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Hoy, en Ahuiarán, se cuenta la historia de un hombre que, a manera 
de castigo por su abuso de confianza, muere en manos de las deidades 
de la lluvia; pero, como había “trabajado” un tiempo para ellos, deciden, 
en recompensa, transformar su cuerpo en tabaco (Acevedo Barba et al. 
1982, 98). Aunque no se especifica que dicha transformación suceda en 
una era diferente, en este caso, resulta claro que el producto de la muta-
ción en un remoto pasado es el estado actual del ser. 

En otros textos parece que no es necesario estar muerto o pertenecer al 
pasado remoto para sufrir una mutación. Un relato antiguo nos muestra 
que la acción de las deidades puede modificar la figura de los humanos a 
voluntad. Aquí la deidad decide transformar a un ser humano para causar 
la discordia entre los hombres y, con ello, se trae el castigo; es decir, que no 
se cambia al infractor sino a su hijo para, a través de él, ejercer la punición.

[En un sitio donde todos están borrachos] vino una mujer que no sabía quién 
era, con unas naguas de manta basta de hierbas y otra manta de lo mismo, 
echada por el cuello, y las orejas colgaban muy largas y entró en la casa de un 
hijo de Zinzuni, que tenía un hijo que criaba su mujer. Y como la vio su mujer, 
díjole: –Entra abuela. Que así dicen a las viejas. Dijo la vieja: –Señora, ¿queréis 
comprar un ratón? Díjole la señora. –¿Qué ratón es aquel? Dijo la vieja: –Señora, 
un topo es o tuza Dijo la señora: –Dale acá abuela […] Y chamuscó la señora 
aquel topo y lavolo e echolo en un puchero y púsolo al fuego. Y coció su hijo 
en aquel puchero, que había engendrado su marido Hopotaco, y estaba la 
cuna con las mantillas liadas que parecía que estaba allí el hijo […] Y tomó 
el puchero y echó el caldo en otro jical, y como quisiese echar al topo cocido 
pareció ver su hijo y dio gritos llorando (Relación de Michoacán 1980, 181). 

En la actualidad, se cuenta que “un señor que andaba en el campo 
vio de pronto a una persona con cabeza de humano pero con cuerpo de 
perro y se puso a charlar con él […] Ese ser le dijo que era un muchacho 
que había golpeado a su padre” (Acevedo Barba et al. 1982, 52). En otro 
ejemplo, interesante porque se adivina la intervención divina, se cuenta 
que un estudiante de Puebla 

Llegó a la casa de sus padres a pedirles dinero y mató a su mamá y después 
a su papá. Lo encarcelaron y se durmió. Cuando despertó ya estaba conver-
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tido en mitad hombre (de la cintura para arriba) y mitad pez (cintura para 
abajo). Entonces llovió y llegó un remolino a Kutsijanikua [Culebra de 
Agua] y lo sacó de la cárcel como si estuviera volando. En la mitad que tenía 
como hombre tenía pelos de gorila, la mano derecha la tenía de perro y la 
izquierda encogida [se dice que acabó viviendo en un cerro] (Acevedo Bar-
ba et al. 1982, 58-59). 

Una segunda versión explica que “se lo quería llevar un rayo” (Idem, 59).
En otros casos, se trata simplemente de un evento aparentemente ac

cidental. La Relación (1980, 172-175) nos presenta la historia de ciertos sa
cerdotes que, habiendo comido carne de culebra, “empezáronse a rascar 
y arañar el cuerpo, que se querían tornar culebras. Y siendo ya hacia la 
media noche, teniendo los pies juntos, que se les habían tornado cola de 
culebra, empezaron ya a verter lágrimas estando ya verdinegros de co-
lor de las culebras”. Es interesante notar que el mismo hecho de comer 
serpientes que produce la transformación se encuentra presente en rela-
tos contemporáneos de Purenchécuaro y Tarerio. En el primer caso se tra
ta de un borrachín que, engañado por un vendedor extranjero, ingiere la 
carne de este animal: “Empezó a arrastrarse hasta llegar a un arrollo gran
de y vio una enorme cueva y allí se metió a refugiarse […] Cuando él llegó 
[el comerciante], ya él se había transformado en serpiente, únicamente 
la cabeza tenía de hombre, era una enorme serpiente” (Cárdenas Fer-
nández 2003, 322-323). En el segundo, se trata simplemente de un indi
viduo que, por hambre, comienza a cazar y comer toda clase de ofidios: 
“aterrado veía cómo su cuerpo se transformaba y se asemejaba al de una 
culebra [...] Le crecieron alas negras y peludas; así logró volar una noche 
acompañado de fuertes vientos” (González et al. 1993, 31-32).

