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PROLOGO

Suefio y éxtasis. Vision chaménica de los nahuasy los mayas es ciertamen-
te una nueva version del libro Suefio y alucinacién en el mundo nahuatl y
maya que Mercedes de la Garza public6 en 1990. Su novedad radica, entre
otras cosas, en el enriqguecimiento de la informacién que conlleva, en la
actualizacion de los datos y las interpretaciones, e, inclusive, en los cam-
bios que ella introduce en sus propios enfoques y valoraciones del chama-
nismo, crucial para los estudios de las culturas de la antigua Mesoamérica
y de su pervivencia en las comunidades indigenas actuales.

Segun lo hace expreso, de la Garza adopta el término siberiano “cha-
man” debido a la multiplicidad y dificultad de nombres que correspon-
derian eu los nahuas y los mayas: en nahuatl, tlamatini. nahualli, tlaca-
tecolatl, teeiuktlazqui, ticitl, etcétera, y en lenguas mayant.es, k'uhul ajauK
chilam, ah way, ah meti, ttawal winak, ah meti, akkiti-yah, (utzd&ac, h naat,
ah pal-yaah, ah hunyah, h'ilal, fritachik", ajnanum, halha.\tix. ah kin ziilnmn,
chuchkahau, ajifij, ah-be, chimaria, ilumkitud, tatuch, etcétera).

Pero lo adopta, ademas, por la universalidad que ha adquirido el térmi-
no “chaman” en los actuales estudios histéricos, sociolégicos y aiuropolé
gicos, en general.

Atender a la perspectiva universal de la teoria de las religiones es cier-
tamente uno de los signos distintivos de la obra historica de Mercedes
de la Garza cuyos intereses y estudios han estado siempre cercanos a las
investigaciones sobre religion de Karl jutig y, sefialadamente, a la obra de
Mircea Fliade y Michel Meslin. Y cercana, con ello, a los horizontes del
simbolismo y de las estructuras comunes del fenémeno religioso. Aunque,
como ella misma lo subraya, los parametros universales no invalidan la
necesidad de atender a la singularidad y unicidad de las culturas mesoa-
mericanas, en especial mayas y nahuas, cada una a su vez considerada en
su propia identidad, como ocurre nitidamente en este libro.

Con ilara conciencia de la historicidad, Mercedes de la Garza se ocupa,
en este libro, como es natural, del grandioso momento prehispanico de las
culturas nahua y maya, y del significado que entonces tuvo el chamanis-
mo, pero también, de lo que sobrevive de éste en la C'.olonia v en los siglos
posteriores, hasta en las comunidades indigenas de hoy. listo, desde luego,
sin KOfilayar los cambios profundos, y la re-significacién que adquieren las
crcendas y las practicas del chaméan en su historia y su presente.

Particularmente el contraste entre esos dos momentos histéricos de la
religion y del chamanismo, él prehispanico y el actual, es extremo, lie
la grandeza de aquello* dioses, de aquellas cosrumbres. de aquel saber de la
vida y dd universo, de aquella capacidad creadora de topacios y tiempos
-.agrados, propia de los indigenas prehispanicos, apenas queda un eco le-
jano, casi imperceptible en las comunidades indigenas que hoy habitan,



religadas, fu las iicrriis mrt* hostlle?. y pobres en la* t-midlci*»*«-"* mss prt?
tullais de rtisUMUId-

Y. no oblante. lomo lo subraya Merced«” dr lii (»ar/a hay h»> iwlf*
dable sobrevivencia, especialmente de las pr.ktica* y l@&>uem u«*H
numisma Nics esta* llegan hasta hoy, desaliando I;i impo&Idén «le oir;«*
creencias y la condena de las suyas propias, aunque también incorporan-
do, sincréticamente, muchas de las que llegaron tic- lucia. Ai.aso aquélla?»
perviven veladas y disliazadas, dcSCfMiréxfUtfllZiulaii. peto ufii<.crwvmlu Ufiii
presencia viva y su pmpia identidad,

Del irtoiioi jmiento tic esto deriva. por un Lulo, el hedié de que el
historiador de las culturas prehispanicas encuentra cu el «nidio de la vida
actu.il tic las comunidades Indigenas una fueme muchas ve*.«* impremn
dible, como es el caso del chamanismo, para el conocimiento de la* tul
turas indigenas antiguas. Y 1 la inversa; el conocimiento de ésta* permiti
iluminar y hacer inteligibles muchas de los practicas dd indigena actual

Y por otro lado, visto con esta conciencia histérica, en el reconotimirn
to de la realidad actual de las cultura» indigena* va implicita la csigriicia
de que se reconozca, en nulos los d6rdenes, su identidad y dignidad, lo
que fs concomltanic ji la insoNlayublf e irreversible evidencia de la reulld»d
multicultural de este pais, de la cual esta ...vision ihamdnica de hn nuhum
klos ntayas olrece un solivio testimonio.

Por la complejidad del fendmeno, resulta congruente, entontes, que
la investigacion que da lugar a Suefioy Extasis no sea metodol6gicamente
univoca. Sin duda, se trata de un trabajo en ciencia histérica, en el senti-
do mas amplio de ésta: de historia,.no Gnicamente como conocimiento
del pasado, sino como saber del devenir temporal; no como mera acumu-
lacion y exposicion de datos, sino como interpretacidon rigurosa y original
de ellos. Interpretacion recorrida, en electo, por diferentes caminos: los tle
la historia general de las religiones, los de la antropologia, la etnologia, la
epigrafia, la lingUistii:a. Y no s6lo, también por caminos de L boténica,
la farmacologia y la nemobiologia principalmente. Hs desde estas difcren
tes perspectivas que la autora realiza este estudio integrador del chamanis
mo, en mayas y nahuas.

El libro se cimenta en un amplio y profundo conocimiento y manejo
de las invaluables fuentes indigenas, escritas en los inicios de la ( lolonja.
cotejadas con las manifestaciones prehispanicas de toda indole, arquitec-
tura, pintura, ceramica, monumemo*, coédice« e jriaeripcioju-*, au uwut
en la incorporacién de una bibliografia de los autores mas amori/ados,
a lo cual se afiaden sus propios estudios cu los sitios arqueolégicos, sus
cuidadosas observaciones de las obras, sus entrevistas y trabajos de campo
realizados en comunidades indigenas.

Y si la obra de Mercedes de la Garza incluye el estudio comparativo
del chamanismo entre los nahuas y los mayas, es precisamente por una
especie de complementado!! de las fuentes: los primeros, ante todo por
sus cuantiosas e invaluables fuentes escritas que magistralmente recobran
las palabras de los sabios, y los mayas, principalmente por la extraordinaria
profusion de imagenes y creaciones plasticas en las que quedan plasmadas
las mas notables escenas del chamanismo. Este, entonces, puede ser leido



en el lenguaje escrito de los textos nahuas, y correlativamente puede ser
Visto en las prodigiosas representaciones de los mayas. De tal comparacion
entre la palabra y la imagen, surge esa mas ricay completa comprension del
hecho, que ofrece la obra de Mercedes de la Garza.

La edicion de ... Vision chamanica... tiene la virtud de incluir un va-
lioso e imprescindible material de imagenes que, justo, permite “ver” las
descripciones e interpretaciones de la autora, mostrando la extraordinaria
presencia que el mundo chamanico, con sus plantas, sus rituales, sus sim-
bolos, sus actos magicos, mvo en las piezas maestras del arte escultérico
y la ceramica de los mayas; mundo que. en efecto, se esclarece y se hace
luirlipiUe- m»' d lenguaje tic uhlkes y la® luanes esuitasi

J,i >uMura niuti, »lijmUmo, mu niii.ililc Informacién, ttisi exhaustiva.
-«I»re el ;wombro»»0 ¢ imigoiable universo iU las phmuts, lloras, huncos,
«milla* y ahim;ilt'ft caparen de produdr esos "estados .iher.uins de inndeil
tia medianle i1on cuales, se™Un los chamanes indigenas, es posihle acceder
4 las legiones ilc lo sagrado y sobrenatural.

El método comparativo en general es, ciertamente, una constante en
la obra de Mercede*. de la Garza; el corresponde a la vision holisrica o
iMcmica que se ofrece en este libro y que, reitero, constituye uno de sus
mas destacado» logros. Incorporando diversas perspectivas disciplinarias la
historiadora logra acceder al centro religioso, omnipresente en las culturas
indigenad, y recobrar la significacion medular que las practicas chamanicas
tienen, a mi vez, dentro de esas religiones.

Suefia y éxtasis es el nueva titulo de esta obra acerca del chamanismo
nahua y maya. El concepto de ‘Extasis" incluye la alucinacion, pero es algo
ma*. y supera el significado negativo que tiene la idea de alucinaciones,
equivalente a irrealidad y falsedad, a [iseudo-peii epi ion si no es que a sim

i'"Htmimlad, dependiendo de quien la* sufre,

I.i -mima > pane, ticiide luego, ju/gando “metas aludnaciones" las e\

f.liain inii a»; jmuque tampoco, tomo historiadora, se pronuncia
futt utimdcfiif verdades", realidades externas y objetivas, las que nacen de
ljjfft vivencia , del chaméan. Su propésito — y asi lo hace expreso— es aden
trarw cuanto «ea posible en la comprension del "exiernamiano que carac-
teriza al éxtasis (salir de si) en éste tipo de experiencias, surgidas de un esta
do alterado de L concieiuia. estado que se adquiere sefialadamente por el
conuimo, ingestion o inhalaciéon de innumerables sustancias psicotropicas
y alutinégenav «algo tonoudo y practitiulo por todos los pueblos= que.
«h «te caso, tienen la virtud de producir la vivencia chanuinica principal
gue es la d« desdoblamiento o "desprendimiento” del alma para “salir" del
cuerpo y aceder a oiiah dimensiones de la realidad"» Alma que* por lo
d« fud*, no nrtoncibe tomo espiritu pulo inmutenal, sino como otra mate-
rialidad sutil, distinta de la materia del cuerpo.

Pero también — y esto es decisivo— la experiencia de separacién, pue-
de obtenerse mediame el SUefio o a través de practicas ascéticas tic diver-

nafliralezii. 1 u rchuidon con los suefios, en especial, se pone el loco tic
ein'tutéti <ix d Indio de que cmom lleguen a «r i'itimihirhu, pmvuvados
pr-«i«isin.riif-r por r] mu? drl diaman. I »le es el cuso del "sueno huido
fjusf d desprendimiento y d viaje del alma « esa otra realidad, de



donde emana, para los indigenas, el sentido de la vida y de la muerte. Del
suefio chamanico y de las formas de éxtasis propias del chamanismo, se
ocupa con singular originalidad este libro, mostrando expresamente, pol-
lo demas, la diferencia abismal que “el viaje chamanico” tiene respecto a
las modalidades “occidentales” de consumo de drogas, carentes por defi-
nicion del contenido espiritual del chaman indigena y su contexto vital,
histérico, social y religioso.

En Suefioy Extasis..., De la Garza deja ver hasta qué grado entre los
mayas y los nahuas antiguos — y seguramente entre los otros pueblos me-
soamericanos— el chamanismo no fue una practica o un episodio mas de
sus religiones, sino que ocup6 un sitio central en ellas, como lo ocupa en
las comunidades indigenas actuales.

Es evidente que las prehispéanicas son sociedades religiosas con todo lo
que esto conlleva. Desde luego, como ya se ha sefialado, para los mayas y
los nahuas, la religién abarcaba el todo de la existencia humana: politica,
moral, econémica, cientifica, artistica, familiar... De ahi que — como in-
siste Mercedes de la Garza— el poder politico del K'uhulnjtitv no sea un
subterfugio o un pretexto para justificar el alan de poder y dominio» como
tampoco sean algo extrinseco y actesoijo el valor simbolico v el «.onteuido
religioso en general, de las asombrosas obras de arte- indigena.

| o esencial esiji en que el gobernante ex ¢ la ves el xaccrvioi? supremo
y éste. asimismo, posee los ma% importantes poderes de un chaman*
ciertamente otros multiples sacerdotes y otros multiples chamanes, que
ejercen sus “artes" en distintas esferas de la comunidad. Pero lo decisivo c*
esta intcrrelacion entre sacerdotes y chamanes, que. en el ~uno del méaximo
jefe politico, constituye una intrinseca unidad.

Fl poder del gobernante no es, por lo tamo, Unicamente politico o evo
némito s ante todo poder chamaluco, con el cual se ruit' v ala
coimmid.ul, ,Se basa en una sabiduria producto de cvpen. su»a esaatK'a \ft
uiiiuitio con lo que  creo sagrado. 1Mo explica, por lo tkmiv vii N\
ceremonial que acompafa a los sumos ~obetnamrs vivrsd”~tv\vhamant>*
mis* representaciones,

Lo que a mi modo de ver constituye- quisas el apone mas n?
tMe libio de Mercedes cié la Garfa es que» en el. ella h.ue p.m me esra o
pede de doble faz de lux religiones mesoamericanas (hecho que no suele
ser tan rotundo en otras regiones). Una» serta la fat o el aspecto puhlko
y abierto de las creencias, los cultos v los rituales, de todo aquello que
tiene el valor de la "ivligh™ (ligazon) social» y que es expresion de una for-
ma propia e irreductible de como mito-logia v cosmo-logia, como
aquello que permea y rige en todo el complejo universo de las religiones
prehispanicas, y en particular de la maya y la ndhuatl

F.n este aspean expreso y en este iugm mitigo, v en el panteén ma\n
sobre todo, que se hace patente en ciudades, estelas, cédices, inscripciones
jeroglificas, se han centrado las investigaciones de Mercedes de la Garza,
particularmente en libros anteriores. Kn ellos ha destacado "el pensamien-
tol, "la conciencia”, los descubri miemos astronémicos o matematicos, las
“ideas” del tiempo y del espacio, las mitologias y cosmologias, el simbo-
lismo de los animales, y todo aquello que hace referencia a ese aspecto o



lado, dirfamos “exotérico”, incluso luminico, “racional”, relativo al logos
milico y simbolico de estas culturas.

No pasa asi con el chamanismo, que se dirige hacia el lado oscuro y
més bien privado y secreto de la experiencia vital de lo sobrenatural. A la
experiencia que pone en actividad las zonas cerebrales del “alma” irracio-
nal, o “extrarracional”, inconsciente, inefable, nocturna, maégica y “eso-
térica" experiencia que asimismo conlleva su propio contenido religioso,
el que corresponde a su contexto cultural, fisico y espiritual, histérico y
social en que estd necesariamente inmerso el chaman, sea el de la antigle-
dad, sea el colonial, sea el del mundo presente, con su exclusiva idoneidad.

De esta manera, en efecto, las religiones maya y nahua resultan incom-
prensibles sin esta complejidad y dualidad suya, sin estos dos aspectos
opuesto-, y a la vez complementarios: el publico y el privado, el que esta
en el orden de su propio logm, y el que remite a los poderes de la in.uiu
nalidad. dd éxtasis mfolten. tanto aludnégeno tomo onirico e jniciatico.

Didiij forma. un» F* d mundo rdl®ioso de los mitos v ri
tm, vividm toletiivameme ni Lis grandiosas ciudades, Y el otro, el de ese
eiirdUii, wdeilii, uiondilti y “aliit madn" amhim, donde se piinlmr =1
milagroso “viaje" de los chamanes». Donde para éstos Yy para cuantos los
acompafan y veneran, se llega a la “percepcion” de la dimension oculta v
“verdadera” de la realidad,

Y es de todo esto de lo que nos jlustra, con notable estilo, penetrante y
comunicativo, el libro de Mercedes de la Garza.

Es evidente que para la ciencia .es por completo falso que el chama-
nismo y sus estados alterados de conciencia consistan en la “percepcion”
de algo real, existente, objetivo, externo al sujeto. Cuanto éste ve en estas
mtitilaciones son en efecto meras alucinaciones, pseudo-pereepdones. sin
ningdn valor cognoscitivo,

I*i dcnda de fciempie, y rniis ain la de ahora, tiene, por supuesto, la
i'%|nji~td empirica Y ciertamente cientifica de todos eso* fendmenos, "I'l
i Hit* i'li$tfin"i Ks d 11que ¢Jellera I"* estudiis de conciencia, sean es
Urt Mmfsiali‘ii. o ali<‘i>ido’- y "anormales"! en pan jciliar los idtetados por Lt~

W Lliiientla imimiMI ni la psicolégica pueden ateptai tomo al™o
verdadero, real, olijenvn. ! lin. pcfeepeiime**“ v los rnnteiudos irtdmas*“, en
®i- valio, d; Lu. c.perieneiiih chamalucas, Nn pueden aerpi.ir que liava un

ilima" que ne sepaia del ctlérpé y puedr viajar a otros espacios; que puede
.invertir»: en un animal salvaje, que adquiere contado con una supuesta
dimensién Sobrenatural y que por ello obtiene toda clase de poderes so
brelitimanos, ya sean curativos y benéficos, ti maléficos. Se traia de toda

de enganoj» y fauM£mas individuales y colectivo?; que nacen del deseo
0 del umor humanos, de su profunda necesidad de llenar los vacias de la
vida y de la muerte.

Si acaso, la mentalidad racional y cientifica de la modernidad reconoce
que falta muchisimo por saber, que hay insalvables incognitas, particular-
mente en el desciframiento de la vida cerebral humana. Pero asimismo se
piensa que estas oscuridades seran vencidas y despejadas por las neuro-
ciencias mismas, y por los avances de todas las ciencias de la naturaleza
biolégica del ser humano.



Pero no es ésta la perspectiva del historiador de las culturas y de las
religiones. El historiador — como el fil6sofo— tiene menos certidumbres
gue el bidlogo y, sobre todo, sabe que no se puede pronunciar ni en un
sentido ni en otro. Pues asi como no tiene ninguna evidencia de que exista
una trans-realidad, a la que se llega por una singular alteracion de la per-
cepcién y la conciencia, asi tampoco la tiene de que esas experiencias no
revelen nada y que sean tan sélo anomalias o patologias; distorsiones cere-
brales que las ciencias naturales llegardn a explicar, junto con todo cuanto
hoy se juzga misterio incomprensible.

El historiador de la religién — y de esto es cabalmente consciente la au-
tora de Suefioy éxtasis— nada mas puede dar razén de cudles y cémo son
las creencias y experiencias religiosas, y como son vividas y asumidas por
sus creadores. Sefialadamente, en realidad, ha de dar ra;6n de como esta
conciencia y experiencia rtpemiten practicamente, cxistencialmente* en tas
luiiim» ile vid»! tit5las JU |mhiiin v las sociedades *im su la
tirnijd lihlfi ita - -diiiilUTH»>£= implky ir /W xaho"
la HiHUitViifclon hdtt* tingible ver v entetulev vjw; Ux XVW»

HtWi, fuini i‘l Mi pi ioilU \h> v ett \U fealkfovt
eiilmral. hecho en el que ¥ imitara insiste »on unta emas»s e« v

}i orno, emoiue*. desde una cultura racional v eminentemente ewltui
li cr un libio «obre el chamanismo nédhuatl v mav.u omnipresente tn ta*
civilizaciones prehispanica.s v aun viviente en las comunidades indigenas'
Y qué sentido tiene, desde la ciencia histérica, hablar de otros rostros de
la realidad”?

Justamente desde la perspectiva de la comprension histérica estos otros
rostros existen, en la medida en que se reconoce que existieron y existen
para quienes los han vivido y los viven como tales. En el caso de las anti-
guas civilizaciones, esa realidad, producto de las mas intensas creencias y
vivencias, existe como realidad objetiva. en las piedras, en los jeroglificos,
en las construcciones arquitecténicas, en las ideas cosmogonicas y saberes
matematicos, en los lugares sagrados, en los frescos, los cédices, los libros,
los poemas, las palabras y las lenguas; existe en la inagotable creacion de
imagenes, simbdlicas y reales, ahi donde lo real v lo simbdlico se fusionan.
Ahi. en el milagro de la expresién, si es verdad que los chamanes se trans-
forman en jaguares, que de las lauces de las serpientes emergen los inicia
dos, que los ojos del chaméan visionario salen de sus érbitas y se proyectan
a grandes distancias; Si es verdad que el alma del sacerdote-jaguar “sale” de
su cabeza, que existen los vuelos magicos y toda clase de transmutaciones;
si que los dioses también turnan, y suefian, y alucinan...

En este sentido, las creencias y las experiencias méagicas y misticas de
estas civilizaciones, no tienen una mera existencia imaginaria, puramente
subjetiva y cerebral. Ellas en verdad cobran ser tanto en el mundo viviente
de las personas y las sociedades, traduciéndose en formas de vida, en he-
chos de comunicaciéon, de comunidad, v de comunién con la naturaleza
visible y la invisible o intuiblc. Pero, al mismo tiempo, Creenciasy expe
riendas, nacidas en gran medida por 'estados de conciencia alterada”.
realidades en tanto que son expresiones y re-presentaciones, que existen
en esa especie de “segunda naturaleza” humana que es la “cultura”. Reite-



ramos que ellas se “objetivan” en las palabras o en las inscripciones, tanto
como en los templos o en las sepulturas cargadas de objetos rituales y de
simbolos... resonando en su interior la memoria de la vida o los secretos
de la muerte.

Y son creencias y experiencias hacedoras de extrafios prodigios, que to-
davia aparecen en los recénditos actos chamanicos de los pueblos indige-
nas de hoy, reveladores de poderes curativos y adivinatorios, guardianes
de mensajes de sabiduria, de memoria y de fe que aun el “brujo” de hoy
comparte con su pueblo.

De todas estas realidades, de todos estos hechos materiales y simbdli-
cos, de toda la rica complejidad del chamanismo maya y nahua asi como
dr la apasionada y rigurosa busqueda de sus significaciones, nos habla este
hu ido y conocedor libro de Mercedes de la (iarza.

Suefioy éxtasi... tmistiMiye  nn.i jnvali.iuMf ap<mii>:itfn para fl conn
Ctifih"iHit bUInfii-M. filiriupnIn~iLM, fiiitjulégkn, Inédito, Imuiliko, esltMivo.
uiffuiOi4i y Histwohio de éw i anliiwil ckpesinicia drl i-Imm.iimim», i?n
otal (M la* religiones Yy tnl(tiRia prelitapiiniiaift, y su vtftilriu m el mundo

conc«jmienlo id limeme historia), integral, del fenémeno religioso en

eurnay éxtrtih, de Mercedes de la Gam, en lin. es una comiilnuién
det imv;i n loh *mildiu-, de Lw <lililitm™ nii'suamerkaiiUK que se ceal/MUJ eu
Mcxitf) (lanio en la [INAM como en otras institui jcines); estudios que.
sin lugar a dudas, poseen una incuestionable trasccndenci:i iniernacional,
en dialogo con los trabajos (pie se llevan a cabo en otros paises, dialogo
necesario paia L fecundidad y eicniilieidad de las investigationes, como
lo demuestra con creces esta relevante y novedosa obra de Mercedes de la
Garza,

JuUana GuniAu
/(fwthfn, 7 dcfr'hrtv tic ;011



INTRODUCCION

I. SOBRE ESTA INVESTIGACION

Este libro busca aproximarse a la comprension del significado que tuvie-
ron y tienen, para los nahuas y los mayas, esos otros rostros de la realidad
que son los suefios y los estados alterados de conciencia; intenta conocer
las interpretaciones que dichos indigenas h;m dado a In funcién onirica y
a los efecto* dr las practicas ascéticas y de las plantas, hongos y animales
pHcua'-flvin; al <1 lo que tuvieron y tienen esos estado?* eti su religion, en
su concepcién del inundo, en mi vida cotidiana; persigue, asimismo, dc.s=
i.kar bu. semejan/as y diferencias entre el éxtasisly los sitenos, buscando
la» ideas indigenas sobre esos oseados psiquicos, ideas que, sin duda, es
tuvieron ligadas a sus demas creencias y ritos religiosos. Por ranto. este es
un estudio que % inscribe en la hUtnria de las religiones, la cual busca
hallar il significado y la estructura del lenédmeno religioso que se estudia,
considerando como tal lo que el creyente lia expresado de su experiencia
ile lo sagrado.

Entre todos los grupos mesoamericanos he elegido a los nahuas y a los
mayas porque comparten, a mi parecer, una misma concepcién del mun-
do y de la vida, que se expresa en sus deidades, sus mitos cosmogonicos,
sus conceptos acerca del ser humano, sus rituales y también, precisamente,
en las creencias sobre el suefio y los estados aircrados de conciencia.

Hasia hoy se han realizado pocos trabajos acerca de las ideas sobre el
sueno y los suefios en esos grupos, y ellos se centran, la mayoria de las
veces, en enlistar dalos e interpretaciones indigenas de las imagenes oniri-
cas, Respecto de los hongos, plantas, animales y bebidas fermentadas que
producen alteraciones cerebrales, asi como de su uso entre los indigenas
mesoamericanos, hay muchos trabajos, la mayoria surgidos a partir del
descubrimiento del uso ritual de hongos alucindgenos entre los mazatecos
de Oaxaca por Gordon Wasson, la noche del 29 de junio de 1955.2 H
descubrimiento lo llevé a realizar una importante investigacion, cuya pri-
mera edicion en inglés sali6 en 1980: /he wortdrous mushroorn. MycoLttry

1 (Jomo es sabido, éxtasis es un termino griego que designa un estado en el cual el
individuo queda como Fuera de si mismo; era frecuente en el culto a Dionisio [y en los
Misterios de Ulcusis], lis un estado anormal de conciencia en el que el espiritu vive expe-
riencias extraordinarias mientras es inconsciente de los estimulos exteriores. Se encuentra
en mucha* religiones y puede ser producido por drogas, danzas orgiasticas, flagelacion [o
oU<owt rilkio]. auiohipnofismo Jo mediiuudn, uyuno. insomnio. ulu.lincm.ia sexual |y res-
piracion Mimica (Miaiidon, 1975).

¥ sun antecedente* cxran en lo* trabajos de Blas I'ablo Reko, en México, quien asegura-
ba que lo» Hongo» todavia se ui.ab.in en el estado de Oaxaca. 1.0 siguieron |. Weirlaner. lean
Bassctt Johnson y el botanico de Harvard Richard Evans Schultes (Wasson, 1983: 14).



in Mesoamerica la primera edicién en espafiol se publicé en 1983 por el
Fondo de Cultura Econ6mica, bajo el titulo de El hongo maravilloso Teo-
nandcati Micolatria en Mesoamerica. El libro constituye una gran aporta-
cion al conocimiento de las religiones mesoamericanas y fue indudable el
afan de su autor por proteger esas tradiciones culturales. Sin embargo, su
entusiasmo por el descubrimiento lo llevd a exagerar y a veces desvirtuar la
importancia de los hongos y otras plantas psicoactivas para los indigenas.
El y Marlene Dobkin de Rios (de cuyas significativas interpretaciones so-
bre el tema hablaré en el Capitulo 1V) ven en su empleo la explicacién de
todas las experiencias y simbolos religiosos, del arte plastico, de la poesia 'y
hasta de los sentimientos de fraternidad de los hombres mesoamericanos.
Por ejemplo, Wasson afirma que todas las flores mencionadas en la poesia
nahuatl son alucindgenas, y piensa que toda la creacién imaginativa, mis-
tica y estética de los hombres antiguos, o sea, sus capacidades espirituales,
surgen de los estados alterados de conciencia provocados por esas sustan-
cias. Por eso las llama “ented6genos”, “Dios dentro de nosotros”, dando a
entender que solo se interioriza lo sagrado a través de esas plantas, y que
ellas s6lo provocan experiencias religiosas. Asi, las culturas mesoamerica-
nas son, para él, “la cultura de los enteégenos”.

Esta actitud, reduccionista v totalizadora, fue advertida, entre otros,
por Xavier Lozoya, en una critica presentada en su articulo “Sobre la in-
vestigacion de las plantas psicotrépicas en las antiguas culturas indigenas
de México", donde muestra la dificultad en la identificacibn botanica de
las plantas representadas en las obras plasticas, y las falacias en las que han
caido quienes pretenden explicar toda la cultura de los hombres mesoame-
ricanos por el uso de plantas psicoactivas. Asi, dice:

Que muchas —si no es que todas— culturas del pasado y del presente en
el mundo incluyan en su bagaje el descubrimiento y utilizaciéon de plantas
alucinantes es un hecho en el que podriamos estar de acuerdo, pero que
sean esas plantas el centro generador de todas las manifestaciones culturales
de un grupo social dado, es una inaceptable significacion del proceso (Lo-
zoya, 1983: 206).

Pero también hay otros para quienes tal parece que fuera ofensivo y de-
nigrante el que los indigenas usaran dichas plantas, y entonces soslayan
datos tan evidentes como la mencién de “flores que embriagan y causan
vértigo y son narcoéticas” o de “hierba que saca el seso” en la poesia nahuatl,
diciendo que son “oscuras metaforas” (Garibay, 1968, Ill: 11 y 33). En
estas posturas se revelan los “micofilos” y los “mic6fobos”, segln la clasifi-
cacion de Wasson.

Al respecto, considero que en cualquier investigacion dentro del campo
de las ciencias humanas hemos de buscar, como minimos requisitos, la
verosimilitud histérica y el apoyo en los datos, sometidos a un analisis
critico, pues, de no ser asi, se corre el riesgo de distorsionar los hechos y
empobrecer la visién histérica con interpretaciones que pueden resultar,

McGraw-Hill Book Company, New York.



insisto, reduccionistas y totalizadoras. Un analisis critico de las fuentes,
con base en la concepcién del mundo y de la vida (weltamchaung) de esos
pueblos y en la consideracion del tema que se estudie dentro de su con-
rexto cultural, tal vez pueda acercarnos un poco mas, y un poco mejor, a
la comprension del fenémeno estudiado, aunque no se pretende que la
vision “cientifica” tenga la ultima palabra respecto de los hechos humanos.
Asi, siguiendo mi ejemplo, podria decir que es evidente que hay en la poe-
sia nahuatl referencias expresas a hongos alucinantes y flores psicoactivas,
como la cacauaxochitU pero también se habla de flores de adorno, como la
cacabxdchitly 1ayolloxéchitl, y ademas se usa el término flor como metafo-
ra de creacién poética, de accién guerrera y de otras cosas.

Aqui he realizado un anélisis comparativo de los datos sobre suefios y
empleo de plantas sagradas, hallados en fuentes escritas (tanto prehispani-
cas como coloniales), plasticas, linglisticas y etnograficas, asi como en en-
trevistas directas con curanderos y otros especialistas, y los he sistematiza-
do lemérica y cronolégicamente. Asimismo, he hecho una hermenéutica,
tomando en consjder:u:ién algunos efundios dcmilitox aunale* axmu de
lo« xiirfios Y ije lon efecto* ilr la» susiancias p.suotrépieas en el terebro, con

Imulidiiclrt,, ihl tomo lie .seflalado aniha, dé eiuoniiai él .significado del
‘od.ir Y los suefio*, ¢ni tomo el de lo» cletfos de los productos psicUtiCli
vos, Lii 1j6 ii-ligiofie*. ndhuatl y maya de las épocas prelmpanica, colonial
y actual. Uno de los puntos de partida de esta investigacion es la idea de
que para los indigenas hay un vinculo esencial entre los estados alterados
de conciencia logrados con plantas sagradas y con practicas ascéticas, y el
estado natural de suefio.

Ahora bien, son ciertos hombres dedicados a presidir practicas rituales,
después de recorrer un camino iniciatico, que les dio poderes sobrena-
turales, como dominar el éxtasis y controlar sus suefios, quienes poseen
el conocimiento del significado de las imagenes oniricas y tienen en sus
manos el uso de plantas y animales sagrados. En virtud de los multiples
nombres que reciben esos hombres entre los nahuas y en las distintas et-
nias mayances, asi como de la gran semejanza de sus facultades y poderes
con los de los shamanes siberianos (y de muchos otros pueblos), les llama-
ré aqui chamanes; ademas, porque este término ha adquirido hoy, por su
uso en la investigacion, un sentido universal. La palabra chaméan procede
del lenguaje de los evenkis, pequefio grupo de cazadores y pastores de re-
nos de habla tungusa de Siberia; ahi se pronuncia shdr-man o shay-man y
se ha usado en todo el mundo como sinénimo de curandero, brujo, mago
o0 médico-brujo, cuando estas figuras actuaban fuera de la corriente de las
religiones institucionalizadas. Pero el chaman no puede reducirse a nin-
guna de esas clasificaciones; es todo eso y mas. Es el hombre que controla
sus suefios y que domina las préacticas extaticas, es decir, que puede separar
voluntariamente su espiritu del cuerpo. “Se dice que el alma del chaméan
siberiano puede abandonar el cuerpo y viajar a otras partes del cosmos,
particularmente a un mundo superior en el cielo y a un mundo inferior
subterraneo” (Vitebsky, 2001: 6 y 10).

De este modo, me he centrado en analizar el suefio y el éxtasis provocado
dentro del marco del chamanismo nahuatl y maya. Por tanto, aqui no me



internaré en el andlisis del chamanismo a nivel universal, estudiado por mul-
tiples especialistas. Mi interés es hacer una caracterizacién de los chamanes
nahuas y mayas, como resultado del analisis comparativo de los datos pre-
sentados. Sin embargo, si es necesario destacar que ellos comparten muchas
caracteristicas con los chamanes de diversas partes de la tierra, fundamen-
talmente el hecho de moverse tanto en el mundo comun de los hombres,
como en el de lo sagrado, el “otro mundo”, fungiendo como demiurgos, V,
asimismo, comparten con los otros chamanes de este continente el ser con-
siderados como “hombres de saber" y abocarse principalmente a remediar
los infortunios. Al respecto, dicen Galinier y Perrin (1995: XFV):

la recurrencia, a escala continental, tic las denominaciones que asignan al
practicante ti estatus de “hombre de saber". nos hace considerar csu tun-
dan v esie moda de gestion tmeleciunl del jnlwtumo. wmv* c!

niiik-n timo. tnltutiilmente tu.mju)o. de la oaduuMi vhntwiiKu.,. jUvv
prlit iU iilfiM liuliti e* liw* i ti riuveiiiintiiv m

iHMIIUfHhulili i( 1l Jiie]iliiMi tuuial del dv-xotvien. \i a kA ks*oa>l.w\
limkii* ipith. ti Indel imnulu u a lux del i*pun»

Ademas buscando mostrar sintéticamente el v las apiev  tows
indigena* de hongos, plumas, animales, mineral?* v I>eKuU>j
fes que produicn alguna alteracién ccrehi-al» he rvunidh en un CU4dt\>
principales datos dr las luentes consultadas, sohre todo las tuemes prima-
rias, respetando las descripciones que ellas hacen e incluyendo, cuando los
he encontrado, el nombre comun en espafiol, asi como la identificacion \
la descripcién cientificas. Este cuadro muestra que entre los hongos, plan-
tas y animales que conocieron, usaron y usan los nahuas y los mayas hay
varios de reconocido poder alucinégeno; otros que parecen tener propie-
dades psicoactivas narcéticas o embriagantes, porque se dice que adorme-
cen o quitan el dolor o emborrachan, pero que no han sido identificados
cientificamente o cuyos componentes quimicos no han sido estudiados, y
otros méas que son utilizados para curaciones, y de los cuales no hay refe-
rencia a sus poderes psicoactivos, pero que pertenecen a conjuntos botani-
cos de plantas psicoactivas.

Las que fueron y son utilizadas, tanto en ceremonias chamanicas como
en otros ritos, son generalmente alucinégenas; las que provocan suefio
parecen ser sedantes (tranquilizantes, hipndéticas y anestésicas), y las que
guitan el dolor son tal vez plantas narcoticas (analgésicas). Las fuentes
mencionan también varias plantas y animales que se usan para envenenar,
causar la enfermedad y la muerte; pero en realidad, como dicen Schultes y
Hofmann, muchas plantas alucindgenas, narcéticas, sedantes o estimulan-
tes son también venenosas, pues todas las plantas medicinales son plantas
toxicas y pueden ser mortiferas; todo depende de la dosis. Asimismo, los
alucinégenos, el alcohol y el tabaco son también narcéticos, pues después
de sus fases estimulantes terminan por producir un estado depresivo en el
sistema nervioso central (Schultes y Hofmann, 1982).

Por todo lo anterior, y esencialmente porque mi interés esta centrado
en el éxtasis provocado mas que en los agentes provocativos, aqui he pre-



ferido emplear los términos “alucinégeno , “psicoactivo o “psicotrépico ,
en un sentido muy amplio y general, asi como mencionar sélo los hongos,
plantas, animales, minerales y bebidas embriagantes conocidas y emplea-
das por los nahuas y los mayas, fundamentalmente en sus ritos.'l

El libro se divide en dos partes, una dedicada a los nahuas y otra a los
mayas, en las que he seguido el mismo esquema de presentacion y analisis
de los datos, para mostrar la gran cercania cultural de ambos grupos, su
pertenencia a una misma concepcion del mundo y de la vida. Cada una de
estas partes sigue un orden cronoldgico, integrando en un solo capitulo las
épocas prehispanica y colonial, por la interrelacién de las fuentes escritas
coloniales, tanto espafiolas como indigenas (incluyendo diccionarios) y las
arqueologicas, iconograficas y epigraficas, que se complementan entre si, y
porque los textos coloniales recogieron la tradicién prehispanica al mismo
tiempo que daban fe de los cambios ocurridos en la Colonia, a causa de
Li im]iiiBjcjon espafiola wbre el pensamiento indigena. De éste» ton todas

H li®<unié ioloiif.ilfl. y siin uimbios <u signilicadn, n*mo por Ja
mtepjiikum firmenlo*» derivan *in duda los toiurptos rcligiti

u* dr los Indigenas fititirilpx, por lo gnr mi ordenamirnlo busca lambirn
WAtUt, Imslii dolidr ir;i posible, li luyccloila historica ib dichas cicem las.

Aii. ui los capitulo* dedicados a nahihis y mayas actuales, mi interes
jloma hi Lomparauén de sus ideas con las coloniales y prehispanicas para
seguir el desarrollo histérico de las creencias, mas que en asumirlos en un
presente intemporal sin liga con el pasado, pues mi enfoque es historico.

I'or otro lado, lie procurado recoger datos sobre el mayor nimero posi
bk- de grupos mayances y nahuas, tanto antiguos como actuales, pues mi
intencién no es describir las creencias de una etnia o un poblado, en un
solo momento histdrico, a la manera etnogréfica, sino acercarme a I» sig-
nificacion, la estructura y la historia de un fenémeno religioso, (‘orno
decia Mircea Eliade, “no se trata de que el historiador de las religiones
sustituya a los distintos especialistas, es decir, domine sus respectivas fi
lologias. Ademas de imposible, tal sustitucién es inutil”, pues su labor es
principalmente integrar los datos en una perspectiva general realizando
una hermenéutica de ellos, para conocer el significado y la estructura del
fendmeno estudiado. "No tiene la obligacién de repetir los esfuerzos de
los especialistas... su deber es conocer estos trabajos, utilizar sus resultados
e integrarlos" (Eliade, 1% 7: 121). Precisamente por ello, para los grupos
actuales, he trabajado sobre todo con etnografias, aunque he realizado al-
gunas entrevistas a informantes y chamanes nahuas y mayas, que han sido
esenciales para comprender ciertos aspectos del tema.

Finalmente, en un breve epilogo, presento una visiéon general, resultado
de la investigacién, integrando, después del analisis comparativo, las ideas
centrales de los nahuas y los mayas, a través de su historia, sobre los suefios
y los éxtasis provocados, esos otros estados psiquicos que, segun ellos los
vivieron y los viven, podemos considerar como una especie de supracon-

* Algunas planras que provocaban la muerte Y otras que se usaban par;i dormir seran
incluidas Unicamente en el cuadro mencionado, porque no tenemos referencias sobre su

uso ritual.



ciencia, gracias a la cual el ser humano puede acceder a otras dimensiones
de la realidad. Esta visién, por su sentido histérico, pretende también
contribuir, de algin modo, al conocimiento de lo que ha sido y es el
chamanismo en esos pueblos, con sus cambios, reinterpretaciones y re-
significaciones, que constituye un patrimonio cultural intangible esencial
para nuestro presente.

Y quiza este trabajo, indirectamente, permita abrir un horizonte mas
amplio para la comprensién de las ideas indigenas acerca de lo que noso-
tros consideramos irracional; sobre la dualidad entre razdén e irracionali-
dad, pensamiento y emocién, conciencia e inconsciencia, es decir, la con-
cepcidn indigena sobre la psique humana.

En cuanto a esta segunda version del libro original {Suefio yalucinacién
en el mundo nahuatl y maya, UNAM, 1990), con la finalidad de entender
mejor las concepciones indigenas sobre el suefio y el éxtasis, que se inser-
tan en el campo de la religion, he incluido en esta Introduccién tres apar-
tados nuevos: uno presenta, a grandes rasgos, jdeas nahuas y mayas acerca
de la naturaleza humana; otro aborda consideraciones generales sobre el
rito, y el tercero destaca, también de manera muy general, algunas ideas
cientificas actuales sobre el suefio y sobre los efectos que ocasionan en el
cerebro y en el sistema nervioso central las sustancias psicoactivas. Estos
tres apartados, en mi opinion, permiten acercarse mejor a la comprension
del complejo fené6meno del chamanismo ndhuatl y maya.

Por otra parte, tenia la intencién de limitarme a hacer s6lo una revi-
sion del texto integro para una segunda edicion, afiadiendo algunos dacos
nuevos; pero no lo pude cumplir, debido a que los datos nuevos fueron
muchos, a que revisé y reinterprete toda la informacién recogida en la
investigacion, a que reescribi todo el texto (que resultdé considerablemente
mas grande) y cambié muchas de las conclusiones, a la luz de esas nuevas
interpretaciones; incluso, cambié el titulo. De este modo, considero que
ésta no es propiamente una segunda edicién, sino una nueva version del
tema de aquel libro publicado en 1990, aunque la finalidad, la estructura
y el enfoque metodoldgico de la investigacion es el mismo.

II. SOBRE LA NATURALEZA HUMANA

Para los mayas y los nahuas, el ser humano es concebido como un ser
compuesto por partes materiales “pesadas”, corpdreas, visibles y tangibles,
y por partes también materiales, pero “livianas”, sutiles, etéreas, asociadas
al calor, al aire, a los olores, a los sabores, a la luz, a la sombra, que son
energia vital, aliento, razén, conocimiento, emociones, irracionalidad.

