parte, lo 

que le hizo dar, según dicen, un espantoso grito, como si estuviese aún con vida. 

Hecho lo cual, le cortaron la cabeza y lo quemaron. Después se usó el mismo 
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procedimiento con los otros cadáveres de las cuatro personas muertas de 

vampirismo, por miedo que fuesen a matar a otros a su vez (Calmet, Op.cit.:54-55). 

Otro hecho, de muchos, es comentado por Calmet en su capítulo titulado Muertos de 

Hungría que  chupan la sangre de los vivos; comenta el caso de un soldado en Hungría que  

fue testigo de cómo un hombre, aparentemente un desconocido, entró a una casa a 

sentarse entre las personas que departían juntos en una mesa. El soldado se percató del 

azoro y el miedo que este visitante causó a los de aquella casa. En los siguientes días el 

dueño de la misma había muerto. Posteriormente se informó que aquel extraño era el 

padre del dueño de dicho hogar, el cual había muerto diez años antes. El soldado informa 

al conde de Cabreras jefe del regimiento, de este hecho: 

Habiéndose trasladado al lugar con otros oficiales, un cirujano y un auditor, 

tomaron declaración a los habitantes de la casa, que atestiguaron de manera 

uniforme que el reviniente era padre del dueño de la casa, y que todo lo que el 

soldado había dicho  y referido era  la verdad exacta (…) En consecuencia, se hizo 

desenterrar el cuerpo del espectro, y se le encontró como el de un hombre que 

acabase de expirar, y su sangre  como la de un hombre vivo. El conde de Cabreras 

hizo que le cortasen la cabeza, antes de volverlo a depositar en la tumba (Íbid.: 50).  

 

Conclusión 

 

Hemos descrito a distintos seres de la mitología griega que se alimentaban de la sangre 

preferentemente de hombres y niños. Sin embargo; destaca de estas deidades su 

asociación a entes femeninos, los cuales están relacionados con la fase devoradora de la 

luna.  No obstante la prohibición en algunos pueblos, como el judío, de beber la sangre; 

entre otros pueblos la sangre era el vehículo para traer de vuelta a los muertos entre los 

antiguos mitos griegos como hemos mencionado.  

La creencia en los muertos que regresan al mundo de los vivos tiene hondas raíces dentro 

del imaginario cultural de muchos pueblos; esto estriba en un asunto fundamental que es 

en la creencia de que la vida no se va del todo y en un solo momento; el cuerpo puede 
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tener residuos aún de vida que no se va fácilmente; como lo menciona Luis Vincet 

Thomas:  

La incertidumbre de las fronteras entre la vida y la muerte siempre fue, para la 

humanidad, el campo de elección para las fantasías universales que se aprovechan 

del menor indicio insólito para corporizarse. La idea de que hay un resto de vida 

que sigue animando el cuerpo durante un tiempo, a veces largo, se ha 

representado bajo diversos aspectos que dependen del lugar y el tiempo (Vincent 

Thomas, Op.cit.:42). 

En efecto, la vida no se va del todo, el cadáver tiene este carácter de estar entre la vida y 

la muerte, de ahí la importancia de destacar un rito funerario que haga que el muerto 

pase de este lado de vida hacia el otro lado de la existencia convirtiéndose en un ancestro; 

entre algunas culturas ese signo está representado por la mineralización o la degradación 

total del cuerpo de los individuos en esqueleto  y que representa que ya se ha trascendido 

y dejado el mundo de los vivos por completo. Mientras el difunto esté en proceso de 

putrefacción o incluso en estado detenido de conservación permanente; existe el peligro 

que esta vida residual traiga de nuevo al difunto en formas amenazantes a visitar a su 

núcleo social: “Los fantasmas, los espectros y los muertos que regresan provistos de un 

cuerpo-cadáver obsesionan también las creencias tradicionales, en especial durante el 

periodo de putrefacción del muerto en la tumba. Vienen a visitar los lugares que han 

amado pero también a vengarse de los sobrevivientes que los han dejado morir; veremos 

más adelante que los segundos funerales ponen fin a estos vagabundeos…” (Op.cit.:53-

54). 

En efecto, los segundos funerales son aquellos ritos que simbólicamente ponen fin tanto 

al luto de los vivos como también rompen los lazos que  los mantienen unidos a los 

muertos, como decíamos líneas atrás, se representa cuando prácticamente el cadáver está 

esqueletizado; en algunos casos los restos son trasladados en una nueva sepultura u 

osario. Es frecuente que Calmet hable en su tratado de estos vagabundeos; muertos que 

vuelven a su casa a la hora de comer o cenar o bien vuelven por objetos que en vida les 

gustaba; sin embargo, este deambular se rompe forzando a una segunda muerte, 
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recordemos que es frecuente también que se hable que los supuestos vampiros se 

encontraban en perfecto estado de conservación, les brota sangre, sus partes corporales 

son flexibles; de acuerdo con Vincent Thomas, son individuos que están aún atados al 

mundo por este residuo de vida que está congelado en un cuerpo que no se mineraliza; de 

esta forma, podemos recordar novelas como en Carmilla  (1872) de Sheridan le Faneau 

(2005) en donde al clavar o cortar la cabeza; el individuo se transforma de un ser bello en 

sólo polvo; al respecto nos dice Vincent Thomas:  

En un primer momento, los signos de conservación se interpretaban como una 

sanción, ya que a menudo lo insólito se acercaba a lo maléfico. Para los cristianos, 

era el Diablo el que suspendía la putrefacción de los despojos de los brujos, de los 

que no habían sido bautizados y de los apóstatas: “Después de tu muerte, tu 

cuerpo será totalmente incorruptible como la piedra y el hierro”, predecía la 

formula de excomunión” (Vincent Thomas, Op.cit.:59). 

No es extraño entonces, que también en el siglo en el que se escribió el tratado de los 

vampiros de Agustín Calmet; aún se creyera fehacientemente en la posibilidad del regreso 

de los muertos y en particular de aquellos que fueron ajusticiados, excomulgados , 

apóstatas o bien que habían cometido suicidio, como bien hemos descrito anteriormente 

la ciencia en el siglo de las luces aún no se desligaba del todo de lo paranormal: “En el 

siglo XVII, y aún en el siglo XVIII, son frecuentes los autores que dicen que los músculos de 

los excomulgados  se mantienen elásticos y susceptibles de contraerse en la tumba y que 

su sangre roja está presta a brotar a chorros. No se transforman en polvo a no ser que la 

condena de excomunión les sea levantada” (Íbid.:61). 

De esta forma, hemos podido constatar que lo dicho y recopilado por Calmet coincide en 

los casos de tratamiento o exorcismo antivampírico con los contextos arqueológicos 

hallados en Bulgaria, Italia y Polonia; en donde efectivamente se ha encontrado la 

decapitación, el estacamiento y la obstrucción bucal que se relata en el tratado 

mencionado. Así, la presencia del vampiro era algo tan real y temido que hoy la 

arqueología ha constatado  los ritos que los eliminaban en sus unidades de excavación. 
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LA MALDICIÓN DE LA MOMIA.  
DEL EGIPTO FARAÓNICO AL IMAGINARIO POPULAR 
Gerardo P. Taber1 
Rodrigo A. Cervantes Navarro2 

 

Introducción 

 

a creencia popular sobre la existencia de maldiciones que recaen en quienes osan 

perturbar los monumentos funerarios de los antepasados, es una parte inherente 

del folklore de muchas culturas. La Real Academia Española (RAE) define a la 

palabra maldición como: 

Maldición. (Del lat. maledictĭo, -ōnis). 

1. f. Imprecación que se dirige contra alguien o contra algo, manifestando enojo y 

aversión hacia él o hacia ello, y muy particularmente deseo de que le venga algún 

daño. 

2. f. ant. murmuración. 

caer la ~ a alguien. 

1. loc. verb. coloq. Cumplirse la que le han echado. Parece que le ha caído la 

maldición. 

1. interj. U. para expresar enojo, reprobación, contrariedad, etc. (Diccionario de la 

Lengua Española, 2001): 

En este sentido, retomando la primera acepción de la RAE, podemos agregar que una 

maldición es la formulación de un deseo para que algún tipo de adversidad o malaventura 

se manifieste sobre una o varias personas, un lugar específico o un objeto. Esta 

                                                             
1 Investigador del Museo Nacional de las Culturas-INAH 
2 Escuela Nacional de Antropología e Historia-INAH 
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execración3 se puede expresar en forma verbal, generalmente en oraciones desiderativas, 

que invocan a fuerzas supernaturales para infringir acciones dañinas o punitivas. Para que 

la maldición tenga el efecto deseado, debe de acompañarse de un ritual, lo que muestra 

su inalienable relación con la magia. El vocablo magia4 deviene del término griego: μαγεία 

mageia, que a su vez se basa en la palabra: maguš del persa antiguo; que hacía referencia 

a la casta sacerdotal irania. Debido a los múltiples enfrentamientos entre las πόλεισ poleis 

griegas y el imperio aqueménida, la tradición helénica presenta a los practicantes de la 

magia como charlatanes traidores que trataban de acceder al poder por medio de 

mentiras y engaños. De tal manera, el término trascendió con una connotación negativa, 

la cual se acentuó en los siglos posteriores debido al auge de las religiones monoteístas. 

Por otra parte, Freud (2000) consideró que la magia otorga seguridad al ser humano, 

tanto en el plano consciente e inconsciente, ya que es un autoengaño que busca explicar 

al universo y que al mismo tiempo intenta dominarlo en una búsqueda narcisista que 

pretende convertir al practicante en un ser omnipotente al imponer su propia voluntad a 

la realidad. En este mismo orden de ideas, Frazer (1951) estipula que la magia consiste en 

un conjunto de creencias y prácticas a la que los que individuos de una sociedad recurren 

para, en efecto, intentar imponer el propio deseo humano a la realidad ya sea en 

beneficio propio o de toda la comunidad, utilizando o controlando supuestos poderes 

sobrenaturales. Frazer distingue dos tipos básicos de magia: la magia empática (también 

llamada simpática o imitativa) que se basa en la premisa de que lo semejante produce lo 

semejante, y la magia contaminante, que opera bajo el principio de que una vez las cosas 

estuvieron juntas y éstas actuarán recíprocamente a pesar de no existir contacto físico 

alguno. Por otra parte, Eliade (1998) considera que la magia ayuda a que el ser humano 

                                                             
3 La RAE define esta palabra como: execración. (Del lat. exsecratĭo, -ōnis). 1. f. Acción y efecto de execrar. 2. 
f. Pérdida del carácter sagrado de un lugar, sea por profanación, sea por accidente. 3. f. Ret. Figura 
consistente en las palabras o fórmula con que se execra. Consultado en: 
http://lema.rae.es/drae/?val=execraci%C3%B3n el 17 de febrero de 2014. 
4 La RAE define este vocablo como: magia. (Del lat. magīa, y este del gr. μαγεία). 1. f. Arte o ciencia oculta 
con que se pretende producir, valiéndose de ciertos actos o palabras, o con la intervención de seres 
imaginables, resultados contrarios a las leyes naturales. 2. f. Encanto, hechizo o atractivo de alguien o algo. ~ 
blanca, o ~ natural. 1. f. La que por medios naturales obra efectos que parecen sobrenaturales. Consultado 
en: http://lema.rae.es/drae/?val=magia el 17 de febrero de 2014. 
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viva en relación más estrecha con lo sagrado, que en la mente del hombre equivale a la 

realidad por excelencia, ya que está cargada de potencia, perennidad y eficacia; en 

contraposición con lo profano en donde solamente se expresan las funciones vitales del 

hombre y de la naturaleza. De la misma manera, Eller (2007) considera que la magia es 

intrínseca a la propia ontología de las creencias religiosas. 

Como lo explican los mencionados, y otros autores, provenientes de diferentes disciplinas 

académicas que se dedican al estudio de las religiones, la creencia en la magia es una 

constante en el ser humano y se encuentra presente en todas las sociedades, tanto de la 

antigüedad como contemporáneas. En este sentido, consideramos pertinente exponer 

algunos conceptos básicos sobre la magia del Egipto faraónico. 

La magia faraónica 

El vocablo que utilizaban los antiguos egipcios para referirse a la magia era:  ḥk3 

(heka).5 Se creía que las mismas divinidades eran las principales ejecutoras de conjuros 

mágicos, tanto para su propio beneficio como para el de los simples mortales. Tal es el 

caso de la diosa  3st (aset) “Isis”, quien ostentaba el epíteto:  ḥk3 wrt 

(heka uret) “grande en magia”. Por otra parte se consideraba que el dios  

dḥwty (djehuty), patrono de la escritura y de la sabiduría -conocido como Thoth por los 

helenos- preservaba la vitalidad del universo a través de la magia de los jeroglíficos. Sin 

embargo, la magia no era un don exclusivo de los dioses, las personas también tenían 

acceso a ella, si ponían en práctica los rituales necesarios. Los practicantes de la heka por 

excelencia eran los sacerdotes, quienes eran los encargados de supervisar la redacción y 

conservación de los textos que invocaban a la magia (cfr.: Pinch, 1994:47-60). Un ejemplo 

                                                             
5 Todos los jeroglíficos egipcios de este texto se generaron con el software: JSesh, an Open Source 
Hieroglyphic de Serge Rosmorduc. Asimismo, todas las transliteraciones y transcripciones son de nuestra 
autoría, a excepción de que se indique lo contrario. Por tales motivos, los nombres propios y términos 
faraónicos pueden diferir a los que se presentan en otras obras. 
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del papel que jugaban estos personajes se encuentra en los cuentos del papiro Westcar6 

en donde se narran los prodigios que realizaron varios sacerdotes que ostentaban el 

título:  ḥry ḥb ḥry tp (hery heb hery tep) “sacerdote lector principal”. 

Otro ejemplo de la importancia de estos personajes se encuentra en el papiro Harris7 

donde se hallan inscritas recetas médicas que se acompañan de fórmulas mágicas que 

debían pronunciarse ante el enfermo para asegurar su recuperación. De tal manera, a 

través de la magia de las inscripciones, los sacerdotes intercedían por las personas ante 

los dioses en busca de ayuda para los más variados asuntos, desde los más mundanos 

como: amor, celos, intrigas y venganza, hasta para procurarse protección contra las 

fuerzas malignas que estaban al acecho constantemente. En este sentido, la heka podía 

utilizarse indistintamente tanto para proteger como para dañar; pero para que la magia 

tuviese el efecto deseado era necesario contar con el elemento más importante: el 

nombre. 

El nombre egipcio y otras esencias espirituales 

 

El nombre era uno de los componentes más importantes del ser humano; más que una 

simple denominación se consideraba como una de las esencias espirituales que podían 

existir -si se llevaban a cabo los rituales mágicos necesarios- hasta el fin de los tiempos. El 

vocablo que los antiguos egipcios utilizaban para referirse al nombre era:  rn (ren). 

Una persona podía ostentar más de un nombre a lo largo de su vida, ya que éste podía 

cambiar a medida que se recibieran reconocimientos u honores por las labores al servicio 

de la comunidad o por motivos religiosos. Los habitantes del antiguo país del Nilo 

consideraban que mientras el ren fuese pronunciado, junto a las fórmulas de ofrenda 

adecuadas, la persona recibiría el sustento necesario para vivir en el Más Allá. Para lograr 

                                                             
6 Nombrado así en honor a su descubridor: el aventurero británico Henry Westcar. Actualmente el papiro se 
resguarda en el Ägyptisches Museum und Papyrussammlung (NI: P. Berlin 3033) en Berlín, Alemania. 
7 Nombrado así en honor del coleccionista británico Anthony Charles Harris. Actualmente los ocho 
fragmentos de este papiro se resguardan en el British Museum (NI: EA 10042,5) en Londres, UK. 
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este último fin también era necesario que los otros componentes del ser humano 

perdurasen, siendo los más relevantes:8  ḫ3t (khat) vocablo que hace 

referencia al cuerpo embalsamado. De tal manera, se buscó asegurar su incorruptibilidad 

con el fin de que funcionase como un receptáculo y soporte para los otros componentes. 

Por otra parte el  ib (ib) era la denominación que recibía el corazón como la sede de 

los pensamientos y las emociones.9 Por tal motivo el ib se representa en el plato de una 

balanza en contraposición a  m3´t (Ma'at) -diosa que simbolizaba el orden, la 

verdad y la justicia- en las viñetas del capítulo XXXb del “Libro de los Muertos” donde se 

ilustra la psicostasis10. Otro componente era la  šwyt (shuyt) vocablo que alude a la 

sombra. Se consideraba que una persona no podía existir sin ella y viceversa, razón por la 

que ésta contenía parte de la personalidad del individuo. Los siguientes componentes son 

de una naturaleza más abstracta y aunque en muchas ocasiones han sido equiparados con 

algunos de los conceptos judeo-cristianos sobre el alma, difieren de ellos en gran medida. 

De tal manera se encuentra el  k3 (ka), la “fuerza vital” que hace posible la 

existencia. Se creía que el dios  ḫnmw (Khnum) creaba al ka en su torno de 

alfarero y que éste era depositado en el cuerpo en el momento de la concepción; por tal 

motivo también se consideraba como una especie de doble. Por otra parte el  b3 

(ba) era considerado como “la esencia de la personalidad”. Se creía que éste tomaba 

                                                             
8
 Los antiguos egipcios concibieron otros elementos que también formaban parte integral del ser humano 

como:  š3y (shay) vocablo que se traduce como “destino” y  ´ḥ´w (ahau) que designa la 
longevidad de la vida del individuo. cfr.: Riggs, 2010: 2. Sin embargo, estos conceptos no se mencionan tan a 
menudo en la fuentes, o bien, no son tan explícitos. 

9 También existe otro vocablo para denominar al corazón:  h3ty (haty) el cual solía utilizarse para 
referirse específicamente al órgano. 
10 El término psicostasis literalmente significa “pesaje del alma”. En el caso de las creencias egipcias el 
procedimiento se ejemplifica con el pesaje del ib. En el caso del cristianismo se considera que la psicostasis 
se producirá en el juicio final, cuando el arcángel Miguel pese en una balanza las buenas y malas acciones 
para determinar la condenación o salvación eterna del alma. 
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forma de ave y viajaba a los distintos planos del Más Allá. El ka y el ba eran elementos 

indisociables, aunque podían manifestarse y actuar por separado. Por último se encuentra 

el  3ḫ (akh) que era considerado como un “espíritu efectivo” resultante de la unión 

optima entre el ka y el ba después de pasar las pruebas en el Más Allá. En este sentido, 

una persona no nacía con un akh; sino que debía de transformarse en uno a través del 

ritual y de sus acciones (cfr. , 2013:2-3). 

La mejor manera de invocar o potenciar a los mencionados componentes del ser humano, 

así como a las propias deidades, era declamar su nombre en el momento y contexto 

adecuado. En este sentido, uno de los mejores ejemplos de esta concepción se encuentra 

en el capítulo CXLVII del célebre “Libro de los Muertos”,11 guía que ayudaba a las esencias 

espirituales a encaminarse hacia la vida eterna. En la glosa de sus numerosos párrafos se 

nombran a los guardianes de las  ´ryt (aryt), las puertas de las doce horas de 

la  dw3t (Duat).12 Algunos de ellos ostentaban nombres como: 

 sḫd ḥr ´š´ irw (sekhed her asha iru) “el que invierte el rostro y 

tiene muchas formas”,  ḫsf ḥr ´š´ ḫrw (khesef her asha 

                                                             
11 La denominación “Libro de los Muertos” se debe a la obra de Karl Richard Lepsius: Das Todtenbuch der 
Ägypter. Nach dem hieroglyphischen papyrus in Turin mit einem vorworte zum ersten male herausgegeben 
(1842) quien compiló y nombró como capítulos, a manera de un libro occidental, las fórmulas mágicas del 
papiro de Iuefankh (NI Cat. 1791 RCGE 17449) que se resguarda en el Museo delle Antichità Egizie en Turín, 
Italia y que está datado en el período ptolemaico. En realidad, el nombre original que recibía este conjunto 

de fórmulas mágicas era: 

  ḥ3 

m rw n(w) prt m hrw sṯsw s3ḫw prt h3yt m hrt-nṯr 3ḫw m 3mntt nfrt ḏdwt hrw n ḳrs aḳ m-ḫt prt (ha em ru nu 
peret em heru sechesu sakhu peret hayt em heret necher akhu em amentet neferet djedut heru en qeres aq 
em khet peret) que significa: “Principio de los conjuros para emerger al día, alabanzas y recitaciones para 
emerger ante el umbral del glorioso Campo Divino (necrópolis) en el bello occidente. Dicho el día del 
enterramiento al entrar y después de salir.” 
12 La Duat se localizaba en el inframundo y era una región plagada de enigmáticos y peligrosos lugares que 
tanto el Sol, como las esencias espirituales del difunto, debían sortear para poder renacer. Los antiguos 
egipcios dividieron el día en 24 horas: 12 diurnas y 12 nocturnas; durante estas últimas es cuando el dios Ra 
viajaba en su barca solar de oeste a este con el fin de regenerarse. cfr.: Müller, 2011:174-184. 
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kheru) “el que rechaza el rostro, el de muchas voces” y  ´nḫ.f m ḥf3wt 

(ankhef em hefaut) “el que vive entre serpientes”.13 Una de las pruebas que debían de 

sortear las esencias espirituales del difunto, era atravesar los mencionados portales; y la 

mejor manera de ganarse el favor de sus fieros guardianes era utilizar la magia, la cual se 

hacía efectiva al momento de declamar sus nombres (cfr.: Lucarelli, 2010:85-102). Por tal 

motivo, se inscribieron las fórmulas mágicas necesarias junto a las viñetas que ilustran 

este episodio, como puede apreciarse en la lámina 11 del “Libro de los Muertos” de Ani 

(Fig.1),14 un escriba que vivió durante la dinastía XIX (c. 1292-1191 a.C.) del Reino Nuevo15 

(cfr.: Hornung et. al., 2006:490-495). 

Inclusive, para acceder a la  wsḫt m3’ty (usekhet 

ma´aty) “Sala de la Doble Verdad” donde residía el dios  wsir (usir) “Osiris”, era 

necesario conocer el nombre del portal que la franqueaba. De nueva cuenta, el papiro de 

Ani -en este caso las láminas 30 y 29- sirve para ilustrar esta concepción; en el colofón del 

capítulo CXXV que se titula: Dicho para entrar a la sala de la doble verdad, se encuentra el 

siguiente dialogo entre el dios  3npw (anpu) “Anubis” y el mencionado 

escriba, donde el primero le pide al segundo que declame el nombre de la puerta y sus 

componentes: 

 

                                                             
13 Estos nombres resultan por demás extraños al lector contemporáneo, pero seguramente tenían una 
connotación metafórica de la función y el castigo que podía infligir dicho guardián. 
14 Este papiro fue adquirido en Egipto, en el año de 1888, por Sir Ernest Alfred Thompson Wallis Budge. 
Originalmente era un rollo de 23.77 m de longitud y 38.1 cm de altura, pero Budge lo cortó en 37 “láminas” 
dañando su integridad. Actualmente todos los fragmentos de este papiro se resguardan en el British 
Museum (NI: EA 10470,1-37 y 1888,0515.1.1-37) en Londres, UK. 
15 Cabe señalar que todas las fechas del Egipto faraónico que se mencionan en este texto se basan en la 
tabla cronológica que se presenta en la obra citada. 
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Fig. 1. Lámina 11 del papiro de Ani. c.1292-1191 a.C., dinastía XIX, Reino Nuevo. Tinta negra y pigmentos 

minerales sobre papiro. (NI: EA 10470,11). © Trustees of the British Museum. Londres, UK. 

 

―Dicho por la majestad de Anubis: ¿estás en conocimiento del nombre de esta 

puerta para ser recitado ante mí?  

―Dicho por el Osiris, el escriba Ani justo de voz y en paz: ésta es “Shu, tú que 

despejas la oscuridad”, es el nombre de esta puerta. 

―Dicho por la majestad de Anubis: ¿conoces el nombre de la hoja de arriba y de la 

hoja de abajo?  