Obviamente, esta clase de manifestaciones no tiene mucho que ver 
con el tema que aquí tratamos, pues, en ese caso, tendríamos que conside
rar como nahuálica cualquier intervención divina. Sin embargo, debe-
mos aclarar que, en el caso de las mutaciones como castigo del pasado 
mítico y remoto, muestran una cierta intencionalidad; el perro como cas
tigo, el tabaco como premio; mientras que la que se refiere a un pasado 
“histórico” aparece sólo como un medio para el engaño. Salvo en el caso 
de las mariposas en Día de Muertos y las serpientes y remolinos que 
cuidan el tesoro, en las tres circunstancias que mencionamos, el común 
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denominador es que, aunque el cambio de forma no se produce de ma-
nera voluntaria, existe algo que lo motiva o desencadena; ya sea una 
transgresión al orden moral, un descuido o la intervención directa de las 
deidades. En todo caso, resulta claro que el cambio de apariencia no 
deriva aquí de una cualidad intrínseca del ser, sino de condiciones espe-
cíficas que afectan su evolución. No es el hombre quien se transforma, 
sino las circunstancias o la voluntad divina quienes lo afectan.  

B.2) Obviamente, quienes cambian de forma con más frecuencia son 
justamente los ritualistas. El problema es que, aunque los datos parecen 
relativamente abundantes en época contemporánea, las fuentes del siglo 
XVI no son particularmente explícitas al respecto. 

Un texto antiguo nos deja en claro que, en el pensamiento purépe-
cha, los transformistas podían ser de provecho para la sociedad. Aquí, 
se describe con claridad la actividad de ciertos personajes que, adoptan-
do la forma de diversos animales, podían ser usados durante la guerra. 

Entonces enviaron espías diciendo que estaba en lugares muy fragosos; y 
vinieron los espías, y no podían llegar y tornáronse y contrahicieron los 
ádives y leones y lechuzas y otros pájaros llamados purucuzi, y venían así 
escuchando hasta el lado de las casas [... La tía dice a Tariácuri] –Los de Cu­
ringuaro nos han de destruir y dicen que han venido a poner espías y que se tornan 
en leones y ádives (Relación de Michoacán 1980, 112-113).

A mediados del siglo XX, Velásquez Gallardo (2000, 124), en uno de 
los mejores trabajos etnológicos que hasta la fecha se han hecho en la 
región, nos describe el modo en que las sikuámecha se transforman, prin-
cipalmente en aves, para actuar sobre su entorno ya sea para dañar a las 
personas o para robar.

Se transforman en tecolotes, cuervos kokorbiecha (Strix flammeapratincola), 
guajolotes, puercos, perros y gatos. A la hora que deseen se vuelven invi
sibles y pueden volar. Con mucha facilidad penetran en las tiendas y casas 
cerradas, cambian de lugar a las gentes que están dormidas, otras veces las 
sacan de las trojes y desnudas las abandonan en los solares. Dominan a          
los espíritus buenos y malos. Se dan cuenta cuando la gente trama con-          
tra ellas.
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Aunque la sikuame también está dotada de amplias funciones benéfi
cas, como las que se verán más adelante, cabe destacar que estas meta-
morfosis sólo se mencionan cuando actúa de manera negativa. De acuer-
do con Barba de Piña Chan (1995, 374), en Capácuaro, Cuitzeo, Morelia, 
Yuriria y Pátzcuaro, “se conoce la casa de una bruja porque los tecolotes 
revolotean sobre ella cuando se mete el sol [...] Se afirma que hay gentes 
con espíritu doble que toman la forma de tlacuache, tigre, zopilote o 
coyote, pero se trata siempre de hombres”. Procedente de Tarerio, Gon-
zález et al. (1993, 57) nos presentan el caso de una joven embrujada a la 
que “un animal le enterraba las pesuñas y le torturaba con su cola [...
gracias a los rayos x se vio que] era una iguana grande que le tenía las 
pezuñas y la cola clavadas donde ella sentía los dolores”. En Ahuiarán, 
se registró la historia de una mujer que “se convertía en guajolote y po-
día volar [...] De día salía ya de su casa como guajolote [...] volaba sobre 
la casa en que quería hacer daño” (Dirección General de Culturas Popu-
lares 1982, 29-30). 

En una reunión del Grupo Kwanískuyarhani una ritualista de Cherán 
(2008, com. oral), comentó que a veces se ponía una piel de coyote y salía 
a aullarle a la luna; sin embargo, no me resulta claro si dicha práctica –
correspondiente a un ritual– pudiera ser considerada como una trans-
formación –que usualmente es sólo una creencia–.28

Lo interesante es que el modo de adquisición de la condición de 
sikuame es, en varios puntos, semejante a lo que se dice acerca de los 
hombres-nahualli; se requiere de un componente innato, la “sangre fuer-
te”, un componente hereditario, se trasmite en la misma familia, y, a ve-
ces, un contacto con cierta clase de deidades –los japingua (deidades del 
bosque) que les suministran los conocimientos necesarios para ejercer 
su oficio–. En algunos casos esta iniciación concluye con la realización 
de un pacto con una deidad maléfica conocida como Terugutpiri y la 
renuncia al culto cristiano (Velásquez Gallardo 2000, 125-130, véase tam-
bién Dirección General de Culturas Populares 1982, 16). Sin embargo, 
una característica muy purépecha, y que parece no ser compartida por 

28 En el mismo evento, Gallardo Ruiz (2008, com. oral.) –durante su ponencia “Canto 
al maíz del cielo: Ceremonial nocturno de curación y de propiciación de la cosecha”– co-
mentó que en los altares de los ritualistas figura seguido una piel de dicho animal. 
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la mayoría de los hombres-nahuales mesoamericanos, es el hecho de que, 
en su mayoría, los sikuámecha son mujeres (Gallardo Ruiz 2005, 19).29 

B.3) Aunque probablemente se trata de una lectura tardía y descrip-
tiva de elementos iconográficos, cabe considerar que el Códice Plancarte 
(1959, 12-13) menciona el nada usual caso de un irecha dotado de cierta 
capacidad metamórfica.  

