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RESUMEN

Uno de los elementos mas comunes de la cosmovision mesoamericana es la creencia en una suerte de espe-
cialista ritual, llamado nahualli, considerado como capaz de cambiar de forma a voluntad. No obstante, aun
si las fuentes aztecas distinguen entre un buen nahualli y un mal nahualli, debemos aceptar que contamos
con muy pocos datos sobre la funcion social de este personaje. Tomando en cuenta que el mal nahualli puede
ser definido por su oposicion al bueno, consideramos que debemos comenzar por definir el rol social del buen
nahualli.
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About the social function of the good nahualli

ABSTRACT

One of the most common elements in the Mesoamerican world-view is the belief in a transforming ritual spe-
cialist, named nahualli. However, even if the ancient Aztec sources mark a difference between a good nahua-
lli and an evil one, we must accept that we don't have much information about its social function. Considering
that the characteristics of evil one may be defined in opposition to the good one, our estimate is that we must
begin by defining the social role of the good nahualli first.
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1. Introduccion

Cuando estudiamos las fuentes antiguas podemos observar que, si la utilizacion
del término nahualli es relativamente frecuente, pocos textos lo definen de manera
explicita. En la mayoria de los casos, se trata de menciones aisladas que acentian su
supuesta capacidad de transformacion en detrimento de una descripcion mas detalla-
da. Incluso en la actualidad, el nahualli es muchas veces caracterizado de manera
simplista como «aquel que se transforma» o «brujo que se transformay.

! Este trabajo fue realizado con el apoyo del Programa de Becas Posdoctorales de la UNAM. Agradezco
igualmente a mis maestros Michel Graulich, Roberte Hamayon y Alfredo Lopez Austin por sus inestimables
consejos y enseflanzas.
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Obviamente, este tipo de definiciones genera mas preguntas que respuestas, pues,
situandose la caracteristica primordial del nahualli en un evento imaginario, no seri-
amos siquiera capaces de determinar si tal personaje existid realmente o no; ello sin
mencionar el falso problema de determinar si todos aquellos a quienes se atribuyen
capacidades metamorficas pueden ser efectivamente considerados como nanahual-
tin [plural de nahualli]*.

Para definir quién es el nahualli, es necesario comenzar por tratar de entender qué
es lo que hace, cual es su rol dentro de las sociedades mesoamericanas y, por supues-
to, determinar qué elementos lo distinguen de otros actores rituales.

El problema es que, dado que la informacion aportada por las fuentes antiguas es
sumamente fragmentaria, su s6lo analisis no nos permitiria distinguir entre los even-
tos excepcionales y los roles regularmente asignados a un personaje. Para definir el
papel jugado por el nahualli, es necesario contar con un corpus documental lo sufi-
cientemente amplio como para poder reconocer la regularidad dentro del cambio, ya
que es a partir de los elementos mas constantes como podemos entender, cuando
menos de manera superficial, cual era el rol social del nahualli. Asi pues, para la rea-
lizacion de este trabajo, hemos debido contrastar documentos procedentes de diver-
sas épocas y regiones culturales, sacrificando asi la comprension de la especificidad
cultural en pro de un entendimiento general.

De este modo, tomaremos como punto de partida la definicion del buen nahualli
de los informantes de Sahagan, para después tratar de completar su imagen con los
datos procedentes de otras fuentes antiguas, textos coloniales y documentos etnolo-
gicos contemporaneos. Cabe aclarar que, aun cuando sabemos que el nahualli puede
también tener una accion nociva, en el presente trabajo solo se trataran aquellos
aspectos funcionales que fueron pensados como benéficos para la comunidad. Pues
sabiendo que el mal nahualli puede ser definido por su oposicion al bueno, conside-
ramos que debemos comenzar por definir la funcion social del buen nahualli.

2. El buen nahualli y sus funciones

La tnica definicion del nahualli, en nahuatl antiguo, que conocemos es la que
figura en el Cddice Florentino. Aun cuando no se trata de una descripcion muy deta-
llada, ésta nos aporta un elemento fundamental para la comprension del nahualismo
prehispanico: la diferenciacion entre el buen y el mal nahualli y la enumeracion de
sus respectivos atributos.

«El nahualli es un tlamatini [sabio], un nonotzale [consejero]’, alguien en quien se
puede confiar. Es serio, respetado, no es sujeto de burlas, no se le sobrepasa. El buen
nahualli es un guardian, aquel que guarda algo, es discreto. Es astuto, devoto, util.
Nunca hace daiio a la gente» (Codice Florentino 1950-1963: X 31).

2 Por otro lado, observamos que, desde la época colonial y hasta nuestros dias, los cronistas e investigado-
res se han empefiado en reemplazar los diferentes términos indigenas por vocablos genéricos del tipo brujo,
hechicero, mago, curandero, chaman, etc., aplanando con ello la realidad y dificultando el reconocimiento de
las categorias indigenas.

* El término nonotzale designa tanto al que da como al que recibe consejos.

40 Revista Espaiiola de Antropologia Americana
2006, vol. 36, num. 2, 39-63



Roberto Martinez Gonzdlez Sobre la funcion social del buen nahualli

Si hacemos un analisis mas detallado, podemos observar que en este pasaje no
solo se hace referencia a los atributos y actitudes del buen nahualli, sino también a
funciones especificas; entre ellas, destacan las evocadas por el término tamatini,
que seran tratadas a continuacion.

3. Nahualli y tlamatini

Aun si Sahagun traduce correctamente la palabra t/amatini por «sabio», parece ser
que dicho vocablo no sélo designaba al hombre de sabiduria en su sentido mas
amplio, sino que ademads aludia a un personaje particular ligado a la medicina, el
poder sobrenatural y la autoridad. El Manuscrito 362 de la Bibliothéque Nationale
de France (2000: 185) nos dice sobre el t/amatini «con este nombre llamaban a sus
adivinos o agiieros»; Molina (2000) lo define como «embaucar a otro el hechicero»
y Carochi (en Wimmer 2002) lo describe como «médico o habil oficial». Bajo este
término, el Codice Florentino nos presenta la siguiente descripcion:

«El tlamatini es un [hombre] ejemplar. Tiene textos, tiene libros. El es la tradicion, el
camino, el que conduce a la gente, un compaifiero, un emblema de responsabilidad, un
guia. El buen tlamatini es un médico [ticitl], una persona en quien se puede confiar,
un consejero, un instructor, un depositario de la credibilidad, un depositario de la fe
[...] lumina el mundo para la gente; conoce el Mictlan. El mal tlamatini es un médi-
co estupido, idiota, decrépito [que pretende ser] una persona creible, un consejero un
[hombre] cauteloso [...] Es nahualli, vidente [tlapouhqui], médico, alguien que retira
objetos intrusos [del cuerpo] [tetlacuicuilini]. Es adivino, tramposo [teixcuepani],
confunde a la gente, la hiere, la conduce al mal, mata; destruye a la gente, devasta las
tierras, destruye las cosas a escondidas» (Codice Florentino 1950-1963: X 29).