―“Señor de la justicia sobre sus dos pies” es el nombre de la hoja de arriba, “señor 

de la fuerza que reúne al ganado” *es la de abajo+. Pasa entonces, pues estás en 

conocimiento de los nombres, Osiris, el escriba y contable de las ofrendas divinas de 

todos los dioses de Tebas, Ani justo de voz, señor venerable (Taber y Cervantes, 
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traducción de los autores).16 

Como puede apreciarse en el anterior pasaje, el elemento más importante con el que se 

podía contar, era el conocimiento del ren, el cual otorgaba a su poseedor control sobre 

aquello que era nombrado. Por tal motivo, éste no era pronunciado en vano, e inclusive 

algunos nombres se mantenían en secreto.17 Esta concepción se encuentra plasmada en la 

leyenda conocida como: “El Nombre Secreto de Ra”,18 en donde se narra como la diosa 

 3st (aset) “Isis”, ansiaba conocer este ren para equipararse en poder y gloria al 

propio  r´ (Ra), el dios Sol, quien contaba con un nombre que, desde el 

principio de los tiempos, jamás había sido pronunciado. Con el fin de que Ra revelase su 

secreto, Isis modeló una cobra utilizando la propia saliva del dios Sol y la colocó en el 

camino que éste recorría de oriente a occidente. La serpiente mordió a Ra inoculándole su 

veneno y causándole grandes dolores para los que no tenía cura, ya que la cobra no había 

sido creada por él. A través de la magia Isis curó al dios Sol, pero sólo bajo la condición de 

que Ra le revelase su nombre secreto, para que su hijo, el dios  ḥr (her) “Horus” 

pudiera conocerlo y así heredar el poder de Ra para gobernar el cosmos. 

 

                                                             
16

 Resulta por demás interesante analizar los nombres de la puerta y sus componentes: 

 pn ḫsr.k šw (pen kheserek shu) que significa “Shu, tú que despejas la oscuridad” 
probablemente es una figura retórica, en donde la acción que realiza el dios que personifica al aire se utiliza 
como una metáfora para indicar que se dejan atrás los peligros de la Duat. Por otra parte el nombre de la 

hoja superior: nb m3´t ḥry tp rdwy.fy (neb ma´at hery tep reduifi) que significa: 
“señor de la justicia sobre sus dos pies” y el nombre de la hoja inferior: 

 nb pḥty ṯsw mnmnt (neb pehty chesu menment) que significa: 
“señor de la fuerza que reúne al ganado” pueden interpretarse como metáforas del cuerpo y mente del 

propio Ani. En este sentido, puede encontrase un vago parecido al aforismo heleno: γνῶθι ςεαυτόν (gnóthi 
seautón) “conócete a ti mismo” que se encontraba inscrito en el pronaos del templo de Apolo en Delfos. 
17 Cabe preguntarse: ¿por qué esta gran potencia mágica del ren? Una respuesta a esta interrogante se 
puede encontrar en la reflexión de Ferdinand de Saussure sobre la dicotomía del signo lingüístico; en que el 
nombre es el significado de un significante y uno no puede ser sin el otro; es decir, que algo que no tiene 
nombre no existe. cfr.: Saussure, 1985:85-87. 
18 La versión más completa de esta leyenda se encuentra inscrita en caracteres hieráticos en un papiro (NI 
Cat. 1993 RCGE 17478) que se resguarda en el Museo delle Antichità Egizie en Turín, Italia y también en el 
papiro Chester Beatty 11 (NI: EA10691, 5) que se resguardan en el British Museum en Londres, UK. cfr.: 
http://www.digitalegypt.ucl.ac.uk/literature/isisandra.html consultado el 27 de abril de 2014. 
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Maldiciones del Egipto faraónico 

Tras exponer algunos de los conceptos más relevantes sobre la magia del antiguo país del 

Nilo, procederemos a mencionar los tipos más representativos de maldiciones que se 

practicaron en el Egipto faraónico: el primer y más usado tipo de maldición lo constituyen 

los llamados “textos de execración” los cuales por lo general se inscribían en figuras 

antropomorfas o recipientes elaborados en barro o cera que se rompían al momento de 

recitar el texto para después enterrar los fragmentos. Las figuras representaban a un 

enemigo, ya que se buscaba que la magia causara injurias tanto al nombre como al cuerpo 

del mismo personaje o grupo étnico representado (cfr.: Ritner, 2008:136-142) (Figs. 2 y 3). 

Algunos ejemplos de “textos de execración” son: 

…Todos los asiáticos: de Biblos, de Ullaza, de Iy-anaq, de Shutu, de Iymuaru, de 

Qehermu, de Rehob, de Yarimuta, de Inhia, de Aqhi, de Arqata, de Yarimuta, de 

Isinu, de Asqanu, de Demitiu, de Mut-ilu, de Jerusalén, de Ahmut, de Iahenu y de 

Iysipi; sus hombres fuertes, sus veloces corredores, sus aliados, sus asociados y los 

mentu de Asia; que puedan rebelarse, que puedan luchar, que puedan hablar de 

luchar o que puedan hablar de rebelarse en toda esta tierra… 

...Todos los hombres, todo el pueblo, todas las gentes, todos los varones, todos los 

eunucos, todas las mujeres y todos los funcionarios, que puedan rebelarse, que 

puedan conspirar, que puedan luchar, que puedan hablar de combatir o que puedan 

hablar de rebelarse, y cada rebelde que habla de rebelarse en esta tierra entera. 

Ameni morirá, el tutor de Sit-Bastet, el canciller de Sit-Hathor, hija de Nefru… 

…Cada mala palabra, cada mala frase, cada mala difamación, cada mal 

pensamiento, cada mal proyecto, cada mala pelea, cada mala riña, cada mal 

propósito, cada cosa mala, todos los malos sueños y todo mal sopor… 

(Pritchard, 1966:267-268). 

Por otra parte, los antiguos egipcios también practicaron la damnatio memoriae, locución 

latina que literalmente significa “condena de la memoria”. Ésta puede considerarse como 

una maldición per se, ya que tenía como objetivo la eliminación del nombre y la imagen 
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para la posteridad. Para la mentalidad egipcia, éste era uno de los peores castigos que 

podían infringirse, ya que negaba la posibilidad de que las esencias espirituales recibieran 

el sustento necesario para la vida eterna en el Más Allá. En este sentido, la damnatio 

memoriae se utilizó profusamente para ciertos personajes que atentaron contra el statu 

quo de la sociedad. Tal es el caso del décimo faraón de la dinastía XVIII: Akhenatón 

(c.1353-1336 a.C.) quien promulgó una serie de reformas políticas y religiosas que 

impusieron el culto al dios Atón sobre el resto de las deidades del panteón egipcio; lo que 

causó un verdadero cisma. De tal suerte, el último faraón de la mencionada dinastía: 

Horemheb (c.1319-1292 a.C.) y sus sucesores de la dinastía XIX (c.1292-1191 a.C.) se 

dieron a la tarea de borrar toda evidencia del reinado de este “faraón hereje”, razón por la 

que mandaron a cincelar sus nombres y rasgos distintivos, como puede apreciarse en los 

numerosos talatat19 (Fig. 4) que se han recuperado en las excavaciones arqueológicas del 

siglo XIX y XX. 

 

 

                                                             
19 Nombre que se le da a pequeños bloques de piedra arenisca que en promedio miden 55 x 25 x 25 cm. 
Debido a sus manejables dimensiones, fue posible construir rápidamente los templos y palacios dedicados al 
dios Atón, especialmente en los sitios de Karnak y El-Amarna. Después de la muerte de Akhenatón esta 
técnica constructiva se abandonó y las mencionadas edificaciones fueron desmanteladas; reutilizando los 
bloques como material de relleno para otras construcciones. El origen del término talatat aún se debate; 

pero lo más probable es que derive de la palabra árabe: thalaathah que significa “tres” y que hace 
referencia a la anchura standard de tres palmos de estos bloques. cfr.: http://www. 
globalegyptianmuseum.org/glossary.aspx?id=364 consultado el 29 de abril de 2014. 
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Fig. 2. Anverso de una figura masculina de execración. c.2118–1980+25 a.C. Primer Periodo intermedio. 

Madera tallada y tinta negra. (NI: E 27204). © Musée du Louvre. Paris, Francia. 

 

Fig. 3. Fragmento de baldosa que figura a un libio cautivo del palacio de Ramsés III en Tell el-Yahudia. c.1200 

a.C., dinastía XX, Reino Nuevo. Cerámica vidriada moldeada. (NI: EA 12337). © Trustees of the British 

Museum. Londres. 
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Fig. 4. Talatat que figura al faraón Akhenatón y a una de sus hijas adorando al dios Atón. C.1353–1336 a.C. 

Reinado de Akhenatón, dinastía XVIII, Reino Nuevo. Arenisca tallada con restos de policromía. (NI: 60.197.6). 

 Brooklyn Museum. New York, USA. 

 

Por último, también se encuentra un tipo de textos en los elementos arquitectónicos de 

algunas tumbas que pueden ser consideradas como “maldiciones”. Sin embrago, estas 

inscripciones en realidad eran solamente advertencias para alejar a los impíos de los 

monumentos funerarios. Un ilustrativo ejemplo de este tipo de textos se puede apreciar 

en uno de los dinteles de la tumba de un funcionario de alto rango de la VI dinastía 

(c.2305-2118+25 a.C.) llamado Meni (Fig. 5). La inscripción en cuestión reza: 

 

 

smsw mni iḏd.f ḥms ir.f m mw ḥf3(w) ir.f ḥr t3 

ir.t(y).f(y) ḫt ir nw n sp ir.(i) ḫt ir.f in nṯr wḏ’.f  

(semsu Meni idjedef hemes iref em mu khefau iref her ta 

irityfy khet ir nu ne sep iri khet iref in necher udjaf) 

“El mayor de la casa Meni dice: el cocodrilo en el agua y la serpiente en 

la tierra contra aquel que hiciere algo contra esto. Porque yo no he 
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hecho nada en su contra, dios lo juzgará” (Taber y Cervantes, 

traducción de los autores). 

 

 

Fig. 5. Dintel con una maldición dirigida a los ladrones de tumbas. Tumba de Meni, Necrópolis de Guiza. 

c.2305-2118+25 a.C., dinastía VI, Reino Antiguo. Caliza tallada. (NI: GI.24a). © Staatliches Museum 

Ägyptischer Kunst. München, Deutschland (Reprografía tomada de Wimmer, 1997: 347). 

 

Magia y maldiciones del Egipto grecorromano 

 

En el año 331 a.C. Alejandro III de Macedonia fundó la ciudad de Alejandría en el delta del 

Nilo, lo que afianzó la presencia helena en Egipto. Sin embargo, los marinos y viajeros 

griegos ya se habían sorprendido desde hacía más de un siglo con las prácticas mágicas 

que los egipcios realizaban desde hacía miles de años. Inclusive el historiador Heródoto de 

Halicarnaso plasmó en el segundo libro -dedicado a la musa Euterpe- de su obra ςτορίαι 

(historíai), “los nueve libros de historia”, un pasaje donde menciona la piedad de los 

habitantes del país del Nilo: 

Los egipcios, en cambio, observan estrictamente todos sus preceptos religiosos… 

Egipto no abunda mucho en animales, sin embargo todos los que hay los consideran 

sagrados, tanto los domésticos como los que no lo son” (Heródoto, 1992:354). 

Durante el Período Helenístico de Egipto (323-30 a.C.) muchos textos de índole mágica se 

tradujeron al griego y tuvieron difusión por la οἰκουμζνη (oikouménē) “ecúmene”. Sin 

embargo, en estas versiones se mezclaron elementos de la tradición helena con la egipcia. 

Un ejemplo representativo de este sincretismo es el Corpus Hermeticum, colección de 
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textos filosóficos y místicos que mezclaron conceptos platónicos, estoicos, pitagóricos y 

faraónicos que se atribuyeron al mismo: Ἑρμῆσ ὁ Τριςμζγιςτοσ (Hermes Trismegistus) 

“Hermes, el tres veces grande” quien es una transfiguración sincrética del dios Thoth. 

En lo que respecta a las maldiciones, como ya se mencionó al principio de este artículo, los 

helenos relacionaron las prácticas mágicas con sus propias concepciones de la misma. De 

tal suerte, muchos textos que originalmente sólo tenían una función de protección o 

salvaguarda se convirtieron en nuevas fórmulas de execración. Un ejemplo de este 

sincretismo se encuentra en el Papiro Mágico de Leiden/London,20 obra escrita en 

demótico alrededor del siglo III d.C. que también incluye glosas y recitaciones en griego. 

Las inscripciones de este papiro son conjuros para tratar diversos aspectos como: el amor, 

la salud y la protección contra el mal de ojo. En este sentido, también se plasmaron 

fórmulas que servían para maldecir, como la que se encuentra en la columna XXIII, del 

mencionado papiro, titulada: “un conjuro para infligir *?+ Catalepsia *?+”: 

Esta es la invocación que debes pronunciar ante el Sol: yo te invoco a ti que estás en 

el vacío, terrible, invisible, poderoso, dios de dioses que te encargas de la 

destrucción y te encargas de la desolación, Oh tú que odias un linaje bien 

establecido. Cuando tú fuiste expulsado de Egipto y fuera del país, fuiste nombrado 

“Aquel que destruyó todo y es inconquistable”. Yo te invoco, Tifón-Seth, Yo realizo 

tus ceremonias de adivinación, para invocarte por el poderoso nombre en palabras 

*?+ que no puedes reusar escuchar: Yoerbēth, Yōpakerbeth, Yobolkhōsēth, 

Yōpatathnax, Yōsōrō, Yoneboutosoualēth, Aktiophi, Ereskhigal, Neboposoalēth, 

Aberamenthōou, Lerthexanax, Ethreluōth, Nemareba, Aemina, enteramente ven a 

mí y aproxímate y destrúyelo a él o a ella con hielo y fuego; él me ha hecho mal y ha 

vertido la sangre de Tifón al lado de él o ella: por ello hago estas cosas. (Grifith y 

Thompson, 2007:30). 

Después de la derrota de las fuerzas de Cleopatra VII Filopator Nea Thea en la batalla de 

                                                             
20 Actualmente tres fragmentos de este papiro se resguardan en el British Museum (NI: EA 10070.1-3 y 

10070.1-3) en Londres, UK. 
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Actium, en el año 31 a.C., el país del Nilo se convirtió en una provincia del Imperio 

Romano y pasó a ser su principal proveedor agrícola. Aunado a esta riqueza, los césares 

hicieron trasladar a la ciudad de Roma cientos de esculturas y algunos de los obeliscos 

más imponentes que aún se yerguen en sus plazas. La élite romana mandó decorar sus 

villas con motivos egipcios y el culto de algunos de sus dioses, sobre todo el de Isis, se 

instaló en el Lacio y en muchas regiones del Mediterráneo. Sin embargo, la magia 

faraónica era vista como algo añejo y exótico que sólo era accesible para algunos nobles 

excéntricos. Durante todo el Período Romano de Egipto (30 a.C-395 d.C), el país del Nilo 

ejerció una fuerte atracción para varios pensadores griegos y romanos, quienes lo 

visitaron asiduamente; entre los más célebres se encuentran: Diodoro de Sicilia, que 

estuvo en suelo egipcio entre el 60 y 56 a.C., Estrabón de Amasya entre el 25 y 19 a.C. y, a 

finales del siglo I d.C., Plutarco de Queronea, quien redactó la obra: Περὶ Ἴςιδοσ και 

Ὀςίριδοσ (de Iside et Osiride) “sobre Isis y Osiris” recopilación, tanto del mito como de los 

rituales, del culto a los mencionados dioses. Los escritos de estos viajeros dieron cuenta 

de los últimos destellos de la milenaria cultura faraónica; y si bien, registraron muchos 

aspectos importantes, también malinterpretaron muchos más. Esta concepción se ve 

reflejada en el texto titulado: Θεῶν Ἐκκληςία (theon ekklesia -deorum concilium en latín-) 

“La asamblea de los dioses” de Luciano de Samósata (1990), el cual contiene el siguiente 

dialogo: 

Momo―…Aunque todo esto son cosas sin importancia, dioses. Pero tú, cara de 

perro, egipcio vestido de lino, ¿quién eres, buen hombre, o cómo pretendes ser un 

dios con tus ladridos? ¿O con qué pretensión es adorado este toro moteado de 

Menfis, da oráculos y tiene profetas? Porque me da vergüenza hablar de los ibis, los 

monos y otras criaturas mucho más ridículas que se nos han metido no sé cómo en 

el cielo procedentes de Egipto. ¿Cómo podéis aguantar, dioses, el ver que se les 

rinde culto tanto o más que a vosotros? O tú, Zeus, ¿cómo lo llevas cuando te ponen 

cuernos de carnero? 

Zeus ―Todo lo que estás diciendo de los egipcios es verdaderamente vergonzoso. 

Sin embargo, Momo, la mayor parte de esas cosas son simbólicas y no debe burlarse 
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demasiado de ellas uno que no está iniciado en los misterios. 

Momo ― ¡Pues sí que necesitamos nosotros muchos misterios, Zeus, para saber que 

los dioses son dioses y las cabezas de perro, cabezas de perro! (Luciano, 1990:205). 

Durante los primeros siglos de nuestra era, el destino de Egipto se encontró 

estrechamente unido al devenir histórico del Imperio Romano. En ese sentido, existieron 

dos eventos significativos para la cultura autóctona: el primero ocurrió en el año 380 d.C., 

cuando el emperador Teodosio I declaró al cristianismo como la única religión legítima. El 

segundo ocurrió 259 años después, cuando Egipto era parte del Imperio Bizantino: en el 

año 639 d.C. un ejército de 4,000 hombres liderados por el comandante ه وعمر عاص ب ال

`Amr ibn al-`As marchó hacia el Delta del Nilo desde la región de Palestina iniciando la 

conquista árabe de Egipto en nombre del Islam. En tan sólo un par de años todo el 

territorio fue controlado por el “Califato Ortodoxo” (632-661 d.C.) y por sus sucesores, lo 

que supuso grandes cambios para la tierra del Nilo. Sobre este tema, Schulz señala: 

En la lucha por la «fe verdadera», el Cristianismo temprano y posteriormente el 

Islam atacaron con vehemencia todas las tendencias paganas. Uno de los objetivos 

preferidos en ellos eran los testimonios y tradiciones que aún quedaban de la 

cultura faraónica. Los templos fueron derribados, las estelas y estatuas destruidas. 

Entre los más acendrados perseguidores de los monumentos paganos se encontraba 

Escenuto de Atripa (348-466 d.C.), el abad del Monasterio Blanco de Sohag, que 

dicen alcanzó la avanzada edad de 118 años. En sus predicaciones incitó una y otra 

vez a destruir las imágenes y a la lucha contra el demonio. Los conocimientos de la 

antigüedad fueron considerados como artes de magia y fueron perseguidos, 

perdiéndose así el conocimiento de la escritura y sus símbolos. Incluso la misma 

lengua de los egipcios sufrió una modificación. Si bien en la primera fase del 

Cristianismo aún se hablaba egipcio (pero ya mezclado con términos y escrito en 

caracteres griegos), el árabe impuesto por el Islam desplazó casi completamente la 

antigua lengua. Pasados sólo unos pocos siglos todo aquello que había perdurado 

durante milenios carecía de cualquier valor y cayó en el olvido. Pertenecía al período 

de la ignorancia y, por tanto, no era digno de estudiarse. Sólo sobrevivió una imagen 
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del antiguo Egipto, tal y como se refleja en las historias de Moisés y de José en la 

Biblia o en el Corán. Además de éstas, esa imagen estaba impregnada de historias 

maravillosas sobre prácticas secretas de magia, en las que aún pervivía la vieja idea 

de la gran sabiduría y la increíble riqueza de los faraones (Schulz, 1997:491). 

El antagonismo entre la Europa cristiana y los califatos islámicos, durante la Edad Media, 

ocasionó una ruptura en la comunicación de las observaciones sobre la antigua cultura 

faraónica. De tal manera, los europeos que visitaron Egipto en esa época fueron 

principalmente peregrinos que buscaban ir a los lugares santos de la cristiandad y que 

llegaron a considerar a las grandes pirámides de Giza como los “graneros de José” (cfr.: 

Siliotti, 2001:24-26). Por otra parte, existieron algunos estudiosos musulmanes que se 

interesaron en conocer más sobre los vestigios faraónicos, entre los que se pueden 

mencionar: Dionisio de Tell-Mahré (siglo IX), Muhammad Al-Idrisi21 y Muhammad Al-

Makrizi.22 Inclusive, el califa abasí Al-Ma'mun23 ordenó, en el año 820, abrir por la fuerza la 

pirámide del faraón Khufu (c.2509-2483+25 a.C.) en busca de los tesoros y el conocimiento 

de la antigüedad; sin embargo, se encontró con sus cámaras, galerías y corredores vacíos 

(cfr.: Schulz, Op.cit.:493). 

 

El surgimiento y desarrollo de la egiptología y la egiptomanía 

Entre los siglos XV y XVI, durante el período del Renacimiento en Europa, el interés por las 

culturas de la antigüedad clásica revivió y con ello también el interés por la cultura del 

antiguo Egipto; sobre todo a la luz del descubrimiento de dos manuscritos: el primero fue 

hallado en 1419 en la isla griega de Ándros del archipiélago de las Cícladas y fue adquirido 

-en nombre de Cosimo de' Medici- por el monje Cristoforo Buondelmonti quien lo llevó a 

Florencia en 1422. Este manuscrito se compone de dos volúmenes que se titulan: 

                                                             
21 El nombre completo de este personaje es: و بد أب لله ع سٌ محمد ا الإدرٍ cuya transcripción es: Abu 
Abd Allah Muhammad al-Idrisi al-Qurtubi al-Hasani al-Sabti. 
22 El nombre completo de este personaje es: قي ه ت دٍ ه أحمد ال لي ب ه ع بد ب قادر ع ه ال  محمد ب

زى قرٍ م ال cuya transcripción es: Taqi al-Din Ahmad ibn 'Ali ibn 'Abd al-Qadir ibn Muhammad al-Maqrizi. 
23 El nombre completo de este personaje es: فر وجع ل اب بدال مأمون هع ال cuya transcripción es: Abū Ja fʿar 
Abdullāh al-Ma mʿūn ibn Harūn. 
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Hieroglyphica y que se atribuyen a Ὡραπόλλων Νείλου πόλισ “Horapolo de Nilópolis”24 un 

erudito que supuestamente vivió en Alejandría y Constantinopla durante el reinado del 

emperador romano Teodosio II. La obra de Horapolo se encuentra escrita en griego y se 

avoca a explicar el significado de 189 signos jeroglíficos. Sin embargo, los textos apenas 

guardan relación con el funcionamiento real del antiguo sistema de escritura faraónico.25 

En cambio, Horapolo discurre en interpretaciones de orden alegórico, teológico y moral 

de los jeroglíficos. La obra gozó de una gran aceptación entre los pensadores del 

Renacimiento y se efectuaron más de treinta ediciones, traducciones y adaptaciones que 

influenciaron a numerosos humanistas que intentaron, a su vez, descifrar la escritura 

jeroglífica. 

El segundo manuscrito, descubierto en Macedonia, era el mencionado corpus 

hermeticum, el cual también fue adquirido por Cosimo de' Medici en 1463. La obra fue 

traducida del griego al latín por el célebre humanista florentino Marsilio Ficino y se 

publicó en 1471 (cfr.: Siliotti, Op.cit.:32-34). Más allá de la cuestionable veracidad de su 

contenido, fue un texto que influenció y contribuyó al pensamiento filosófico humanista 

que se desarrolló en la Academia Platónica Florentina. Por desgracia, también ayudó a 

sostener el paradigma que consideraba al Egipto faraónico como el venero del misticismo 

y la sabiduría, como lo habían retratado los autores de la antigüedad clásica. 