[Vacusticátame] mostró cómo se volvía sol, luna, estrella, águila, halcón, pá-
jaro, aire, fuentes de agua, árbol, pescado, todo eso mostró y después de todo 
esto mostró la estatua de Thiuime. Y mandó que ya llegó el gobierno de esta 
ley y mandó juntasen todos los naturales varones de todos lugares […] En 
todos los montes y cerritos puso una flecha para que le reconozcan por rey y 
le den vasallaje volviéndose a Tzintzuntzan otra vez puso una flecha delante 
de todos sus vasallos clavada en el suelo la que se convirtió en agua. 

Sin descartar la posibilidad de que algunos gobernantes hayan sido 
efectivamente pensados como poseedores de poderes sobrenaturales, es 
preciso señalar que, al considerarse a los señores como representantes del 
dios patrono (Relación de Michoacán 1980, 224, 244, 258), no es difícil que 
las cualidades de los unos y los otros tendieran a fusionarse cuando se 
trataba de un pasado remoto y casi mítico. No obstante, también debemos 
recordar que, en su rol de símbolos de la deidad, se esperaba que entraran 
en contacto directo con ella, durante el sueño, en el rito iniciático que 
daba acceso al cargo señorial y, tal vez, otras ocasiones relevantes (Idem, 
174-176; Relaciones geográficas del siglo XVI 1987, 348).30 Al ser buena parte 
de este ritual que implicaba las ofrendas de leña para el fuego y el autosa
crificio, no es de extrañar que uno de los pocos relatos sobre metamorfosis 
humano-animal se encuentre asociado a la automortificación: “Hora

29 Obviamente, lo que aquí presentamos no tiene más que una intención esquemáti-
ca, pues no pretendemos hacer una abundante descripción de las cualidades y característi
cas de las sikuámecha; para ello, remitimos a las magníficas obras que acabamos de citar. 

30 Incluso, a manera de contraste, se nos presenta el caso de un gobernante ilegítimo 
llamado Carocomaco: “Aquel no le venía de ser señor mas era de baja suerte y un pobre 
mendigo: ¿Dónde dejó de dormir que no durmiese, por todas las sierras, por soñar algún 
sueño? Y nunca tuvo revelación ni sueño” (Relación de Michoacán 1980, 144). Véase Martí-
nez González (en prensa b) para mayores precisiones sobre el tema. 
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dábanse las orejas; echábanse en ríos hondos y estábanse allí metidos, 
decían que de allí salían valientes, unos hechos tigres, otros leones y, otros, 
lagartos, y otros culebras, y que en efecto se transformaban estas figuras 
como en España las brujas” (Relaciones geográficas del siglo XVI 1987, 36).

Así, es posible que en dicha práctica, como en el proceso de adquisi-
ción de la condición de gobernante, se supusiera una muerte simbólica 
que permitía el renacimiento en una forma no humana; no obstante, éste 
es un tema que requiere de más investigación. Para concluir, es preciso 
señalar que la idea de que los gobernantes pueden ser nahuales se encuen
tra muy frecuentemente en grupos como los mayas y los nahuas incluso 
hasta la época actual (Códice Florentino 1950-63, X 192; Popol Vuh 1971, 
243, 247; García y Oseguera 2001, 266).

La cuestión que restaría por resolver es si la capacidad de transforma
ción deriva de una cualidad personal –como en el caso de los especialis-
tas rituales– o si bien, ésta es sólo resultado de la posibilidad de encarnar 
a las deidades en virtud del desempeño de un cargo pensado como divino. 

Los tipos de hombre-nahualli y las funciones 
nahuálicas entre los purépecha

Es difícil entender la intención y perspectiva del autor y los informantes 
de la Relación de Michoacán, más resulta claro que, aun cuando se haya 
perdido una de sus valiosísimas partes, existe una historia que se quiere 
subrayar y una serie de elementos culturales de los que se prefiere no 
hablar. En la Tercera Parte de este texto (1980, 232-242), se nos presenta 
una amplia descripción de diferentes tipos de sacerdotes y sus especiali
dades respectivas. Lo interesante es que, al contrastar los datos proceden
tes de esta fuente, con lo que se observa en los vocabularios antiguos, 
notamos la existencia de una clase de ritualistas que no aparecen entre 
los llamados “sacerdotes” –ello sumado al hecho de que, en dicho texto 
no figuran ni una sola vez las palabras brujo, bruja–. 

