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ALUCINOGENOS Y RITUAL EN EL MEXICO
CENTRAL: UNA TRADICION MILENARIA

J. Alcina Franch
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RESUMEN: Uno de los aspectos de la cultura de los indigenas americanos en general y de los del
Mexico precolombino en particular que mas sorprendieron a los espafioles de la época de la conquista y
posteriormente, duranie la colonizacion, fuc el uso de un amplio niimero de alucingenos o plantas
psicotropicas en fiestas que fueron calificadas de simples borracheras, por sus observadores €uropeos.
Aunque el tema es de una extraordinaria extension, en esta ponencia se trata de destacar la importancia
del uso ritual de esos psicotrépicos desde tiempos muy antiguos, lo que viene a constituir una verdadera
tradicion cultural. Con ese fin se ha seleccionado varios ejemplos significativos en épocas tan diferentes
como la de Teotihuacan (100-700 de C.) Mexica o Azteca (1325-1521): Zapotecos de la Sierra de Villa
Alta (1600-1700) y en la actualidad. En el analisis de cada uno de esos cjemplos el autor pretende poner
de manifiesto los aspectos estructurales que perviven a través de los tltimos dos mil afios en que esa
practica es comun y especialmente los efectos que el uso de esos alucindgenos se proyectan sobre las
realizaciones culturales especialmente las de caracter artistico, en las que es significativo la aparicion de
fonfenos que pueden tener o cobrar significacién simbolica en el contexto ambiental en el que producen.
PALABRAS CLAVE: Alucinégenos, plantas psicotrépicas, México precolombino.

SUMMARY: One of the more surprising cultural aspects of the American indigenous people and, in
particular, of the pre-Colombian indigenous people for the Spanish during the conquest and subsequent
colonization was the use of a large number of hallucinogens or psychotropic plants in festivities. These
were considered as a simple drunkenness by the European observers. Although it is a very extensive
subject, this paper outlines the importance of the ritual use of those psychotropics since ancient times,
which constitutes a genuine cultural tradition. Some significant examples have been selected from
different times: Teotihuacan period (100-700 A.D.), Mexica or Aztec period (1325-1521); Zapotecs from
Sierra de Villa Alta (1600-1700) and at the present time. By analyzing everone of those examples, the
author aims to reveal the structural aspects that have survived during the last 2,000 years and,
especially, their implications on the artistic manifestations.
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INTRODUCCION

Seria ilusorio que en la brevedad de la pre-
sente conferencia y en el marco de este Congre-
so de Etnobotanica 92 de Coérdoba, al abordar
un tema ya clasico en la Botéanica general
(FREIHERR, 1855; HARTWICH, 1911;
LEWIN, 1924), como en particular en la Etno-
botanica, especialmente del Nuevo Mundo
(FURST, 1980; SCHULTES, 1972, 1976 y
1981) pretendiésemos hacer un planteamiento

minimamente original del tema. Nuestro prop6-
sito es otro, no por mas modesto, menos arries-
gado: el de traer a colacion y quizas a debate un
tema tremendamente polémico, en el momento
actual de nuestra propia cultura: el que se refie-
re a la conveniencia o no de prohibir el uso de
narcoticos, alucinoégenos o productos psicotro-
picos. (El problema no residira, quizas, en la
deculturacién de buena parte de nuestra propia
sociedad en este momento, en el que nuestro
mundo se halla dominado por un capitalismo
salvaje, absolutamente insolidario y carente de
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horizontes hacia los que dirigirse? Si durante
milenios muchas sociedades, como la de los in-
dios de la regién central de México, a la que me
voy a referir después, usaron abundante y cons-
tantemente dé los alucinégenos, no parece que
ellos en si mismos, sean el fruto del “mal” o del
“demonio” como dirian nuestros clasicos cro-
nistas de Indias. La tesis, pues, de esta confe-
rencia podria ser la de que el empleo de plantas
psicotropicas por parte de los pueblos del Méxi-
co Central, constituye una tradicion cultural que
alcanza, al menos, los dos milenios y se prolon-
ga hasta nuestros dias.