Al tiempo que el Corpus Hermeticum y el Hieroglyphica se dieron a conocer en Europa, 

también existió un fervor por el estudio de la alquimia y las llamadas “ciencias ocultas” en 

los círculos intelectuales. En este sentido, un elemento del antiguo Egipto ya estaba 

presente desde la Edad Media en los gabinetes de alquimistas, boticarios y médicos por 

igual: el “polvo de mummia” el cual estaba elaborado con cuerpos embalsamados 

molidos. Este polvo -que se diluía en agua, vino o miel- se ingería como  “remedio 

milagroso” que se suponía curaba todo tipo de dolencias y afecciones. Su fama se debe a 

                                                             
24 El nombre original de Horapolo pudo haber sido: ḥr Ἀπόλλων (her apollo) “Horus-Apolo”, nombre que 
conjuga a la deidades faraónica y griega en una sola grafía. cfr.: Shaw y Nicholson, 1996:131. 
25 A pesar de este hecho, se piensa que la obra original se redactó en egipcio, probablemente en escritura 
demótica o en copto. El manuscrito que consiguió Buondelmonti -y que aún se conserva en la Biblioteca 
Medicea Laurenziana en Florencia- es una traducción al griego de un tal Filipo, cuya única referencia se 
encuentra en el título del primer volumen. 
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los viajeros de los siglos XII y XIII y a la confusión del significado del término mumiya entre 

el árabe y el persa.26 Los cuerpos embalsamados se podían encontrar a la venta junto a 

otros artefactos, productos del indiscriminado saqueo, en los bazares, e inclusive, a pie de 

excavación hasta finales del siglo XIX y principios del XX (Fig. 6). Tal vez, nunca se conozca 

el número exacto de cuantos antiguos nobles egipcios fueron sacados de su tumba, 

reducidos a polvo, guardados en albarelos farmacéuticos (Fig. 7) y que terminaron 

pasando por el tracto digestivo de europeos achacosos. Sin embargo, resulta por demás 

interesante reflexionar sobre este fenómeno, ya que para esas épocas, cuando la 

Inquisición perseguía cualquier atisbo de paganismo y hechicería, no se llegó a relacionar 

al “polvo de mummia” y al acto de antropofagia que significaba su consumo con algún tipo 

de conjuro o maldición. 

 

                                                             
26 A este respecto Gerardo Jofre González-Granda comenta: “El uso de momias con fines curativos proviene 
de la confusión que se le dio a la palabra persa “mummia” que significa “betún”. Se trata de un producto 
mineral derivado del alquitrán natural. Después del siglo XII, los viajeros que visitaban Persia contaban que 
la “mummia” tenía propiedades milagrosas, curando inmediatamente las heridas y soldando en pocos 
minutos los huesos rotos. Cuando los viajeros persas visitaban Egipto y veían los cuerpos embalsamados de 
las momias egipcias cubiertos por una sustancia negra similar a la “mummia”, confundieron las sustancias 
resinosas oscuras con el valioso producto persa. Con el tiempo el error fue doble, pues se asignó la palabra 
“mummia” no sólo al revestimiento del cadáver, sino al propio cuerpo. El polvo de “mummia” se había 
convertido en el polvo de “momia”. Las consecuencias fueron nefastas, hubo una fiebre por la caza de 
momias egipcias. Los cuerpos momificados se molían en polvo y se distribuían desde Egipto a los boticarios 
de toda Europa. El punto álgido de demanda de polvo de momia tuvo lugar a finales de la Edad Media y a lo 
largo de los siglos XVII y XVIII (Jofre, 2004: cfr.: http://www.egiptologia.com/medicina/565-el-polvo-de-
momia.html el 17 de abril de 2014). 
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Figura 6. Vendeur de momies et de sarcophages, Egypte de Félix 

Bonfils c. 1870. Impresión de colodión húmedo.  National 
Gallery of Art. Washington D.C., USA. 

Figura 7. Albarelo. Siglo XVIII. Cerámica 

mayólica esmaltada.  Deutsche 
Apotheken-Museum. Heidelberg, 

Deutschland. Fotografía de 
Bullenwächter. 

 

Sin embargo, fue realmente hasta finales del siglo XVII y durante todo el XVIII -la época de 

la ilustración- que los intelectuales de las potencias europeas desarrollaron un gusto e 

interés en el estudio de las culturas de la antigüedad. De esta época ilustrada pueden 

mencionarse a muchos viajeros e intelectuales que se dedicaron a registrar in situ y que 

también estudiaron las numerosas obras que se enviaron a Europa desde la tierra del Nilo; 

entre lo más destacados se encuentran: Pietro della Valle, John Greaves, los jesuitas 

Athanasius Kircher y Claude Sicard, Frederik Ludwig Norden y Bernard de Montfaucon 

(cfr.: Baines y Malek, 1988:22-29). Los trabajos de estos intelectuales sirvieron de base 

para que la naciente egiptología se perfilara como una disciplina académica 

independiente; si bien aún estaba estrechamente unida al anticuarismo, cada vez se hacía 

más evidente la necesidad de contar con estudios y profesionales específicos. 
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La egiptología, tal como se concibe actualmente, inició con la campaña en Egipto y Siria 

que se desarrolló entre 1798 y 1801 al mando de Napoleón Bonaparte. En términos 

militares la campaña fue un rotundo fracaso, pero aportó al mundo el redescubrimiento 

del antiguo Egipto. Antes de embarcarse rumbo a la tierra del Nilo el propio general 

Bonaparte creó, el 16 de marzo de 1798, la Commision des Arts et des Sciences, 

compuesta por un grupo de 167 intelectuales (cfr.: Néret, 2007:7-9). Una vez en suelo 

egipcio Bonaparte fundó, el 22 de agosto de 1798, el Institut d’Égypte que fue precedido 

por 48 miembros de la misma Commision des Arts et des Sciences; su finalidad era 

registrar, estudiar y difundir el conocimiento de todos los aspectos naturales e históricos 

de la tierra del Nilo.27 Las primeras publicaciones que realizó el instituto fueron: La Décade 

égyptienne y el Courier de l'Égypte que servían para informar sobre las actividades del 

instituto y el ejército. Tras la capitulación de los franceses, el 30 de agosto de 1801, ante 

los ejércitos británicos y otomanos en la ciudad de Alejandría; las antigüedades que 

habían sido recolectadas por los miembros de la expedición napoleónica pasaron a manos 

de los generales ingleses que inmediatamente las embarcaron hacia el Reino Unido. Lo 

único que pudieron rescatar los miembros del Institut d’Égypte fueron sus notas y dibujos 

en donde registraron y catalogaron los monumentos y artefactos que fueron encontrando 

al acompañar al ejército en sus campañas a lo largo del Nilo. De estos valiosos 

documentos nació la obra: Description de L’Égypte, ou recueil des observations et des 

recherches qui ont été faites en Égypte pendant l’expédition de l’armée française, publié 

par les ordres de sa majesté l’empereur Napoléon le grand; que es mejor conocida por su 

nombre abreviado: Description de L’Égypte… (Fig. 8). Esta obra tuvo repercusiones en la 

arquitectura, las artes plásticas y la literatura, que se llenaron de imágenes del antiguo 

país del Nilo. En este sentido, La Description de L’Égypte… también se utilizó como un 

“manual de estilo” en el que se inspiraron múltiples artistas para producir infinidad de 

obras de estilo egiptianizante (cfr.: Curl, 2005:234-247). 

                                                             
27 cfr.: http://descegy.bibalex.org/index1.html revisado el 12 abril de 2014. 
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Fig. 8. Frontispicio de la primera edición de Description de L’Egypte… Vol. I. François-Charles Cécile 1809. 

Rotograbado.  Centre Historique des Archives Nationales. Paris, Francia. 

 

El descubrimiento de las momias reales de Deir el-Bahari y la tumba de Tutankhamón 

A lo largo del siglo XIX ocurrieron muchos descubrimientos arqueológicos que estuvieron 

envueltos en acontecimientos dignos de una novela de misterio, los cuales  atrajeron la 

atención del gran público, que integró estas historias al imaginario sobre el antiguo Egipto. 
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Uno de los episodios más interesantes, fue el descubrimiento del cache de las momias 

reales de Deir el-Bahari.28 Un día, durante los años setenta del siglo XIX, una cabra se 

perdió y en su huida a un foso cayó, su pastor Ahmed Abd el-Rassul la encontró cerca del 

complejo funerario de la reina-faraón Hatshepsut (c.1479-1458 a.C.) en la localidad 

conocida actualmente como ر دٍ بحرً ال ال ad-dayr al-baḥrī. Maldiciendo su suerte, 

Ahmed descendió por el foso para recuperar su cabra y al tocar suelo, se encontró en una 

cámara rodeado de maravillosas obras de la antigüedad y, sin saberlo aún, cara a cara con 

algunos de los más célebres faraones del país del Nilo. Durante un tiempo Ahmed y sus 

hermanos Mohammed y Hussein mantuvieron en secreto el hallazgo, al ver que la venta 

de los artefactos era una buena fuente de ingresos; pero este idilio terminó pronto, pues 

los objetos que llegaron a los mercados de antigüedades llamaron la atención de los 

egiptólogos, especialmente de Gaston Maspero, quien alertó a las autoridades egipcias 

para que tomaran cartas en el asunto. 

El medir de Qena, Daoud Pasha, quien representaba la autoridad competente, procedió a 

visitar la casa de la familia Abd el-Rassul y luego de varias sesiones de “negociaciones a 

puños” consiguió que el hermano mayor, Mohammed, le revelara la ubicación de la 

tumba (ahora conocida como DB320 y TT320). En esos álgidos momentos el propio 

Maspero se encontraba en Francia, razón por lo que el deber recayó sobre Émile Brugsh, 

entonces asistente del museo de Boulaq. Al entrar en la tumba rápidamente se percató de 

la importancia de su contenido y procedió a poner a resguardo los artefactos 

arqueológicos, entre los que había 50 momias pertenecientes a reyes, reinas, príncipes y 

cortesanos además de casi 6,000 objetos29. El hallazgo causó sensación a nivel 

internacional ya que, por vez primera, se pudo conocer el rostro de varios faraones -

algunos de ellos tan famosos como Sety I (c.1290-1279 a.C.) y Ramsés II (c.1279-1213 

a.C.)- que hasta entonces sólo eran nombres inscritos en estatuas y relieves. Tras su 

                                                             
28 El avezado lector que deseé conocer más detalles de este episodio histórico puede consultar: Reeves, 
2000:64-66. 
29 La tumba originalmente perteneció a Pinudjem II, alto sacerdote de Tebas. La razón de que compartiese 
su tumba con la mayoría de los reyes del Reino Nuevo se debe a que durante la dinastía XXI y XXII el Estado 
egipcio, en busca de financiamiento, expolió las tumbas y en secreto se trasladaron los cuerpos de los 
faraones como última muestra de piedad. cfr.: Ibíd.:64-65. 
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regreso a Egipto, Maspero dio cuenta de los hechos ocurridos y anotó un acontecimiento 

interesante que observó Émile Brugsh: 

Finalmente, en la tarde del día 11, [julio de 1881] las momias y los ataúdes ya se 

encontraban en Luxor, cuidadosamente envueltos en esteras y telas. Tres días después el 

barco de vapor del museo arribó; llegando la hora de cargar el navío y regresar a Boulaq 

con los reyes. ¡Cosa curiosa! desde Luxor a Qouft, en ambas orillas del río Nilo, las mujeres 

fellah alborotaban sus cabellos y gritaban mientras seguían el recorrido del barco, 

mientras que los hombres disparaban con sus fusiles al aire, en una procesión funeraria 

(Maspero, 1883:136-137). 

Tras estos acontecimientos, cuarenta veranos después, durante los años veinte del siglo 

XX, en el llamado “Valle de los Reyes” tuvo lugar una de las más espectaculares sagas de la 

arqueología: el descubrimiento de la tumba de Tutankhamón por parte de Howard Carter 

(cfr.: Reeves, 2000:160-166). Tras varias temporadas de excavación infructuosas, pero con 

indicios de que el sepulcro debiera encontrase en valle conocido actualmente como ًواد 

لوك م ال Wādī al Mulūk, el mencionado arqueólogo inglés emprendió su último intento -

patrocinado por George Edward Stanhope Molyneux Herbert, quinto Conde de Carnarvon- 

en 1922. El 4 de Noviembre de ese mismo año, se encontró con el desplante de unos 

escalones tras remover el material de una rampa que conducía a la tumba de Ramsés VI 

(c.1145-1139 a.C.). Dicha escalinata condujo a una puerta clausurada que aún ostentaba 

los sellos de la necrópolis tebana. Sin embargo, también se encontró evidencia de que la 

tumba había sido violada en la antigüedad en por lo menos dos ocasiones. Lo cierto es que 

el caótico período que le tocó vivir al faraón30 y el hecho de que el acceso a su sepulcro 

quedó cubierto por el escombro resultante de la construcción de los hipogeos de los 
                                                             
30 A este respecto Ian Shaw comenta: “Al joven faraón le tocó presidir el regreso a las viejas tradiciones 
después de la aventura de Amarna. Período políticamente convulso en el que se trató de eliminar el culto al 
dios Amón y que se vio coronado por revueltas al finalizar. Finalmente Horemheb, último faraón de la XVIII 
dinastía, usurpó el período de reinado de los faraones del período amarniense y por lo tanto cayeron en el 
olvido. Hacia c. ¿?-1324 a.C. Horemheb asume el trono de las dos tierras, su política sigue siendo la misma 
de las últimas décadas: la conciliación de Egipto y restablecimiento después de las convulsiones vistas tras la 
aventura “monoteísta” de Akhenatón y su enfrentamiento con el culto de Amón. Una de las acciones 
llevadas a cabo fue establecer su reinado como continuación directa del de Amenhotep III, por lo que 
eliminaba así el caótico periodo amarniense y los reinados de Semenkara, Tutankhamón y Ay, quienes 
quedaron en el olvido” (Shaw, 2000:295). 
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faraones posteriores; provocaron que esta tumba cayera en el olvido hasta el siglo XX. La 

noticia del descubrimiento y apertura de la tumba de Tutankhamón (ahora conocida como 

KV62) fue un acontecimiento que resonó en todo el mundo. El propio Howard Carter 

describió el momento en que abrió la última puerta, el 26 de Noviembre de 1922, y pudo 

contemplar la antecámara que contenía parte del ajuar funerario: 

Despacio, desesperadamente despacio para los que lo contemplábamos, se sacaron 

los restos de cascotes que cubrían la parte inferior de la puerta en el pasadizo y 

finalmente quedó completamente despejada frente a nosotros. El momento 

decisivo había llegado. Con manos temblorosas abrí una brecha minúscula en la 

esquina superior izquierda. Oscuridad y vacío en todo lo que podía alcanzar una 

sonda demostraba que lo que había detrás estaba despejado y no lleno como el 

pasadizo que acabábamos de despejar. Utilizamos la prueba de la vela para 

asegurarnos de que no había aire viciado y luego, ensanchando un poco el agujero 

coloqué la vela dentro y miré, teniendo detrás de mí a Lord Carnarvon, Lady Evelyn y 

Callender que aguardaban el veredicto ansiosamente. Al principio no pude ver nada 

ya que el aire caliente que salía de la cámara hacía titilar la llama de la vela, pero 

luego, cuando mis ojos se acostumbraron a la luz, los detalles del interior de la 

habitación emergieron lentamente de las tinieblas: animales extraños, estatuas y 

oro, por todas partes el brillo del oro. Por un momento, que debió parecer eterno a 

los otros que estaban esperando, quedé aturdido por la sorpresa y cuando Lord 

Carnarvon, incapaz de soportar la incertidumbre por más tiempo, preguntó 

ansiosamente: “¿Puede ver algo?”, todo lo que pude hacer fue decir: “Sí, cosas 

maravillosas” (Carter, 1923:38). 

A la par del minucioso trabajo que Howard Carter realizaba para asegurar la conservación, 

catalogación y estudio de los miles de objetos de la tumba de Tutankhamón se 

desencadenó un verdadero brote de egiptomanía que recorrió el mundo entero y que 

inclusive influyó en el desarrollo del art déco, el cual incluyó en sus diseños motivos del 

antiguo Egipto. El gran público se encontraba ávido de conocer el destino inmediato de las 

«cosas maravillosas» que poco a poco salían a la luz después de miles de años de 
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permanecer ocultas. En este sentido, la prensa internacional se encontraba a la espera de 

reportar cualquier evento; pero el 9 de enero de 1923 Lord Carnarvon firmó un contrato 

de exclusividad con el periódico británico The Times. El trato le procuró a Carnarvon 

£5,000 más el 75% de las ganancias por la venta de los artículos del The Times al resto del 

mundo. Como era de esperarse, la comunidad de periodistas enfureció y en especial 

Arthur Weigall, un corresponsal del The Daily Mail. En una nota Weigall comentó sobre la 

mala suerte que alcanzaba a las personas que profanaban tumbas; este comentario fue la 

semilla de la fleur du mal que eclosionó el 5 de abril de 1923, cuando Lord Carnarvon 

falleció en la ciudad de El Cairo debido a un cuadro de septicemia causado por la 

cortadura de una navaja de afeitar sobre un piquete de mosquito en la mejilla del noble 

británico. La muerte de Lord Carnarvon causó un frenesí mediático; la prensa 

internacional encontró un venero para alimentar el sensacionalismo, que acuñó la 

ambigua maldición del faraón. En los años venideros, esta “maldición” causó un revuelo 

sin precedentes a nivel mundial; se realizaron numerosas entrevistas y notas que 

buscaron relacionar cualquier tragedia con los personajes involucrados en el 

descubrimiento de la tumba. De tal manera, cuando Audrey Herbert, hermano de Lord 

Carnarvon, y Arthur Mace, miembro del equipo que abrió el muro de la cámara sepulcral, 

fallecieron bajo “circunstancias sospechosas” la maldición del faraón se convirtió en una 

realidad para los millones de lectores que seguían las noticias. Para aderezar el frenesí 

mediático el escritor Sir Arthur I. Conan Doyle declaró estar convencido de la existencia de 

la “maldición” y la novelista Marie Corelli comentó que tenía en su poder “un raro y 

antiguo libro árabe” que advertía sobre la misma. Inclusive se afirmó que en un muro, o 

bien, en un dintel de la tumba -y también en otros artefactos como escarabeos y 

ostracones- se encontraba inscrita la sentencia: «La muerte vendrá con alas veloces a 

aquel que moleste la paz del rey» (Taber y Cervantes, traducción de los autores).31 

                                                             
31 La frase original en inglés reza: “Death shall come on swift wings to him who disturbs the peace of the 
King”. Evidentemente, esta inscripción fue un invento mediático y aún no se tiene muy en claro quién fue el 
primero en anotarla. Sin embargo, parece que se trata de una deformación de los comentarios de Marie 
Corelli, los cuales fueron publicados en algunos periódicos de New York y Londres: “I cannot but think some 
risks are run by breaking into the last rest of a king in Egypt whose tomb is specially and solemnly guarded, 
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El propio Howard Carter también se vio acosado por una multitud de misivas que le 

alertaban sobre los peligros de continuar con su trabajo. Por ejemplo, las cartas enviadas 

por una tal Margit Labouchere (Figs. 9 y 10) que rezan: “A nadie está permitido abrir el 

sarcófago. Escuche su voz interior” y “¡No es la venganza de Tot-anch-amon! Yo sólo. Yo 

conozco el secreto. Estoy esperando…” (Ídem.). 

 

  

Fig. 9. Carta de Margit Labouchere. 1925. Tinta negra 
sobre papel. ©Bournemouth News & Picture Services. 

UK. 

 

Fig. 10. Carta de Margit Labouchere. c. 1925. 
Tinta negra sobre papel. ©Bournemouth News & 

Picture Services. UK. 

 

 

Evidentemente Carter hizo caso omiso de esta sarta de necedades y el 28 de Octubre de 

1925 realizó la apertura del último ataúd para revelar la momia de Tutankhamón al 

                                                                                                                                                                                          
and robbing him of his possessions. According to a rare book I possess… entitled The Egyptian History of the 
Pyramids [an ancient Arabic text], the most dire punishment follows any rash intruder into a sealed tomb. 
The book… names 'secret poisons enclosed in boxes in such wise that those who touch them shall not know 
how they come to suffer'. That is why I ask, Was it a mosquito bite that has so seriously infected Lord 
Carnarvon?... "Death comes on wings to he who enters the tomb of a pharaoh." cfr.: 
http://www.mummytombs.com/egypt/kingtut.htm consultado el 29 de abril de 2014 [Decidimos dejar el 
anterior párrafo en su idioma original para no generar dudas o controversias por una traducción deficiente 
que se nos pudiera imputar. El énfasis con negritas es nuestro]. 
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mundo (Fig. 11). El trabajo de conservación, catalogación y estudio de la tumba prosiguió 

hasta 1932 y a falta de más muertes bajo “circunstancias sospechosas” poco a poco se 

disipó el interés de los periodistas por el tema. El propio Howard Carter falleció, a los 64 

años de edad de causas naturales, el 2 de marzo de 1939 y se convirtió en la mejor prueba 

de la inexistencia de maldición del faraón. 

 

 

Figura 11. Howard Carter examina el tercer ataúd de Tutankhamón. 1925. Reprografía.  The New York 
Times Photo Archive. New York, USA. 
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La maldición de la momia en el imaginario popular 

El interés por las historias del Egipto faraónico llegó a su clímax cuando se descubrió la 

tumba de Tutankhamón. Para ese entonces, ya habían transcurrido casi 100 años que 

occidente se fascinaba por las excavaciones arqueológicas en la tierra del Nilo. De manera 

recurrente se tenían noticias del descubrimiento de milenarios templos y tumbas que 

poco a poco se liberaban de la opresora arena y que revelaban una historia rica en 

traiciones, batallas, héroes y trúhanes. El antiguo Egipto se convirtió en un tema 

recurrente para la memoria colectiva, tanto como los cuentos de los hermanos Grimm o 

los relatos bíblicos. En este sentido, no es de extrañar que los temas egipcios tuvieran 

cabida en las industrias del entrenamiento. Tal fue el caso del cinematógrafo -invento de 

Auguste y Louis Lumière de finales de 1890- el cual permitió presentar historias 

protagonizadas por personajes del antiguo Egipto al gran público. Desde los inicios del 

cine comercial se tuvieron filmes documentales como: Les Pyramides vue générale 

(Alexandre Promio, 1897) patrocinado por los propios hermanos Lumière y del otro lado 

del Atlántico: Market Scene in Cairo, Egypt (Alfred C. Abadie, 1903) encargado por Thomas 

Alva Edison. Por supuesto, uno de los temas más recurrentes fue “la maldición de la 

momia” que hizo su primera aparición en el cine en cortos como: Le Monstre (Georges 

Méliès, 1903), The Egyptian Mummy (Lee Beggs, 1914) y Mercy, the Mummy Mumbled 

(R.W. Phillips, 1918) (cfr.: Lant, 2013:53-54). 

Pero el verdadero auge se dio al tiempo que Howard Carter terminaba de embalar las 

últimas obras de la tumba de Tutankhamón hacia el Museo Egipcio de El Cairo. Ese mismo 

año se estrenó el filme The Mummy (Karl Freund, 1932) con la actuación estelar de Boris 

Karloff como Imhotep, la momia que vuelve a la vida (Fig.12). Evidentemente, esta 

película reavivó el interés por la maldición del faraón en el imaginario popular y se 

convirtió en un icono en cuanto a los filmes de momias; ya que estableció un tropo 

narrativo que se repetiría a lo largo del tiempo y el espacio: una momia revive gracias al 

poder de una antigua maldición y ocasiona una orgia de sangre y muerte que afecta la 

cordura y vida de los personajes que profanaron su tumba. Asimismo, la momia busca 
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cumplir sus idilios con la reencarnación de su amante; aunque al final la astucia de la 

damisela en peligro logra que se suscite un “milagro” que envía al ser sobrenatural de 

vuelta al Más Allá. Este filme tuvo un éxito considerable, pero a diferencia de sus 

hermanas de estudio: Dracula (Tod Browning, 1931) y Frankenstein (James Whale, 1931) 

no se realizó ninguna secuela. 

Sin embargo, en la década de los años cuarenta del siglo XX la franquicia de la momia, -

perteneciente a la Universal Pictures- sacó a la luz una serie de películas “serie b”, 

protagonizadas por la momia Kharis (papel interpretado por Tom Tyler y Lon Chaney Jr.). 