El tlamatini es mencionado como ficit/ «médicoy»; una caracteristica que es toma-
da en sentido metaforico por Sahagin (1988: X 597) —«el buen sabio, como el
médico, remedia bien las cosas; da buenos consejos y una buena doctrina»—, pero
que parece encontrarse igualmente atestiguada en el texto de Ruiz de Alarcén:

«Toda esta obra del fuego y agua la encomendaban al sabio que lo tenia por oficio,
que de ordinario ellos tienen nombre y oficio de médicos, los cuales siempre son
embusteros, ceremoniaticos, y pretenden persuadir que son consumadores en el saber,
pues dan a entender que conocen lo ausente y previenen lo de venidero» (1988: 34)
[las italicas son mias].

La asociacion entre el tlamatini y la medicina se hace particularmente evidente en
los registros etnograficos contemporaneos. Asi, por ejemplo, Roman Martinez
(2003: com. pers.), carpintero nahuatlato originario de la Huasteca Hidalguense,
comentd durante nuestra entrevista que «Los tlamatines son los que... curan las
enfermedades o hacen limpias, todo eso. Alla les dicen tlamatqueh. Es porque cono-
ce, porque puede curar enfermedades». Encontramos descripciones semejantes entre
los nahuas de la Huasteca veracruzana, el Valle de Puebla, la Sierra de Zongolica,
Veracruz, y la Sierra Norte de Puebla (Sandstrom 1991: 233; Horcasitas 1966: 256-
257; Rodriguez Lopez 2000: 174; Montoya Briones 1964: 154; Hernandez Cuellar
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1982: 40; Lupo 1995: 63; Rodriguez Gonzalez 2002: 34). De hecho, sabemos que
en otros grupos lingiiisticos mesoamericanos los terapeutas suelen igualmente por-
tar el titulo de «sabio» o «el que sabey; tal es el caso del watowinag de los jacalte-
cos, el neandiiy de los huaves, el wihyaha y el isthkha de los mixes, el badi de los
otomies y el shuta shineski de los mazatecos (La Farge y Byers 1931: 30; Cheney
1979: 67; Lipp 1991: 148; Dow 1986: 49; Galinier 1990: 156; Inchaustegui 2000:
140).

Sin embargo, es necesario remarcar que, como lo sefiala Hernandez Cuellar
(1982: 52, 62, 75-77, 85) la actividad del tlamatini contemporaneo no se limita a la
curacion. En la Huasteca, es el tlamatini quien pide a los espiritus de las montanas,
el agua y las encrucijadas que no dafien a las mujeres embarazadas, es él quien hace
las ofrendas necesarias y entierra el cordon umbilical de los recién nacidos durante
el bafo ritual, es también el tlamatini quien hace el ritual de agradecimiento a las
deidades del maiz y quien deposita las ofrendas a la tierra durante la inauguracion
de una casa. De acuerdo con Provost (1989: 343) en esta misma region, es igualmen-
te el tlamatini quien se encarga de pedir la fecundidad para una familia durante la
fiesta de la Virgen de Guadalupe. Baez-Jorge y Gomez (2001: 424-425) afnaden que,
en compaiiia del huehuetlacatl, los tlamatineh se encargan de hacer los preparativos
necesarios para el ritual dedicado a una deidad llamada Tlakatecolotl. En el centro
de Veracruz y la Sierra de Guerrero, los tamatinime se encargan de los ritos de peti-
cion de lluvia (Noriega Orozco 1997: 527; Neff 1996: 81). En la Sierra Norte de
Puebla, tales personajes se encargan de proteger a sus comunidades, por medios
sobrenaturales, de los posibles embates extranjeros. (Taggart 1984: 73; Pérez Tellez
2002: 69).

Asi, podemos ver que el caracter de guardian que el Codice Florentino (1950-
1963: X 31) atribuye al nahualli corresponde a su funcion de tlamatini, pues dar
consejos es una actividad propia de este segundo personaje’. Al igual que el tlama-
tini, el nahualli tenia funciones terapéuticas’, lo cual es particularmente observable
en el proceso inquisitorial del nahualli Martin Ocelotl, donde, de acuerdo con un tes-

* Lo que probablemente se encuentre ligado al rol de intermediario que el t/amatini jugaba en la confesion
de los pecados ante la diosa Tlazolteotl (Codice Florentino 1950-1963: 1 24).

* El Cédice Florentino tacha al mal ticitl y la mala ticitl de nanahualtin cuando dice que: «El mal ficitl es
un fraude, alguien que trabaja con medio corazoén, alguien que mata con sus medicamentos, alguien que pro-
voca sobredosis, alguien que hace crecer [la enfermedad] [...] Embruja [zuchioa), es nahualli, vidente [tla-
pouhqui], adivina la fortuna [...] [La mala ficitl] era la que hacia el mal, era nahualli, retiraba objetos del cuer-
po, miraba la suerte de la gente en el agua, leia la fortuna a través de cuerdas, adivinaba con granos de maiz»
(1950-1963: X 30, 53). Como podemos ver en estos pasajes, resulta claro que aquello calificado como malo
y propio del nahualli son las practicas «fraudulentas» o no-empiricas. El sentido de «tramposo» o «engafia-
dor» atribuido al nahualli figura también en la descripcion del tamatini presentada por esta misma fuente.
Como en el caso anterior, el caracter del mal t/amatini aparece igualmente ligado a la videncia, y ciertas prac-
ticas curativas consideradas en tiempos de Sahaguin como supersticiosas. Sin embargo, es posible que la dis-
tincion entre el buen terapeuta, que se limita a la practica empirica, y el mal terapeuta, que se vale de proce-
dimientos magicos, sea consecuencia de la influencia que tuvo el cristianismo escolastico sobre la mentalidad
indigena de la época, Pues en 1529, Castafiega presenta una distincion semejante respecto a los médicos espa-
noles «No estan reprobadas las empiricas o las experiencias naturales de los médicos [...] Otras cosas que
hacen con mezcla de palabras y ceremonias ni con cosas naturales, no son empiricas, antes son supersticio-
nes» (1994: 36).
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tigo, el acusado dijo a un enfermo llamado Gonzalo «toma y bebe, y no hayas miedo
que diez afios has de vivir» (Procesos de Indios 1912: 19). Esta misma funcion se
encuentra bien ilustrada en los numerosos conjuros curativos compilados por Ruiz
de Alarcon (1984), donde, en la mayoria de los casos, el oficiante se presenta como
Nahualtecuhtli «Sefior del [o los] nahual». Aparentemente, el rol de terapeuta del
nahualli se conservo hasta buena parte de la época colonial, pues a fines del siglo
XVII de la Serna (1953: 81) menciona a un indigena que «era curandero, mas se
convertia en perro». Los procesos inquisitoriales de Maria de Castro (AGN
Inquisicion 1675: vol. 668.7 9) y Manuela Riberos (AGN Inquisicion 1733: vol.
848.1 15v-16r) hacen igualmente mencion de «curanderos» que se trasforman en
perros para curar a los enfermos.

