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La brujería como pecado 
en el protestantismo mexicano*

CARLOS GARMA**

Resumen
Se explora la condenación de lo que el protestantismo 
en México denomina brujería. Se revisa cómo la oposi-
ción a las prácticas mágicas se expresa en los textos 
bíblicos y, posteriormente, se señala cuál es el contex-
to histórico donde se elabora la persecución contra los 
especialistas de las formas de creencias y prácticas 
asociadas con la brujería. Para mostrar cómo se da la 
oposición entre el protestantismo y la brujería, se recu-
pera un ejemplo del trabajo de campo del autor en la 
Sierra Norte de Puebla. En seguida, se anota el modo 
en que esta orientación se ha reelaborado y reactuali-
zado en los ámbitos contemporáneos urbanos y mass-
mediáticos. 
Palabras clave: protestantismo, brujería, competencia 
religiosa, creencia

Abstract
Witchcraft as a sin in Mexican ProtestantisM. The doom 
of what Protestantism in Mexico calls witchcraft is 
studied. The paper examines how the opposition to 
magical practices is expressed in biblical texts and, 
afterwards, the historical context in which the pursuit 
against specialists on beliefs and practices associated 
with witchcraft is reviewed. To show the antagonism 
between Protestantism and witchcraft, an example of 
the fieldwork of the author in the northern mountain 
range of Puebla is considered. It also shows the way 
in which this aspect has been reformulated and up-
dated within the contemporary urban and mass media 
scopes.
Key words: Protestantism, witchcraft, religious com-
petition, believe
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sas, así como comprender la manera en que cada 
religión crea ideologías sobre la alteridad de otras 
for mas de creencia, prácticas y organizaciones vincu-
ladas a este campo tan particular. Las agrupaciones 
de creyentes tratan de mostrar sus diferencias res-
pecto de otras colectividades enfatizando los elemen-
tos propios que las conforman. Esta construcción 
so cial sostiene una valoración negativa de los posibles 
competidores por la afiliación de los practicantes. En 
otras palabras, las Iglesias o asociaciones religiosas 
destacan los aspectos de las otras religiones que no 
son adecuados y de los cuales no deben participar sus 
propios creyentes o feligreses (Garma, 2004). 

Nuestro interés específico es entender el modo en 
que las Iglesias protestantes evangélicas de México 
construyen y ejercen la concepción de la brujería como 
un pecado. Veremos cómo este elemento se ha elabo-
rado a partir de referencias bíblicas textuales y después 
detallaremos cómo se ha aplicado en situaciones y 
prácticas específicas.1

Referencias a la brujería en la Biblia

A la hechicera, no la dejarás que viva

Éxodo 22:18

Como ha señalado Velho (2004), la comprensión ade-
cuada de los símbolos y significados bíblicos es necesa-
ria para entender muchas creencias y ritos de las re  -
ligiosidades populares o institucionales. Las Iglesias 
protestantes evangélicas (como todas las agrupaciones 
cristianas) se basan en los escritos de la Biblia, con-
siderada su texto sagrado. En muchas agrupaciones 

1 Para los lectores no familiarizados con las minorías religiosas haré las siguientes aclaraciones. En México y Latinoaméri-
ca el término “evangélico” se refiere comúnmente a los miembros de las Iglesias protestantes históricas denominacionales 
y pentecostales. Alude al uso extenso que los creyentes hacen del Nuevo Testamento de la Biblia. Las Iglesias protestan-
tes históricas denominacionales tienen sus orígenes directamente en la Reforma del siglo xvi, inspirada en la obra y el 
pensamiento de Martín Lutero y Juan Calvino. Entre estas Iglesias se encuentran los presbiterianos, metodistas, bautis-
tas, luteranos, calvinistas, nazarenos y congregacionales, por citar los más significativos. Cada asociación tiene un orga-
nismo superior en el ámbito nacional, que toma las decisiones más importantes y que establece planes y programas de 
organización (Vázquez, 1991). En estas organizaciones, los pastores suelen tener estudios formales. Los rituales destacan 
la lectura de la Biblia, fuente única de revelación divina, e incluyen una participación con los testimonios de los creyentes 
(Ruiz, 1992). Las Iglesias pentecostales surgen en Estados Unidos, en 1906, en áreas donde había una fuerte influencia 
de la población afrodescendiente conversa al protestantismo; fueron fundadas por el pastor afroamericano William Sey-
mour (Cox, 1994). Su nombre deriva de la fiesta cristiana que conmemora el día que los apóstoles recibieron el Espíritu 
Santo por primera vez y obtuvieron dones maravillosos como hablar en lenguas, sanar enfermos y profetizar. Según el 
pentecostalismo, todo creyente puede recibir estos “dones” al abrirse al Espíritu Santo. De las agrupaciones pentecostales 
más trascendentes de México sobresalen las Asambleas de Dios, la Iglesia Apostólica de la Fe en Cristo Jesús, Iglesia 
Cristiana Interdenominacional, Centro de Fe, Esperanza y Amor, Iglesias Pentecostales Independientes y Amistad Cris-
tiana. En América Latina, entre los evangélicos cristianos predominan los pentecostales (Bastian, 1994; Cox, 1994). Las 
Igle sias neopentecostales son agrupaciones que aceptan la recepción de los dones, pero además utilizan profusamente 
los medios de comunicación con una estrategia mediática para obtener miembros de una capacidad económica destaca-
da (Jaimes, 2007). Sobresale entre ellas la Iglesia Universal del Reino de Dios, conocida por sus programas llamados Pare 
de Sufrir. Protestantes denominacionales y pentecostales se consideran “hermanos” y enfatizan su distanciamiento del 

En su choza una noche el brujo despertó,

Se quedó más que asombrado por lo que soñó, 

El Señor le habló, 

El Señor le habló, 

El brujo ya no es brujo, 

Ya no quiere danzar, 

Todos los ritos quedaron atrás,

 

“El Brujo”

Letra del grupo evangélico cristiano  

La Torre Fuerte

Introducción

Se ha señalado ampliamente el peso y la importan-
cia de la religión en el mundo globalizado. El re-

torno o resurgimiento de la religión se ha vuelto un 
tema común en los estudios contemporáneos. Sin duda, 
ya no es posible menospreciar el fenómeno religioso 
dentro de los contextos actuales o en el análisis sobre 
la situación social vigente (Barker, 2010). No obstan-
te, estamos en un escenario global multicultural y 
pluralista. En el campo religioso, la diversidad de ac-
tores es un elemento constante. El monopolio de una 
sola religión es una rareza en la mayor parte del 
mundo, con excepción de aquellos países donde el Es-
tado ha impuesto verticalmente restricciones a la plu-
ralidad de creencias, como en diversas naciones islá-
micas (Richardson, 2004). Es necesario señalar que la 
coexistencia de sistemas de creencias complica la si-
tuación de las instituciones religiosas en sí (Hervieu-
Léger, 2004 y 2005). 