Los filmes de esta serie fueron: The mummy’s hand (Christy Cabanne, 1940), The 

mummy’s tomb (Harold Young, 1942), The mummy’s ghost (Reginald le Borg, 1943) y The 

mummy’s curse (Leslie Goodwins, 1944). Tiempo después, durante la década de los años 

sesenta del siglo XX, después de una mediocre Pharao’s curse (Lee Sholem, 1957), se 

hicieron remakes, que se basaron en las películas de los años cuarenta, por parte de la 

Hammer Film Productions, en Gran Bretaña, que con el eslogan: “¡Mira sin ojos!, ¡Mira sin 

respirar! ¡Habla sin lengua!” lanzó: The mummy (Terence Fisher, 1959), 
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Figura 12. Cartel promocional del filme The Mummy. 1932. Impresión de tintas a color sobre cartón. 
 © Universal Pictures. USA. 

 

The curse of the mummy’s tomb (Michael Carreras, 1964), The mummy’s shroud (John 

Gilling, 1966) y Blood from the mummy’s tomb (Seth Holt, 1971). Mención aparte merece 

la producción egipcia اَء موم  Al-Mummia (Shadi Abdel Salam, 1969),32 la cual más que ال

tratar sobre las peripecias de un ser sobrenatural, narra el episodio histórico del 

descubrimiento de las momias reales de la tumba DB320 en Deir el-Bahari, cuya historia 

ya se mencionó en las páginas anteriores. No fue sino hasta la década de los años noventa 

del siglo XX que se retomó la película original de 1932 y a Imhotep como protagonista en 

                                                             
32 En occidente se le conoce con el nombre: The Night of Counting the Years. 
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The Mummy (Stephen Sommers, 1999), cuyo éxito arrojó dos secuelas: The Mummy 

Returns (Stephen Sommers, 2001) y The Mummy: Tomb of the Dragon Emperor (Rob 

Cohen, 2008) además de la serie de filmes que protagoniza el mítico Rey Escorpión (Gasca, 

et. al. 2005:1-60). Por otra parte, la temática de momias también se ha visto envuelta en 

varias sátiras como: Abbot and Costello meet the mummy (Charles Lamot, 1955) o en 

combates con el mismo “hombre de acero” en el corto animado: Superman. The mummy 

strikes (Izzy Sparber, 1943). 

 
 

Fig. 13. Cartel promocional del filme La Momia Azteca. 

1957. Impresión de tintas a color sobre papel. ® 
Cinematográfica Calderón S.A. México. 

 

Fig. 14. Cartel del filme La Maldición de la Momia Azteca. 

1957. Impresión de tintas a color sobre papel. ® 
Cinematográfica Calderón S.A. México. 
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Por último, también en México se encuentra -como una mezcla de folklore mexicano y 

evocaciones del antiguo Egipto- una serie de filmes que incluyen a “la maldición de la 

momia” y que inician con la primera película de terror mexicana: La llorona (Ramón Peón, 

1933) que dio pie a la franquicia de películas sobre este ser sobrenatural.33 Casi tres 

décadas después tenemos la trilogía de la “Momia Azteca”: La momia azteca (Rafael 

Portillo, 1957), La maldición de la momia azteca (Rafael Portillo, 1957) y La momia azteca 

contra el robot humano (Rafael Portillo, 1958). Mientras que en la línea del cine de 

luchadores también se encuentra: Las luchadoras contra la momia (René Cardona, 1964). 

 

Conclusiones 

En las páginas precedentes analizamos algunos de los más relevantes conceptos sobre los 

diversos tipos de maldiciones, desde la antigüedad faraónica hasta nuestros días, y como 

éstas fueron reinterpretadas por las distintas culturas que entraron en contacto con el 

país del Nilo. En este sentido, se puede constatar que las ideas preconcebidas sobre la 

magia transmutaron las concepciones originales y que paulatinamente se creó un nuevo 

corpus de creencias que tenían vagos o nulos referentes con las prácticas faraónicas. 

Cuando el antiguo Egipto fue redescubierto para occidente, se inició una nueva serie de 

mitos que se vieron plasmados en los nuevos medios masivos de comunicación -

forjadores del imaginario popular contemporáneo- ya sea en el ámbito del drama, la 

sátira, o simplemente en el puro horror; donde el personaje principal -la momia- más allá 

de la venganza o el amor, se encuentra impulsado por un factor central: “la maldición”; de 

esta manera la magia, en una de sus concepciones más oscuras, se retoma para crear un 

mito en el folklore contemporáneo: “la maldición de la momia” sortilegio conjurado desde 

los días antiguos como ominoso castigo al sacrilegio, el cual, como las mismas pirámides, 

desafía a la eternidad. 

                                                             
33 Si bien, La Llorona es un espectro que se lamenta por la muerte de sus hijos, se incluye en esta lista 
porque la caracterización de la entidad sobrenatural en este filme toma tintes momificantes, al presentarse 
como un ser redivivo, envuelto en vendas y cuyo único propósito es la venganza. 
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¿EN DONDE SE BAÑARÁ LA LLORONA? 
LAS PILAS PERDIDAS DE SAN LUCAS SACATEPÉQUEZ, 
GUATEMALA 

 

Byron Francisco Hernández Morales1 

 

 

Introducción 

 

ste artículo constituye un acercamiento a la investigación científica del patrimonio 

cultural tangible e intangible de San Lucas Sacatepéquez y surge por la inquietud 

de observar cómo paulatinamente han desaparecido remanentes materiales que 

constituyen parte de la valiosa historia del municipio. 

Parte del desaparecido patrimonio cultural material lo constituyen las pilas que por 

muchos años abastecieron de agua a la comunidad. Sin embargo, por diferentes factores, 

desaparecieron, fueron sustituidas o remodeladas sin consideraciones históricas, 

estéticas, funcionales entre otras. 

Para esta investigación, se consideró de importancia el hacer una aproximación 

arqueológica de reconocimiento a la infraestructura hidráulica ya mencionada y 

valiéndose de la tradición oral para conocer de forma general la visión de los lugareños al 

respecto. 

Por tratarse de un primer acercamiento, se pretendían conocer las fechas de construcción 

y desaparición de las pilas; a través de la tradición oral, se propuso la documentación de 

una de las muchas leyendas que en el pueblo se conocen, La Llorona,  que se relaciona 

estrechamente con el material estudiado. 

                                                             
1  Arqueólogo. Escuela de Historia Universidad de San Carlos de Guatemala. 

 

E 
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Aunque las leyendas de La Llorona han sido contadas de generación en generación, se 

pretende con este trabajo tomar anécdotas específicas para conocer las variantes y 

similitudes en las relatorías considerando como patrimonio cultural intangible.  

Se espera que con esta intervención de sondeo se pueda apreciar la importancia de 

valorar y conservar la historia de San Lucas Sacatepéquez por medio de los remanentes 

materiales con que aun se cuenta, de igual forma la tradición oral y la memoria de sus 

habitantes. 

 

1. Contexto Geográfico 

 

San Lucas Sacatepéquez es uno de los 16 municipios que forman el departamento de 

Sacatepéquez (Fig. 1), ubicado a 30 kilómetros de la ciudad de Guatemala, a una altura de 

2,062 metros sobre el nivel del mar, en las faldas del Cerro Alux (Cerro del duende).  Se 

formó por los procesos de reducción por parte de los españoles, alrededor de 1550 (Borg, 

1999:669) Su clima es templado y muy agradable, por lo que ha llamado la atención de 

muchos foráneos para habitar en el lugar, conllevando a una migración muy grande, 

produciendo una aculturación muy marcada en los pobladores nativos. 

Hasta la fecha, la población es visitada, generalmente los fines de semana, por turistas 

provenientes de la Ciudad, para comprar frutas y verduras producidas localmente, como 

duraznos, manzanas, peras, zanahorias, rábanos, lechugas, coliflor entre otras. 

San Lucas ha sido, desde épocas prehispánicas, un pueblo de paso, esta región pudo ser 

una puerta que comunicaba a Kaminal Juyu con gran parte del altiplano occidental 

guatemalteco. Actualmente se sigue observando este fenómeno debido a que el pueblo es 

atravesado por la carretera interamericana que comunica con muchos lugares de 

importancia como la ciudad de Antigua Guatemala, el sitio arqueológico Iximche, 

Chichicastenango, Qumarkaj, el Lago de Atitlán, por mencionar algunos. 

En la época republicana, durante la guerra liberal, tuvo lugar la batalla de San Lucas, 

donde Justo Rufino Barrios consolida su triunfo. Alusivo a este enfrentamiento, aun 

permanece el monumento a los héroes de 1871  en el parque de la comunidad. 
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Fig. 1. Ubicación de San Lucas Sacatepéquez en el mapa de Guatemala. 
Dibujo del autor. 

 

2. Contexto de las pilas 

 

En el casco del pueblo existieron alrededor de 11 pilas públicas ubicadas en diferentes 

esquinas y dos tanques o lavaderos públicos, a la fecha se conservan remanentes de 4 de 

ellas y los tanques permanecen en funcionamiento. 

 

2.1. Razones de la construcción 

Según refiere Sanchiz Ochoa (1994:240), para el siglo XVI en la ciudad de Santiago de los 

Caballeros, solamente las casas importantes tenían agua corriente y había barrios a donde 

no llegaban las conducciones de agua. Posiblemente este fenómeno era semejante a lo 

que ocurría en San Lucas Sacatepéquez para ese momento, partiendo de la experiencia de 

quien escribe este artículo que en el año de 2004 se tuvo acceso a una propiedad ubicada 

al sur de la iglesia, en donde se observaron remanentes de una casa que, al parecer, 

databa de estas fechas o posteriores. Esto pudo inferirse por los restos de muros y 

baldosas encontradas en el lugar. En el mismo sitio se observo una pila de materiales 
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similares a los que se aprecian en los tanques públicos, lo que hace pensar que este 

inmueble pudo pertenecer a personas de mayor jerarquía social en el pueblo, por lo cual 

tenían acceso al servicio de agua. 

Por lo anterior, es evidente pensar que las pilas públicas fueron construidas para que la 

población común, que no contaban con servicio de agua en su casa, pudieran acceder al 

vital líquido, abasteciéndose en diferentes puntos.   

 

2.2. Fechas de construcción 

Durante el proceso de compilación de información, se visitó la municipalidad del pueblo 

con la idea de tener acceso a archivos y documentación que pudieran proporcionar estos 

datos temporales; sin embargo luego de las visitas realizadas se nos indicó, por parte del 

personal de diferentes departamentos, que no existe ningún archivo histórico ni 

documentos que puedan contener esta información. 

Por lo anterior se procedió a indagar en la memoria de pobladores para aproximar estas 

fechas.  Según el señor Efraín Boch (comunicación personal, 2014) refiere:  

…la mayoría de pilas las hicieron en un tiempo cuando estaba de alcalde don 

Manuel Santa Cruz. 

Por lo anterior, y dado que el señor Bóch no conoce la fecha en que don Manuel Santa 

Cruz fungió como jefe edil, se procedió a consultar a la secretaria del actual alcalde, Isabel 

Contreras, quien nos informó, luego de buscar dicha información, que no contaban con 

esos datos (comunicación personal, 2014). 

Aunque no se pueda contar por el momento con información certera por parte de la 

municipalidad para contrastar los datos anteriores, se pueden tomar de referencia los 

datos suministrados por Gall citados textualmente a continuación: 

El acdo. gub. del 17 septiembre 1892 autorizó a la municipalidad invertir una suma 

para concluir los trabajos de introducción del agua.  El del 31 agosto 1931 expropió 

el paraje en que se encuentra la fuente de agua; la cañería se suministró por acdo. 

del 18 julio 1947 y el del 21 marzo 1951 se refirió a los trabajos de agua potable.  El 
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respectivo reglamento fue aprobado por la municipalidad en punto 2, acta 21, 

sesión del 14 noviembre 1966, publicada en el diario oficial el 29 de ese mes y año.   

En 1955 se indicó que en la cabecera vivían 1, 034 habitantes y en todo el 

municipio 2,228, (…) Contaba con servicio de agua potable, que mermaba en 

verano (…) Carecía de servicio eléctrico; ya se había iniciado las gestiones para 

lograrlo (…) La municipalidad consideraba problemas urgentes introducción del 

servicio eléctrico, construcción de edificios escolares y techo para el tanque 

público que por ser antiguo se deseaba conservar (Gall, 1983:387). 

Comparando los acontecimientos y fechas, se pueden inferir que alrededor de 1951 el 

pueblo contaba con la infraestructura necesaria para que se le suministre de agua potable 

y en 1955, probablemente ya se tenía acceso a este servicio en algunas residencias.  

Para 1955, el señor Bóch contaba con 8 años de edad.  En la entrevista efectuada indicó 

que cuando era niño, las pilas ya existían y también se vio en la necesidad de acarrear 

agua de ellas porque en ocasiones escaseaba en su casa. También señala que sus padres 

fueron testigos de la construcción de las pilas. 

Esto hace pensar que los trabajos para finalizar la introducción de agua potable que se 

inician con la autorización citada con anterioridad (1892), y los mismos pudieron ser 

efectuados para suministrar de agua a las casas de la comunidad, las pilas podrían haber 

sido erigidas entre 1892 y 1947. 

 

2.3. Ubicación de las pilas 

Se efectuó un recorrido pedestre por el pueblo para identificar los puntos de ubicación de 

las pilas.  En muchos de los casos las mismas desaparecieron en su totalidad, sin embargo 

es factible observar evidencias de los espacios ocupados.  

Actualmente sólo existen 3 de estas pilas aunque han sufrido serias modificaciones; otras 

fueron sustituidas por llena cantaros. 

En la tabla Nº1 se tabulan las direcciones físicas donde se ubicaron las pilas.  En la Fig. 2 se 

observa el mapa con dichas locaciones. 
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Tabla Nº 1 

Ubicación de las pilas y Tanques* 

Nº Dirección Actual Ubicación Popular Remanente Actual 

1 1ª. Calle y 6ª. Avenida Esquina de don Felipe Chó Llena cantaros 

2 2ª. Calle y 6ª. Avenida Esquina de don Chano Mateo Llena cantaros 

3 3ª. Calle y 2ª. Avenida ------- Pila 

4 3ª. Calle y 5ª. Avenida ------- Ninguno 

5 4ª. Calle y 4ª. Avenida Esquina de don Damián Rejopachí Ninguno 

6 4ª. Calle y 5ª. Avenida Esquina de don Secundino Láz Pila 

7 4ª. Calle y 6ª. Avenida Esquina de don Matías Ismatúl Ninguno 

8 4ª. Calle y 7ª. Avenida Esquina de don Víctor Laz Llena cantaros 

9 6ª. Calle y 2ª. Avenida Esquina de don Alejandro Callejas Ninguno 

10 6ª. Calle y 3ª. Avenida Pila de la Plaza Macetón 

11 6ª. Calle y 4ª. Avenida Pila del Parque Ninguno 

12 1ª. Calle y 3ª. Avenida. 
Cantón Reforma 

Cuatro Caminos Pila 

13 6ª. Calle y 5ª. Avenida Tanque del mercado Tanque 

14 6ª. Calle y 5ª. Avenida La cocina o cocinita Ninguno 

15 Primera Entrada Vuelta de Chirijuyú Tanque 

*Datos obtenidos del reconocimiento pedestre y entrevista con Efraín Bóch. 

**Ver Anexo. 
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Fig. 2. Mapa de la antigua ubicación de las pilas de San Lucas.  
Tomado de Google Earth 2014. Digitalizado por B. Hernández. 

 

 

Por la falta de información municipal, mencionada con anterioridad, no se cuenta por el 

momento con datos documentales para fechar el proceso de destrucción de las pilas sin 

embargo, Marta Laz (Comunicación personal, 2014) indicó:  

Hace unos 10, 15 años digo yo que las empezaron a desboronar, hasta con piocha, 

sólo la de allá abajo no la quitaron2. 

La relatoría anterior, sitúa una fecha próxima a 1999. Sin embargo,  Marta Monterroso 

indica: 

 … cuando murió el Marce3 todavía habían pilas y el  cumplió 18 años de muerto. 

Como dato de la memoria del autor, puede resaltarse una anécdota para referenciar la 

existencia de pila de que se ubicó en la 6ª. Calle y 3ª. Avenida.  

                                                             
2
 Hace referencia a la pila ubicada en la 4ª. Calle y 5ª. Avenida. 

3 Marcelino Pérez. Esposo de la señora Marta Monterroso. 
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Cuando se jugaba futbol con los cuates, en ocasiones se decía que al equipo 

perdedor se le tiraba a la pila.  Esto ocurrió entre los años 1991 y 1993 y a la pila 

donde se tiraba a la mara era la de la esquina de la cancha de basquetbol (6ª. Calle 

y 3ª).  Recuerdo esto porque si la memoria no me falla, a mi me tiraron una vez allí 

y uno de los que colaboró para hacerlo fue un compañero que falleció en 1993. 

Según Noé Solís (comunicación Personal, 2014), “…las pilas comienzan a desaparecer en 

los años 80´s”. Sin embargo, el autor, quien llega a vivir al pueblo en 1984, recuerda que 

también acarreó agua de la pila de la esquina de su casa (3ª. Calle y 5ª. Avenida) y también 

recuerda la existencia de mas pilas aunque conteniendo agua sucia y con algunos ligeros 

daños. 

En general, la desaparición de las pilas puede situarse  a mediados de la década de 1990-

2000. Consecuencia de un proceso desde que comienzan a caer en desuso por la 

introducción de agua potable residencial, descuido y falta de mantenimiento y 

funcionalidad. 

Para el caso de los tanques públicos, a la fecha existen dos en pleno funcionamiento, sin 

embargo, uno de ellos ha sido absorbido por el mercado municipal; a tal punto que al 

comentar con muchas personas que frecuentan dicho lugar de compras afirman no saber 

que existe o no haberlo visto.   

Por la importancia observada por parte de los informantes hacia este tanque, puede 

especularse que es el mismo que en 1955 se deseaba conservar. 

 

3. La Llorona en la memoria 

 

En muchas partes de Guatemala, existen personas que afirman haber visto u oído a La 

Llorona.  San Lucas Sacatepéquez no escapa a esto.   

Para esta aproximación, se contó con la relatoría de cuatro informantes; tres de ellos 

oriundos de la población y un foráneo que ha habitado el lugar el 75% de su vida. 

 

 



 

495 

 

3.1. Relato de Marta Laz 

La señora Laz, de 57 años de edad, ha vivido todo el tiempo en San Lucas Sacatepéquez, 

por lo cual se consideró idónea para obtener información para esta ponencia.  Su relato es 

el siguiente: 

Veníamos de no sé donde como a eso de media noche, una de la mañana, 

veníamos con mis papás, veníamos para arriba, pasando el tanque; allí era camino.  

Bajando el tanque cuando bien se oye cuando esta agarrando la palangana de 

agua, bien se oye cuando cae, que la hayamos visto no pues, pero el ruido de la 

palangana que agarra el agua sí, eso sí lo escuchamos. Nadie la vio pero si se oía 

pues, si es cierto, de plano que si es cierto que se iba a bañar.  

La mayoría de gente lo contaba, que si se bañaba ella allí, unos que si lograban ver 

que tenía el pelo largo que no se qué, que la cara no se la miraban que no se que, 

contaba la gente; a saber. 

Ahora ya no se escucha nada de eso, antes sí. Antes sí porque los papás contaban, 

mis abuelos le contaban a mi mamá o a mi papá, y ellos nos contaban a nosotros. 

 

3.2. Relatos de Marta Lidia Monterroso 

Marta Monterroso de 68 es originaria de Oratorio, Santa Rosa.  Llegó a San Lucas 

Sacatepéquez de 17 años cuando contrajo nupcias con Marcelino Pérez, en 1963. Es 

propietaria de una tienda de abarrotes que para 1980 era una de las pocas y más surtidas 

del pueblo, razón por la cual ha conocido a muchas personas durante su vida y por tanto, 

conocido diferentes historias de la localidad.  Éstos son sus testimonios: 

 

3.2.1. Lo que le contaron y escuchó 

Yo nunca la vi pero mi suegro me contaba, porque él vivió en aquel tiempo cerca 

del tanque y decía el que la miraba cuando se bañaba, cuando estaba lavando. 

Todo eso me contaba él; él sí la vio, a las doce. 

Yo oía gritos de ella pero yo oía que pasaba por aquí (en la calle frente a su casa) 

pero a mí me dijo una persona de que cuando la oía uno cerca es que estaba lejos y 
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cuando la uno la oía lejos es que estaba cerca.  El Marce a mi no me lo creía, una 

vez, todavía vivía el,  yo le dije: hay Marce, oí a esa mujer que anda llorando.  Vení 

acóstate me dijo; deja de andar allí oyendo cosas, me dijo, alguna mujer está 

llorando. No’mbre le dije yo si tan feo el grito que hace. Vení acóstate me dijo, no 

me hizo caso esa vez.  

Otra vez; como tengo esa maña de levantarme en la noche, y me levanté también, 

oiga le dije yo,  Marce esa mujer anda llorando otra vez, entonces sí me lo creyó él 

porque él lo oyó.  

Pero si decían que allí en la esquina la miraban algunas personas… ya no recuerdo 

quién decía que la miraba allí, es que ya se murieron. 

 

3.2.2. Lo que vio 

De allí de la esquina asomó fíjese, yo salí a la calle, no recuerdo a quién estaba 

esperando esa noche, pero eran como las ocho de la noche, pero como en ese 

tiempo era silencio, no es como ahora que anda gente. Cuando vi que asomó la 

mujer en la esquina vestida toda de blanco, dije:  

¿Quién será esa mujer que viene allí? Pero cuando venía llegando al izote, yo me 

entre, y dije, aquí tengo que ver por la ventanita, tengo que ver, cuando pase 

tengo que ver quién es, y viera que no pasó; y yo curiosa dije yo,  esa señora no 

pasó, y volví a abrir la puerta y cuando yo abrí, cabal iba llegando a ese izote, allí se 

metió…. Yo vi como que sólo se escurrió.  

En ese tiempo no vivía nadie allí. Ya tenía yo a Jóse4. Jóse estaba pequeña, tal vez 

como de unos dos años, ahora ya tiene más de 50…. Esa ha de ser La Llorona dije 

yo.  

 

 

 

                                                             
4 Josefina, hija mayor de Marta Monterroso. 
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3.3. Relato de Noé Solís González 

Nacido en el pueblo, de 58 años de edad, ha mostrado interés en la historia de San Lucas. 

Es considerado como cronista en la comunidad. Por esta razón se consideró de 

importancia la documentación de su relato descrito así: 

No solo la escuché, la vi… En ese tanque. Hubo una vez un amigo y me dijo que 

escuchaba bajar La Llorona y que gritaba. Nos quedamos en la casa de él; en efecto 

uno de esos tantos días escuchamos el grito de La Llorona, pero lo escuchamos 

desvanecido. Y decía la tradición de que cuando se escuchaba el grito de La Llorona 

desvanecido era porque andaba cerca, y cuando se oía fuerte era porque andaba 

lejos; esa vez lo escuchamos desvanecido y aquel nos dijo: 

Despiértense muchá, y fuimos. Él no se animó, sin embargo nos animamos otros 

dos, tres, y fuimos. Había una alcantarilla en la mera esquina y de allí para abajo ya 

no nos animamos caminar, pero de lejos logramos ver como La Llorona se bañaba. 

Se bañaba con un guacal de aluminio y se escuchaba cuando  La Llorona metía la 

palangana en el agua y cómo se echaba el agua sobre el cuerpo, pero ella nunca se 

descubrió el cuerpo, siempre con su vestido blanco, nunca nos dio la cara; pero por 

allí supimos de que ella es una mujer hermosa, una mujer bella. 