Por lo tanto, la dualidad cuerpo-espiritu en el pensamiento indigena
(como ocurre en diversas culturas antiguas) no corresponde, de ninguna
manera, al dualismo sustancial, predominante en el pensamiento occiden-
tal; el hombre para el nahua y el maya es esencialmente una unidad, al
mismo tiempo que es un ser multiple, compuesto por materias sutiles, las
cuales se ubican en distintas partes del cuerpo (materia pesada) y pueden
ser externadas o proyectadas fuera de él en estados especiales de concien-
cia: el suefio y el éxtasis; pueden salirse del cuerpo accidentalmente o por



medio de un hechizo, y mueren o lo abandonan en Ja muerte. Cada una
de estas materias sutiles recibe un nombre en nahuatl y en las 28 lenguas
mayances.

Mencionaré aqui algunos términos, que corresponden a esas materias
sutiles del ser humano. Entre los nahuas, el teyolia,s ubicado en el ydllotL
corazén, que por sus multiples significados asociados a la vitalidad, el co-
nocimiento, la tendencia y la afeccion; el habito, la aficion, la memoria,
la voluntad, la direccién de la acciéon (L6pez Austin, 1980, 1. 207), parece
corresponder a esa parte de materia sutil, identificada con la energia vital,
que se separa definitivamente del cuerpo con la muerte y que es inmortal.
I llti -eunifirma ton la respuesta tic los hilarnos, grupo naltuat (nahuatl)
de (cntroamerica, cuando les preguntaron qué era lo que sobrevivia del
bombeldr-piie* de la muerte: “en muriendo sale por la boca una como
I» riiiij . fiis i,? dite yulh... e no uniere M4 y el cuerpo se queda aca\ La
pal = ; t yulh «rentendié como corazén. yollotL pero no se trataba del cu
M/liii en lilflto gt»e 6rgano tnrpdrro, lilili de nlgo que reside en rjic tSrgiui»
tffifil' la vlila cil el Inmuln "No wvil el tora/rtM... —‘afiadieron los Oka-

riiéi va aquello que le* lince a ellos estar viviendo (el yalio) <€ydo
aquello,, W queda el eueipu ifiuerto... aquello qué «t.i lon tiene ViVOn, v el
mipnue I' . _ilé pnf la boca, que se llama )<«/«' (Le6n-Portilla, 1972; '1ti

I-fim- lot mayas yutuictus. al yulh o el ityolhi de los nalums parvee co
rmponder el Ul, que se define como “corazén formal y no el material”,
que tiene las funciones de razén, pensamiento, imaginacién, voluntad, al-
bedrio, prudencia (Diccionario Maya Cordemex). Y la distincion entre el
organo fisico y la materia sutil que contiene, de la que hablan los nicaraos,
se da en los mayas entre el pukzikal, “coraz6n de animal, voluntad, cora-
z6n, animo para obrar”, que se refiere al musculo cardiaco, y oltel corazén
no material.6 F.rik Velasquez, en su anélisis de las “entidades animicas”
enire los antiguos mayas, encuentra que los mayas del periodo Clasico
creian en una entidad Illamada 0hlis que se albergaba en el corazén, que
controlaba la interioridad y el pensamiento y se identificaba con la vida, la
energia, el espiritu y el &nimo; se expresaba con el logograma (no descifra-
do) T533. y podia abandonar el cuerpo momentanea o definitivamente a
tiavés de la bota o de la toronilla. “La separacién del T533, podia ser vo
lumaria (trance extatico y/o personificacion ritual) o involuntaria (suefio y
muerte)" (2009: 487-522). Corresponde, asi, al 0lde los mayas yucatecos
y al ctiulel de tzeltales, tzotziles y ch’oles de hoy.

Sin embargo, para los mayas yucatecos, el “alma" que da la vida al cuerpo
del hombre es el pixan, que se traduce como espiritu y conciencia. Hirose.
en su minuciosa investigacion de campo sobre los timenoob mayas hallé que
los principios vitales son el pixan, el 6oly el kinam. Jil pixan es la fuerza vital
gue reside en la mollera, es el “alma” inmortal, que reencarna después de la

1Anfi- I,i dfvetiitlad ik opiiiluited, he npnidu por Acentuar los termino* indigena* nu
tasii'ilrfiii/ikl*», para tumeivar su prulnuidadéli; «los se estllbeii eii tUfslvas, Las pala-
bras castellanizadas, los nombres propios y los topénimos se acentlian conforme al uso
comun Y se estriben en letras redondas.

6 Ver L)e la Garza, 1978: 73-74 y 89-90.



muerte; se alimenta del sabor de los alimentos (como los dioses). El 60l es el
“soplo de vida” o aire de vida”, que se obtiene con la respiracion; es a este
espiritu al que afectan los “malos aires” y es el que sale del cuerpo durante
el suefio. El kinam es el calor que tiene una persona; queda en su ropa inte-
rior, en su reloj, etc., y a través de estos objetos se puede realizar la curacién
a distancia. El iik es el aliento, soplo o espiritu. ElI way es el alter ego ani-
mal y el kawil es una energia ancestral heredada; corresponde a una deidad
prehispanica muy ligada con los gobernantes (Hirose, 2008: 85-88), que se
representa en la plastica, entre otras muchas formas, como cetro maniqui
sostenido por los mandatarios. En los textos coloniales es Illamado Bolon
Dz’acab, "Nueve generaciones . nombre que concuerda con la idea de una
energia ancestral, un espiritu de linaje.

He esic mudo, el Vhlis de los antiguos mavas, al que cv>rres|x>nde c!

Idilio TS33» st* Uleiuiluana nuuu um el von el de kA
yiu'iiimit tlr huv, imuluN v i'ttmplementdrK* W \%
i'it la mullera v é vM ivivwfeMiKW
I» mollera n poi 14 hota.
I nlip/ Ailslin, iliiin\ iiumduj»* X VnMvikfe*
Lij. m.iicri.iN .luiilris dd Immbie. alirma sobrv la tic cst&N

pt'n>aiiikniu nahuatl!

trefa tm iujs u’tuios mayme\v.v el v\uaivm x»hv**Iv* a kvs
ntiuh en Importancia v en numen» de Imuioncv.« Mx atmm
tnn ii- efectuaban ton la participacion de Us diMimo* wewtwv v m «%s | «nts
tlel organismo.

I'n Li parir superior de la cabeza (..... se ubicaban condeneia y i.hoiv.
en el enraZan iytlllofl). i««dn tipo de procesos uninmtvv y en el higado U* »
Ins sentimientos v pasiones que pudieran estimarse mas aletadas de Its tun
clones de conocimiento. lis una gradacién que va de lo racional (atrik) a
lo pasional .(abajo), eon un considerable énfasis en que era en el «ftuw c*
1 1OniliHMUIrt lei curason | donde raduaban las funcione* mas Valiosas de w
vida luimana (Lope* Austin. 1¥)H0, &

Y  es justamente el teyolht o yulfo (Vhis u ol entre los mayas) la entidad
animica ubicada en el corazén que, tras la muerte, iba a los mundos de los
muertos (L6pez Austin, 1980, I: 253).

[/»pe/ Austin (1980, I: 260-2) destaca también entre las entidades ani-
micas del hombre en la época prehispanica el ihiyotL que se aloja en el
higado. “Era concebido — dice— , como un gas luminoso que tenia pro
piedades de influir sobre otros seres, en particular de atraerlos hacia la
persona, animal u objeto del que emanaba. Hoy lo imaginan los nahuas
como un gas frio durante la vida y tras la muerte, informe y difuso". Hay
liberaciones involuntarias y voluntarias del ihiyotl. Quien tenia un higado
sucio, tenia un ihiyotl que producia dafio y enfermedad; esa energia podia
ser liberada sin control o con mala intencién.

Entre los tzotziles actuales (como un ejemplo de los grupos mayances)
hallamos los términos chulely vayijelo Lth. EI primero se concibe como el

En el Capitulo IV retomaré estos conceptos.



“espiritu” indestructible que después de la muerte permanece un tiempo
en el inframundo y luego reencarna; parece corresponder al ol y al pixan
de los mayas yucatecos. Y el segundo, vayijel o wayjel, es una parte del
chulel que tiene su contraparte en un animal, el cual funge como altei=ego
desde el momento del nacimiento. La muerte de dicho animal trae consi-
go la del cuerpo, por lo que la vida depende la suerte de aquel. Los mayas
yucatecos lo denominan way. El espiritu introducido en el animal corres-
ponde a la parte emocional, impulsiva e irracional del chulel, que se asocia
con el mundo silvestre, no socializado. El informante de Calixta Guiteras
expresé esta jdea de una manera clara y simple:

Il asiento del chiteles el cuerpo humano entero, el del wayjel, un animal
de la selva (Cuneras, 1965: 240).

LY im péarete ifawirse di* dos partes separadas. sino de dos
tiMititim tftiiike> d/1 hi'i lumiaun* que iousiimyeu 1" eseiuial de nu "espm
Gafi Im iZelidi«?* d e 1'jun ut cojnddcn en que H t-A«/r/sc ubiv.ii en el iu
ta-Um» .«M «-imri e| Lth, que equivale al n>ny/el t*mzil. Kl I,th, segun Pitan h

>x  'hW), exUie tn|ifenf me. por decirlo uni, en un 4idm.il xilvevtrc. U
Wiiyjp!, wty a I/th avtiti, eiifoiiu i mu p,nu- "tANHfujd'\ mitfCrbt nufil. «un
Id que el linmhrc- iKt-tde ul mundo de lji milurale/¢i y se ummnita con rllu.

Lhittn no mediador entre el mundo soclaliZado y el de la naiurale*a sid
vaje. Varo la palabra lldyjel rienei la mUma raiz, que los verbos dormir» so
li-ir y iramformarse en animal (ivily), acciones que implican la separacion
del cuerpo. por lo que parece irauirse lambién de una proyeccién del pro
pio rh'ukl, que ule del cuerpo, el pueblo, ki lamilla, durante el sueno o el

y -e mierna en olr;iki dimensiones donde puede ubiturNc en un am-

ffial ftilvcuré. I'nr m,0, el mUmo I/oizil, lucidlo Alias, L.imhliii dijo ¢ la .m

m<poloj/¢j Calibra Gulfera&i "I.1 iohvjpl t\ el ctiulft” (¢ iimeni* 11mV 18(>)

h*in $r «iiffubofii en el libro propio de latimo Arias, San IVtfw Ct*?

rmiho. iilvn tifi m hhtoriu. <upHtn* y imtuHthm. donde entnnuamo% tMa
m;miiramdinyjM o< Hiipi. ion del “csiplHiu*

.M el prUMMijenfo peduiio, bmnliihn [PAWf/rf/fV/**) salen de los tiicipm »
vagw fuft lumiti» derOmKido!» o piolilbiduA diininle lo* muTuis. lo que
fin es pmlhle ‘-n hi vida normal wihre Li Hrrm, Ne vuelve Mili dmaule esm
twihirnin-. d'- fii-iimi de Lu .dmii* de li encgio*. Mediante el viaje de
Pe v .pitttm el pediano llena *un ansia* de volat, de eonoeer lax pmlundi

ilidire d™ik-lii y d™ U tIN 104 tk- iMtivtiat? de mi ll'm a unti en un ablit \
uti.ii ojoft; burla Lit inir.id;i« de lo» denitU iiini;iitijn Li (orina de un ii\e,
oy iifi jfiMtiu «de un Giadfi'ipt'du tualqulcrai deja de ser n mismo p”ra
twivénirHlen otra jwinm” ai era pobre re tonvierie en rico de repente,
-l humillado y sometido, en poderos y uiimiliarin. el Mienn le consuela
«iwndo ¥>va mal en Hi vigilia (Arias, 19H1j Kd,

Y el chaman Miguel Ilernande/, de 1™ichajon, asegura que "cada, quien

nar «ii espiritu, que es un anirriid, tigre o lcon, Algunos traen basta | -
ch'uleL" Si muian al primero o al ultimo, muere” la persona (Fagetli,

KKl subrayado es mio.
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2007). Esta afirmacion confirma que para ellos, el wayjel es una proyec-
cién del ch'uleL pues se denomina también chulel a los trece compafieros
animales que tienen los chamanes.

De este modo, cada hombre es un ser doble: humano y animal. El
ivayjel determina la personalidad del hombre: si el animal es timido y re-
servado, asi serd el hombre. Esta dualidad implica no sélo una forma de
armonizar los dos mundos contrarios de Naturaleza y Cultura, como dice
Vogt (1979: 120), sino que expresa también dos aspectos de la psique hu-
mana, que Freud llamoé conciencia e inconsciente pulsional, “yo" y “ello”.'1
El “yo” esta activo durante la vigilia; el “ello” se manifiesta en los suefios y
los actos fallidos. Y ademas, para los indigenas, el externamiento del espi-
ritu es una forma de participar en el mundo de lo sagrado, pues los tvayje-
letik no son animales como los deméas que habitan en el mundo natural,
sino animales distintos, con caracteristicas peculiares, que radican al hdo
de los ancestros divinizados en silios sagrados (I >r la ( Jarea,

Y aqui volvemos a on antiguos nahuas. pava dexiat.tr uim Un
leniis suules” del homhiv que es el tWMiih (de donde viene b
ion U que *e Iui designad«» al rf/tee m* ammalV Nogtt«

MhirtiHivo tMIiiillt Vitiie del Vriha tothtx "ErudKu\ V tferth’ nw *

ile iihiiliiti ion. talui *»ldi;, istio, dia, d~no del d»a. destiuo ik

por el diu en que naee. alma y espiritu» vosa que esta dezmada o

d.ul de determinada persona. Se trata de una iuersa del tiempo mitico
gue, ilr uni ido con el calendario nimil de 260 dias» penetraen d tiempo
de los hombres, determinando el destino de la persona que nace en d dta
i'oirespondiente. PKte dia tenfa una figura v un numeral, "la lueuaera
Introducida en el nifio por medio de un ritual, v quedaba alojada en d a
numeui de una tic sus entidades animicas, unida esutvhamcmc al hombre

como su vinculo con el cosmos v condicionando su suene" Au*
tin, 1980, I; 223). IWr el sitio donde *ic ubica el U {pafiiv?
corresponder al , luet/a vital, rspiriui, alma, de Ky ma\A' \\kaiwx\v

gue también reside en la uibcvu. piuucul.u memr rn la mollera, como se-
fialé antes. Pero también se puede identificar con el que se define
como el “calor de una persona" y con el QoL la energia vital del corazén
(1 lirose, 2008: H4). En fin, al parecer el tonullt integra esas tres materias
sutiles de las que hablan los mayas yucatecos, y se identifica con el chulel
de los grupos tzeltales, tzor/.iles y tojolabales.

Aguirre Beltran (1963 y 1978, en Lépez Austin, 1980: 224) define asi
al tonalli*. la fuerza del tonalli esta relacionada con el Sol; el nombre, que
corresponde al dia de nacimiento, pasa a formar parte de la personalidad
del individuo; los nifios son propensos a la salida del tonalli por la im-
perfecta osificacion de las fontanelas; en los adultos hay posibilidad de
pérdida del tonalli por ira divina; el tratamiento implica la recuperacion
y reubicacion del tonalli en el cuerpo; en la época colonial se identifico

Km el aparrado IV de esta Inimtlucdén, hemos sefialado que durante el suefio se
reduce la actividad de la corteza preirontal, en la que radica el pensamiento y la entrada de
estimulos exteriores, mientras que se activa el sistema limbico relacionado con las emocio-
nes, de ahi la irracionalidad de los suefios.



como “alma”, por influencia cristiana, por lo que desde entonces se habla
de “pérdida del alma’.

De acuerdo con Lépez Austin (1980, I: 225), el tonalli, entre otras co-
sas, tiene su asiento principal en la cabeza del individuo; su pérdida pro-
voca una grave enfermedad y conduce a la muerte; es una fuerza que da al
individuo vigor, calor, valor y que le permite el crecimiento; es protegido
por el cabello, por lo que no se debe cortarlo en la parte posterior de la ca-
beza; es una fuerza de la que participan dioses, animales, plantas y cosas.10
En la actualidad se ha identificado con la “sombra’, pero ello no se debe a
una influencia de fuera, “En todo el mundo — dice Lépez Austin (1980,
I: 252)— hay creencias del abandono durante el suefio de una entidad
animica que es la imagen del cuerpo, en un viaje que suele ser peligroso".

Los antiguos mayas también creian que el destino del nifio estaba pre-
determinado por k> influencias de los patrones tlcl dia en que habia na

fcido» y» MtfKH-TfbiH, rl euiiriilotr rlali6tahti un horéscopo unos dias
Jt'l hittijiiiirjtit' fii el iiilcinhirlu ritual, O sea. qu«
iWhftdrUau ‘mi Im ualmaa li lile,i de una liiei/a vital que eia determinada

jun ® dia «dtl naumlinio. Una de lab ttiraticrisiK  del si”*no del diu tia
uu jihihml« pw ejemplo, Im ihtiidos en el dia CithUh iitit sabios. \nu
‘Una y juuiii.MiSj apios (Mia dedktirsfc' al olido de touuMvUuue* o
a\de ft;M#raWe<>y curandero*, | | animal del d”~nn kel pajaro earpintem
............ . Y Rendén, 200~! 1 ]9), I*v detenilillismo, o ftiei/.i vital, equivale
ul itirmlli niihMiitl
<.tm Irauc en Pimi y Vario* olio* dafo*, creo ijiie cnlc animal asociado
jil stiiiir> ifi.i el que liiii*Ki tomo ttliftlpg» animal. Imuit* las relerendas que
*pfiy>m -iN jiiit’F|irr(>irioii t/omamoj. mu lag de hienies v liu/milm quien,
1.2 loo aniiguu*» maya* <de* <maieniala, rrlaia «Jiic en loimileapiin en
winrn un vi®jo iiiademillo a manera de calendario. donde  ablenta que
i.udy d/a toriespondla un uncial” (tumo llamaron enlome* y llaman
iHty éfii iini:li' @tz w=i. jl otro yo .iiini.il I, y afirma que, ae"Un el dm d.rl
ii.u MnM”~uo, d “hrujn” .inignalia .il jimima! inmpaneio de la urlamra;

v, (IwM'tan ella dcii4f. de latusa,.. y alli um nuidnts ceremonias, invocaba
al demonio, el tual se »partia, ni el tiiim IlaliGt niuiilu ;i 2 de enero, en i

gura He culebra. Recomendébale el infante para que le cuidase Y ddendiese
de los prlijrr>M tomaba la mano del i liiquillo y poniala sobre la culchra, en
«eftal ile amistad y reconocimiento,.. liste es el arte y modo que tienen de
d.ir su« Nagualfii de cuyos casos tenemos sobrados tesiimonios (hiemes y
Guzman, 1881,1: 279-HU).

Y de los grupos mayances actuales, que conservan esa creencia, pode-
mos mencionar el hecho tle que los quichés llamen al compafiero “animal
del destino”, y que haya un dia en el calendario ritual dedicado al “nagual”
(como llaman hoy al alter ego animal) en el cual se convoca a este animal
para encontrarse con él. y se da gracias por el destino (Bunzel, 1981: 331
y 335).

10 Ver Lépez Austin, 1980, I: 223-252.



Por codo lo anterior, al parecer las creencias nahuas y mayas acerca de
qué parte del hombre se desprende del cuerpo en los suefios y en el éxtasis,
tienen que ver con el tonalli, el pix&n, el 6ol, el ch'ulel, o el wayjel o way
{chulel externado) entre los mayas yucatecos, los tzotziles y los tzeltales
actuales, y designado con otros muchos nombres en las diversas etnias ma-
yances.

Las salidas del espiritu durante la vida pueden ser voluntarias o invo-
luntarias. En el estado de suefio, mientras que el cuerpo del hombre se li-
mita a permanecer en la realidad visible y tangible del tiempo presente, su
espiritu traspasa cotidianamente los umbrales de esta realidad, al despren-
derse del cuerpo en forma natural, es decir, sin que intervenga la voluntad
dd sujeto; de este modo es capaz de transitar por esos ambitos espacio-
temporales misteriosos. viviendo aventuras diversas V conumktmdoM.' cun
ritrm espirituv, viviendo Mimili.mri»i»Aeme en el pasada ol pitvrmc v e
luimu  Asi iliUMpi? IlU rSIm pueblos Ids Vi\t-mux v ta* imaaw A

Ininhiou j«ui un mimo o un “mhvuiamtenm \\ jmwvk* &
d ti|-]i5imua. d FKpirliH w dt'spiviule .U» hlenUklmemv*o- - RS
do poi un e*piFliu maleiuo.

IHiu nu imlu* luji tunubi?* pucvii'iu vluiiuue el n

i*h'ulft 0 ild UYdiilh. dirigir mis ruttf» elegir UA shivs de \jcxHiUv cfcw xw
lui '»pi 1 112j«ilV en nitkili.il* de imn?N\imdvum W Us

tuli.hinn de Mientt* o Huerto* huidiurlv .1.' vMviivitmwnftt

pii el rNtuilo de vigilia UxnisK). es. dceiF. U

der vulnniiiriaiueiiie el espiritu del wuerpo. a naves de pleiteas

Lomo riyuiuiN, Insomnios, abstinencia sexual. ;umi\.uHhvuvv hum« sv/vi,
uu[ohl]ini»iiMno, daiu-ax v tantos ritmicos. a\i %*"\mo }*m U u”~~w n o
uplkiuloii ilr piaiuus» animale» v prcniucio* jvm w*vmwvw |
Immliiet» son lo* t-hamunes

IIl. SOBRE EL RITO

L1 hombre creycme busca el contacto con el numen. I-mc contacm, que
es Id experiencia o la vivencia de lo sagrado, se puede dar por do\ vias: la
mistica, que es un camino solitario. interior, y el rito, que es un camino
comunitario, una acciéon simbdlica tradicional, instituida por aquel que ha
vivido la experiencia de lo sagrado.

No esta en la intenciéon de este libro adentrarse en la interpretacion de
la experiencia religiosa. Sin embargo, quiero destacar que. como todas las
experiencias humanas, las religiosas estan basadas en la tuncion cerebral
del hombre; es decir, “so6lo son posibles por la existencia en el cerebro de
estructuras que le sirven de base” y que son responsables de las emocio-
nes. Estas estructuras son las mesolimbicas, el hipocampo y especialmente
la amigdala, que se ubican en lo profundo del I6bulo temporal (Rubia,

11 Ver abajo, IV. “LI suefio y los suefios”.

En este trabajo uso el termino "psjcoactivo” en un senrido amplio v general, para
referirme a hongos, planeas, animales y productos (como las bebidas alcohdlicas) que cau
san alguna alteracién psicofisica: efectos placenteros, relajamiento, estimulo, embriaguez,
alucinaciones, modificaciones diversas de la percepcion.



2000: 279, 280 y 298). “Es posible que aquellas personas que, por naci-
miento, tienen mas desarrolladas las estructuras que sustentan lo numino-
so, sean las que o han fundado religiones o han dedicado su vida a la espi-
ritualidad profundamente sentida”. Por todo lo anterior, afirma este autor,
“si alguien quiere buscar a la divinidad tiene que hacerlo dentro de uno
mismo, como casi todas las religiones han afirmado en algn momento. El
encuentro con la divinidad seria entonces un encuentro con una parte de
nosotros mismos” (Rubia, 2000: 282).

Esto explica que el fendmeno religioso se haya producido en todas las
culturas y que se encuemren importantes paralelismos en simbolos, mitos
y ritos, Pero también apoya el descubrimiento de Karl Jungde que los “ar-
quetipos'l, que aparecen en los suefios tle los seres humanos v también en
I, Autos, surgen de estructuras comunes, por lanio, umaLr.. heicd.id.is de
genera ién en tycncruclAn. L.n existenda de seres espirituales sobrenaturales
N <ir iir> rncrMia U poder migrado, lucra del celebro. es sélo asunto de le.

ti-' |} voltiniiiil til? lo> htha divllloh y, por 11 olla, d¢ lii. busqu*l

dd hombre. I iIndivinidad™ puedru llegar inesperadamente hasia Im
lioftilim, pur In~fgniiii-aiite™ que sean, a llave* de su* mienos, o .se les (Ule
................. . >ii uii.i. Uniiii). diverjas, lo muninoso. paia vim ul.usr con
tilo-, (Vix mistica), comunicarles algin mensaje concreto o Indicarles que
han iidu elegidos para la vida ritual. Pero si es el hombre el que quiere
lI™ar hitdla- los dioses sin haber sido expresamente llamado o destacado
por algunm nignm, no le bastan «u voluntad v su Ir; un puede licgiir di
icCiaiuchlé a lo* silim o las cosas sagradas, sino que lo lii de hacer a través
d'-l niuval, jubilo por aqudlos que i-onoieu estiN eumilim, los .suicidéles i
l«n elegidos por la* propia* divinidades, lon cuales, después de

Hftale;> de esa eleccion, han de recorrer un dificil camino mieQiuuo para

Vi/u-tilarv =on lo<=dioses,
bombies *omune?» deben *egulr iigurojamente Un ruta* experimen»
y poiablt'tjd;® por la mmimldiuf 1&* norma* incluyen la saeralUa
dew]e lloren @iiuieuio limu sa<i Huios sangrientos; .in iones v lornuilas
un.-; JtUMiUa, dan/a, canto y, pinu jpalmenle, oraciones e invocado
ti*-, ya que lo migrado es lo otro, lo Miprahumano, lo inlinliamente podo
lom>, que puede ser monstruoso y terrible, es decir, que tiene i ambiguo
dad de comunicar su iuer/.a :11hombre o de aniquilarlo. Por ello, en todas
las religiones los hombres han creado una serie de acms rituales, que son
los caminos adecuados para pasar del ambito de lo profano al de lo sagra-
do y obtener asi beneficios para la vida y la seguridad de la vida misma.

El rito convoca a las fuerzas sagradas, la deidad se introduce a través
de él en el mundo de los hombres, si se logra el pleno cumplimiento de
=W normas y si los asistentes acuden a el con absoluta te y confianza. \
cuando el rito incluye una comunién con la deidad, esta les permite vivir
la experiencia de lo -jagrado, del misino modo que el mistico logra a solas
esa experiencia, Pero la deidad puede resistirse, si no se cuenta con su vo-
luntad o si el rito tiene algunas fallas en su realizacion, y puede asi castigar
a los hombres en vez de concederles aquello que le piden.



En algunas religiones, como las mesoamericanas, la finalidad princi-
pal del rito es propiciar la existencia de los dioses, alimentandolos con
las ofrendas, principalmente la de la propia energia vital de los hombres,
que reside en la sangre Yy el corazdn; al revitalizar a los dioses, se asegura la
pervivencia de la naturaleza y del hombre. Otras finalidades del rito son
pedir lluvias y buenas cosechas, adquirir felicidad o poder, capacidades so-
brenaturales, bienes materiales, alivio a los males o perdén para las taitas,
gue los dioses castigan con sequias, plagas y enfermedades.

Por todo lo anterior, en el caso de los hongos y plantas alucinégenas,
considerados divinos, el ser humano debe ingerirlos como una comunién
en un acto ritual, dirigido por un chaméan y en su propio contexto social y
cultural. Entre los nahuas y los mayas, la mayoria de las veces no es el con-
stltame o el paciente quien ingiere las plantas sagradas, sino Gnicamente
el chaman, con la finalidad de externar su espiimi v adquirir h \idencia
pimi conocer \as respuesidN o liatrr d

lam e* una do las glandes diHwntm enu? el \\>ikuslxta
til liift sm ifihulirdi ti tulu lunali'. v el Umi

mildtti* IHleiiilims Jy la llildk *i\ iiU Nial v twu

L'lin >?%ilhl(, ivIiumi vi> m lui VIK \\Na O\l

in~rilr 1hii'ljmicaiiin t-pimiU-n* o de di\éiUV\ -

y nllIU'IUililo en IrtlitiriUnrin), el Ml el i>OM

ntMllilinilliil. el («I Ih, el Kitlivpn.il Uh* Li Mmtkt \le

lti Kriflinliid i« Sfm*fal A iniiexn *i.u de imt FTOMW K IM&Ati
tunsiumo luinnnio) y d I*t I’ o ”pnl\n de WEX \Vv
lerinaric famlilén prohibido para lon humaiuvsh pata lax devisas

linalidndch que los guian,11

IV. SOBRE EL SUENO Y LOS ESTADOS ALTERADOS
DE CONCIENCIA

EL SUENO Y LOS sUEnQsh

El mito ts el suata tlrspierto de Li hummului
Sigmund Frcud

Los estudios sobre el suefio y su fisiologia han avanzado notablemente en
los altimos afios, aprovechando las nuevas tecnologias, como las de neu-
roimagen (M1R), tomografia por emision de positrones (PET), ademas
del electroencefalograma (EEG). El suefio se ubica en el cerebro y no es
particularidad de la especie humana, sino de todos los animales, por lo
gue la experimentacién en animales lia sido esencial para su conocimien-

Ij lil “éxtasis” fue sintetizado en la primero parte del siglo xx. pero s6lo gan6é popu-
laridad en li década de 1980 por su capacidad para inducir la apertura emocional y por
sus propiedades como estimulante, lil DOM es 2,5-dime.toxi-4-rnctilanleiamina (Bonson.
2001. Rui* l.oyoln, 2002; 10-14).

14 Ruhin llama “ensuefios” a las imagenes y vivencias oniricas, debido a que no hay en
espafiol una distincion entre el hecho de dormir y el suefio de sofiar, corno fommeily irv,
en francas, y sleep y dreant en inglés (Rubia, 2000: 183-4). Aqui yo los distinguiré como
suefio y suefios.



to. Por ejemplo, el suefio de la mosca de la fruta, la Drosophila, ha per- 1. Lébulo frontal
mitido saber que dormir ayuda a hacer espacio para nuevos aprendizajes, 2. Lobulo parietal
3. Lébulo occipital
“apagando” las sinapsis que se establecieron durante el dia. Las sinapsis 4. Cerebelo
menos importantes se eliminan, mientras que se mantienen las que codi- 5. Lobulo temporal
fican recuerdos importantes. De este modo, las sinapsis se fortalecen para s :‘,:ﬁgf,?,;po
recibir nuevas experiencias al dia siguiente (Miller, 2009). 8. Hipotalamo
El suefio se puede definir como un estado complejo y altamente organi- 9. Talamo
zado, asociado con cambios reversibles en la conciencia, con propiedades
de encendido en las redes neuronales, flujo de sangre cerebral, perfiles de
expresion de genes, quimica del cerebro y la actividad del sistema nervioso
auténomo. Las funciones precisas del suefio son poco conocidas, pero es
probable que la principal funcién sea la de promover la reparacién neuro-
nal y la reorganizacion en el cereino. Por (amo, "El suefio es del cerebro,
por el terebro y para el terebro”, corno dice el tirulo de la obra de Alien
llobson (2005) (Cohén, 200Hb).
l1ay en dia, la mayoria de los expertos coinciden al definir al suefio
~orno un estado Iwiol~kii my parcialmente voluntario de inconsciencia du
d mal 2 produce un tonjunio dr fendbmeno* y experiencias psiqui
rehuiran de la reelaboracjon de experiencias vividas en Li vigilia \
Uputl'm tic la memoria. Ao/, wmar es la simulauUin involuntaria, durante el Smifigg{_ustm UHS

dormir, del protejo y el contenido de la experiencia de la vigilia, pues mu-
dios wefHtk bou lomrapartes o reflejos del estado de vigilia. Sin embargo,
lo-, tuefto* no son como un espejo que refleje exactamente la existencia de
la vigilia; los elementos de memoria predominaules de esas experiencias
dhiMiaf) w filtran fceleetivamente en el terebro, por mi relevancia, antes de
wt empleado* wmio contenido durante el proicKo del sUeHo, mientras que
w vlhiiltij U Irifutniiiuon irrelevante (NieUen, .M)(I); 1008), A eso ve le ha
WitfiMtt (»»ilion de r~*pnesia adaptativa (t jarcia Carda, 200H).
143 at lividad memal que ocurre en el suefio se caracteriza por una ima
beriftomnfiira vivid.i que «e rxperlmeniit mnm si hiera la realidad
d* la vigilia, i prsini dr <ii.k irriHiieax togniilvii* corno Li imposibilidad drl
fikmpo, tld lug;ir, de la* proioicis y de las .m iones; emociones, especial
mente el miedo, el regocijo y Li ira, predominan sobre la tristeza, la ver
glen/a y hi culpabilidad, y a veces alcanzan una fuerza suficiente para des
penar al durmiente; la memoria, incluso la tic los [suefios] muy vividos, es
tenue y lleude a desvanecerse rapidamente después de despertarse a no ser
que se lomen medidas especiales para retenerlo” (1 lobson. 2000, en Garcia
Higuera, 2008). Algunos suefios se pueden recordar con esfuerzo al desper-
tarse, pero la mayoria de ellos son irreparablemente olvidados (Encyclopedia
o fNctiroscience, 2009. Vol. 2: 1010).

Se ha demostrado, ademas, que la expresién de ciertos genes cambia du-
rame el suefio y en algunos casos depende de la experiencia previa en la
vigilia. Fstos resultados se han asociado con procesos plasticos del cerebro
y con los mecanismos relacionados con la estructuracion de la memoria. Se
ha observado que en animales que son expuestos a un ambiente enrigquecido

ton estimulos M»inaioscnsoiialcs, el nimero de genes que se expresan en su
PAR | fcSEMOCIONAL Y RACIONAL
DEL CEREBRO HUMANO
Ver Ciorgio K Cilcstro, GuilioTononi y ( .lii:ir:i C'irclli, 2009. (dibujo de Gerardo Bustos)
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cerebro es mayor que el de los animales que no fueron expuestos (Garcia
Garcia, 2008).

Dentro del suefio se distinguen distintas fases que se identifican por la
existencia o0 no de un movimiento rapido de ojos REM (Rapid Eye Move-
ment), que es visible debajo del parpado para el observador.16 La primera
etapa es de transicion entre el suefio y la vigilia, desaparecen las ondas
alfa y aparecen las theta\ en ella y las siguientes tres se produce el suefio
NREM o suefio lento, sobre rodo en las etapas 3 y 4, en las que se da el
suefio mas profundo, con ondas delta muy lentas; ellas proporcionan, sin
embargo, una oportunidad para fortalecer redes especificas. Después de
esas etapas, durante unos 70 a 120 minutos, suele presentarse la primera
fase de suefio REM . Este suefio ocupa el 20% del tiempo total de suefio
en el adulto, aunque varia con la edad, siendo mayor en los nifios, y en él
se observan, ademés de descargas de movimientos oculares rapidos, una
abolicion completa del tono muscular y un aumento e irregularidad de la
frecuencia respiratoria y el pulso (Bobes, Diaz v Romper, tvvv. en Careta
Hijiilem, 2008)» Luego, las diferentes IWs del Mijcfto se repiten e&Jka-
HIrlilr s In liuno e Li mu lie

Loa mielun mAhvividm, dinrtuiktvx v vr ftvtK-nhu
diimiieniF se despierta en el Xwm KN\M» |Jww lamhnm ~ ...
NLieflil', aunque Tun menos In vucmui y menos KaliMNO, di do\iVit<Vi
d Mii-no NUIM | o* siienov que w ivpmtan (NvkspciA6f vK U
«ni mu* largo*, ma* mudo* perceptivamente, xou max movmmHWo. vaumma»
i.ipidaiiirnu- tlr rsirm i V xun nij** raros. iMi.n acames c liog&vis; $e
tan C iniensifkan las emociones, sobre nulo la ansiedad vrl mkxkv que
ien Inif~iliifie en la* iaracteristicas ma* extrafias del sueno \
manai la lhinullva del misino; son mas alelados de la »ratatad tic Ii_ vt]$fcu
de la vida normal, aunque también e asocian ton ella* « m\tan

L(hliau'n dudar ile si estamos despierto* o dormidos, la retk’XfcO«
ritii anéeme o ts muy reducida. aunque .utualnKUte xe ctwque U ivilt-vw».
el mitinoniiol v o0ii(j> lormas metaionnitfias son m&s W qytfs?
pciiNaha. If.n los alienos REM los lugaicx. las epo* ax v Lis personas se JusiotYan
ilr lorma plasiim. incongruente y discontinua y, finalmente, conttenen per
Lcpcionel aliainatorias, o sea, imagenes que no tienen base en un objeto real
“Estos ensuefios nos ponen en contacto con instancias de nuestra psique que
en condiciones normales no se manifiestan. Esto es lo que intuvo Sigmund
L'reud cuando consider6 que el ensuefio era la via regia hacia el inconsciente
(Rubia, 2000; 185). Por el contrario, los suefios que surgen del despenar
en las lases NRFM contienen mas representaciones ele las preocupaciones
cotidianas y son mas cercanos al pensamiento que a la imagen. Ello se relacio-
na con la fisiologia de las distintas lases (Hohson. 2000, en Garcia Higuera,
2008). '

Alien R. Braun y otros investigadores del Instituto Nacional de Salud
ile los Estados Unidos, utilizaron un equipo de tomograllia por emisién de
positrones (PET xcanner) que permite medir el flujo sanguineo en diversas

~ Con d descubrimiento del suefio RKM por liugene Axerinsky y Nathaniel Kcitman,
se inicia el estudio moderno experimental de los suefios.



areas del cerebro, para conocer la actividad cerebral en la etapa de suefio
REiVI. Braun y sus colaboradores se interesaron particularmente en observar
la actividad en la corteza visual que es la parte del cerebro que procesa todo
lo relacionado con la visién; pensaban que para poder “ver” en el suefio, esta
region cerebral debia estar sumamente activa. Sin embargo, lo que encontra-
ron fue que las regiones de la corteza visual que intervienen en las primeras
etapas del procesamiento de la informacién visual (es decir la informacién
tal como llega de los ojos) y que responden a las caracteristicas mas sencillas
de un estimulo visual, se desactivan durante esta etapa del suefio. Por otra
pane, areas que procesan informacion mas compleja, como el reconocimien-
to de rostros, mostraron gran actividad. Esto posiblemente explique cémo
se generan las extravagantes Y alucinantes imégenes de los suefios. Lo que
ocurre es una disminucion de la sensibilidad a los estimulos externos mien-
tras que se incrementa la capacidad de percibir estimulos generados interna-
mente. Segun Braun estos hallazgos concuerdan con la idea de que mientras
wtwtiim el terebro se estimula a si mismo y que la etapa de suefio K1M es

en que d terebro trabaja exiluslviimen(c ton informaciéon gencijni.«
iiiKminu.'ntt.. I'n el estudio también se confirm6 que durante la etapa de
hiciio IiliM lu turie/ii picliomal, en la que se ubica el pensamiento de alto
nivel L.jr,iiicristico de lu-. -.eres humanos, reduce marcadamente su actividad.
I'mu ap,nemef?ienie explica la pérdida de capacidad critica y de reflexion,
o ij'u3l que la Irracionalidad que n? presenta durante los eusuefto-.. T/r otra
parir. 4trencontrd que ti sistema limbieo, un importante constituyeme del
rHma i m-Imil relacionado ion las ('mociones, no sélo se activa durante
el utetuf aiiuj que hé Lumnnii 1 u)h la* regiones ju livas de la torte/a visual,
liti*.-. \UNiifjify. pueden cxpliear la jiruii mntidad de emociones présenles en
In, tni<ftm ¢l fallid que la* hipida* HuUualioncH del niiiin uuduuo. de la ir»
pifation y de la pichén sanguinea ya que ¢(Mas son reculadas en parte por el
wtU'm;! 1/mbMo Uiraun, rtul |

\IK\w di' atin modo, In> ptoi. ikrmeque se dan tn el *uciio KI M uf de
mi) ¢ <Iftt 9@ (JftoteMv.in hJ4 pariri llr LI ttillé/a >fii fii.il hmual que ron
titiUn i* niUtinfi y ti J2maomali?rilnnf tmuti Id eniftuli» de e*llmu!m W
fifi'rf«dt If ~AMIdii dd) #HOtHNi» H i MIHIIETE ~pllisll. itIH lo tliv'

* la, a4 fiFMIlIH- una biija tirl loilu lutlsi lilili. \ u i vr», W «u

Htji 1j->ift albinia* partes del tronio cerebral, causando inestabilidad orlen-
lalivi; la tual provota Li. tognijones raras v exti avagantes dpi sueno. Las
emodoflr. intensan se deben a la aiuoaetivaeidu de la amigdala y otras
fiutiuetma-. del simonia limbko. Y las alucinaciones visuales intensas se de

ben 1 Li Giito.ictivacion del terebro visual por el proi_eso de activacion del
poniinc que afecta iniualmenie al cértex visual (Hobson, 2000, en Garcia
I liguera, 2008).

Por todo este proceso que ocurre durante el suefio, podemos decir que
sofiar es abrir otro cauce de la mente, para ampliar el conocimiento de
nosotros mismos.

til problema para recordar los suefios se debe a que es muy dificil dar
les una forma narrativa l6gica al despertar. Li mente crea historias para
integrar todos los elementos de los suefios y poder dar una descripcion de



ellos; una de las razones de que las descripciones de los suefios REM sean
maés largas es que tienen que explicarse las imagenes raras y caéticas que lo
componen y darles un ordenamiento.

Un estudio de 2004 realizado por un grupo de cientificos suizos e in-
gleses del Hospital Universitario de Zurich, encabezados por Claudio
Bassetti (publicado en Anales del Instituto de Neurologia Britanica), afirmo
haber hallado las partes del cerebro en las que se generan los suefios, al
analizar a una paciente con lesiones cerebrales que dejo de sofar; esa parte
es el l6bulo occipital y el talamo posterolateral derecho, dos zonas que
intervienen en la percepcion normal de rostros y paisajes, pero también en
procesos emocionales y de memoria visual.l

El suefio REM es la parte mas importante del suefio, ya que es en
ella cuando el celebro procesa la informacion obtenida v elaborada en el
csuulo ile vigilia, clasificandola v permitiendo su almavrnannemo en U
hu.'iiimiu a laign plu/n, es decir lijando los recnervios v U\n
»niquindé*. Ka t'MUtlI»!* liedws en animales que han
»ueno ItEM nt Int observad» que consolida» mfHw la mu** a.«
eliir b»asgm: si iu\iriuii sueno KIM, lo cup»i el kvivi
nuefio liiMie nohre los pfocewix de apfvndwéli v memvHfc*

(00H),

I n cuium» a N luncién psuulrigUa de Irn xuenm, U imncuvai e* i«\ho.
el organismo pura poder seguir la vida en »milidones oprimas, Es una Km
don fisiolégica, pero en el sueno aparven materiales cojjnmwvx di* «Uhc
interpreiuudén y con un alto contenido emocional, a los que |>un)cn
muy diversas inteipiciai iones, En d sueno "se ponen en inocumarntct«
m estructuras que sustentan lo que denominamos d mevmsdentr y que
normalmente no suden estar activas, probablemente por estar sometidas j
determinadas inhibiciones. Me estov refiriendo, naturalmente, a estructuras
di | sistema limhico, que compartirnos con todos los mamiferos (Rubia,
2000: 186), Algo caracteristico de los suefios es sacar a la vt>ndenda n\e
morias ocultas, generalmente de la niftez o adolescencia, que permanecen
inconscientes durante I;i vigilia. Nada de lo que hemos poseido alguna ve;
puede ya perderse por completo. Por eso Ereud aseguré: “Nada pasa, nada
termina, nada se olvida en el inconsciente".