Entre los no sacerdotes citados por el Diccionario Grande (1991, I 85, 
119, 200, 297, 360, 366, 484), aparecen el “astrólogo” auandaronapu huren­
di, ambogansri, la “bruja” siquame ahchu vanaquareri, el “médico” xurihca, 
tzinahperi, el “cirujano” xurihca mayahpensri, siripensri, el “embaidor” ca­
congastahperi, tamhangastahperi y el “ynterprete de sueños” ahtsangariqua 
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teruhtehpensri. Obviamente, es difícil establecer cuáles eran las funciones 
de estos personajes cuando sólo disponemos de sus nombres. Incluso, es 
complicado establecer si realmente se trata de personajes distintos o si 
tan sólo se usan nombres diversos para calificar cualidades o funciones 
de un mismo tipo de ritualista. 

Entre ellos, o además de ellos, hay personajes que encarnan a la dei-
dad tanto de manera voluntaria y profesionalmente como de improviso 
y súbitamente. En el primer caso aparecen los curichi.

El nombre de los sacerdotes, si así se les puede llamar, era curichi […] Obe-
decían cuanto les predicaba y lo ponían por la obra, porque, demás de lo 
que les predicaba, que era dicho con terrible espanto, y que les causaba gran
dísimo horror y miedo, su rey les tenía apercibido y mandado que oyesen a 
los sacerdotes de su dios Tucupacha, porque, cuando les hablaba y predi
caba, estaba dentro dellos su dios […] Entendían que aquella habla no era 
de hombre humano ni, las palabras que les decía, no eran conforme a como 
después les hablaba (Relaciones geográficas del siglo XVI. Michoacán 1987, 342).

Otro tipo de representantes de las deidades son los tiuiniecha; quie-
nes, según la Relación de Michoacán (1980, 232), “se componían y llevaban 
sus dioses a cuestas, y estos iban así con sus dioses a las guerras, y los 
llamaban de aquel nombre de aquel dios que llevaban a cuestas”. Toda-
vía en la actualidad, la ritualista de Cherán a la que ya citamos (2008, 
com. oral) comentó sobre su práctica que, además de pedir ayuda a la 
montaña, el viento y el sol, sentía que era poseída por ellas: “–En este 
momento yo nomás soy conducto”.31 

En lo que se refiere a los tipos de hombre-nahualli, podemos decir 
que, aun si los personajes continúan siéndonos difíciles de definir, las 
acciones realizadas por algunos ritualistas sí parecen concordar con las 
de los naguales del centro de México. 

A) Aunque no contamos con ningún personaje que aglutinara todas 
las funciones que engloba la figura del “buen nahualli”, encontramos 

31 Durante su intervención en el Seminario del Grupo Kw’anískuyarhani el pasado 29 
de marzo. 
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que muchas de ellas sí están en cierta medida presentes en el mundo 
purépecha. 

Ya hemos hablado de la intervención de ciertos “espías” transformis
tas en ocasión de ciertos conflictos bélicos. Esta función parece un tanto 
semejante a la idea de que el hombre-nahualli es un protector de su comu
nidad y como tal se le encuentra en diversos relatos bélicos (véase Mar-
tínez González 2006b, 43-46). El único detalle que podemos agregar al 
respecto es una serie de rituales, presentado por la Relación de Michoacán 
(1980, 240, 187, 238), que supuestamente eran usados por “espías” –lla-
mados y sacerdotes en caso de guerra–. 

Iban aquellas espías y llevaban aquellas pelotillas de olores y plumas de 
águilas y dos flechas ensangrentadas y entraban secretamente en los pue-
blos y escondíanlo en algunas sementeras o cabe la cabeza del señor, o cabe 
el cu y volvían sin ser sentidos. Y eran hechizos para hechizar el pueblo.
Acostumbraba esta gente traer leña para los cues y echar olores los sacerdo-
tes llamados andumuqua en el fuego, por que sus dioses les diesen venci-
miento contra sus enemigos. Y allí, en la oración que hacían al dios del fuego, 
nombraban todos aquellos señores contra quien hacían aquellos hechizos de 
aquellos olores.
[El sacerdote] nombraba todos los señores de sus enemigos, por sus nom-
bres a cada uno decía: –Tú señor que tienes a la gente de tal pueblo a cargo, recibe 
estos olores y deja algunos de tus vasallos para que tomemos en las guerras […] 
Hacían todas estas ceremonias porque sus dioses diesen enfermedad en los 
pueblos de sus enemigos que habían de ir a conquistar. 

Motte-Florac (1997, 196) alude a un tipo de adquisición de la condi-
ción de ritualista que nos recuerda a los graniceros y teciuhtlazque del 
centro de México. “Los que se salvan de tal experiencia [ser tocados por 
el rayo] están considerados como seres aparte, algo locos o que gozan de 
‘dotes’ particulares, pero siempre diferentes de lo que eran antes […] 
Incluso se dice que antaño hubo quienes, después de esta experiencia, 
podían curar… –Pero quien sabe si será cierto”. 