 

3.4. Relato de Efraín Bóch 

Don Efraín, ha permanecido sus 67 años de vida habitando en el pueblo. Conocido por su 

honorabilidad, es muy respetado en San Lucas. Una persona muy dinámica y de mucha 

credibilidad. Una persona infaltable en este tipo de investigaciones.  Su experiencia con La 

Llorona la describe de la siguiente manera: 

Yo tenía como 10 años cuando vino la televisión por primera vez a Guatemala… 

Cuando vino la televisión, vino la luz, aquí vino un centro cultural de alfabetización, 

esas personas vivían frente al campo de fut ahorita, allí donde está el letrero 

donde ponen el marcador (…) ellos traían su televisión y cobraban un centavo para 

ir a ver tele (…) fuimos a ver televisión y había un programa muy bonito que se 

alargó y nosotros encantados no nos dimos cuenta que eran las 11 de la noche.  
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Cuando salimos de la casa donde estaba la televisión para nuestras casas, vimos 

que se estaba preparando el escuadrón que va a la ronda, entonces dijimos ahora 

nos van a capturar a nosotros porque ya va salir la ronda y era nuestro camino; 

ahora ¿qué hacemos? ¡Esos nos van a agarrar!   

Uno de patojo es miedoso, entonces vonós por este lado de la escuela hacia abajo 

y pasamos por el tanque y nos vamos recto para arriba (…) había otro patojo más 

pequeño que yo pero era más atrevido, era tremendo este Víctor gallina. 

Dijo: 

¡Muchá, vamos por aquí! 

¡Ah pero allí sale La Llorona en ese tanque! 

¡Ah no importa, mejor La Llorona y no que nos lleven a la cárcel los de la ronda! 

Y vamos por el tanque va, cabalmente eran las once y media de la noche y había 

una mujer lavando, y dije:  

¡Muchá miren una mujer lavando.  La asustemos! 

En el momento nunca pensamos nosotros en La Llorona en ese momento. 

La asustemos mucha, y agáchense todos, tírense al suelo y recogen esas piedras,  

cada quien unas dos o tres piedras, y nos acerquemos y cuando estamos listos 

tiramos todos, cada quien con su piedra al agua o al techo,  

Y así lo hicimos, ya todos agarramos las piedras, pun, las lanzamos al tanque y dejo 

de lavar la mujer, y nosotros sólo eso hicimos y allá venimos volados para arriba, 

veníamos por allá por esa esquina de don Secundino, cuando grita La Llorona, 

venía tras de nosotros. La mujer dejó su balde y era La Llorona la que estaba.  

Ya no podíamos caminar, sentíamos el cuerpo hinchado, tanto me recuerdo que 

este Luis el hermano de la Marta empezó a vomitar uste (…) lo tuvimos que llevar 

cargando. Cuando llegamos a nuestra casa, éste gallina se quedó en su casita, 

aquellos siguieron, otros más arriba, nosotros cruzamos para este lado, y nos 

desparpajamos y entramos a la casa y a meternos a las chamarras. Cuando oímos, 

gritó la llorona en la esquina, después se vino caminando y gritó en la mera puerta 

de la casa de nosotros.  No le vimos la cara pero sí le vimos la figura de mujer….  
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¡Eso fue real, nosotros lo vivimos! 

 

4. Análisis final 

 

En esta aproximación al estudio de patrimonio tangible e intangible de San Lucas 

Sacatepéquez, se pudo determinar que las pilas que antaño abastecieron de agua potable 

a la comunidad, fueron desaparecidas, perdiendo con ellas parte de la historia del pueblo. 

Desde una mirada antropológica, se considera que estos remanentes no fungieron 

únicamente como expendios y depósitos de agua, también fueron puntos de 

concentración e intercambio social, generadores de historias, anécdotas entre otras. 

Con la pérdida de los vestigios materiales también se propicia a la desaparición de la 

tradición oral ligada a estos objetos, dado que el observar recurrentemente un accidente 

geográfico o una construcción, hace más factible la conservación de la memoria individual 

y colectiva. 

Debido a la carencia de información de archivo en la municipalidad de la localidad, la 

oralidad jugó un papel importante en el desarrollo de este trabajo, pues el recuerdo de los 

informantes pudo hacer posible la ubicación que las pilas tuvieron en su momento.  

También permitió establecer un rango temporal de la existencia de estas. 

Puede observarse la importancia y necesidad de la conservación de los objetos históricos 

del pueblo y la oralidad de quienes aún viven para perpetuar este tipo de tradición, pues 

prácticamente, en la actualidad es posible que en una generación se pierda totalmente. 

Se piensa que la conservación de los objetos y de la tradición oral es biunívoca, pues como 

se menciona antes, la salvaguarda del objeto ayuda a la perpetuidad de la memoria, y de 

igual forma la conservación de la tradición oral ayuda a dar valor al objeto que da esa 

memoria. 

A pesar de ser pocos los informantes para esta investigación, pudo determinarse que el 

lugar “favorito” de La Llorona para bañarse era el tanque que hoy día se encuentra en el 

interior del mercado municipal. Sin embargo, si se mantiene con este patrón de 

destrucción y desinterés de conservación, se puede llegar al punto de de preguntarse 



 

500 

 

¿Dónde se bañara La Llorona? Pues si no se concientiza tanto a la comunidad como a las 

autoridades se puede perder el deseo de conservación de este icono de San Lucas 

Sacatepéquez. 

Aunque no es objetivo del presente trabajo inventariar todos los remanentes materiales 

desaparecidos en la comunidad, sí se considera oportuno mencionar que las pilas no son 

las únicas en haber desaparecido.  Si a esto se le suma la carencia de un archivo histórico y 

por tanto, de fuentes documentales en la localidad, toda la historia del pueblo puede 

perderse y éste llegar a convertirse en un simple lugar de habitación de migrantes. 

Por lo anterior y para finalizar, se hace un llamado a las autoridades municipales, en 

funciones y por venir, que el desarrollo de un pueblo no está solo en la infraestructura, en 

los centros comerciales, asfalto, entre otros.  Si fue posible desarrollar y poner en marcha 

el proyecto de conservación del patrimonio natural del pueblo ejecutado en el Cerro Alux, 

también se puede ejecutar proyectos de rescate, conservación y valoración de los 

monumentos aun en pie y de la tradición oral del pueblo. 
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Figura 4. Llena cantaros de la 2ª. Calle y 6ª. Avenida 

 

Anexo 

 

Las siguientes figuras muestran los remanentes actuales indicados en la tabla No. 1.  

Todas las fotografías siguientes realizadas por el autor. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 3. Panorámica de la ubicación del llena cantaros de la 1ª. Calle y 

6ª. Avenida 
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Figura 5. Pila de la 3ª. Calle y 2ª. Avenida 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 6. Pila de la 4ª. Calle y 5ª. Avenida 
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LO LEGAL Y LO PARALEGAL;  
LO AUTÉNTICO Y LO FALSO EN LOS LLAMADOS 
ESPECÍMENES, ANTIGÜEDADES, OBJETOS ARQUEOLÓGICOS 
O  BIENES MUEBLES PATRIMONIO DE LA NACIÓN 
PROCEDENTES DE CONTEXTOS DE TUMBAS DE TIRO  

 
Mtra. Gabriela Zepeda García Moreno1 

 
"El discurso sobre el pasado 

tiene como condición ser el discurso del muerto. 
el objeto que circula por allí no es sino el ausente, 

mientras que su sentido es ser un lenguaje entre 
el narrador y sus lectores, es decir entre presentes..." 

Michael De Certeau, 1993 
 

 

Escenario Legal 

 

os objetos arqueológicos —al principio de esta historia—  fueron concebidos como 

tesoros y la Corona española impulsó la idea de que pertenecían al soberano  

obligando la entrega de los bienes al Rey. Esta tradición de búsqueda de tesoros es 

colonial y fue sancionada por expresas Leyes de Indias, Libro VIII. Título XII, Título Doce, de 

los tesoros, depósitos y rescates; la Ley Primera ordenó “que en descubrir tesoros se 

guarde la forma de esta ley” (Real y Supremo Consejo de las Indias, 1791: fol.495). Estas 

leyes se redactan entre 1536 y 1595 y refrendaban la posesión del oro y joyas 

prehispánicos en manos de la Corona española. 

Durante el siglo XIX las leyes y normas jurídicas van paulatinamente avanzando. Por 

ejemplo, en 1827 se establece la Ley de noviembre 16. Arancel para las aduanas 

Marítimas y de frontera de la República Mexi cana; en su capítulo IV, referente a la 

exportación, señalaba: [Artículo] 41. Se prohíbe bajo pena de decomiso la exportación de 

                                                             
1 Centro INAH Guanajuato 

L 
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oro y plata en pasta, piedra y polvillo y antigüedades mexicanas y la semilla de la cochinilla 

(Dublán y Lozano, 1876: artículo 41).  

Previo a la Ley sobre Monumentos Arqueológicos  de 1897 (Dublán, y Lozano, 1898:164-

165), que fue la primera ley en su tipo del México Independiente, hay intentos legislativos 

y análisis de la Sociedad Mexicana de Geografía y Estadística que en 1859 discute la 

propiedad de los bienes prehispánicos y en 1862 elabora un Proyecto relativo a la 

conservación de los monumentos. También Maximiliano, emitió documentos 

concernientes a la protección de los bienes prehispánicos y ordenó que las Prefecturas 

debieran cuidar los edificios antiguos y prohíbe las excavaciones en Yucatán (Hernández, 

2011). Otro intento legislativo se presenta en 1888 a petición de Leopoldo Batres, 

elaborado por Ignacio L. Vallarta y es el Proyecto de Ley para la Inspección de 

Monumentos Arqueológicos de la República, donde se  establece el dominio de la 

noción sobre los bienes arqueológicos, sin prohibir la propiedad particular; la Nación 

podía expropiar los bienes que considerase susceptibles de utilidad e interés para 

la historia nacional. Antecede también el Decreto sobre Exploraciones Arqueológicas 

(1896), que se expidió para facultar al Estado en materia de concesiones arqueológicas. 

Este decreto faculta —por vez primera—  a los extranjeros para trabajar 

legalmente, en nuestro país. 

La Ley sobre Monumentos Arqueológicos (1897) —mencionada con antelación—  es la 

primera que define a los monumentos arqueológicos como bienes inmuebles de origen 

prehispánico. Avanzó en la caracterización de los bienes muebles y afectó la posesión y 

propiedad privada de los bienes muebles, favoreciendo su dominio público, lo que 

ocasionó el primer problema de inconstitucionalidad —que analizaremos más adelante— . 

El análisis de Hernández (Op.cit.), propone que fue la respuesta legal del estado mexicano 

para apaciguar el saqueo y contrabando de piezas prehispánicas. No obstante, aún, los 

bienes muebles siguieron desamparados. Y el saqueo del Occidente mexicano aún estaba 

en ciernes. 

Alrededor de treinta y tres años más tarde, se expide la Ley sobre Protección y 

Conservación de Monumentos y Bellezas Naturales (1930); su aprobación otorgó 
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prerrogativas extraordinarias al Presidente de la República, tantas, que era necesario que 

se emitiera una declaratoria de monumentos, aunque la definición de los mismos –—

arqueológicos e históricos—  seguía siendo ambigua. Citando nuevamente a 

Alberto Hernández Sánchez (Op.cit.), esta legislación protegía únicamente los 

monumentos federales “… no así los de los estados o los particulares. Esta ley creaba al 

Departamento de Monumentos Artísticos, Arqueológicos e Históricos.”  

La década de los años treinta, y consecuencia de un estado que emergió de la Revolución 

Mexicana, logra expedir la Ley sobre Protección y Conservación de Monumentos  

Arqueológicos e Históricos, Poblaciones Típicas y Lugares de Belleza Natural (1934), que 

aportó una descripción más exacta de los monumentos arqueológicos y además la 

acompañó un reglamento, —el primero que se anexó a la legislación— .  Atendiendo al 

artículo de Alberto Hernández Sánchez (Op.cit.), es una ley que corrige el problema de la 

declaratoria de monumentos y contempla la designación de monumento por ley —sin 

necesidad de la declaratoria— .  No contó con los recursos financieros para su 

implementación y sólo protegió los bienes del Distrito y Territorios Federales. Por esa 

razón, esta ley sí se aplicó en Nayarit y fue el principal instrumento jurídico que Corona 

Núñez y el gobernador Gilberto Flores Muñoz dispuso para combatir el saqueo de las 

Tumbas de Tiro.  

El decreto de 1939 y la modificación al artículo 73 fue un avance sustantivo en la 

legislación de Lázaro Cárdenas, pues crea al Instituto Nacional de Antropología e Historia, 

el Instituto Nacional de Bellas Artes y el Instituto Nacional Indigenista.  

La gestión legislativa siguió su curso, hasta que el 27 de diciembre de 1960 ingresa a la 

Cámara de Diputados la proposición para modificar la fracción XXV del artículo 73 de la 

Constitución, y permitirle al Congreso de la Unión y facultarlo, —con la Fracción XXV— , 

para legislar a nivel nacional en materia de los monumentos arqueológicos, históricos y 

artísticos. Antes de que en 1972 se publicara en el Diario Oficial la Ley Federal sobre 

Monumentos y Zonas Arqueológicos, Artísticos e Históricos (1972), existieron otras 

propuestas jurídicas (en específico la Ley Federal del Patrimonio Cultural (1968-1970) que 

fue controversial e incomodó a los coleccionistas, y en riesgo dejaba el tratado con los 
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Estados Unidos Norteamericanos que buscaba repatriar algunas colecciones 

arqueológicas; además Bolfy Cotton (2008) ha puntualizado que el objeto tutelado aún era 

inconstitucional.  

Son diez años de discusiones y avances legislativos, para que en 1972 la Ley Federal sobre 

Monumentos y Zonas Arqueológicos, Artísticos e Históricos (1972), se aplique y siga 

siendo el instrumento jurídico vigente en esta materia. Es una iniciativa de ley que se 

debatió públicamente y opinaron expertos en la materia e incluyó la participación 

ciudadana, incluso los debates llegaron a enfrentamientos —en especial de los 

coleccionistas—. Pues fue justo cuando los coleccionistas fueron desacreditados y su 

gusto estético equiparado con destrucción y saqueo de los bienes muebles arqueológicos 

nacionales. Con esta ley queda resuelta la polémica respecto a la propiedad de los bienes 

arqueológicos (que en las anteriores legislaciones la hacía inconstitucional); y dio sustento 

jurídico tanto al INAH como al INBA. Entró en vigor el 6 de mayo de 1972. Su reglamento 

fue publicado el 8 de diciembre de 1975. Es una ley que es incluyente de la sociedad civil 

para que se organice y sea solidaria en la conservación del patrimonio; tiene la 

particularidad de que los monumentos arqueológicos son por ley y/o declaratoria; la 

definición de “Zonas de Monumentos” permite la protección de una área mayor a 

proteger, invaluable para la levantar polígonos más amplios en zonas fraccionadas, o 

incluso territorios culturales. Y sigue siendo referente para otras legislaciones mundiales.  

Por supuesto, que sigue debatiéndose, pues en su época no contempló el derecho de 

audiencia y las multas fijas no se podían acrecentar con la inflación. Entre otras 

deficiencias, que han ya referido otros colegas es que no contempló el patrimonio 

subacuático y lamentablemente en Nayarit y el Occidente México fue insuficiente para 

detener el tráfico de los objetos arqueológicos de los contextos Tumbas de Tiro.   

  

Escenario local 

 

¿Desde cuándo existe la referencia de los monos? Como en el resto del país, en Nayarit, la 

arqueología se remonta a un periodo de cronistas y exploradores que presumiblemente 
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tendrían su origen en el declive de la Nueva Galicia; la llegada de los jesuitas a este 

territorio trae aparejado los primeros aportes etnográficos obtenidos del conocimiento de 

“los gentiles” para atraerlos al cristianismo y son fundamentales para saber acerca de las 

“antigüedades”2. Un siglo después hacía 1895, los primeros investigadores formales en la 

región hacen notar que en Tepic, como en Ixtlán de Buenos Aires —hoy del Río— , existían 

buscadores de tesoros3 convertidos en expertos localizadores de tumbas de tiro, como el 

caso del Párroco Navarro de Ixtlán, quien, tenía cierta técnica de excavación, tanto en su 

planteamiento de calas para la exploración de montículos, como en el que excavó junto a 

Carl Lumholtz en Mexpan hacia el año de 1896 y la excavación de calas que efectuó en 

presencia de León Diguet en el basamento circular de Los Toriles, para conocer la 

arquitectura prehispánica.  

Lumholtz en sus escritos refiere al señor cura de Iztlán: 

“Durante los diez años que ha tenido á su cargo esa parroquia, ha hecho 

excavaciones casi todos los años y sacado gran número de figuras de terracota 

peculiares de aquel distrito. La fama de sus hallazgos se ha extendido bastante, y 

muchos viajeros que cruzan el trayecto entre Tepic y Guadalajara, á menudo se 

detienen para tratar de que les venda algunas de sus reliquias; el sacerdote es tan 

desprendido que casi todas las había dado, excepto una que me regaló entonces 

(...) Hablóme igualmente el señor Cura de algunos elevados montículos que había 

en las inmediaciones de Mespán, y aún me acompañó al sitio, llevando peones 

para cavar, empresa que me hubiera sido muy difícil...” (Lumholtz, Carl 1986:300-

301). 

Dice uno de los moneros de otro cura como el de Ixtlán: 

                                                             
2
 El primer reporte de corte arqueológico es de 1777, cuando entre otros valiosos informes franciscanos 

sobre los Coras, Fray José Antonio Navarro, comisario de las  Misiones del Nayar, relata cómo en 1768 
guiando a los enviados del Virrey de Nueva España -Don José Cayetano Piñafeli y Don Nicolás Lafora-, 
exploraron una honda cueva usada por los Coras antiguos como cementerio y lugar de culto en las cercanías 
de Jesús María; en este informe se hace una cuidadosa descripción de los salones semicirculares de la cueva 
y sus múltiples pasadizos con sepulcros tapiados con piedra y lodo y fabricados "a punta de barra"  (Bugarín, 
1889:232-233, citado en Zepeda y Samaniega, 1995:3).   
3 La tradición de búsqueda de tesoros es colonial y fue sancionada por expresas Leyes de Indias, y es factible 
que sea el motivo del saqueo hasta entrado el siglo XX. 



 

508 

 

“Y las ruinas se empezaron a descubrir cuando el señor cura Barajas cayó aquí, él 

fue el primero que empezó a descubrir la ruina esa del sol, aquí en la ruina, y él les 

gritaba en el púlpito que le ayudaran a escarbar que porque ahí estaba un toro de 

oro y que si le ayudaban de balde gratuitamente, que cuando lo sacaran les daba 

un cuerno de oro.  Yo oí por plática, vivíamos en la Barranquita, pero yo estaba 

muy chico, yo después a mi padre y a uno que se nombra Juan Maldonado le oía yo 

las pláticas esas. 4  

Los monos vocablo popular con que se designa a los ídolos y figuras antiguas, “… como los 

que las hallan ignoran generalmente el valor de los monos, se los dan á los niños para que 

jueguen. Hay individuos que se interesan lo suficiente para guardarlos como curiosidades; 

otros, reputándolos amuletos para conservar la salud y tener buena suerte, se niegan 

absolutamente á venderlos para no empobrecer. Los llamados indios civilizados se irritan 

sólo con que se les pregunte si tienen monos” (Lumholtz, Op.cit.:289). 

Lumholtz reportaba en 1898 en que supo de los “monos” de las cercanías de Ixtlán, pues a 

su llegada le contaron que un boticario: 

“Se puso a cavar una noche ayudado de dos hombres. Al amanecer dieron con un 

subterráneo dividido en dos secciones, y en la bóveda notaron veintisiete figuras 

juntamente con muchas hermosas vasijas (...) Por desgracia, los descubridores 

ignoraban el valor científico de sus hallazgos que enviaron en burros á la ciudad, 

donde están hoy distribuidos como curiosidades entre muchas personas. Lo más 

grandes fueron deliberadamente rotos, porque los compradores esperaban 

encontrarlos llenos de oro. Las figuras eran del mayor interés, y tanto entonces, 

como en 1898, logré rescatar para la ciencia lo que quedaba de tan importantes 

antigüedades. Reuní igualmente otras muchas terracotas de las cercanías de Iztlán” 

(Lumholtz, Op.cit.:303). 

                                                             
4 Candelario Hernández, cuarta sesión, 9 de septiembre de 1997:44 (en Zepeda, 2000). 
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La época en que Lumholtz podía excavar, recoger o comprar antigüedades coincide con la 

primera Ley Protectora de Monumentos expedida el 3 de junio de 1896 (Olivé, 1988:696, 

ver cuadro 1). 

 

CUADRO 1 

LEYES, DECRETOS Y ACUERDOS DE MÉXICO  

AÑO Leyes, decretos y acuerdos 

1575 Ley de Indias 

1781 Fundación de Academia de San Carlos 

1790 Traslado de piezas de la Plaza Mayor a la Real y Pontificia Universidad de México 

1808 Junta de Antigüedades 

1825 Fundación del Museo Nacional 

1827 Ley de Prohibición de la exportación de antigüedades 

1830 Archivo Nacional 

1832 Ley para evitar exportación de obras de arte 

1833 Fundación Sociedad Mexicana de Geografía y Estadística 

1834 Museo Nacional Mexicano y Sociedad del Museo 

1835 Fundación Academia Nacional de Historia. Prohibición de extraer antigüedades 

1840 Se autoriza excavar a todo mexicano 

1844 Reorganización de la Academia de San Carlos 

1856 Ley. Desamortización 

1857 Constitución. Art. 27. Expropiación 
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1859 Museo de Antropología. Leyes de Reforma-Nacionalización 

1864 Orden. Prohibiendo excavaciones. Fundación del Museo de Yucatán 

1868 Resolución. Se prohíbe excavar a particulares 

1874 Ley. Bienes Nacionales 

1885 Decreto. Inspector y Conservador de Monumentos Arqueológicos e Históricos. Museo 

de Michoacán 

1894 Decreto. Ocupación y enajenación de terrenos en que se encuentren ruinas 

1896 Decreto. Reglamento de exploración arqueológica y formación de la carta arqueológica 

1897 Ley. Propiedad de la Nación sobre Monumentos Arqueológicos. Formación de la carta 

arqueológica 

1902 Ley. Bienes Inmuebles de la Federación 

1905 Ley. Expropiación de terrenos para servicios municipales 

1909 Museo Nacional de Arqueología e Historia 

1914 Ley. Conservación de Monumentos Históricos y Bellezas Naturales 

1916 Ley. Conservación de Monumentos, edificios, templos y objetos Históricos o Artísticos 

1917 Constitución. Art. 27 Expropiación 

1922 Decreto. Protección zona arqueológica Ahuatepec, Ver. 

1930 Ley. Protección y Conservación de Monumentos y Bellezas Naturales 

1932 Suprema Corte anula Ley de Estado de Oaxaca 

1934 Ley. Protección y Conservación de Monumentos Arqueológicos, Históricos, Poblaciones 

Típicas y lugares de Belleza Natural 

1936 Ley. Expropiación por utilidad Pública 

1939 Ley. Orgánica del Instituto Nacional de Antropología e Historia 
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1940 Ley. Nacionalización de Bienes Reglamento Art. 27 Constitucional 

1942 Ley. Orgánica de la Educación Pública 

1944 Decreto. Prohibiendo exportación de documentos. Ley General de Bienes Nacionales 

1946 Ley.  Instituto Nacional de Bellas Artes y Literatura 

1958 Ley Secretarias y Departamento de Estado. Reglamento Escuela Nacional de 

Antropología e Historia 

1963 Decreto. Modificación de la Comisión de Monumentos 

1966 Decreto. Modificación Fracción XXV Art. 73 Constitucional 

1970 Ley Federal Patrimonio Cultural de la Nación 

1971 Tratado entre E.U.A. y México para la recuperación y devolución de bienes culturales 

1972 Ley Federal Sobre Monumentos y Zonas Arqueológicos, Artísticos e Históricos 

1973 Ley Orgánica SEP 

1975 Reglamento de Ley Federal de 1972. Primera declaratoria de Z. de M.H. San Cristóbal, 

Chiapas 

Principales leyes de México relacionadas a la conservación del patrimonio cultural. Fuente: 

Paredes 1998. 