Por otra parte, en los suefios las actividades cognitivas tienen una orem-
nizacion cadtica y nuestro cerebro no esta dispuesto a admitir el i.ios. En
esta linea, la interpretacién que da Seligman (198™) a los suefias es que son
una elaboracion cogniliva que intenta dar coherencia a los estimulos ca6ticos
gue generan las funciones fisioldgicas que en ellos se producen. El intento de
racionalizar las iméagenes oniricas comienza en el mismo momento en que
se suefia, y continGia cuando el suefio se narra o se escribe para consolidar su
recuerdo (Garcia 1lliguera, 2008).

Entre las distintas etapas del suefio, cuando se esta despertando, que
dandose dormido o iniciando una fase REM. o sea. en un transito en

17 (¢arralcx Ncwi>, Guropa Press, cu Portal de la Ciencia y la Tecnologia en Espafiol.
<http://www.solocicncia.com>
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tre el suefio y la vigilia, pueden ocurrir alucinaciones hipnagdgicas (o
hipnogdgicas). La alucinaciéon hipnagogica es visual, tactil o auditiva, y
se produce al mismo tiempo que el cuerpo se paraliza por una subita e
involuntaria contraccion de los musculos; s6lo quedan funcionando los
musculos de los ojos, el corazén, el cerebro y la respiracion. Es comun
creer que se esta despierto: se tiene la seguridad de tener los ojos abiertos
y de escuchar cosas, mientras que el cuerpo no puede moverse. A veces,
la persona se despierta Yy sigue sin poder moverse, pero en unos cuantos
minutos recupera la normalidad. Es un estado similar al de la “experien-
cia fuera del cuerpo” y a las “experiencias cercanas a la muerte”, y similar
a vivencias logradas en el taoismo, el islamismo, el yoga y, por supuesto,
el chamanismo, interpretadas como paranormales. Las alucinaciones son
entendidas por el sofiante como realidades percibidas por los sentidos.
Por eso, I'reud dice: “Los elementos oniricos no son meras representa
dimes, sino veridicas y verdaderas experiencias del alma, iguales a las que
en [i vid;i despierta surgen por mediacidon de los sentidos" (Rubia, JOOO:

IWuiru palle*, aunque Im suefios» RI.M limen poca rehuion coti lo que
jwiwmm N hdccrnoA ante* de dormir, alguno* amores afirman que ha\
im'ifjilfj-, de "intubacién de suefius* que tienen Impacto en el suefio RHM,
| «inaibitirié» de Pierio* no es nueva: en el siglo iv u( tomo pane del
culto al dios griego de la medicina Asclepios (Esculapio), en Hpidaurus. se
practicaba una tura llamada prcuisuniel u¢® 'intubacién tic los suefios"”; ella
toimmia en que el enfermo dormia.en el templo del dios esperando que
Acilepios lo Minara durante el suefio o le revelara en las imagenes onirkas
la forma de curarse. Los budistas libélanos crearon hace méas de mil ;ifios
un método pais sofiai tonsuémemenié, es dedt, luieerse consciente de
que 2! <tii sofiando, y en muchas otras tradiciones religiosas se practica el
(omro\ <x? [peruefios..

Fii j< aiHiifudiid & Ir Thimu *ei1ran ITicitjo™, termino creado poi rl p*
q....... . holanda hederitk wili I'edch (1Hi>0*I en 19]|J, v sé acepw
ttiftiii ijfi hetiiif {ujiiproliiuJo. Pteud In menciono VSe han
fif,f\il>xl[y mEmilio, «obre ml ile&di' lil detalla ile lo» aeieuid

fci tni*fii, )ruido cunrre durante la rhqui ULM, y loustoio en que el mx
filitUtf «i da liJL-nri] de que esfa sofiando. Puede ser cspollfiilltiti » Inducido
it Muun»<f fiffli litas o ejercido*. Se dice que quien lo ha experimentado
y ly apiuidido a controlarlo. puede durante él cambiar el lugar, usitar
ni«» conocldoi o imaginarios, volar, cambiar de forma, etc. | os sueno?
likidoi mui mejor recordados que los otros, y se viven tan reales 0 mas que
la vigilia, por lo que n? han comparado con experiencias snpianormales
(LaBerge, 1990).

Los suefios lucidos se relacionan directamente con el chamanismo, a
nivel universal, pues uiu de las capacidades extraordinarias del chaman es
precisamente el control voluntarlo de los suefios.

Y también, con base en la relacion que légicamente existe entre los
suefio* y el pensamiento magico y mitico de las religiones, se ha conside-
rado que los mitos son residuos deformados de Fantasias de naciones cu-
leras, como los ensuefios seculares de la humanidad" (Rubia, 2000: 193).



SUSTANCIAS PSICOACTIVAS

A la pregunta de si se puede llegar a inducir voluntariamente la activacion
de las estructuras filogenéticamente més antiguas e irracionales, el hipo-
campo y la amigdala, para producir fen6menos misticos, Francisco Rubia
responde que si, y que entre los distintos métodos estan el uso de drogas
psicodélicas y las técnicas chamanicas del éxtasis (Rubia, 2000: 299).

El 10% del total de las especies vegetales contiene alcaloides (compues-
tos que incluyen nitrégeno de gusto amargo). Entre ellos se encuentran
los psicoactivos o psicotrépicos (los que afectan la mente, alterando la per-
cepcidén). Estos alcaloides son los alucinégcnos o psicodélicos (“sustancias
gue abren la mente”), los narcoticos o depresores, y los estimulantes; ellos
estdn contenidos en hongos, plantas y animales, que fueron y son consi-
derados divinos, no s6lo por los grupos mesoamericanos, sino por muchos
otros pueblos del mundo, en los que chamanes, sacerdotes, taumaturgos
y otros hombres religiosos los lian utilizado a lo largo de la historia. de«de
tiempos muy remotos,18

Sobre- I;i base de la estructura quimica, los alueindgenos se dividen en
dos lamillas; uiptammas (LSI), psiloctbina) v tenetilammas (mescali«,*.
DOM o 2,WImcu>xl-4-metjlantetamma: esia ultima se ha convenido
en una droga popular, especialmente entre los estudiantes universitarios)
(Ronson, 2001).

Los alucinégenos o que inducen "visiones ,u v los estimulantes son fox
que lian tenido un mayor liso ritual en las comunidades indigenas me
Mhimci'kanaK, Pero sin duda ellas conocieron v emplearon narcwtuos \
muchas plafifas psicoactivos més para la cui.uion de enfermedades. tanm
del cuei po como del espiritu. Las plantas sagradas alucinogenas empicada
por los nuliuas y los mayas son, principalmente, los hongos
(del género filmybr)\ el holtm mix o

el ofoliulftjui. semillas de la virgen, o IAVjv.t
o Turbina vowy>n(ma)\ el liiilihztit o wx&'iu fWMmtK el 0
peyéle (/ iiphophtmi wtiiMHtsun el tiri#S®&t\ chamico o uAmchc («mw
muNhi)\ el tmhi n\whkVu [ihitimi U Cc
Hritib, iilnlra blanca (NympfhHH *##/*&), V entre (as planta* ev
timulaufes. lue esencial el uso ritual del taha*«: 0 «mv

rustici) y bum {NUntumn htktvum); v del cacao { Uxv&ms**

José Luis DiaZ (-()() ® i 2s) hace una clasificacion de suhfcimMMv
diogits p.sicodislépilca.s (seglin la nomenclatura de lean |VI.nven cuati\>
grupos; Alucin6genos, drogas que producen alucinaciones, « xca, pe

IKVer, mire mucha* «rra* obras, lo\ trabaios imluadus por U Unidad de InvexiigHtaw
Hinmi-ill(.,i cu Medicina Tradicional y I In hnltiid del liiMitutn Meskano del Sribum s.*-u
Stimile* y Hofmann. lyiai, fv<t y 1*176, Rubia. 2000. la
onlinc.com: T.I mundo de Lis pituitas’. 1\W)-.200*). Nmith-Oka. -00?, LVus\m
pedia afiije Sdenm). Y c> iiueresiuiie leer lo que el gran poeta OiarU> Wuudduirc escribié
sobre los efectos del hachis, en su obra i*mum iiilifit mies, v la* experiencias do Aldoux
Huxley con h mesoilina, publicadas en su libro / m puertas fie Lt penrrpeion.

19 “Hubitualmentc. generan mas una alteraciéon de la percepcién en presencia de obje-
tos (ilusion) que alucinaciones reales" (Carod Artal, 2005: 50).



cepciones sin un objeto convalidado. En este grupo situa al peyote, los
hongos y el LSD. Inductores de trance: los que dificilmente llegan a pro-
ducir alucinaciones: ololiuhqui y tlitliltzin, que ocasionan un estado de
letargo, percepcién incrementada y estimulacion de la imaginacién, que
se usa como adivinatoria. Las moléculas que producen estos efectos son
alcaloides que, con una minima modificacion quimica, tiene los efectos
alucinatorios del LSD. Cognodislépticos, drogas del tipo de la marihua-
na que, aunque estimulan la imaginacion, dificilmente producen alucina-
ciones. Efectos similares ocasionan la hoja de la pastora (Salvia divinorum)
y la hoja madre de los chontales (Calea zacatechichi), uno de cuyos usos es
la oniromancia, o sea, adivinacién durante el suefio, pues son capaces de
modificar las fases del suefio y el informe de los ensuefios. El cuarto grupo
lo constituyen los delirégenos, como el toloache y el pkietl (Nicotiana
rustica), plantas de efectos potentes, pero opuestos a los de las plantas an-
teriormente citadas, “porque si aquellos amplifican la conciencia, éstos la
nublan y la disminuyen: son con roda propiedad los verdaderos estupe-
fai-ienies’”* Producen delirio ton desoriemaddén e jmensas aludnacicmecs.
litIM plani.Vi roni irnc'ii akalnulcn del iiopuno, unmo L escopulamllirt. que

Italia (;in<o m pl imlojulip, toiiiu 11 bdefio y la miuuliiigora, todas dias
<J h lamllal < lilIA Holiiliait-"ilA.

F.n tMullid 4 los animales p&lioactivos, por contener alcaloides, que se
utitocictoi? en el mundo rutsi»americano,  hallan I'-. sapos del género tiufp
(que contienen bufonina) y las ranas Phylobates tnrihilis (que contienen ha
tracoroxina; un miligramo de esta sustancia puede malar a diez hombres),
'‘también existen alcaloides aludndgenos en el pajaro picamaderos, llama
do en nahuatl oconénetL y estimulantes en otro llamado tlajxiltétoti asi
como en ciempiés, nlin une*, arafias, hormigas, mariquitas v oiros insectos.
I'i rdadén ton lo* ;mimalcK iiludnoégeiius es necesario destacar los trabajos
tle (-iiorgUi Samminl, fesumldos en mi libro Aninutln ifur se divgitn (2003),
OME *ofll6 fliildlin niililiak™ W liwriie vrif m . li dfcMrrmiiuulas plan
oh ttw* Ir<t pie»lui, cn p~koauivin», Tal puede *ei el tw» del pajaft>

y iU l/iftjudiouni

Al iwfttfim dif la induttion de aluduadoucN pui Misiamias psho.utl
VW, my varia* de las alntuiadoneN. Al pau-iri. \\diku’iu uuion
‘tUtss 1» <jup ei, Yy I» imaginario poto desarrollada en los nifios
Y vuelve u -fiiifie *i >n m illltUllIufi, es iletll, illillldo ml .-rixl*iu csig rn

de fjjiiduiiii'ion y en pioeeM) de deterioro. Las alucmadonc\ pio
vienen dd liipuLiiiiipn. que recibe tanto los estimulos sensoriales rsiri
como lo« del propio organismo, los cuales convergen en las mismas
células piramidales de la estructura limbiea. Ademas, ellas son frecuentes
en la epilepsia dd l16bulo temporill, sobre iodo el del lado derecho (Ru-
bia, 2000: 173-4).

Pero también «e producen aludnadones en personas normales, y tie
nen w1 cMredia relacién con los suefios. Aparecen en los estados hip
nagdgitos, en condiciones especiales de estrés 0 de deprivacién sensorial,
cuando se da una sobrecarga de estimulos, cuando el sujeto se priva de
comida y bebida, se priva de suefio o tiene lina pérdida de sangre, entre
niros estimulos. Por eso, las practicas ascéticas de los chamanes, que in-
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cluyen todas esas mortificaciones, producen alucinaciones, aunque no se
consuman alucindgenos.

Una de las sustancias quimicas del cerebro, la serotonina (5-hidroxitrip-
tamina, 5HT), estd implicada en la causa de las alucinaciones. El alucino-
geno mas potente, el LSD, es muy similar quimicamente a la serotonina. Y
ademas, las sustancias quimicas que aumentan la actividad de la dopamina
(que es la causa de la esquizofrenia) en el cerebro, como las anfetaminas, son
capaces de producir alucinaciones. Los niveles altos de endorfina (sustancias
opiaceas producidas por el propio cerebro), también causan alucinaciones
(Rubia, 2000: 177-179).

De este modo, las moléculas alucinégenas de las plantas sagradas, como
el peyote, los hongos y el ololiuhtjui, actian sobre las neuronas cerebrales
gue producen serotonina, la cual tiene una semejanza quimica con ellas;
dicha serotonina esta involucrada en mecanismos nerviosos de la percep-
cion y la emocion. Y por oiro lado, el peyote y el cerebro sintetizan de
lii misma manera otro transmisor, la dopamina, que el cacto, pero no el
terebro, convierte en mesealina (Dia*. /003; ¢ i).

Y aterea de la estructura quimica de Im hondos asientan
Sclnilics y Mohvumn (1782; 22 v 2 ;

.Xe encomid ijue estos compiles!»™ csuhrin nmnumiem«?

ikule f] pnn(ti thi- vikis gmmiio, *ini nUxUuuU.n que cMxtv-n HVttM

iil i 11 Liliim Jcomo lu «eioumma. la dopamma U

papel muy ImpoHanu- en la ululacién de mis hmviones pvn]liOv -
dt'beimw recordar que N investilicion vieniitua ¢«lo ha A
erlMdlInos [psllotlbiiu, que se iranstornu en psilovma al *eij innemkt jw d
hombre]. Su cicero sobre la mente humana xijjue M«ndo tan
y tan imiplco, como el de los hondos mismos, I'xto ramhtén es c«:rtw to -
péelo ji jo» principios activos aislados v purificados de ou&ipimias »Ir »«
dioses.d

Sobrr los efectos de los nl\ujruarnos, que no son iguales r» toda* ta>
personas, mr permito citar jdornas desv.rquiones. Schuifés v Hninvimt
afirman:

.causan cambios piolundox en la esfera de la experiencia, en la pesvepcio«
de la (calidad, incluidos el espacio y el tiempo, y en la misma IOiuicnua*
También pueden provocar despersonali/aciones. Sin perdida de la eoneien-
tia, el sujeto entra a un mundo de suefios que. frecuentemente, parecen
mis reales cJue el mundo normal. Ks comdn que los colores cobren una
brillantez indescriptible... los objetos pueden perder su caracter simbdlico,
permanecer independientes y asumir una fuerte carga de significado, va que
parecen poseer una exlslenua propia (Schultes v Hofmann, 1«S2: 13-M)

En las percepciones del tiempo y del espacio,

20 Ver Furst, 1972.



...el tiempo puede acelerarse o hacerse extremadamente lento, hasta el punto
de que a veces se para, experimentandose el pasado, el presente y el futuro
como una unidad. El espacio también se modifica, aumentando o disminu-
yendo las distancias... Son frecuentes asimismo los pensamientos sin légica
y asociados libremente, como en los suefios. Los cambios en la consciencia
suelen manifestarse en transformaciones de naturaleza onirica, como ocurre
en los suefios... (Rubia, 2000: 304).

Y en cuanto a las experiencias religiosas, producidas bajo los efectos de
estas sustancias,

. se caracterizan por impresiones de muerte, renacimiento, unién con el
universo o con Dios, por encuentro con seres espirituales o demonios, por
la impresién de revivir “reencarnaciones anteriores”, etc. Lo curioso es que
estas experiencias sean muy similares a las descripciones que se encuentran
en los escritos sagrados de las grandes religiones del mundo y en los rcxros
misticos de civilizaciones antiguas. También se han descrito sensaciones de
unidad ton toda la naturaleza, ui como experiencias fuera del cuerpo, so-
brevolandolo ii observandolo denle otra parle de la habitacién. como tam-
bién «tteede i n la* experiencia* ixn .mas a la muelle (Rubia. 2<M)0j M1 M

Para comprender por que en muchas; cu luiras se han usado [llantas psi
coactivas ritualmentc, asi como por qué producen una dependencia, que
puede «er finica o psicolégica o ambas u>sas, es necesario sefialar que el
principio drl plater y el instinto de sobrevivencia estan en la base del de
»arrullo del hombre; *on procesos cerebrales que originan la sensacién de
bienestar, l‘cr« existen otros procesos relacionados con el displacer que nos
llevan a evitar todo aquello que pueda dafar ai organismo (Soto, 200ft:
108-110;,

llay un grupo de neurona* que lorman el lia/ medial del cerebro ¢inte
ri--r. mi ini.miriiK’ rd.icioli.ido con Ln. icmi it". pl.n.enicias. “LI poten
nal activo dt una lubmam-la llene que vei con el grado de activacién que
indiii r i h un f-iiuiUu iu-Uidiml dopamInérglco (neuronas que utiliian la
dnp»mtiht torno (HHiioirantiuiNor), il uial umetnt alguna* neurona* del
m li" (t'f'bral (area ngmenial venir«!) con el miden caudado, la amigdala
y el 3f*(Elii>i limbito (cwie ultimo anudado con el control de las cuto

C,rm el empleo crénico de una droga pueden desarrollarse otros
pion?«» d” indole metabélUa que llevan al sujeto a la dependencia llsica
I el non de iti..uim o mlci.miman, la dtpeiidelu itl "'s¢ pioihue debido a
mAk M intu de doparnina en el linterna nervioso" (Soto, 200(m 111K

i.n i-iiaiiho a lati Athiancia« aludnégenaSi como la psiloilhina v la p*ilo
tina (de Im hongo*. imhttulmtl: ftihiyb?, fiw<itoltis y Stivp/hnhi)\ muscari
na (de los hongo* AmamUt muscar'uu (hnplutlotm y (Mlitmyhr)\ mesi al jna
(del peyote. Lophaphom williamm)\ harmalina (de la ruda silla): canabina
(de la marihuana); dielilamida del acido lisergico (LSD), y ergotoxina (del
cornezuelo de centeno, Claviccps purpurea); LSD (dd ololiuhqui, Rivcti
(lorymboui, y el tlitliltzin, Ipomoca violaceo), ellas alieran con gran poten-
cia la percepcién, generalmente en presencia de objetos (ilusion), asi como
provocan alucinaciones reales; por ende, modifican la conducta del indi-



viduo, por lo que no se puede hacer de estas sustancias un uso tan amplio
como el de la cocaina o el de la morfina.2l

Gordon Wasson descubrio el uso ritual de los hongos en Huautla, y
después reunié a un grupo de cientificos europeos, como Roger Heim,
qguien identifico en 1957 varias especies nuevas, entre ellas, los hongos
Psibcybe mexicana, que cultivé en un laboratorio. Posteriormente, la psi-
locibina fue aislada y sintetizada por Albert Hofmann. “Esta substancia
tiene un efecto mayor de despersonalizacién que el LSD e induce esta-
dos de percepcién extrasensorial y éxtasis chamanico”. Media hora des-
pués de su ingestién se desencadenan ilusiones visuales, disforia/euforia y
una sensacion vertiginosa; otros efectos son rubefaccion cutdnea v facial,
taquicardia, aumento de la temperatura e hipertension arterial; la dura-
cion de estos efectos es de seis horas. EI Amarina muscaria, ademas de las
alucinaciones puede provocar vomitos, vértigo, somnolencia y depresion
del sistema nervioso central: en nifios ha habido crisis convulso as v coma
(Carod Anal, 2())s; sO-SI).

fts inretcsante dislatar que la vida de los hongos \r des&tto'la himt*-
meuialmenie en foima oculta. Las pequefias v extrafias
wmibivm v pie que llamanmx hongos no nxv el
rélit lon l0ipolutos o partes Imurteuts, cuva tunvton
ran, de modo toMnoi mie Ala* semilla* dr la* plantan U*iax b vkflW» W»
ilone* viuilr.s s llevan a tabo en el mUvliovuna parw \k| (el
(iu-neral mucho mas glande pero Invisible para mwouw, que .v.iwi
tu nliii en el sudo o en la madera sobre la que ciete la seta” {Kotlu\ >i

Por mi pane, el LSI >(aislado del cornezuelo de irmct«») que
(amblen el oluliuhtjui y el t/itlilnht, es una de las xuh*uHvWv alucinéle
na» mas potenles que exisien; es im Inerte agonista dopatninemuo y se
minninérgieo, cuyos efectos son diversos; distorsién de las ptuepetones,
alucinaciones visuales, delusiones paranoides, f&ttltkh'ks* xinestesias ux>mo
escuchar los tolorrs n ver los olores), euforia o depresién. alteracRm dd
crisis epilépticas y desreputacion de las emociones, jtaques d*
uuip. liii* llusiones v alut iiuuiones visuales pueden itxumre« Kvrttvd &
f/it\Mwks meses e incluso afios tras la loma ~ aiod Artal. -HHVS? v''

I,n cnanto ni pe\otc, que se empleo entre varios grupos Indianas ipe*
hispanicos v se sigue utilizando como planta sagrada v mevucamcum pon
los huicholes y otros grupos, uno de sus alcaloides. U hétxlenina o ~v-
yocaemna tiene efecto bacieriosiaiieo v antibidtico. Contiene casi sesenta
alcaloides de la lamilla de las feniletilaminas, pero su principal alcaloide
es la mesealina. que provoca alucinaciones en el ser humano; tras su tn-

21 Ver Hncyclopediti uf Lifr Sciences: ILdiuctnogrnic lirttff (Wiiex IntrrSdemr. <http:/
wWww, m rnw. interse ieiice. wilcv>).
1Li Ssignifica smer, b palabra alemana para el acido. Fl LSI.) fue aislado y sinremado
por Albert Hoftman en 193K en los laboratorios Saiuloz en Suiza, para fortalecer las con
tracciones uterinas durante el parco. Después experimenté sus electos ingiriendo él mismo
250 mg. Antes, en 1880, fue producida sintéticamente la mcscalina (ver Bonson. en Ency-
clopedia ofLife Sciences: Wiley IntcrScience).



gestion produce vivas alucinaciones visuales durante cuatro a seis horas,
pérdida de la percepcion del tiempo y alucinaciones olfatorias, auditivas
0 gustativas; puede provocar ndusea o inducir vémito. Los sintomas sim-
paticomiméticos son midriadis (dilatacién de la pupila), taquicardia, dia-
foresis, temblor e hipertension; su efecto indeseable mas frecuente es el
llamado “mal viaje’: ataques de panico y crisis de angustia (Carod Artal,
2005: 55-586).

A pesar de los efectos comunes de los hongos y las plantas psicotropi-
cas, un dato esencial es que la respuesta a un alucinégeno depende de la
estructura y del estado del organismo, asi como de la personalidad del que
lo ingiere, y no del farmaco, por lo que la ingestion de un hongo o plan-
ta produce efectos Unicos en cada persona. En general las alucinaciones,
cualquiera que sea su origen, no son fenémenos objetivadles, no pueden
ser comprobadas por otra persona ademas del que las experimenta, por lo
gue se ha de confiar en lo que la persona relata. El llamado “viaje” es una
experiencia que no se puede comunicar; "vivimos realidades individuales
e indecibles, algunas incluso indescifrables para el propio sujeto" (Soto,
2006: 126).

Ademas, la experiencia psicodelica es influida por el contexto social,
el ambiente en el que se da, asi como por la intencion, la personalidad y
i cultura del sujeto. Por eso, la misma sustancia puede llevar a algunos
al Nirvana o a una vision religiosa, mientras que a otros (por ejemplo, al
asinino serial Charles Mun&on) a la méas perversa y sadica violencia. La
ilri]M es ".6lo una hemimienta, un catalizador para llegar a ciertos estados
aluradm que dependen de la condicién y de la intentiéon del usuario* De
ahi qut' llamar "emeo6”enos”, "Dios dentro de nosotros” a los alucindégeno'.
(término empleado por iiordou Wasson, -siguiendo a C-arl A. \NRudO es
muy fallido, pues, como dke Met/ner, subiere que el dios es generado por
K i-uaiidn puede *er ni leve*«; el dios dentro de nosotros puede
mr  j/rin radiif, i iti Intel 2 Ulia puiluinliZiltlrin en el piopio sei pala

IMIidnMIiLM lim j'ijpifllihil. lili inflot iillieilln de Ins HU\ rnh\WA
nl’de’.  mirtiMj wi (M~i/ner, MiVH),

fin min Imim. firtrlgiiil Hiiin mimusiu! iiim impoitantr u’uria aiviva vio!
vltuuin iir ie» olecu» alutlli*HO«; de la* planta* ton [jMImagenes OllfrUaS!

gvidentji« d? qut* atlban n>itlld? vias Nfroton”igltas:.. *iu omimt
iffh  ].«0 lu qii‘r'd® »alie fwpw'ui del mecanismo por =l ahil geueian Id%
/iwomiihw &li* IMiiiorjo's, ! lilomr-ih gm* parece iiiils i unvimenit’ tdiuio-
int t&mi wn Im P...nuilii.duranullo* lude» ho sane que pai
iirljiMh jiis ofiiiioni'riilt'o» que W originan en el tallo cerebral. Nor
maj/fieme, M 0 hgrupos neurofiales se activan durante los periodos en los
que W presentan los suefios. Suponemos entonces que *u actividad anormal
permite que. durante el “viaje", irrumpan fenémenos onificos en el campo
de la percepcion consciente produciendu, asi, fendmenos peculiares, entre
suefio y realidad, y que los objetos adquieran el caracter peculiar, etéreo y
ductil que tienen los suefios (Soto, 2006: 132).

En sintesis, los suefios y los éxtasis provocados por sustancias psicoacti-
vas 0 por practicas ascéticas se originan en las funciones cerebrales, ademas



de que tienen mucho en comun entre ellos, como hacer emerger los aspec-
tos irracionales y emocionales, bloqueando partes de la corteza frontal del
cerebro que es la que controla la reflexion y el pensamiento, y cortando
la llegada de estimulos exteriores. Y tanto unos como otros constituyen la
base del chamanismo, que los considera como incursiones de las partes
incorporeas del ser humano a los “otros mundos’, invisibles e impalpa-
bles, mundos “espirituales”, dimensiones o espacios paralelos a la realidad
ordinaria.
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. NAHUAS PREHISPANICOS
Y COLONIALES

LOS CHAMANES

Del mundo néahuatl prehispanico tenemos mucha informacién acerca de
los hombres dedicados al culto religioso. Habia un sumo sacerdote, el tco-
tetuhtli*, un sacerdote menor, sacerdotes comunes, ministros encargados de
los tesoros de los templos, cantores, directores de los colegios, maestros y
aquellos dedicados al servicio de una deidad particular, como la del pul-
que (Tezcatzoncatl), la del maiz (Cintéotl), etcétera. Cada uno de ellos
tenia normas particulares, pero casi todos practicaban ayunos, abstinencia,
fiuiosacriHeios y oiras disciplinas ascéticas para lograr la apertura al < on-
laclo con lo sagrado,

I'sujh au ti? liui j'i.iciu l« de asterismo de los sacerdotes nahuas, dice
Mofolinfd que iiyinnibiin cada uno o: lienta dias. jmies de Iw fiestas, «o
impido NAUi ronillas, «a y agua. Ademas, refiere la existencia, en ciertos
pueblo®, dr -.ju(«rdorrs 1 lo* que llama pt-rpeiuos" porque "siempre vela
ban y se ocupaban en oraciones, ayunos e saciilitios”, listos eran euairo
nuruebo* y «e llamaban mnnauxitiln®.<liuujur, "ayunadores de i uatrn afios”,
poique piaban cuatro afios en el templo, en retiro. Les daban una inania
delgad-i y un m/ixiit. durmimi cu la riciia. nu tumlan tarnc, pesiado. sal
Y ' hilc; i6li» una vez al dia tumian una lunilla (fmilH) y una escudilla
de aurle. y cyda vdme dia*»» rompian este ayuno comiendo de todo; vela
han una noche my una no; ofrecian incienso; cantaban y Se sangraban,
p.ijt;itido por los l6bulo* de la» ofejus, objetos que rtan gquemados
a( cabo dcv \M cuatro afio*; afiade el luilr que alguno* morian por estos

nin-ini, luujuimuda muibién lon menciona y coincide con Mofo

Imia pft la aeniiipi ion de itnaliines,1 l.sioa sacerdotes, ademas, vivian

cti genual y4 i aljitmo tenia aw.cso a una mujer, lo mataban, lo

y edialMii las cenizas a\ aire. F.sia forma de vida ascética tenfa

tomo prindpal finalidad recibir mensajes de In* dioses, 0 sea, que eran

iimmaimgm, como lo* thilane”™ mayas yucatecos, Afiade Motolinia (1471;
72-TW

A httm 1« ... M irui-luu. vetes pl deiunniti, n rllitn lu Implan, v decian al
ilHf'M o I» i.Jixr vi drm fiiiiu lu*. di'l V mellu* h? |ex iiiiutj.il.tii, V b» »)*l< qur
ii#l y imnd-jlwh Im diohen, y In que m.ls vrcrit ilivian ijiulvotan era una c.i
br/.i taii largn. |Sesmamente, li eahel.i era Li que les eumiihk.iha

rl mensaje,]

Quiero destacar aqui, aunque es va algo tan consabido que resulta ob-
vio, que los espafioles, ante las creencias, deidades y practicas religiosas de

1 I scc «licor estribe el nombre de eres manetas distintas. Ver Torquemada, 1975-1983,
3: 268. Ver Relacion de Atengo, en Relaciones geograficas del siglo yi1 7. 1: 34.



los indigenas, emplearon las categorias de demonios, brujos, supersticio-
nes, etc., por lo que los datos que ellos consignaron sobre las religiones
indigenas generalmente estan cualificados asi.

Con la excepcion del cargo sacerdotal de monauxiuhzauaque (y tal vez
de algunos otros) todos los sacerdotes mencionados eran seculares, es de-
cir, se dedicaban al servicio publico de los dioses; en sus manos estaba el
gran ritual comunitario y los ritos individuales que ligaban al hombre con
su sociedad.

Pero habia otros hombres religiosos dedicados ante todo a ritos pri-
vados, principalmente de adivinacion y de curacion; estos practicaban
también ritos ascéticos, dominaban la magia, tenian capacidades extraor-
dinarias y manejaban el trance extatico para ejercer sus funciones y para
transportar su espiritu a sitios sagrados inaccesibles a los hombres comu-
nes, como el cielo y el jniramundo. Por iodo ello, esos seres humanos son
los que podemos definir con el termino de chtmitiim* aunque en realidad
es dificil y arbitrario hacer una distincién tajante entre sacerdotes y cha-
manes, como lo hizo I)nrkliciin. pues los hombro, religiosos muclus veces
son las dos cosas, tal como lo ha mostrado Barbara ledlock i.HKU; -Hh

No en tod.is ks lucillos se hahla de los chamanes, pero conocemos algo
sobre ellos fundamenialmenie gradas a ion daios ivcogidm puf irav Be»-
nardino de Sahagon. | | c.fc/Zirx Mahttrnsr es el que nos da la mtonnavio«
m;is completa, ya que menciona varias clases de hombres religiosos. mu
chos de ellos caben dentro de lo que hemos considerado chamanismo,
porque parecen haber practicado el éxtasis no s6lo para comunicarse con
los dioses, como los demas sacerdotes, sino también para adivinar, curar,
manejar las fuerzas de la naturaleza, proyectar parte de su espiritu en otros
seres y causar magicamente dafos a los demas.

En la Historia... de Sahagun, basada en esos textos, encontramos algo
esencial para comprender el chamanismo nahuatl: en muchas de las de-
finiciones de los chamanes se asegura que el mismo puede ser "“bueno*
y "malo”, Algunos investigadores han dicho que esta distincion es de Sa
hagén y que *e urna del criterio ;tico del prftN.uni?nm «rwuihi i\
1*)N6; ello ex deiio, va que las fdi'ita mof;de\ de k\
ilniiikile la* miideniale*, peto lo que no* importa desdar le
distincion expresa un hecho objetivo, el que |>ara los nahius kw
extraordinarios del chaman pueden ser diri“idoN hacia el bien v la
de los oiros o hada su de*minion, [Y*r tautOv no se trata dfcamiv\\
chamanes, sino de los misinos con diferentes posibilidades, v o o paivvr
entenderlo muv bien el propio fraile,

11 Qif/hr I'hmithw, y L Hist#ria,,.%de Sahagdu hablan sobrelkvs
guienles chamanes, dé los cuales otras fuentes nos dicen también algo:

Tlanuttini: es el hombre sabio, ejemplar, que posee libios v que es ius
trucior y maestro. “El ilumina el mundo para uno; él conoce la region de
los muertos, él es digno..." {Florentina Codex, 1950-1969, Libro V: 31).
Los poderes sobrenaturales de este hombre religioso consisten en su capa-
cidad de penetrar en la region de los muertos.

Al parecer tlamatini era el nombre que se aplicaba a todo sabio posee-
dor de libros, pues se llama también asi al adivino tonalpouhque (Sahagun,



1969, V). Dice el Codice Florentino que era un sabio, duefio de los libros
de agieros (tonalamatl, basados en el tonalpohualli o calendario ritual).
Habia buenos y malos; el bueno era el que leia el signo para alguien, lo
examinaba y le daba su significado; el malo era engafador, burlador, falso
profeta, hipdcrita, escandaloso. “Disturba, confunde, engafa a los otros”
{Fiorentine Codex, 1950-1969, V: 31-32; Sahagun, 1969, I1I: 117).

Nabualli (nagual): es un hombre sabio, sobrehumano; un conseje-
ro, una persona de confianza, serio, respetado, reverenciado, dignificado,
no sujeto a injurias. El buen nagual es cuidador, un hombre discreto, un
guardian." Es agudo, penetrante, cuidadoso, Gtil; nunca dafia a nadie. El
mal nagual es un encantador, un dafador; es duefio de hechizos para se-
ducir; engafia y confunde a la genie, la hace estar posesa, encamada {Fio-
rentine Codex, 1950-1969, V: 31; Lépez Austin, I, 1980: 418). Sahagun
dicc lo siguiente:

Kl rumili propiamente se llama brujo, que de noche espania a los hombres
Ytitup alos nifios, Rl que egcurioso dt* eme oficio bien «e le entiende cual
fjuiKf «afci d/ hechteos. y paia usar de dios es agudo y astutos aprovecha y
no dafia,

Y\gue es maléfico y pestifero de este oficio hace dafio a los cuerpos con
In, dicho« hechizos, y saca de juicio y ahoga; es embaidor o encantador
isahagan. 1% IKJJJ: 117),

\\U Im IrxUif» de Iub InlciiinanlCN «Ir Saltarmi, piulemos ilctr iptc IW-
jjiiomd via mi (immuti ipu- si: uplluibii n linio lioinbiV saldo, con poderes
MHirEfiifBUSIU<» y proietior ile luk Jim U : pero Salntgun wi nos da aqui una

‘attéri suya (y ile muchos empandles ile su ;poca) ilei nagualismo,
WmMO brujer/a a la manera europea: 'tde noche espanta a los homhres \
chupa a lo» nino»*, *jCgunimenie a causa ilt* los poderes de irnnslormacién
(rj? a/li.mak'i o efi fenémenos atmo?itTiC*s) IU'l nagual, semejanica a los ijr

h 1 [Ki=fliropif;!- »oi *iiibiiM'n, habla rambi~n del biirn nagual v el m.il
iMg.ujl. umw IMS nifumiaiiua. | 5 posible qyé a paiiil de esltf jdentilua
M I« nAPUINj limi Il li tifiib. i t-ni» =% li.n.i 11.Minuto iim hiisia
/Ay, & til'« < haya idi-'HiilJaidii al migliai tuli ese ser maligno ilei 1UUlhlo
vUHYya. ftlriem in. uMilimiun que el mismo vhiimnn podia hacer el
filtii y liau'i el itnfL
,p- lo de lwai.iiiiilii. ioi il* pjin kci najiiwl v de sus podere? de ir*ms

i.tinnt ii'iM.r mit'ina «H Co6flhyY I'hm iiitm

V »Jnilii-'n Si< (liidn il i Lijlif Heii Noeli (ij] qilgll.l i it ijM lidilllth 1'Lil Un
lik. < tiji §j n/thuiflll, .idh'ifio; quiere ileui. inhuuuuio. Ilatia de algo su
minutili. £ii algo «? if.iiir.rituiiib.i! i]ul/,i tenia poi ththmlh una lieia. Y meia
nmebudlll, también ese era su oficio, Quiza se hacia salir en un pavo, qui/4
en una comadreja, quiza en un perro. Cualquier cosa era su transfiguracion,
se hacia su nnhutilli (Lopez Austin, 1980: 418-419).

2 Como los patriarcas mayas, que eran protectores, cuidadores de los grupos, segun las
fiicntts. y a los que se llama precisamente naguales. Ver Capitulo 111.



Clb> 4 8

Asi, la predisposicion para ser nagual provenia de las influencias sagra-
das del dia del nacimiento. La cita revela, de igual modo, que se llamaba
también nahualli al animal en que el chaméan se transfiguraba. Sobre la
determinacion del dia de nacimiento, afiade De la Serna:

El que nacia en el signo 18 Ehécatl decian que era mal afortunado, o nigro-
mantico y hechicero; sabia maleficios y se transformaba en animales (De la
Serna, 1953: 169-170).

También se habla en el Cddice Florentino de la capacidad de transmu-
tacion de un chaman en animal para hacer el mal, por ejemplo, el tlacate-
colotl, “hombre buho", considerado como un brujo malo. El rhicatecélotl,
dice el texto, tiene pacto con el demonio (otra vez vemos aqui la influen-
cia de la brujeria europea; este “demonio” era el dios de los naguales, del
qgue hablaremos después). Es destructor, provoca enfermedades, mata a los
otros con pociones, quema figuras de madera de otros. Siempre esta lati-
nado, vive en extrema privacion, destruye a la gente. Se conviene en peno,
en pajaro, cu buho, leUm/a y mochuelo (/...... t «ww \
11*32: Sahagun, I11; 117). O sea que no solo es hombre-buho,. sano
gue se transforma en distintos animales. Afiade Sahagim que cuando desea
manir a alguien se sangra sobre él. Cuando quiere que se destruyan bienes
los ve con fijeza, los toca con la mano y se sangra sobre ellos. Si alguno
lo descubre, lo mata (Sahagun, 1969, IV: 309). Las mujeres con poderes
maléficos tenian la facultad de desprenderse de sus piernas para causar
dafio (como las brujas actuales, que se quitan las piernas, se ponen patas
de guajolote y alas de petate para deambular por los aires) (Lope* Austin.
1975: 33). A pesar de tener estas energias sobrenaturales, el tlacaiecoloth

lis mi pobre infeliz, por eso se hace hombre-buho pira encantar a Id gente.
Segun dicen, luia? desmayar a la gente, Amortece la tierra (con tinieblas
Audi pintando en las paredes de las casas, 0 se sangra en la gente con q«e
se cruza en el camino, cuando tiene gana de que el duefio de la «asa muera
(Sahagun, 1969. 1V: 309).

Es muy significativo que el nagual maligno adquiera esos poderrs sobr*>
naturales por ser un pobre infeliz. Y esa amdicion no se perdia, puesd bru-
jo, por no trabajar y estar marginado del grupo sockl. vivia en la
Otro dato importante es el hecho de que se sangre sobre el que qutetr des
trulr; aqui el autosacrificio es un acto maléfico, en de ser una dftriuh a
los dioses, como en los ritos prehispaniios; la sangre aparece como sustancia
poderosa pata destruir, quizd porque es la energia vital de un ser malévolo \
estd Impregnada, por ello, de sus cualidades perjudiciales. Pero también, ai
sangrarse, se provoca un estado alterado de conciencia, como es sabido.

Los naguales malignos también eran llamados “come pantorrillas o te-
cotzquaniy “come corazones” o teyolloquani, porque hechizaban a la gente
por odio y le comian las pantorrillas o el corazén. Otra clase de brujeria
maléfica realizada por los naguales consistia en “poner fuego a alguno™:
el brujo adorna un palo que representa a una persona, como si estuviera



muerta, con papel y banderolas; durante cuatro noches le ofrece alimentos
y luego lo quema. Al tlacatecélotl, como hemos sefialado arriba, le adju-
dicaban el quemar figuras de otros hechas de madera, o sea que se trata
del mismo brujo, el nagual ejerciendo sus poderes destructivos, y solo de
distintas formas de encantamiento. El brujo, ademas, llama a sus enemigos
en la aurora y les da una ofrenda que puso en la noche; ellos la comen y él
les desea la muerte en alta voz. Si es atrapado, lo matan (Sahagun, 1969,
IV: 308-3009).

Otras especialidades del brujo eran la de texoxoqui, chocarrero y la de
tetla nonochilia o alcahuete (Aguirre, 1973: 40).

Torquemada y otros autores, como Mufioz Camargo, mencionan la ca-
pacidad de transformarse en animales y la transmutacién del nagual en
bola de fuego:

Decian aparecer en los montes como lumbre; y que esta lumbre de presto la
veian en otra parte muy lejos de donde primero la habian visto... (Torque-
mada, 1975-1983, Il1: 130).

Indas . Miis facultades son las mismas mencionadas por Ntifiez de la
MrtM cuando se refiere a los naguales mayas de Chiapas, a los que llama
nagual i.stas.

Torquemada registra ciertos nombres usados para las fuerzas maléficas,
tanto de dioses como de hombres, e incluye entre ellos a los naguales:
“tzitzimime, coleleii y tlacatecolo, que quiere decir, demonios y espiritus
infernales, nanahualti, brujos y hechiceros, tecocolianime, perseguidores”
(Torquemada, 1975-1983, Il1l: 117).

Segln los diccionarios de Molina y de Rémi Sime6n, tzitzimime eran
demonios del aire; coleleti, otro tipo de demonios, y tecocolianime, brujos
aborrcccdores.