En consecuencia, es fundamental entender las 
relaciones entre las distintas manifestaciones religio-
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la interpretación afirma ser literal. Es menester señalar 
que la Biblia no considera que la brujería y la magia 
como tal sean falsas (posición clásica de la gran ma-
yoría de los científicos, como señalan Dawkins, 2008 
y Sagan, 2010). Al contrario, sostiene que las prácti-
cas de hechicería existen verdaderamente, pero son 
un pecado grave que debe ser evitado por el cristiano 
creyente. Veamos algunos ejemplos narrativos donde 
se construye esta posición.

En las religiones judeocristianas, el pecado es una 
transgresión (individual o grupal) que aparta al cre-
yente de la divinidad. Los actos de adivinación y 
hechi cería son considerados pecaminosos porque van 
contra dos de los diez mandamientos descritos en el 
libro del Éxodo (20: 1-17),2 y que, según la Biblia, 
fueron entregados por Jehová a Moisés en el monte 
Sinaí. Éstos son los mandamientos de “no adorarás 
a falsos dioses” y “no adorarás falsos ídolos”. En el 
caso del primero se estima que el mago o adivino cree 
que puede sustituir a Dios y, en el segundo, que los 
ri tos mágicos implican el uso de imágenes o figuras 
(Douglas, 2006). 

En el libro del Deuteronomio, que presenta la úl-
tima versión de la ley mosaica en el Antiguo Testa-
mento, la proscripción contra la magia y la brujería 
es explicitada con más detalle:

Cuando entres en la tierra que Jehová tu Dios te da, no 

aprenderás a hacer según las abominaciones de aquellas 

naciones. No sea hallado en ti quien haga pasar a su hijo 

o hija por el fuego, ni quien practique adivinación, ni ago-

rero, ni sortilegio, ni hechicero, ni encantador, ni adivino, 

ni mago, ni quien consulte a los muertos. Porque es 

abominación para con Jehová cualquiera que hace estas 

cosas y por estas abominaciones Jehová tu Dios echa 

estas naciones delante de ti. Perfecto serás delante de 

Jehová tu Dios, porque a estas naciones que vas a here-

dar a agoreros y adivinos oyen, mas a ti no te ha permi-

tido esto Jehová tu Dios [Deuteronomio 18: 9-14]. 

A su vez, en el libro del Éxodo (22: 18), se señala: 
“A la hechicera, no le dejarás que viva”. Algunos exe-
getas actuales consideran que el sentido debería ser: 
“A la hechicería, no dejarás que viva”, pero en todo 
caso la condena es contundente.

Los antropólogos que han estudiado el Antiguo 
Testamento, como Mary Douglas y Julian Pitt Rivers, 
han señalado que, para mantener la integridad de los 
israelitas, estas prohibiciones de la ley mosaica pre-

tendían evitar la adopción de elementos de los pueblos 
vecinos de los hebreos. Los actos religiosos de dichas 
comunidades y naciones fueron considerados paga-
nos, y participar en ellos es, sin lugar a dudas, un 
pecado ofensivo a Dios. Literalmente, son una abomi-
nación. Esto forma parte de la condenación a la ido-
latría. Así se exhortaba a los israelitas a mantenerse 
puros y evitar el contacto contaminante con aquéllos 
fuera de la ley del Dios monoteísta. Los hebreos debían 
mantener la prescripción de las relaciones sociales 
internas hacia los seguidores de la alianza y la prohi-
bición contra las acciones rituales y creencias de sus 
vecinos o competidores (filisteos, persas, caldeos, egip
cios o ro manos, etcétera). El cumplimiento de las re  glas 
seguía tal fin (Douglas, 1973 y 2006; PittRivers, 1979). 

Veremos ahora un caso específico de la prohibición 
de participar en la magia juzgada pagana, la famosa 
consulta del rey Saúl a la adivina de Endor:

Ya Samuel había muerto y todo Israel lo había lamenta-

do y le habrían sepultado en Ramá, su ciudad. Y Saúl 

había arrojado de la tierra a los encantadores y adivinos. 

Se juntaron, pues, los filisteos, y vinieron y acamparon 

en Sunem, y Saúl juntó a todo Israel y acamparon en 

Gil boa. Y cuando vio Saúl el campamento de los filisteos 

tuvo miedo y se turbó su corazón en gran manera. Y 

consultó Saúl a Jehová, pero Jehová no le respondió ni 

por sueños, ni por Urim, ni por profetas. Entonces Saúl 

dijo a sus criados: Buscadme una mujer que tenga espí-

ritu de adivinación, para que yo vaya a ella y por medio 

de ella pregunte. Y sus criados le respondieron: he aquí 

que hay una mujer en Endor que tiene espíritu de adivi-

nación. Y se disfrazó Saúl, y se puso otros vestidos, y se 

fue con dos hombres, y vinieron a aquella mujer de noche; 

y él le dijo: Yo te ruego que me adivines por el espíritu de 

adivinación, y que me hagas subir a quien yo te diga. Y 

la mujer le dijo: He aquí que tú sabes lo que Saúl ha 

hecho, cómo ha cortado de la tierra a los evocadores y a 

los adivinos. ¿Por qué, pues, pones tropiezo a mi vida, 

para hacerme morir? Entonces Saúl le juró por Jehová, 

diciendo: vive Jehová, que ningún mal te vendrá por esto. 

La mujer entonces dijo “¿A quién te haré venir?”. Y él 

respondió: “Hazme venir a Samuel”. Y viendo la mujer a 

Samuel, clamó en alta voz y habló aquella mujer a Saúl 

diciendo: “¿Por qué me has engañado? Tú eres Saúl”. Y 

el rey le dijo: “No temas. ¿Qué has visto?”. Y la mujer le 

respondió a Saúl: “he visto dioses que suben de la tierra”. 