Como es bien sabido desde hace algiin
tiempo, se considera que el término de alucino-
geno no responde a entera satisfaccion a los
efectos de incluir la totalidad de los complejos
efectos psicofisiologicos que trata de incluir. De
ahi que diferentes autores hayan propuesto y se
utilicen de manera irregular términos tales
como: narcéticos, drogas, analépticos, energi-
zantes psiquicos, psicodislépticos, entedgenos,
eidéticos, misticomiméticos, psicogenos, psico-
taraxicos, psicotomiméticos, psicodélicos, es-
quizégenos, psicotropicos, etc. Pese a todo,
hemos preferido mantener el término -quizas re-
lativamente impropio- de alucindgeno, a sabien-
das de que con él, nos estamos refiriendo a
multitud de “sustancias que actian sobre el sis-
tema nervioso, alterando el estado de percep-
cién y conciencia” (LOZOYA, 1983:193).

Segun han afirmado algunos autores (LA
BARRE, 1970), uno de los usos fundamentales
de las sustancias alucinogenas ha sido de caréc-
ter magico-religioso y esto, en la practica, desde
al menos los finales del periodo Litico, tesis
compartida por otros numerosos autores que,
como REICHEL-DOLMATOFF (1978), cono-
cen bien las primeras fases de las culturas agra-
rias en diversas regiones de América, pero de
un modo particular en el Noroeste de Suraméri-
ca. “El conocimiento y uso de los alucinégenos
—dice Reichel Dolmatoff— como bien se sabe,
esta muy difundido entre los indigenas america-
nos y esta costumbre podria remontarse proba-
blemente a épocas prehistoricas muy remotas

que tal vez antecedan a la llegada del hombre al
continente americano.

Eso quiere decir que, en el area elegida
para nuestro analisis, podriamos haber seleccio-
nado momentos mas antiguos al mas antiguo
que mencionamos —Teotihuacan— y quizas
otros mas recientes también al mas reciente
—Zapotecos de Villa Alta en el siglo XVIII—;
los tres ejemplos seleccionados, sin embargo,
creemos que son suficientes para demostrar que
no se trata de usos aislados sino de una verda-
dera tradicion cultural.

Digamos, por ultimo, que al relacionar el
uso de los alucindgenos con el ritual hemos
querido obviar el problema, ciertamente de una
gran ambigiiedad, que reside en la relacion entre
magia y religion como dos conceptos que alu-
den a la concepcidn de lo sobrenatural entre las
culturas antiguas (ALCINA, 1979b). Si consi-
deramos que el rito es el “acto o secuencia de
actos simbolicos altamente pautados, repetitivos
en concordancia con ciertas circunstancias, en
relacién con las cuales tiene caracter obligatorio
y de cuya ejecucion se derivan consecuencias
que, total o parcialmente, son también de orden
simbolico” (AGUIRRE, 1988:579), entonces, €l
uso de alucindgenos orienta de algiin modo ta-
les actos, tanto si se trata de los que ejercen los
hechiceros, brujos o shamanes, dentro de un
contexto explicitamente de magia, como los que
realizan los sacerdotes o sus acolitos en un con-
texto religioso y eclesial.

Una tltima observacion se refiere al hecho
de que en esta ocasion me interesa especialmen-
te la proyeccién que tiene el uso de alucinoge-
nos en el arte, en la medida en que éste puede o
debe considerarse como un lenguaje y su reali-
zacion como un acto de caracter ritual, como
tendremos ocasiéon de comprobar en dos de los
ejemplos que se mencionan a continuacion.
Bajo esos considerandos la relacion entre aluci-
négenos y disefios artisticos cuya interpretacion
intracultural forma parte del mundo de los sim-
bolos propios de la cosmovision y las ideas reli-
giosas de cada cultura, puede llegar a ser tan
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directa o inmediata como pudo comprobarlo el
ya mencionado REICHEL-DOLMATOFF
(1978) al estudiar el arte de los tukano en el Su-
reste de Colombia. En aquella investigacion, en
la que Reichel-Dolmatoff particip6 en una cere-
monia en la que se tomaba yajé, caapi o
ayahuasca, del género Banisteriopsis, familia
Malpighiaceas, pudo comprobar como las visio-
nes que provoca la ingestion de ese alucinogeno
y que no es otra cosa que lo que los cientificos
llaman fosfenos, tienen un significado simbolico
en las representaciones artisticas de los tukano.
Por eso, como le refirié un informante indigena
“cuando uno toma yagé, primero oye algo se-
mejante a un fuerte aguacero. Después siente
que le tiembla todo el cuerpo. Luego vienen las
estrellas de colores. A continuacion todo se
vuelve tinieblas y entonces los pilares de la casa
parecen cubiertos de serpientes” (REICHEL-
DOMATOFF 1978:171), pero, naturalmente,
todas esas visiones tienen su significado en el
contexto de su propia mitologia y cosmovision:
la Via Lactea, el Arco Iris, la Canoa Anaconda,
el padre Sol, etc. Se tratara, pues, de establecer
las imprescindibles relaciones entre alucinoge-
nos, fosfenos, simbolos iconicos y simbolos mi-
ticos para hallar la explicacion adecuada a
tantos y tantos disefios aun no explicados o ex-
plicados erréneamente fuera de su propio con-
texto cultural.