Los naguales parecen haber tenido un dios protector, Naualpilli, “Prin-
cipe Mago’, un aspecto de Tezcatlipoca o Titlacauan, dios creador, invi-
sible y oscuro; se aparecia a los hombres como una sombra y conocia sus
secretos (Sahagun, 1969, Il: 117). Es decir, era un vidente, como los na-
guales. Y ademas también se transfiguraba en animales, como el coyote,
forma ¢ la que se representa en el Codice Borbénico, entre otros,

Teciuhtl/izqui: se llamaban asi ciertos magos que tenian la facultad de
producir granizo y de conjurarlo para que no dafara las cosechas; eran,
asi, sacerdotes del dios de la lluvia,

..los cuales decian que sabian cicrra arre 0 encantamiento para quitar los
granizos, o que no empeciesen los maizales, y para enviarlos a las partes de

sienas, y no sembradas ni cultivadas, o a los lugares donde no hay semen

reras ningunas (.Sahagun, 1969, II: 266).

Por estas facultades, Sahagun le llama leciuhqu't o “granicero” (nombre
con el que se le conoce hasta hoy).HDice que los otomies lo llamaban

Ver Capitulo 111
*Ver Capiculo II.



tlaciuhque o “semejante a su dios" (Tlaloc), porque sabia lo que él deter-
minaba; asi, era adivino que pronosticaba si lloveria, si habria hambre, e
incluso, cudndo debian ir a la guerra (Sahaguin, 1969, IlI: 195).

Este chaman, para nacer, desaparecia cuatro veces del seno de su madre
y volvia. Ademas, “se decia conocedor del lugar de los muertos, conoce-
dor del cielo". O sea que podia penetrar en las regiones sagradas, lo cual
implica la capacidad de externar parte de su espiritu, su tonalli, ya sea en
el suefio 0 en un trance extatico. Ademads, daba consejos a los reyes y a
los demas hombres sobre lo que se debia ofrecer al dios de la lluvia. Los
poderes de estos chamanes se incrementaban con las practicas ascéticas;
por ello, y por ejercer la adivinacion, se les llamaba también nanahualtin,
lo cual nos corrobora que el termino se aplicaba a distintas especialidades
chamanicas, antes de identificarse con lo maligno. Al respecto, dicen los
informantes de Sahagun:

Y nadie cia su mujer. Sélo estaba alia, en el templo; vivia tomo penitente

cu su mtcriou I*oi csu» Uc tlcu’a Hitbu.tlh, adiunu (Lope* Austuu I'KSti. I;

419).

Asi, la palabra nagual al parecer designaba a todo hombre con poderes
sobrenaturales de transformacién y de videncia', incluso vario> goberoan
tes, entre los que se cuenta el propio Motccuhzoma Xocoyetxin. eran con
siderados naguales (Lopez Austin, 1980, 1. 410). Kilo nos explica por que
en el mundo maya, que recibe una fuerte influencia ndhuatl en el periodo
Posclasico, se llama naguales a los grandes patriarcas y gobernantes, que
tenian poderes sobrehumanos, que eran chamanes.

En cuanto a los requisitos para ser granicero. se informa que estos cha
manes nacian con la vocacion, es decir, eran elegidos por el dios de la lluvia:
las sefiales de los elegidos eran ciertas marcas corporales, como dos remoli
nos en el cabello o algunos defectos. También era una sefial de eleccién el
haber nacido bajo un buen signo calendéarico (L6pez Austin, 19"'0: 261)*
No se destaca que estos chamanes ingirieran plantas alucindgenas. pero tal
vez si lo hacian, ya que el dios de la lluvia era el patrono de la mayoria de
estas plantas y de los hongos, como veremos en el siguiente apartado.

En la Relacién de HuexutUi se menciona al Gltimo cacique del sitio, lla-
mado Cocotecuhtli, quien tenia el poder de hacer llover. “Y dicen que
acertaba en todo porque hablaba con el Demonio..." {Relacionesgeogréaficas
del siglo XM, 1983, 6: 249). Asi, el oficio de chaman granicero al parecer
no se contraponia con el poder politico. Esto nos confirma que los gran-
des hombres, los principales, eran naguales, como se expresa en las obras
plasticas mayas del periodo Clasico y en los textos quichés y cakchiqueles
de la época colonial.

lieiti: es el que practica la ticiotL medicina; curandero que “tiene ex
perienda cu hierbas, piedras, arboles y raices". L>icen los informantes de
Sahagun que es el que da eméticos, pociones y hace incisiones. Pero si es
malo, enferma a la gente con sus medicinas; acrecienta la enfermedad; es un
brujo (nahualli), un seductor de mujeres que las embruja; es un adivino,

5Ver Capitulo 1iT.



un arrojador de suertes, diagnostica por medio de nudos. O sea que el
ticitlcra médico, brujo y agorero; era también un nagual.

Aguirre Beltran menciona algunas de las subespecialidades de ticitl".
tlatnatquL el que hace palpacién y masaje; tetonalmacani, que recupera
el tonalli perdido; teixpatiani, oculista; lemixihuitiani, partera; texoxotla,
sangrador, “zurujano”; teitzminqui, liuesero; teomiquetzani, sudador, que
bafia en el bafio de vapor (Aguirre Beltran, 1973: 38-40, 112). Otro era el
teapatiani, “curador de la mollera”, que presionaba el paladar de los nifios
para reacomodar la fontanela (L6épez Austin, 1975: 37).

El texoxotla o sangrador curaba por medio de sangrias, las cuales pro-
vocaban estados alterados de conciencia, como lo constata De la Serna,
cuando relata como el sangrador habla a las venas llamandolas serpientes,
y luego habla a la lanceta para herir, llamandola tigre (ocelote), vy...

...Ic tijte que beba hasta perderse (methaphora que vssa, de la embriagues)
porgue saque tanta sangre, que bastara para perder el sentido, y lino como
d borracho (De la Serna, 1953: 108).

Kl inhuumtiique o tetliu'uhiiilumu chupador, es mi cumulero que se
especializa en sacar gusanillos de la boca y los ojos, y pedrezuelas de otras
partes del cuerpo. Su nombre significa “L1 que saca algo de alguien". Podia
ser hombre o mujer; Sahagln menciona a una curandera a quien llama-
ban la chupadora, sacadora de cosas, que usaba el iztauhyatl (estafiate),
w;i de .la* principales plantas sagradas empleadas por los nahuds. L)fcc:

I i primero m.wira ajenjo (enialiate) y ron ésre roela y restriega al pa-
rirme. ['n seguida In va sobando ron la mano... va virando cosas, ya un
Jrdt'r.il, y.i mi pedazo de obsidiana, ya un papel, ya un fragmento de pino
(ocote), o cualquier otra cosa, | liando ha sacado esro, algunos sanan con
d K oim* no *an»ifi (Sahagin, 1% 9, 1V; 3l

Ademan, cuando un nimio se enferma del pecho, afiade, lo chupa ton
izt/iuhy/Jll'y le sata podre o sangre. Algunos sanan y oiros no.

ial v/, era un ticlll el curandero ciego del que habla De la Sema, dan
duiur, a tonoccr la forma de initiation tic estos chamanes:

dmt, gmr .iviciuto estado & la muerte; y quedandose tomo dormido, bajé
i el infierno, donde avia visto muchos indio«, y muchos géneros de genros,
y que alli en lo alto estaba la Majestad de Dios Padre (con mil desatinos
& Un que Mielen decir de estas muerres, que tienen, 6 supersticiones) Yy
que alli le dixeron que volviese a el mundo, que aun no era llegada su hora:
y qini lleviw conmigo aquella medicina, y la bebiese, que con ella sanana V
Diiihini §) otros; y que le dieron dos pelotas de yerbas medicinales, y le en
seriaron tomo egc avian di’ applkur y 4 vuos decia, que .»ji avia reconocido
ti e]Foct«d desta* yerbas; y & otros, que alla, donde lo avian llevado... (De la
Serna, 1953: 89).

Se trata de una clara iniciacion de muerte y renacimiento, como la
mayoria de estos ritos a nivel universal. La muerte de la vida profana se
expresa en el acceso al inframundo, donde el espiritu, que ha dejado al



cuerpo inerte (en un trance extatico), se pone en contacto con lo sagrado
para aprender el oficio de curandero, y luego retorna a su cuerpo para
reintegrarse al mundo, ya como un hombre sacralizado. Asi el curanderis-
mo es un sacerdocio. El mismo Jacinto de la Serna, corrobordndonos este
concepto de las funciones del curandero entre los nahuas, refiere el caso
de una india que dijo que el oficio lo habia heredado de sus padres, pero
que...

. siendo nifia se avia muerto, y que avia estado tres dias difuncta debajo
del agua, que esta junto a un sabino muy hermoso, en vn rincén del Pue-
blo, y que alli avia visto a todos sus Parientes y que le avian dado la gracia
para curar, y entregadndole los instrumentos, con que avia de hazer sus cu-
ras, que era una aguja para picar las partes afFectas de la enfermedad, y vna
xicara, que es vn vaso de media calabaza para que alli adiuinas*se, y pronos-
ticase las enfermedades de los dolientes, y el fin que avian de tener; y luego
avia vuelto a esta vida, y que por eso curaba...

Afiade que conocié a unos veinte curanderos mas que también se ha-
bian muerto y en la otra vida habian recibido el arte de curar y los in
trunientos: ‘a vnos las ventosas, ;i otros la lanzeta, a otros las yerbas... d
Peyote, el ululiuhiftii, el fotapbiate, y otras yerbas..." (De la Serna, 1953:
98-99)/°

Esta referencia corrobora las especiali/.aciones de los curanderos, entre
las que estaba la de yerbero que usaba las plantas alucin6genas y psicoacti-
vas en general. Este lid|Ipodia ser el terhicuicuiliani, el chupador o chupa
llora (que se valia del estafiate o izUiuftyatl) y también el paini o intérprete
de alucinaciones del que hablaremos en seguida.

El riarl tenfa como deidad protectora a Tetoo Innan, la madre de los
dioses, que era diosa de los medicamentos y las yerbas medicinales, la
adoraban los médicos, las paneras, los adivinos y los que teman tema.-
cales en sus casas. También se le llamaba “Coni/Zén de la tierra v * Nues-
tra abuela" (Sahagun, 19<>9, I: 47-48; /hirntitur (Wrv. i 4V
IVrn habia otra diosa que al parecer representaba » bafio mismo, vYWwvnk'
radn, por rilo, mnin un vientre materno: Yoalticitl. "medica \ic la »oche*
S.ih.igun refiere que cuando la prefiada iba a parir decian;

... conviene que reciba algunos bafios, que entre en nuestra madicd horno
del bafio, que se llama YoahkitL que es la diosa de los bafios, sabedora de
los secretos, en cuyas manos lodos nos criamos... (Sahagun, 1%**, II: Ifcy).

Otros hombres que piulemos considerar chamanes eran los que pre-
sentaban sus artes magicas en las casas de los gobernames. Uno era llama
do “el que hace salir, saltar o representar a los dioses*; sacudia su morral
liamancln a unos cnanitos, hombres v mujeres, muy bien ataviados, que

6  Anzures y Bllanos (1087) imerprera esra muerre rirual como catalepsia; yo pienso
que no se lia de tomar textualmente el concepto de muerre, sino que mas bien se ciara de
un simbolo de iniciacion; de un estado de rrance que se jnrerpreta como muerte porque
implica el paso de un e.Mado profano :i orro sagrado.



bailan, cantan y representan lo que se les pida. Cuando el chaman vuelve
a mover su morral los enanitos se meten a él. Estos enanitos, considerados
dioses, sugieren los pequefios seres antropomorfos que los indigenas veian
yven cuando comen hongos y plantas alucinégenas en las sesiones chama-
nicas. Otras artes de esos hombres eran voltear una vasija llena de agua sin
gue se cayera; descuartizarse a si mismos y volverse a integrar (como los
scmidioses del Popol Vuh quiche, Hunahpt e Ixbalanqué, en su estancia
en el inframundo); abrasar la casa en llamas sin que se destruyera; “poner
lluvia con ajenjos”, o sea, con iztauhyatl; disfrazarse de un dios. De éste,
dice Sahagun:

El, por su parte, ya no veia con miedo las barrancas, las montafias, la lluvia
o el viento. El que lo va guiando, lo va acompafiando a donde vaya (?).
Unos morirdn con esto, otros sanaran (Sahagun, 1969, Apéndice al Libro
1. 1V: 309-311).

Kl hecho de- que esios hombres actuaran en las casas de los gobernantes,
Li descripcién de rus poderes™ d autodescuartizamiemo y reintegracion
<Id cuerpo (que es un rito jnidntko que también practicaban los mayas del
periodo Clasico), la aparicién de enanos que son dioses, la mencién de
planta* pMc.oadivas y la presencia de un guia que conduce a la muerte o a
I» iccupcradon de hi salud, expresa que se trata de ceremonias chamanicas
ton d empleo de plafiias y hongos alucinégenos.

La parafernalia de los chamanes, en general, era compleja y variada,
pero incluia pintura corporal, capa pluvial adornada con figuras de ma
ripnsas (la mariposa siempre estd asociada a la transformacion iniciatica
por su natural metamorfosis), abanico de palma, calabazo con picictL te-
comate con Uloliuftcfui, bolsa de medicinas con yerbas, espinas de maguey,
navaja* de obsidiana y otros objetos terapéuticos y de auiosacrificio, Los
grarjlLcfu* portaban ademas el itytitihchicbicahuiiztli o sonaja de niebla,
cuyo «anido producia la lluvia (Aguirrc Hdtréii« 1>73: 41).

lodo-- ilianumcs (cuino humo« chalado en algunos tasas) lie

5 fj(mj pfifclitil* «Moflira* igual que los denula SiUeldotes; dVUIUM,
®*iml. inuumnio« y ~uiosauifitlo». Mias provocaban estados
i - 1 espata tiiimniiciiFf." con los din*t% In mal era la principal mi
di.-lm Y eMiklm eran hemejaiue* a los causados poi
rm p i-ifjit iiyo-,, rd di i h. eran lianm exiiilico*, exumamlentox del
«ipliUH. i-ii lim» Ulule*» I.»s chamalie* vHan a In* dioHCHY hablaban Ct>n ellos
'ARui/ de Alarc/m que  mel ificaban deiiamando sangre ile las ore-

ja*, Im labios la lengua,

...y dizcn que algunos llegauan a desmayarse o adormecerse, y en este éxiasi
0 ovan, o se les iintojavan, voces de su ydolo que les hablava. de que que-
darian muy vianos y como siguros de que se les otorgava lo que pedian...
(Ruiz de Alarcén, 1953:40).

Y Jacinto de la Serna, hablando de las penitencias, dice que los peregri-

nos penitentes...



...en acabandose de sangrar se adormecian, y les daba como un éxtasis, y en
el transportamiento, o desmayo de la sangre, o cansancio del camino, se les
antojaba que les hablaba el Dios a quien se iba a ofrendar, o el idolo a quien
hacian aquella penitencia (De la Serna, 1953: 242).

La pérdida de sangre produce alucinaciones, como la ingestién de sus-
tancias psicoactivas, hecho confirmado por Ruiz de Alarcon y De la Serna
en las referencias citadas.

LA ADIVINACION

La adivinacién o tlapoaliztli era una parte esencial de las funciones cha-
manisticas nahuas. Se ejercia principalmente con base en el calendario ri-
tual y en los agilieros y prondésticos ya establecidos, a través de los cuales
se podia predecir el futuro. En el Libro V de Sahagun se presentan estos
agueros, relacionados con los gritos de las aves y otros animales, asi como
con algun signo extrafio, por ejemplo, el llanto de una vieja en la noche.
Al adivino que se basaba en el tonalpohualli se le llamaba tonalpouhque y
era un tlamatini, como hemos sefialado.

Otras formas de adivinacion eran: mirar una escudilla de agua, lo que
hacia el atlauhtlachixque\ echar granos de maiz, atar cuerdas en presen-
cia del consultante (este adivino se llamaba mecatlapouhqué), interpretar
los suefios e ingerir hongos y plantas alucin6genas. Por una referencia de
Duran sabemos que habia mas métodos de adivinacion. Relata que Moc-
tezuma,

. mandé le buscasen todos los hechiceros y encantadores y sortilegos que
en sus ciudades y villas pudiesen hallar, y que les apcrcivicscn cé6mo su vo-
lunrad era saber algunos prodigios, 6 pronésticos, 6 adivinanzas, entendidas
0 sabidas por estrellas, por agua o luego, 6 por aire, o por suertes, 6 por otra
cualquier vin y ciencia que tuviesen, y principalmente por suefios ¢ visiones
(Duran, 1%7. 1 *427-"8).

Respecto de la adivinacion con granos de nuu-v consiste en inteipi?tai
la posiciéon de los granos al caer. F,n una consulta para conocer la causa de
una enfermedad, por ejemplo, lanzaban siete u ocho veces los granas, si
alguno quedaba enhiesto, era sefial de muerte (Torquenuida, ! ' N'
3; 130; Sahagun, 1969, IV: 312-313). Otra forma era roer los granos y
luego echarlos ni el agua; la prediccién se basaba también en la posicion
de ellos.

La adivinacion ion granos de mal/ debidé ser una ilc las principales
pues los paradigmas de los adivinos, los primeros médicos, conocedores de
las virtudes de las yerbas (Sahagun, 1969, 111: 186), y por tanto, los cha-
manes primigenios, Oxomoco y C’ipacténal, se representan en los cédices
practicando esa forma de pronéstico. En la pagina 21 del Codice Borbénico
(Fig. 1) hay una imagen de esta pareja: Cipactonal tiene detras la cabeza
de Cipactli; lleva en la mano derecha el tlamaitl, incensario, y en la izquier-
da la bolsa de copal y el punzén de hueso para el autosacrificio. Oxomo-
co porta un cajete del que extrae y avienta nueve granos de maiz; ambos
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corroboran su caracter ele chamanes portando su calabazo de pivivtl sobre
h espalda y punzones de hueso de venado. Fl pidell, como sefialaremos
después, iuc la planta sagrada por excelencia de los chamanes. Oxomoco y
Qpaad6nal fueron los primeros médicos.
I,i adiviii.n:ion ion m< rda« tonsislia en lan/ar *il sucio unos cordeles
ifliiitii un manojos {ti tjued¢iban itivudio?» era ipn.il di3 bien.
t Miflw il iudel MM4Mti Mr y lur®n rtilidilm, *1 *e d.?*<ui
i;itiTHAGN i-mmulj. {2 4 jjrtbtili luan hirié , mullill (Sdlut*UH, i >
WIm *M;,

r Wilifr I« »hrtiMiIMI 1, In sidiviflili [filt [mi iiirdIn \U V ItIM&W
pkum vy iitofu tivos, Mimo« i'anniij® da mw ex*tleini? m
thiiiwifin- Mimkmn, tjuieiu'« Intuian la* plam»* v au
tMEtV* 1a* M fefat dj(ri>liA]jtasi- |1 pillalo, iju™ Hiiiwtiibu# eft w
tfmin fe f# hmrlp (')t tir ht linf/iol yfnnHthia (k fMSiiMXx es idéniii» a\

‘A stiUlt «MiIflliln 211 Id /lItitntii Af ThISfii/iit gAigiwhm
ttglfi Xvl tuja, J decir dv llenu Amna, o una uhia independieme a pes<u
de %u. mmil ripie*, semejanzas, “es una obra por si* (M i tuneam mtifhw rfvi
Wl xvi, Atuia, 1'>84, 4: i7):

Hubo ansi misino, cmrc estas gemes muchos embaidores, hechiceros, bru

jos y encantadores, que se transformaban en leones y tigres y otras anima-
lias fieras, con embaimientos que hacian... Usaban de adivinanzas y suer-
tes, y creian en suefios y en prodigios y agieros, porque el Demonio se los
hacia en creyente, y les cumplia muchas cosas de las que sofiaban. Ansi

Figura 1
Los chamanes primigenios Oxomoco
y Clpactonal pjercKMtdo I-i

Adivinaciéon. Cédice Borbonico, p. 21
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mismo tomaban cosas y las comian y bebian, para con ellas adivinar, con
que se adormecian y perdian el sentido, y con ellas veian visiones espanta-
bles y visiblemente al Demonio con estas cosas que tomaban: que la una
cosa se llama PEYOTL, y otra yerba que se llama TLAPATL, y ocro grano
que se llama OLOLIUHQUI COAXOXOUHQUI y otra yerba que se lla-
ma MIXITL, y la carne de un pajaro que llaman “pito” en n[uest]ra lengua
[picamaderos] y ellos le laman OCONENETL, que, comida la carne deste
péjaro provoca a ver estas visiones. La misma p[ro]piedad tiene un hongo
pequefio, zancudo, que llaman los naturales NANACATL. Destas cosas
usaban mas los sefiores que la gente plebeya, dejando aparte los vinos que
tenian, que cuando se embriagaban, en sus borracheras veian ansi mismo
grandes visiones y muy extrafias; aunque las borracheras eran muy prohibi-
das entre ellos, y no bebian vino sino los muy viejos y ancianos, y, cuando
algiin mozo lo bebia y se emborrachaba, moria por ello... (Mufioz Camar-
go, 1892: 191, y Descripcion de la ciudady provincia de Tlaxcala, Relaciones
geogréficas del siglo xvi, 4, 1984: 191).

El adivino intérprete de alucinaciones era el paini, “el que bebe un bre-
baje, una medicina”, segin Rémi Simedn, o paynani, “el que corre lige-
ramente’, de acuerdo con Molina. El paini era, al parecer, un ticiti, pues
Rui/ de Alarcon dice que el que curaba enn ololiuhqui se llamaba licitL y
afiade que otros médicos, profetas y adivinos, que usaban el ololiuhqui y el
peyote eran llamados thuhixqui (Rui/ de Alareén, 1953: 48, Mk De la
Serna, al hablar de las plantas alueindgenas, nos ilustra sobre las funciones
del paini:

. consultan estas yerbas por medio de sus Médicos embusteros, en que
bebiendo responde a todas estas dudas: Ilamase el que tiene esto por oficio
Payni, que quiere decir el que bebe purga o jarabe; paganles a estos tales
muy bien, y si el tal médico no es muy cientifico en el oficio, o se quiere
excusar del trabajo que causa beber estas bebidas, aconseja a los enfermos
que la beban, o a los que pretenden saber de las cosas que les han hurlado,
o ptrdi(l6seles, y donde estan o quien ks tiene (IV la Serna. WS.fc

lillo expresti que el fhiini no era xolo medicé. sino en
Ln el wno de esie thamjn, es muy clara la tumum del masi-v
i un {iUStitneidS aludnégent)s, pura ejekcr el vmamlenMuo v la cuhxmaaon
Su tiios protector debid ser Tkiloc. ya que el era el patron de la> plantas v
hongos psltoiu tivos, ionio veremos después.

Y el intérprete de suefios se llamaba wnHfMXimari*
"el intérprete de los suefios’. Su importancia
era cusi tan gratule como la del tmuilpouikjuf, que leia el V se

conocedor de los suefios",

le menciona en vurias lucntcs jmerptvumdo los suefios de los sefiores, l'ara
ello tenian libros especiales llamados temiuinuttl (Lo|>ci Austin, 19tT
107). Asienta Motolinia:

.. e otras muchas cerimonias supersticiosas guardaban e agiieros, en especial
de los suefios, de los cuales tenian libro y lo que significaban, esto por figu-
ras, y maestros que lo interpretaban cudl sea su salud... (Motolinia, 1971:
153).



Y Las Casas afade:

Muchas cosas hacian o dejaban de hacer por los suefios, en que muchos
miraban, de los cuales tenian libros, y lo que significaban por imagenes y
figuras. Interpretabanselo los sacerdotes o maestros que tenian aquel oficio
(Las Casas, 1967, 11: 39).

Asi, el temiquiximati era un tlamatini, sabio poseedor de libros. Y ade-
mas era un hombre con poderes sobrenaturales, como transportarse a lu-
gares inaccesibles, ver a través de las montafias conocer lo oculto, para
lograr la interpretacidon de los suefios. Duran habla de estos adivinos, dan-
do una descripcion de sus capacidades extraordinarias, al referir las angus-
tias de Moctezuma ante la inminente llegada de los espafioles. Dice que
después de conocer varios suefios de viejos y viejas que habia mandado
llamar, el gobernante azteca mandé traer a los “hechiceros y encantadores
y sortilegos”, o sea, a los naguales, que aparecen aqui como adivinos inter-
pretes de suefios, quienes dijeron no saber nada; ante esta evasiva, Mocte-
zuma, indignado, les replico:

... pues es vuesrro oficio ser embaidores y engafadores, y Ungiros hombres
cientificos y que sabéis las cosas por venir, engafiandolos a todos, y dicien-
do que sabéis todo cuanrn pasa en el mundo, y que os es patente lodo lo
que esta dentro de los cerros y en el centro de la tierra, y que veis lo que
esta devajo del agua y en las cavernas y hendeduras de la tierra. Y en los
agujeros y manantiales de las fuentes; llamais os hijos de la noche, y rodo
es mentira y fingido (Duran, 1967, I: 528).

Estos chamanes eran, efectivamente, “hijos de la noche”, por tanto, hi-
jos de Tezcatlipoca; eran naguales, asociados a las aves nocturnas por su
capacidad de vision. Los poderes de estos naguales adivinos se expresan
mlilimente en ia figura de Mtilinalxaéi liitl, la hermana hcdikcia de Iluim
kj."." luli de h iuil te ifMh Imi 4/liHfla uLuiiulniuliululii lin.i mulli* a'tY;

PAIfiHI 1 H LI Miilihillro, 1)1, *URWOnUHi

U (Uiatnil MM IM=3H M GitEL~ Thlblri Tke>lin nniv hi liac n yju.
tetilii \itii iAb'it « t tii? hiilllitiio* liiiluiii tio pimuill
lai «mIMiiMidojii Ib¥ ~pnit% dt’M+iuiintiiJniii de gtlnu*, juluime
f*fitm tir hilM® tiHM rHHT Y .« il htf hato amwr Vvo
m%Q i ILiGif) a irnin i .htnd y w vuelvo lunliH-eui

j».«* intiy gfriHfh- bf-ll» ji,,, , IUTHI JH)

MrfliHOhik liili, t]ME riparete fUJUI win InlluemM.t viu
rbi/w, y;i tomo bruja makMka pin- nt* p<hUiv} «ilwnaunalc\, en la

tfintfiiri,i de Huit/jlnporlilli (mam-tilmo, dia, Soh: es lu fcmcninu.
li noche, la Luna; es la ( .oyolxaiihqui derrotada en el leodachco; la sefiora
de la noche, que tiene poder sobre los animales bravos y mortiferos (vibo
ras, alacranes, ciempiés y arafias venenosas); por tanto, es otra pal rofia de
los chamanes y hechiceros, o sea, de los naguales, como Tezcatlipoca. Los
intérpretes de suefios se ocupan de sucesos nocturnos, de acontecimientos
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por venir, por lo que son también naguales, como los otros adivinos. Es
muy significativo que el chaman que entrevisté en Tepoztlan, Don Miguel
Torres, se sienta protegido por Tezcatipotzin, que es, como él mismo dice,
el antiguo Tezcatlipoca, que se le aparecié.

Y los chamanes primigenios, los adivinos Oxomoco y Cipacténal, son
los creadores del arte de interpretar los suefios, segun los relatos sobre el
origen de los mexicanos narrados por los informantes de Sahagun. Ellos
estaban entre los sabios que se quedaron en Tamoanchan, cuando los otros
(los amoxoaque o conocedores de las pinturas) partieron hacia el oriente,
llevandose los codices y al dios que les indicaba lo que debian hacer. Ante
la falta de guia, dicen los textos, “inventaron la Astrologia Judiciaria y el
arte de interpretar los suefios, compusieron la cuenta de los dias...” (Saha-
gun, 1969, I11: 208-209).

LOS SUENOS

Al igual que los mayas, y seguramente que otros pueblos mesoamericanos,
los nahuas crefan que los suefios eran especialmente significativos para la
vida. Pero ¢qué era para ellos el suefio? ;Como interpretaban el mundo
onirico?

El diccionario de Molina asienta que “sofiar" se dice en nahuatl ni,
temiqui. nitla, cochitla, y “suefio”, cochiliztli. cochiztli. mientras que “lo
que soflamos”, o sea, las escenas oniricas, se denominaba temictli. En el
mismo diccionario encontramos una distincién esencial para entender las
ideas nahuas acerca de los suefios: (jatinen temictliyztlaca temictli, significa
“suefio vano”, y nelli temictli. melauac temictli melauacatemictli, es “sue-
fio verdadero”. Por tanto, habia algunas representaciones oniricas que se
consideraban falsas, ;cuéles? y ;por qué? Tal vez algunas imagenes fueran
juzgadas carentes de realidad, meros espejismos o engafios (asociadas, qui-
z4, con los suefios que se producen en la fase REM, que aunque son mas
vividos, son mas extravagantes e irracionales) y por ello, “falsas”, mientras
que otras eran experiencias auténticas, externamientos reales del torudili.
Entre los nahuas actuales de Tepoztldn, Morelos, se dice que los suefios
son verdaderos, pero no todos, porque “unos vienen del cerebro y otros de
la tentacién” (Don Alberto Palacios, comunicacion personal). Y para los
txotzilcs, dice Ruz, “hay suefios ociosos’, meras ‘locuras del alma... que
dificultan sobremanera su interpretaciéon..." (Ruz, 2010: 221). En reali-
dad, los suefios REM pueden ser interpretados como "locuras del alma .

Lopez Austin sefiala que Siméon registra la palabra cochitlehualiztli
como “ensuefio”, pero que etimolégicamente es “el levantamiento cuando
se estd dormido” (1980, 1: 246). Entonces, no seria un ensuefo, sino la
separacion del tonalli. que se levanta y abandona el cuerpo dormido. El
verbo despertar, segin Lépez Austin, es za {ni) w/iza\ o Uualiz6 {ni), cuya
traduccion literal es “estar aqui" y “venir a estar aqui" (1980, 1. 246). A
nuestro parecer, ello implicaria que el despertar es regresar. Y entre los na-
huas actuales de Tepoztlan (como en el &mbito rural, en general) despertar

Ver Introduccién, IV.



se dice “recordar”, o sea, recuperar la memoria de esta realidad o volver
a esta realidad; todo lo cual expresa que el estado de suefio se interpreta
como un alejamiento de este mundo, de la realidad de la vigilia, acompa-
fiado de un olvido de él, o sea, que el tonalli se va a otros espacios y otras
realidades para vivir experiencias ajenas al mundo de la vigilia.

En el Cddice Ramirez, entre otras muchas fuentes, encontramos una
idea sobre los suefios, que coincide con la expresada en las iniciaciones de
los chamanes, que hemos mencionado antes: el suefio es un estado que
permite al tonalli recibir mensajes de los dioses, o sea, la comunicacion
con lo sagrado. Al relatar la peregrinacion azteca, se refiere varias veces
como Huitzilopochtli, el patriarca deificado, comunicaba sus 6rdenes a los
hombres a través de los suefios.8

También durante el suefio el tonalli puede viajar al inframundo, por lo
que se le compara con la muerte. En los conjuros para echar suefio que
recogio De la Serna, se alude a este viaje al inframundo:

Ven ya, suefio encantador (Temicxoch) cuando fiii a traer a mi hermana
nueve vcees, yo sacerdote, cuya hermana es la diosa Xochjquetzal, aunque
mucho la guardaban los .sacerdni.cs... invoque al suefio, y ion csio & Inerén
a los nueve profundos... que ya la he de llevar al ccniro de la tierra, y es para
entregarla ahi a las tinieblas, para que aunque vuelvan por cuatro partes no
sienta (De la’Serna, 1953: 276).

El suefio se equipara, asi, con la muerte, que es la separacién definitiva
del tonalli y el teyolia del cuerpo. El estado de suefio seria, entonces, una
separacion temporal, que permite al tonalli penetrar en los espacios inacce-
sibles para el cuerpo, como descender basta el Mictlan a través de los nueve
estratos del inframundo. Esta idea coincide con la que tuvieron los grupos
mayances, segin lo veremos en los Capitulos Il y IV, y tal vez fue comun
atodos Icis pueblos mesoamericanos, pues también coincide con la de otras
tfiliMni» amigu«!* d«l mumi<>

tfifit irfdt», )d Xri( liujiic-ifiil. dridiiil di* lux Unir* tIMuituitl itih

y b IU'H« un |MH<I impnririhm'U los um ju

frii JfH i «-tw Iri <Hiil «IMIUVW LI VIlI> ulli t'HITV hft Mimn* "umiNd

Ko ? im In/inHiim jftrt pintllh li»* - a| piil*ri, .imito* ImplUrt
ttiili fi * ti* | M Ntitl,

| Aii<ilim que I< que sille dd mnpci »vm*te> d alieno es el

milit, ¢ij qiiF ni« n.ihii.i'i .ti riulcii Itltnfilkmi mil i smubhf.que ex hwa
j2iii dpi cuerpo« El tonalli viniia lei» hlijns habitados por los muertos V por
|fii iJiii fi.., y ifHfP d riesgo ilc iipl; t-apiunido, lo que pmvouiriu ‘cspaiHO
li iip {4 IUItIili-n dliumit d GljiuMIu) ti timdtii ‘il
furtpu. Ui tjuf ci muy peligroso puni el Individuo Iniemimpir tunto el
ttiiu» tomo el t*ucfio, ya que se produciria una alttmién patoldégica U-»
pez Au&tin, 1980, 1:243-244).

" Va. por ejemplo, el relato del .ib.uulonn de la bruja Mallnalxoch, en Cddice Ramirez,
1979: 25.
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LA INTERPRETACION DE LOS SUENOS

En todos los pueblos antiguos se hallan interpretaciones distintas del sue-
fio y los suefios, pero la diferencia entre suefios vanos o ialsos y suefios
verdaderos entre los nahuas y mayas se encuentra en muchas culturas.

En cuanto a la interpretacion de las escenas oniricas, para los nahuas
antiguos, al igual que para los mayas de hoy, éstas son acontecimientos
actuales (que el tonalli vive en el momento en que se esta sofiando), pero
también pueden ser premoniciones de acontecimientos futuros.

Los hechos actuales pueden ser comunicacion con los dioses, que se
presentan dando 6rdenes y mensajes diversos en los suefios, como hemos
sefialado antes; comunicacién con los muertos, que estan en el inframun-
do, va que el tonalli puede descender a ese sitio, y tal vez también contacto
con el alter ego animal, como ocurre entre los mayas.

Los suefios premonitorios son generalmente simbdlicos, es decir, se
suefia lo que acontecerd, pero disfrazado de otra cosa. Duran, para po-
ner un ejemplo de este tipo de suefos, da una valiosa informacion sobre
ellos, al hablar de los famosos presagios de la llegada de los espafioles. Dice
que Moctezuma andaba muy desasosegado por las profecias, por lo que
mando llamar a todos los “prepésitos y mandoncillos” de los barrios para
preguntarles si habian sofiado algo acerca de la venida de esos extranjeros,
“o de lo que avia de acontecer”. Se pregunté también a los viejos y viejas,
a todos los sacerdotes, sobre sus suefios y visiones o apariciones en lugares
solitarios (0 sea que éstas también eran premonitorias). Después de esta
inquisicién, algunos viejos manifestaron haber sofiado cosas espantosas, y
cuando llegaron ante el soberano dijeron:

... as de saber que estas noches pasadas nos mostraron los Sefiores del Sue-
fio, como el templo de Vitzilopochtli lo viamos arder... y al mismo Vitzilo-
pochtli lo viamos caido y derribado... as de saber que los suefios que estas
ms madres lian sofiado son que vetan entrar un rio caudaloso por las puer-
Jin de lux casas reales, y con la mutha finia que llevaba derribaba ta>

ti.' tu cisii.. y litNib.i ] templo y con el mismo tumi lo A\!ulv< jw ocrea, \K

1%7,1; *2)s

NV telt'iviKhi da ti conocer, rn primer tu]$u\ que fwhu
esuefio, o sea. que eran los dioses quienes mostraban aon hom bre, iiuur
ie el sueno, |nque ofuniria en el futurv». a naves de cterraN imagenes
les pn-MMiuban. y en secundo lugar, que esas imagenes cian simbdlicas $
metaforicas, es decir, que no ocurriria lo que se veia, sino otra cwsa: en
taso, la invasién extranjera lite simbolizada por el rio que num v dkiitbft
templos y casas,

Ixililxéchiil y Torgucmada, para poner otro ejemplo, hablan de las suc
fios premonitorios de Tcv.ozomoc: sofié que veia a Nezahualcovitl trans-
formarse en un aguila que lo desgarraba y le comia el corazén, y otra vez,
en tigre que lo despedazaba, bebia su sangre y se metia dentro de las mon
tafias y en las aguas, convirtiéndose en el corazén de ellas. Sus adivinos in
terpretaron estos suefios como el pronéstico de que Nezahualcéyotl habria



de destruir su casa y su linaje; que asolaria la ciudad de Azcapotzalco para
recobrar su reino y ser el sefior de él, “eso significaba el convertirse en co-
razén de las aguas, tierra y montafas” (Torquemada, 1975-1983, 1: 166;
Alva Ixtlilxochitl, 1975,11: 105).

Agui vemos nuevamente los acontecimientos futuros expresados sim-
bolicamente en imagenes oniricas.

En los agiieros de los informantes de Sahagin encontramos diversas
interpretaciones de suefios, muchos de ellos premonitorios; la gran mayo-
ria de esos suefios anuncia la muerte del sofiador: que su casa ardia, que
era llevado por un rio, que se cantaba en su casa, que sobre él se rompia
un cerro o un arbol, que estrenaba casa, que una fiera lo comia, que una
serpiente se echaba sobre él (L6épez Austin, 1969: 100, 103).

Otros augurios de suefios podriamos decir que son propiciatorios, por
ejemplo, “el que sofiaba al diablo, lo imprecaba”. Aqui, la imagen onirica
€S COMO un conjuro para atraer algo o a alguien. También entre los mayas,
como veremos después, se cree que en algunos suefios se pueden produ-
cir cambios, como curaciones de enfermedades o alteraciones de aconteci-
mientos por venir.

USO RITUAL DE HONGOS, PLANTAS
Y ANIMALES PSICOACTIVOS

ANTECEDENTES Y TESTIMONIOS DE OTRAS REGIONES

El uso ritual de alucin6genos y bebidas embriagantes es muy antiguo en
Mesoamérica, como lo es en muchas otras partes del mundo. Dan cuenta
de ello figurillas de barro del centro, el occidente y el norte de México,
que claramente representan chamanes, tanto ingiriendo algunas sustan-
cias, como fumando y aplicAndose enemas con sustancias psicoactivas; y
también se les muestra en el proceso de transformacién chamaénica en ani-
mal”, ejecutando piruetas magicas. Mencionaré solci algunas de ellas, que
Lkuii ji.ira tniifiMidf U jifpiicMititi, huim del i li.iuiiuiitmu, ttumi del usu
unia) tjr planta# pskoattWav
il« <intima, h>»y ii|#if Mt um protuberancias *obie la talu

zi <»wm ur hiifi inrtTpirhulo corno cuernos, y que en mi opinién s asocian
w.u I». ( producido* en el terebro por ;ilncinégeniw, o bien, son 1

N panos para proteger el cerebro. | Ino de lo* mejores ejemplos son dos
ligulal., wmlrreaMada* que se abrazan, con I»s ojos entornados v ambnv

i mano diffedlil la |immberajKia dr Ijj tjil»t'fii de lu utla.

ikvstt laida y nariguera<?.. Datan de entre 100 y 400 anu* de.spuc* de i m.
y «ni/ff hiiPipMil idna toiiin mli.iin”~Se entnéhhnii en el muwu
I'<i.hi{f ( e n MunwivMin, 1.,U,i v no llenen ion

semejanté en K Coleccion Sravcnlnigcii (I'ig. 2) y oiras en la reglon de
Occidente (Nayar)i, jalisco y Colima) que se lian hallado en nimbas, I'n
1993 m descubrié una importante sepultura en lluit/ilapa, Jalisco, que
mostré que dicha region no estuvo jlisiada del resto de Mesoamérica, por
Id que esas manifestaciones del chamanismo coinciden con el chamanis-
mo mesoamericano, que existié en todas las culturas.






llamado “cuerno” es una eminencia pequefia y cénica; otras son alar-

y curvas, puntiagudas o en forma piramidal. Peter Furst piensa que

(& (goranttB pequefio es de novicios Yy el grande y alargado identifica a un

chaman en plena posesion de sus facultades. Mark Miller Graham cree

gue el origen de ese cuerno esta en la concha del caracol, que tiene una

larga asociacion con los mandatarios en México central y entre los mayas,

onde el gobernante era el primer chaméan de la ciudad; la concha del ca-

col era simbolo no de su reinado sino de su poder chamanico. Y precisa-

mente, en la tumba de Huitzilapa, junto a las figuras masculinas, se hallé
ncaracol (Danien, 2004: 22-25).

De Colima también procede una figurilla de mujer sosteniendo un
hongo, y en la Coleccion Stavenhagen hay una figurilla muy semejante,
asi como escenas rituales que se realizan bajo un gran hongo o una gran
sombrilla (Fig. 3). Estas imé&genes pueden aludir a la participacion de las
mujeres en los rituales con hongos psicoactivos. Pertenecen al periodo
Clasico (200 a 900 d.C.).

También de las culturas de Occidente, hay representaciones en la Co-
leccién Stavenhagen de chamanes haciendo acrobacias, aspirando un pol-

Pagina anterior

Figura 2

Chamanes abrazados, Occidente
de México. Colecciéon Stavenhagen
(fotografia de Javier Hinojosa)

Figura 3

Figurilla de mujer sosteniendo un
hongo. Colima. Cultura Tumbas

de Tiro, Fase Cémala. Tomado de
Arqueoloctia Mexicana. Fd. Fspedal,
9, p. 3L

Chamanes debajo de un hongo.
Occidente de México. Coleccion
Stavenhagen

(fotografia de Javier Hinojosa)



Figura 4

Chamén aspirando un polvo psicoactivo,
y chaman después de la aplicaciéon de
un enema. Occidente de México. Colec-
cién Stavenhagen

(fotografia de Javier Hinojosa)

vo psicoactivo, bebiendo, fumando o recostados en estado de éxtasis y con
el vientre crecido, después de haberse aplicado un enema (Fig. 4).