Cuando menos, ciertos nanahualtin parecen igualmente haber tenido funciones
sacerdotales en época prehispanica. Asi, el Codice Florentino (1950-1963: 11 73)
afirma que, durante la fiesta de Toxcatl, unos «sacerdotes llamados tlatlacanaualti
[hombres-nahuales u hombres disfrazados] tomaban y estiraban [al cautivo sobre la
piedra sacrificial], y le cortaban y abrian el pecho. Su corazon sacaban y lo retiraban
como ofrenda al sol». Leemos en el proceso inquisitorial de Tacatetl y Tanixtetl
(Procesos de indios 1912: 3, 6-7) que «Tacaxtecle es sacrificador e idolatra, y papa
[sacerdote] de sacrificios, y que se hace tigre [...] Tacaxtecle es hechicero y se torna
tigre y brujo y todas las maneras de animalia que quiere».

La descripcion del tlamatini nos da una primera idea de lo que era el nahualli: un
especialista ritual con funciones médicas, protectoras, adivinatorias, sacerdotales y
de control meteorologico. Al igual que el tlamatini, el nahualli prehispénico actua-
ba como terapeuta, consejero y, cuando menos, en algunas ocasiones tenia funcio-
nes sacerdotales asociadas al sacrificio. Como se vera a continuacion, la proteccion,
la adivinacion y el control meteorolédgico, atribuidos a los tlamatinime contempora-
neos, eran también funciones de los nanahualtin. De hecho, es muy probable que sea
a causa de la diabolizacion del término nahualli por los conquistadores que los
nahuas contemporaneos prefieren utilizar términos como tlamatini o tepahtiani para
designar a especialistas rituales que, en otro tiempo, hubieran sido llamados nahua-
1.

4. El nahualli, su funcion protectora y la «secta revolucionaria»

Como es sabido, algunos investigadores, como Brasseur de Bourbourg (1859 1V:
824-825), Brinton (1894: 12) y Correa (1955: 83), consideraban a los naguales o
nagualistas como miembros de una secta secreta destinada a contradecir los sacra-
mentos cristianos y dar fin al dominio espafiol restableciendo «con los altares de la
antigua religion, el gobierno de los principes naturales».

Aunque dicha propuesta ha sido ampliamente criticada por los académicos con-
temporaneos, contamos con datos que muestran que, efectivamente, los nanahualtin
tuvieron un rol importante en la resistencia indigena. Los Procesos de Indios (1912:
29) afirman que Martin Ocelotl «andaba predicando por los pueblos cosas contra
nuestra Santa Fe». El mismo texto indica que Andrés Mixcoatl «les pidié tepuztli
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[hierro] para combeatir a los xpianos [cristianos]» (1912: 57). La misma actitud rebel-
de de los nanahualtin y su papel protagonico en la resistencia contra el dominio
imperial se observa con claridad en la descripcidon que hace Ximénez de la rebelion
tzeltal de 1712:

«A todos los pueblos solicitaban los mayores brujos para su defensa [...] Se supo ser
cierto el avance que nos habian dado aquella noche y que unas brujas salieron a des-
truir nuestro... y matarlos a todos con sus brujerias, y volvieron diciendo que ya todos
quedaban muertos [...] Para hacer resistencia a los espafioles, criaron muchos capita-
nes y hicieron lanzas y armaron nuevos escuadrones de brujos y nagualistas»
(Ximénez 1929: 111 271, 307, 312)°

Aun en la actualidad los indigenas atribuyen caracteristicas de nahualli a los cau-
dillos revolucionarios. El general Juan Francisco Lucas, en la Sierra Norte de
Puebla, y Juan Ortega, Lucio Cabafias y el Subcomandante Marcos, en Cancuc, son
solo algunos ejemplos de guerrilleros convertidos en nahuales por la mentalidad
indigena popular (Masferrer 1986: 537, 541; Figuerola 2000: 20).

Sin embargo, no encontramos rastro alguno de la existencia de una secta revolu-
cionaria, ya que el hecho de que sean los especialistas rituales —personajes publi-
cos, respetados y, muchas veces, carismaticos— quienes actiian como cabecillas en
los movimientos insurgentes, no parece tener nada de especificamente mesoameri-
cano. Pues, como es sabido, también la Independencia de México (1810-1821) y la
Guerra de Cristeros (1927-1930) fueron en gran parte dirigidas por especialistas
rituales. Por otro lado, si la participacion de los nanahualtin en los levantamientos
indigenas hubiera estado coordinada, si hubieran formado parte de una «secta revo-
lucionariay, la insurreccién de Cancuc no hubiera sido un caso aislado; habria habi-
do una reaccion en cadena que habria sobrepasado los limites regionales y se hubie-
ra difundido por toda Mesoamérica. A lo cual podemos afiadir que la participacion
de los nanahualtin en conflictos armados no se limita a las sublevaciones indigenas,
sino que ademas disponemos de documentos que muestran con claridad que, desde
época prehispanica, los nanahualtin solian combatir en favor de sus comunidades.

El Cédice Florentino (1950-1963: XII 22; Torquemada 1975: 11 109) reporta que,
cuando los conquistadores llegaron a la costa de Veracruz «Motecuhzoma envio
nanahualtin y tlaciuhqui [adivinos] para que vieran que tipo [de hombres] eran, y tal
vez pudieran hechizarlos [quintlacatecolouizque] y embrujarlos [quintlachihuiz-
que]». Lo que ademas de indicar que los nanahualtin podian trabajar al servicio del
Estado, muestra que aun la capacidad de dafio podia ponerse al servicio del gobier-
no para someter a sus posibles adversarios. Siguiendo este mismo orden de ideas,
Ixtlilxochitl relata un conflicto en el que Motecuhzoma y Nezahualpilli se enfrentan
por medio de ciertos especialistas rituales «Por via de sus hechiceros y nigromanti-
cos [Motecuhzoma] le habia pretendido hacer mal, y como hombre sabio y astuto
[Nezahualpilli] se habia defendido de él por medio de otros que tenia en su corte»
(Alva Ixtlilxochitl 1892: II 325). Chimalpahin narra que «Quetzalmazatzin, tlatoca-

¢ Véanse también los expedientes del Archivo General de Indias presentados por Viqueira (1997: 130,
132). Es interesante notar que un levantamiento indigena semejante al de Cancuc tuvo lugar en 1716 en
Durango (Pérez de Rivas 1944: 491-493).
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pilli de Amaquemecan, fue por segunda vez a combatir y tomar cautivos a
Huexotzinco bajo la forma de su nahualli-serpiente de fuego» (1998: VII Relacion
187r-187v). Se cuenta igualmente que cuando los mexicas combatian a los tecpane-
cas «persiguieron a un nahualli llamado Mazatl y lo hirieron en el trasero» (1998: v
bis Relacion 8v-9r). Y que durante otro conflicto «un nahualli, que era un sacerdo-
te otomi, fue a atacarlos con una lanza, pero Motecuhzoma lo capturd» (1998: v bis
Relacion 9v-10r).