TEOTIHUACAN

El primero de los ejemplos al que nos va-
mos a referir en esta conferencia es el corres-
pondiente a Teotihuacan (100-700 d.C.) y muy
especialmente a uno de los conjuntos artisticos
mas importantes de la ciudad: las pinturas mura-
les de Tepantilla a las que conocemos, segin la
interpretacion ya clasica de Alfonso Caso, como
el Tlalocan, pero que quizas fuese mejor el Ta-
moanchan, segun sugeria Toscano.
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Estas pinturas, que han promovido nume-
rosos estudios e interpretaciones desde el punto
de vista artistico e iconografico por parte de
Kubler, Pasztory, Miller y otros, ha sido igual-
mente motivo de interpretaciones etnobotani-
cas, debidas principalmente a FURST (1974 y
1980:135 t ss.), EMBODEN (1981) y HEIM y
WASSON (1958).

En la interpretacion de Furst se toma como
elemento fundamental, el “arbol” que se eleva
por detras de la figura central de la parte supe-
rior de ese mural, cuyo tronco se entrelaza ter-
minando por medio de numerosas ramas, las
cuales, a su vez, terminan en flores que se ven
de perfil y en cuyas corolas se aprecian tres 0jos
en la parte terminal. Esas flores han sido inter-
pretadas por Furst como la semilla de la Virgen,
Turbina corymbosa u ololiuhqui —planta a la
que nos referiremos luego con mas extension—
aunque casi todas esas flores “terminan en co-
rrientes de agua con ojos y con gotas” (HE-
YDEN, 1983:29). Esta interpretacion que ha
sido duramente criticada por LOZOYA
(1983:196) ofrece dudas para otros autores.
HEYDEN (1983:29) se refiere a la forma de
otra planta psicotropica, la datura, de la que hay
no menos de siete especies diferentes; una de
ellas, la Datura innoxia o Tolohuaxihuitl (toloa-
che), tiene una flor que, al menos en la repre-
sentacion que incluye en una de sus laminas el
Cédice Badiano, podria ser también la planta re-
presentada en el Tlalocan de Tepantilla. Por su
parte, Esther Pasztory, en su estudio sobre el
famoso mural teotihucanao, no es partidaria de
interpretar las numerosas flores que aparecen en
el mismo, como especificas de determinadas
plantas, sino en su expresion general de “flor”
(xochitl); término que, como es bien sabido, tie-
ne un gran numero de traducciones ©
interpretaciones.

En efecto, “las flores de dios” o “la flor del
corazén” son los corazones humanos; las “flo-
res” son poemas o cantos; las “flores enhiestas”
se refieren a la belleza del canto; las “flores de
la vida” o las “flores del rojo néctar” represen-
tan la sangre; pero “flores de aguila” o “flor de
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la batalla” son los prisioneros y la expresion,
“me embriago con flores de guerra”, se refiere
al ardor guerrero en la batalla (MARINES,
1984:125-29). ‘

Por otra parte, tanto en la iconografia de
Teotihuacan como en diversos codices, como el
Borgia o el Mendocino, los ojos significan el
cielo o el agua (HEYDEN, 1983:29); todo lo
cual , en mi opinion, debe hacernos reflexionar
acerca del valor excesivamente literal o realista
de los elementos iconograficos, tanto de estas
pinturas como de cualquier otras. No obstante,
entiendo que el valor de una interpretacion con-
creta de las flores del Tlalocan, ya sea el olo-
livhqui o la Datura innoxia, puede contribuir a
precisar el significado simbdlico de cada una de
esas flores, lo que, en definitiva, viene a profun-
dizar en el lenguaje iconico del arte teotihuaca-
no y, en términos mas amplios, del arte
mesoamericano.