En la ceramica de Casas Grandes, Paquimé, Chihuahua (1250-1450
d.C.) se dibujan varias imagenes que muestran a chamanes en estado de
trance, con los ojos muy abiertos, desnudos y con el cuerpo pintado con
diversos motivos y protuberancias en la cabeza. Estdn sentados, con una
rodilla levantada, fumando o ingiriendo algo (Fig. 5). En algunas vasijas
vemos a personajes desnudos, inclinados boca abajo y con una mano sobre
los gluteos, lo que nos recuerda pinturas mayas en vasos aplicandose ene-
mas psicoactivos. Llevan sobre la cabeza algunos elementos semejantes al
llamado “cuerno” que parece ser el pico de un ave como la guacamaya. En
alguna otra se ve a los chamanes con cabezas y colas de guacamaya movién-
dose en el mundo sobrenatural. Dice VanPool, quien interpreta las vasijas
como el proceso de transformacion chamanica, que:
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Figura 5

Olla antropomorfa. Casas Grandes

y Paquimé, Chihuahua. Museo Nacional
de Antropologia
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Los chamanes han viajado al mundo espiritual, probablemente para obte-
ner la promesa de lluvia o salud. En suma, la iconografia de Casas Grandes
muestra a chamanes fumando, transformandose, volando al mundo espi-
ritual, comunicandose con espiritus y, después, regresando a este mundo
para relatar lo que han visto (2003: 43).

Algunas figurillas de barro del periodo Preclasico en el Altiplano Cen-
tral, en particular las de Tlatilco, también revelan practicas chamanicas,
como ha sido reconocido por varios especialistas. Hay algunas que son
femeninas y bicéfalas, las cuales han sido interpretadas como el concepto
de dualidad, vida-muerte, sequia-lluvia, etc., pero también pueden repre-
sentar la dualidad cuerpo-espiritu o el desdoblamiento que se logra con las
sustancias psicoactivas o en los suefios. Destaco, en especial una extraordi-
naria figurilla llamada “el acrébata”, que realiza una pirueta magica como
las mencionadas antes (Fig. 6) y que también se ha asociado con el pa-
roxismo ritual, en los estados alterados de conciencia; se hallé6 en la tumba
de un chaman (Serra Puche, 2004: 138).

El famoso mural de “los bebedores” en Cholula, construido alrededor
de 200 d.C., muestra un ritual de intoxicacién con pulque, en el que ve-
mos 110 personajes borrachos, con abdomen abultado, las piernas y los
bra/os abiertos, en distintas posturas; bebiendo, riendo, ofrendando vasos
con las manos levantadas; otros con mascaras, alguna, al parecer de co-
nejo (los conejos eran las deidades del pulque); varias vasijas, ancianos y
ancianas (que eran los que tenian permitido beber pulque) y dos perros
corriendo (Fig. 7). Ademas, en un entierro ritual ubicado en la piramide,
perteneciente al Posclasico Tardio, se hall6 un plato funerario con la figu-
ra de uno de los dioses del pulque. lodo ello muestra el prolongado uso
de esta bebida en Cholula (Rodriguez Cabrera, 2003: 32-37, y Ashwell.
2006: 95).

Peter Furst asegura que hubo una religion chamanica muy antigua en
poblados de México, similares a las de «mas panes de America y de Asia
El interpreta tilomas li“uriHas ulme»  »orno chamanes en el a* «o u&ks
Iniimu'«' en vasnina Rw el viutmdm>nu> | vi\iw lis
d1(@rlik w i IIM\PITun I’M i llulikU'v. W a\ V«ttidS CWuhuRkx *v
[»rrsrnidii a lo* iluimjnes rtulifaiulo las conioixmncs que ms
rXfufiu, torno ha mostrado lomas IVir?
re, el thamanismo ht estado presente en unia la hisiima tic !'m pucbkvs
Indigenas, desde las épocas mas remaélas; perm;wu\io \ivo a uwvrs de ti
tilonl/.iiclén espinilla. v huv dw turma pane de la tiddMtm *m'hu ij
recibieron estos pueblos (Fursi. I'NiUt U«O0,

LAS SUSTANCIAS PSICOACTIVAS ENTRE LOS Nj\HI

Lis obras plgisticas, los cédices y los textos coloniales nos dan a cmuHxr
que en la cultura nahuatl fue comun el uso de hongos, plantas y animales
psicoactivos. | os alucindgcnos y el tabaco se emplearon fundamentalmen-
te en los ritos chamamcos, y las bebidas embriagantes fueron esenciales
tanto en los rituales puUblicos como en los privados, de adivinacion y de



curacion. Esas practicas continuaron durante la época colonial y fueron
muy perseguidas por los espafioles, quienes las consideraron como actos
inspirados por el Demonio, gracias a lo cual tenemos muchos datos sobre
ellas.

Es de destacarse, sin embargo, un notable libro colonial donde se atis-
ba» las propiedades extraordinarias de las plantas psicoactivas, escrito por
el médico espafiol Juan de Cardenas, que estudi6 en la Real y Pontificia
Universidad de México. 11 libro se titula Primera parte de fas pmhltmfts
yifimot maravillosos de las Indias, y fue publicado en México en 1 1,
v el altimo capitulo» que analiza Carlos Viesca, coti base en la edu ion
ton udio preliminar publicada por Xavier l.o/éya en 1980, Cardenas
«/ pregunta > las plantas pueden contener hedijyGs y llevarlos al interior
<Id cuerpo y enél es la natiirale/a de éstos, 1 0 més notable de esta obra es
<jur rl autor lhiho las posibles causas naturales de los actos de hechiceria.
yeompara a las plantas americanas, peyote, poyomare (poyonunli), ofaliuh
4ui y pidete, con sus eonttapartes europeas: la mandragora, el belefio y la
hierba mora, con las que las brujas europeas preparaban un ungiento que
les permitia ‘Ver y saber mil cosas, asi como abandonar sus cuerpos y re-
correr libremente el mundo” (Cardenas, 15>1: 31 1, en Viesea, Il)H7: 46).
Sin embargo, luego afirma que las propiedades de las plantas tal vez son
aprovechadas por el Demonio para embriagar a los que las ingerian. “En
el caso de las brujas europeas su mecanismo para explicar el que se vuelvan
invisibles, el que puedan viajar instantdneamente a cualquier remoto rin-

Figura 6

Figurilla denominada "El Acrébata”.

Tlatilco,

Estado de México. Museo
Nacional de Antropologia
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Figura 7 con del mundo, el que penetren en los cuerpos de otro, es idéntico: arte
Efog,m;n,t,ou:sllafn:;?:];szsd?bwores“' del demonio” (Cardenas, 1591: 317, en Viesca, 1987: 49).
Arqueologia Mexicana. X (59), Y concluye Viesca: “su planteamiento de la accién natural — hoy diria-
enero-febrero, 2003: 35
mos biolégica— de las plantas psicotropicas relacionadas con la brujeria 'y
la adivinacion, como una situacion paralela y simultanea con la actividad
del demonio es totalmente acorde con el mas avanzado pensamiento de b
(Prhd" U ISH7 N0).
Paul lo* mii-max, bis principales plafias sa”radav as* vammo
ddiviiii? rsian pul lo H'ltk louados vi 1
i litiijiu tit; 1UMGaHC AL » (N\UI-IE xIxiupu > 1 \
IVio liiml'iru sv tvhuionan ton Xvu-lupUlu Geu.kvl d* Kas tlovvv b mtisfr--
m y el tiiniOi y ion XochiqueT#al, tvunpafieia o el
aquél. Ademéas de empicarse para provocar el trance em tkw los aluci
Mdcenos Yy estimulan fes tuvieron un imponante valor terdpe*me\K v eran
usados en especial para aliviar el dolor en enfermedades conx»deridas de
tipo acuatico, que se creia eran enviadas por Tlaloc, Son enfermedades
de origen “frio”, como la gota, que se aliviaba con el toioatsiu” el tLiputl
y los ttonandvtuu curre otros alucindégenos. Hice atinadamente ( Vti? de
Montellano:

Fs concebible que su valor tcrapéurico iuese percibido como un modo de
poner a los humanos en contacto con el dios, la causa de la enfermedad
“divina” (Ortiz, 1980: 296-297).
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El autor menciona las propiedades analgésicas de las Datura’ y sostie-
ne que esa idea no se contrapone con la anterior. Pero no se trata de una
“idea” que se contraponga o0 no; simplemente es un hecho ajeno al pensa-
miento indigena. Los nahuas no sabian nada de la escopolamina, ni pode-
mos suponer que pensaran que eran las sustancias quimicas de las plantas
las que quitaban el dolor; sabian que esas plantas aliviaban esas enferme-
dades y seguramente creian que lo hacian por ser plantas sagradas del mis-
mo dios que provocaba la enfermedad; o sea, eran vehiculos de la misma
energia divina. Tanto las enfermedades como las curaciones provienen,
para ellos, de energias o cualidades o propiedades muy distintas a las des-
cubiertas por la ciencia occidental, aunque se trate muchas veces de cuali-
dades que no proceden de una deidad aparte, sino de las propias plantas o
animales o temperaturas, aires, etc. El suponer que los indigenas conocian
las propiedades quimicas de las plantas como las concebimos nosotros, es
tan falaz como asegurar que los hebreos prohibian comer la carne de cerdo
porque provocaba triquinosis, y que sus otros tabues religiosos son “higié-
nicos”. Para comprender las creencias y costumbres religiosas de cualquier
pueblo es necesario, a mi manera de ver, fundamentarse en su concepcion
del mundo y de la vida, y en su contexto cultural en general.

Lis principales plantas sagradas que los nahuas usaron riiualmenie fue-
ron el picietl, el péyotl, el ofoliuhqui, el tlitliltzin, el toloatzin, el iLipati, el
iztanhyatly el yauhtli, al lado de los hongos teonanacatli0 pero también
emplearon flores psicoactivas, como la cacauaxochitl, la quetzalaxochiatl y
la tecomaxachitl, que se ingerian en las reuniones sociales y literarias de los
sefiores. Las fuentes informan sobre muchas mas, asi como sobre algunos
animales.

Y Jacinto de la Serna resume muy bien el uso y la significacién de las
plantas sagradas en la época colonial, que obviamente proviene de la época
prehispanica, por lo que transcribimos aqui una de sus mas claras referen-
cias. Dice que rinden veneracion,

... a los arboles, y a las plantas como a el Huatli, y ololiubqui, petote, y
pistete, atribuyendo a los arboles mas alma, que la vegetativa, que les dio
Dios, como a las demés plantas y semillas, virtud para obrar... (irdndes su-
persticiones tienen también con una semilla a modo de lentejas que llaman
ololiuhqui, y con otra mayor, que es una raiz, que llaman Peyote, a quienes
dan tanta veneracion como si fuera una deidad, pues bebiendo estas yerbas
las consultan como a oraculo para cuantas enfermedades pretenden curar,
y para cuantas cosas desean saber, asi perdidas como hurtadas, y aquellas
a que el conocimiento humano no puede llegar para saber el origen de las
enfermedades, principalmente si son prolijas, y largas, y las atribuian a he-
chizo... consultan estas yerbas por medio de sus Médicos embusteros, que

" Las JhftuM, &/ como oiros géneros de la familia SoLmicea (Nkoriana, Hrugtmnsia,
Stilftutn) tnnriinen i-icopi «damina, 1i cual antagoniza . la acerilcolina que permite percibir
H dolor, Aii, «tas planta* modilk.m la percepcion del dolor (Xavier l.nzoya, comunica
cion personal).

1 H género masculino « femenino que empleamos en este libro a hablar de las plan
ti* depende Unicamente del uso comun, ya que seria valido, por ejemplo, lanio deur "la
toloatzin  como ‘el tolnatz.in', indistintamente.



bebiendo responde a todas estas dudas: Ilamase el que tiene esto por oficio
Payni... A estas semillas tienen en gran veneracién, como si fueran Dios;
enciéndenles candelas y guardanlas en petaquillas... y alli les ponen ofren-
das, y les ponen altares en sus oratorios... entre los idolillos de sus antepasa-
dos, que les dejaron en guarda... (De la Serna, 1953: 231, 234).11

Todos estos ritos, de origen prehispanico, se siguieron practicando du-
rante la Colonia, ya a nivel meramente popular, en la clandestinidad y mez-
clados con otras creencias traidas por los espafioles. Pero, como lo revela la
cita, todavia las plantas psicoactivas se consideraban sagradas, se empleaban
principalmente para adivinar y curar, y era el paini el medico que las ingeria.

La actitud de los espafioles fue, como era légico, de condena a esas
practicas rituales. De la Serna llama al paini “médico embustero” y, como
todos los espafoles de su época, ataca las creencias religiosas indigenas
considerdndolas supersticiones ligadas con Satands; todos los ritos chamé-
nicos se asociaron desde los primeros afios de la Colonia con la brujeria
europea, sobre todo por el uso de plantas psicoactivas, y éstas se relaciona-
ron, como sefalé lineas arriba, con las conocidas por ellos, como la man-
dragora, el belefio, el ajenjo, la yerbamora, etc., que empleaban las brujas
del viejo mundo.12 Sin embargo, las practicas indigenas, asi como se pa-
recian a las de las brujas, tampoco estaban cualitativamente muy lejos de
la mentalidad magicista, de las “supersticiones”, de los propios espafoles
cristianos; por ejemplo, el mismo De la Serna dice que dio a beber a una
enferma un pedazo de hueso del santo Gregorio Lépez, con lo cual ella vo-
mité un fragmento de lefia atado con carbén, cascaras de huevo y cabellos.
De este modo, el santo curé a la india (De la Serna, 1953: 97). Por ello,
haciendo a un lado los juicios valorativos y algunas interpretaciones de los
espafoles, que responden a su mentalidad propia, respecto de los dioses,
sacerdotes y ritos indigenas, es decir, con un analisis critico de las fuentes,
podemos confiar en los datos que nos proporcionan; en ellos se puede dis-
linguir entre In que es pensamiento occidental v lo que es indigena, V a»»
mayor ra/én podemos conHar en los lexios coloniales
11 Ull.ml/.ultis que estuvieran *us autor*¥

| UARIIOL SAGRADO DE TAMaANCHAN

l,ax pl.uu.is sagradas lueron mu impon¢mes en la religién

ljarei en eniar en el nrigen de los dioses mismos, como lo o\[>n>a j¢,
del arbol sagrado de lamoaudum* herido a la mitad dd m>«av de!
«jurgieron Id* diuM?*, | sle &rbol \c n:pcvxe»mt tw» xanu*

t'suiii e titiribi"~ €l AW, d Lit*ty d W

XX11) ii*ienid que In\ dioses que cayeron hieron;

Odiolubundieie (?). To/carllpoca. lon.uaievuhdi. W>louvotlc y Hahuis
calpantecuhdi. hijos de Citlaliace v Clilalanma.

1 Kl limiuhtli ii .mui.mil) nn es nn,i planta psicoauivu ni toxica, pon' como Km indi
gena.s usaban sus semillas para hacer figurillas de los dioses que mili/aban en los ritos, fiic
cmulcnuda por los espafioles. Por eso se la menciona al lado de las plantas psicoactivas
(Xavier Lozoya, comunicacion personal).

12 Ver Vicsca Tievifo, 1987.



En la p. XXI11 del Telleriano (Fig. 8) se dibuja la imagen del arbol divi-
no. representado con botones de flores y flores abiertas con corola, pétalos
V pistilos. Estas flores son parecidas a la tecomaxochitly a la cacauaxdchitl, 15
por lo que pudiera tratarse de alguna planta psicoactiva, pero en otras
ocasiones las flores se representan sin pétalos, en forma muy semejante a
los hongos. Independientemente de la interpretacién botanica, que por
lo general es dudosa, cabe pensar que esas flores pudieron ser de plantas
psicoactivas, porque éstas eran las plantas sagradas. El texto que acompafia
aesta imagen dice: “Alli es su casa donde bajaron y donde estan sus rosas
levantadas”. En las fuentes encontramos que llaman rosas a las flores gran-
des y perfumadas, que se usaban en los ritos (como la cacaloxéchiti“flor
de cuervo” o plumeria, y la yolloxéchitl, “flor de corazén”), pero también a
varias Hores de plantas alucin6genas (como la cacauaxdchitl) e incluso a los
botones de peyote y a los hongos. En la misma pagina leemos:

Dizcn que estando estos dioses en aquel lugar se desmandaium en corlar ro-
sas v ramas de los arboles y que por eso se enojé mucho el Tonacateuctli y la
mujer Tuncacihuatl, y que los eché de alld de aquel lugar, y asy vinieron vnos
alatierray otros al infierno y estos son los que a ellos ponen los temores.

El texto del Telleriano tiene una clara influencia cristiana: los dioses son
expulsados del' paraiso por cortar las “rosas” y ramas del arbol sagrado (en
w/, de la manzana del Génesis); pero obviamente la idea tiene un sustrato
indigena, y la presencia de las flores se asocia con las diversas significacio-
nes que ellas tuvieron en los poemas y cantares nahuas, y por supuesto con
las flores de las plantas alucinégenas, sagradas por excelencia por contener
deidades y por permitir al hombre el vinculo con lo sagrado.

En el Vaticano, Lam. XLIV (Fig. 9), se sefiala que el arbol se llama Xu-
chitlicacan, “donde estan levantadas las rosas’, y del sitio donde esta par-
tido, mana sangre, por lo que lo consideran un arbol sacrificado. En el
Ladd. Lams. XXXV y XXXV (Fig. 10), el arbol del paraiso tiene en la
base una cabeza de Cipacili y en vez de flores tiene hongos. l.a imagen se
repite en el Harpia, p. 66.

11 Jiflm] herido o hacriiu ado sr relaciona ton el autosacrilicio de lon

diowd i-TfrMilufps, imiuionado cu varios mitos cosmogonicos, v poi tanto»
ton el aiuosauiiicio de lo* hombre», a través del cual (como eon los pro-
ductos psifcoaaivi») se lograban estados de éxtasis para la comunicacién
ton los dio«:*; ello se corrobora en la pintura dd Ladd, 1.am. XXXIV, que
riaru; un punzon de autosairiiicio en la mitad dd tronco,

L.ii Im poemas nahuas hay varias mencionen dd arbol Hondo de lamoan

<han;
I I Arbol Murecienii! erguido esai en’lamoaiuhan;
Alli ia fatate cfiddoi 9- nos Impuro ky
(.un icglaft palabras nos hizo dar giros,
14 lambien puede ser Li llm cid jInUuicht (Heimia ulicijnlia), que l'aceres ve en la vo

lula tic la p;igin;i 2 drl Cdédice Borbénico, asociada con un huehuetl v una sonaja, que portan
Ucuccoyotl y Macuilxoécliitl ((‘aceres, 19K6: 395).

Figura 8

El &rbol sagrado de Tamoanchan.
Codice Telleriano Remensis. p. XXIII,
fol. 13r, p. 29 (19)

El arbol sagrado de tamoanchan,

llamado xttChitltCdCdfi, \1»nd*
levantadas las rosas" Coédice vaticano
Latino. Lam. XLIV. 28r (32)



fiIQUfba flo ) ese nuestro dios poi quien todo vive
Fl .irb6f tJi- rnrnn”nrjihan con punzén . . .
iialrlficio. Cédice Leiur), -Am (Claribay. 1V6S, 1 UY).
XXXIV
Oim poema revela cémo del arbol llorido do larntvaruhurt

proceden li>s gobernantes, lo que les da un caracter ¢agrado:

Desde Tamoanchan, donde se yergue el Arbol Florido,
vienen nuestros reyes, c, Motecu/oma,
y Totoquihiuiizin ((jaribay, 1065, II: 8).

Y un poema mas, considerado como “oscuro" por Ciaribay parece referirse
también al arbol llorido de Tamoanchan, del que provienen las llores sagra-
das. Si ello es asi, el texto confirma que el arbol florido era el origen no sélo
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de los dioses y de los gobernantes, sino también de las flores alucinégenas y
los hongos:

Ricas olientes flores se van esparciendo,

van al patio enflorado de las mariposas.

Todas alla llegan de donde esta La Flor enhiesta:
Flores que trastornan, flores que perturban
[tecuecuepabcochitlin teyollo mamalacachoa\,

los humanos corazones de los que se afirman.
Vienen a derramarlas, vienen a esparcirlas,

cual tejido de flores que embriagan \xochipoyon\
(Garibay, 1968,11: 113).

El Tlalocan, lugar sagrado del dios de la lluvia, también tenia arboles
floridos, como Tamoanchan, por lo que se puede identificar el arbol sagra-
do deTamoanchan con el del Tlalocan mencionado en las fuentes y repre-
sentado en el famoso mural teotihuacano deTepantitla (Fig. 11). Segun la
interpretacion de Peter Furst (1980: 135-137), la deidad que se encuentra
bajo el arbol, y de la que fluye agua, no es Tlaloc, sino una diosa madre, tal
vez Xochiquetzal (que era diosa de las flores y del amor), y las flores del ar-
bol deTepantitla son maravillas, es decir, la enredadera del ololiuhqui o del
tlitliltzin. Pero no necesariamente las flores son maravillas, también pueden
ser Datura o la tecomaxochitl, que es una enredadera. Y Xavier Lozoya, por
su parte, ha identificado al arbol del Tlalocan con la Ipomoca inlmpilosa o
cazahuate, arbol con propiedades psicoactivas. Este arbol, asi como otras
plantas psicoirépicas, florea en liempo de secas, por lo que Lozoya piensa
que para los indigenas esas plantas son sagradas, y de Tlaloc, precisamente
por su capacidad de sobrevivir sin agua (Lozoya, 1998).

En mi opinién, la deidad femenina puede ser una personificacion de
la Datura ceratocaula, que crece en el agua, llamada nexéhuac o Atlynan,
“Madre del agua” o “Nuestra sefiora de las aguas”; y por el tocado de quet-
zal en vista frontal, con plumas del ave alrededor, que también llevan los
«wierdotes sitienlos .i los lados, li deidad puede ser In personificaciéon tle
Ij ifttet?.alnxmhUtll i Nymplmt ampia). nillléU hkliuii Con propiedades .ilu

Mils, iMijtl'tlilrt Jiifl Ina ~FlIT|(X «jenmvs i=n MIS hiUUJIUU's Illm* dr U
titi* Iwwif  dfwili'tt/s ihUMpD'Ni luli *e It'HItl-rt pU Ins tllolh”~ dt
it isill i/jii-, Ajfix- ¢iutlt'N Al» VIOI1 thtULiUIIuil) I»v i UdIl' «fiuU desvie HN

mm i deidad y dmle Jas llores de “a plmiiu que se yergue sobie su
éaiwi/ftt

11* cuak]yi< i nuiii~ra. Iti iin(itniiinir, drudr mi mhujnr, fin r* K arttifi

fififiim-a de lii.. pldhiiKi fiplrw'fHridild til liU oUfsi* pl.IMitMs. sino

*wii mpiffi f fji{ .iihifl «i~hidti fnif rl n7iii y tildliilrs t]lie, pul Im dtilws de Ux

cmmi i wilhk Li) pljiiMfilli il~Fililitn, SHI illllihHi~eUil*. Vmiu ks pKuUrtv

d~Tlalo- . siempre rdiiticmgni»ift eon el ji*ira. Am. utmiwiimns la postura dd

propio iAnNyé, quien ames del esiudin del arbol del Tlalocan que hemos
citado afirmé que;

Seguramente que varias de las plantas hoy denominadas “psicotrépicas" se
hallan presentes en el mural del Tlalocan por su directa vinculacién medi-
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Mural del Tlalocan. Tepantitia, pero debemos insistir en que es la base ideolégica de una cultura la que da
Teotihuacan, Estado de México. valor a la experiencia en el uso de tales plantas y no a la inversa. El Tlalocan
Reproduccion de Agustin Villagra no es el sitio de las plantas psicotrépicas, no es el fresco de la constatacion
Caleti, Museo Nacional de i ) L,

Antropologia. Tomado de Arqueologia alucinante de la flora mexicana, es la representacion de un concepto que

Mexicana, XIll (78): 41 integra conocimientos, mitos, realidades y experiencias que conforman una

cosmovision propia (Lozoya, 1983: 206).

Y  es basico también el hecho de que ese mural sea del siglo v d.C., lo
cual expresa que las plantas sagradas ya se usaban en Teotihuacan para
provocar estados alterados de conciencia en ceremonias religiosas. Un poe-
ma, muy posterior, llamado “Un recuerdo del Tlalocan”, confirma que las
flores psicoactivas proceden de ese sitio sagrado:

— Sacerdotes, yo 0s pregunto:

¢De ddénde vienen las flores que embriagan?
¢De donde vienen los cantos que embriagan?
— Los bellos cantos solo vienen

de su casa, de dentro del cielo.

S6lo de su casa [el Tlalocan] vienen las bellas
Flores (Garibay, 1964, 1965, 1968, II: 77).14

TEONANACATL. HONGOS SAGRADOS

Se ha hablado del teonanéacatl (“hongo sagrado™) 15 abarcando en el térmi-
no a otros hongos psicoactivos usados por los nahuas en sus rituales, pero
las descripciones a veces se refieren a un hongo especifico, que es descrito
como “hongo pequefio de mal sabor, que embriaga y produce alucina-
ciones; es medicinal contra la fiebre y la gota” (Siméon, 1977: 487); tal
vez esta descripcion se refiera al Psilocybe mexicana, que crece en altitudes
entre 1375 y 1675 m, en regiones con rocas calizas, en el musgo o en
prados hiumedos y en bosques de pinos y encinos. Es una de las especies
alucinégcnas méas pequefas: su altura es de 2.5 a 10 cm, de color paja pa-
lido o paja verdoso, y a veces café rojizo (Schultes y Hofmann, 1982: 54).
Sin ciuliargo, ahora se conocen ya varias especies del genero M niiit,
corno variawes de esas especies» por lo *jue (al ve* en h taxonomia iiuiige-
mi se incluyeran en rl término rttWtWtiWfaquellos que -
psiliK Thinu. v por ello, (»muam» cfcvtox semejante

1L'rndiuliv. (1™ D). L mnuiona vlivmw\ Up*vs do h*n*5*vv Kw Si*v
cuo* y miiu’Mjhl<% iomo Ks Ku womfervvc vwnvo S\

Im irfi%JutL \Jue no tjuixjim vtunuW h tmtfcttN.
iliurn tinhi demencia tempoiid \e nMnitWsu en nv» Y
Mili Iroiifhlo». aurn v de un tunie oloi no | Vr wvisikviv .«
i'tiiwmru tiurv luv tjuc Mnlind tonina samwwo hondos
i% ?x iim h M \h ix X

tryiwifi Hiuiihiitl (Molina. 14 0: l«s honcve j  w ,

1 Olio poema tjut: uxirriM que las "flores i]iic embriagan* pioccden de Dj<>  ch los
“Romances de los .sefiores de Nueva hispana”. Garibay. 1964,1: 3.
1S Ver también Mufioz Camargo, 1892: 191.
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rojizo o leonado pueden ser de la especie Conocybe siligienoides, esbeltos
hongos psicoactivos de aproximadamente 8 cm de alto y 2.5 cm de dia-
metro, que crecen sobre madera podrida; los Panaeolus sphinctrinus, que
crecen sobre el estiércol de vaca, usados por los mazatecos (obviamente
cuando ya habia vacas en estas tierras), o bien el Stropkaria cubensis o San
Isidro, empleado también en Oaxaca. Todos ellos contienen psilocibina y
son de colores semejantes.

Entre los hongos sagrados usados por los nahuas se encuentran las se-
tas16 llamadas Amanita muscaria que, como veremos en el Capitulo 11,
emplearon también los mayas, sobre todo los de las tierras altas. Sahagun
las llama tzontecomanandcatl, "hongo de cabeza”, diciendo que son unas
setas grandes y redondas (Sahagun, 1969, IIl: 294), y Garibay las identi-
fica como Amanita muscaria (Sahagun, 1969, 1V: 366). El diccionario de
Siméon (1977: 735) registra el tzontecomananécatl como “hongo grueso y
redondo”. Y en el Cddice Florentino (Florentine Codex, 1950-1969: dibujo
516) se representa a un ser antropozoomorfo, con cuerpo humano, cabeza
de ave y garras, que bien puede ser un nagual transfigurado, en actitud de
caminar sobre unos grandes hongos que son precisamente los tzontecoma-
nanécatl (Fig. 12).

Siméon (1977: 773) consigna otro hongo llamado XochinanacatU des-
cribiéndolo como “hongo pequefio que embriaga”; este término significa
literalmente “hongo flor”, por lo que tal vez se refiera a este hongo un poe-
ma de los "Cantos principescos de | luexoizinco” que habla de las llores de
Tiiinoanclnm, cnirc las cuales hay unas “sin raices", como los hongos:

Vengo presuroso a entretejer

al Arbol Florido

flores rientes.

En Tamoanchan

en alfombra florida hay flores perfectas,
h.iyjlorcs sin raices:

desde los tesoros preciosos.

ta i-.im iiuittj

ni de -illa liun vellido rtNiriuntin,
1! PN&* tMUINi Hl-iiihiLu:

Aicli)] MR b

HmiUay, 1I'itH; I-
ILln la fHiebin fiafuirtil, Id finf vi jitiu Itilnu tuf' stimhulUil y k'l'lomMH.i di
I a4 [fi-iié; || [ii*ti<hili[[1*M [ii., L1 1tiiltiiuilj el pilcHil, 11 til [|'i'l]] ol JiuK'i U
>« ML i i) t“H w Im U, illliljpi dr pl.mtA"

jftHM i p jrfifM? ohiiliiili/ i 1ilhij*O mmu» pii piif i I-nll imadi-u
vHHFbj)HIiil.'l ti PbJtib "lluiP«> Njll hlll-FV* [If Utimiilut Thtu, F* Itl
* pniiiiité  K'tM  (»¢iili- limitai' lUiim qiliOiliiliit tU* “limigli*, pi;-tu ptL\TitW IM i hhili A

Ui iif flida ni..lilb*hiti (i ompiiksiii* i itiimliii‘iii V (tir). itM\ hiturion N S
* [iviIMY ht Hillipli~ngly UMiinitialt Reiviclitur Ll tir HX xclllilirtx

dt ILn; pUnufc. U iTwyor i~rie <Ul houno e* d muditi, nuc se entuentu wiilru baju cl Hitio
dnndt- cretlL* i si'ia Y que putde alcuiv/ai muehos metros de Innglrud (Korhc, s.f.).
17 Kl silhniy.iilo cs mio.

Figura 12
Nanéacatl. Cédice Florentino.
Libro 11 dibujo 516

77



Figura 13

El 4&rbol sagrada de Tamannchiin,

t-frn h«nui>& en v»7 fh flort»f,
Cfidicz Laud, Liim XXXVIII

/8

del Codice Laud, Lam. XXXV 111, donde las llores del arbol sagrado tienen
lorina de hongos (I'ig. 13).
Sahagun, por su parte, dice que los temian,u,iti>

...se tif.m dt'h.ijo drl heno en los i'iHYipos 0 patahMViVNI son tv\{ondos y-wiu'h
el pie ;iliill(t y delgado y redondo. Comidos son de nial s.thor dafian la £ar
gama y emborrachan. Son medicinales contra las calenturas Y la gola: hanse
de comer dos o rres, no mas, (y) lon que los tomen ven visiones y sienten
bascas en el corazén; a los que tomen muchos de ellos provocan a lujuria, y
aunque sean pocos (Sahagun, 1969, 111: 293).



Y  respecto de su uso, afirma que en los banquetes de los mercaderes se Figura 14

Nanécatl, tzontecomananécatly
xelhoaznanécatl. Cédice Florentino.
codornices, incienso, canto y baile. El convite se iniciaba comiendo uhon- Libro T, dibujo 457

guillos negros” o nanacatl (Fig. 14), que provocaban visiones y lujuria. Se

hacian ofrendas a Huitzilopochtli, acompafadas de silbidos, sacrificios de

comian antes del amanecer, acompafados de bebida de cacao y miel,

...y cuando ya se comenzaban a calenlar con ellos, comenzaban a bailar, y
algunos cantaban y algunos lloraban... |orrosl sentdbanse en sus aposentos
y estabanse alli, como pensativos, y algunos veian en vision que se morian, y
lloraban, otros veian que los comia alguna bestia fiera (Sahagun, 1969, Il
39-40).

Una representacion del Codice Magliabecchiano, p. 90 (Fig. 15) ilustra
precisamente sobre la costumbre de comer sélo dos o tres hongos, y sobre
las visiones que éstos producian, ya que vemos a un indigena sentado fren-
te a tres hongos, con otro en la mano derecha e ingiriendo uno mas, y tras
de él, posando una mano sobre su cabeza, esta iMictlantecuhtli, deidad de
la muerte, como para expresar las vivencias e imagenes fantasticas o terro-
rificas, que solian tener quienes ingerian los tconanacatl. Sahagin describe
diversas visiones mis, y afirma que después de que pasaba el electo, se co-
municaban unos a otros sus experiencias y el duefio de la casa terminaba la
mvrmnma liactemlti nli-nnlatde ulli> lo tu.il muria prosperidad a fius hijm
VoiiizrHit. <J M ijifr la wiirt fiving (je Inintniis :i1111 i Im InHHJurli-s
\u\n Indirf Uiitlu umi especie de mu pmpit iaioi in de K\ pritoptH'idad cti los
urHji'ta siit-"pf) tdrvadofi,

ML i HIU - <l rliilliillinalm  los viil mn *b$*Im
vitiium vti lite lIUfifjUtIe™ tIf lo* &norial

1bv fittun que, un Jiinducir lisa, luicfh pasal ils? lox «jos toda sume
(it* viftionr*, mitin fiit'ri'iii y figuras de demonio*. y oiros enormes y lui
iretidos, preferido« por los hombres principales y adquiridos a gran precio
Vvcon Mimo (tildado para sus fiestas y liatiquete*, y que son pardos Y ion
cierta acrimonia (Hernandez, 1959, I. 396),

l.os “enormes y horrendos’ parecen haber sido tzontecfimaruiruicni
[Amarina muscaria) ya que alcanzan una altura de 20 a 23 cm, y su pileo
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Figutii ¢
Hongo Aman/ta mufsotnii (Kohto,
Guia de Setas, p. 92)

mide de 8 a 20 cm de diametro (Fig. 16). Y ademas, estos hongos fueron
usados por los mayas en las ceremonias y reuniones de los gobernantes y
principales, como se expresa en la ceramica del periodo Clasico. EI Popol
Vah los menciona como holom ocox, “hongo de cabeza .

Los sefiores principales no recolectaban sus propios hongos alucinége-
nos, como debieron hacerlo los chamanes, sino que los recibian entre los
tributos. En el valle deToluca, que fue habitado por matlatzincas y ocuil-
tecas, se encuentra la zona arqueoldgica de Teotenango. La ocupacion fue
iniciada por los teotenancas hacia el final del Clasico (Cu. 900 d.C.), o sea,
que fue contemporanea de sitios como Xochicalco y Cacaxtla. Posterior-
mente, la ciudad fue ocupada por chichimecas de habla nahuatl, los ma-
tlatzincas, que fueron guerreros famosos. Ellos fueron conquistados por
los mexicas y se convirtieron en tributarios de Tenochtitlan. La Relacion
de iemazcaltepeque, de 1580 {Relaciones geogréficas dfl siglo AVi: México,
1986, Vol. 7: 145) describe lo que los matlar/.incas tributaban a los me-
xicas: "dos y tres cargas de mantas de |hc]lnequén, que se hace de un
arbol que se llama maguey, y daban hongos, con que se emborrachan, *
ocote, que es cea para alumbrarse...”

Hoy illa continda el culto a los hongos sagrados entre los matlatzincas.
que es el Psilocybc wassoni o muliervttlay pero s6lo en dos poblados, San
Francisco Oxtorilpan y San Pedro Tlanixco (Aharez Asomo/a, 2003: 40),

Hl usn de hongos alucinantes entre los xefiotex pairee \onltnmr>e
algimm pnrimi« miluias, cu los cuales se menciona la »ftgcxnow de

11» bellido vino do hongo* | \ lloia «u eoftwwu, \ VWV
ilt’silii.ntulo >n Lt ilma H»anlvwv. Ib "N)
l.i« hondos dehui'os ju»r Salta”u», v aliUiU' de los que Hi

liudez. pudieran set de la cspivir /.m. .ww/i*.w«ww, que crece en d rous™o
de bosques de pinos y encinos. I'ern se habla también de unos hongos |
guenos y rojizos con los que se hacian “idolatrias”, segun l)e la Serna, o sea,
ceremonias chamanicos, llamados qtutuiLtnnandcad. Estos hongos eran re-



cogidos en el amanecer por los chamanes, después de estar toda la noche en
oracion, y los consideraban dioses porque embriagaban (De la Serna, 1953:
100).

Asi, habia unos hongos alucindégenos que eran ingeridos en los ban-
quetes de los sefiores, y otros que se usaban en las ceremonias chamanicas
de adivinacion. Y tal parece que habia una deidad de los hongos o un
chaméan especializado en la adivinacién con hongos, ya que la Relacién
de Meztitldn dice: “Tenian seis figuras pintadas... la una de las cuales...
[era] Nanacatl Tzatzi [“El pregonero del hongo”]. Dicen que éstos no eran
hombres sino demonios”. 18

Motolinia habla también de la embriaguez producida por los teonana-
catl\ no dice en qué ocasiones los comian, pero si da a conocer el caracter
ritual de la ingestion de esos hongos, por ser algo sagrado:

Tenian otra manera de embriaguez que los hacia mas crueles, y era con unos
hongos o setas pequefias... que comidos crudos y por ser amargos, beben tras
ellos o comen con ellos un poco de miel de abejas; y de ahi a poco rato veian
mil visiones, en especial culebras, y como salian fuera de todo sentido, parecia-
les que las piernas y el cuerpo tenian llenos de gusanos que los comian vivos, y
ansi medio rabiando se salian fuera de casa, deseando que alguno los matase;
y con esta bestial embriaguez y trabajo que sentian, acontecia alguna vez ahor-
carse, y también eran contra los otros, mas crueles. A estos hongos llaman en
su lengua teunanacatlth, que quiere decir carne de dios, o del demonio que
ellos adoraban; y de la dicha manera con aquel amargo manjar su cruel dios los
comulgaba (Motolonia, 1971: 32).

PLANTAS SAGRADAS ADIVINATORIAS Y CURATIVAS

Olouuhqui, tlitliltzin y péyotl

Uno de los mas importantes alucindgenos en el mundo nahuatl fue la semilla
de la coaxibuitl o “hierba de la serpiente”, llamada también coa/lxoxouhqui,
“serpiente azul” (Fig. 17). Esta semilla se denomina aloliuhifui, nombre que
Sahagln traduce como “que hace dar vueltas" y “que da vueltas” (Sahagun.
1% 9(
1?)“* SabiigHin <]l'e lii lifiilnl es semejante a Hihi liicdu» v da llores hhili
tm mi wffiillii fi-ilondij. fir$i>i. (mameme vellosa y ionio »le A nini de
no; *mlifiiitfi lw Yy ditli«Jtui Y J.iii lon hechicelos ti los que quk
fi'fi (tafiar, pH« {j(mime visiones y tostii, espantables. I'eio tamo la hierba
ifirrm w »«milla son también medicinales: molidas, curan la gnu v las
llaga* podridas; la semilla mezclada con otras plantas, excita la sexualidad,
uira la* enfermedad?» venéreas y la calentura, quita el trio, sana los aneu
rimua-i, rcKUelvc ventosidades, Ir:ictinas y disloiadnnef», flujos de sangre,

Rei/uién dv Mn (itltht. cu Hehumm geogrtijkm tkisiglo xvi, i: 02.
' Srf/an Hernandez (1950, I; 203). llaman también coaxthuitl \ hi chttkuitlati planm
i-umiivu que lia fiurex tuja* un humu de allitc*.
*fVer Relacion de AUbuizthin, en Relacionesgeograficasdelsigloxvi, 1982, 1:279-80. Her-
nandez, 1959,11: 211. Lépez Austin, 1975: 47. Rémi Siméon, 1977. Vctancurt, 1971: 57.



Figura 17
Ololiuhqui. Cédice Florentino.
Libro 11 dibujo 581
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Dicen que cuando uno tiene enfermedad que los médicos no entienden,
ni saben dar remedio para ella, se bebe esta semilla molida y mezclada con
agua, emborrachase con ella el enfermo y luego da sefial donde esta la en-
fermedad (Sahagtin, 1969, III: 292, 315).

lis decir, i]iie la semilla misma tiene la facultad de permitir al enfermo
dar sil propio diagnéstico. Pero cotilo es una deidad, también provoca en-
fermedades si se la ofende (iV la Serna» WM: 102),

Se ha jdemlliiado al ol6ituhtftii ctm la Avmi C&rymfcao fi
ryw lwii, pero el cMmihr I'nm m m asienta que también se llama
al Xxixin/wrttic, que es una pequefia hierba con llores amarillas y rail pe
guena y redonda como nabo; esta rai/, cura inflamaciones del estbmago y
“nausea en el corazén" {Fiomitin? CWe.v, 1050-1%", 11: 16*>). Tal ve* la
denominaban ololiuhqui. por tener la semilla redonda. Lo mismo ocurre
con el hurhuti /#ott fnvtt, de Mores inorado oscuro v Mangncviuas. oua
planta medicinal, con la rai/ redonda. negra por fuera v Manca |">i demsw
gue se usa “para el qué tiene desmayos del enra-on v que le laten las sienes \
venas" (Sahagun, 1% ‘), I1l: 311. 314),"* Fstas plantas se denominan taro
bien ololiuhqui tal vez por la forma redonda de sus semillas o raices

21 Ver Pomar. 1975: 65.



Por ello, es basico advertir que las clasificaciones indigenas de las plan-
tas no pueden equipararse a las de la ciencia occidental, pues responden a
otra concepcion del mundo y de la vida, por lo que la exacta identificacién
de los nombres indigenas con los cientificos actuales es imposible. Los in-
digenas parecen referirse mas a grupos de plantas, con afinidades formales
o en sus efectos, que a una especie en particular. Asi, es preferible hablar
de “los ololiuhqui“los teonanacatl™\ etc. (Lozoya, comunicaciéon perso-
nal). Smith-Oka, citando a Gates (2000), destaca que para los mexicas las
plantas se dividian en comestibles, medicinales, ornamentales y econémi-
cas; pero dentro de cada uno de estos grandes grupos habia descripciones
y clasificaciones, con base en cOmo eran percibidas por los cinco senti-
dos. Y también se debe sefialar que en la taxonomia indigena se toman en
cuenta la apariencia fisica de las plantas o sus usos. “Esta forma de taxono-
mia facilita a la gente identificar las plantas porque sus nombres se vuelven
descripciones” (Smith-Oka, 2007).