Las cronicas quichés y cakchiqueles también mencionan con regularidad la pre-
sencia de nanahualtin en las batallas. El Memorial de Tecpan-Atitlan (Hernandez
Arana y Diaz Gebuta 1934: 240-241) comenta «es en ese momento que los grupos
se encontraron y en realidad el encuentro fue terrible; los gritos y las exclamaciones,
el ruido de los tambores, trompetas y caracoles se mezclaba con las encantaciones
de los puz nahual». Un texto titulado Guerras Comunes de Quichés y Cakchiqueles
(1957: 137, 145, 149) menciona «si no hubieran actuado como puz nahual habrian
sido vencidos, pero fueron asistidos por la neblina, la oscuridad y la tormenta [...]
Los tzotziles y los tukuchés destruyeron la ciudad por medio de sus nahuales |...]
Xpanzay y Ahtun Cuetihax eran grandes puz nahual [...] sabian destruir los campos
de cultivo y los pobladosy». El Testamento de los Xpantzay (1957: 155) declara que,
cuando se enfrentaron, «alla quedaron los sefiores tzotziles y tukuchés, los cuatro
pueblos tenian sus puz nahual». Por ultimo, el Titulo de Otzoya (1957: 87-89) narra
que, a la llegada de los conquistadores, un cacique llamado Tecum y otros naguales
trataron de detener a Pedro de Alvarado «El dicho capitan volaba como un aguila,
era un gran principe y un gran nagual [...] Los capitanes Nehaib Izquin, Nehaib
[venian] transformados en aguila y ledn [...] Decidieron enviar a otro indio transfor-
mado en rayo [...] fue alld, donde se encontraban los espafioles, transformado en
rayo para tratar de matar al Adelantado». Francisco Vazquez en su Cronica de la
provincia del santisimo nombre de Jesus de Guatemala comenta que

«Contabanse por xiquipiles [cada xiquipil son ocho mil] los guerreros que venian de
socorro, de mas de cien pueblos numerosos, que a su obediencia tenia el Quiché, sin
necesitar de la alianza del Kachikel y Zutujil, por ser todos enemigos declarados;
engrosando mas y mas su diabélica furia con las armas que les [ad]ministraba el
demonio, con la compulsién de elementos y mixtos, espantosa aparicion de sus
naguales, prestigiosas metamorfosis y transformaciones en fieras, a furias infernales,
con raras estratagemas y guerreros arbitrios [...] El Gltimo socorro en el mayor y mas
peligroso aprieto que dieron a los espafioles los indios, a pujanza de muchos millares,
y xiquipiles de obstinados guerreros aplicando el demonio sus fuerzas, y los indios sus
diabolicos ardides nigromanticos, naguales y transformaciones, superiores fuerzas a
las humanas» (Vazquez 1937-40: 1 17, 25).

Es posible que entre los mayas yucatecos hayan también existido personajes simi-
lares, pues un texto antiguo explica que «los llamados jaguares del pueblo (u bala-
mil cah) son descritos como sacerdotes, caciques y gobernantes que protegian al
pueblo con su fuerzay (Ciudad Real 1995; véase también Roys 1949: 174). Asi, los
nanahualtin no solo habrian servido al Estado sino que también habrian fungido
como guardianes o protectores de un cierto poblado, grupo o comunidad.
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Hoy en dia, encontramos nanahualtin encargados de proteger las fronteras comu-
nitarias de posibles invasiones enemigas entre los nahuas de la Huasteca, los qui-
chés, los chontales, los huaves, los zapotecos, los totonacas, los chatinos y los chi-
nantecos (Aranda Kilian 1993: 115-116; Nash 1958: 71; Carrasco 1960: 108;
Mestres 2000: 76-77; Beals 1935: 190; Ichon 1969: 175; Bartolomé y Barbas 1982:
138; 1990: 195). Cabe aclarar que, entre los nahuas de la region de Chalco-
Amecameca y el sur de Veracruz, los zapotecos y los tzeltales, los nanahualtin no
solo protegen a los miembros de la comunidad sino que también se encargan de cas-
tigar a quienes transgreden las normas morales (Fabregas Puig 1969: 106; Miinch
1994: 209-210; Kearney 1971: 49 Villa Rojas 1963: 240-258; Nash 1970: 141).

En la Sierra Norte de Puebla, la funcion protectora del nahualli es encarnada por
un personaje particular, conocido en nadhuatl como xiuhnahualli o tlenahualli, ima-
ginado como una bola de fuego que vuela por los aires (Pérez Tellez 2002: 76;
Farfan Morales 1992: 128; Chamoux 1989: 307). Mientras que, entre los nahuas de
Guerrero, los totonacos, los tepehuas y los chinantecos, se cree en personajes de
forma semejante que, en lugar de proteger a las personas, se encargan de cuidar los
recursos acuiferos de la comunidad (Goloubinoff 1994: 601; Ichon 1969: 132;
Williams Garcia 1972: 33-34; Bartolomé y Barbas 1990: 195).

Es posible que la creencia en nanahualtin que, tomando la forma de bolas de
fuego, fungen como protectores de la comunidad y sus recursos, haya también exis-
tido en el Posclasico, pues segun Nufiez de la Vega (1988: 756): «Todo lo que entre
los indios significa curar, con este nombre, pox, se entiende también hechizar, y los
todos derivados de pox aluden al nagual, que llaman poxlon en algunas provincias
[...] El cual es entre los indios muy temido [...] como pelota bola de fuego anda por
el aire en figura de estrella con cauda a modo de cometa». Esto sin mencionar que
un diccionario otomi del siglo XVII (en Carrasco 1950: 227) traduce los términos
nozyne y noyazoxuy por «otra suerte de brujo que no hace mal pero que ilumina
durante la noche».

Podemos pues concluir que, aun si las sectas revolucionarias imaginadas por
Brinton, Brasseur de Boubourg y Correa nunca existieron, es cierto que los brujos y
los nanahualtin tuvieron un rol de importancia en las rebeliones indigenas. No obs-
tante, su papel en las sublevaciones no hace mas que reflejar la funcion protectora,
asociada al Estado, que se les atribuia en época prehispanica. Pues, siendo los nana-
hualtin defensores de los valores indigenas tradicionales, quienes ademas estaban
dotados de una imagen guerrera, resultaria normal que —al igual que los nahuales
y los tlamatqueh contemporaneos— hubieran reaccionado contra aquellos que ame-
nazaban a su pueblo; sea la Iglesia, los espafioles o las autoridades civiles mexica-
nas.

5. Nahualli, tlaciuhqui 'y teciuhtlazqui

Los informantes de Sahagun tratan sobre un personaje denominado nahualli tla-
ciuhqui teciuhtlazqui de la manera siguiente:
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«Decia conocer el Mictlan, conocer el cielo. Sabia cuando habia de llover o si no
habia de llover. Daba coraje y consejos a los principes, reyes y gente plebeya. Les
hablaba seguido asi: —FEscuchen: los tlaloque se han enojado. Paguen la deuda.
Roguemos al Serior del Tlalocan. Y se hacia inmediatamente lo que habia recomen-
dado: se pagaba la deuda, se sacrificaban hombres. Decia: —La enfermedad va a lle-
gar. Que la gente del comun [metaféricamente llamada «la cola y el ala»] se prepare.
Que nadie descuide su cuerpo. Del mismo modo predecia si el hambre habia de acae-
cer y decia: —EI hambre va a golpear, llovera a medias. Muchos hombres seran ven-
didos como esclavos. Aun aquel que tiene que comer no conservarad nada de sus bien-
es, a menos de que los haya encerrado. El hambre golpeara dos arios, o tres aios, o
cuatro afios. Esto es lo que ¢l decia» (Sahagun 1946-47: 167-168).