Él le dijo: “¿Cuál es su forma?”. Y ella respondió: “Un hom-

bre anciano viene, cubierto de un manto”. Saúl entonces 

catolicismo como un aspecto vinculante. Su apego a la Biblia los separa de los mormones y testigos de Jehová, que utili-
zan otros libros sagrados o apelan a interpretaciones distintivas.

2 Se utilizó la Biblia de la versión de Casiodoro de Reina, publicada por la Sociedad Bíblica Internacional, México, 1977.
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entendió que era Samuel, y humillando el rostro a la tie rra 

hizo una gran reverencia. Y Samuel le dijo a Saúl: “¿Por 

qué me has inquietado haciéndome venir?”. Y Saúl le 

respondió: “Estoy muy angustiado, pues los filisteos pelean 

contra mí, y Dios se ha apartado de mí y no me res ponde 

más, ni por medio de profetas ni por medio de sueños, 

por eso te he llamado, para que declares lo que tengo que 

hacer”. Y entonces Samuel le dijo: “Y para qué me pre-

guntas a mí, si Jehová se ha apartado de ti y es tu enemi-

go. Jehová te ha hecho como dijo por medio de mí, pues 

Jehová te ha quitado el reino de tu mano, y lo ha dado a 

tu compañero, David. Como tú no obedeciste a la voz de 

Jehová, ni cumpliste el ardor de su ira contra Amalec, 

por eso Jehová te ha hecho esto hoy. Y Jehová entregará 

a Israel y a ti mismo en las manos de los filisteos y ma-

ñana estaréis conmigo, tú y tus hijos; y Jehová entre gará 

el ejército de Israel en manos de los filisteos”. Entonces 

Saúl cayó en tierra cuan largo era y tuvo gran temor por 

las palabras de Samuel y estaba sin fuerza, porque no 

había comido nada en todo aquel día y aquella noche 

[Samuel 28: 1-20].

Esta narrativa es sumamente interesante. El texto 
deja claro que el rey Saúl llama a su difunto antepa-
sado Samuel por medio de una adivina. El espíritu sí 
es invocado por la pitonisa. El acto mágico, por lo 
tanto, es real. Pero, al hacerlo, Saúl ha pecado grave-
mente contra su Dios y deberá sufrir las consecuencias 
de su acto: muerte y dolor para él, su familia y su 
pueblo. El sentido de la narración no puede ser más 
preciso que como una prohibición. Lo que no queda 
claro es por qué otras entidades sí pueden contactar 
a los muertos. La adivina es una pagana que dice ha-
ber visto a dioses. Sin embargo, cabe señalar que la 
representación de los entes maléficos en el Antiguo 
Testamento es todavía ambigua (Báez-Jorge, 2003). 
Por ejemplo, Lucifer (el ángel caído), la serpiente del 
jardín del edén, Satanás y el demonio son todos per-
sonajes distintos, así como los especialistas de la ma-
gia descritos en el texto fundacional del cristianismo 
son igualmente muy diversos.

El Nuevo Testamento también contiene referencias 
contra la magia, pero es oportuno mencionar que en 
esta contienda destacaron mucho más los apóstoles 
que el propio Jesús. Dentro de la obra misionera del 
apóstol Pablo se anota que, en la isla de Chipre, un 
mago llamado Elimas se enfrentó al predicador cris-
tiano delante de un procónsul romano. Pablo le res-
pon dió con dureza, invocando al Espíritu Santo y ce-
gándolo ante todos (Hechos 13: 6-12). Años después, 
al residir Pablo entre los efesios y obrar milagros, los 
habitantes de la localidad se convencieron de la ver-
dadera fe y quemaron públicamente los libros de 

magia (Hechos 19: 19). Por su parte, el apóstol Pedro 
conoció a un mago rico con muchos seguidores lla-
mado Simón, quien le pidió que le vendiera los dones 
del Espíritu para que él también pudiera usarlos. 
Pedro le recriminó su maldad en el nombre de Dios y 
le exigió arrepentimiento. Simón comprendió su error 
y pidió perdón al enviado del Señor (Hechos 13: 9-25).

Modesto puente histórico

El gran antropólogo e historiador ibérico don Julio 
Caro Baroja ha escrito cómo, al entrar en antagonis-
mo con las grandes tradiciones religiosas helénico- 
la tinas, el cristianismo las categorizó como paganas 
y a sus cultos como hechicería, en particular aquéllos 
asociados con la fertilidad y la agricultura y con una 
destacada participación femenina. La asociación entre 
hechicería, adivinación y brujería logra consolidarse 
ya en los escritos cristianos en los inicios de la baja 
Edad Media. La asociación con el demonio, en cuan-
to instigador de estos actos, que por lo tanto son con-
siderados como maléficos, aparece también en los do 
cumentos de esta época. Como señalan Caro Baroja 
(1975) y Lisón Tolosana (1979), será la Inquisición, 
fundada en el siglo xii, la encargada de dar un funda-
mento formal elaborado y escrito sobre el concepto de 
brujería y actividades afines. Empero, sería erróneo 
pensar que la persecución de la hechicería fue exclu-
siva del catolicismo. No obstante el esfuerzo de racio-
nalización de Martín Lutero, el concepto pecaminoso 
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de la brujería y la hechicería como actos demoniacos 
permanece e incluso adquiere nuevas connotaciones 
después de la Reforma. Los países protestantes no 
fueron ajenos a la caza de brujas. Es ampliamente 
conocido que la peor quema de brujas se dio entre los 
puritanos del Estados Unidos colonial en Salem, Mas-
sachusetts, en 1692, que culminó con la ejecución de 
19 personas, de lo cual existen diversas referencias y 
representaciones en la literatura y el cine (Bowen, 
2004; Butler, 1969). 