El mural en cuestion, sin embargo, ha me-
recido mas y contradictorias interpretaciones,
ya que si HEIM & WASSON (1958) reconocie-
ron en algunos de los disefios de estas pinturas
la representacion del Psilocybe, hongos aluciné-
genos pintados de azul palido con tallos de co-
lor naranja, para EMBODEM (1981:39-83) lo
que esos disefios representarian no serian hon-
gos sino lilas acuaticas del género Nymphaea.
Segun este autor “la ecologia del Tlalocan no
permitiria la presencia de hongos, dada la abun-
dante cantidad de agua y en donde al dios de la
lluvia sus tributarios le ofrecen: “botones de li-
las acuaticas narcoticas y sagradas” (LOZOYA,
1983:197).

Con independencia de las polémicas apun-
tadas, es evidente que en el complejo mundo de
los rituales teotihuacanos y en el mas preciso de
los simbolos iconicos de su arte pictorico, la
presencia de los alucinégenos y plantas psico-
tropicas, ya sean unas u otras es constante y de
gran importancia, hasta el punto de que, como
veremos, en épocas mas tardias esas plantas lle-
gan a tener un caracter divino.
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CULTURA MEXICA

El segundo ejemplo que hemos selecciona-
do para esta ocasion corresponde a la cultura
mexica o azteca (1325-1521) aquella con la que
tomaron contacto los espaiioles en el momento
de la conquista. En este caso, como en tantos
otros, la fuente principal es la Historia de Saha-
gun y sus informantes (LOPEZ AUSTIN,
1972).

El peyote era y sigue siendo hasta nuestros
dias, en un area muy extensa que incluye el Su-
roeste de los Estados Unidos, uno de los aluci-
nogenos de uso mas frecuente. El peyotl "...es
blanca. Hazese hacia la parte del norte. Los que
la comen o beben ven visiones espantosas o de
risas. Dura este emborrachamiento dos o tres
dias y después se quita. Es comun manjar de los
chichimecas, que los mantiene y da 4nimo para
pelear y no tener miedo, ni sed ni hambre; y di-
zen que los guarda de todo peligro" (Sahagun).

Otro de los alucindgenos que mencionan
frecuentemente las fuentes es el tlapatl, del que
dicen los informantes de Sahagun que: “Son de
dos clases. El nombre del otro es también to-
loatzin. Es redondillo, de color indigo. Su piel
es verde. Sus hojas son anchas. Sus flores son

- blancas. Sus frutos son muy lisos. Sus semillas

son negras hediondas. Y en donde esta la gota
muy diluido se unta para que cure. El tlapatl es
algo alto. Sus flores y su ronda estan en la parte
superior. Se lo unta el que tiene la gota o el que
tiene muy hinchado su cuerpo. Dafia el corazon
de la gente; hace que la gente abandone la co-
mida; perturba el corazon de la gente; embriaga
a la gente. El que lo come ya no desea la comi-
da, hasta que muere. Y si solo come poco para
siempre estara perturbado su corazon, enloque-
cera, para siempre lo poseera el tlapatl, ya no
sera un hombre cuerdo. Se dice de quien nada
toma en consideracién del que vive soberbio,
del que vive presuntuoso: —anda comiendo mi-
xitl, tlapatl—, —anda ingiriendo mixtil, anda in-
giriendo tlapatl— (LOZOYA, 1983:200-201).
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Sin embargo, lo que aparece mas frecuen-
temente en los textos de los cronistas es el hon-
go llamado teonanacatl (“hango divino”). Estos
hongos redondos y negros, se servian como
aperitivo en los banquetes mezclados con miel
ya que eran de mal sabor. Su efecto era como
de borrachera: “ven visiones y sienten vascas
del corazon... a los que comen muchos de ellos
provocan a luxuria”. Cuando ya se “comenza-
ban a calentar con ellos comenzaban a bailar y
algunos cantaban y algunos lloraban porque ya
estaban borrachos...” Por eso a los mozos “lo-
cos y traviesos dicentes que han comido
nanacatl”.