6. Nahualli tlaciuhqui

Tal como se ve en este pasaje se atribuia al nahualli la capacidad de prever el por-
venir y, en particular, los fendmenos meteorologicos, una habilidad que se encuen-
tra ligada a la mencion del nahualli como tlaciuhqui’. La facultad de prevision figu-
ra igualmente en el Cddice Florentino (1950-1963: IV 43), donde se dice que el
nahualli «conocia sus secretos, encontraba objetos perdidos para la gente». En el
proceso inquisitorial de Martin Ocelotl, un indigena de Cachula llamado Domingo
afirmoé que el acusado habia dicho a un anciano «no estés triste pues habras de morir
antes de que pase un aflo, y muri6 durante el afo» (Procesos de Indios 1912: 19).
Otro testigo declar6 que el mismo personaje habia dicho a ciertos indigenas «decid
a vuestro sefior Gonzalo, que haga sembrar muchos maizales e magueyes e tunales,
porque de aqui a cuatro afios ha de haber hambre» (Procesos de Indios 1912: 19).
Por ultimo, Chimalpahin comenta que cuando los aztecas peleaban con los chalcas
«un buho que era un brujo [#lacamo tecolotl o simplemente tecolot!] [...] llamo y reu-
ni6 a los mexicas dandoles valor en su huida. El brujo-buho dijo a los mexicas —E/
linaje chalca sera destruido» (1965: 101-102).

Parece ser que los zoques de Chiapas también atribuian facultades adivinatorias a
sus nanahualtin, pues un proceso judicial del siglo XVII menciona que, en opinion
de un indigena, Jacinto Gonzélez «era considerado en Ozococuautla como sabio o
adivino y por ello lo consultaban sobre todo lo dudoso, sobre quien robaba cosas y
en poder de quien se encontraban» (AHDCH 1685: f7v, f8v). Lineas mas tarde, se
dice de un tal Morales que «Buscando sus compafieros una punta de ganado cima-
rron y no hallandose rastro de ¢l, dijo el dicho Morales, —Vayan a tal parte que alli

7 Aun si sabemos que tlaciuhqui designaba a los adivinos, la significacion exacta de éste término continua
siendo problematica. Molina (2000) lo traduce por «astrologo, estrelleroy»; sin embargo resulta claro que nada
en su etimologia alude a la astrologia ni a la observacion de las estrellas. Garibay (en Sahagiin 1946-47: 171)
afirma que «la raiz ciuh parece denotar a los fenomenos meteoroldgicos»; no obstante, nada indica que el #/a-
ciuhqui predijera exclusivamente los eventos meteorologicos. Siméon (1999), Lopez Austin (1967: 101) y De
Pury (2003: com. pers.) proponen que tlaciuhqui deriva de un verbo transitivo desaparecido formado por la
raiz /ihsiw/, que encontramos como intransitivo, (i)hcihui, con el significado de «acelerar apresurary; de tal
suerte que, reconstruyendo tlacihua «excitar apresurar las cosasy, tlaciuhqui querria decir «aquel que exista,
apresura o hace suceder las cosas».
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lo hallaran, y se hallo ser asi. Y que se decia que dicho Morales se convertia en ani-
mal» (AHDCH 1685: f7v, {8v).

En lo que concierne a los métodos adivinatorios empleados por los nanahualtin,
tenemos que el proceso inquisitorial de Andrés Mixcoatl sefiala que el acusado
«tom6 una manta y tendiéndola en el suelo, y luego con unos granos de maices
comenzo a hacer sus hechicerias y encantamientos» (Procesos de Indios 1912: 63).
Es posible que el juego de pelota haya también tenido una funcién adivinatoria liga-
da al nahualli; pues ademas de que la Historia Tolteca Chichimeca (1976: 160, 172)
y los Primeros Memoriales (1997: 146) hablan de un cierto nahualachtli «cancha de
juego de pelota del o los nahual», Chimalpahin relata la manera en que Maxtlaton,
quien era considerado como nahualli, interpreto su derrota en el juego de pelota:

«En el mismo afio tuvo que derramar lagrimas el Maxtlaton. Fue a causa de lo que
ocurri6 en el tlachco. En el peso de la noche, fue alli con sus astrélogos o agoreros,
sus magos nahuales y perdio el juego. Esa fue la causa de que ¢l se marchara y de que
luego entraran a la cuenta de la Casa de México, de México Tenuchtitlan los
Tecpanecas Coyohuaques [...] Pero el sefior Maxtlaton prefirié morir alli en el tlach-
co y que no se supiera nunca mas de €l [...] Grandemente lloré entonces el Maxtlaton
por el agiiero de ser derrotado en el juego de pelota que, en el peso de la noche, habia
tenido con sus feyollocuanime» (Chimalpahin 1965: 194, 96)%

Es también posible que los tonalpohuque, quienes leian e interpretaban el calen-
dario adivinatorio, hayan sido considerados nanahualtin, pues el Codice Florentino
(1950-1963: IV 1) afirma que «el libro de los dias es mas correctamente llamado
nahuallotl [nahualidad], porque pertenece a los nahualti». En Chiapas, la actividad
de los maestros nagualistas es descrita de la manera siguiente: «Regulan los naci-
mientos de los hombres por el curso y movimiento de estrellas y planetas, observan-
do los tiempos y momentos del dia y meses en que los nifios nacen para adivinarles
y pronosticarles el estado, condicion y sucesos prosperos o adversos de la vida que
ha de tener cada uno [...] Por medio de ellos imaginan saber cosas venideras, hallar
tesoros o cumplir sus deseos deshonestos» (Nufiez de la Vega 1988: 753, 332).

Lamentablemente, en la mayoria de los casos, los métodos adivinatorios utiliza-
dos no son explicitamente mencionados, mas es posible que los nanahualtin hayan
empleado métodos comunes como lanzar conchas, interpretar las visiones producto
del consumo de alucindgenos, la medicion del antebrazo o la interpretacion de sue-
fios a través de un libro conocido como temicamatl (Codice Florentino 1950-1963:
XI 60; Sahagtn: 1956: 111 261; Mufioz Camargo 1948: 146; Procesos de Indios 1912: 75;
Romén y Zamora 1897: 129-130; Ruiz de Alarcon 1984: 143; Lopez Austin 1967: 107).