Hurtado Mendoza (1986, 194-195) reporta la existencia de una prác-
tica ritual encaminada al control meteorológico; al igual que en el centro 
de México, dicho procedimiento es pensado como un combate. 



244

Roberto Martínez González

Otra reminiscencia de la religión pagana purépecha es la sabida costumbre 
que los indios tienen de cortar con una guadaña las “culebras de agua” y 
viento durante las tormentas. Lo hacen desde el patio de sus trojes o de sus 
casas blandiendo repetidas veces la guadaña en el viento y en dirección al 
fenómeno atmosférico del que temen la destrucción de sus sementeras, de 
sus viviendas y hasta de sus animales […] En el poblado de Angahuan, las 
señoras entreabren sus reducidas ventanas y ayudan a cortar las “culebras 
de agua” soplando una y otra vez en dirección al remolino de agua y viento 
hasta que éste queda conjurado, indicando que ese soplo es la fuerza del 
alma o del espíritu bueno en contra del espíritu malo.

Más interesante aún es el hecho de que, en Sevina, se habla de un 
muchacho que se convierte en serpiente alada para traer la lluvia (Ca-
rrasco 1971, 271).

Entre otros procedimientos, Motte-Florac (1997, 198) cita la coloca-
ción de cruces benditas y decoradas en las milpas “para alejar de ellas 
las calamidades”, la petición a las deidades cristianas de un buen tem-
poral, la realización de procesiones por los campos con imágenes de 
santos, para implorar la lluvia y la realización de cruces con agua bendi-
ta, cenizas o palmas, en caso de un vendaval. “Cuando se quiere desviar 
una tormenta importante (siempre precedida por un viento violento) o 
el granizo, para que no atraviese su propia milpa, se pueden hacer seña-
les de la cruz hacia los cuatro puntos cardinales con agua bendita, con 
cenizas o con palmas bendecidas en Domingo de Ramos”.32 

Este último procedimiento parece ser de origen español, pues, en un 
documento de la colonia temprana, se cita una acción parecida a propósito 
de un clérigo: “Cuando había tempestad grande de truenos, relámpagos y 
rayos, en especial si había algunas nubes espantosas, sacaban en silla a este 
religiosísimo Padre [Sebastián de Trasierra], y lo llevaban a la ventana y 
haciendo la Cruz se deshacían las nubes” (Basalenque 1963, 185).  

La información sobre terapeutas y adivinos indígenas es sumamente 
abundante en la actualidad. Terapeutas existen en prácticamente todas 

32 Las cenizas ya eran usadas para lo mismo por los nahuas del siglo XVI (Martínez 
González 2006b, 52; Códice Florentino 1950-63, IV-V 192).
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las sociedades del mundo; razón por la cual difícilmente servirían como 
indicadores del nahualismo. Sólo presentaremos aquí algunos pasajes 
de fuentes antiguas que aluden a métodos y técnicas similares a los usa-
dos por los nahuales. 

Hay entre los naturales algunas indias e indios que se hacen médicos de 
curar, sin ser sabedores de nada, antes entiendo que son hechiceros, porque 
la cura que hacen es hechir una jícara de agua, y allí soplan y miran al cielo 
y andan soplando por la casa, y dicen algunas palabras que no se entienden, 
y aprietan las carnes del enfermo y dicen que les sacan gusanos (Relaciones 
geográficas del siglo XVI 1987, 110). 
Y los ladrones, que dicen los médicos que habían visto los hurctos en una 
escudilla de agua o en un espejo (Relación de Michoacán 2000, 338).
[Don Pedro, un gobernante indígena de la época colonial dice sobre los es-
pañoles:] –Esta gente todos deben ser médicos, como nuestros médicos, que miran 
en el agua lo que ha de ser (Relación de Michoacán 1980, 314). 

Tanto la adivinación en el agua como la extracción de gusanos en las 
prácticas de curación son mencionadas a propósito de los hombres-na­
hualli; también sabemos que una de las principales funciones de la adi-
vinación en estos personajes era el descubrimiento de los ladrones (Mar-
tínez González 2006b, 47; en prensa a).

B) No encontramos un personaje purépecha que pudiera propia-
mente ser equivalente al “mal nahualli”, sino que la sikuame parece tener 
un carácter ambivalente que la vincularían tanto al bien como al mal. 
Las principales funciones de las sikuánimecha de Charapan han sido bri-
llantemente sintetizadas por Velásquez Gallardo (2000, 124) en el párra-
fo siguiente: 

Enfermar o matar a un individuo, adivinar el pasado, el presente y el futuro 
de cualquier persona, adivinar el paradero de objetos y animales extravia-
dos o robados, curar cualquier enfermedad e inmunizar a las gentes contra 
hechizos. Con facilidad, las brujas arreglan y deshacen matrimonios, asi-
mismo reúnen de nueva cuenta a las personas que, siendo casados, han es-
tado por algún tiempo separadas. Atontan a la gente, trasmiten la buena 
suerte. Saben secar cualquier planta, principalmente de las que se cultivan 
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en los jardines particulares. Se transforman en tecolotes, cuervos kokorbiecha 
(Strix flammeapratincola), guajolotes, puercos, perros y gatos. A la hora que 
deseen se vuelven invisibles y pueden volar. Con mucha facilidad penetran 
en las tiendas y casas cerradas, cambian de lugar a las gentes que están 
dormidas, otras veces las sacan de las trojes y desnudas las abandonan en 
los solares. Dominan a los espíritus buenos y malos. Se dan cuenta cuando 
la gente trama contra ellas.