El contexto mexicano

Dígame usted cuántas criaturitas se ha 

chupado ayer,

Ninguna, ninguna, ninguna lo sé,

Yo ando en pretensiones de chuparme a usted,

“La Bruja”

Canción tradicional  

de probable origen veracruzano

El Regio Patronato Indiano establecido entre la Santa 
Sede y los reyes católicos, Fernando de Aragón e Isa-
bel de Castilla, en 1501, ordenaba que en toda Amé-
rica sólo podía existir la religión católica romana. 
Todas las demás fueron prohibidas y perseguidas por 
las autoridades eclesiales y estatales. Éste fue el caso 
de las religiosidades indígenas autóctonas, de las lla-
madas “herejías luteranas” y del judaísmo. La de-
nominada “extirpación de las idolatrías” se encauzó 
hacia las prácticas y creencias religiosas amerindias, 
las cuales fueron demonizadas. Los conceptos de bru-
jería y hechicería fueron ampliamente difundidos como 
perniciosos y dañinos. La Inquisición se enfocó en los 
españoles, criollos y africanos, mientras que había tri-
bunales específicos para los indígenas (Quezada, 1989; 
Gruzinski, 1995; Aguirre Beltrán, 1980). Esta situación 
cambiaría después de la Independencia de México, en 
1821. La Santa Sede no reconoció la autonomía de 
las nuevas naciones americanas y rompió relaciones 
con ellas. Al dar por terminado el concordato entre 
Iglesia y Estado, la Inquisición fue abolida de facto. 
Primero, la expulsión del clero español por Guadalu-
pe Victoria y, después, las guerras de Reforma, con 
las leyes juaristas resultantes, disminuyeron el nú-
mero de sacerdotes y su influencia so cial. La Iglesia 
católica tenía mayores problemas para su desarrollo 
que cuidar de la ortodoxia de la religiosidad popular 
(De la Peña, 2004). Chance (1990) ha señalado que 
muchos elementos de la religiosidad popular se desa-
rrollan bajo la autonomía forzada que surgió durante 

el siglo xix. La atención espiritual a los pueblos in dí-
genas dejó de ser una prioridad. El clero católico di  ri-
 gió su atención hacia las poblaciones de ascendencia 
ibérica, mestizas o urbanas, tendencia que curiosa-
mente se mantiene hasta la actualidad (Ai Camp, 
1998).

Las Iglesias protestantes entraron oficialmente a 
México a partir del establecimiento constitucional de 
la libertad religiosa, durante el gobierno de Benito 
Juárez, en 1860. Las primeras congregaciones se esta-
ble cieron en los centros urbanos del norte y en zonas 
mi neras o ferroviarias con una presencia de población 
extranjera. El protestantismo se concentró en las ciu-
dades, aunque hubo programas misioneros orientados 
a los pueblos indígenas, algunos incluso con apoyo 
oficial (Bastian, 1986). Sin embargo, el desarrollo de 
las Iglesias pentecostales, que enfatizaban un lideraz-
go local de las congregaciones y promovían ceremonias 
emotivas, cambió la situación. A partir de los años se-
senta del siglo pasado el pentecostalismo comenzó su 
sostenido crecimiento en la población indígena de 
México, sobre todo en el sur del país. Tal fenómeno 
se mantiene hasta nuestros días, como he mostrado 
en otros textos (Garma, 2007).

Dentro de las comunidades indígenas, las creencias 
en la brujería eran elementos notables de la cultura 
local, como lo han puesto de manifiesto numerosos 
es tudios antropológicos clásicos (Dow, 1986; Galinier, 
1991; Madsen y Madsen, 1992; Sandstrom, 1991). 
Para los creyentes pentecostales y protestantes, su 
situación era semejante a la de los israelitas frente a 
sus vecinos paganos descritos en el Antiguo Testa-
mento. Los líderes de las congregaciones predicaron 
que la brujería era un pecado grave según la Biblia y 
los creyentes debían romper por completo con ella. 
Aquellos que practicaban las artes mágicas, brujería, 
hechicería, adivinación, comunicación con los espíri-
tus de los muertos y la naturaleza eran paganos. Para 
los protestantes y pentecostales, la brujería y la he-
chicería eran demoniacas, fruto de relaciones con el 
demonio. Como hemos observado, esto es en realidad 
un desarrollo posterior del cristianismo que se gene-
ralizó en las Iglesias. Entidades sagradas que se han 
man tenido en las creencias indígenas sincréticas tam-
bién fueron satanizadas. Cabe recordar que, al igual 
que en el Antiguo Testamento, no se niega la existen-
cia de la brujería ni de la hechicería, sino que se afir
ma que son pecaminosas.

A continuación presento un caso de la pugna entre 
protestantes pentecostales y brujería que recogí en 
mi primer libro sobre el protestantismo en la Sierra 
Norte de Puebla, actualmente agotado y difícil de en-
contrar: 
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El hombre más poderoso de San Martín era un brujo 

joven que tenía cerca de 30 años. Había sido aprendiz de 

su abuelo, un hombre de gran experiencia como brujo. 

E no vestía como indígena sino como mestizo, con pan-

talones de mezclilla, camisas de colores y botas vaque-

ras. Hablaba un excelente español, habiendo estudiado 

la primaria completa. Había ido a trabajar en diferentes 

ofi  cios en varias ocasiones a Puebla. Tenía tres esposas 

que vivían en la misma casa y que vestían indumentaria 

indígena. Como se podría esperar E tenía muchos hijos 

(el autor nunca los conoció a todos) y uno de ellos estu-

diaba la secundaria en Zacapoaxtla.

 La única tienda de la comunidad era propiedad de E 

y allí vendía de todo, desde maíz hasta cerveza. Además, 

era el principal comprador particular de café. Su posición 

privilegiada lo acercó a los maestros mestizos de la escue-

la primaria del pueblo. Después de la iglesia y la pre si dencia, 

su tienda era el edificio más grande del pueblo. Él poseía 

cafetales e incluso tenía caballos para transportar sus co-

sechas. También había organizado su propio conjunto 

musical, donde tocaba un teclado, que había comprado 

en Puebla y transportado a lomo de mula por la sierra. 

En Ixtepec muchos mestizos ensalzaban a E como un 

hombre emprendedor, y lo consideraban como la perso-

na más inteligente de San Martín. Recibió el apo do de 

“Doctor serrano” y era visitado con frecuencia por gente 

que lo iba a ver desde otras comunidades. Incluso hos-

pedó a un grupo de enfermeras de la Secretaría de Salu-

bridad y Asistencia que fueron a vacunar a los niños de 

la comunidad. E no sólo les ayudó, sino que además les 

compró las medicinas que traían en su botiquín.