Una enredadera muy semejante al coaxihuitl, pero con flores de color
morado, es la llamada por fray Pedro Ponce tlitliltzin, “negrito”, cuyas se-
millas son también psicoactivas y al parecer mas fuertes que las del coa-
xihuitl (Fig. 18). Se ha identificado esta planta como Ipomoea violacea, pero
es otro de los “ololiuhqui”indigenas. Sus semillas, como las del coaxihuitl,
se cuentan entre los mas poderosos alucindégenos usados por los nahuas y
otros grupos en tiempos prehispanicos y coloniales (Ponce, 1953: 379).20

Y en cuanto al uso ritual prehispanico de estas plantas, asientan las fuen-

tes que los sacerdotes tomaban el ololiuhqui para recibir las respuestas de sus
dioses, o0 bien preparaban una pomada, con la siguiente receta: varias arafnas,
alacranes y ciempiés se quemaban en un brasero y se hacian polvo; este polvo
se amasaba con tabaco verde, gusanos peludos vivos y otras sabandijas; se
agregaba finalmente polvo de ololiuhqui. Con esta pomada se untaban el
cuerpo y asi quedaban privados del juicio y hablaban con los dioses; tam-
bién les daba valor para ir solos y de noche a los monies, pues creian que los
animali* feroces huian por la virtud del unguento; lo usaban ademas para
M*brar crueldad y sacrificar hombres. Pero la pomada era al mismo tiempo

medicinal. Li Il.itn.ih.Mi "m edidiu divina" v uncian ion fila alos nifios (Vr
197 i; HA Mméou, 1977),
i) fityiifl ti fiMyrife’ * 19), idtMililh-adu ttm la F uMU-Pa <« mm'j*
ii"iili/lirlili. 1ili- nit i th lal Jiljfrifi " ri®it-U- jo* éluimaiiF» naluiax, vjtu
"h\iik film di.- adivinax.km y tfe unaidon. Ux mui planta pcqui-na. >in
[ ] V*fdi' gfitikimi o iiZlilo*M y ton GpiirlcMu'l.i dr utbe/rtl la parir supe
" 11ukihniiifHt ik Im fifiinlifH* i-hiiiiiiima4 di itiii>ivill;i. ilitiiiluyn ili- illi»" v
hhipUt't N tittlilhiti 1t £ Ihifiili ngiii y (kithifrh pin it iU, v (il
ty 1. WHiilll.iij allm MU lit. Mtin |H\UIIIt4, ik U* (071
wor y b jiij'li ft'fi lo iiijrrr-. turnan Lis rute» ILniidilas lumliids. Wr Niludios
Y Ifjilfiiiiwi,
Ml (djiim HIm Sjiiicoii (1*)??)) tupidin N Aiimuih de *rd.i. pciiundio
Uiiii (Jr t)ii» Momliic.it comimc!. cit "bolén de mesial®“. l.on Imkluilc.s de Julimo, paia ~hUmicn
‘1 c* In deidud }ui cxi clnkii!. le Human también jivuri\ los i.iiahiim.iiiis de I'lii

liviihua, jiiulh los curas de Nayarii, human, y lus lepeluunes de L.hinmyu, kam.ibii (Stluil
rrx y Hoftnnnn, 19W: 1.16, 1.18; Aguirrc Bcltran, 1973: MO).

Figura 18
Tlitliltzin, "negrito™
(.Plantas de los dioses, p. 46)
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Figura 19
Poéyotl Cédice Florentino,
Libro 11, dibujo 517
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rior o corona mide alrededor de Hcm y estd dividida en varios tubérculos
radiales; del centro de esta corona nace una flor blanquecina o rosada. La
parte que contiene sustancias psicoactivas es la corona, que se ingeria pre-
via desecacion. Del péyotl dice Sahagun:

Hay otra hierba, como tunas de la tierra, que se llama péyotl; es blanca,
hacese hacia la parte del norte [Coahuila, Zacatecas y San Luis Potosi]. Los
gue la comen y beben ven visiones espantosas, o de risas; dura esta borra-
chera dos o tres dias, y después se quita. Es como un manjar de los chichi-
mecas, que los mantiene y da animo para pelear y no tener miedo, ni sed, ni
hambre, y dicen que los guarda de todo peligro (Sahagun. 1969, 111: 292).

Anade que los chichimecas tenian gran conocimiento de las hierbas y
raices; que din* descubrieron el péyotly que coman también los mtnJattk
se jumaban en un llano después de haber ingerido el peyote, bailaban \
cantaban noche y dia, y después lloraban mucho afirmando que asi se lim
piaban (Sahagun, 1% ), Il 11)2).

Dice Hcrnandez'quc es “una raiz” de mediano tamafio que no echa ra
mas ni hojas fuera de la tierra, sino s6lo una pelusa; hay macho y hembray
es curativa: sana dolores de las articulaciones y cura calenturas intermiten-
tes, “bebiendo s6lo una poquita”; quienes la comen, presienten y predican



todas las cosas, incluso dénde se encuentra dicha raiz (Hernandez, 1959,
I1: 92; Lépez, 1971: 135). También los informantes de Sahagun afirmaron
gue para curar calenturas intermitentes “s6lo algo, s6lo una poquita se
come, se bebe” (L6pez Austin, 1975). Segln estas referencias, los nahuas
usaron el peyote tanto para curaciones como para ritos alucinatorios, por
lo que seguramente lo obtenian a través del tributo o del comercio.

El empleo del ololiuhqui y del péyotl en las practicas rituales fue tan
importante, que continu6é durante toda la época colonial; gracias a ello,
tenemos numerosos y precisos datos sobre las ceremonias chamanicas en
las que se lograba el trance extatico con estos alucinégenos. EI mismo Ve-
tancurt, después de describir la “medicina divina” usada antes de la con-
quista, dice:

De esta uncion, y de bebidas de rayzes usan algunos hechizeros el dia de oy
encerrandose, y perdiendo de juyzio para adivinar, y en particular viejos,
y vigjas a quienes el demonio halla facilidad para engafar (Vetancurt, 1971:
87).

En multiples testimonios coloniales de cuestionarios hechos por los
frailes y confesiones de los acusados de idolatria, confirmamos la continui-
dad de las préacticas adivinatorias a través de suefios y de alucinégenos. Por
ejemplo, dice un penitente: “Creo en los suefios, en las hierbas magicas,
en el peyote, en el ololiuhqui, en el baho” (Schultes y Hofmann, 1982:
159).24

Los chamanes que llevaban a cabo las practicas religiosas indigenas en
la época colonial fueron principalmente el nagual y el paini\ al primero se
lo asocié con las practicas de brujeria y al segundo, con las curativas, pero
el que ha sobrevivido hasta hoy, como ocurrié también entre los mayas,
es el nagual. Por el uso de plantas psicoactivas, ambos estuvieron muy
ligados con el dios de la lluvia, patrono de dichas plantas, algunas de las
cuales eran sus epifanias.

De la Serna (1952: 93-94, 102, 235-6, 262); Ruiz de Alarcon (1953:
29,43, 47-51, 124); Hernandez (1959, II: 73), y Ponce (1953: 379), en-
tre otros, nos dan a conocer que los indios conservaban, como herencia
de sus antepasados y escondidos en sus casas, unos tecomates llamados
itlapial, donde guardaban idolillos, sapos de piedra, instrumentos para el
autosacrificio y para otros varios ritos “idolatricos”, asi como ololiuhqui,
tlitliltzinypéyotl y tabaco. Eran, asi, semejantes a los envoltorios mayas de
la parafernalia chamanica, que describiremos en la Segunda Parte. Los sa-
pos de piedra tal vez aluden a los sapos alucin6genos empleados por otros
grupos, como los que se integraban en la chicha preparada por los mayas;
y los insirumenios para el autosacrificio nos revelan que esta practica ri
lual GLompanalni, tomo en tiempos prchispaniios, a la in”esiiéon de alnci-
négt'noft.

Ver flouirnnnm tolonl.ilcs sobre csin en Agulrrc Hltriin, 1973, )' en Aimires y lio
kutm, 1983.



Esos tecomates (de los cuales hallaron muchos los Irailes de la Colonia),
eran considerados como objetos sagrados, por lo que recibian ofrendas de
copal, pafiitos bordados, vestidos de nifios y otras cosas. Tal vez los vesti-
dos de nifios eran para las deidades de los hongos y plantas sagradas, pues
se creia que se manifestaban en forma de nifios o de enanitos. Con dichas
plantas guardadas en los itlapialse realizaban ceremonias de adivinacién y
de curacidn, que consistian en lo siguiente:

Se fijaba un dia propicio, de acuerdo con lo que se pretendia saber:
causa de enfermedad, sitio donde se hallaban cosas robadas, causante de
hechizo, paradero de una mujer adultera o de una persona extraviada. Se
acondicionaba el oratorio o “santoscalli” de la casa, con enramadas y per-
fumes, y se encendian velas en el altar. Luego el paini se encerraba solo
y en silencio en el aposento y bebia el alucinégeno, preparado por una
persona ritualmente pura. Debia haber vigilancia para que nadie hiciera
ruido y para escuchar lo que el paini decia durante el trance extatico, que
era la respuesta a la pregunta concreta del consultante; en caso de hechizo,
por ejemplo, revelaba incluso el nombre del brujo, quien recibia después
el castigo. A veces, el paini aconsejaba al enfermo o consultante ingerir él
mismo la bebida sagrada. Las alucinaciones se interpretaban como ma-
nifestaciones de las deidades de las plantas, que eran quienes daban las
respuestas. Es decir, el dios entraba en el cuerpo del chaman, se le revelaba
ahi en forma humanizada y hablaba por su boca en lenguaje humano. So-
bre estos ritos dice fray Pedro Ponce:

Veben el ololiuhque, y el peyote, una semilla que llaman tlitlUtzin, son tan
hierres que los priva de sentido, y dicen se les aparece uno como negrito
que les dice todo lo que quieren. Otros dicen se les aparece nuestro Sefor.
Otros, angeles, y quando hacen esto se meten cu un aposento y se encierran
y ponen una guarda para que les oiga lo que dicen y no les han de hablar
hasta que se les ha quitado el desvario, poique se hacen como locos, y luego
preguntan qué han dicho y aquello es lo cierto (Ponce, 1953: 379).

El negrito era la personificacion del tlitlUtzin, como lo expresa el pro
pi6 nombre. Cuando bebian ololiuhqui o peyote se les aparecia un an-
ciano venerable, que es tal vez a quien Ponce llama “nuestro Sefior’, y
los “4ngeles” eran posiblemente otras personificaciones de las plantas, ya
gue se hizo una correlacion de figuras sagradas cristianas e indigenas: por
ejemplo, al ololiuhqui le llamaron “semillas de la Virgen”y a la flor, “ma-
ravilla”. El peyote fue denominado “rosa”, como otras flores psicoactivas,
y Maria (por la Virgen); asi uno de sus nombres mas comunes fue Rosa
Maria, aunque su manifestacion en las sesiones chamanicas luera un vie-
jo. Esto revela que cada alucindgeno tenia su propia epifania y que todas
ellas eran antropomorfos, cuando se ingerian. Al respectd, dice Aguirre
Bcltnin:

Las sagradas plantas no sélo gozan la facultad del habla v del libre albedrio*
sino que también poseen sexo y se les tiene por hembras o machos, segin
sus manifestaciones. La proyeccion de las condiciones humano divinas en
esas yerbas deidades es total (Aguirre Beltran, 1973: 123).



Por otra parte, Rui/, de Alarcon (1953: 29) afirma que la deidad que
residia en el ololiuhqui se llamaba cuexpalli, que es el lagarto, cuetzpalin.
Segun Aguirre Beltran, se trata del nombre esotérico de la semilla, el cual
simboliza agua y sexualidad, placer y fecundidad, pene y utero. Por eso la
semilla curaba enfermedades venéreas y despertaba el apetito sexual, y es
también el nombre mitico de Cintéotl Iztlacoliuhqui, dios del maiz ma-
duro, cuya fiesta se celebra en Ochpaniztli. La planta tiene, asi, una mani-
festacién animal y otra vegetal distinta, como ocurre con el peyote entre
los huicholes actuales, que se identifica con el venado y con el maiz (Agui-
rre Beltran, 1973: 131-2; 1978: 20-1). Pero al ser ingerida por el chaman o
el consultante, adquiere una forma humana para comunicarse con él.

Otra deidad asociada con el ololiuhqui (por su identificacion con el
cuetzpalin) parece ser Macuilxéchitl, “Cinco flor”, ya que en el Cddice Bor-
gia se representa con un cuetzpalin como falo y una flor saliendo de su
boca; esta flor pudiera ser la llamada igual que el dios (de la que hablare-
mos mas abajo): macuilxdchitlo Tagetes camdata, del mismo género que el
pericén o yauhtli, una de las principales plantas sagradas mesoamericanas.
Todo esto sugiere la idea de que el dios estd asociado a las flores aluciné-
ggnas.

Pero ademés, Macuilxé6chitl es el nombre calendarico de Xochipilli, “el
principe de la flor”, cuya fiesta se llamaba xochilhuitL “dia de las flores”
(Ledn-Portilla, 1958: 145), y que se representa en el Cddice Borgia (p. 51),
por ejemplo, llevando en sus manos su arbol florido oxochicahuiti cuyas
raices son un cipactli. Xochipilli estd también asociado a las flores aluci-
nogenas, como lo expresa una famosa escultura de esta deidad, que se en-
cuentra en el Museo Nacional de Antropologia de México y que fue halla-
da en Tlalmanalco, Instado de México (Fig. 20). La actitud del dios parece
ser de trance extatico, que se aprecia fundamentalmente en la mascara que
ladeidad porta; en su cuerpo y su postura. Asimismo, en el pedestal que lo
sostiene estan esculpidas distintas flores que, segln las interpretaciones de
Wasson y Schultes, apoyado éste por otros botanicos, parecen ser hongos y
flores como coaxihuitl, flor de tabaco; poyomatli; una flor no identificada,
y Unicuichi (Wasson, 1983: 89, 113). El sinicuichi es una flor alucinégena
que no hemos encontrado mencionada en las fuentes escritas, pero que
usan los nahuas de hoy; se trata de la Heimia salicifolia, que en Tepoz-
rlan, Morelos, es llamada “yerba jonequil”. La interpretacién de Wasson
y Schultes, que es muy verosimil, se refuerza con el hecho de que Macuil-
x0chitl esta asociado con plantas alucindgenas, segun las fuentes escritas.

La flor que no se ha identificado en esa escultura es de cuatro pétalos;
se trata de una flor que constituye un simbolo muy importante en Mesoa-
mérica. En vasijas y pintura mural de Teotihuacan dicha flor, que mas que
aludnogena parete ser simbolica, aparece muy frecuentemente. Segun

jiryijiii 11983j vz, en Vélico Yy Nu$»in, A1) L Hui ieifap<?l.ila en
I" iHihwu ifi fi i ti*ii lii ' nevii que e lirijo lit plrtifuide del Nl en exrt
tafiiuj. que iierii: Joimai y 1'""1 ¥ ptrulMiMuij do mi it] Mesenukion en

"l »Un, pndti lubrr irmrin un muido dliublko. 1IVm, Y\ un opinion« NJ
IMim_jp;il lij*a uiii t'l Sol se ilelw a que el .isiio, cu mi «.icln .inu.il. cqmniii
tu» y Mikiicios, determina la forma cuailranj®™ular ilel cosmos: los cuatro

Figura 20

Xochipilli. Escultura en piedra.
Tlalmanalco, Estado de México.
Museo Nacional de Antropologia
México (dibujo de Carlos Ontiveros)
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rumbos. Entre los mayas, el glifo del Sol es precisamente una Hor de cua-
tro pétalos, y el signo quincunce, que encontramos, tanto entre los nahuas
como entre los mayas, es simbolo del cosmos quintuplo: los cuatro rumbos
y el centro del mundo o axis mundi; es decir que la flor de cuatro pétalos
parece tener un importante significado cosmolégico, sin dejar de lado la
interpretacion de Heyden. Una bella flor cetrapétala es la aquilotl, jazmin
mosquera (Philadelphia mexicanus) mencionada por Hernandez, que era
apreciada por su belleza y por su exquisito olor, por lo que de ella se ex-
traia una esencia. No es una flor psicoactiva, pero, por su simbolismo cos-
moloégico, pudo haber sido tallada también en la extraordinaria escultura
de Xochipilli.

Toloatzin. tlapatl, mixitl Y nexéhuac

Estas cuatro plantas alucinégenas usadas por los nahuas pertenecen al gé-
nero Datura, son arbustos de mas de un metro de alto, hojas grandes, a
veces ovaladas, flores en forma de copas de 14 a 23 cm, y frutos de 50 6
cm de diametro, generalmente con espinas. Se ha identificado al toloatzin,
también Illamado toba y nacéazcul (Fig. 21), con la Datura inoxia (de flores
blancas con tintes rosados); al tldpatl con la Datura stramonium, al mixitl
con la Datura discofior y a la nexéhuac con la Datura ceratocaula, la cual
tiene flores con tintes azules y fruto azul oscuro, tal como aparece dibuja-
da en el Cddice Badiano, foja 29r (Fig. 22) (Aguirre Beltran, 1950: 493).
Pero, como hemos dicho antes, las clasificaciones indigenas no son exacta-
mente equiparables a las occidentales, de modo que asi como es preferible
hablar de “los oblithqui”, también parece mejor hablar de “los toloaches",
que son las distintas especies de Datura.

Estas Datura recibieron, desde la época colonial, diversos nombres caste-
llanos o castellanizados: el toloatzin, toloache, cabeza inclinada, quiebrapla-
tos; el tlépatl, chamico (la semilla), estramonio, berenjenilla e higuerilla del
infierno, y la nexéhuac, tornaloco, hermana del ololiuhqui. No conocemos
ningiin nombre comun espafiol para el mixitl, al que muchas veces se iden-
tifica con el tlapatl, porque la expresion “mixitl tUpat!”significaba “locura,
necedad, insensatez” o sea, la pérdida del juicio, segiin Rémi Simedn. La
nexéhuac (Datura ceratocaula) se llama también Atlynan, “Madre del agua”
0 “Nuestra Sefiora de las aguas”, porque es una especie acuatica de Datura,
que crece en pantanos o pequefos depdsitos de agua. Puede ser, por ello
(como destaqué antes), la deidad que se representa en el iresco teotihuacano
deTepantitla, y por su tocado con una cara de quetzal vista de frente y largas
plumas de esta ave a los lados, la deidad se identifica también con la gran
flor acuatica alucindgena, la quetzalaxochiatl Nimphea ampia o ninfea blan-
ca, que ingerian los seflores en sus reuniones.

También de Teotihuacan, destaca un mural de la zona V-A deTepanti-
tla, que representa un felino, de cuyo cuerpo emerge una planta con gran-
des flores alucindgenas (Uriarte, 2006: 41). Son muy parecidas a las que

25 Aguirre Beltran considera que el ololiuhqui es una Datura, pero, como sefialé arriba,
se trata de otro género: Turbina corymbosa.



hroran del gran arbol que se levanta sobre la diosa Atlynan, “Madre del
agua”, identificada con la nexéhuac (Datura ceratocaula) que parece haber
sido representada en el fresco de Tepantitla mencionado lineas arriba, se-
guin mi interpretacién. Ln los calices de las flores que emergen del jaguar
se dibujaron ojos, asi como en una especie de chorros que caen de ellas.
Los ojos que se dibujan en estas flores psicoactivas simbolizan la “vision”
que el chaman logra con su ingestion. Asi el jaguar, como Sefor de los
Animales y como simbolo de la fertilidad y del inframundo, esta ligado
a las Hores alucinégenas y a los chamanes, tanto entre los nahuas como
entre los mayas, como destacaré en el Capitulo 11l (Fig. 23).

Segun las fuentes escritas, las Datura se usaban principalmente como
medicamentos, pero ricnen poderes narcoticos muy fuertes. Del lofoatzin
se dicc que curaba fiebres (bebido en una infusion ligera); dolores del pu
bis, kol ¢ uint liazones diversas (untado); me/i lado ton clara de huevo y
'iriijdij, Aliaba hciidu-i y ilefitalabiailmas, sciado al sol V licilio polvo, Ul
uha fHgiut) d« lii mezulLido a»n umi* verbas, una pkdretMlla que

ffU twnifll vil H iHU hi* de I»n ~ulondrifiil™ y sangre de estas, 111va esl ruma
0 1m-ci6luli. wna umbién dolor de costado y oidos supurados {JhfYtiriHir
(jukx, 1950-1969, 11: 147; Simémi, 1977; ;Jahngan, 1969,111: 170, 177,

Figura 21
Totoatzm. Coédice Florentino.
Libro 11 dibujo 518
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Figura 23 181; Cddice Radiano, 1964: 179, y version de Francisco Guerra, 1955: 43,
Jaguar. Mural de la zona V-A de
Tepantitla. Teotihuacan. Tomado de 113)-

Arqueologia Mexicana. XIIl (78): 41 Vetancurt (1971: 63) habla de una variedad de toloatzin Illamada iztac
toloatzin, de callos volubles que contienen leche; esta, bebida, sana el co-
lera y la flema. Se rraia, seguramente, de la planta a la que llaman hoy en
Tepo/ilan “quiebrahuesos”, porque su leche, aplicada, cura las fracturas.
Dice |lernandez que cuatro hojas de thloa. machacadas con agua, curan
dolores de todo el cuerpo, “pero hay que cuidar de no exceder la canti-
dad dicha, [mes produciria enajenacién, visiones y delirios" (Hernandez,
1959, II: 66).

Y respecto de su uso por los poderes alucinégenos que tiene, dice el
mismo Hernandez:

Comen estos los indios de noche, después de ayunar todo el dia y de pu-
rificar roda la casa, para encontrar asi las cosas que han perdido o les han
robado, y poder ver, encerrados dentro de su casa, la imagen del ladrén (Her-
nandez, 1959, I: 370).26

Esto revela que el toloache se empleaba también en ceremonias de adi-
vinacion. pero no hemos encontrado referencias sobre su uso para diag-
nosticar enfermedades, como se hacia con los ololiuhqui y el peyote.

lil tlapatl, segin las fuentes, tiene dos variedades: uiui con fruto sin
espinas, como limones, hojas anchas, lloies blancas v semilla negra y he
dionda (Fig. 24). Ilernandc/ le llama thipailpjhtMii.i"Hrnsc; otra, de
ei. lijiymii, llamada t;jtntEiwhip con ilorr* también hi.uua>i t-W

(I Dice que los mcchoacancnses le llaman esqua y los mexicanos toloatzin.
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nombres comunes es “higuerilla del infierno”, ya que, por su aspecto y
por extraer aceite de ella, fue confundida con el ricino, llamado asi en
Espafia, del que también se extraia aceite.-7 Sus hojas se machacaban y se
aplicaban para curar tumores; mezcladas con tizne, sanaban la gota y la
hinchazon; y de su fruto se sacaba aceite medicinal, de mal olor, que tam-
bién servia para los candiles; su semilla negra, llamada chamico, quitaba el
frio, untada “por el lomo abajo desde el celebro”; bebida en agua curaba la
gota, quitaba dolores vy...

.Sl estas pepitas se dan en vino o agua emborrachan, y adormecen los
miembros, y si se afiade cantidad, el que las toma queda veinte y quatro
horas dormido, y para despertar se le pone vinagre en las narices o ceniza en
la frente; pero si cargan la mano duermen para siempre (Vetancurt, 1971:
53, 56).28

La Relacién de Quautlatlauca y HuehuetLin asienta:

Hay otra yerba en este pu[ebl]o, la cual llaman “la higuerilla del infierno”:
hacese de unos pifioncillos que tienen aceite de la tierra; es cosa probada
piar]a todas las enfermedades {Relaciones geogréficas del siglo xvi, 5: 31).

El tldpatlse usaba también como somnifero, poniendo sus hojas en la
almohada, del mismo modo que lo usaban los mayas (Hernandez, 1959,
11: 66). Frecuentemente se identifica al tldpatl con el toloatzin, tal vez por-
que éste fue un nombre comin para las Datura; sin embargo, en las pro-
pias fuentes escritas se hace a veces una diferenciacion: el Cédice Badiano,
por ejemplo, habla de- “tios arbustos” llamados tnloua y tldpatl. cuyas ho-
ja cnincadas debajo de las orejas, cutan oidos supurados (Cddice Badiano.
1955; 43).

Il mixitl, descrito como "yerba que altera el cerebro" (Simeén, 1977:
279), puede ser otra Datura o una Brugmansia, a la que se confunde con
el tldpatl porque, como sefialamos antes, las dos palabras juntas expresa-
ban “locura, necedad, insensatez”; incluso a. borracho que bebia mucho
pulque (seguramente ya en la época colonial) se le censuraba, aludiendo

al mixitl tidpatl. Dice Sahagun: muy bien dijo el que dijo, que el bo-
rracho es loco, y hombre sin seso, que siempre come tlapatli y mixitl”(Sa-
hagan, 1969, Il: 106). Sin embargo, el miXitl es otra planta y con poderes

terribles, como lo expresa el propio Sahagun, quien asienta que la planta
Ilamada asi es:

..pequefa y parrada, es verde y tiene semilla; es buena contra la gota, po-
niéndola molida, donde esta el dolor. Ni es comestible ni bebible; provoca
a vomito, aprieta la garganta y la lengua; provoca sed y hiende la lengua, y
si se come o bebe no da mal sabor, ni mal gusto, pero luego quita todas las
lumaii del uierpn; y ii tiene iihirnos los ojos el que la turne no lon puede

“thAn* £F jui [it 4. eliigneiilli  ihliviih vh | m 7 | M JUXNL vy
feliltltIM | tif tit Vphljhld.. FU /fyhlt Infb"Lfityifattifiirii tid figio viVi 4

" Ver liFntaftdvi,, 10iy, Ih fiii, 1%, 1. ¢1Ui NitrHUH coma\
WHt. ti-,U7,

Figura 24
Tlapatl. Cédice Florentino,
Libro 11, dibujo 515
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Figura 25

Tlazolpahtli o alipondiax6chitl.
Floripondio

(fotografia de Mercedes de la Garza)
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mas cerrar, y si los tiene cerrados no los puede mas abrir, y si esta enhiesto
no se puede mas doblar, ni bajar, y pierde el habla (Sahagun, 1969, III:
292).29

Tlazolpahtli O alipondiax6chitl

Una planta con fuerte poder alucindgeno es la llamada en castellano flori-
pondio o furifundio. Aguirre Beltran (1950) dice que es Datura arborea,
y Schultes y Hofmann denominan al floripondio Brugmansia aurea (que
es el nombre actual para la antes llamada Datura arbdrea, aunque otros la
consideran Datura candida). Es un arbusto con hojas grandes, Hores col-
gantes, de 18 a 23 cm de largo, en una variedad, de color amarillo, y en la
mas comun, de color blanco (Fig. 25) (Schultes y Hofmann, 1982: 36).
S6lo puede reproducirse mediante esquejes o tallos que se encajan en la
tierra, pues no produce frutos ni semillas.

El floripondio y las otras plantas del género Brugrnansia son nativas de
Ameérica del sur, donde tuvieron y tienen un uso ritual. B. arbérea, B. au-
reay B. sanguinea crecen en una altitud de 1800 m. Las semillas son usa-
das como un aditivo de la chicha. Las hojas y las Hores molidas se preparan
como infusién, a veces mezcladas con tabaco. Estas plantas contienen los
mismos alcaloides de tropano que las Datura, como escopolamina (80%),
que causa los efectos alucindégenos (Schultes y Hofmann, 1982: 128-129).

Se conoce su empleo como alucinégeno en los Andes y en el Amazo-
nas, donde se llama toa. En Colombia Illaman tonga a la Brugrnansia san-
guinea, de flores rojas, que fue usada por los sacerdotes del Templo del Sol
en Sogamosa. Los guambianos actuales del sur de Colombia le llaman yas
0 borrachero; los mapuches de Chile la denominan miyayc, v los peruanos
huacacachu.

Aguirre Reltran identifica al floripondio con la tlazolpahtli, que es des-
crita en el Codice Badiano (1964: 161) como una hierba que nace junto
a los hormigueros y que al parecer se empleaba para producir suefio, un-
tandola en la (rente mezclada con hiel de golondrina y cochizxihuitl, otra
hierba no identificada, y que también provocaba suefio. Martin de la Cruz
da los mismos dalos, y afiade a la pomada el jugo exprimido de una hier-
beata llamada huihuitzyo (L6pez Austin, 1975: 86).

En Santa Catarina, Morelos, me informaron (Paulino Portugal) que el
floripondio se llama en nahuatl alipondiaxdchitl; sin embargo, alipondia
no es un nombre nahuatl, y no hemos encontrado datos sobre el uso anti-
guo del floripondio. Seguramente lleg6 a Mesoamérica después de la con-
quista y el nombre es una mezcla de ndhuatl y espafiol. Pero en la actua-
lidad, los nahuas emplean tanto la hoja como la flor, para curar fracturas
y dolores, machacado y aplicado en la parte dafiada, enfermedades que,
segun las fuentes antiguas, y hoy dia, se curaban y se curan con toloatzin
Kn muchas ocasiones se contunde con el tkpdi y se le llama estramonio
(nombre espafiol), como a éste, Kn la taxonomia indigena es, uno de
los toloadies.

Z>Ver Relacion de CmiciuLih, en Relaciones geogréaficas del siglo XvI. 1982-1986, 11: 101.



ARLIZNTANTU

1pipiltzintzintli, palabra que significa “nifiitos”, es una planta psicoactiva
que IGe usada ritualmente por los nahuas en ceremonias de adivinacién

para interpretacion de los suefios, segin Vetancurt. Este dice que hay
hembra y macho; tiene hojas como de cempoalxdchitl y raiz como de pé-
yotl v sobre su uso asienta:

Témanla bebida para no sentir cansancio, y aplicadas por modo de emplas-
to cura las partes desconcertadas, en el agua ordinaria aprovecha al calor
del higado, y aunque los Naturales las estiman, los Espafioles las aborrecen
por supersticiosas, porque aquéllos las suelen tomar para adivinar, y saber
lo oculto en suefios, mézclase con zacazili, y ololiuhqui para las fracturas
(Vetancurt, 1971: 62).

Segun Aguirre Beltran (1978: 26), en el Archivo inquisitorial se la
menciona como una planta cultivable que se seca, se bebe diluida en agua
y provoca alucinaciones: “Decian malas cosas y hablaban con ella dispara-
", Se empleaba también para diagnosticar y sus flores se llamaban “rosas
de pepetichinque” (la palabra nahuatl mal escrita). Su uso se prohibié por
el Santo Oficio y los adeptos, que portaban la planta como amuleto, fue-
ron perseguidos. Un juicio de 1704, por ejemplo, se denomina: “El Sefior
Inquisidor Fiscal contra una mulata llamada Maria, por usar la yerba Pi-
pilchichintle y otras”.’ll Quezada (1975: 92) afirma que se usaba para la
adivinacién amorosa, basdndose en documentos del Archivo General de
YaNacion, como el que liemos citado. Esto significa que, como el ololiuh-
qui y otras plantas psicoactivas, el uso del pipiltzintzintli sobrevivio a la
conquista espafiola.

Se ha sugerido que el pipiltzintzintli es Salvia divinorum, conocida co-
munmente con los nombres de “hierba de la pastora” y “hierba de la Vir-
gen”. La salvia es una planta herbéacea con hojas dentadas y Hores azulosas
gue nacen en paniculas de hasta 41 cm de longitud. Tuvo y tiene un uso
medicinal y tiene propiedades alucinégenas (Schultes y Hofmann, 1982:
55).3L lista identificacién es verosimil, pues las Horecitas psicoactivas de
la salvia que forman grandes racimos, pudieron haberse nombrado sim-
bélicamente pipiltzintzintli, “nifiitos”, o bien, los “nifiitos” referirse a las
semillas color café oscuro de la salvia.

Por su nombre, la planta estd relacionada con Piltzintecuhtli o Piltzin-
tli, dios joven del maiz tierno, los alimentos y el placer, que se identifica
con Xochipilli, la deidad de las plantas sagradas, por aparecer ambos como
el compafiero de Xochiquetzal, diosa de las flores y del amor. Piltzintc-
tuliili y Xot-hiquclzal .son los padres de Cinteoil lizilacoliuhqui. el maiz
maduro, que, tomo hemos dicho antes, se identifica con e! nhtiuhgHI lis
o' tif, W trata de otra planta a*o< jada shiibdlkanicntc con el mjn/, umm

" i-nultg Nb> lii-lmuMiiMuii An-iiin-"liihmw | Puiiufoiu- Ssmiii  iitti  YvA
7/7 il ®iCl rivi/], Alt-lllvd 1iPili'lii] ili- Ifl N.U jOli, Si'i-iVLiiM ilvl Viiiv]
fiffit.
4 Ver Dia*, 1976: 136ss.



Ftgura 26
Semillas de PtlUinlzintli o Ttanzmtte
(fotografia de Mercedes de la Garza)
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el peyote y el ololiuhqui, y muy relacionada con éste (Aguirre, 1978: 27, y
1973: 138).

Es también una planta de Tlaloc, pues en varios textos, Piltzintecuhtli
se identifica con este dios. Y la liga con la deidad de la lluvia se reforzaria
si se tratara realmente de una especie de salvia, ya que la chia, que es Salvia
hispanica, decora el rostro de la imagen de Tlaloc, segin las descripciones
que hacen los informantes de Sahagun:

Su cara tefiida de negro,

su cuerpo estd embadurnado de negro.

Su rostro con motas como granos de salvia
[mixcbiaviticac]...

Y los dioses Opuchdi, Tomiyauhtecuhtli (“El sefior de nuestras espi-
gas”) y Napatecuhtli (“El cuatro veces sefior”), que son Tlaloques, se re-
presentaban del mismo modo (Le6n-Portilla. 1958: 121, 131, 139, 141).
La chia no tiene sustancias t6xicas; Rémi Siméon la describe como “planta
cuya semilla sirve para sacar aceite y da, en infusiéon, una bebida mucila-
ginosa muy agradable, nutritiva y refrescante”. Ello significa que sélo se
asocia con el pipiltzintzintli por pertenecer a la misma especie.

Por otra parte, es posible que el pipiltzintzintli corresponda a una plan-
ta que actualmente en Tepoztlan es llamada piltzintzintli: un bejuco con
vainitas llenas de semillas de color negro y rojo, que se comen para los
“aires”, una diariamente, hasta doce (Fig. 26). Se dice también que si se
encajan doce de estas semillas en la puerta de una casa se oye un llanto de
nifios (Don Lauro Conde, comunicacion personal).

Yauhtli

El yauhtli, Tagetes lucida (Fig. 27), fue (y sigue siendo, como veremos
después) una de las plantas sagradas mas importantes entre los nahuas.
Sus nombres comunes son pericon, San Miguel, periquillo, flor de Santa
Maria, yerba anis, yerba de nubes, “amarillo espiritado" (en los conjuros
pronunciados durante el parto). Pertenece al grupo de plantas de Tlaloc,
0 sea, las plantas sagradas, y tal vez fue la que ocup6 el sitio principal,
pues era una epifania del dios, segin se expresa en una oracion del Codice
Florentino:

Oh Sefior, oh nuestro duefio, Oh Tlamacazqui, Oh Xoxouhqui [oh verdisi-
mo], Oh sefior del Tlalocan, Oh sefior del incienso [yiauhioe — oh yiauh-
tli (personificado)], Oh sefior del copal: en verdad, los dioses del incienso
[ilauhique iauhtli (personificados)], los sefiores del copal — nuestros sefio-
res— se han refugiado... (Ortiz, 1980: 293)

Y uno df los Tlaloques. segun los infomutmes de N.du”un. Yauh
queme, ‘el vesrido de ynuhth . que lleva "su gorro de papel pintado de
color de yanhih"(Le6n Portilla, 19SS; 131),

El yauhtli es una yerba de Hores amarillas, en cerrados ramilletes, per-
fumadas, que ilorece en tiempo de lluvias y que, fumada, parece lener



efectos alucinégenos (Schultes y Hofmann, 1982: 57);32 sin embargo, no
tenemos referencias de un uso adivinatorio de ella, sino que fue principal-
mente medicinal, preparada como infusién, y también se emple6 como
incienso, mezclada con copal. Entre sus diversas virtudes curativas, se
sefiala que evacua la orina, estimula la menstruacién, provoca el aborto,
favorece el parto, quita el dolor de cabeza, combate los venenos, sana dia-
rreas, empacho y ulceras, deshace tumores; mezclada con cacao y con esta-
fiate cura la tos y el frio y sana a los que escupen sangre y tienen calentura
(Sahagun, 1969, 1Il: 326-7; Hernandez, 1959, 1 206, 304, 323-325; Flo-
rentine Codex, 1950-1969, Libro 11: 145; De la Serna, 1953: 249; Rui/.
deAlarcon, 1953: 135).

Pero segln las fuentes, el yauhtli también tenia efectos sobre la mente:
Vetancurt dice que “aprovecha a los locos”; Hernandez, que “alivia a los
dementes y a los espantados y atontados por el rayo”, y el Cddice Florenti-
no sefiala que “si a alguno le truena un rayo o se hace malvado, arde junto
a él. Con ella algo se alivia” (Vetancurt, 1971: 62; Hernandez, 1959, I
324; Lépez Austin, 1971: 135).*3> Asi, sus poderes psicoactivos parecen
producirse mejor cuando se quema o cuando se aspira en forma de pol-
vo. ElI Codice Florentino y Sahagin confirman esto al describir la fiesta
de Xocotl Uetzi: dicen que a los esclavos que iban a sacrificar quemados,
primero les arrojaban polvo de yauhtli en la cara “para que perdiesen el
sentido y no sintiesen tanto la muerte”; en seguida, les ataban las manos y
los tobillos, y los arrojaban al fuego (Florentine Codex, 1950-1969, 2: 115;
Sahagun, 1969, 1 121).

La diosa de las yerbas medicinales, Teteo Innan estd muy directamente
asociada con el yauhtli, pues es parrona de las parreras, y esra planta tenia
un importante uso obstétrico, como liemos sefialado. 1Jn himno dedicado
a Indeidad dice:

Amurillas son tus llores,

lis uucsira Madic, la del rostro con mascara.
iTu punto de partida es Tainoanchan!...

La diosa esta sobre el redondo cacto;

Es nuestra Madre, Mariposa de Obsidiana...
En las Nueve Llanuras,,

se nutrié con corazones de ciervos
(Sahagun, 1969, IV: 296).

Ademas de las flores amarillas, que tal vez son de yauhtli, este himno
menciona un "redondo cacto”, que puede ser peyote; una epifania de ma-
riposa, animal sagrado, el cual también se encuentra posado sobre un mo-
tivo redondo en la escultura de Xochipilli (que ha sido interpretado como

ifii limito, pern gm? I>ji*n puede i iiii boton de peyote); “nueve llanuras”,
jili «hji,nty, pmijiMu Qut i sliii.liHijii.nii, v lifa-s (I'An inJ) dinlqw>
\i7 \'m=  ybfj/t ijijr j<it) hiiidiuli'ft liifliiibiin NiiOUiiml VUititl tWi WWWHi clK»

jwiirlutli "viftloiii Bt liihi~iil'i slinlbrt*! jlI pi'ymc". ( im mM.iniiu/ M,, l,ts pLnn.is mnii
rimiln de México, quien asegura que ulgunu de las cspcucs de Tagetes es nuKOtiai y téxica.
1k-rnandez clicc que los mcchoacanenscs le llamaban (zitziqui.

Figuro 27

Yauhtli o pericén (fotografias

de M«rc«d«s d» la Garg*t y dtbuio de
tte fox p
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alusién al inframundo, a donde suelen ir sin necesidad de morir los que
logran externar su espiritu; y corazones de ciervo, que es la epifania animal
del peyote, por lo que “nuirirsc" con ellos puede significar comer peyorc.
Ademaés, l« diosa procede de Tamoandian, es decir, parece formar parte
del joiupo de dioses que surgieron del n.utiik-.n10o arbol florido dd 1us3f
original.

Hay otras variedades del género Tagetes que usaban los nahuas, princi-
palmente para curar; ellas son el cempoabcdchitl ( Tagetes erecta), el macuil-
x8chitl ( Tagetes canulata) y el llamado tepecempoalxéchitlo “cempasuchildel
cerro”. Herndndez destaca que hay siete variedades y que sanan diversos
males y excitan el apetito venéreo. Se usaban como ofrenda a Huitzilo-
pochtli, ensartadas en hilos, en la fiesta del noveno mes, Tlaxochimaco.
Del macuilxdchitl, cuya personificacion es la deidad del mismo nombre, se
dice que hay macho y hembra, ésta es grande y aquél, pequefio y con una
sola flor (Sahagan, 1969, I: 183; Florentine Codex, 1960-1969, 11: 200;
Hernandez, 1959. I: 221). Como hemos dicho antes, las plantas psicoac-
tivas sagradas por lo general se consideraban diferenciadas sexualmente,
por lo que estas, si no son psicoacrivas, si estdan muy relacionadas con esc
grupo de plantas.

IZTAUHYATL

Una de las hierbas medicinales mas usadas entre los nahuas fue el iztauhyatl,
“agua de la deidad de la sal" (Fig. 28), cuyo nombre castellanizado es esta-
fiare, y se ha identificado como Artemisia mexicana. Sahagun dice que “son
los ajenjos de esta tierra, que son como los de Espafa” (Sahagun, 1969, Il
327). Esta planta se identificé con el ajenjo (Artemisia absinthium), que no
existia en América, por ser del mismo género. Ambas especies no son pro-
piamente alucindgenas, pero son psicoactivas (en el sentido que damos aqui
a este término) porque tienen una sustancia llamada tullona que es toxicay
produce alteraciones cerebrales, las cuales dan lugar a convulsiones y aluci-
naciones (Lozoya, comunicaciéon personal). Tal vez por eso forma parte de
las plantas sagradas.

El Cddice Florentino asienta que el iztauhyatl es pequefio y duro; de ra-
mas cenicientas y follaje espeso; amargo como el ajenjo de Castilla y medi-
camento para muchas cosas; bebido cura la tos, la flema, el vértigo, la fiebre
y aclara la orina. Cuando alguien esta angustiado “en su corazén” o su hu-
mor es opresivo, se cuece el centro de los troncos y se bebe el agua. Se unta
en la cabeza para quitar piojos. El jugo se aplica a los senos para curar tu-
mores mamarios. La Relacion de Temazcaltepeque dice que es “como incien-
sos de Castilla, con que se sahiman y lavan porque es yerba de buen olor,
y les aprovecha para el dolor de cabeza” (Codice Florentino, 1950-1969,
Libro 11: 165; Relaciones geograficas del siglo xvi, 1982-1986, II: 149).