C) Tan sólo contamos con un par de breves indicios de la existencia 
de personajes semejantes al nahualli-ladrón y transgresor del centro de 
México. En el Diccionario Grande... (1991, I 298 II 361) aparecen las entra-
das “encantar a la mujer para llevarla” venambetani cuxaretini hiuazta 
cuecani, menhangastani cuxareti teruuatama cuecani y nizcuhpeni, cuuizcuh­
peni “encantarlos, hazer que duerman profundíssimamente”. 

Hoy, en Cuanajo, hay un personaje llamado t’ipinskata, descrito como 
un encapuchado que lleva una vela, que se dedica a robar gallinas. Para 
ello, se postra en cruz, se pone a rezar, enciende la vela y entonces puede 
tomar lo que quiera. Al igual que el temacpalitoti este personaje debe por-
tar un fragmento de un cadáver para ser eficaz; se dice que lleva “una jí-
cara con el dedo pulgar de una persona recién fallecida”. Y, tal como su-
cede en el caso nahua (Martínez González en prensa a; Madsen 1960), los 
informantes distinguen con claridad entre este personaje y quienes son 
capaces de producir enfermedades; un purépecha explica: “–El 
t’ipinskata no es un brujo [xikuamisti], eso sólo roba, trae su traje como un er­
mitaño pero la capucha no la trae parada sino caída para atrás” (Cárdenas Fer-
nández 2003, 378-380).33 

D) No encontramos indicio alguno de la creencia en brujas que se 
desprenden las piernas ni en el siglo XVII ni en la actualidad. No obstan-

33 Cabe mencionar que, para concluir la iniciación de un sikuame, “el novato [tam-
bién] tiene que cortar a un muerto cualquiera de las siguientes partes: el corazón, un ojo, 
un dedo, una oreja, la lengua o un brazo entero. Debe regresar a casa y envuelve cuida-
dosamente con algodones la parte que haya cortado dentro de un lugar secreto dentro de 
la troje” (Velásquez Gallardo 2000, 132). Es interesante notar que, en el caso quiché, cuan-
do los ancestros conquistan a las parcialidades, adormecen a los guerreros y les quitan “el 
dedo pequeño de la mano y del pie” (Título de Totonicapan 1983, 178). 
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te, Gilberti (1997, 230), en su Diccionario en lengua tarasca o de Michoacán, 
traduce “bruja que chupa sangre” por siquame huriata pitsipe. Ya conoce-
mos el vocablo sikuame (siquame) y, según Claudine Chamoreau (2007, 
com. pers.), jurhiata (huriata) significa “sol, fontanela” y pitsipe “estar 
liso”. Sin embargo, esta misma investigadora menciona haber encontra-
do, en el Diccionario grande..., la frase pitsipenstani siquahperata “desenhe-
chizarlos” (literalmente “desollarlos (gente) varias veces de un hechizo 
mutuo”). De tal modo que, tal vez, siquame huriata pitsipe podría tradu-
cirse por “sikuame que desbasta o alisa el sol o fontanela [de la gente]”. 
En este caso, es muy probable que se tratara no del astro diurno, sino del 
“sol de la persona”, pues, en la actualidad, cuando se pierde la sombra por 
un susto, se dice que el susto llega hasta la cabeza y es entonces cuando se 
les sume la mollera y “se les cae el sol” (Gallardo Ruiz 2008, com. oral.)34. 
De tal suerte que la práctica de este personaje tal vez suponía, más que 
la succión de la sangre, el robo de una entidad anímica con cualidades 
calóricas. En todo caso, resulta interesante que, al menos a nivel lingüís-
tico, dicho personaje no tenga relación alguna con el acto de beber san-
gre yuriri atsiquarenstani (Diccionario grande… 1991, I 153).  

Por sus cualidades luminosas y su capacidad para infundir miedo 
en la gente, Naná-Kukú podría encontrar cierta similitud con el perso-
naje de la tlahuipuchtli. Se trata de entidades femeninas, similares a las 
Lloronas, que descienden a la tierra para deambular en las inmediacio-
nes de las fuentes de agua. 

En los poblados de Angahuan, Zirosto y sobre todo en Charapan relacionan 
a las ‘Lloronas’ o Naná-Kukú con ciertos espíritus de color negro que tienen 
figura humana y a los que llaman Súmbasti o Maringuas. Con frecuencia –di-
cen- habitan fuera de los pueblos, caminan flotando y parecen llevar una antorcha 
en las manos. Se teme mucho su encuentro y su visión aterroriza (Hurtado 
Mendoza 1986, 205).