En opinion de DURAN (1967, 1:267)
cuando las victimas para un sacrificio se entris-
tecian, se les daba algun alucinogeno con el fin

de mantenerlos alegres, ya que la tristeza era de’

mal agiiero. Ese alucinégeno podia ser el
ololiuhqui.

Entre las muchas plantas psicotropicas uti-
lizadas por los aztecas y que mencionan los cro-
nistas hay que citar el tzitzintlapati, el mixitl, el
tochtetepo, el atlepatli, el aquiztli, el tenxoxoli,
el quimichpapli, el toloa, el picietl y el yiauhtli.

En la perspectiva iconografica no se han
hecho muchos ensayos interpretativos en rela-
cion con los alucindgenos. Es notable, sin em-
bargo, el que ha realizado WASSON (1973,
1982) con el famoso Xochipilli del Museo Na-
cional de Antropologia de México, una de las
obras maestras de la escultura mexica. Segin
este autor la mayor parte de las flores que apa-
recen tanto en el taburete en el que se sienta el
dios, como en todo el cuerpo de éste, se identi-
fican con alucindgenos concretos, y aunque sus
criticos (LOZOYA, 1983) han puesto en duda
algunas de estas identificaciones utilizando cri-
terios de un realismo que posiblemente no exis-
te en la obra, no pueden desconocerse algunos
otros factores que podrian, en mi opinion, refor-
zar la interpretacion, al menos desde un punto
de vista general.
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Entre esos factores hay que destacar en pri-
mer lugar la existencia del término xochilnand-
catl, u “hongo florido” (MOLINA, 1944), a lo
que el mismo autor afiade algunos poemas en
los que expresiones como “hongos embriagado-
res” o “flores que embriagan” habria que inter-
pretarlas en sentido literal. El texto completo
del poema dice asi: “jAy, he bebido licor de
hongos embriagadores: mi corazén llora! jAsi
has de desaparecer! jAqui estan tus flores! En el
verano, cuando desciende el Dador de la Vida,
todo reverdece con sus cantos, se adorna con
sus flores... de ti salen las flores que embria-
gan... Que sean introducidas nuestras flores de
tiempo de lluvia...” (HEYDEN, 1983:23).

El hecho de que la interpretacion del térmi-
no xéchitl sea tan diverso y ambiguo, le quita
fuerza a la interpretacion de Wasson, del mismo
modo que la embriaguez puede interpretarse en
sentido literal, como en la frase del primer ver-
s0: “he bebido licor de hongos embriagadores”,
o en sentido traslaticio como en tantos otros lu-
gares, en el poema citado o en otros en los que
las “flores embriagan” de manera metaforica.

No hay duda, sin embargo, de que el nom-
bre Macuilxochitl —Cinco Flor— como sugiere
HEYDEN (1983:23) tiene una relacion directa
con el caracter de esa divinidad, como Xochipi-
1li, o “Principe de las Flores”, que es a su vez
dios de la danza, asi como con el hecho de que
muchas de las flores representadas como tatua-
jes en el cuerpo de la escultura del Museo de
México, que debieran tener cuatro pétalos, tiene
los cinco que corresponden a esta advocacion
del dios. En consecuencia, tengo la impresion
de que el lenguaje metaforico, tan caracteristico
de la expresion literaria nahua, como de la ex-
presion plastica mexica, se entremezcla con el
uso directo de imagenes y disefios que represen-
tan de manera realista flores y hongos, caracte-
risticos del mundo de los alucinbgenos del area
central de México.
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ZAPOTECOS DE VILLA ALTA