 

El intervalo entre 1897 y el 30 de enero de 1930, en que se expide la primera Ley de 

Protección y Conservación de Monumentos y Bellezas Naturales, es una etapa difícil de 

reconstruir para Nayarit,  porque desde 1917 en que se inicia el proceso formal de 

separación territorial, política y administrativa de Jalisco hasta 1933 la lucha interna por 

dirigir el estado de Nayarit se caracterizó por confrontaciones por el poder, inestabilidad 

política y sucesivos gobiernos interinos (Rodríguez, 1998). Sumado a este panorama de 

inestabilidad, el Congreso de la Unión no estaba facultado para legislar al respecto, 

quedando su aplicación reservada a la soberanía de los estados. Ante estos vaivenes 

políticos, las antigüedades no fueron motivo de preocupación. 



 

512 

 

El avance en materia legislativa continuaba su curso y en 1938 se expide el decreto 

presidencial que crea el Instituto Nacional de Antropología e Historia, vigente a partir de 

marzo de 1939. Entre esta fecha y la modificación  “... por decreto del 3 de enero de 1966, 

fracción XXV del Artículo 73 de la Constitución Política, a fin de que la Federación quedara 

facultada para legislar en toda la República, en materia de monumentos.” (Olivé, Op.cit.: 

689-690), se sitúan las décadas de la demanda nacional e internacional y la especialización 

del oficio de los moneros. Sin embargo, es con la Ley Federal sobre Monumentos y Zonas 

Arqueológicos, Artísticos e Históricos de 1972 y su ley reglamentaria de 1975 que el 

coleccionismo se “... equiparó a saqueo, destrucción, comercio y retención privada de 

nuestros valores sociales más profundos” (Vázquez, 1996:96).  Antes de esta fecha, el 

coleccionismo de bienes muebles fue legal, a pesar de la propiedad nacional.  

Recuerda un monero: 

“Pues eso vendría siendo como pues digamos en los 35, como por ahí en 1935, 

cuando se empezó  saber eso de la cuestión de los monos; cuando decían que era 

como hechicería los sacaban y los quebraban, y este pues ya en la década de los 

cuarenta se empezó ya a venderse, empezaron a venir compradores y a llevárselos, 

fue en la década de los cuarenta.” 5 

Iniciaba pues el tráfico de piezas arqueológicas del Occidente, la demanda internacional se 

había puesto de moda:  

“John Wise, una persona de apariencia digna (...) es el comerciante de más 

antigüedad en arte precolombino en Norteamérica y ha presenciado la 

transformación del mercado. Recuerda que a principios de los años treinta se 

conocía a las piezas precolombinas como “especímenes”, que se podían obtener 

por unos cuantos dólares en la América Latina. Por ejemplo, un perro de Colima 

costaba dos dólares en un mercado mexicano y cerca de 25 en Nueva York; hacia 

1948 uno de esos perros de buena calidad podía producir entre 250 y 400 dólares 

                                                             
5 Enrique Muñoz Rivera, primera sesión 4 de septiembre de 1997:1 (en Zepeda, 2000). 
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en Nueva York; actualmente el precio de un ejemplar de primera clase podría 

duplicar o triplicar esa cifra” (Meyer, 1973:30).  

Terminaba el tiempo de el hallazgo fortuito al introducir el arado, o limpiar el coamil, de 

quebrarlas para buscar las anheladas monedas, o porque espantaban. Empezaba la 

búsqueda sistemática para encontrarlas y el inicio de un nuevo oficio económico informal. 

 

El contexto histórico     

 

Nayarit en 1946 emprende por vez primera un proyecto coordinado, entre el Gobierno y 

el INAH, para proteger e investigar su acervo arqueológico. Los protagonistas fueron 

Gilberto Flores Muñoz y José Corona Núñez. El gobierno de Flores Muñoz en noviembre 

de 1946 firmó el convenio de colaboración con el Instituto Nacional de Antropología e 

Historia, creándose el Departamento de Antropología e Historia de Nayarit y se 

establecieron las primeras Guardianías: Guardería de la Costa Nayaritense a cargo de 

Jesús Arreola y comprendiendo los municipios de Santiago, Tuxpan, Rosa Morada, 

Tecuala, Acaponeta, Huajicori y Ruiz; Guardianía de Compostela y San Pedro Lagunillas en 

manos de Salvador Gutiérrez que en superficie abarcaba una extensión de 3,171 

kilómetros cuadrados el primero y 268 kilómetros cuadrados el segundo; y la Guardianía 

de la Región Sur con sede en Ixtlán que comprendía los municipios de La Yesca, 

Ahuacatlán, Jala, Santa María del Oro, Amatlán de Cañas e Ixtlán, a cargo de Lauro 

González Esparza (1946-1947), Elías Muro (1947-1958), Tomás Ramírez (1958-1961). 

Después fueron custodios Simón Aguiar y Jacinto Aguiar Aznaldo. 

 

El departamento de Antropología y las tres guardianías 

 

Durante los seis años de gobierno de Gilberto Flores Muñoz, y hasta 1969, el  

Departamento de Antropología e Historia en Nayarit, estableció las estrategias para 

enfrentar la problemática del saqueo y tráfico de piezas arqueológicas. Las tres 

Guardianías tuvieron el compromiso de intensificar las campañas contra las excavaciones 
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clandestinas tomando como base el inventario de sitios arqueológicos que cada 

guardianía levantó en su región. Para ello, cada guardián proponía el nombramiento de 

guardianes honorarios que colaboraran en la vigilancia y aportando los conocimientos 

sobre lugares de importancia arqueológica, histórica y natural. Notificar modificaciones a 

los monumentos históricos, poblaciones típicas y evitar la tala de árboles6. 

Las guardianías recogieron los objetos arqueológicos que se recuperaban por obras 

agrícolas, donaciones, o por excavaciones clandestinas para remitirlas a la ciudad de Tepic; 

girar avisos e instrucciones a las presidencias municipales, jueces auxiliares, ejidos y 

guardias rurales. También, informar de los casos especiales y enviar un informe mensual 

sobre su jurisdicción. Estas fueron las instrucciones generales que giró Corona Núñez a los 

guardianes responsables. La manera de aplicarlas varió en cada una de las guardianías.  

Si bien en el sexenio de Flores Muñoz (1946-1951) la política de protección fue 

preocupación constante, la demanda nacional e internacional de piezas arqueológicas 

rebasaba con mucho la campaña emprendida para detener las excavaciones clandestinas. 

Con el tiempo la lista de pueblos con hombres de oficio monero se abultaba; los 

compradores que llegaban de Guadalajara, del norte y de otras regiones también se 

profesionalizaban y los intermediarios o compradores locales afianzaban relaciones de 

confianza con los moneros y con los compradores externos. Seguramente si en años 

sucesivos ésta continuidad de acciones que emprendieron conjuntamente el gobierno de 

Nayarit y el INAH se hubiera fortalecido, la década de los cincuenta y sesenta no hubiese 

sido tan alarmante y dramática en el tráfico de piezas arqueológicas, y en especial las de la 

Tradición Tumbas de Tiro. 

El 2 de enero de 1952  Everado Peña Navarro es nombrado Director del Museo de Nayarit 

y Jefe del Departamento de Antropología e Historia. Durante su gestión (1952-1968), 

continuaron las actividades de las Guardianías. Lamentablemente en esta etapa el 

Departamento perdió al único arqueólogo de planta, pues Corona Núñez desde 1951 

                                                             
6 La reglamentación vigente era la Ley de Protección y Conservación de Monumentos Arqueológicos e 

Históricos, Poblaciones Típicas y Lugares de Belleza Natural de 1934. 
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asumió la Dirección del Museo Regional de Guadalajara y si bien su preocupación fue 

constante, como lo muestran los oficios turnados a Peña Navarro, la investigación y la 

presencia permanente para atender denuncias, rescates, excavaciones, y registros de 

sitios se vio afectada durante largas décadas. Perdió así la arqueología oficial que 

permaneció sin arqueólogos hasta el arribo de Germán Guevara en 1978-1986, cuando 

Nayarit es integrado como Delegación del Centro Regional Occidente con sede en 

Guadalajara. 

Si bien durante los gobiernos de José Limón Guzmán (1952-1957), Francisco García 

Montero (1958-1963) y Julián Gascón Mercado (1964-1969), el Museo Regional recibió la 

aportación mensual de $833.33 pesos mensuales como lo confirman los 178 recibos que 

se guardan en los archivos y existió cooperación entre distintas instancias para frenar el 

saqueo. Para los compradores, intermediarios y moneros fueron las décadas donde 

intensificaron aún más el tráfico de piezas arqueológicas.  

Contrario, a lo que pudiera pensarse las acciones gubernamentales para frenar el saqueo, 

no buscaron prevenir el saqueo en sí mismo, pues las campañas se enfocaron 

prioritariamente al decomiso y consignación. Es decir importaba detener los objetos, no 

impedir la alteración de los contextos arqueológicos, perseguir el “cuerpo del delito”, los 

objetos en manos de los moneros, intermediarios y compradores para recuperarlas y 

consignarlos. No obstante, recuperados o no los contextos arqueológicos ya habían sido 

alterados.  

 

El museo Regional de Nayarit 

 

Desde su fundación en 1949 y formando parte del Departamento de Antropología e 

Historia de Nayarit, puesto en funcionamiento en 1946 por José Corona Núñez, el Museo 

Regional de Nayarit  fue el depositario de las colecciones arqueológicas que enviaron las 

tres guardianías de Nayarit.  

Las colecciones arqueológicas tuvieron tres orígenes: decomisos, donaciones y producto 

de investigaciones arqueológicas. Lamentablemente éstas últimas son proporcionalmente 
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menores a las que ingresaron al Museo Regional de Nayarit provenientes de decomisos y 

donaciones. Es decir, que la mayoría de los objetos que forman las colecciones no tienen 

contextos de asociación arqueológica y solo tenemos la procedencia geográfica de manera 

general. 

Más aún, las distintas piezas que ingresaron al Museo Regional de Nayarit, como resultado 

de las investigaciones que Corona Núñez realizó en Nayarit,  y que se encontraron en 

contextos arqueológicos in situ, al efectuárseles las fichas de catálogo o inventario, no se 

especificó su asociación contextual, área geográfica, sitio arqueológico y temporalidad 

asociada. Igual situación comparten los objetos que ingresaron al Museo a través de los 

operativos para decomisar piezas prehispánicas. Curiosamente si aparecen los nombres y 

procedencia de los objetos donados. En esta batalla entre tráfico y decomisos, al Museo 

Regional de Nayarit ingresaron 1662 objetos, de los cuales 878 fueron decomisados entre 

1947 y 1969; la cantidad de objetos que ingresaron como donaciones son de 646 en el 

mismo intervalo de años. Lo que significa que sólo cerca de cien monos son los que 

provienen de excavación arqueológica, recuperados por José Corona Núñez de sus 

exploraciones en Los Toriles y las tumbas de tiro de Corral Falso, Chiqueros y El Limón. 

Es también el escenario que produjo el acervo de las grandes colecciones, donde se 

apreciaron, por supuesto, las que provenían del occidente mexicano: las de Diego Rivera, 

Miguel Covarrubias, Rufino Tamayo, Josué Sáenz. O las colecciones menores en cantidad y 

de igual calidad, como las de Raúl Anguiano, Ricardo Hecht, Lewis D. Yaeger, entre otras. 

Produjo también colecciones que quedaron en manos extranjeras: la colección Matthews, 

la colección Proctor Stafford o las que en 1998 fueron exhibidas en el Antwerp 

Ethnographic Museum, procedentes de dos colecciones privadas de Bélgica, o de aquellas 

otras que, desparramadas en distintas manos de coleccionistas de Europa y Norteamérica, 

las conocemos sólo gracias a la incansable labor de Hasso von Winning (1996). 
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El trabajo etnográfico 

 

La oralidad, recurso teórico y metodológico de la historia oral, se ha enfocado desde 

distintas posiciones y disciplinas. Como apunta Jorge Aceves  “... hablar de historia oral en 

los años noventa ya no resulta ser una novedad tan atractiva, sugerente y renovadora 

como pudo serlo durante la década de los setenta. Ahora, la propuesta metodológica de la 

historia oral es aceptada” (Aceves, 1996:9). Actualmente la historia oral es considerada 

como uno de los métodos más acertados para recoger, conocer y comprender de  “voz 

propia” de los sujetos sociales, los hechos y eventos sociales donde intervienen 

instituciones e individuos en determinados procesos económicos, políticos y simbólico-

culturales (...) hacer historia oral significa, por tanto, producir conocimientos históricos y 

científicos, no simplemente hacer una relación sistemática de la vida y experiencia de los 

“otros” (Íbid.:18). 

Entre los relatos de vida, e historias de vida, ésta investigación testimonial se acercó más a 

la segunda, con un énfasis en las trayectorias vitales de los moneros. La historia de vida en 

la historia oral es considerada una técnica esencialmente cualitativa que busca recuperar 

el desarrollo de lo cotidiano individual, en su entramado social y cultural. Esta relación 

dialéctica y dialógica del individuo y su ambiente social, desde el punto de vista 

cuantitativo genera controversias. Pero es precisamente esa controversia de la 

subjetividad “... lo que justamente esta técnica rescata: la existencia real y objetiva de la 

subjetividad, que no por negada o proscrita deja de estar presente en todos los actos 

humanos. Y en ese sentido, al reconocer lo subjetivo otorga un verdadero carácter 

objetivo a los datos” (Montero, 1990:18).  

La historia de vida, es un recuento organizado por el investigador, realizado a uno o varios 

sujetos, en torno a sus vidas y a sus trayectorias vitales. Es un acto cara a cara, es una 

entrevista directa, si bien, está abierta a los temas que se tratarán, es también dirigida por 

el investigador. Es el investigador  “... quien pregunta y repregunta sobre ciertos temas 

que a su juicio han quedado incompletos en el relato, así como sobre aquellos otros que el 

sujeto no ha tratado o evita, y que son importantes para la investigación” (Íbid.:19).   
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En este contexto, la entrevista fue la forma de acercamiento al conocimiento de los 

moneros,  porque reconoce la primacía de la voz.  “... De algún modo, la retórica de la 

entrevista confía en que la voz (la reproducción de la voz por medios técnicos, la 

transcripción de la voz en la escritura) garantice una relación entre el discurso y un 

suceder previo y exterior, desconocido por la audiencia y del que se piensa que podrán 

construirse significados iluminadores sobre quien habla” (Sarlo, 1995:14)  La entrevista, 

que en sí misma, es una acción “cara a cara”, es por su misma lógica, la invitación a un 

tercero, quien escucha o quienes escuchan, ese diálogo entre el entrevistador y el 

entrevistado o los entrevistados. 

La entrevista, que es una invención dialógica, como argumenta Leonor Arfuch (1995), es la 

que nos conduce por otro camino para acceder al conocimiento: el camino de la 

conversación. Un diálogo de dos que, en principio, juega al descubrimiento de una verdad, 

a la indagación detectivesca que apunta al conocimiento del hecho, o de los hechos, las 

circunstancias que lo rodean y los personajes que intervinieron. La entrevista, propone 

Arfuch, es un género discursivo, un principio organizador  “… Las historias que se narran 

en el devenir del diálogo, éstas van más allá del acontecer de la noticia o de la puesta al 

día de un campo de especialización, para acercarse a la literatura, y sobre todo a los 

géneros biográficos (autobiografías, memorias, diarios íntimos, testimonios, confesiones) 

(Íbid.:25). 

En la entrevista hay personajes, turnos en el diálogo, un escenario donde se realiza el 

encuentro, un eje temático central para la transferencia de conocimientos. Si bien la 

entrevista puede estructurarse desde distintas fórmulas, en lo personal privilegié la 

entrevista testimonial como forma de acercamiento que recoge la voz del testigo de los 

hechos y que aporta datos de primera mano.  

Por fortuna la Antropología plantea la posibilidad del diálogo con los personajes, no se 

trata de seres anónimos, sin nombre y sin voz. James Clifford sostiene que “... Los 

discursos etnográficos no son, de ninguna manera, los parlamentos de personajes 

inventados. Los informantes son individuos específicos con nombres reales, nombres que 

pueden ser citados, de forma alterada cuando la táctica lo requiera. Las intenciones de los 
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informantes están sobre determinadas, sus palabras son política y metafóricamente 

complejas. Si se les acuerda un espacio textual autónomo (...) la etnografía estará invadida 

por la heteroglosia. Esta posibilidad sugiere una estrategia textual alternativa, una utopía 

de la autoría plural que acuerda a los colaboradores no meramente el status de 

enunciadores independientes sino el de escritores” (Clifford, 1992:141-142). 

Ahora bien, la entrevista a profundidad, aquella que plantea con claridad las preguntas; 

que repregunta; insiste sobre un tema o aspecto que quedó pendiente; desarrolla lo 

esencial de las afirmaciones del informante; hace avanzar el diálogo; aprovecha lo 

inesperado como hilo relevante; abre una polémica y si es necesario da un giro radical a la 

conversación. La que incluyó el dibujo para sondear más aún la memoria, o la que 

favoreció la hechura en barro de los objetos rememorados; y también respetó los 

momentos de silencio y la solicitud a no grabar otros aspectos de sus vidas, fue la que guió 

mi trabajo etnográfico con el personaje central de esta narración. Un enfoque intensivo, 

como argumenta Graciela De Garay (1997), que implicó un informante, y muchas horas de 

entrevista, con la idea de captar la especificidad. 

Pero, ¿quién es este personaje?, ¿Es suficiente para acreditar un conocimiento? ¿Existe un 

universo de donde seleccionarlos? Podría pensarse que es insuficiente y no contribuye a 

una muestra representativa, pero es más que eso, es quizá el último maestro monero y 

restaurador de monos, y el más especializado en su oficio que aún sobreviven en estos 

días. En este sentido, se trata de una historia de vida  representativa de una época y de un 

fenómeno social; desde este punto de vista y como sostiene Maritza Montero, “... a veces 

a partir de una sola autobiografía se analiza un problema, sin que ello signifique que se le 

reduce al caso individual o que se supone que esa particular historia representa a todas 

las personas situadas en las mismas condiciones. Simplemente se busca un caso 

especialmente relevante por la claridad con que presenta ciertas relaciones o conductas, o 

por tratarse de una persona clave para comprender un hecho o que tuvo una actuación 

destacada en el mismo” (Montero, Op.cit.:21). Son también historias cruzadas, pues los 

informantes comparten circunstancias muy similares, son de la misma generación, son 
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viejos, y sus relatos pueden entrecruzarse para obtener una descripción más confiable y 

detallada del hecho y de su época. 

También en la elección del informante, como apunta Ken Plummer, existe la discusión 

acerca de las estrategias a las que se recurre: la pragmática y la formal. En mi caso, la 

selección se inclina hacía los criterios formales. Es decir, “no nos tropezamos simplemente 

con ellos” (Plummer, 1989:100).  Más bien es resultado de una búsqueda que inició en 

1994, al contratar hombres que se dedicaron al oficio de monero, y que son los que 

respondieron al ofrecimiento de trabajo, a través de una propuesta nuestra ante las 

autoridades municipales de Ixtlán del Río, quienes fueron los responsables de comunicar a 

los moneros, nuestras intenciones. El trabajo de campo en 1997 fue regresar a buscarlos, 

con la esperanza de encontrarlos y fortalecer de nuevo los lazos de confianza y estimación 

que ya se había generado. La suerte, estuvo de mi lado, pues encontré a tres de los 

informantes claves, que además cubren los requisitos de un buen informante: 

accesibilidad y tiempo, tienen una buena historia que contar, saben contarla y expresarse 

con claridad, su relato no es una reinterpretación, sino un testimonio sobre sus prácticas 

en el oficio y finalmente existe confianza, estimación y respeto.  

Podría también decirse que son informantes marginales, (Íbid.:101)  pues sus patrones de 

comportamiento, están situados en esa encrucijada de lo lícito y lo ilícito. La historia de 

vida con el informante, posibilita el acercamiento: ¿cómo se acepta y asimila como normal 

y cotidiano?, ¿qué estrategias de vida adopta un individuo para transgredir las reglas sin 

violentarlas, en un ambiente de aparente normalidad? 

También dentro de la historia de vida, existe lo que Plummer llama el documento personal 

temático global (Plummer, Op.cit.:124), que gira en torno a un tema específico. En 

principio no aspira a conocer o comprender la vida completa de una persona, sino que 

aborda un aspecto concreto. Esta investigación tiene ese propósito, no es la historia de un 

caso, sino el estudio de un caso,  para adquirir el conocimiento acerca de determinados 

procesos sociales, que implican alguna forma de conflicto; es decir, describe un oficio 

situado en la ambivalencia de la transgresión socialmente aceptada y la ilegalidad 

jurídicamente establecida, las estrategias para desarrollarlo, la experiencia que se 
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acumula a lo largo de ejercerlo, los acuerdos, pactos, reglas y códigos de conducta, y las 

mediaciones con otros sujetos que intervienen en la circulación de los bienes 

arqueológicos.   

Para terminar, otro aspecto que la historia oral ha reflexionado, es la ética del 

investigador y el dilema en torno al anonimato y a la discreción. ¿Qué es la ética en la 

investigación? y ¿cuales las actuales fronteras de su reflexión? En las últimas décadas la 

Antropología se ha volcado sobre sí misma y junto con la reflexión sobre los antiguos 

objetos de estudio, que ahora sitúa como sujetos sociales incluye y problematiza la 

posición del investigador en el proceso de construir el conocimiento. Las preguntas que 

surgen de una reflexión ética, moral, humana, donde existe una tensión entre el papel 

profesional del investigador, su vida personal y familiar, el clima político, la institución que 

representa, el juego de lealtades, sus dudas y tropiezos y hasta su propio prestigio son 

aspectos que entran en conflicto con las de los otros sujetos sociales. Los sujetos con 

quienes construimos un conocimiento tienen también sus propios códigos, sus peculiares 

percepciones éticas y desarrollan también lealtades, compromisos personales y de 

amistad.  

El problema tiene varios espejos desde donde mirarse: situar los límites del conocimiento 

privado y del conocimiento público; desde las contradicciones que encierra la 

investigación como proceso y la investigación como producto y que se sitúan en la 

estrategia de la construcción textual, como sostiene Geertz (1987);  hasta el derecho que 

asiste o no al académico al penetrar en los mundos subjetivos de otros actores sociales 

(Plummer, Op.cit.). Pasando también por los cuerpos colegiados que linean algunas 

directrices éticas generales y la relación entre el poder burocrático o gubernamental y las 

ciencias sociales y que buscan subordinar a ésta última.   

Las dudas que plantea la dimensión ética en la investigación social son muchas: ¿Es 

factible citar los nombres de los informantes? ¿Hasta dónde garantizar el anonimato y 

mantener la discreción? ¿Cómo afrontar el problema de los derechos de autor de los 

sujetos? ¿Hay que pagar o no por el tiempo y la información? ¿Hasta dónde conviene 

obtener información privada y qué métodos son los más apropiados? ¿Cómo mantener el 
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equilibrio de la observación y participación del investigador? ¿Cuáles son los límites de las 

lealtades: para con los sujetos, para con las instituciones, para el conocimiento? ¿Qué es 

lo que se suprime o se selecciona? ¿Cómo encontrar ese equilibrio entre el 

consentimiento basado en el conocimiento?  

En fin, el trabajo antropológico está lleno de dilemas éticos y personales; situarlos, 

reflexionarlos e incluirlos en la construcción del conocimiento, en el corpus escrito es 

quizá una de las alternativas. Lo que sí es una regla y en la que los autores coinciden son la 

discreción, la honradez, la confianza, la protección y la lealtad para los actores sociales con 

los que interactuamos y nos relacionamos. 

Abordada ésta última reflexión, el personaje que habla a través de este escrito, tiene 

nombre y voz autorizada como experto conocedor del tema, y existe un acuerdo que 

permitió que saliera del anonimato. No fue por tanto necesario modificar nombre, ni 

lugares. Existe el compromiso de considerar que dejó hace muchos años de practicar el 

oficio de monero. 

 

El Personaje 

 

Hermenegildo Díaz López, oriundo de San Clemente, municipio de Ixtlán del Río, nació el 

13 de abril de 1927 y llegó a Mexpan a la edad de ocho años. Su infancia transcurrió en las 

labores de la siembra, de niño ayudaba a su papá en el trabajo de tierras ajenas y 

alrededor de 1935 a su padre le asignaron tierras en el ejido; y ocasionalmente asistió a la 

escuela. No obstante, terminó la primaria y después obtuvo su diploma que le acreditó la 

secundaria concluida. 