 También conocía al sacerdote, que visitaba a San 

Martín e Ixtepec, y en ocasiones iba a pedirle que cele-

brara misas. Según E, había cumplido con todos los 

cargos tradicionales de las iglesias. Controlaba el poder 

económico de la comunidad y poseía excelentes contactos 

externos. Su futuro era excelente, excepto por un grave 

problema que lo afectaba, los evangélicos. Ellos no iban 

a comprarle cerveza, lo evitaban e incluso lo insultaban. 

E se consideraba como un buen católico que rezaba a 

San Martín, el santo patrón del pueblo, pero los protes-

tantes lo llamaban “pagano”.

 Algunos maestros de la escuela del pueblo le habían 

dicho que tenía la capacidad de ser presidente auxiliar 

dentro de la comunidad. Al principio había declarado que 

eso no le interesaba porque sacaba más de su tienda en 

un día de lo que ganaría en la presidencia en un mes. 

Pero luego sucedió que uno de los evangélicos llegó a 

ocu par un cargo civil y se abrió la posibilidad de que la 

presidencia fuera ocupada por los protestantes. E decidió 

movilizarse.

 Utilizando las influencias de sus amigos mestizos, 

presentó su candidatura a las oficinas de Gobernación 

en Puebla, donde fue aceptada. Al quedar como presi-

dente auxiliar de San Martín fue a ver a los protestantes, 

a decirles que debían obedecerle porque si no los mataría 

y que ya estaban hechizados. Alarmados los dirigentes 

del grupo fueron a consultar con los miembros de un 

tem plo cercano de su denominación. Un hombre promi-

nente de esa agrupación les dijo: “no teman, porque co-

nocemos a personas de la oficina de la Procuraduría en 

Puebla, y por cualquier cosa que él les haga será casti-

gado severamente”. 

 E supo de la respuesta que habían recibido los pro-

testantes de su pueblo y no pudo emprender acciones 

violentas contra ellos. Las diferencias continuaron cre-

ciendo, los protestantes se negaron a trabajar en las obras 

que él emprendía, incluyendo entre éstas la pavimentación 

de la cancha de basquetbol del pueblo. Las amenazas de 

E continuaron pero era evidente que no surtían efecto. 

Los hechizos que él hacía estaban fracasando. Los pro-

testantes después de año y medio de luchar contra él de-

cidieron que habían padecido suficiente y que era nece-

sario removerlo de la presidencia. Encontraron apoyo en 

algunos ancianos católicos locales que consideraban la 

conducta de E como escandalosa y ahora estaban con-

vencidos de que la magia no podía afectarlos.

 En este momento E aún tenía reconocimiento dentro 

de algunos lugares fuera de San Martín y con frecuencia 

se alejaba del pueblo para hacer sus “trabajos”. Al regre-

sar a la comunidad, después de una ausencia de algunos 

días, descubrió que los protestantes y sus aliados habían 

levantado una acta que lo acusaba de abandono de em-

pleo, y que inclusive ya la habían llevado a Ixtepec. E se 

convenció con este acto humillante de que no podía 

controlar a sus enemigos. Fue él mismo a Ixtepec, pidien-

do licencia para ausentarse de la presidencia auxiliar por 

un periodo no definido, dejando en su lugar a un suplen-

te, un católico totonaca. Su petición fue aceptada de 

inmediato. La caída política de E fue comentada en toda 

el área. Su reputación también sufrió un descenso. Un 

varón totonaca católico nos comentó después del suceso, 

“ése es un brujo malo, no sirve para nada”. 

 Este caso es útil para demostrar varios puntos acerca 

de la pugna entre protestantes y brujos. Primero, que el 

protestantismo resta influencia a la brujería, sustrayén-

dole posibles clientes al poner en entredicho su eficacia. 

Se trata de mostrar que la magia no es más que una  

su pers tición y que no es auténtica. Al enfrentarse a los 

ma  leficios y salir victoriosos, los protestantes dan una 

prueba empírica de sus argumentos y logran que mu-

chas personas escépticas queden convencidas. Si bien 

no todos se adhieren al protestantismo, muchos comien-

zan a dudar acerca de la fuerza de la brujería, mientras 

que otros siguen sosteniendo la autenticidad de esta 

técnica, pero reconociendo que el brujo derrotado por los 
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protestantes era muy débil y no tenía fuerza. En todo 

caso, el protestantismo demuestra la ineficacia de los 

mé todos de la brujería en contra de los que no creen en 

ella. La inmunidad de los protestantes frente a los hechi-

ceros procede de su sentimiento de estar protegidos 

contra el brujo por Dios. Para ellos, la lucha del protes-

tantismo contra la brujería es una disputa entre las 

fuer zas del bien y del mal. El brujo es considerado como 

un representante del demonio y el paganismo, de allí la 

severidad del pecado de acudir con él. Para los protes-

tantes, el apoyo divino que tienen es más fuerte que el 

demonio y por lo tanto no pueden perder [Garma, 1987: 

143-147]. 

¿Y qué pensaban de estas acusaciones los espe-
cialistas tradicionales indígenas que eran acusados 
de practicar brujería y hechicería? Existen varios tra-
bajos antropológicos que nos dan información al res-
pecto. Los especialistas tradicionales mantienen un 
sincretismo entre las creencias indígenas y las prác-
ticas religiosas católicas. No es sorprendente, por lo 
tanto, que para muchos de ellos su pertenencia al 
catolicismo no sea cuestionada. Practicar una diver-
sidad de elementos simbólicos no es visto como una 
negación de la membresía a una religión establecida. 
Los altares de los especialistas lo muestran, en ellos 
se encuentran tanto imágenes de santos, figuras pre-
hispánicas, recortes o papeles con connotaciones de 
magia, como flores y veladoras diversas (Sandstrom, 
1991). Para estas personas, ser llamadas paganas era 
claramente un insulto. Mas, hay que reconocer que 
existen especialistas y oficiantes que saben que sí es
tán alejados del catolicismo oficial. Algunos brujos sí 
tienen relaciones con el demonio, como lo han anota-
do varios estudios (Madsen y Madsen, 1992). Cabe 
señalar que el demonio o diablo es visto como un ser 
poderoso ambivalente con el cual se pueden hacer 
diversos pactos para obtener facultades extraordina-
rias o anheladas. Su maldad es mediada por su natu-
raleza cumplidora de los arreglos que hace y su afán 
por el juego (recuérdese la famosa apuesta del demo-
nio con Jehová por el destino de Job, relatada en el 
Antiguo Testamento, véase Job 1: 6-12). La relación 
con el demonio se daba más en la magia urbana y en 
el área veracruzana con influencia africana (Olava-
rrieta, 1977). En las religiones afrocaribeñas y brasi-
leñas, la figura sincrética de entes con grandes poderes 
que son ambiguos ha sido muy desarrollada (Glazier, 
2001; Mundo López, 2008). Actualmente, los especia-
listas de la magia han tratado con más de una religión 
heterodoxa, como la santería o Regla de Ocha yoruba, 
el Palo Monte congo, el espiritualismo trinitario ma-
riano y el culto a la Santa Muerte, como lo puede 

constatar cualquier visitante del mercado de Sonora 
en el Distrito Federal, donde los puestos de venta 
muestran juntos objetos de culto que provienen de las 
más variadas tradiciones e innovaciones de creencias.