7. Nahualli teciuhtlazqui

Como teciuhtlazqui, teciuhtlazani «aquel que lanza o precipita el granizo»’ o qui-
yauhtlazqui «el que precipita la lluviay, el nahualli no s6lo era capaz de prevenir los

# Un término que se refiere a quien realiza la accion magica de «comer el corazoén» para provocar la enfer-
medad y la muerte.
’ La palabra teciuhtlazqui o teciuhtlazani esta formada por el sustantivo fecihuitl «granizo» que aparece
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fenémenos meteoroldgicos sino también de controlarlos. Juan Bautista comenta
«hay otros hechiceros, que se llaman teciuhtlazque, que conjuran a las nubes cuan-
do quieren apedrear, para que no haya efecto el granizo. También se llaman nana-
hualtiny (1965: 152)".

Estas facultades podian igualmente ser usadas para dafiar a las personas y sus cul-
tivos. Don Juan, Cacique de Xinatepec, acus6 a Andrés Mixcoatl y Papalotl dicien-
do de Mixcoatl «que provocod una gran tormenta que los destruyo [los campos de
maiz] [...] que Tlaloc comenz6 por provocar el viento sobre los del pueblo de
Cupitla, y la tormenta fue creada» (Procesos de Indios 1912: 54). Los informantes
de Sahagin comentan sobre este tema que «también podia actuar como tacatecolot!
[una suerte de brujo]. Si detestaba a un pueblo o a un rey, si deseaba el fin del pue-
blo o que el rey muriera, predecia —Va a haber o va a caer granizo. Decia —De
aqui a un ano todo lo que nos caerd encima sera fuego» (1946-47: 168). La capaci-
dad de utilizar los fendémenos meteorologicos contra los enemigos también figura en
la Historia de Tlatelolco, pues en dicho texto se dice que, cuando Timal, el legenda-
rio guerrero, «conquisté Quauhnahuac, el viento y la lluvia vinieron a protegerlo»
(1999: 77). El Titulo de Totonicapan comenta sobre los nanahualtin quichés:
«Entonces mostraron su poder de nahual sobre la montafia de Muk'basib. Llamaron
al aire, a la nube roja, al granizo de la muerte, al relampago y los malos dias contra
los guerreros de las parcialidades» (1983: 188 21r). Uno de los relatos sobre el alza-
miento tzeltal de 1712 sefala que

«La india [dirigente de la rebelion], asegurada por sus brujos, habia dicho a los suyos
que no debian tener miedo de nosotros, pues a golpe de rayos y tormentas iban a des-
truirnos [...] Los indios tenian tal esperanza en sus hechiceros que creian que al medio
dia, habia de haber tan grande terremoto que, atemorizandose los espafioles, habian
de tomarlos por asalto, y creian también que nuestros fusiles no tirarian balas sino
agua: y asi, en este asalto de Gtiistlan tuvieron gran valor y muchos de ellos murie-
ron» (Ximénez 1929: 111 290)"".

A pesar de que, en la actualidad el término nahualli tiene, casi siempre, una con-
notacion negativa, sabemos que en algunos pueblos nahuas contemporaneos, como
los de la Huasteca, la region de la Malinche y el sur de Veracruz, subsiste la creen-
cia en nanahualtin capaces de controlar los fenomenos meteorologicos en beneficio
de la comunidad (Fagetti 1996: 198; Aranda Kilian 1993: 115-116; Miinch 1994:
170). También encontramos nanahualtin teciuhtlazque en grupos popolucas, tzelta-
les, huaves y tojolabales (Williams Garcia 1961: 55; Nash 1970: 142; Garcia y
Oseguera 2001: 209; Ruz 1983: 42). En otras regiones nahuas, encontramos una
serie de especialistas rituales que, aunque poseen atributos semejantes a los de los
nanahualtin, reciben una denominacion diferente. Tal es el caso de los kiohtlaskeh,

como compuesto con el verbo tlaza que significa «lanzar, precipitar, hacer caer a la tierra o por un precipi-
cio». De suerte que feciuhtlazqui o teciuhtlazani significaria «aquel que lanza o precipita el granizoy.

' Si hacemos caso a lo que comentan los diccionarios antiguos, deberiamos considerar que éste tipo de
especialistas rituales también existié entre los otomies: «conjurar el granizo tanahuihqui, tahuihcayondo»
(Carrasco 1950: 224).

"' La version de dicho clérigo es confirmada por los testimonios de los indigenas frente a la Inquisicion
(ver Viqueira 1997: 131, 144).
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tiemperos, ahuizotes, quiapequis, ahuaques, tlamatqueme, tezitlazcs o graniceros de
los Estados de Morelos, México, Puebla, Tlaxcala, Hidalgo, Veracruz y Guerrero.

En lo que concierne a los poderes sobrenaturales de los nanahualtin teciuhtlazque
contemporaneos, se les considera capaces de crear nubes, detener las tempestades y
atacar a las personas o cultivos con el granizo y la sequia (Miinch 1994: 170; Maya
1997: 265; Fagetti 1996: 198).

8. Prediccion y control de los fenémenos meteorolégicos

Como lo muestran los informantes de Sahagtn (1946-47: 167-168), los nanahual-
tin aztecas tenian un rol de importancia en la organizacion de los ritos sacrificiales
en honor de los tlaloque cuando el tiempo era desfavorable o, en términos de los
informantes de Sahagtn, cuando los tlaloque «se enojaban». Aun si el nahualli no
era un sacerdote de Tlaloc, era él quien sefialaba los momentos en que era necesario
realizar los sacrificios a las deidades de la tierra y la lluvia'.

En época colonial, los sacrificios parecen haber sido remplazados por ofrendas de
diversos tipos, mas el gesto esencial sigui6 siendo el mismo, el don. Asi, durante un
proceso inquisitorial del siglo XVIII, una indigena llamada Moénica Angélica decla-
r6:

«que habra como tres afios poco mas o0 menos que ella, en compaiiia de otras tres per-
sonas, fueron a las cuevas de los mamandis, que quiere decir 'los queridos' a ofrecer-
les sacrificios y que dichos idolos son unas piedras que estan dentro de dicha cueva
que tiene forma de gente [...] Y en el suelo hay otra piedra grande enterrada que tocan-
dola con otra piedra suena a modo de feponaztle o instrumento musico, y porque deci-
an los indios que aquella cueva con dichos idolos era de donde salian las nubes para
llover e iban a pedir alli el agua y a ofrecer a los idolos sacrificios de ropa, incienso,
comida, chocolate y cera [...] Y que el dicho Lazaro hizo lo mismo, sahumo, dio el
chocolate a los idolos y después la bebio, toco la piedra, hicieron oraciones de rodi-
llas con mucho silencio [...] Y habiendo salido de la cueva y viendo que llovia se fue-
ron y volvieron clamando e incensando las nubes [...] Creyendo que los idolos le habi-
an enviado el agua» (AGN Inquisicioén 1710: vol. 674 27).

Actualmente, cuando hay sequias, los nanahualtin nahuas de la Huasteca y el sur
de Veracruz, asi como otros especialistas rituales de la misma clase, son encargados
de organizar los ritos de peticion de lluvia en la cima de las montafias y las oqueda-
des naturales (Aranda Kilian 1993: 116; Miinch 1994: 175-176, 171; Huicochea
1997: 235; Barrios 1949-57: 69; Pérez Tellez 2002: 63; Neff 1994: 37-38; Septlveda
1994: 67-81). En dichas ocasiones, en las que por lo regular participa toda la comu-
nidad, se suelen presentar ofrendas —de flores, comida, juguetes y copal— a las dei-
dades de la tierra.