 
Además de estas y las japinguas, existen otras manifestaciones sobre-

naturales bajo la apariencia de bolas de fuego. Los habitantes de Paracho 

34 Durante la plática que presentó en el Seminario del Grupo Kw’anískuyarhani el pa-
sado 29 de marzo. 
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cuentan la historia de un joven que se casa con una muchacha-centella 
que vuela por los aires y baja a la tierra para cortar flores (Carrasco 1971, 
266). En Angahuan, las luces nocturnas son identificadas como tzumpa­
micha o “duendes” asociados a sitios arqueológicos (Castilleja 2008, com. 
oral).35 Mientras que, en Ahuiarán, se les suele vincular con el diablo 
(Dirección General de Culturas Populares 1982, 27). El hecho de que 
aquí estemos hablando de seres sobrenaturales y no de un ser humano 
no implica una necesaria contradicción, pues conocemos otros casos en 
que quienes chupan sangre o se presentan como bolas de fuego son di-
vinidades acuático telúricas; esto sucede entre los nahuas de la Sierra 
Norte de Puebla, los chontales y los mayas yucatecos (Signorini y Lupo 
1989, 86-87; Carrasco 1960, 111; Boccara 1991).

Así pues, podemos notar que, aunque no existen personajes exacta-
mente equivalentes a las clases de nanahualtin que hemos podido iden-
tificar en otras zonas, las principales funciones jugadas por ellos no se 
encuentran ausentes entre los purépecha. 

A manera de síntesis

Siguiendo las recomendaciones del propio Paul Kichhoff, en este artícu-
lo hemos querido cuestionar la unicidad cultural de Mesoamérica, no 
desde la enumeración de rasgos culturales presentes o ausentes –como 
se hubiera hecho en otra época–, sino a partir del tratamiento de un sis-
tema simbólico particularmente difundido en esta macrorregión; el na-
hualismo. Tomando como caso de estudio a la cultura purépecha –sobre 
la cuál se han subrayado tanto su semejanza con otros grupos como su 
singularidad–, se trató de definir si las creencias que en este grupo aso-
cian a entidades antropomorfas con figuras no humanas podían o no 
corresponder a lo que, en trabajos anteriores, hemos definido como na-
hualismo.

A diferencia de lo que sucede en otras regiones, entre los purépecha 
antiguos y modernos el término nahualli parece ser del todo desconoci-

35 Durante la plática “Condensación del tiempo en el espacio. El concepto de territorio 
en pueblos de tradición purépecha”, que dictó en el Seminario de Estudios Michoacanos. 
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do y los vocabularios del siglo XVI y XVII carecen de cualquier concepto 
semejante. Pocas veces se ha reportado la interdependencia entre los 
destinos de seres humanos y entidades de la naturaleza y, en muy raros 
casos, contamos con datos sobre formas específicamente ligadas a cier-
tos individuos en función de sus cualidades personales. 

No obstante, encontramos que algunos de los nombres de las deida-
des y gobernantes se refieren a especies animales que, al menos a veces, 
reflejan las cualidades de los dioses. Tenemos menciones de divinidades 
que se manifestaban sobre la tierra bajo aspectos zoomorfos y, ocasional-
mente, es en dicha apariencia que se les rendía culto. En el caso de los 
uacúsecha, su gentilicio podría derivar de la asociación de su patrono al 
águila y, en consecuencia, sus extraordinarias habilidades cazadoras y 
guerreras supondrían provenir de la influencia de tal ave como coesen-
cia colectiva. En el mismo sentido, es posible que las entidades compa-
ñeras de los de Ihuatzio fueran el coyote y el lagarto, de los de Cuitzeo el 
perro y el mono, etcétera. Aunque existen pocas menciones de ello, sa-
bemos que los seres asociados a sus deidades tutelares sí podían fungir 
como protectores y auxiliares de sus respectivas comunidades y pue-
blos. Y, cuando menos en el caso de Ihuatzio, la misma entidad que se 
asocia a la deidad local supone estar igualmente vinculada a sus sacer-
dotes, su gobernante y el común de sus habitantes. Por último, también 
encontramos que, independientemente de su lugar de procedencia, al-
gunos ritualistas –particularmente las sikuámecha– se encuentran ligados 
a un animal específico, en este caso el tecolote. 

Así pues, de haber nahualismo, tendríamos dos clases de nahualli 
conocidos; uno atribuido a la deidad patrona, a sus sacerdotes, al gober-
nante y a la colectividad en general; y otro específicamente asociado a 
quienes median entre la salud y la enfermedad, entre el mundo de los 
humanos y el de las deidades. Sin embargo, si como sucede en otras re-
giones mesoamericanas, la forma adquirida fuera la entidad compañe-
ra, tendríamos que, al menos en el caso de los especialistas rituales, sí 
existiría una individuación de los nanahualtin.