El tercer ejemplo que vamos a mencionar
en este ensayo corresponde al mundo cultural
zapoteco, en un area que podriamos denominar
“de refugio”, en la region serrana de Villa Alta,
al Norte del Valle de Oaxaca y en plena época
colonial, para la que tenemos una abundante do-
cumentacion que hemos dado a conocer desde
hace algun tiempo (ALCINA, 1966, 1970-71,
1972, 1979a, 1979b y 1992). La documentacion
de referencia fue hallada de manera casual en el
Archivo General de Indias de Sevilla y constaba
de varios legajos, uno de los cuales contenia no
menos de un centenar de calendarios rituales en
lengua zapoteca y un gran nimero de informes
recogiendo declaraciones y testimonios sobre el
mundo de las creencias de aquellos indios a lo
largo del siglo XVIL

Las causas por las que esta excepcional se-
rie de manuscritos indigenas y documentos es-
pafioles llegaron a reunirse en un solo legajo del
archivo de Sevilla son multiples y complejas y
se remontan, al menos, a un siglo antes de la fe-
cha en que se inicia el proceso —1704— cuan-
do el Obispo de Oaxaca, bohorquez, el 10 de
mayo de 1627 notificaba a los frailes de la Or-
den de Santo Domingo, reunidos en capitulo,
un despacho de Virrey de la Nueva Espafia,
marqués de Cerralvo, por el que se ordena a los
religiosos, ministros de indios que reconozcan
el Patronato Real. Durante todo el siglo XVII,
la sorda lucha entre el Obispo de Oaxaca y la
Orden de Santo Domingo continuara intermi-
tentemente hasta que en 1702, tras la toma de
posesion del nuevo obispo Fray Angel Maldo-

nado y la consiguiente visita pastoral a los cura-.

tos de la diocesis, al comprobar aquél la
extraordinaria virulencia de numerosas y arrai-
gadas idolatrias entre los indios, se inicia un
proceso que durara de 1704 a 1712 en el que el
obispado, acusando a los dominicos de tener
abandonados los curatos a ellos encomendados,
tratara de anexionarselos.
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Una parte del proceso incluye declaracio-
nes de indios acerca de la existencia o no de
idolatrias en aquellos curatos. Junto a los testi-
monios positivos acerca de practicas religiosas
prehispanicas se adjuntan una serie de librillos o
“calendarios” que aiin seguian utilizandose en la
region hasta los afios cincuenta de nuestro siglo.
Pero en esa documentacion y junto a los calen-
darios que es uno de los procedimientos de adi-
vinacién utilizado por los maestros de Villa
Alta, se menciona con frecuencia el uso de alu-
cindgenos con esa misma finalidad adivinatoria.

Se mencionan varias bebidas preparadas
con hierbas diferentes asi como hongos y otras
plantas. La mayor parte de los informantes ha-
blan de la “yerba Cuanabetao”, a la que en otra
ocasion se llama Cuana Binia y en un informe
de Temascalapa se dice que “la bebida es cuana-
xonasi y obetao” y que sirve para adivinar el
porvenir.

Muchos testigos hablan de la utilizacion de
otra “yerba amuiguia” que identifican con la lla-
mada en nahuatl patlepilzintle, quiza patli-
piltzintli o medicina para nifios. En ocasiones se
identifica, sin embargo, al cuanabetao con el
patlepilzintle. Hay que mencionar también la
utilizacion de otra hierba llamada noce o nece.
En otros casos, finalmente, se habla de hongos
en general o de unos “hongos que en el idioma
mexicano se llaman nanacal” que siguen utili-
zandose entre los curanderos zapotecos (NA-
DER, 1969:356).

En cuanto al objeto de tomar estas “yer-
bas” u “hongos”, muchos informantes nos ha-
blan de la doble utilidad de las mismas: para
“adivinar cosas” o “para curar enfermedades”.
En ocasiones se precisa que la utilizacion de de-
terminada hierba como la llamada amuiguia era
“para curar el dolor de estdbmago”, pero son
muchas las referencias en que, simplemente, se
dice que fueron administradas con fines
curativos.

Sin embargo, los testimonios que se refie-
ren al uso de esas bebidas como embriagantes,
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para provocar visiones de las que, en algin caso
se deriva la adivinacion apetecida, tampoco son
infrecuentes y siempre tienen un gran interés.
En ocasiones el uso de la hierba amuiguia sélo
sirve para “adivinar cosas”, pero otras veces los
informantes nos dicen que han bebido la hierba
cuanabetao o han comido el veazoo “para adivi-
nar el porvenir”.