Al cumplir la mayoría de edad, Hermenegildo entró a la Guardia Rural y fue miembro 

activo hasta 1987 que entregó las armas y el cargo en la zona militar de Tepic. Su 

trayectoria dentro de las Guardias Rurales, lo llevó a escalar grados: fue Rural, Cabo, 

Sargento Segundo y finalmente Comandante de Pelotón. También en 1984 Presidente del 

Programa Forestal en su localidad. Las actividades dentro de la Guardia Rural fueron, en 

concreto, cuidar la tierra para que no se sembrara mariguana. Fue un cargo honorario, no 
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remunerado, que ejerció por más de treinta años, y que le permitió portar armas 

reglamentarias  

En 1966 al morir su padre, Hermenegildo heredó los derechos ejidales de la tierra.  En 

total recibió en el Limón: tres hectáreas, diez áreas y en La Ciénaga dos hectáreas más, 

que tenían sembradas de caña de azúcar, lo que permitió ser accionistas del molino de la 

Saucera. Hermenegildo contrajo matrimonio a la edad de veintinueve años, tuvo doce 

hijos, de los que le sobreviven ocho y hasta 1997 tenía ya treinta y siete nietos. 

Hermenegildo no tiene trayectoria de emigrante a los Estados Unidos, pues solo en una 

ocasión estuvo trabajando y regresó pues consideró que la paga era poca. Su primera 

experiencia en el oficio de monero fue a la edad de diecisiete años, es decir en 1954 y 

desempeñó el oficio hasta 1969. Actualmente siembra sus propias tierras. 

     

 

Hermenegildo Díaz López. 
Fotos de Gabriela Zepeda. 

 

La memoria del saqueo en el barro contemporáneo 

 

La primera investigación se realizó durante los trabajos del Proyecto Rescate Arqueológico 

Autopista Ixtlán-Tepic (1993-1994), en el taller del Sr. Hermenegildo Díaz, originario del 

pueblo de Mexpan, con el fin de conocer las técnicas de manufactura y su historia 

personal; de cómo aprendió a ser "reparador de monos" arqueológicos originales, hasta 

desempeñar el oficio de "hacedor de monos hechizos", es decir, creaciones en barro 
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completas. Después se amplió la investigación durante los trabajos de campo realizados 

durante la maestría en Antropología Social en el CIESAS (1998), que fue cuando a detalle 

se recuperó información más precisa de la manufactura de los objetos y la memoria de las 

piezas prehispánicas que Hermenegildo saqueó de los contextos de Tumba de Tiro. Estos 

objetos de barro —muchos de ellos hechizos—  están en nuestros museos, en las 

colecciones particulares y en la memoria de los hombres que se dedicaron al oficio 

monero y que en la misma materia, con igual plástica, logran que el barro recupere una 

parte de su memoria. 

El estudio de la plástica antigua en el barro contemporáneo, fue un recurso de la 

investigación etnográfica que nos permitió conocer las formas y estilos cerámicos que 

surgen de una memoria que retuvo los cientos de esculturas de barro, que en décadas 

pasadas fueron saqueadas de las tumbas de tiro nayaritas. En esta investigación 

participaron tanto arqueólogos como restauradores, con la intensión de conocer los tres 

aspectos de su trabajo. En la fabricación de piezas completas trabajó Francisco Samaniega; 

en la historia personal del tiempo en que fue monero la recopilación la realizó Gabriela 

Zepeda; y en la práctica de la reparación, colaboraron los restauradores Gerardo Calderón, 

Gabriela Mazón y Alfonso Cruz. 

En principio la investigación la orientamos a la fabricación de maquetas cerámicas, por 

constituir éstas la máxima originalidad de las piezas arqueológicas nayaritas, y porque 

fueron las que más le demandaron fabricar en su momento. En varias sesiones de trabajo 

se observó que Hermenegildo no tiene preferencia por ninguna arcilla en particular, por lo 

que de una pieza a otra la calidad del barro puede variar enormemente pues llega a 

utilizar incluso fragmentos de tepetate en sus muestras. 

Igualmente, el proceso lo lleva a cabo con la ayuda de productos industriales, como el 

cemento blanco, el pegamento 850 o resistol blanco y las tierras de color industriales, (nos 

comentó que no conoce el uso de tierras naturales como colorantes y menos aún la 

manera de prepararlas); en el engobe de las piezas usa cemento blanco, pues no conoce la 

aplicación de un engobe natural en la cerámica. 
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Lo anterior es por la razón de que Don Hermenegildo aprendió de forma práctica y lírica; 

no hubo quien le enseñara los secretos y trucos del barro, pues su trabajo se realizaba en 

la clandestinidad, donde más importaban los resultados de una buena restauración, que 

hiciera aparecer piezas que originalmente fueron encontradas incompletas por los 

saqueadores, como piezas completas. El artesano se nos mostró como un extraordinario 

modelador de piezas, en donde lo más importante es que muchas de sus esculturas 

cerámicas, salían de una memoria que retuvo las formas cerámicas de las figurillas 

saqueadas por él mismo o por otros moneros de la región de Mexpan, Jala, Ahuacatlán e 

Ixtlán. La importancia de recuperar  su memoria, a través de darle forma al barro es que 

en las formas y estilos podemos conocer piezas únicas que a él y a otros saqueadores les 

tocó conocer, antes de ser adquiridas por los intermediarios de Guadalajara. 

Además de este trabajo formal de modelar memoria y barro; don Hermenegildo también 

ha llegado a estilizar sus diseños y darle vida a una artesanía informal, de esa manera se 

ha revelado como un extraordinario artista creador de nuevas obras, siguiendo los estilos 

tradicionales de la antigua plástica cerámica del periodo Clásico de la historia prehispánica 

de Nayarit. 

 

 

La elaboración de maquetas contemporáneas que contiene la memoria del saqueo de las 
Tumbas de tiro. 

Fotos de Gabriela Zepeda. 
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Discusión 
 

Para adentrarnos en la discusión traigo a colación el amparo que  Thompson Edward 

Herbert esgrimió en su defensa “… la ley de 27 de diciembre de 1933, que derogó la de 30 

de enero de 1930, considera que las cosas muebles de origen arqueológico son 

monumentos y ordena el registro de la propiedad arqueológica particular, en los términos 

de su artículo 9º de modo que si la ley reconoce la posibilidad de que los particulares sean 

propietarios y puedan adquirir objetos muebles de origen arqueológico, con las únicas 

limitaciones que establece la misma ley, es claro que existe derecho en favor de los 

particulares, de apropiarse las reliquias históricas muebles, y que no puede estimarse 

existente ya, de acuerdo con la ley de mayo de 1897, el derecho de propiedad originaria 

de la nación, de todos los monumentos arqueológicos, sólo por la restricción relativa a 

exportarlos, pues precisamente esta restricción indica que la posesión de esos objetos por 

particulares, dentro del territorio nacional, ha sido permitida por el poder público. Por 

otra parte, el Código Civil de 1884, consideraba al propietario de un terreno como dueño 

de su superficie y de lo que estaba debajo de ella, por lo que podía usarlo y hacer en él 

todas las obras, plantaciones o excavaciones que quisiera. Conforme al mismo código, el 

tesoro oculto pertenecía al descubridor en sitios de su propiedad, con la sola restricción 

establecida en el artículo 761, y si tal código era aplicable en el momento de verificarse el 

hallazgo de reliquias arqueológicas, no puede considerarse que eran ajenas, con relación 

al dueño del terreno” (Amparo penal directo 4764/42.-Thompson Edward Herbert, 

sucesión de 10 de enero de 1944.-Cuatro votos.-Ausente: Fernando de la Fuente.- La 

publicación no menciona el nombre del ponente. Semanario Judicial de la Federación, 

Quinta Época, Tomo LXXIX, página 458, Primera Sala). 

A lo largo del texto, he documentado, las distintas leyes y reglamentos que lograron que 

los bienes muebles arqueológicos fueran propiedad nacional, no obstante, las fechas en 

que los moneros y en particular Hermenegildo Días López se dedicó al oficio de monero y 

luego a restaurador de monos y después a fabricarlos, es la época en que los bienes 

muebles arqueológicos podían ser de propiedad particular.   
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La experiencia y los años de manejar las piezas de arcilla depositadas en las cámaras 

funerarias, generó entre los moneros una clasificación tipológica de la obra. Esta consiste 

en los mismos atributos que utilizamos los arqueólogos: tipos de barro, decoración, forma 

genérica de la pieza, representación, postura y vestimenta. Los moneros tenían 

perfectamente definidos los diversos estilos regionales característicos de Nayarit y los de 

Jalisco. También cualquier otro estilo que por su singularidad y su poca frecuencia los 

bautizaron con el nombre de “egipcios”, no por tratarse de esta cultura, sino porque eran 

tan extraños a los demás objetos que no encontraron mejor nombre para nombrar 

semejantes piezas. 

La demanda de piezas sanas o completas, generó también la restauración de las originales 

y la hechura de piezas nuevas. Don Hermenegildo es el único de los informantes que llegó 

a dominar la restauración de las piezas prehispánicas y posteriormente comenzó a fabricar 

las suyas propias. 

¿Cuándo es que usted empezó a restaurar monos y como aprendió? 

H.-  Ah bueno, es una base y esa base es muy importante. Pues mire cuando yo 

sacaba las piezas, salían quebradas verdá. Entonces primero las vendíamos así 

quebradas y no nos convenía porque nos las agarraban regaladas, como quien 

dice, entonces yo les dije a los compañeros ámonos enseñando a pegar estas 

cosas, a restaurarlas pues, para siquiera venderlas pues. Primero nada más las 

pegábamos y así las vendíamos pegadas nada más, no restauradas se miraban 

todos los pegazones. Ya después empecé yo a buscarle, ya las pegazones las iba 

resanando y las iba borrando, poco a poquito le iba buscando, buscando, hasta que 

ya al rato las pegaba y ya no se echaba de ver, las restauraba verdá y ya no se 

echaba de ver, ya entraban como buenas, entonces nos convenían mejor ansina y 

así empecé a restaurar. Ya después algunos amigos, oyes que restáurame esto, 

pues órale y ansina. 

¿Empezó a restaurar y cobraba por el trabajo? 

H.- Bueno pos casi no. Yo restauraba nada más lo mío, pero así restaurar lo de 

otras gentes pos no. 
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Registro de los procesos para la manufactura de las maquetas. 

Fotos de Gabriela Zepeda. 
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¿Por lo que veo restauró muchas piezas por años? 

H.― Todos los años que estuve trabajando en eso.  

¿Y cómo dio el siguiente paso, o sea hacer otras nuevas? 

H.― Pos nomás se me vino a la memoria. 

¿No las hacía para venderlas, como gato por liebre? 

H.― No yo nunca hice eso. Sin embargo aquí me caiban algunos,  -oyes que mira 

que sabe qué y que la fregada-. Entonces luego yo las conocía que no eran 

originales, eran copias y esas las andaban vendiendo como buenas verdá. Yo no, yo 

eso nunca lo hice, yo siempre las hacía nada más así pa regalarlas a algún amigo o 

para la casa. Pero que yo las vendiera no, no vendía. 

¿Entonces usted nunca trato de hacer piezas para venderlas? 

H.― No eso nunca y eso lo compruebo que eso nunca lo hice yo, de venderlas 

como buenas, no. Nomás con el tiempo fui aprendiendo a hacer nuevas. 7   
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DE ARQUEOLOGÍA, FIGURILLAS MÁGICAS, MARCIANOS, 
ESCULTURAS EN PIEDRA Y HUESOS HUMANOS:  
LA DESTRUCCIÓN DE MATERIALES ARQUEOLÓGICOS 
BASADA EN CONSIGNAS DE LA CULTURA POPULAR EN 
HIDALGO, VERACRUZ, DURANGO Y JALISCO 

 

Enriqueta M. Olguín1 

 

n varios lugares de la República Mexicana, los restos arqueológicos causan 

molestias, temor, enfermedades o remedios, dependiendo de las distintas  

ópticas de la población mestiza e indígena de la región donde se encuentran los 

sitios o las zonas arqueológicas. Estas concepciones suelen conducir a un variopinto 

comportamiento que llega a desembocar en la conservación o en la destrucción 

intencional de los items arqueológicos, o en revaloraciones e interpretaciones mágicas 

intelectualoides de la población de cada lugar.   

Esta reunión me parece muy importante porque las aproximaciones que el grueso de la 

población hace sobre los materiales arqueológicos, aún cuando los destruye,  hace que de 

un modo u otro tengan nuevos usos al no ser vistos como un patrimonio cultural y muchas 

veces ni siquiera como un bien que puede venderse, ilegalmente,  para obtener unos 

cuantos pesos y hacer llevadera, aunque sólo sea por un día o dos, la pobreza que se 

incrementa en el país día con día. 

Aquí se abordan las creencias que tiene la gente en lugares donde, quien esto escribe, ha 

trabajado como arqueóloga durante breves lapsos, esperando que haya otra oportunidad 

para referir los dichos y hechos de la gente del lugar en el que he trabajado durante más 

tiempo. Sin más, comenzaré con la exposición. 

                                                             
1 Instituto de Artes, Universidad del Estado de Hidalgo. 
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En Papatlatla, Municipio de Calnali, Estado de Hidalgo... los restos arqueológicos causan 
enfermedades… 
 

Era un día de agosto de 1985, un par de muchachos preparatorianos,2 llegó al Centro 

Regional Hidalgo del INAH para denunciar el hallazgo de varias esculturas en un lugar de la 

Huasteca hidalguense llamado Papatlatla (1996).3 Se me ordenó entonces que me 

dirigiera con ellos al Municipio de Calnali, lo cual hice reuniéndome con los muchachos 

allá. Luego de que hablamos con el presidente municipal él nos asignó un taxi al que le dio 

la instrucción de llevarnos hasta la comunidad nahua de Papatlatla; le encomendó 

también que hablara con el dueño de la tienda para que nos diera hospedaje y 

alimentación durante los días que fueran necesarios.  

Al llegar a la entrada de Papatlatla me percaté de que a la vera del camino había un 

montículo bastante alto; le pedí al taxista que se detuviera; no encontré material 

arqueológico de superficie en las pendientes del montículo, por lo que subí a su cumbre. 

Un campesino indígena, de nombre Pablo, como supe después, se acercó curioso, subió al 

monumento, me dio alcance, se inclinó sobre el terreno, despejó con una ramita una 

pequeña área de la superficie y con la varita rozó los bordes de tres vasijas de pequeñas 

dimensiones. 

― ¡Agárralas tú…! - dijo. 

Para cuando terminé de extraer las piezas de su matriz de tierra, como de cinco 

centímetros de  profundidad, él ya había bajado del montículo y estaba con el taxista y los 

muchachos. 

Entramos por fin al pueblo, sin Pablo porque él se fue caminando rápidamente a su casa. 

Llegamos con el dueño de la tienda, que era también el delegado municipal. Nos dio 

noticias de las esculturas; las habían resguardado en la sacristía del templo del lugar. Ahí 

encontramos a un franciscano, ataviado con su hábito, desmontando de una bicicleta. Nos 

                                                             
2 Calixto Campoy, de Ixtlahuaco Hgo. y Gabriel Martínez Pérez. 
3 Papatlatla, “tierra de papatla”, la papatla es una planta de sombra, sus hojas tienen la textura parecida a la 

hoja de plátano, no así su forma. Estas hojas se utilizan para envolver los tamales; tienen un sabor particular 

exquisito. 
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dijo que él tenía a su cargo la visita de ese pueblo para atender las necesidades 

espirituales de los feligreses, pero que eran ellos los que guardaban las llaves de la capilla. 

Pidió que nos abrieran la sacristía, hecha toda ella de madera. Ahí guardaban las 

esculturas. Les dije a los presentes que yo necesitaba fotografiar y dibujar las esculturas. 

Ellos permanecieron fuera del recinto, mirándonos por una gran ventana de madera 

abierta de par en par, con una grabadora que repetía una y otra vez el mismo cassette. 

Comenzamos a realizar la tarea, el calor era muy intenso; no sacamos las piezas de la 

sacristía porque el grupo de indígenas, unos diez, se quedaron observándonos por la 

ventana con mucha desconfianza. El franciscano poco pudo abogar por nosotros para que 

pudiéramos trabajar fuera y que así recibiéramos, cuando menos, la frescura de la noche. 

Él montó en su bicicleta y se despidió de nosotros.  

Continuamos trabajando. El sudor nos escurría por todos lados, el calor nos sofocaba, por 

eso los muchachos preparatorianos y yo decidimos quedarnos en camisa, ropa interior y 

botas para continuar con nuestro trabajo. A la postre terminamos por quitarnos las 

camisas, el calor se incrementaba. Los indígenas veían atentos todas nuestras acciones. 

Los muchachos tomaban las medidas de las piezas, dictándomelas para que yo hiciera sus 

respectivos dibujos, al tiempo que  las famélicas pulgas se ensañaban con nuestras 

pantorrillas, brazos  y muslos. 

Trabajamos toda la noche, casi no hablábamos entre nosotros, era mejor escuchar a los 

nahuas. Era interesante lo que decía uno u otro en su lengua materna, salpicada de vez en 

vez, por alguna palabra en castellano, mientras su cháchara colectiva se desarrollaba: 

― Mírenlos, están dibujando los ídolos… 

― ¡Sí!, son puros ídolos… 

― No'más ídolos…  

― ¡¿Qué van a hacer los ídolos?! 

― Pus nada, ¿qué quieren que hagan si son puros ídolos…? 

 

Y así repetían esto mismo, parecía que se turnaran, entre ellos, para conjurar algo que 

tenía que ver con las esculturas. 
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Pese a su discurso, era evidente que los dichosos ídolos tenían mucha importancia para 

los pobladores de Papatlatla: les infundían temor. Tal vez por eso un ingeniero que llegó al 

pueblo, encontró una pieza escultórica de piedra y se la llevó: 

― Nosotros ¿para qué queríamos ese ídolo?- dijeron quienes me contaron la 

anécdota. 

Terminamos de dibujar al comenzar el alba. Dormimos muy poco, ahí en unos catres que 

eran del franciscano y que él mismo nos prestó. Una vez que amaneció corrimos hacia el 

río para prepararnos para recibir el calorón de todo ese día. 

Cuando fuimos a desayunar eran las siete y media de la mañana.  

Luego de que terminamos, preguntamos quién podía llevarnos a recorrer otros lugares 

donde hubiera cerritos de los antiguos. Nos dijeron que esperáramos. Llegó Pablo, más a 

fuerza que de ganas, y después de unos momentos comenzamos a caminar. Yo le hice la 

plática. 

― Oiga, ¿por qué no quiso levantar los trastecitos ayer?, ¿Qué no tiene tepalcates 

en su casa? 

― Yo quería que tú los recogieras… 

Seguimos caminando, observé que en el extremo opuesto del pueblo, camino a Yahualica,  

había evidencias arquitectónicas de parte de un centro cívico-ceremonial. Vi que en uno 

de los montículos había un hoyo de saqueo en la cúspide. Le dije al guía que subiéramos, 

pero él nos alertó: 

― Aquí no se pueden subir, hay muchas víboras.  

Los estudiantes se quedaron atrás. Yo insistí y comencé a subir sobre el montículo,  

mientras  el hombre todo el tiempo me hablaba de nidos de víboras de tamaño normal. 

Me di cuenta de que en la medida en la que yo subía, la talla descrita de las víboras crecía 

y crecía, lo que traduje como la mentira y el miedo de Pablo de subir a la cúspide del 

montículo. Cansada de tanta advertencia, respondí, a medio camino:  

― Bueno, pues entonces espérenme, yo subo sola... 

Ya trepada en el montículo reparé en que por agarrar el machete que Pablo me había 

dado, había olvidado mi bolsa del mandado en la que cargaba yo una picoleta, una 
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espátula, una brocha, la brújula, el fluxómetro, la cinta métrica,  la libreta de campo, las 

bolsas de plástico, las etiquetas, y el estuche con lápices y gomas.  

Entonces le dije al amedrentado guía: 

― Por favor señor, vacíe mi bolsa del mandado y échemela por si encuentro una 

víbora porque tengo un amigo en México al que le interesaría saber qué víboras hay 

aquí... Yo pensaba en mi gran amigo,  el biólogo Oscar Polaco Ramos (†) del entonces 

Departamento de Prehistoria del INAH, al que siempre le  llevaba mugre y media "por si" 

le interesaba.   

Pablo me contestó:  

  ― Oiga... usted no me creé, pero ahí hay víboras… 

Él nunca me pasó la bolsa, no quería correr el riego de subir. Uno de los estudiantes se 

acomidió y me pasó mi preciada carga. Los muchachos no subieron, creyeron en los dichos 

de Pablo. 

Claro que no apareció ninguna víbora, lo que sucedía es que Pablo tenía mucho miedo de 

que el montículo lo enfermara. Yo no encontré material arqueológico en el hoyo de 

saqueo ni en la tierra que los saqueadores removieron. Al bajar del montículo, me dijo: 

― Ayer ni me hubiera subido al cerrito. Yo ya me había subido una vez y el cerrito 

se enojó, me agarró de un pié y no me quería soltar. Yo empecé a gritar y la gente se junto 

en el cerrito, pero nadie subía a ayudarme... tenían miedo... y el cerrito no me soltaba y 

no me soltaba, de un de repente la tierra se abrió y yo pude correr. Llegué a la casa, me 

enfermé de susto, me dieron calenturas, no se me quitaban, tuvieron que curarme con 

alumbré, ya me andaba muriendo del susto, por eso no recojo nada. Usté te vas a 

enfermar un día, ya verás. La van a asustar bien feo... 

Después de esta explicación entendí la razón por la que varios lugareños se habían negado 

a servir de guías, y por qué Pablo se puso entre blanco y amarillo cuando le dije que 

subiéramos al  montículo saqueado, que estaba muy montoso y al que finalmente me 

encaramé armada con su propio machete, para yo misma cortar y tumbar las plantas que 

me impedían caminar.  
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Luego alguien en el pueblo me dijo que había unas pinturas rupestres cerca de Papatlatla, 

que tenían forma de diablos, en consecuencia busqué a alguna persona  del pueblo que 

me pudieran llevar, aunque para entonces yo creí que ya estaban ciscados y que por eso 

nadie me querría acompañarme, lo que fue muy obvio cuando un señor muy anciano me 

dijo: 

― Pues yo si la acompañaría, señora, pero hay que cruzar el río como nueve veces 

y ¡Como ha estado lloviendo... pues eso está muy cabrón...! 

Ya ni dije nada, pues ni había estado lloviendo.  

En otra conversación breve y discreta uno de los habitantes de Papatlatla me contó que 

en un paraje llamado Huitznopala, había una mujer de piedra. En alguna ocasión un 

hombre de esa comunidad  pasó por ahí y comenzó a jugar  de manera erótica con la 

escultura. El resultado fue que el hombre enfermó esa noche y la fiebre lo acosó durante 

cinco días... 

― Lo que pasó fue que él no la respetó a la señora, le agarró su chichi y pus ella se 

enojó harto y por eso él se enfermó, sólo así aprendió y ya le da miedo pasar por ahí 

(sic.)... ya él ni va nunca... 

Al final entendí que los comentarios que los indígenas hacían sobre las esculturas que 

dibujamos toda la noche, no los decían para que nosotros los escucháramos, sino para 

convencerse a sí mismos de que los ídolos no les harían daño. También comprendí cómo 

es que muchas piezas de la Huasteca han ido a parar a  colecciones privadas tanto de 

nacionales como de extranjeros: a los indígenas les importa más deshacerse de ellas que 

considerarlas como parte de su patrimonio cultural. Sin duda esto es el resultado de las 

intensas acciones que realizaron y de las ideas que se instauraron en la forma del ver el 

mundo durante el desarrollo del proceso de evangelización en la región y de ahí el 

describir a las pinturas rupestres como la representación del diablo y la consideración de 

los daños a la salud que causan los restos arqueológicos, desde la cerámica hasta la 

escultura en piedra. 