Como era una planta de Uixtocihuad, la diosa de la sal, en la fiesta de
Tecuilhuitontli las mujeres hacian guirnaldas de iztauhyatly de flores. Asi-
mismo, estaba relacionada con el dios Opochitl, uno de los Tlaloques; ello
muestra que era también una de las plantas sagradas de Tlaloc (Sahagun,
1969, I: 117; Leon-Portilla, 1958: 103). Por eso, se usaba también para



curar al tocado de ravo , mezclada con vanas otras yerbas, en una pocion
caliente que se daba a beber aII ernfermo. 1ami)I.én ie untaban una cataplas-
ma con iztauhyatl, yerbas diversas que habian sido tocadas por el mismo
rayo, incienso blanco, cera de xochioc6tzotl (liquidambar) y yauhtli. Y por
ser planta de Tlaloc, su jugo untado en el pecho ayuda a cruzar un rio
{Cadice Badiano, 1964: 181).

El empleo del estafiate continué durante la Colonia, ya que lo mencio-
nan varias fuentes, entre ellas De la Serna, quien dice, por ejemplo, que
un curandero a una negra enferma “...con la yerba que llaman Estaphiate
le estava curando las espaldas con arta indecencia” (De la Serna, 1953:
101). Y se usaba para la magia amorosa, al lado de invocaciones para que
regresara el amante (Quezada, 1975: 95).

PLANTAS PSICOACTIVAS DE LOS SENORES

Los nobles acostumbraban ingerir o fumar hongos y plantas psicoactivas
al terminar sus banquetes, como hemos sefialado en el caso de los hongos.
Quiza esta costumbre tuvo algln sentido ritual, pues, al salir del estado
alucinante, se hacian ofrendas a los dioses; pero, si es asi, ese sentido fue
solo la vivencia de externamiento del espiritu y la comunicacién con lo
sagrado, sin el fin practico que tuvo la ingestién de alucinégenos en las
ceremonias chaménicas, que fue diagnosticar enfermedades y curarlas, en-
contrar personas y cosas perdidas y conocer el futuro, principalmente.

Los hongos y plantas psicoactivas que usaban los sefiores se mezclaban
generalmente con cacao, que se bebia al terminar el banquete, o bien se
pulverizaban para ser fumados, en combinacién con tabaco y con resinas
olorosas como el liguidambar. Un poema, que parece referirse a esos fina-
les de reunién, asienta:

Figura 28
Iztauhyat! o estafiate. Cédice
Florentino. Libro N, dibujo 567
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11 cacao finredenre [xochicacahuat/
ya exd enardeciendo;

11 flor de tiibaco

ya se lu repartido

Si no lo saborea mi corazén,

trillili iagu - mi Lora/ni)

(fifiriliiy, 1% 4. 1; IM)

Huiré las flores usadas cu estos preparados que se mezclaban con el I+
cauail, para producir el xochicacahuatl., estan: yolloxdchitl, mecaxéchitl, tlil
xochitL tecomaxdchitl, quetzalaxochiatly teonacaztli o xochinacaztli.

Cacauatl

El cacao, Theobroma cacao (Fig. 29), es él mismo una planta psicoactiva,
pues contiene teobromina que es un estimulante semejante a la nicotina del
tabaco. Hernandez (1959, I: 303-305), al describir el arbol del cacao o Ca-
caboaqudhuiil, menciona el uso de esta semilla como moneda y describe la
bebida, que Molina y Simeon registran como cdcduaat{S\\nco\\, 1977; Mo-
lina, 1970: 10). Preparada s6lo con cacao, la bebida se usaba como medici-
na para “templar el calor y mitigar los ardores a los enfermos de gravedad”.
Mezclada con holli cura la disenteria. Pero generalmente se preparaba con
distintas flores, frutos y plantas molidas. Segun Hernandez, se le agregan
frutos de mecaxdchitl, de xochinacaztli y de Uilxdchitl, que fortalecen el cora-
zbén y el estémago; se agita la mezcla y se vacia de un vaso a otro hasta produ-
cir espuma. “La propiedad de la bebida compuesta es excitar el apetito ve-
néreo; la simple refresca y nutre grandemente” (Hernandez, 1959,11: 305).

Otra forma de preparacion es como chocéllati. semillas de cacauatly de
pochotlen igual cantidad. Estepdchotl no es el arbol que hoy llamamos po-
chote, con espinas en el tronco y que da semillas cubiertas de una espesa
capa de pelusa, como algodoén, sino una yerba con flores amarillas como
las de cacaloxo6chitl (Hernandez, 1959, 1I: 120). Esta bebida engorda mu-
cho, por lo que “la administran también con gran provecho a los tisicos,
consumidos y extenuados” (Herndndez, 1959, I: 305).

Y por muchas otras fuentes sabemos que el cacao se mezclaba también
con hongos y flores psicoactivas, como la cacauaxochitl y la tecomaxochitl,
costumbre que pervive hasta hoy.

POYOMAXOCHITL O POYOMATLI Y CACAUAXOCHITL

En los poemas nahuas se mencionan frecuentemente flores con poderes
psicoactivos (que Garibay traduce como “narc6ticos”) a las que llaman po-
yomatli o poyomaxéchitl. Por ejemplo, en el canto de Totoquihuatzin, rey
deTlacopan, se expresa, asociando esas flores con las creaciones artisticas:

Aqui ofrendo ahora flores que narcotizan
\poyomaxdchith\,
son pinturas de cancos de mil colores

Figura 29 (Garibay, 1965, 111: 19).

Planta de cacao
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Y en un mondlogo, Nezahualcoyotl dice:

M iliMs |I1]J (1Y g NAN\Y; [ DT
va llegaron las llores que causan vértigo,,,
son llores d&* placer que se esparcen...
con hollas Horcs narcticas [qurtz<iilpoyoimn\
se tifie mi corazon...
(Garibay, 1%8, I11: 11)

Curibay describe poyomatli (/wyoma, poyan) cuino “bebida mixturada
de llores aromaticas”, o como “narcético de llores” (xochin pnynn)y ((jari-
bay 1965, II: CXXIIl), pues en los poemas el nombre se refiere, al parecer,
al poder alucin6geno de varias flores, no a una flor en especial.

Sahagun menciona el nombre al describir los cafiutos para fumar:

..se hacen de muchas y diversas maneras, de hierbas olorosas, molidas y
mezcladas unas con otras, con que los tupen muy bien di* rosas de especies
aromaticas, del betdn Illamado cbdpupuUi, y de hongos, de rosa llamada po-
yomatli y de otras (Sahaguin, 1969, I1I: 151).~

Obviamente, los hongos y las flores incluidos en esta mixtura eran alu-
cinégenos, pues las flores eranpoyomatli, “flores que narcotizan”. El uso de
estos cafiutos por los gobernantes se corrobora con una imagen de Mocte-
zuma, que lleva un cafiuto para fumar en la mano derecha y un ramo de flo-
res en la izquierda (Codice Vaticano Latino 3738, Lam. LXXXIV) (Fig. 30).

Rémi Siméon dice que la poyomatli es una flor parecida a la rosa, pues
a todas las flores grandes les llamaban rosas, pero Hernandez es mas pre-
ciso: describe a la poyornaxdchitl como flor blanca con el extremo amarillo
como la cacaloxéchitlo “flor de cuervo” (Hernandez, 1959, II: 96), que es
la plumeria (Plumeria rubra). Se refiere a los pistilos amarillos que sobre-
salen del caliz de la flor. La plumeria tiene flores amarillas, blancas y rojas,
muy perfumadas, las cuales se usaban en los ritos para hacer guirnaldas;
es una de las llamadas “flores de mayo” (Florentine Codex, 1950-1969,
Libro 11: 205; Sahagun, 1969, IIl: 329).~ Ademas, tanto esta flor, como
esa poyomatli blanca, eran el mejor remedio para la “mente abdérica” y la
“micropsiquia” (temor o pusilanimidad), segin el Coédice Badiano\ éste
registra que se mezclaban con otras plantas, tierra blanca y agua de rio o
de lluvia, en una pocién para beber, y con ellas se preparaba un ungien-
to, al que afadian sangre de zorra y de zorrillo, sangre y excremento de
lombriz y de acucueyalotl, laurel, excremento de golondrina triturado en
agua y espuma de mar (Cddice Badiano (Guerra), 1955: 193).

En otra parte, Hernandez dice que poyomatli es una especie de helecho,
pero que “hay otra raiz del mismo nombre, con la cual, por una extrafia
locura, creen los indios que se les revelan cosas ocultas y venideras’ (Her-

34 Ver Pomar, 1975: 35.

1) Ver Clavijero, 1968: 11. Estas flores se usan todavia hoy en Tepoztlan para hacer
guirnaldas que se ofrecen a los santos y se cuelgan en las cruces de los caminos; es decir,
han conservado su sentido ritual.

Figura 30

Emperador Moctezuma con cafiuto
de fumar y oliendo un ramo de flores.
Cédice Vaticano Latino 3738.

Lam. LXXXIV
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nandez, 1959, 1. 105); por esia cita se confirma que el término poyomatli
se aplicaba a distimas llores y plafiias con efectos psicoaciivm,

Por su parte, el Cddice Florentino menciona las flores poyomatli aj de*'
cribir a la cacauaxdchitl (Tig. 31), una de las plafifa«c ma* inficionadas en
los poemas nahuas, que no es la Hor del cacao, sino, segin el Florentino*
un arbol amarillo, pequefio, tomo el acuilloxochitL y fragante coma d
yollaxéchitl. Su olor es muy denso y penetrante. Tiene flore* tomo copa».
“Fl nombre de sus flores espoyom atliel arbol, las flores Yy el follaje tienen
agradable olor, perfumado, aromatico (Florentine Codex, 1950-1969, 11:
202).

Dibble y Anderson identificaron al cacauaxochitl como Lexarzafune-
bris, mientras que Wasson y Schoenhals dicen que es Quararibea funebris,
gran arbol tropical con flores blancas (Wasson, 1983: 101-102, 124; Scho-
enhals, 1988). Pero ambos nombres cientificos son sinénimos. Lo esencial
es que las flores son poyomatli, es decir, tenian efectos psicoactivos, pues el
propio Cddice Florentino dice mas adelante:

Poyomaxaéchitl

liste es el céliz de cacauaxdchitl. Dicen que lo hace a uno tartamudear, que
lo enloquece, que lo excita. Lo hace a lino tartamudear, lo enloquece a
uno, lo excita (Cddice Florentino, 1950-1969, 11:212).~’

En los poemas nahuas se confirma In relacion enrre el cacauaxéchitl y
sus flores poyomatlr.

Se yerguen nuestras flores en el tiempo de lluvia.

Y la flor de cacao [cacauaxéchitl] fragante se va abriendo,
exhala aroma y caen en lluvia enervadoras flores
[poyomatli] (Garibay, 1968,111: 5).

Pero también se llamaba cacauaxdchitl a una planta descrita por Her-
nandez como un arbusto con muchos tallos, hojas “como de solano” y
flores escarlata, oblongas, con forma de corales, de donde salen capsulas
también oblongas, pequefias y negras. Sefiala que se muelen estas cép-
sulas y se agregan al cacauatl (cacao) para aumentar su espuma y darle
cuerpo. Ademas, el polvo es curativo, pues instilado en la nariz con agua
contiene hemorragias y el jugo cierra las heridas (Hernandez, 1959, II:
232). O sea, no se trata del gran arbol con flores blancas, sino de otra
planta que agregaban al cacao. En el Cédice Magliabecchiano, fol. 84r se
dibuja a dos personajes sentados comiendo flores sagradas a los lados de
un arbusto con flores en color escarlata, como las define Hernandez, y lar-
gos pistilos amarillos (Fig. 32). La imagen revela que este arbusto también
era psicoactivo.

Hoy dia se siguen usando las flores blancas del cacauaxdchitl (denomi-
nadas “rosas de cacao” y “madre de cacao”) en una bebida llamada pozon-
gue, que incluye maiz y cacao (Schoenhals, 1988).3,

;6 Trad. de Wasson, 1983: 138.
En Chiapas se le llamapuztmagiie.



Tecomaxoéchitl

Otra planta psicoactiva (muy cercana a las Datura, ya que contiene al-
caloides alucinégenos, como la escopolamina38), es la tecomaxdchitl o
chichiualxdchitl (Fig. 33), Solandra guerrerensis; se conoce también como
itzuquatzitziqui. Es una planta trepadora que en Morelos se denomina
comUnmente “copa de oro” por sus grandes flores amarillas en forma de
copas; da frutos verdes, redondos, como de 8 cm de diametro, que con-
tienen hileras de pequefias semillas negras. Dice Sahagun que también se
llama chichiualxdchitl porque la flor, que es olorosa y hermosa, parece seno
de mujer. Y el Codice Florentino la describe como una planta trepadora,
con tallos como cuerdas, perfumadas flores amarillas como campanas y con
estambres; afiade que se bebe mezclada con cacao, pero muy diluida, pues
cuando se bebe mucho, sobreexcita los testiculos y causa la muerte por
sed; pero tomando una poca en mucho vino, calma y aquieta (Sahagun,
1969, I11: 332; Florentine Codex, 1950-1969, Libro 11: 206).

38 Seguin Schultes y Hofmann, 1982: 56.

Figura 31
Cacauaxochitl. Cédice Florentino,
Libro 11, dibujo 684
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Figura 32
Codice Magliabecchiano. foja 84r
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AJ parecer era otra de las flores que usaban los nobles en sus banquetes,
otra poyomatli, pues Hernandez asienta que los principes indios las siem-
bran en sus huertos”,y, como hemos dicho, se afiadia al cacao, la bebida por
excelencia de los sefiores. Pero también era medicinal: se usaba para sanar
‘envaramiento” del cuello, provocar la orina, curar la tos y el dolor de cabe-
za y, como otras plantas psicoactivas, aliviaba la gota (Hernadndez, 1959, I
141-142; Sahagun, 1969, I11: 17, 181; Florentine Codex, 1950-1969, Libro
11:146).39 La Relacién de Huaxtepeque informa que la corteza del tecomaxo-
chid es buena para el dolor de pechos, de golpes o de hinchazén; la prepa-
ran molida y mezclada con liquidambar {Relaciones geogréficas del siglo xv1,
1982-1986. 1:209).

Quetzalaxochiatl

Entre las plantas psicoactivas de los sefiores podemos situar a la ninfea
blanca (Nymphaea ampia) (Fig. 34), ya que algunos poemas nahuas men-

9 Ver Rémi Simedn, 1977, y Vetancurt, 1971: 40.



imun llores acuaticas embriagantes, que eran jngerit]:is por los nobles

Ya se embriag6 con b ilnr
del Agua preciosa [quetetiitixfh'bhitfc lo ha impregnado
totalmente (Garibay, 1968, I11: 33).

Y también se habla de un licor preparado con estas flores:

El ya bebi6 el precioso licor
de las flores acuéticas [quetzal axochioctli]
(Garibay, 1968, I1I: 34).

José Luis Diaz recuerda que las ninfeas (Nymphaea spp.) fueron plantas
sagradas muy importantes en Egipto, China, India y Tibet;.destaca el uso
actual de una de las especies, precisamente la Nymphaea ampia, para pro-
ducir efectos alucinégenos en Chiapas, pero no por indigenas, sino por
‘extranjeros y mexicanos visitantes”, y cita los poemas nahuas menciona-
dos arriba, pensando que se refieren a la Nymphaea ampia, interpretacion
con la cual estoy de acuerdo. Ademas, como resultado del estudio quimico
y farmacolégico de la planta, asegura que contiene alcaloides que pueden
ser psicotrépicos (Diaz, 1975: 176-181).

Los textos nahuas citados muestran que, efectivamente, los nenufares
con poderes psicoactivos, llamados quetzalaxochiatl, se usaron como em-
briagantes entre los sefiores nahuas.

Teonacaztu

Rémi Siméon menciona una planta, cuya traduccion literal es “Oreja sa-
grada”. La describe como “planta de hermosa flor amarilla que se usaba
para dar perfume a la bebida de cacao” (Siméon, 1977: 487). Por el térmi-
no “sagrado” en el nombre de esta planta, tal vez se trate también de una
planta con propiedades psicoactivas. Parece corresponder a la que Her-
nandez consigna como Xxochinacaztli o flor de oreja. La describe como un
arbol de hojas largas y angostas que cuelgan, flores divididas en hojas que
son purpureas en su parte interna y verdes en la externa, de olor agradable
y con forma casi de orejas. El fruto es de temperamento caliente y seco. En
cuanto a su uso, dice:

...se agrega a la bebida de cacaoatl, y tomado con agua presta los auxilios
propios de las cualidades antes dichas. Nace en regiones calidas, y nada hay
més frecuente en los mercados de los indios ni tenido en mayor estima que
esta flor, con que adquiere la famosa bebida un gusco sumamente agrada-
ble, sabor y olor deliciosos, y cierta indole saludable, pues dicen que quita
la flatulencia, adelgaza la pituita [mucosidad], y calienta y fortalece el esto-
mago frio o débil, asi como el corazén (Hernandez, 1959, II: 67-8).

William Edvvin Saflford, en 1911, identificé a la orejuela como Cym-
bopetalum penduliflorum\ Ia hall6 en Guatemala y Chiapas para dar buen

Figura 33

Tecomaxéchitl o copa de oro

(dibujo de Mocifio y Sesé, X. p. 353,y
fotografia de Mercedes de la Garza)
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Figura 34

Quetsataxochiatl 0 ninfea blanca.
Tomado de Schultes y Hofmann.
Plantes de los dioses, p. 51
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sabor y olor al chocolate, del mismo modo que usilm entre nahua*
(Rcents-ftudet, 19‘M: 78).

XacNioclUrzarL o Pochiggui/ tquailuin

lil Xochioaitzotlo liquidambar, que se mixturaba con lat flores psicoactivas
que hemos mencionado, €S un arbol de cuya resina olorosa dite Hernan
dez: “mezclado a los labacos fortalece la cabeza, el estomago y el corazén,
produce suefio y mitiga el dolor de cabeza que proviene de causa fria". Y
Torqucmada sefala que el licor "es suave en olor y medicinal en virtud
lo mezclan con la misma corteza para cuajarlo y hacen de el unos panes
envueltos en hojas grandes, que se usan como perfume (Hernandez, 1959,
I: 112; Torqucmada, 1975-198.5, IV: 429).i0 Este arbol no riene otras
propiedades psicoactivas mas que producir suefio, pero lo he mencionado
aqui por su asociacién con las plantas psicoactivas de los sefiores y porque
fue un componente esencial de la bebida de cacao.

LA PLANTA QUE "AHUYENTA A LA MISMA MUERTE": PICIETL

El picietl, Nicotinaa rustica (Fig. 35), y el qu-auhyetl, Nicofiana tabacum,
tueron las dos especies de tabaco que usaron ritualmente los nahuas y a
las que llamaron yctl. La palabra “tabaco” viene de las Antilks, donde los
espafoles tuvieron el primer contacto con esia planta, a la que denomina
ron “hierba sagrada’ por sus muliiples viriudes. Ambas especies perrene-
cen a la familia de las Solanaceae, como las Datura, y alteran también la
percepcién, pues contienen escopolamina, como todos los géneros de esta
familia.

La especie principal de tabaco usada por los nahuas fue la Nicotiana
rustica; el calabazo con picietl era uno de los objetos rituales mas impor-
tantes, tanto en los templos, como en la parafernalia chamanica, pues la
planta fue considerada, al igual que entre los mayas, la medicina sagrada
por excelencia, espiritual y fisica; por tanto, una deidad.

El picietl se usé en pomadas para emplastos; bebido en infusion, solo o
mezclado; se usaba en lavativas, mezclado con pimienta; combinado con
cal (tenexyett) para masticarse; fumado en cafiutos de cafia, y aspirado en
polvo por la nariz, entre otras formas. Dice Vetancurt que cura tantas co-
sas, que...

...parece que auyenta la misma muerte... tomado en polvo por las narizes...
descarga la cabeza, haze sentir menos los trabajos, y cuidados de esta vida, y
parece que entra en el espiritu un descuydo y olvido de la facultad animal,
y aliento de la viral... tomado por la boca... haze a los hombres agiles y
promptos para cualquier exercicio corporal, principalmente para el més sen-
sible de esta vida que es caminar... Y es dafioso si se continGia por vicio, bien
conocida esta la experiencia en todo el mundo (Vetancurt, 1971: 64).41

40 Ver Clavijero, 1968: 19.
/K Hernandez describe estas mismas cualidades en su Historia natural de Nueva Espafia
(1959, : 81-2).



Una planta que da energia, quita el dolor v el cansancio, estimula el
aliento vital y cura enfermedades es comprensible que fuera considerada
la planta sagrada por excelencia. Todas estas cualidades derivan de sus pro-
piedades narcoticas, que permitian adormecer serpientes, hormigas dafi-
nas, brujos, etc.; quitaba el dolor de cabeza y el de las caries; hecha polvo,
curaba diviesos; las hojas maceradas y mezcladas con cal se aplicaban al
cuerpo para curar la gota y el cansancio; y las hojas masticadas, “embo-
rrachan a la gente, desmayan a la gente, embriagan a la gente, y matan el
hambre y las ganas de comer”, como expresaron los informantes de Saha-
gun (Lopez Austin, 1969: 147; 1972: 139, 145).42 Ademas, se usaba en
forma de lavativa, mezclado con sal, pimienta negra y pimienta pélida,
para sanar “enfermedad recurrente de podredumbre del vientre” (Cddice
Badianoy 1955: 163).

Hernandez llama al yetl que se fumaba “tabacos de los haitianos” (tal vez
porque incluian picietl y quauhyetl) y dice que eran trozos de cafia huecos
y perforados, untados por fuera con polvo de carbon, y llenos de yetl, del
liquidambar llamado por los indigenas xochiocdtzotl, y a veces de algunas
yerbas calientes y aromaticas (entre las que estaban las poyomatliy los teo-
nanacatL como hemos dicho antes). Encendidos por la parte donde estan
cargados y aspirando por la otra parte el humo, se concilia el suefio y se
embota toda la sensacién de pena o cansancio; se calman también los do-
lores, principalmente los de cabeza, se expele la pituita (flema) que fluye
del pecho, se alivia el asma y se fortalece el estémago. Pero su uso inmo-
derado ocasiona destemplanza célida del higado y sobrevienen caquexia

Ver Sahagun, 1969, I11: 169.

Figura 35
Picietl o tabaco. Cddice Florentino,
Libro n. dibujo 512
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y oirs enfermedades incurables (Hernandez, \R Dt 11 17fy, Asi» tamo
1k'rnaiule/ mino VfUiiHiiri, advierten sobre ios peligro! dr la med”oi-
sagrada,

I'n las reuniones »le ¥ poetas o de lo* nobles, m htfidinti t.mtl(éti
t-scis tamulos de tabam, ,il tiempo que «= bebia ca‘ao mezdwlo “ m f\ntctj
psioactivas, Esto significa que ti fumar tabyui no tenia sélo un uso (tmU-
uual o ritual, Dice un potra;

I'onte en pie, peralte m atabal;

dése a conocer la amblad.

Tomados sean sus corazones:

solamente aqui tal vez tenemos prestados
nuestros cafiutos de tabaco,

nuestras flores (Garibay, 1964,1: 90).

Pero fundamentalmente el tabaco se us6 como tenexyetl, es decir, mez-
clado con cal. De la Serna afirma que a diez partes de las hojas secas y
trituradas de tabaco se les agregaba una parte de cal, y esta mezcla se mas-
ticaba y se colocaba entre las mejillas y las mandibulas, o sea, del mismo
modo que se utiliza la coca en Perd. El principio activo del tabaco esta
contenido en acidos organicos cuya liberaciéon se logra al tratarlo con bases
alcalinas. Asi se obtiene un alcaloide: la nicotina, de accion toxica y cua-
lidades narcéticas y excitantes bien conocida*. Esta forma de preparacion
del picietl fue la que mas se us6 entre los nahuas. Con ella desaparecia
el cansancio, se quitaba el suefio, y espiritualmente, asegura Hernandez,
“llevado entre la boca y las mejillas produce un suave suefio o un tran-
quilo reposo de los sentidos y de la mente, embota el sentido de todas las
penas...” (Aguirre, 1978: 20; Ruiz de Alarcén, 1953: 37-39; Pomar, 1975:
64; Hernandez, 1959, |.: 81-82).43 Por eso, “lo consideraban angel de la
guarda atribuyéndole divinidad” (Ruiz de Alarcon, 1953: 37-39).

Y el piciete curaba magicamente y era receptaculo de la presencia de los
dioses. Dice Ponce, por ejemplo, que los que curan a los nifios de espanto
(tetonalmacani), le miran la mano, le alzan los cabellos de la mollera, invo-
can al sol para que lo cure y trazan una raya con piciete de la punta de la
nariz hasta la comisura de la cabeza (Ponce, 1953: 10).

En los templos, siempre habia picietl, pues entre los objetos requeridos
estaban tabaco comestible, asi como bolsa y jarrito para guardarlo, y for-
maba parte de las ofrendas a varios dioses, como Toci, a quien las mujeres
presentaban tabaco y flores mientras bailaban (Ledn-Portilla, 1958: 81,
99). Y Mufioz Camargo sefiala un uso adivinatorio muy peculiar del pi-
cietl en los templos: para saber si el dios Tlaloc concederia o no lo que se le
pedia, colocaban tabaco en unos vasos que dejaban en los altares, y luego
regresaban a revisarlos; si hallaban en ellos huellas de pisadas de algin
animal, en especial de aguila, era sefal propicia del dios, y lo manifestaban
al pueblo con gran solemnidad, con trompetas, atabales y caracoles. Si

~ Esta forma de preparar el tenexyetl, tan semejante a la de la coca peruana, es descrita
por Las Casas (1967: 543-4).
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alguien insolentemente blasfemaba, moria despedazado por lux rayon del
Uvwv pues el lugar ru sagrado (Muio/ CmuMljlo. IHJ2i 160).

v\ rUuLil Gt | lah;wu. i tMiitli | tUr oiisiit [Islilla* SilYFiHIiSE lio W p* itlift
W ta vunquixsa espafiola* continué durame luda Li Uolunia y se in>ni
Uéue hrtNit huv en Its vifiuunjiliulos indigenas. lin k8 u>nJiims i iiFiifivos
alémales que lia uconocer De Li Serna. imervienen muchas veal invo
cationes a pidetL al que llaman ‘VI verde y pardo espiritado”. Y en ciertas
curaciones, como las que hacia un famoso “hechicero“ de Cuernavaca, el
dios Piciete era ayudado por otras deidades-plantas de fuerte poder aluci-
ndgeno:

Luego le acomparia el Piciete, coman supersticion de los indios, y Unica es-
peranza de sus enfermedades; lldmanlo espiritado porque le atribuyen divini-
dad, y conjurado porque le afiade nueva fuerza con el conjuro... juntamente
suelen mezclar otras dos yerbas que son: Atlinan [rwxchuac, Datura aratocau-
i\, que es yerba del agua, y cliaudi [yaubtli, pericon, Tagetss lucidal que es
yerbani/., dicen también que ayudaban el verde espiritado, y el pardo espirita-
do... (1.V la Serna, 1953: 88).

LA BEBIDA QUE INVENTARON LOS DIOSES: OCTLI

La embriaguez provocada por bebidas fermentadas también tuvo un sen-
tido religioso entre los nahuas antiguos; es decir, se consideré otra forma
de externamiento del alma para comunicarse con lo sagrado, por lo que
el oedi o pulque, la bebida principal, se pensé de origen divino y sélo se
consumia en contexto ritual y por los viejos.

El octli se obtiene del meti, maguey (Agave atrovirens) (Fig. 36). Her-
nandez y la Relacion de Atengo dan una descripcién muy clara de la planta
y sus usos entre los nahuas antiguos: el maguey es una planta de raiz grue-
sa, grandes hojas terminadas en punta y tallo muy alto con flores amarillas
en el extremo; estd siempre verde, y se siembra por renuevos, que bro-
tan alrededor de la planta madre, en cualquier suelo. Tiene innumerables
usos: de las pencas se hace lefia, morillos para las casas, madera para cercar
los campos y para cubrir techos; fibra para mantas y huipiles, hilo para
coser, sogas y zapatos; jabon para lavar la ropa. Con las puntas de las hojas
hacen agujas para coser y puas para el autosacrificio.

Después de sembrado, lo dejan crecer durante diez afios y luego le ha-
cen un hoyo en medio y sacan raspaduras de las que se alimentan por
necesidad, a falta de tortillas y atole; del hoyo se saca agua, que es bebida
por los caminantes por medio de un cafiuto; hervida esta agua se llama
aguamiel, y es medicinal: provoca las menstruaciones, “ablanda el vien-
tre”, propicia la orina, limpia los rifiones y la vejiga, rompe célculos, alivia
la tos y el pecho. Las partes mas gruesas de las hojas y el tronco se cuecen
bajo tierra (barbacoa) y se comen; ademas, su jugo cierra las heridas. Las

44 Ver Rui/ de Alarcéon, 1953: 66-68, 76-78. Hernandez (1959, II: 238) dice que las

hojas se mezclan con polvo de almejas quemadas y se hacen pildoras que se llevan en la
boca y extinguen la sed, calman el hambre, quitan el cansancio, etc.
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Figura 36
Meti o maguey. Cédice Florentino,
Libro N, dibujo 596
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hojas asadas curan convulsiones v calman dolores, embotan la sensibilidad
Y producen sopor.

Por la destilacion, el jugo se hace mas dulce y espeso hasta que se con-
densa y produce azlcar. Volviendo a recocer la miel se hacen unos pa-
nes llamados chianaca, muy buenos para la tos. Del mismo jugo se hace
“vino”: diluido con agua, se le agregan cortezas de cidra y de limén [esto
obviamente ya después de la conquista], la raiz llamada quapatli u ocpatli
Y otras yerbas para que embriague maéas. Si se deja acedar, se hace vina-
gre. Ademas, en las hojas de los magueyes crecen unos gusanos que se co-
men {Relaciones geograficas del siglo xvi, 1982-1986, I: 29-30; Hernandez,
1959,1: 348-349).

Dice Motolinia (1971: 363), después de describir el meti, que el vino
huele mal y embeoda reciamente, pero que bebiendo con templanza es
saludable; todas las medicinas que se han de beber se dan al enfermo con
este vino. Y efectivamente, las otras fuentes asientan que buena parte de
las yerbas medicinales se administraban con pulque.

Respecto del origen del pulque, los informantes de Sahagun transmitie-
ron el mito segln el cual los inventores de la bebida fueron los anahuaca
mixteca. Quien comenz6 a agujerear los magueyes fue una mujer llamada
Mayéhuel, el que hall6 primero las raices que se echan en la miel se lla-
maba Pantécatl, y los autores del arte de hacer el pulque fueron Tepuztécatl,
Quatlapanqui, Tliloa y Papaztactzocaca, quienes hicieron el primer pulque



en el monte llamado L'hiuhinauhia, y también Popozonaltépeil. porque el
pulque hace espuma. Una vez hecho el "vino", continla la leyenda, convi-
daron a beber en t1 monre a todos los principales, viejos y viejas, a quienes
sirvieron cuatro tazas Unicamente para que no se emborrachasen. Pero el
caudillo y sefior de los cuexteca bebié cinco tazas, por lo cual perdio el jui-
cio y se quito el rnaxtle descubriendo “sus vergiienzas™; con ello, los demas
se sintieron afrentados y decidieron castigarlo. El cuexteco huy6 con todos
sus vasallos y los que hablaban su lengua, hacia Panotlan, de donde habian
venido; es el sitio que los espafioles llamaron Panuco. Desde entonces, los
cuextecas fueron famosos por borrachos y desvergonzados, pues andaban
sin maxtles hasta que llegaron los espafioles. Ademas, se especializaron en
artes de magia e ilusionismo, que, como hemos sefialado antes, realizaban
a veces en las casas de los sefiores. Los nahuas acostumbraban, por todo lo
anterior, llamar cuexteca a cualquier desvergonzado, y asociaban la embria-
guez al efecto de las plantas alucindgenas: “Siempre andan como bebidos los
cuextecos — dice Sahagiin— como si siempre anduvieran comiendo yerbas
alucinégenas [mixitl, tlapatl] (Sahagan, 1969, IlI: 210-211; Ledn-Portilla,
1965: 27-29).

En ese mito encontramos a las deidades del pulque, encabezadas por
Mayahuel, que representa a la planta misma, tal como aparece en algunos
codices: en el Borgia, p. 68, la vemos saliendo del maguey, frente a una
olla de pulque y un bebedor. En el Lald, Lam. XVI (Fig. 37), se repre-
senta sosteniendo una vasija con pulque y las hojas de oepatli con que lo
curaban descubiertas por Pantécatl, que era el esposo de Xochiquetzal (la
diosa de las flores, asociada con las flores embriagantes). En el Vaticano
Rios, Lam. X X1X, aparece como una sefiora con 400 senos, simbolo de los
dones del maguey, y de la fecundidad en general, pues es una diosa madre
(como Artemis en Efeso). En el Borbonico (p. 8), donde se dibujan varias

Figura 37
Codice Laud,
Lam. XVI
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vasijas con llores o con pulque espumo«», Mayahud m enuumirs «i Mr*
tt? Xnt'hipllli o Mactlilxdcllltl, ya que ambo*. representan 1«

una um pulque y d *»irecon planroa ¢ludttageua*. 1~ dim;i m [Mitan* «kl
ot tuvo signo de los dias: ttuhlll, conejo, animal ij»*" ».imboli/.> «im/Juio"
<|d pulque; y es regente «ei octavo periodo emir Ig>20 dd tnmljwhualli
gue enipic/a con ccnmlinalli (tino hierba). I:ti el Trllfriano Hemtndii Ir co-
rresponde el dia orna <cat (dos tafia). Su pumo cardinal es el *ur Spranz,
1073: IOH-11W),

Pantecatl fue el dios que “hall6 primero las raices que se echan en la
miel (del maguey)” (Ledn-Portilla, 1958: 89).”~ Esta raiz se llama ocpalli,
fjiutpatli y tbilpatli, segin Hernandez, quien la describe como arbusto de
tallos leonados, con hojas como de mizquitly vainas, corteza roja y astrin-
gente; cocida cura disenierias, limpia los dientes, alivia la tos, cria carne,
y mezclada al vino de metio a cualquier otro, provoca la orina y aumenta
la fuerza embriagante (Hernandez, 1959, II: 119; Pomar, 1975: 65-66;
Relaciones geograficas del sigh XVJ, 1982-1986, Il: 68). No conocemos los
componentes quimicos de esta planta, por lo que no sabernos si tenia efec-
ros p.sicoaciivos; sélo se dice que facilitaba la fermentacion del pulque y lo
hacia muy embriagante. Tal vez el nombre tlalpatli corresponda al tlapatl
(Datura stramonium) del que hablamos antes, lo cual explicaria su poder
psicoactivo. Pero ademas, el hecho de que las cédulas espafiolas propusie-
ron que no se sembrara la "raiz” que hace al “vino" fuerte, la ocpalli (De
la Serna, 1953: 333-334: Sanchez, 1953: 212-213), se debi6é seguramente
a que el pulque aderezado con oepatli era el mas fuerte y que producia las
peores borracheras, o bien, a que los espafioles conocian aquellas plantas
y hongos que aderezaban al pulque y por eso lo prohibieron. Como dice
Ashwell, Oepatli es un término que inventaron los indios, ante la prohi-
bicion de usar esa “raiz” en el pulque, para referirse a todas las plantas,
raices, frutas y flores, asi como a los hongos alucindégenos, que se afiadian
al pulque para los ritos, pues el término oepatli sélo significa “medicina del
pulque” (Ashwell, 2006: 102).

Ese pulque con oepatli corresponde al llamado macuiloctli, “pulque de
cinco” o “pulque divino”, que por ser mas fuerte que los demas, era mas
sagrado; era el destinado a beberse en las principales ceremonias. A él se
alude en el mito de Cuextécatl, que bebié cinco tazas en vez de cuatro.
Pero mas que haber bebido cinco tazas, Cuextécatl debe haber ingerido
el macuiloctli, que seguramente contenia por lo menos mixitl y tlapatl,
plantas alucinégenas a las que se refiere Sahagin cuando habla de las bo-
rracheras de los cuextecas, como destaqué arriba.

El propio Sahagun informa que el pulque era considerado como un
dios. Dice que sus efectos eran atribuidos no al borracho, sino a la deidad
del vino ingerida por él, por lo que...

.. el que decia mal de este vino o murmuraba de él, le habia de acontecer

algun desastre: lo mismo de cualquier borracho, que si alguno murmuraba
de él o le afrentaba, aunque dijese o hiciese mil bellaquerias, decian que

45 Ver Cadice Telleriano R., XV1I.
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hahiun tic ser por ello amigados, porgue; decian que aquello no lo hacia

d, sino el dtos. o pot wppsi: viivH el diablo que eMalu en él que era je&mf-

iyW-tfii o alguno de In* otfov.n WO itUiiUl pul pi:i (4iln aquello giu? liaton
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<on tuun* luiuj.uiuiii" que se omboriiUliabtiH por liihci lo que unian rn

=i voluntad, v que no Irs fuese imputado a culpa y se .s;ilicrm con ello sin

vastigu, v ;uui altura en el vitsmniMnu hay algunos o mui lio» que 'é extu

viii de sus pcuidi)\ con decir que estaban borrachos cuando los hicieron,..

(Salwgun, 1%9, 1:?5-7t>)

/

Esto significa que la embriaguez con pulque, y sobre todo con mactii-
(perh se consideraba una posesién divina, un estado en el cual el hombre
estaba en contacto con los dioses. Te/cat/.0ncail era uno de los dioses del
pulque, pero habia varios otros, los Totochtin, Conejos, que eran Cent-
I0OniouK’luin o “Cuatrocientos conejos”, los cuales simbolizaban los diver-
sos modos de borracheras (al pulque mismo le llamaban centzontotochdn).
El supremo de estos dioses era Omerochrli. "Dos conejo”, asociado con
el dia del mismo nombre, que daba al que nacia en él ja condicion de
hon.ii.ho. Otros dioses del pulque eran Yiauhrecatl, Yauhqueine, Acolhoa,
Tomivauh, Quailapanqui, Tlilhoa, Pnnrécarl, Tohéeatl, Napaiecuhtli, Pa-
paztac. Tlaltecaioua, Tepoztccatl, Chimalpanecatl, Colhoarzintecatl. Pero
el dios principal era, de acuerdo con Sahagun, Izquitécail (Sahagun, 1969,
1 7S, 324; Le6n-Portilla, 1958: 93-98).

Habia diversos ritos dedicados a esos dioses; como Ometochdi estaba
relacionado con Xochipilli, la deidad patrona de los hongos y las plantas
alucinégenas (lo cual confirma cudles eran las plantas que se afiadian al pul-
que), el sacerdote principal de aquel dios era maestro de todos los canto-
res que cantaban en los templos. Los otros sacerdotes del dios Ometochdi,
se llamaban como los dioses conejo, y se ocupaban de los ritos correspon-
dientes (Ledn-Portilla, 1958: 89, 93-98). Uno de los ritos més destacados
era el del “Tazén del conejo”, que consistia en lo siguiente: colocaban un
gran tazén con pulque de cinco o pulque divino (macuiloctli), y bailaban
alrededor de él; se ponian en el tazén 203 tubos de cafa, pero s6lo uno de
ellos perforado; todos absorbian de los tubos, y quien encontraba el perfo-
rado se quedaba solo bebiendo el pulque hasta que se embriagaba. Luego
todos se iban (Sahagun, 1969, I11: 210).46

La embriaguez era sagrada, por lo que se castigaba al que se emborra-
chaba sin tener derecho aello. Dice Mufioz Camargo:

Cuando se embriagaban, en sus borracheras vefan ansi mismo grandes vi-
siones y muy extrafias; aunque las borracheras eran muy prohibidas entre
ellos y no bebian vino sino los muy viejos y ancianos y, cuando algin mozo
bebia y se emborrachaba, moria por ello (Mufioz Camargo, 1892: 191).

Vetancurt, Sahagun y otros autores confirman que so6lo se permitia be-
ber a los ancianos y ancianas que pasaban de 50 afos (algunos dicen que

de 70), dos o tres tazas pequefas de pulque, en las ceremonias. A veces en

46 Ver Ledén-Portilla, 1978.
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lisi bodas, que eran rims, lo permitian a jicntc plebeya, y a \m.

primero* (litis (It'spuiN drl pano. El *un' viohlm e*w piuhibj-ién *2*iji’i-
gado con Ki mutrir (Vrtnncurt. 17715 95§ Sahagufl, 1°60. i; 120; (.0dirr
Mmtltiiino, 1Wi4: I,XXI1).

i RE"huidn de Mmtitin rrlain un miro que <laiamente es de i«

y que revela también el caracter sagrado de la embriague/ con pulque,
Dice que Tczcatlipoca mai6 a Ometochcli, con el eouscuiimieuio de éste,
“porque asi lo eternizaba”, ya que si no moria el moririan todo» los que
bebieran vino. Pero la muerte de Omerochrli fue “tomo un suefio de bo
rrachera”, pues volvidé en si sano y bueno. Después de esto, su nombre fue
el principio de la cuenta de sus afios, porque el primero se llama Ce Toi'hlli
{Relaciones geogréficas del siglo XM”™1982-1986, 1I: 62).°

Ponce corrobora que en los diversos ritos: fiestas, bodas, partos, cura-
dones, ritos agricolas, estreno de tasas, etc., se hacian ofrendas de pulque
a los dioses, acompafiadas de gallinas “de la tierra” sacrificadas, piciete y
“rosas” (poyomatli, cacahuaxéchitl\ tecomaxochitl y peyote, entre ellas, se-
guramente) con cacao. Una parte de estas ofrendas se colocaba delante
del fuego, cuyo dios era Xiuhtecutli y la otra se llevaba al templo (Ponce,
1892: 6, 8, 372-380).

En la época colonial, algunos ritos prehispanicos siguieron realizandose
en la clandestinidad, como he sefialado antes, pero con variantes conside-
rables en cienos casos, por ejemplo, en el uso del pulque, que dejé de estar
restringido a los ancianos, perdiendo asi mucho de su caracter sagrado.
Vctancurt afirma:

Después de la Conquista empezaron los Indios, asi principales como ple-
beyos a beber, y la embriagues dio facil entrada a que bebiesen hasta caer
(Vetancurt, 1971:95).

A los chamanes se les encontraban en sus casas los tecomates con olo-
liuhqui, peyote y tlitliltzin, asi como pulque con el cual hacian “hechi-
cerias”, como dice De la Serna. Sanchez de Aguilar da a conocer varias
cédulas contra el pulque, ya que se usaba sin medida en las ceremonias
“idolatricas”; por ello, éstas terminaban en crimenes y pecados “carnales y
nefandos”. Sin embargo, el uso del pulque (asi como el del tabaco) en las
fiestas religiosas ha continuado hasta hoy.