En varias declaraciones se nos habla de que
habiendo utilizado estas bebidas con fines adivi-
natorios, los sujetos solo alcanzaron a embria-
garse y no adivinaron nada. Un declarante nos
dice: “confieso que bebi la yerba que llamamos
en nuestro idioma Cuana Binia, hallandome
apurado de una mal cdélico que me dio y con él
me embriagué que iba a perder el juicio con di-
cha bebida”, dandonos con ello, al menos, una
buena descripcion de los efectos inmediatos de
esos alucindgenos. Otros testigos, sin embargo,
confiesan que alcanzaron el fin perseguido: tal
es el caso de un individuo de Santa Cruz Yaga-
veo que bebio cuanabetao para adivinar quién le
habia robado unas mantas y, en efecto, lo
descubrio.

En algunos casos, tenemos descripciones
que van mas alla de los efectos de locura sefiala-
dos antes. Varios testigos hablan de que, al em-
briagarse, tuvieron visiones “de criaturas”
“como leones y culebras”, “de figuras de anima-
les”, etc. En un caso de San Juan Juquila se nos
dice que “todos han bebido la yerba cuanabetao
y embriagados les habla una sombra que les adi-
vina algunas cosas”. Un maestro de Yacochi
dice en su confesion: “he comido hongos que en
el idioma mexicano se llaman manacal y he visto
al demonio en forma de dichos hongos”. Casos
todos ellos que se aproximan a los de la
brujeria.

Citaremos, por ultimo, un caso de utiliza-
cion de alucindgenos con fines adivinatorios,
por constituir una excelente descripcion origi-
nal. Se trata de la confesion de un indio de Be-
taza, quien nos dice “que es verdad que he
bebido la yerba y granos que en nuestro idioma
zapoteco se llama cuanabithao y asi mismo he
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comido hongos que por tiempo de aguas se dan
en los barrancos y pefiascos y que esto lo he he-
cho desde el tiempo que ha que lo ejercito de
treinta afios poco mas o menos dos veces al afio
y otro tres y otros cuatro, cuando la necesidad
los obliga a venirmelo a rogar mucho porque es
con detrimento de mi vida y esto lo hacian
cuando se les perdia alguna mula o gallina o es-
taban enfermos (...) y que la dicha bebida me
embriagaba y embriagado me decian lo que yo
les pedia (que era lo que me rogaban) yendo
solo el que hablaba conmigo, pero sin ver a na-
die. Saliendo cierto algunas (veces) y otras in-
cierto” (AGI. México. 882-16: f* 144-r).

REFLEXION FINAL

Como dije al principio, los tres ejemplos
que he seleccionado correspondientes a los ho-
rizontes Clasico, Postclasico y Colonial, son al-
gunos de los muchos que forman parte de esa
tradicion cultural india del area central de Méxi-
co que quizas se inicia en el Preclasico o acaso
antes y llega, desde luego, a nuestros dias, de-
mostrando que, como tantos otros rasgos pro-
fundamente arraigados en el pueblo, nada ha
sido capaz de destruir o tergiversar, a pesar de
las tremendas presiones ejercidas por la cultura
espafiola y en especial por la accion misionera.

Si la funcién méas comun y generalizada del
uso de alucindgenos fue la adivinacion o la cu-
racion de enfermedades, en definitiva ello signi-
ficaba que mediante su uso los “practicantes” de
la religién y/o la magia se ponian en comunica-
cion con la o las divinidades, las que venian en
ayuda de estos agentes, para poder alcanzar sus
fines. Por eso, las plantas llegan a ser, muchas
veces, la expresion de la divinidad o la divinidad
misma.

Otras culturas, otras medicinas, otras ma-
neras de comunicarse con los dioses que nos
deben obligar a reconocer nuestra radical
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“diversidad” y el respeto con que debemos estu-
diar esas otras experiencias que poco o nada
tienen que ver con nuestra alocada manera de
ver la realidad del mundo en que vivimos.
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