Una posición interesante es la de los especialistas 
que han optado por convertirse a las Iglesias pente-
costales y protestantes, lo que se da con más frecuen-
cia de lo que se piensa. Existen numerosos estudios 
de campo que describen casos de antiguos curande - 
ros indígenas que han abandonando sus prácticas y 
creencias anteriores para convertirse en predicadores 
o pastores de Iglesias (Aguirre Beltrán, 1986; Wright, 
1992). El conocimiento que han tenido sobre las per-
sonas y el cuerpo ahora pasa al campo religioso correc-
to tal y como fue en el relato bíblico del mago Simón, 
que acepta la predicación del apóstol Pedro. Existen 
líderes religiosos reconocidos que han dejado atrás 
sus actividades “paganas” por la sospecha y el acoso, 
como le expresa a un investigador ibérico un exbrujo 
maya que temía por su vida por acusaciones falsas 
(Gu tiérrez Estévez, 1993). 

Asimismo, hay creyentes que han recurrido a es-
pecialistas tradicionales. El antropólogo Daniel Solís 
Domínguez aporta observaciones interesantes desde 
el estado de Oaxaca: “Cuando realicé entrevistas con 
31 familias protestantes mazatecas, todos los entre-
vistados, con la excepción de uno, manifestaron haber 
acudido a un chamán y participado en un ritual de 
curación con la ingestión de alucinógenos” (Solís Do-
mínguez, 2009: 195). Algunos creyentes protestantes 
y pentecostales se avergüenzan de su asociación con 
prácticas mágicas de su vida de preconversos y la re-
conocen con dificultad, situación que he encontrado 
en diversas entrevistas (Garma, 2004). No obstante, 
también hay líderes en congregaciones indígenas que 
hablan de su renuncia al paganismo como un testi-
monio de la grandeza del Señor, que los ha rescatado 
de lo que fueron antes de cambiar su vida en una 
nueva religión. 

Se debe mencionar que para los creyentes pente-
costales hay una diferencia entre curar y sanar. Los 
doctores y curanderos pueden aliviar el dolor físico y, 
en consecuencia, pueden curar, es decir eliminar el 
padecimiento del organismo físico. Pero el auténtico 
malestar proviene del sufrimiento (en cuerpo y alma). 
Este padecer sólo puede ser aliviado por el Espíritu 
Santo y aquellos que aceptan ser su instrumento. Esto 
corresponde a la sanación, que en su origen es divina 
y que se lleva a cabo mediante la oración en los tem-
plos y por grupos específicos de personas que han 
recibido este don de parte de la deidad cristiana. He 
escrito con amplitud sobre este tema en otros textos 
(Garma, 1998 y 2004).
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En los medios populares el espiritualismo trinita-
rio mariano fue un rival fuerte de las Iglesias protes-
tantes y pentecostales, sobre todo porque en sus tem-
plos ofrecían servicios de curación gratuitos o de muy 
bajo costo. Muchos conversos evangélicos reconocen 
haber ido a dichos centros, aunque después renun-
cia ron a estas prácticas al saber que era un pecado 
comunicarse con los muertos (Garma, 2004).3 A pesar 
de esto, a partir de los años noventa surge una com-
petencia mucho más profusa y agresiva en su difu-
sión, que desplaza al espiritualismo como un rival 
destacado.

El escenario actual

I’ve got a black magic woman.

She is trying to make a devil out of me

“Black Magic Woman”

Peter Green y Carlos Santana (Abraxas)

Todavía hasta entrados los años sesenta era frecuen-
te escuchar entre la población mestiza que la brujería 
era un asunto de pueblos indígenas o de gente atra-
sada y supersticiosa (Madsen y Madsen, 1992). Tal 
posición ya no se podría mantener. Como establecimos 
al inicio, el mundo global contemporáneo no trajo 
aparejada la secularización, por el contrario, puso en 
evidencia el resurgimiento del factor religioso. Junto 
a este elemento, han proliferado las creencias en la 
magia, el ocultismo y lo esotérico. En la actualidad se 
está presenciando una auténtica explosión de dichas 
expresiones heterodoxas en un contexto prác ticamente 
mundial (Beyer y Beaman, 2007). 

La participación en dichos fenómenos se ha am-
pliado a diversos sectores sociales. La población urba-
na e incluso escolarizada también ha otorgado adep-
tos y creyentes a las prácticas esotéricas de las más 
variadas fuentes. Esta tendencia se ha visto incre-
mentada por la difusión de representaciones de lo má-
gico en los medios de comunicación. Los ejemplos son 
tan abundantes que incluso es difícil escoger unos 
cuantos entre los existentes. Las novelas de J. K.  Rowl
ing sobre el joven mago, Harry Potter, llevadas con 
gran éxito al cine, versan sobre un niño enviado a una 
escuela de magia que, al crecer, con el apoyo de ami-
gos y maestros, vence a un gran enemigo maléfico. 
Además están las novelas Eclipse y Crepúsculo, dirigi-
das a un público adolescente, que dan una visión muy 

romántica del vampirismo, también llevadas a la pan-
talla grande con resultados francamente acaramelados. 
En la música rock la atracción por el neopaganismo 
y el ocultismo ha quedado de manifiesto en los com-
positores y intérpretes del hard rock (de manera no-
table Robert Plant y Jimmy Page, del legendario grupo 
Led Zeppelin, en las canciones “Stairway to Heaven”, 
“No Quarter”, y “Houses of the Holy”) y en las distin-
tas manifestaciones del metal contemporáneo (Ozzy 
Osbourne, Black Sabbath, Iron Maiden, Marilyn Man-
son, Sepultura, etcétera, la lista es interminable), en 
particular el europeo (Mago de Oz, Rammstein, entre 
los más conocidos). Incluso hay un grupo mexicano-
estadounidense de trash metal que se llama Brujería. 
En internet, la proliferación de sitios y blogs en diver-
sos idiomas sobre el ocultismo es innumerable, como 
cualquier búsqueda en Google puede constatar.