2 Aguirre Beltran (1955: 1) consideraba que el nahualli era un sacerdote de Tlaloc; sin embargo, esto no
es confirmado por ninguna fuente.
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Muiloz Camargo informa que, para saber como se desarrollaria la temporada de
lluvias, se realizaba una caza colectiva en las montafias. En la que tras haber mata-
do un ciervo se le abria el estomago para analizar su interior:

«Si se encontraba hierba verde o algin grano de maiz o frijol nacido en el vientre
mismo, pues el demonio lo procuraba siempre para hacerse adorar por estos seres, por
estas apariencias decian que el afio seria abundante en panes y que el hambre no ven-
dria. Si el vientre estaba lleno de hierbas secas, decian que era signo de mal afio y
hambre, y se volvian tristes y desamparados» (1948: 162-163)".

Por su parte el Codice Vaticanus 3738 (1966: pl. 42v, 34; Graulich 1995: 37) men-
ciona otro procedimiento adivinatorio que implicaba igualmente un sacrificio ritual.
Durante la fiesta de Atlcahualo «cese de las lluvias», se metia masa de maiz entre
las visceras de un sacrificado, se le encerraba en una casa de piedra y después de
cuatro dias iban a examinarlo. Si la masa estaba podrida era signo de que la tempo-
rada de lluvias seria buena. Hoy en dia, los procedimientos adivinatorios forman
muchas veces parte de los ritos de peticion de lluvias. Por lo comun, estos se de-
sarrollan después de depositar las ofrendas o la realizacion de sacrificios animales,
significando asi su resultado la satisfaccion o insatisfaccion de las deidades por la
ofrenda presentada (Cervantes Delgado 1999: 103-104; Huicochea 1997: 235, 247;
Albores 1997: 411; Septlveda 1994: 80).

Aunque los procedimientos empleados por los nanahualtin antiguos para provo-
car la lluvia nos son aun desconocidos, es muy posible que hayan empleado méto-
dos semejantes a los usados con el mismo fin por los sacerdotes de Tlaloc.

«Cuando la lluvia amenazaba, inmediatamente se apresuraba y tomaba su incensario,
cuyo mango era largo y redondo, y lo sacudia. El incensario terminaba [en forma de]
serpiente. Y la cabeza de la serpiente se sacudia también, también estaba hueco. En
seguida, rapidamente soplaba sobre los carbones al fuego. Después, rapidamente lo
llenaba de incienso sin hacer nada mas que esto. Posteriormente ofrecia el incienso a
las cuatro direcciones sacudiendo mucho [el incensario]. Luego iba a todos los patios
de los templos, ofreciendo y quemando incienso por todas partes. Asi conjuraba y lla-
maba a los tlaloque. Asi rogaba en pos de lluvia» (Codice Florentino 1950-1963: 11
139).

El proceso inquisitorial de Andrés Mixcoatl también menciona el uso de copal y
papel en los rituales para hacer llover, mas, sin contar el detalle de que dicho ritual
se desarrollaba en la noche, no se ofrecen mayores datos al respecto (Procesos de
Indios 1912: 74-75)". Por otro lado, es también posible que se hayan utilizado amu-
letos para atraer la lluvia, pues la Histoyre du Mechique (1965: 114) dice que, en
Tula, «Quetzalcoatl les habia hecho creer que por medio de ese espejo tendrian llu-
via siempre y que, si se la pedian, por este espejo, €l se las dariax.

Entre los nahuas contemporaneos del Valle de Toluca, las tormentas son conside-
radas como enviadas como castigo por la mala conducta de los hombres, ya sea por-

' Preuss (1998: 282) sefiala que los huicholes contemporaneos sacrifican ciervos a las deidades del infra-
mundo para que la lluvia comience a caer.

' Sabemos que, a principios del siglo XX, todavia se hacian nubes de carbon para provocar la lluvia en las
inmediaciones de Teotihuacan (Gamio 1922: 404).
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que los varones golpean demasiado a sus mujeres o porque las mujeres engaflan a
sus maridos (Bravo Marentes 1997: 369). Sin embargo, la mala conducta no basta
para pronosticar el tiempo —pues se trata de una explicacion a posteriori— para
ello, el especialista ritual debe observar el comportamiento de la naturaleza:
«Cuando estas gentes veian nubes muy blancas por encima de las montafias, decian
que era sefial de que el granizo habia de destruir sus campos» (Sahagin 1969: 11
260).

Para evitar la tempestad, los teciuhtlazque «la expulsaban, le mostraban el cami-
no, la conducian hacia el agua» (Codice Florentino 1950-1963: VII 20). «Hay otros
que se llaman feciuhpeuhque®, que en las mas partes del Valle los hay, que ahuyen-
tan las nubes y las conjuran y los pueblos los tienen sefialados y los libran del coa-
tequitl [trabajo comunal], hacen con las manos muchas sefales y soplan los vientos»
(Ponce 1965: 131). Leemos en otro texto que para evitar las granizadas, los conju-
radores del granizo, «sacudiendo contra ¢l sus mantas, y diciendo ciertas palabras
daban a entender que lo arrendaban y lo echaban de sus tierra» (Torquemada 1975:
11 83)'.

En los Procesos de Indios (1912: 56, 66), los procedimientos empleados para
detener la lluvia son tratados de manera mas explicita. Asi, «Xuchicalcatl, testigo
arriba dicho, dice en su dicho, que el dicho Andrés, vido como llovia mucho, y para
que no lloviese trajéronle un brasero de esos que estan dedicados al demonio y tru-
jéronle cierta yerba que se llama yztachuyatl, y pasola en el brasero para que ahu-
mase, y asi hizo sus encantamientos para echar las nubes, que no lloviese». Es posi-
ble que el humo de iztachuyatl, como el de los cigarrillos usados por los indigenas
contemporaneos, haya sido considerado como desagradable para las deidades de la
tierra y la lluvia puesto que la palabra xoyac significa «que apesta, que tiene un olor
rancio» (Wimmer 2002). Este mismo personaje, en otra parte del mismo relato, es
mencionado bajo el titulo de Telpochtli mientras que el texto precisa que «que va
decir este nombre Telpuchtli, la pluvia saldra y se echara a otra parte las nubes»
(Wimmer 2002: 62). Asi parece ser que, identificindose con esta deidad
(Tezcatlipoca), Mixcoatl habria adquirido la capacidad de desviar la lluvia. Lo cual
pareceria légico si consideramos que Duran (1967: 1 40) traduce el nombre de la
fiesta de este dios —Toxcatl— por «cosa seca». Lo que podria indicarnos que se

" Lopez Austin (1967: 100) traduce feciuhpeuhqui por «el que vence al granizo». Sin embargo, De Pury
(2003: com. pers.) indica que el verbo pehua, con el sentido de «vencer», se declina inicamente con un obje-
to animado (ze-). Entonces, el granizo (tecihuitl) no podria ser su complemento de objeto mas que si se le con-
siderara como animado. Existe otro verbo pehua.nite, «comenzary», que podria formar parte del término en
cuestion. No obstante, en este caso, no seria posible traducir teciuhpeuhqui por «el que inicia el granizo» por-
que para ello seria necesario que pehua fuera transitivo (lo que no es mas que con un complemento de obje-
to humano; en el resto de los casos es intransitivo). Tendriamos pues que considerar que se trata de un sus-
tantivo en «incorporacion modificantey, resultando asi dos interpretaciones posibles «aquel que comienza
(por medio del) granizo» o «aquel que comienza de la misma manera que el granizo».