Excluyendo a quienes son transformados por las circunstancias o la 
intervención directa de seres trascendentales, encontramos tres clases 
de personajes que cambian de forma: los dioses y espíritus –incluyendo 
los de los muertos recientes–, los especialistas rituales y los gobernantes. 
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En el caso de las deidades y “ánimas”, parece ser que la motivación 
principal es el contacto con ciertos seres humanos, sobre la tierra en lu-
gares específicos, pero no a la vista de toda la colectividad; ya sea para 
repelerlos o para comunicarse con ellos. Independientemente de que 
ello no necesariamente resulte en perjuicio de su propia gente o sea apre
ciado en forma negativa, los especialistas rituales parecen metamorfo-
searse principalmente para hacer daño a otras personas. Los gobernan-
tes, por su parte, cuya capacidad metamórfica no es claro si deriva de su 
cargo o de una cualidad intrínseca a su persona, no parecen tener más 
motivación que la exhibición pública de su poder; claro que, sobre este 
tema, los datos son sumamente raquíticos y su procedencia un tanto 
dudosa. 

Un problema que amerita una reflexión mucho más profunda es el 
de si la forma adquirida modifica las cualidades intelectuales y el com-
portamiento de los seres. Cuando se trata de ritualistas, gobernantes y 
deidades “vivas”, es claro que las acciones emprendidas en otra figura 
continúan respondiendo a motivaciones humanas. Las cosas se compli-
can cuando se trata de muertos y seres pretéritos; cuando se habla de su 
metamorfosis como el proceso que llevó a la condición actual, la forma 
parece conducir el comportamiento, pero, al tratarse de muertos recien
tes y seres del pasado que regresan para entrar en contacto con el hombre 
actual, el cambio de apariencia parece igualmente asociado a un intelec-
to humano. En los casos de transformación como castigo o por descuido, 
el resultado parece poco pertinente para los purépecha, pues la mayoría 
de los relatos acaban ahí. 

Tampoco pudimos encontrar a un personaje tarasco que concuerde 
exactamente con el nahualli, mas, a pesar de la falta de información, 
identificamos a un grupo de agentes no necesariamente humanos que 
tienden a cubrir las mismas acciones que los nanahualtin. No obstante, si 
tuviera que definir un equivalente purépecha del hombre-nahualli, con-
sidero que el más cercano sería la sikuame; pues, además de que su modo 
de actuar ambivalente es parecido al del primero mencionado, la forma 
en que ambos personajes adquieren sus cualidades son bastante seme-
jantes: un componente innato asociado a las cualidades anímicas de la 
persona; la transmisión del oficio dentro de una línea de herencia; y en 
ocasiones, un cierto contacto directo con las deidades. 
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En cuanto a la existencia o no de un nahualismo purépecha, temo 
que nos tendremos que quedar sin una respuesta concreta. Pues, así 
como reconocemos la existencia de vínculos entre algunos personajes 
antropomorfos y ciertas clases de entidades no humanas, también po-
demos notar que muchos de los elementos característicos de sistema 
nahuálico han sido muy pocas veces registrados. Si, en este punto reto-
máramos la propuesta del núcleo duro de López Austin, tendríamos que 
pensar el caso tarasco como una suerte de nahualismo marginal. Esto 
último, aunado a la existencia de sistemas simbólicos parecidos en otras 
regiones del continente, tendería a suponer que, en lugar de existir una 
frontera mesoamericana bien definida –al menos en lo que al nahualis-
mo se refiere–, habría cierta continuidad en los complejos de creencias 
que relacionan a seres antropomorfos y figuras de otros tipos. Con esto, 
no quiero decir que el concepto de Mesoamérica sea erróneo ni tampoco 
que sea adecuado; sino que, por el contrario, se trata de una hipótesis 
que necesita ser constantemente contrastada a través de casos particula-
res. En otras palabras, la continuidad cultural no es algo que deba ser 
aceptado o negado como un dogma puesto que contamos con las herra-
mientas metodológicas para ponerla a prueba y, al mismo tiempo, ir 
comprendiendo mejor los procesos históricos que en épocas antiguas y 
recientes han acercado o alejado los sistemas de pensamiento de grupos 
que necesariamente estuvieron en algún momento en contacto.

Siguiendo nuevamente a Kirchhoff, considero que este trabajo no 
debe constituir un caso aislado, pues, para entender la compleja dinámi-
ca cultural que dio lugar a la formación de Mesoamérica, hay que comen
zar por definir tanto lo que hay como lo que se encuentra ausente en sus 
diferentes regiones, no en términos de rasgos culturales, sino en los de 
una cosmovisión más o menos variable a la que se integraron y de la que 
se distanciaron numerosas sociedades en distintas épocas y regiones.         
Si lo vemos así, se puede hablar, tanto de una prehistoria mesomericana 
–donde reconocemos algunos de sus elementos cosmovisionales pero 
de manera aislada– como de pueblos mesoamericanos contemporáneos 
–caracterizados por una manera mesoamericana interpretar el mundo 
moderno– pues ello implica reconocer que la transformación cultural es 
un proceso que inició mucho antes de la llegada de los conquistadores y 
continúa hasta la actualidad. 
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