Las Iglesias protestantes e incluso la católica han 
manifestado su preocupación ante tal propagación de 
los elementos mágicos y ocultistas en los medios  
de comunicación masiva. Los líderes protestantes han 
señalado reiteradamente que consideran tales elemen-
tos como brujería, y ubican la heterodoxia de creencia 
como una señal inequívoca de satanismo. Ahora que 
los adeptos a estas prácticas y creencias incluyen per-
sonas de cierto nivel económico y prestigio social, 
in cluso la jerarquía católica, a través de comunicados 
escritos por clérigos autorizados (Aguilar Valdés, 2007), 
ha dado voces de alarma. En condiciones controladas, 
algunas diócesis han autorizado exorcismos (Lagarri-
ga, 2008). Entre los protestantes es común escuchar 
predicaciones contra el peligro de los medios de co-
municación masiva, debido a que difunden elementos 
de paganismo. Un pastor encargado del trabajo con 
grupos juveniles me señaló cómo habían aumentado 
los casos de posesión a causa del contacto de perso-
nas incautas con elementos maléficos a través del 
internet, la música y el cine.

Para enfrentarse al avance del ocultismo expuesto 
en los medios de comunicación masiva, muchos líde-
res religiosos ya reconocen que la prédica y los ser-
mones en los templos no son suficientes. Han enten-
dido que para enfrentarse al enemigo deben utilizar 
sus mismos elementos. Esto es, deben acudir a los 
medios de comunicación (Horsfield et al., 2007). La 
Iglesia católica mexicana tiene un encargado de me-
dios muy conocido por sus frecuentes participaciones 
en televisión, el padre José de Je sús Aguilar Valdés, 
director de la Oficina de Radio y Televisión de la ar-
quidiócesis de la Ciudad de México. También es un 

3 Los espiritualistas curan poseídos por los espíritus de grandes sanadores difuntos. Véase Lagarriga (1991) y Ortiz (1990, 
1994).
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escritor prolífico que ha advertido el peligro de la di-
vulgación de conceptos no católicos en los medios 
(Aguilar Valdés, 2007). 

En los templos protestantes y pentecostales u r-
banos suele haber librerías que venden una hete ro -
gé nea gama de productos: desde obras cristianas  
de au toayuda, postres, imanes, grabaciones, biblias, 
hasta re galos con mensajes cristianos y videos. Exis-
ten sitios de internet como Mercado Cristiano donde 
es posible adquirir una extensa serie de producciones. 
En otro artículo he tratado la construcción de una 
industria cultural cristiana en México (Garma, 2000). 
La producción de videos con mensaje cristiano ha 
crecido muchísimo y es posible encontrar una inmen-
sa oferta. Los guionistas y los directores son cristianos, 
aun que los actores no necesariamente lo son.

Para nuestro tema señalaré dos ejemplos de una 
elaboración muy diferente. Uno es una sencilla en-
trevista grabada que está muy difundida en inter - 
net, rea lizada por la tesista Angélica Guerrero en una 
iglesia. Es un testimonio de Pedro Romero, quien dice 
haber actuado en una botarga de abeja en el famoso 
programa infantil de televisión Odisea Burbujas, crea-
do en los años ochenta. En la entrevista, Romero 
afirma que el satanismo está muy difundido en los 
círculos importantes de los medios y el poder, y seña-
la que participó durante un tiempo en sus ritos. Años 
después se convirtió al protestantismo y renunció a 

todo lo anterior. Las ceremonias que describe real-
mente parecen ser de santería afrocubana, que en di-
versas épocas ha tenido cierta aceptación en in térpre-
tes y miembros del mundo del espectáculo me xicano 
(Argyriadis et al., 2008). 

El otro ejemplo es la película del 2007 llamada La 
Santa Muerte dirigida y coescrita por Paco del Toro, 
un director cristiano que filma películas comerciales 
con mensajes religiosos para Producciones Armage-
don.4 En el filme, se presenta una visión extremada-
mente negativa del culto a la entidad mortuoria, que 
es mostrado como una práctica asociada al demonio 
y contraria a un auténtico cristianismo. En una es-
cena impactante, las figuras de la Santa Muerte son 
quemadas (tal como se hacía con los objetos de bru-
jería en los autos de fe inquisitoriales), y en otra el 
alma de una niña enferma es rescatada del mal. Den-
tro del relato cinematográfico, un buen matrimonio 
cris tiano es el que logra redimir a los afectados. Los 
ac to res son profesionales (tanto del cine como de la 
televisión). Esta película es vendida en tiendas y li-
brerías protestantes, además de estar disponible en 
internet.

Un campo de contienda muy fuerte es la música. 
Esta expresión artística tiene gran importancia en los 
ritos y ceremonias sagradas. En las ceremonias pro-
testantes y pentecostales, la sección dedicada a la 
expresión musical es conocida como “alabanza”, y es 
uno de los mayores atractivos de los servicios y cultos 
para muchos creyentes. Los músicos son muy apre-
ciados en las Iglesias evangélicas, que casi siempre 
tienen un ministerio de alabanza. Es frecuente encon-
trar pastores y predicadores que tocan algún instru-
mento. Existe además una fuerte industria cultural 
autonombrada cristiana que produce y vende graba-
ciones para este sector. Es evidente que los jóvenes 
consumen música rock y que es su género preferido. 
Otras variantes musicales han sido asimiladas por la 
alabanza, en especial el bolero y el gospel afroame-
ricano, pero también el mariachi y el pop. Iglesias 
protestantes y pentecostales que desean atraer y man-
tener a los feligreses jóvenes acuden cada vez más a 
grupos de rock cristiano, que mantienen el es tilo 
musical pero incorporan letras y lírica cristianas que 
hacen referencias bíblicas y señalan temas de orien-
tación religiosa. Muchos de los intérpretes e instru-
mentalistas incluso tocaban antes en conjuntos co-
merciales o “mundanos” (Garma, 2000). Con todo, 
también hay críticos en las Iglesias que consideran 

4 No confundir con Guillermo del Toro, su primo, que es un director mucho más talentoso y quien, por cierto, tiene alguna 
in clinación hacia temas ocultistas en sus películas.
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que el rock está ligado al paganismo, la brujería y el 
satanismo. El compás acelerado del cuatro por cuatro 
no tiene cabida en los templos, ni las baterías o gui-
tarras eléctricas estridentes (Garma, 2004). Pero este 
sector conservador pierde cada vez más adeptos. 