En este año (2014) escuché dos comentarios sobre el miedo que despertaban y que aún 

despiertan las piezas escultóricas prehispánicas entre los habitantes de la Alta Huaxteca 
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Sur  (Kuehne, 1996:21, 33), en Yahualica,  poblado al que ahora se puede llegar desde, 

Papatlatla, en camionetas colectivas que se desplazan por los antiguos caminos y veredas, 

hoy sustituidos por carreteras asfaltadas.  

En el museo comunitario de Yahualica, el policía  que funge como custodio y guía de 

visitantes, que en realidad era, y sigue siendo campesino, de unos 58 ó 60 años, contó de 

modo muy discreto y amable que la gente de por ahí todavía le teme a las piezas 

arqueológicas. 

― ¿Cómo ve?, y ora yo estoy aquí, entre puros monos y hasta orita no me ha 

pasado nada, gracias a Dios.  

Por otra parte, el sociólogo Alberto Avilés,4 me hizo el comentario de que en Yahualica, 

Hgo. hay un vendedor ambulante que tiene una enorme colección de piezas escultóricas 

arqueológicas que él comenzó a acumular desde muy jovencito. Las recolectaba cuando 

arreglaban en las calles del pueblo, pues las personas arrojaban las esculturas lo más 

posible, o procuraban no mirarlas y hacerse los desentendidos, porque les tenían miedo. 

Todavía ahora el temor abruma a muchos de los pobladores de ese municipio de la 

Huasteca y otros, han optado por levantar las piezas y llevarlas al museo comunitario, 

pero por lo general, nadie quiere saber de ellas, como se hizo patente en los comentarios 

de los habitantes de Papatlatla, en 1985. 

 

En Casita, Municipio de Tecolutla, Estado de Veracruz... las figurillas arqueológicas 

antropomorfas bailan toda la noche... 

 

En Casitas nunca he trabajado. Sin embargo, la familia de mi única comadre, que es 

mestiza, es de allá y alguna vez mi profesión llamó su atención y me platicó: 

― Fíjate que en mi tierra hay lugares donde de repente salen muchos muñequitos 

de barro. Mi papá se los encontraba cuando andaba arreglando sus matas de café o de 

mango. Antes él recogía los muñequitos. Los fue guardando en un costal que llevó a la 

                                                             
4
 Sociólogo Alberto Avilés, comunicación personal, 29 de abril del 2014. 
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casa, tenía retihartos, pero agarraron la costumbre de que se ponían a bailar y a cantar 

toda la madrugada, nada más se oía su escándalo y ahí andaban baile y baile y cante y 

cante. Total que a uno ni lo dejaban dormir.  Por eso mi papá un día agarró el costal y se lo 

llevó y quién sabe a dónde fue a echar los monitos. Sólo así nos deshicimos del escándalo 

y ya pudimos dormir. ¿A ti no te hacen lo mismo? 

― No, nunca me ha tocado. 

― ¡Qué raro! 

Es muy posible que esta creencia según la cual los muñecos de barro cobran vida, sea una 

reminiscencia de los aluxes mayas. Sin embargo nada puede asegurarse hasta no 

investigar más. 

 

En Santiago Papasquiaro, Municipio del mismo nombre, Estado de Durango... la lítica 

tallada arqueológica se hizo con rayo laser… y las pinturas rupestres se repintan 

 

Era 1992, un par de medios hermanos oriundos de Santiago Papasquiaro (1993), Durango, 

preocupados por la cultura y la herencia de los "antiguos", se dieron a la tarea de juntar 

los materiales arqueológicos de su municipio para formar el museo local e instruir a los 

jóvenes sobre los viejísimos tiempos, aquellos cuando los hombres vivían en armonía con 

la Madre Naturaleza que todo nos da.  

Uno de los hermanos, tenía su tienda naturista en el pueblo, decía que tenía 

conocimientos de herbolaria y vendía en su tienda todo lo que era lo mejor para la salud. 

La afición del hermano naturista era buscar, limpiar y contemplar las puntas de proyectil 

hechas en pedernal; se pasaba buenos ratos contemplándolas y admirando sus lasqueos; 

estaba seguro de que su perfección no podía ser causada por lo que no fuera un rayo 

laser. Sí, aquellos lasqueos, sobre todo cuando eran paralelos, revelaban, según él, que los 

“antiguos”  hombres de Durango habían utilizado un rayo laser que los extraterrestres les 

habían enseñado a producir, sólo para hacer el bien.  

Los antiguos hacían esas puntas de proyectil para servirse de ellas en la caza de venados. 
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Una arqueóloga, del equipo que estaba trabajando en Hervideros, le preguntó al 

maravillado intelectualoide por qué el rayo laser se había utilizado para fabricar puntas de 

proyectil y no para dar muerte directamente a los venados, a lo que el señor respondió 

pacientemente, adoptando un aire de sabio sencillo y magnánimo con la ignorante:  

―… Porque ellos tenían respeto por la naturaleza, no podían irrumpir en ella con el 

rayo y matar tan fácilmente a los venados… tenían qué hacerlo con respeto. 

Es pertinente observar esta interpretación que pudo lograrse con base en la atención que 

se prestó a algunas revistas que difunden mínimamente los conocimientos científicos más 

relevantes de cada momento histórico, o bien a publicaciones que supuestamente 

realizan esa difusión a través de interpretaciones cuya veracidad sólo es parcial, pues en 

realidad se abonan y crecen con fragmentos mitológicos de distintas procedencias y con 

fragmentos de  literatura, de diversas calidades, que aborda asuntos  de terror, de fantasía 

o de ciencia ficción.  

Antes de la invención de la internet y de que las computadoras fueran populares, los 

habitantes de los lugares serranos difícilmente podían contar con fuentes académicas 

dedicadas a la difusión. En la actualidad, aún contando con dicha herramienta, las fallas de 

la educación pública en lo que concierne al desarrollo de la lógica del pensamiento, 

impide que dichas personas distingan entre las fuentes académicas y otras que siguen 

fomentando las interpretaciones híbridas sobre los restos arqueológicos. Lo cual da al 

traste con la consciencia histórica del desarrollo y problemas locales, estatales y aún 

nacionales, en los que nos vemos inmersos de manera cotidiana.  

Con todo, a pesar de lo dicho antes, existen algunas personas, incluyendo  a los creyentes 

en los extraterrestres, que se preocupan realmente por conservar su patrimonio cultural y 

por transmitir sus interpretaciones a los niños y jóvenes que aún no han migrado de sus 

comunidades. Ese es el caso del segundo medio hermano que se mencionó al principio de 

esta sección. Él fue quien comenzó a invitar a la población del municipio de Santiago 

Papasquiaro para que todos donaran sus piezas a fin de establecer una Museo 

Comunitario en la Casa de la Cultura del municipio. También fue quien se interesó en que 



 

542 

 

quien suscribe realizara un rápido inventario de los objetos arqueológicos hechos en 

concha  y ya incluidos en la incipiente colección del museo comunitario (Olguín, 1993).  

Otro es el caso que se referirá en seguida:     

Estando, en ese mismo 1992, en Hervideros, asentamiento cercano a Santiago 

Papasquiaro, el equipo de arqueólogos subió a recorrer la mesa del Cerro Chilicotes. 

El plan de trabajo era realizar un recorrido de superficie y luego descender de manera que 

alcanzáramos una cueva natural, dotada de aguas termales. La entrada de la cueva estaba 

acondicionada para que los bañistas del pueblo se separaran por sexo y disfrutaran el 

agua caliente. La sección de mujeres era la más ocupada. Las mujeres del pueblo llegaban 

con sus niños, a los que tenían el placer de remojar, para facilitar la caída de la mugre con 

un buen estropajo. 

Una vez terminada nuestra labor en la cúspide del cerro, tomamos la vereda que bajaba 

hasta los baños. Desde que comenzamos a bajar, vimos que había pintura mural y 

petrograbados hechos en las paredes de los cantiles del cerro.  

La pintura más utilizada era de color rojo, también había algunas formas en color blanco; 

las figuras sólo estaban delineadas con esos colores.  A medida que nos aproximábamos a 

las aguas termales, observamos que entre los motivos de las pinturas rupestres se incluían 

peces, delineados en color rojo. De pronto, vimos figuras de peces también delineadas, 

pero en color azul cielo, se trataba de pintura de aceite, eso era obvio; las azules estaban 

intercaladas con figuras semejantes pero hechas con pintura roja... tal vez  antigua... tal 

vez no.  

Al llegar a los baños preguntamos quién había trazado los peces de color azul. Dos 

personas nos dijeron que había un señor que era oriundo y vecino en Hervideros; que él 

siempre se había encargado de repintar las figuras que al paso del tiempo se borraban. Era 

ya un hombre de edad. Un día le sucedió lo mismo que al Fantasma de Canterville, se le 

acabó la pintura roja; sólo le quedaba pintura azul y hubo de utilizarla para repintar los 

añejísimos trazos... 

Este caso muestra, nuevamente un interés de la población en conservar parte de su 

patrimonio cultural. Aún en contra de lo que puedan apuntar los  Artículos 6º y 7º  de la 
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Ley Federal sobre Monumentos y Zonas Arqueológicos, Artísticos e Históricos (2012). 

También evidencia la falta de cobertura que tiene el INAH para atender el patrimonio 

cultural de todo el país. 

 

En Huejuquilla el Alto, Municipio del mismo nombre, Estado de Jalisco...  los huesos 
humanos sirven para hacer “amarres” efectivos y casarse rápido, pero  también son 
causa de enfermedad y de… muerte. 
 

Era marzo o abril de 1981, estaba bueno el calor, casi todos los pozos de dos por dos 

metros ya tenían la misma profundad. Las manecillas del reloj estaban próximas a marcar 

las cinco de la tarde y así nuestra salida de aquel cerro. Trabajábamos con personas 

mestizas. 

Llegaron entonces dos mujeres, madre e hija, a juzgar por sus edades y su parecido. Se 

acercaron al pozo donde yo estaba,  en voz baja me dijeron: 

― Usted ¿nos vendería un hueso chiquito de muerto o solamente un pedacititito? 

Yo me asomé a la orilla del pozo, estaba desconcertada por la pregunta. La directora de la 

excavación contestó de manera adusta y contundente: 

― Aquí no comerciamos con huesos de cristianos… 

― Bueno, pero es que los necesitamos… necesitamos un huesito… por favor. 

Nosotros habíamos excavado un gran osario. Había huesos en conexión anatómica, sin 

conexión y aislados (Olguín, 1983; 2010; Valenzuela, et al. 2010), ya habíamos retirado 

prácticamente todos. La directora le pidió a uno de los peones que les dieran a las mujeres 

algún fragmento o pequeño hueso aislado que hubiera quedado en el osario, ya excavado. 

Uno de los trabajadores atendió  la orden.  

Cuando las mujeres se fueron, el que recogió el hueso divulgó el hecho y puso sobre aviso 

a los demás:  

― ¿A quén de ustedes conocen esas dos mujeres? ¿A quén le traen ganas? 

¡Cuidado muchachos! , no acepten nada de lo que les ofrezcan si quera hasta dentro de 

unos meses... sepa a quén se queran echar al plato... Se lo digo a casados y solteros, 

porque de que las hay las hay...   
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Cuando oí el comentario, yo pregunté, tanteando el terreno, para ver quién me 

respondía... 

― ¿Pues para qué quieren los huesos?  ¿Para qué los usan aquí?... 

― Pues a poco... ¿no sabe?, -dijo uno de los peones-, pues pa’ conseguir marido, el 

problema es que los dejan todos idos, todos mensos,  no más pa’ que las mujeres los  

“naveguen” como ellas queran. A veces, si se les pasa la mano hasta los matan... por  eso 

hay que tener cuidado.    

Una vez saliendo de Huejuquilla, pensé que el asunto sobre los huesos ahí se había 

terminado, pero no fue así.  

Años después, en 1992, quien suscribe regresó a Huejuquilla el Alto y encontró a don 

Jesús, uno de los hombres que trabajó como peón en el Cerro del Huistle. Este señor se 

caracterizaba por ser muy apacible, sereno, discreto  y silencioso; pensaba mucho antes 

decir cualquier  cosa. 

Le saludé y le pregunté cómo estaban él y su familia. Me contó que su hija mayor, una 

señora de veintidós o veintitrés años estaba muy mal, al parecer la aquejaba una 

enfermedad neurológica o psiquiátrica,  y que por eso la estaban llevando a la Ciudad de 

México para que la vieran en Tlalpan (o sea en la Zona de Hospitales). Don Jesús me dijo 

que él se sentía culpable: 

― Yo pienso que algo estoy pagando, estuve moviendo huesitos de gente, allá con 

ustedes, en el cerro. Para mí que los difuntos se enojaron y ahora enfermaron a mi hija... a 

ver si no se me muere... 

Recordé entonces que cuando en 1981 estuvimos excavando el osario,  ya mencionado, 

don Jesús me preguntó: 

― Oiga, señorita, ¿No creé usted que los de estos huesitos se enojen porque los 

estamos sacando? ¿Qué van a hacer con ellos?...  

― Pues nos los vamos a llevar a México, ahí los van a estudiar para saber de qué 

podían enfermarse, si comían bien o no, hasta qué edad llegaban de viejos, y muchas 

otras cosas... Yo pienso que no debería usted preocuparse, ¿se imagina? ¿Quién les iba a 
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decir que al paso de los años de aquí, de dentro de la sierra, iban a llegar a México? ¿Y 

luego en camión?...  

En 1981, pretendí calmar así a mi interlocutor, pero  no lo  conseguí, como pude apreciar 

once años después... 

El manejo de los huesos para lograr propósitos a través de la magia, en otro de los casos 

para recibir una sanción, en el norte de Jalisco, posiblemente procede de una tradición 

indígena según la cual, los huesos de los muertos amigos o enemigos tenían importancia 

para los vivos, ya fuera para exhibirlos como vencidos o para cuidarlos y tenerlos junto a 

sus parientes vivos todo el tiempo (Olguín, 2005). 

Tampoco puede descartarse el que este pensamiento derive de la tradición medieval que 

llegó con los conquistadores y tampoco debe desecharse como efecto de una tradición 

africana.  

El origen de estos pensamientos en torno a los huesos de los difuntos merece investigarse 

aparte.  

Se necesita una arqueóloga... a las 4 a.m. 

 

Dado que quien suscribe era la mexicana y se suponía que por hablar castellano podía 

solucionar cualquier problema en ausencia de la directora de las excavaciones, hube de 

atender a un visitante madrugador. Llamó a la puerta de la casa que se rentó para 

funcionar como campamento durante el desarrollo de los trabajos; eran las cuatro de la 

mañana. 

― Toc, toc... toc, toc... 

― ¿Quién es?... 

― Yo mero, necesito hablar con una de las arqueólogas... 

― Yo soy arqueóloga... dígame... 

― Necesito enseñarle unos monos... 

Imprudente, como siempre abrí la parte superior de la puerta de madera, sin quitar la 

tranca de la parte inferior. 
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― Dígame... 

El hombre aquel sacó de su morral tres monigotes malhechos, de esos que andan 

vendiendo a cuanto incauto se deja... 

― ¿Cuánto me da por ellos? 

― Nada... es contra la ley vender y comprar piezas arqueológicas. Además esas 

figuras no son prehispánicas... 

― ¿Está usted segura? 

― Sí. Estoy segura. 

― Bueno, le voy a decir una cosa: yo sé dónde hay movida... 

― ¿Qué?... 

― Pus que, ¿no sabe?... 

― No. No sé. 

El hombre bajó la voz y me dijo con cautela... 

  ― Yo sé donde está la olla... vamos y la sacamos entre los dos... 

Ya sabía yo desde hacía tiempo que en todo México se buscan ollas de los hacendados de 

fines del siglo XIX y principios del siglo XX, que enterraban piezas y monedas de oro, 

dentro de ollas de barro que luego enterraban. 

―Pues si usted sabe dónde está la olla, pues vaya y sáquela usted solo... yo ni lo 

conozco... 

― No, pero yo la quiero compartir con usted... 

― Pues yo no quiero nada, vaya usted solito y desentiérrela, luego se dedica a ser 

feliz. 

Rápidamente cerré por completo la puerta y me fui a mi catre  a dormir. 

Al día siguiente uno de los trabajadores me hizo el comentario:   

―Oye muchacha, ¿Qué mandaste al carajo a un fulano que sabe dónde está una 

olla?... 

―Pues sí, oiga, si yo ni lo conozco.  

Una carcajada fue la respuesta a mi explicación... luego el hombre continuó hablando: 
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―Yo ya sé de quién fue la culpa... -afirmó señalando con un movimiento ocular 

preciso-. 

― Ya ves que te preguntó el otro día si siempre ustedes tenían que escarbar para 

saber lo que hay debajo de la tierra y tu le dijiste que en otros lugares había 

cámaras que podían meterse debajo de la tierra para poder ver... ese andaba bien 

contento, pensando en que así podía encontrar muchas ollas... Y tú los mandaste 

al carajo... lo que tú no sabes es que dicen que el que saca la olla se muere, así que 

hiciste bien... 

El mismo peón me contó que había gente del pueblo que pensaba que los tepalcates y la 

obsidiana que recolectábamos en el cerro,  los molíamos en metates para sacarles sus 

brillitos, o sea las microburbujas de aire en la obsidiana y las partículas que destellaban en 

la cerámica, una vez que estaba limpia y seca. Esos “brillitos”  eran ni más ni menos granos 

de oro y plata.  

Alguna vez el peón chismoso encontró una geoda durante las excavaciones, su falta de 

discreción fue evidente y exclamó: “¡diamantes!”, a lo que le respondí: ni en México ni en 

toda América hay diamantes, los que hay aquí los traen de África y usted solamente los 

encuentra en la joyería.  Las geodas usted las encuentra en Zacatecas y le cuestan entre 

veinte y treinta pesos, según el tamaño. Con ellas hacen aretes, prendedores, llaveros y 

otras curiosidades. 

El hombre me dio la geoda que se encontró. Luego les comunique a mis compañeras lo 

ocurrido. Dos de nosotras decidimos ir a tomarnos un refresco que estaba, bien caliente, 

en una tiendita del pueblo, donde solían ir a comprar cosas los peones. Ahí, dije, 

descaradamente a mi compañera: 

― Fíjate que ahora encontramos una geoda y uno de los señores creyó que era un 

diamante, no sabe que en México no hay  diamantes.  

Ella contestó en su mal castellano: 

― Pues no, no hay aquí, por eso cuestan tanto. 

Con eso terminó el asunto y ya ningún peón ni ninguna persona del pueblo crearon mayor 

leyenda.    
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Escondan a sus hombres, ahí vienen las arqueólogas... y peor si son mexicanas 

 

Las arqueólogas en Huejuquilla el Alto, Jalisco, éramos en 1981, entes estrambóticos, 

seres cuya identidad fluctuaba  en un lugar taxonómico que ni el propio Carlos Linneo 

pudo definir, amén de que se les consideraba peligrosísimas vampiresas con apetitos 

sexuales inefables, seguramente a juzgar por sus atractivos atuendos: botas para trabajo 

rudo, pantalón de mezclilla, camisa, pañuelo al cuello o a la cabeza y sombreros propios 

de otras regiones del país.  

Una pregunta que le hizo una mujer, del mismo pueblo de Huejuquilla, a una compañera 

arqueóloga extranjera, en 1978, fue si acaso ¿las extranjeras también menstruaban? La 

compañera le explicó que por supuesto, las mujeres extranjeras también menstruaban, de 

otra manera ¿Cómo podrían tener hijos? 

Si las mujeres serranas de Jalisco difícilmente podían razonar una incógnita biológica, más 

difícil les era entender que quien suscribe también era entonces una pasante de  

Arqueología y que por el hecho de ser mexicana no necesariamente fuese la niñera ni la 

cocinera de las colegas extranjeras.  

Peor ocurría con los hombres que trabajaban en las excavaciones. Les era difícil aceptar 

que una mexicana y además arqueóloga pudiera quedarse a cargo de la excavación 

completa y de pagarles. De hecho un peón me dijo que yo no tenía por qué mandarle a 

hacer nada. Yo le respondí: 

― No se preocupe, no haga nada, nada más que el sábado, día de la “raya” yo le 

descuento, con mucho gusto, el día o los días que usted no quiera trabajar. Ahí después 

habla usted con la directora. 

Sobra decir que entonces el tal señor sí trabajó, pero constantemente decía indirectas 

majaderas y en doble sentido que yo me dedicaba a ignorar. 

 Sí. La condición femenina de las arqueólogas  a veces era una incomodidad. Lo más 

lamentable era que el enemigo más persistente y dañino eran  las otras mujeres, las del 

pueblo. Ya la directora de las excavaciones me había contado que en ese pueblo de 



 

549 

 

Huejuquilla, la primera vez que el equipo de arqueólogas extranjeras llegó a trabajar, de 

inmediato los hombres del pueblo se consternaron ante el arribo de la güeritas.  

En una ocasión, uno de los vecinos se envalentonó, llegó medio borracho, con todo y 

botella, al lugar donde ellas estaban comiendo y se dedicó a acosar a una de las 

arqueólogas, haciendo suertes con la mano teniendo sujeta una pistola, al tiempo que 

seguía tomando el alcohol inspirador de elocuentes frases que invitaban al súbito 

enamoramiento. 

Las recién llegadas no sabían qué hacer y comenzaron a sentir miedo del jugueteo que el 

beodo aquel se traía con el arma.  

Ya entrada la  noche,  llegó la salvación: la esposa del tambaleante seductor hizo acto de 

presencia, insultó a la afortunada güera que había sido seleccionada por su hombre; acto 

seguido  le quitó el arma a su amado esposo y tirándole de los cabellos y de  una oreja lo 

alejó de aquella a la que calificó  a gritos como una roba-maridos.  

A los pocos días del incidente comenzó el robo de las prendas pudendas de las 

arqueólogas. De hecho la costumbre enraizó y así, invariablemente, cada temporada que 

llegaban a trabajar, cada tarde, cuando  las prendas se lavaban y se tendían al sol para que 

se secaran, ocurrían los latrocinios.  

Luego las ropas eran devueltas con insultos escritos en ellas y con dibujos obscenos 

plasmados en sus superficies. Algunas de las especialistas deseaban declarar 

públicamente: “...compraremos más...”, pero eso hubiera sido abusar del Artículo 7 de la 

Constitución de los Estados Unidos Mexicanos, o abusar del Articulo 33 de la misma Carta 

Magna. 

No hay duda, el desarrollo de las arqueólogas también confunde, impacta y perturba la 

condición de la mujer en los distintos pueblos y según las particularidades de los mismos. 
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Conclusiones 

 

Una conclusión general que deriva de todo lo expuesto es que finalmente la Arqueología y 

su práctica tienen consecuencias como fenómeno social, en tanto saca a flote o crea 

dudas y respuestas  de la memoria colectiva y de la historia de las comunidades donde se 

trabaja. 

Otra conclusión es que la presencia y el trabajo de los arqueólogos llegan a perturbar 

valores que hombres y mujeres de la comunidad tenían, o tienen,  como eternos e 

inamovibles.  

Las inquietudes suscitadas por los especialistas pueden hacer reaccionar a esos grupos 

sociales primero con curiosidad, luego con reprobación e indignación, o en el mejor de los 

casos  con el deseo de saber más y de conocer otros grupos sociales con visiones diversas 

sobre el universo, diferentes a las que les son propias.     

En gran medida de nuestro desempeño en el campo, depende la valoración que hagan 

esas comunidades de sus patrimonios culturales particulares  y de su consciencia social 

sobre su propio devenir histórico y sobre la multiculturalidad del país y del mundo. 

Otra conclusión más es que atendiendo a la insuficiencia del INAH para atender a tantas 

evidencias arqueológicas e históricas que hay en nuestro país y que conforman el 

patrimonio cultural del mismo, sería conveniente cambiar las políticas públicas para 

proteger dichos testimonios formando a personas ancianas y jóvenes que protejan  esos 

bienes, darles a conocer sus derechos y cambiar la imagen de la institución por una más 

incluyente, a la que no teman los ciudadanos comunes y corrientes, tanto del campo 

como de la ciudad.  
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