' El Cddice Florentino menciona técnicas especificas para evitar que el granizo destruya los campos de
cultivo: «Cuando llovia y granizaba mucho, aquel que tenia un campo de maiz, frijol o chia esparcia las ceni-
zas del fogon fuera de la casa, sobre el patio. Decian que, de esta manera, su maiz no se helaria; creian que
de esta manera el hielo desapareceria» (1950-1963: IV-V 192). Sin embargo, el texto dice explicitamente que
dichos procedimientos eran empleados por los duefios de los cultivos y no por especialistas rituales.
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atribuia a esta deidad la capacidad de expulsar la lluvia'.

En el siglo XVII, Serna menciona de manera sumamente precisa cuales eran los
procedimientos empleados por los «conjuradores de la lluvia» de San Matheo,
Xalatlaco y Tenango en el Valle de Toluca:

«Y aunque habia muchos de este oficio, no todos tenian un mismo modo de conjurar,
sino muy distintos [...] Unos conjuraban con las mismas palabras del Manual
Romano, que tienen para estos efectos, y concluian su conjuro con soplos a unas y
otras partes, y movimientos de cabeza, que parecian locos con toda fuerza, y violen-
cia, para que con aquellas acciones se apartasen los nublados, y tempestades a unas y
otras partes. Otro conjuraba con una culebra viva revuelta en un palo, y esgrimia con
ella hacia la parte de los nublados y tempestades con soplos, y acciones y palabras que
nunca se podian entender [...] Otro conjuraba los nublados y tempestades con las mis-
mas acciones y soplos a unas partes y a otras, y lo que decia eran estas palabras: 4
vosotros sefiores Ahuaque y Tlaloque, que quiere decir Truenos y Relampagos, ya

comienzo a desterraros para que 0s apartéis unos a una parte y otros a otra» (Serna
1953: 78-79).

Observamos pues que los métodos mencionados no sélo difieren de los descritos
por Sahagun o la Inquisicion, sino que también pueden variar dentro de una misma
region y época. De este modo, podemos ver que, ademas de variantes regionales, es
posible que la practica de los teciuhtlazque no haya estado determinada por una
liturgia particular, sino que, por el contrario, cada uno tuviera su propia manera de
actuar. Sin embargo, la individualizacion de la practica no implica que exista una
verdadera innovacion, puesto que las técnicas de los teciuhtlazque contemporaneos
suelen ser semejantes a las conocidas para la época colonial (véanse por ejemplo los
trabajos de Neff 1996: 81; Gonzalez Montes 1997: 340; Gonzalez Jacome 1997:
482). Cabe mencionar que, cuando menos en la época actual, dichas técnicas no
suponen la destruccion del mal tiempo, sino su desplazamiento hacia otro lugar.
Pareciera, pues, existir una idea de equilibrio o circulacion del beneficio y el male-
ficio, de suerte que el bien para los suyos podria resultar en el mal hacia los otros.
Obviamente, este tipo de acciones suele provocar conflictos, reales o simbolicos, en
los que los especialistas rituales de las distintas localidades se enfrentan para evitar
que la desgracia caiga sobre sus comunidades (Gonzalez Jacome 1997: 482).

9. Conclusion

El buen nahualli, asimilado al tlamatini, era un consejero para los nobles y los
macehualtin, fungia como terapeuta y asumia ciertas funciones sacerdotales ligadas
al sacrificio. Como tlaciuhqui, adivinaba el porvenir de las personas y recuperaba

'"El Cddice Vaticanus 3738 (1966: lam. LIX 138) llama a Tezcatlipoca Toxcatlipocatl «humo seco»; mien-
tras que Chimalpahin (1998: III* Relacion 80v-81r) menciona que, en 9-fecpatl, Tezcatlipoca provocod una
sequia en la Cuenca de México. Por otro lado, es necesario considerar que Andrés Mixcoatl no era el tinico
especialista ritual que se hacia llamar Telpochtli, sino que el nahualli Martin Ocelotl, quien se decia herma-
no de las nubes, se presentaba igualmente bajo el nombre de ésta deidad (Procesos de Indios 1912: 21, 25,
31).

Revista Espaiiola de Antropologia Americana 53
2006, vol. 36, num. 2, 39-63



Roberto Martinez Gonzdlez Sobre la funcion social del buen nahualli

objetos perdidos o robados. Como teciuhtlazqui, predecia el tiempo, organizaba los
ritos de peticion de lluvia en tiempo de sequia, expulsaba las granizadas y provoca-
ba la lluvia. Fungiendo como guardian, el nahualli debia constantemente combatir
contra los enemigos de su comunidad, ya sea para proteger sus recursos, evadir el
mal tiempo, contrarrestar las invasiones extranjeras o evitar el conflicto interno
generado por la violacion de las normas morales.

Podemos observar que el nahualli no tenia bajo su cargo la direccion de los ritua-
les colectivos periddicos, sino que, por el contrario, su desempefio estaba concentra-
do en evitar y corregir cualquier tipo de desorden que pudiera poner en peligro la
pervivencia de su comunidad. Su funcion preventiva y reparadora del desorden com-
prendia desde dar fin a la enfermedad y la guerra, que menguan directamente a la
poblacidn, hasta el castigo de las transgresiones, que exponen al grupo a una puni-
cion sobrenatural, pasando por la desviacion del mal tiempo, que afecta a los recur-
sos comunitarios. En otras palabras, aquello que distingue al buen nahualli de otros
especialistas rituales mesoamericanos, es que su papel se define en relacion con el
desorden que se pretende evitar y no por el orden que se desea conservar. Podemos
decir en este sentido que la tarea del buen nahualli es equivalente a la del chaman,
ya que ambos tienen como funcidn principal el «hacer frente a todos los peligros que
amenazan a la comunidad como tal, directamente o a través de sus miembrosy
(Hamayon 1985: 29-30).

Al mismo tiempo, vemos que la investidura del nahualli era local, tenia la carga
de velar por el bienestar de una comunidad particular —un barrio, un pueblo deter-
minado—, era elegido para protegerla del mal tiempo y, probablemente, para que
combatiera con los nanahualtin de comunidades rivales por la conservacion de los
recursos locales. De modo que su rol de buen nahualli seria relativo, benéfico para
los suyos e indiferente o maléfico para los otros. Los informantes de Sahagun dicen
que el buen nahualli «no hacia nunca mal a los otrosy; sin embargo, es obvio que
para poder proteger su comunidad era necesario que fuera capaz de dafar.
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