En un congreso internacional le pregunté a un 
pastor de Nigeria si se podían usar tambores tradicio-
nales en el culto. “Claro que sí”, me respondió; a lo 
que yo añadí, “y, ¿si fueron usados en ritos paganos?”, 
“bueno, entonces primero deben ser exorcizados”, me 
contestó serenamente. Para las agrupaciones que tie-
nen feligreses jóvenes, la alabanza cristiana puede 
redimir incluso el rock, quitándole sus connotaciones 
terrenales paganas y ocultistas. Es más, hay una 
canción del grupo La Torre Fuerte llamada “El Brujo” 
(disponible en Youtube), cuya letra se refiere a la con
versión de un especialista nativo al cristianismo evan-
gélico. Existen numerosos grupos de rock cristiano 
que tienen una cada vez mayor audiencia (Garma, 
2000). También hay ministros de culto que predican 
a los jóvenes usando los elementos de la contracultu-
ra de la música actual, pero con un discurso de re chazo 
a los valores terrenales que podrían enaltecer (Esca-
milla, 2012; Leiva, 2012). 

Cabe señalar brevemente el notable crecimiento 
global de las Iglesias neopentecostales brasileñas, que 
enfatizan la lucha contra la brujería y el maleficio 
como parte de una agresiva campaña de desarrollo. 
Aquí sobresale la ya mencionada Iglesia Universal del 
Reino de Dios (conocida en México por sus programas 
de Pare de Sufrir, que se transmiten en los medios), 
aunque existen otras agrupaciones semejantes, como 
la Iglesia Pentecostal Dios es Amor, también de origen 
brasileño (Oro, Corten y Dozon, 2003; Velasco, 2012). 
Estas Iglesias recurren al discurso de una guerra 
san ta contra las expresiones del demonio que se ma-
nifiesta en los actos identificados como hechicería. En 
Brasil han desarrollado agresivas campañas contra 
las religiones afrobrasileñas como el candomblé y la 
umbanda y han tenido un extraordinario desarrollo 
en América Latina, África, Portugal y, con población 
hispana, en ciudades de Estados Unidos. Su presen-
cia en México aumenta día con día. Los rituales de 
es tas agrupaciones suelen incluir la expulsión de ma-
le ficios, brujería e incluso demonios. Como lo muestra 
la reiterada aparición de tales asociaciones en los me-
dios, dicha orientación ha sido útil para estas organi-
za ciones transnacionales religiosas. Como señalan Oro, 
Corten y Dozon (2003: 342): “Gracias a la lucha contra 
el diablo y una dinámica que nada le escapa, la Iglesia 
Universal aumenta su posibilidad de crecimiento”.

Conclusiones

Los autores clásicos de la antropología y la sociología 
de la religión ya habían tratado la pugna entre la 
magia y la religión que se da entre sus practicantes y 
seguidores, llegando a posiciones teóricas y conclu-
siones muy diversas (Durkheim, 1982; Frazer, 1974; 
Malinowski, 1974; Weber, 1979). Por lo tanto, el tema 
no es nuevo para las ciencias sociales, como con tino 
señalan Luhrmann (2000) y Marzal (2002). Pero consi-
deremos algunos elementos que han cambiado esta 
si  tuación de prolongada discordia entre diferentes 
visiones del mundo.

El llamado retorno de lo sagrado al escenario mun-
dial contemporáneo también ha propiciado el regre-
so de la magia y la hechicería (Luhrmann, 2000).  
La individualización de las creencias, que implica “la 
apro piación personal de las verdades religiosas por 
cada creyente” (Hervieu-Léger, 2004: 164), ha favo-
recido este renacimiento de las concepciones y prác-
ticas de lo que se puede llamar el reencantamiento 
del mundo. Como ya hemos establecido, la globaliza-
ción y la apro piación de los medios de comunicación 
masiva por parte de los actores han auxiliado a este 
retorno de lo trascendental en toda su diversidad 
múltiple. Sin embargo –a excepción de la esfera islá-
mica–, en contraste con otros tiempos, en la actuali-
dad es poco probable que el Estado se movilice con 
eficacia contra dichos elementos, por la dificultad de 
poder regular aspectos de las creencias y prácticas 
tan disper sas, que además no tienen una organiza-
ción centralizada (Richardson, 2004). Recuérdese que 
fue justamente Durkheim (1982) quien señaló que la 
magia no tiene Iglesia y que sus seguidores eran más 
clientes que verdaderos creyentes. Por ejemplo, la 
dis posición legal de la Suprema Corte de Justicia  
de México contra la brujería y hechicería en caso de 
frau des, dispuesta en junio de 2010, llamó mucho la 
aten ción de los medios pero no ha tenido un verda-
dero impacto social. Cuando se han realizado arres tos 
en el ya mencionado Mercado de Sonora no ha sido 
por fraude o charlatanería, sino por el tráfico ilegal de 
fauna y flora.5

La disputa entre la magia y la religión, como es el 
caso del rechazo de las Iglesias protestantes hacia la 
brujería, es en realidad un proceso social que mantie-
ne una batalla ventajosa para las instituciones, al 
darles un enemigo visible y viable, con el que pueden 
librar una lucha abierta. En las representaciones so-
ciales construidas por las asociaciones eclesiales, estas 
creencias y prácticas heterodoxas son caracterizadas 

5 Véase <www.profepa.gob.mx>.
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de una manera en extremo negativa, e incluso son de-
monizadas. Esta lucha forma parte de una ideología 
competitiva, que incluso permite a las Iglesias posi-
cionarse con ventaja frente a otras agrupaciones que 
actúan con la misma certeza o eficacia (sean éstas re 
ligiones, el gobierno, los medios o el mundo terrenal). 
Como tal, dicha contienda constituye un hecho social 
que sin duda continuará y dará todavía más elemen-
tos de análisis para estudios futuros.
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