ANIMALES ALUCINOGENOS

Diego Mufoz Camargo (1892: 191); al hablar de la adivinacién, los sue-
fios y las visiones obtenidas con plantas y hongos alucinégenos, asienta:

... tomaban cosas y las comian y bebian para con ellas adivinar... y la carne
de un péjaro que llaman “pito” en nuestra lengua y ellos le llaman OCO -
NENETL, que, comida la carne deste pajaro provoca a ver estas visiones...

47 El texto dice: “cuenta de sus suefios”, pero debe ser un error de paleografia pues, por
el contexto, se habla del calendario: en vez de suefios, debe decir arios.



Hernandez habla del iutmmalL que es el pajaro carpintero, pero no
titttuca sus poderes alucindégenos. s6lo dice que “es la especie mayor del
pico nuncio, y su polvo, comido, cura (segun testimonio de los indios) a
los hidropicos" (Hernandez, 1959, II: 11, 307);'18 de cualquier modo, el
pajaro era usado como medicamento y tal vez, como los sapos del género
ftufih tuviera alguna sustancia psicoactiva, o bien ésta proviniera de lo que
el pajaro se alimentaba.

Otra ave usada como medicamento fue el tlapaltétotl, que tiene en su
interior una piedra “bezoar” con la cual curaban fiebres y estupor mental,
y que se preparaba en una pocidon que daban al moribundo, con la finali-
dad de reanimarlo (Cédice Badiano, 1964: 285). No sabemos mas sobre la
piedra bezoar de este pajaro, que parece haber sido un estimulante.

Y Martin de la Cruz, entre los remedios para la “mente Abdera” o
idiotez, presenta datos de mas piedras bezoares: “los pedrusquillos que
se hallan en el buche de las aves xiuhquecholtétotL y tlapaltdtol, tetlahuitl,
aunadas a las piedras preciosas dacalhuatzin y éztetl., y una perla” (Lopez
Austin, 1975: 101). Una parte del liquido se bebe y otra se derrama en la
cabeza del enfermo. Luego se le pone en la mano una piedra que esta en el
buche del huactli, asi como hiel de lechuza. Asi recuperara la salud mental.

Los nahuas usaron, también hecho polvo, el cuerpo de un reptil lla-
mado uipayaxin (Phrynosoma regali) de muchos colores y con la cabeza
erizada de puas, del que se decia que arrojaba sangre por los ojos y era
téxico (aunque en realidad es inofensivo). Se tomaba con pulque o con
agua para curar hinchazones y contusiones de la cara, el “mal galico” (si-
filis) y Jos dolores que provienen de él, evacuar la causa de la enfermedad
por los conductos superior e inferior y para provocar la orina mezclada de
pituita (flema) (Hernandez, 1959, Il: 380; Siméon, 1977). Sin embargo,
no hay referencias a efectos psicoactivos de este reptil, y si lo incluimos
aqui es porque con él se curaban enfermedades para las cuales se usaban
generalmente plantas psicoactivas.

Y se dice que en la época colonial los bultos sagrados de los chamanes
contenian, entre otras cosas, sapos de piedra.ss Estos pueden aludir a los
sapos del género Bufo que contienen sustancias alucinégenas, y que se em-
plearon entre los mayas, por ejemplo, afiadiéndolos a la chicha, bebida
embriagante. De manera semejante, los bultos de la parafernalia chamani-
ca de los mayas contenian hongos de piedra, como una especie de amule-
tos que representaban a los hongos alucinégenos.

18 Rémi Siméon (1977) dice que es una “especie de picoverde”
411 Ver Capitulo II.



. NAHUAS ACTUALES

Fnel suefio el alma se sale y

se va, aislada de la persona,

y sabe muy bien lo que hace
Don Lauro Conde,
Tepozrlan, Morclos

Fn este capitulo destaco la existencia de chamanes, la significacion de los
suefios y el uso de planras sagradas en algunas comunidades nahuas de
hoy, pero fundamentalmente dentro de la tradiciéon indigena, dejando a
un lado los nuevos “chamanismos” que han surgido en nuestro tiempo, al
margen de esa tradicién. El chamanismo indigena mesoamericano actual
es quiza el Unico aspecto de la religién prehispanica que desafié a la im-
posicion del cristianismo, luché por sobrevivir después de la conquista, y
oculto, escondido, huyendo de toda clase de persecuciones, con el Gnico
soporte de la tradicion oral, ha conservado rasgos y finalidades basicos,
que responden a su concepcion del mundo y de la vida (iveltanschnuung),
al mismo tiempo que se ha ido modificando, reinterpretando y adqui-
riendo nuevos significados.

Asi, el chamanismo tradicional forma parte fundamental del patrimo-
nio cultural intangible de los indigenas. La mentalidad de los individuos,
escribe Lourdes Arizpe, “esta configurada por la lengua, las normas so-
ciales y las practicas culturales de la colectividad en la que viven... [y] la
creatividad confiere nuevas significaciones al patrimonio cultural en cada
generacion”. Asi, “se crean caminos para resguardar lo auténtico y, al mis-
mo tiempo, se otorgan nuevos significados en el marco inusitado de la
globalidad en la creaciéon artistica y la revitalizacién identitaria”. El patri-
monio cultural inmaterial “es un juego constante de presenciaZausencia. Y
también de identidad/diferencia” (Arizpe, 2009: 7-11).

Por todo lo anterior, el hecho de haber buscado en el chamanismo n&-
huatl actual elementos de tradicién prehispanica no significa querer en-
contrar conceptos inmutables, que hayan permanecido refractarios a las
influencias extranjeras y al desenvolvimiento histérico, pues eso no exis-
te para ningun grupo humano, por aislado que se encuentre su territorio
geografico, sino que busca, precisamente, rescatar ese patrimonio cultural
intangible de dichos pueblos.

Las modificaciones, tanto de forma como de significado, que hallamos
hoy en la tradicién chaménica indigena, no s6lo responden a la imposi-
cion violenta de una distinta religién, que le dio nuevos elementos, sino
también a la situacion social y politica de las comunidades en el inevitable
cambio y transformacién que implica el devenir histérico.

Por otra parte, en varias otras etnias mesoamericanas y de fuera de esta
area cultural hallamos muchos aspectos de origen prehispénico y de tra-
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ras, yaquis, indios Cuervo; y fuera de Mewamérka y él norte de MEjium
grupos de Venezuela, Colombia, Ecuador, Perq, llolivia y Brasil, como
aymaras, rukanos, sibonduy, slipibo-umibo y otro». Per« hablar de dlo§.
aunque fuera Unicamente de los mesoamcricano*, rcha*ari» Im limitas de
este trabajo.

Es tan vasto y tan complejo el campo del chamanismo actual, no sélo
cai el inundo mesoamericano, sino en el propio @ambito nahuatl, que este
capitulo ha de ser considerado s6lo como un ejemplo de ese patrimonio
cultural intangible, respecto de los chamanes, los suefios naturales y los
suefios inducidos con plantas psicotrépicas.

El chamanismo, de acuerdo con la definicién que liemos adoptado en
este trabajo, se encuentra en muy distintas comunidades nahuas, de tal
modo que incluso en la ciudad de México hay todavia chamanes que usan
yerbas antiguas y algunas préacticas prehispéanicas, al lado de otras adquiri-
das en la Colonia y de innovaciones actuales. Un caso peculiar es el de la
famosa chamana Dofia Panchita, que se creia encarnaciéon del gobernan-
te azteca Cuauhtémoc y hacia curaciones milagrosas, sobre todo cirugias
(Grinberg-Zylberbaum, 1987, 1, Baytelman, 1986: entrevista 11).

Hay ademas varios grupos de chamanes, como los “espiritualistas” y
los “espiritistas”, que forman “linajes” y que surgieron en el siglo pasado
0 en éste, basados en doctrinas llegadas de fuera; esos grupos, que actdan
principalmente como curanderos en poblados indigenas y en ciudades del
centro de México, integraron algo de las tradiciones indigenas, sobre todo
yerbas medicinales. Asimismo, han surgido nuevas sectas religiosas, tales
como la Native American Church, movimiento revivalista indio de Es-
tados Unidos, que adopté al peyote como su planta sagrada (Mansferrer,
2003: 53). ‘

Estos y otros muchos grupos tal vez han tomado algo de la tradicion
mesoamericana, pero dificilmente se pueden considerar como los depo-
sitarios de dicha tradicién, por lo que de esos chamanes no hablaré aqui,
ya que quedan fuera del marco de este trabajo. S6lo mencionaré a algunos
gue permanecen en sus comunidades rurales continuando, aunque resig-
nificadas, las especializaciones indigenas de yerberos, curanderos y brujos,
que recibieron de sus padres y abuelos, mas o menos alejados de las in-
fluencias extranjeras.

Y, a proposito de esas influencias, quiero citar aqui unas significativas de-
claraciones, que hablan por ellas mismas, de la célebre chamana mazateca
Maria Sabina y del menos famoso chaméan, también mazateco, Apolonio
Teran, quienes después de su contacto con Gordon Wasson, su “descubri-
dor”, y con todos los que llegaron tras él, expresaron lo siguiente respecto de
sus hongos sagrados:

Maria Sabina:

...desde el momento en que llegaron los extranjeros a buscar a Dios, los
nifios santos perdieron su pureza. Perdieron su fuerza, los descompusieron.
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t4 hongo divino va mi hox pertenece. Su lenguaje «agrado li;i «<ido pml.i-
nado. N Lenguaje ha sido descompuesto y en fiulcm lirtible pufti jum)ira”..
iAhora los hongos hablan nguflé (inglés)! Si, es la lengua que hablan los ex
tranjoros... l.os hongos tienen un espiritu divino, siempre lo tuvieron para
nosotros, pero llegé el extranjero y lo ahuyenté... Vaga sin rumbo por la
atmosfera, anda metido entre las nubes. Y no sélo el espiritu divino fue
profanado, sino también el de nosotros (los mazatecos) (Estrada, \§77:
119-120).

LOS CHAMANES

Sabemos que en los estados de México, Morelos, Guerrero, Puebla y Vc-
racruz. pervive la tradicion chamanica nahuatl, gracias a los trabajos reali-
zados por varios antropologos y otros estudiosos de las costumbres indige-
nas. Se han recogido biografias de chamanes particulares y descripciones
de sus funciones, de boca de ellos mismos o de sus parientes y pacien-
tes, ya que su principal funciéon es curar enfermedades del espiritu. Son
particularmente importantes para nosotros las transcripciones directas y
textuales, pues cada investigador es guiado por los intereses de su pro-
pia disciplina, pero afortunadamente, varios de ellos nos presentan esas
transcripciones directas, ademas de sus interpretaciones. Por nuestra parte,
hemos recogido datos sobre nuestro tema entrevistando a curanderos, cha-
manes y otras personas de Tepoztlan y de Santa Catarina, Morelos. Entre
ellos, en 1988 a Don Lauro Conde y Don Alberto Palacios, y en 2009 al
famoso chamé&n Don Miguel Torres, a Don Paulino Portugal, a Don Beni-
to Noriega y a Don Javier Diaz.

LAS INICIACIONES DE LOS CHAMANES

Uno de los grupos de chamanes mas fuertes en el area nahuatl, sobre todo
en Morelos y el Estado de México, es el de los “graniceros”, herederos de los
antiguos teciuhtlazqui nahuas, sacerdotes del dios de la lluvia que contro-
laban vientos, lluvia y granizo. Los graniceros de hoy se dedican también a
manejar “el tiempo”: pueden hacer y deshacer nubes, “mandar el rayo” y evi-
tar tormentas, granizadas o heladas que perjudican las milpas; su profesion
es, por tanto, esencial para los campesinos. Una de las formas de alejar las
nubes de tormenta y el granizo es prender incienso y hacer invocaciones; en
Tlayacapan, Tepoztldn y otros sitios cercanos, lanzan cohetes benditos para
alejar a las nubes malas y deshacer el granizo; ademas, quemanyauhtli (peri-
c6n) con cedro y laurel para detener la lluvia, acompafando estas practicas,
seguramente, con férmulas magicas.

Estos chamanes todavia se inician por eleccién divina: son tocados por
un rayo o reciben la encomienda en un suefio. Dice Don Benjamin Gar-
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lia, de lhiyatapail. Moflios, qur Lili tjfi bajando <>I ‘«m «ayo un rayn
tomo ;i dos metros de donde él se encontrais y je quemod un pie.
ese momento se sintié investido de podare« empeciales pafa curar y Um~f
limpias y no puede negar su ayuda u quien lo solii ih/* (Uayfelmtn, i'‘JHfc
67). Fllo significa que una vez elegido, no podo rechazar B protalén, y
entonces aprendié a turar con yerbas escuchando a otra?, personas.

Orro granitero, también de Tlayacapan, Don Lucio Campo*, sC con-
virti6 en chaméan cuando fue herido por un rayo iGrinb tj; Xylbrrbanm,
1987, I: 17).1 l'ara él hay dos realidades: la visible y corpoérea, y la invisi-
ble, que es donde residen los “trabajadores del riempo”; estos seres sagra-
dos estan en contacto con los espiritus de los graniceros, confiriéndoles
sus poderes sobrenaturales; podemos considerarlos, asi, descendientes de
los Tlalogues. Dice Don Lucio que el 5 de mayo de cada afio, se retnen los
graniceros en una cueva gque esta entre el Popocatépetl y el lIztaccihuatl,
llamada Alcalecd; ahi piden poder a los “trabajadores del tiempo” para do-
minar las tormentas y granizadas.

Sobre su iniciacion, este chaméan relata que un dia, mientras cuidaba
sus vacas en el campo, vio venir hacia él una esfera multicolor y perdi6 el
conocimiento: habia sido herido por un rayo; a los ocho dias empez6 a ver
en el campo pequefios seres que lo llamaban, dej6 de comer y entré en un
estado de grave enfermedad en el que no se podia mover; nadie lo pudo
curar, y asi se mantuvo tres afios. Mientras su cuerpo era alimentado ar-
tificialmente, su espiritu estaba despierto recibiendo las ensefianzas de los
“trabajadores del tiempo”. Fn el primer afio viajé por toda la tierra apren-
diendo, de los “rebafios” de trabajadores del tiempo, a controlar las fuerzas
naturales; durante el segundo, aprendié a usar las yerbas y el arte de la
curacion, y en el tercero llegé hasta el “sumo pastor” de los “rebafios”,
quien le indicé una vereda que conducia a tres montafias; mas alla de ellas
arribé a un paraje donde recibié la Gltima iniciacion: aprender a distinguir
el bien del mal y el conocimiento de la conducta humana (le ensefiaron
tres cofres: uno con agua limpia, otro con agua turbia y el tercero con ani-
males ponzofiosos). En ese sitio sagrado estaba Jesucristo en su cruz, pero
sin clavos, “por su propia voluntad”. Luego, el “sumo pastor” le ordend
regresar a su cuerpo fisico y trabajar como chaman.

Asi, de la misma manera que los chamanes mayas de hoy,- los granice-
ros nahuas creen que el aprendizaje chamanico sélo se logra con el espiritu
separado del cuerpo; entre ellos, la separacién se da en una enfermedad
iniciatica, semejante al estado de suefio en el que aprenden los chamanes
mayas y otros chamanes nahuas que son principalmente curanderos.

Julio Glockner (2004: 44-45) recogio la descripcién de un suefio que
tuvo un granijcero que vive en las laderas del Popocatépetl; él revela las
creencias en un mundo espiritual paralelo a este mundo material, al que
se accede a través del suefio; son las dos dimensiones de la realidad que los
chamanes pueden manejar. El suefio es el siguiente:

1Todas las experiencias de Don Lucio le fueron relatadas a Jacobo Grinberg-Zylber-
baum (1987).
2 Ver Capitulo IV.
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iodo. Alli estd Nuestro Sefioi'Jesucristo y a I'l no le hace falca nada. Alli ik

ne todo, semillas y de todo. Alli esta la abundancia y por eso tenemos que
vomer de ahi, del volean. Por medio de las nubes ya lo vienen a regar y ya
nosotros tenemos el pan de cada di«. I smino si lo uaiuan de ;illd. uoiuue
riegan, noraue lo esniritual asi es, v entonces, en lo material también.

Carmen Cook de Leonard, al relatar una curacion que la chamana Ma-
rina Rosas, de Nejapa, Estado de México, le hizo a Roberto Weitlaner, in-
forma sobre la iniciacion de Marina, que también era granicera. Dijo que
fue tocada por un rayo y estuvo inconsciente por largo tiempo; recibi6 asi
poderes para controlar los temporales y curar enfermos...

... ya habfa muerto una vez, pero mis compafieros [seguramente los otros
graniceros] estuvieron trabajando sobre mi y me revivieron. Me dieron por
muerta y hasta entonces lo quiso creer el sefior (su esposo). Luego fui a po-
ner mi cruz. Me venian revelaciones y contestaciones. Ya cuando se va uno
a recibir, ya empieza a tener revelaciones en el suefio (Cook de Leonard,
1966: 293).

Ello expresa que los graniceros, en el estado de inconsciencia (o enfer-
medad) que provoca el ser tocados por el rayo, fuerza sagrada del dios de la
lluvia, reciben los poderes chamanicos, y después, la comunicacién con los
seres sobrenaturales se da en los suefios, es decir, en el otro estado en el que
el espiritu estd separado del cuerpo. De cualquier modo, el vinculo con lo
sagrado solo se logra con el espiritu externado, como se creia en el pasado
prehispéanico.

Conceptos semejantes encontramos entre los nahuas de Veracruz, quie-
nes piensan que “la tierra, como madre de todo ser viviente, es también la
que otorga el conocimiento de la medicina a los humanos, conocimien-
to que se revela en suefios 0 por ‘muerte y vuelta a la vida’ del individuo”
(Reyes, 1970: 140). Es decir, la iniciaciéon, que implica muerte de la vida
profana y resurreccion a una vida sacralizada, se produce con el espiritu
separado del cuerpo, ya sea en el suefio o en el trance extatico, que es se-
mejante al de los curanderos coloniales, relatado por De la Serna-:

Otros chamanes revelan el caracter innato del “don” que les permite ser
curanderos, por ejemplo, Don Rito Flores, de Emiliano Zapata, Morelos.
Unas parientas del chaméan le dijeron a Baytelman:

* El subrayado es mio.
4 Ver Capitulo Ill. Iniciaciones de Jos chamanes.
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man, 19H6: 76).

Del mismo modo que en la época prehispanica y que entre los mayas,

Figura 1 los chamanes son elegidos desde antes de su nacimiento para ejercer el cu
Don Miguel chaman 3 L o, ) ) A
de Tepozllan, Morelos. frente randerismo y la adivinacién, es decir, tienen el “don"; lo esencial es guar-
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dar el secreto, como en el caso de Don Kilo.
de Mercedes de In Gar/,0

Pero las deidade.H dan avisos a Im poseedores del “don” de divm "
(orinas. Por ejemplo, un fuerte impacto, como la muerte de un hijo,
0 una epidemia en el pueblo. Dofia Asuncion, chamana de Hidalgo,
perdi6 la conciencia en el velorio de su hijo y por su boca habl6 el ase-
sino pidiendo perdén. Desde ese dia, Dofla Asuncién se convirtié en
curandera; se decia que su liiju muerto era el que curaba a través de dia.
Y Don Inocencio Plores de la Cruz, de San Miguel Tzinacapan, Puebla,
empez6 a trabajar durante una epidemia en San Juan Tenexiapa, porque
habia aprendido algo al lado de su abuela, que era curandera. Dice que
curaba porque le hablaban algunas “almas”” diciéndole si podia curar
al enfermo; esas almas eran de difuntos; todo se lo decian en los sue-
fios, hasta lo que debia cobrar. Ambos curanderos aprendieron a curar
y ejercian el oficio gracias a la comunicaciéon con almas de muertos, es
decir, su espiritu externado, ya sea en trance (como Dofla Asuncién) o
en el suefio (como Don Inocencio) se comunicaba con otros espiritus
que le ensefiaban cual era la enfermedad y como curarla (Grinberg-Zyl-
berbaum, 1987, I: 103-127).

Y el chaman Miguel Torres, de Tepoztlan (Fig. 1) dice que naci6é con
el don. A los s afios empez6 a ver cosas, como una figura parada junto a
su cama. A los 16 afios empezd a buscar quién lo iniciara y visité a varios
curanderos porque sabia que él iba a ser alguien que curara; tenia deseos
de ayudar a los muertos a salir del purgatorio. A los 17 afios comenz6 a
hacer oracion (oraciones catélicas). Después tuvo una vida azarosa y liber-
tina hasta los 33 afios, en que se casd. Se inicié porque tenia el don y por
una enfermedad de su esposa: ocho dias después de nacer su primer hijo,
ella empezo6 con dolores; su papa le mand6 una flor blanca que le ayudoé
mucho, pero siguié mal. Entonces llamaron a Dofia Teodora Segura, que
la cur6 con veladoras y listones rojos. Fue esta curandera quien inici6é a
Don Miguel, “abriéndole el cerebro” para tener entendimiento, para te-
ner videncia. Después, en una vision, se le aparecié un viejito con gabén,
morralito y sombrero, que es la encarnacion del maligno. Este le dijo que
no iba a ser curandero sino brujo porque sus antepasados habian sido

1 Desde la época colonial, los indigenas adoptaron el término occidental de “alma” para
referirse al espiritu, lo cual no significa que la consideren del mismo modo que en la tradi-
cion occidental. Asi, cuando hablemos de alma, ha de entenderse la concepcion indigena
del espiritu. Ver Introduccion, II.
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curan, pero "dan vida por vida”, es decir, que si curan a alguien tiene que
morir otra persona.

EL OFICIO DE CURANDEROS. ENFERMEDADES DEL ESPIRITU

iMuchos chamanes se dedican fundamentalmente a curar enfermedades
“espirituales”, o sea, psicosomaticas; son especialistas del espiritu. Las
principales son, como en la época prehispéanica, la “pérdida del alma” por
“susto”, el “mal aire” (los “aires” son entidades que causan enfermedades)
y la brujeria, o sea, el mal enviado por un enemigo (que incluye el “mal de
0jo”). Sobre la pérdida del alma generalmente se piensa que por un susto
la “sombra” (el antiguo tonalli) es capturada por los espiritus guardianes
de la tierra, los rios, los bosques, etc.; por los seres del inframundo, o bien
por malos aires. Las almas que se pierden se quedan en el sitio del susto,
o0 en poder del aire. Cuando alguien ha perdido el alma se le va el ape-
tito, siente debilidad y depresion, duerme mucho y en un suefio agitado,
sufre dolores. Sobre este mal, dice el granicero Don Benjamin Garcia:

... yo los curo del “susto” y les “devuelvo la sombra”. Eso sucede muy a me-
nudo aqui. En este pueblo hay mucha gente mala, que hace “dafios”, que
da comida envenenada. Entonces yo les doy una toma de la “Contrayer-
ba”. También trabajo con “aires” y otras enfermedades malas, como esa que
le avientan a las personas y que aqui llamamos “cacihuiztle” (Baytelman,

1986: 72) .6

Para los nahuas de la sierra de Puebla, entre las enfermedades espiritua-
les la mas comun es la pérdida del alma (la sombra); creen que por un susto
el tonal (fuerza de la vida, sombra) se va al inframundo, llamado Tlalocan,
y el hombre se enferma. (ElI Tonal es el antiguo Tonalli, y este sitio, herede-
ro del Tlalocan prehispanico, aunque éste no se hallaba en el inframundo,
se concibe hoy como un lugar muy complejo constituido por diversas re-
giones.) “El tlalocan afecta la vida cotidiana por medio de la enfermedad”,
dice Knab (1984: 410).

Para esas enfermedades, el principal remedio son las limpias y la bus-
gueda de la sombra perdida. Un ejemplo muy claro de pérdida del alma
y recuperacién de ella es el de la chamana Modesta Lavana de Hueyapan,
Morelos. Ella tuvo un susto frente al rio; como estaba embarazada, era
muy peligroso que se le desprendiera la sombra (que esta en la mufieca, al
lado del pulso). Le dio suefio, ganas de llorar y perdio el apetito. Entonces
llamaron al curandero para que buscara la sombra. El curandero tir6 trece
maices en una jicara (en la época prehispanica éste era uno de los medios

6 Don Eulogio, curandero de Atlacholoalla, Morelos, también se especializa en “devol-
ver lasombra” v curar “dafios”, o sea. males del espiritu (Baytelman, 1986: 85).
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pollo v tnmaliios que los parirme« fueron a dejar il fin para qu* d "air#
que habia atrapado a la “sombra" no les hiciera dafio. Punieron fio«!y
velas, rtv.aron y empujaron la sombra hacia una botella, en donde la lle-
varon hasia la cama de la enferma; ella bebi6 el agua con su sombra, y en
su lugar quedé la ofrenda de pollo y tamales. Asi se recuperd (Baytelman,
1986: 50). Esta es una curacion muy semejante a las practicadas por los
chamanes mayas para la recuperacién del alma perdida, y creemos que es
de origen prehispanico.

ial vez se traté del mismo caso de Modesta Lavana el que rdaia Alvaro:
(1977: 457), pues también es el de una curandera de Ilueyapan que esta-
ba embarazada y perdi6 la sombra en un rio. Ella misma relat6 la siguiente
forma de recuperar su alma, realizada por otra chamana:

Kntonees esta sefiora (la curandera) segun lo que le viene en «uefk>* ve
dénde se dafi6é la persona. Y me dijo que me acordara bien dénde me bafé,
porque en su suefio aparecia una como laguna y que yo estaba con lacriatu-
ra separada de ella [la nifia de la que estaba embarazada]. A la nifia la tenian
en el agua.

Refiere que la curaron “levantando la sombra” con platano guineo, lis-
tones y estambres para dejarselos a lus duendes, a los aires que agarraron la
sombra de la nifia. Esto significa que incluso en estado fetal se puede per-
der el alma. En este relato se expresa también la importancia de los suefios
para el diagnéstico de enfermedades: la chamana ve en suefios escenas
sobre el origen de la enfermedad y ello le permite encontrar la curacién.

Esta idea es compartida por los mayas, quienes piensan que los bebés
pierden el alma con mas facilidad, por no habérseles cerrado todavia “la mo-
llera”; ello se debe a que el pixan, espiritu, alma, radica en la parte superior
del cerebro. Por esa causa los nifios son muy cuidados, y diariamente los
interrogan acerca de lo que soflaron para detectar si no recibié algtn dafo
su alter ego animal.

En San Miguel, Puebla, los curanderos también diagnostican las enfer-
medades mediante sus propios suefios: en ellos envian a su tonal (tonalli,
que reside también en la parte superior del cerebro) al inframundo o Tla-
locan, que conocen muy bien, para buscar ahi la causa de la enfermedad, y
luego llevan a cabo las curaciones con ritos y ofrendas al lado del paciente.
Pero el tonal de esos hombres también viaja al cielo, para la eleccién de ma-
yordomos y preparacion de las fiestas (Knab, 1984: 410). Aqui se expresa
muy claramente la condicién de chamanes de esos curanderos, pues s6lo
esos especialistas pueden viajar al cielo y al inframundo en estado de éxtasis.

Don Miguel Torres, de Tepoztlan, cura males por ojo, brujeria y pér-
dida de la sombra. Por ejemplo, considera que una mujer tiene “trauma”
cuando la violaron de nifia; después de descubrir la enfermedad, la cura
llamando a la sombra de la enferma: “jregresa, regresa, Laura!", y cuando
la sombra regresa ya se ha curado. O sea, que ese mal que ahora el chaman
llama “trauma”, por influencia de la medicina occidental (o de las decenas



Je Juut;im’s extranjeros tjue Don Miguel recibe) es la “pérdida del alma".
Aesta curacion le llama “dar .sombra”, lo que corrobora que el tomdli se
identifica en la actualidad como “sombra”. Algunos creen que ésta se ubica
en la mufieca, junto al pulso, como mencioné antes.

Al preguntar a Don Miguel cémo descubria la enfermedad de un pa-
ciente, me dijo que después de que le abrieron el cerebro veia la enferme-
dad y donde estaba lo perdido a través de sus suefios, pues tener el cerebro
abierto es lo que permite la videncia. Ahora su esposa es vidente y ella
lo ayuda pues puede meterse en el cuerpo del paciente y ver cémo esta
adentro. Ha tenido otros ayudantes videntes. A ellos y a su esposa él los
duerme, los hace entrar en trance y hace sobre ellos un movimiento con la
mano “como aventandolos hacia afuera de su cuerpo”. Asi salen sus espi-
ritus y los manda a buscar la maldad. Con el espiritu separado del cuerpo,
afirma, se puede ir hacia el pasado o hacia el futuro.

Le pregunté si comen hongos y plantas para tener los “viajes astrales”
(otro concepto tomado de sus pacientes extranjeros) y me dijo que el viaje
astral y el trance se hacen con las plantas: los hongos, el peyote y otras cosas
pero que él no los usa. El, como ya logré a través de la oracion que se le
cerrara el cerebro, obtiene el trance s6lo concentrdndose y a través de los
suefios. Esto significa, o bien que ya superé la necesidad de ingerir aluciné-
genos, 0 que no quiere revelar su uso, como les ocurre a muchos chamanes,
acausa de la persecucion policiaca.

A propdsito de ésta, Julio Glockner (2006: 12) menciona las dificulta-
des que tienen los indigenas para utilizar plantas en sus ritos tradicionales,
ocasionadas por la arbitrariedad que el Estado comete en contra de los
pueblos indigenas, y cita, entre otras, las palabras de un fiestero cora:

En la sierra nayarita vivimos la etnia cora y profesamos nuestra propia re-
ligiéon tradicional, por lo cual en las ceremonias usamos plantas como el
peyote... Las autoridades nos detienen por cultivar o poseer el peyote. Sin
antes consultar a la autoridad tradicional de la comunidad, nos ponen a
disposicion de la autoridad competente para procesarnos.

Volviendo a Don Miguel, asegura que ha tenido muchos trances o “via-
jes astrales”, ha hablado con el angel y ha llegado al infierno y recorrido
un camino elevado desde donde ve, abajo y a los lados, a muchos espiritus
pidiendo ayuda. También ha viajado al pasado y al futuro, pero no ha
llegado al cielo propiamente dicho, pues dice que ahi sélo se llega después
de la muerte. O sea que el que llama “viaje astral” tiene relacion s6lo con
el volar en estado de éxtasis, el “vuelo chaméanico” caracteristico de todos
los chamanes del mundo. Don Miguel asegura que él logra todo a través
de la oracion y que cada afo, el jueves santo, hace oracién y ayuno toda la
noche para fortalecer sus poderes. La practica de purificacion para el for-
talecimiento de poderes es comUn a muchos chamanes, y la encontramos
también entre los mayas actuales.

Asi, por su capacidad de externar el espiritu y desplazarlo voluntaria-
mente hasta el cielo y el inframundo, los espacios sagrados por excelencia
del cosmos, los curanderos nahuas que hemos mencionado son hombres
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gue se emplean indistintamente para expresar sitios malos y peligrosos).
En las barrancas habitan también los arco iris, que perhigue» a la gente; un
dia el arco iris venia siguiendo a unas pemuia* y &? pronto w convirti/Zi en
un “gazné”, afirma Don Lauro. Esta idea de que el arco iris se personali'
¢(a como un ser maléfico se encuentra en muchas comunidades indigenas,
torno las mayantes, en l;is cualex se identifica con la* serpientes. Lt» hor
migleros son habitaciones de serpientes, sobre todo de coralillos y de boas.
Recordando que los mayas piensan que esas serpientes son encarnaciones
del dios de la muerte, que sube a la superficie de la tierra a través de los
hormigueros, por lo que estos son accesos al inframundo, pregunte a Don
I auro que como son los hormigueros, y me dijo que las hormigas arrieras
(grandes y rojas) son las malas; en sus gigantescos hormigueros viven las
culebras, que estdn de acuerdo con las hormigas, y “donde hay un hormi-
guero huele a muerto”. Hacen sus “panales” hasta adentro, cuatro o cinco
metros bajo tierra, pero s6lo hasta ahi. Las enfermedades “de aire”, dice
Don Lauro, se curan con limpias, que son ceremonias en las que participan
el curandero y doce nifios que lo asisten. El enfermo se limpia con yerbas,
entre las que estan: albahaca, altarreina, fresno, laurel y cedro; afiaden hue-
vos de gallina negra y puros (el picictlse sigue usando para ahuyentar a las
fuerzas maléficas y es medicamento para mordeduras de vibora y para ador-
mecer serpientes). Ademads, preparan tamales, mole y doce jarritos chicos
de pulque; todo eso lo llevan al “hormiguero”, que esta en el campo, y les
gritan a los aires para que suelten al alma. Por eso cuando alguien padece
aires suefia hormigas. También para Don Miguel Torres sofiar hormigas es
sintoma de “mal aire”. Asi como las hormigas contienen a los aires, se cree
gue también ocasionan la pérdida de la vista porque tienen &cido Urico.

Hay chamanes que tanto curan y hacen beneficios, como trabajan tam-
bién haciendo brujeria maléfica, y otros que sélo son brujos y producen
dafio a cambio de un pago; ese dafio se manifiesta en diversos males corpo-
rales y generalmente se hace por envidia o por celos. La esposa de un curan-
dero de Coatetelco, hablando de la diferencia entre las enfermedades “bue-
nas” y las malas, o por brujeria, dice: “Las enfermedades buenas son las que
vienen del cielo. Son las enfermedades naturales” (Bayrelman, 1986: 96).

Y Don Miguel Torres, de Tepoztlan, afirma que las enfermedades llegan
por envidia, celos y otros sentimientos negativos que la gente no puede
controlar, o bien por maleficio echado por un brujo que puede pertenecer
a alguna “secta diabolica” (esos sentimientos negativos que no se pueden
controlar corresponden a lo que los antiguos nahuas llamaban ihiyotl, ma-
teria sutil, pasional, que emana del higado, y que los brujos utilizan para
hacer mal)/ Al echar el maleficio, un brujo puede meter dentro del cuer-

Ver Introduccioén, Il. Lépez Austin (1980, 1) considera al ihiyotl como una de las
“entidades animicas”.
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cualquier dnim.il: "los auigulos son frijoles Iniyos". Don Miguel asegura
haber sacado todo eso del cuerpo de los enfermos, a través de la limpia
con huevo de gallina (Tig. 2); en el huevo, echado en agua después de la
limpia, ve que tiene el enfermo (Fig. 3), o por medio de sus ayudantes vi

dentes. Luego saca el mal sélo con un movimiento de la mano, como si lo
arraneara del cuerpo. Don Miguel afirma que nunca le dice al enfermo que
tiene brujeria para no sugestionarlo. Y asegura que él tiene mas poder
que el brujo porque Dios es el que da el poder.

Esto expresa que se sigue considerando, como en la antigledad, que
la enfermedad proviene de fuerzas ranro sobrenaturales, como humanas,
que pueden ser los seres celestes o las emanaciones del ihiyotl, y siempre
las causas que llevan a alguien a contratar a un brujo son principalmente
celos y envidia. También los mayas consideran que la envidia es el peor de
los males.

En Cuetzalan, Sierra norte de Puebla, los chamanes se denominan ta-
pahtique, para curar, ellos pueden ingresar a los espacios sagrados. Pero
también pueden provocar enfermedades, y entonces se les denomina na-
huales, identificados como brujos (Vélez, 1996: 36-38). Lo mismo ocurrié
en otras multiples comunidades indigenas, tanto nahuas como mayas, en
las que, a través de los siglos y por la fuerte persecucion y condena de la
iglesia catolica, el antiguo nahualli perdié su significado de hombre sabio
y adquirié uno nuevo, el de brujo, entre otras cosas, por la asociacién, que
hicieron los frailes, de su capacidad de convertirse en animales con la de
las brujas y brujos europeos.

En Cuetzalan se les tiene miedo a los brujos o naguales porque tienen
la capacidad de producir mal de ojo y otras enfermedades, “de manipular
a las &nimas de los difuntos que andan ‘penando’, con la finalidad de pro-
vocar dafio a la gente” (Vélez, 1996: 34). Don Lauro Conde me asegur6
que en Tepoztlan hay muchos brujos, como el famoso Don Rosas que po-
dia quitar enfermedades, pero también mandarlas; el brujo siempre puede
curar. Don Alberto Palacios me confirmé esto:

El que dio sabe quitar. La maldad existe, pero no para todos; al que le entra
es porque tiene el cerebro abierto: puede hacer el mal y se lo pueden hacer
a él, por eso, mejor que ni lo haga. Si alguien tiene el cerebro cerrado no
puede hacer dafio ni se lo pueden hacer a él.

Ese concepto del “cerebro abierto” alude al hecho de no haberse unido
bien los huesos de la fontanela; los de “cerebro abierto” son aquellos a los
que “no les cerr6 la mollera”, y ello ocasiona una capacidad o predisposi-
cién a lo sobrenatural, tal vez porque el tonalli, que se ubica en la cabeza
(cuaitl), puede salir facilmente por ese “hueco” y lograr una capacidad ex-
traordinaria de visidon, que le permite la videncia y el conocimiento; pero
también pueden entrar por dicho “hueco” las energias maléficas enviadas
por un brujo. Por eso, los chamanes antiguos y muchos actuales usaban y

Figura 2

Don Miguel Torres, chaméan de
Tepoztlan, Morelos, haciendo una
limpia con huevo de gallina
(fotografia de Mercedes de la Garza)

Figura 3

Don Miguel Torres, chaméan de
Tepoztlan, Morelos, observando el
huevo para hacer el diagnéstico
(fotografia de Mercedes de la Garza)
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Don Lauro afiade que cuando los cuates (gemelos) son curanderos, uno
echa reumas (cacihuizdi) y el otro las quita, 0 sea, uno es bueno y otro malo.
"La brujeria son cosas diabélicas", continia Don Lauro; si uno encuentra
mufecos con alfileres en la carretera (sobre todo en “la pera”, una curva de
la autopisra México-Cuernavaca, que se ha convertido en sitio maléfico, ral
vez por haber sido escenario de muchas muertes violentas) o en los hor-
migueros; o bolsitas enterradas con retratos y alfileres, o una gallina negra
enterrada con flores alrededor, es que alguien echo6 brujeria, lis peligroso
dejar ropa sucia, pues alguien puede robarla y formar con ella un mufieco
para hacer maldad; por eso, no se deja nunca ropa tendida. Los afectados
se defienden contratando a otro brujo, que manda también brujeria. Los
mayas yucatecos piensan que en la ropa queda algo del kinam, parte sutil
del cuerpo identificada con el calor, por lo que se puede curar a alguien a
distancia a través de su ropa (Hirose, 2008: ss).

En tiempos pasados habia en Tepoztlan “calavereros”, que traian un
craneo humano al que le decian oraciones, le pegaban y gritaba; el que
tiraba la calavera, perdia la sombra {tonalli) y se moria. Ahora ya nadie se
atreve a ser calaverero, pues es muy peligroso. Don Alberto Palacios afir-
ma que la calavera era de un curandero famoso llamado Rosalindo Vargas,
gue curaba con doce muchachas vestidas y adornadas igual. Tal vez este
curandero sea el mismo al que Don Lauro llama Don Rosas, y del hecho
de que tenfa doce nifias ayudantes, venga la idea de las curaciones y male-
ficios con doce asistentes, asi como de las ofrendas consistentes en doce
jarritos con pulque. La historia de los calavereros parece significar que la
calavera de un chaman poderoso conserva algo de su tonalli que, como
destaqué antes, se ubica en la cabeza.

Segun Don Lauro, los brujos de Tepoztlan también se convierten en ga-
tos, perros, burros o marranos, por eso se les llama naguales; pero en esas
transmutaciones no pueden matar, s6lo “espantan” a la gente, y a veces lo
hacen por travesura. “Su permiso” es sélo convertirse en la noche, de dia
no pueden. Don Miguel también dice que los naguales son los brujos que
pueden convertirse en animales. Y en Cuetzalan los nahualmej se trans-
forman en animales como guajolotes, tecolotes, muias o toros. Asimismo,
el nahualmej tiene la capacidad de manipular a las almas de los muertos.
Con todo ello puede hacer dafio, como quitarle el tonal (tonalli) a alguien.
Dice Vélez (1996: 36):

Dentro de las causalidades mas peligrosas estan las emitidas por las animas
de difunto, porque se dice que en el momento de desprenderse el tonall

ecahuil de la victima, provocado por un “espanto” de mal aire, o bien du-
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Hay algunos sitios donde se concentran his luer/.as maléficas tic In»
brujos, por ejemplo, un lugar en Ibpoztlan muy peligroso llamado Axj:la
ridildcodloyan, que significa "Lugar donde se come a la gente", o Achichi
pico» reconocido como lugar de brujeria.

LOS SUENOS

N\n el sueno el alma se sale v se va, aislada tic ta persona, Y sube muy bien
lo que hace”, dice Don Lauro Conde, lilio implica que entre los naliua*
de hoy pervive la creencia de que en el suefio se da una separacion del
espiritu v el cuerpo, y las imagenes oniricas son los acontecimientos que
vive realmente el alma externada, o mas bien, una parte del alma, el to-
nalli o “sombra”, que reside en el cuerpo humano, porque otra parte del
espiritu del hombre es (o esta en) el alter ego animal; a éste en algunas
comunidades le llaman nagual (confundiendo la tona o alter ego animal
gue todos poseen con el chaméan o brujo llamado nagual). Se trata de otra
confusion surgida en la época colonial: como el nahualli era el hombre
que, entre muchas otras facultades sobrenaturales, tenia la de transmu-
tarse a voluntad en animal, se le identifico con el animal compafero que
todo hombre tiene y en el que reside una parte de su espiritu, aunque la
confusion parece deberse a que los chamanes se transmutaban a voluntad
fundamentalmente en sus propios “alteri ego”, “otros yo-s de los cuales
tenian varios poderosos animales. En algunos grupos mayances también le
llaman nagual al alter ego animal, pero en muchos otros recibe un nombre
distinto, tal vez el que tenia desde la época prehispanica.s

Afirma L6pez Austin (1980, I: 251) que en la actualidad se cree que
hombres, animales y plantas tienen tonalli, y que a algunas plantas, como
el maiz, se les atribuye la facultad de dormir, es decir, de noche sale su
tonalli, como el de los hombres y los animales; por eso se dice que no se
debe desgranar el maiz de noche.

En Tepoztlan, cuando alguien muere, deja su sombra o tonalli en el sitio
donde fue velado, y a los ocho dias, los parientes, con una madrinay un pa-
drino, llevando ceras y agua bendita, rezan oraciones, “levantan la sombra”
y la conducen al cementerio para colocarla al lado del cuerpo. Asi, durante
esos ocho dias la sombra permanece con los deudos. ldeas semejantes se
encuentran en algunos grupos mayances actuales: el espiritu tiene que ha-
cerse a la jdea de que el cuerpo ya murié para despedirse de su familia e irse
definitivamente.

8 El plural de la expresion latina alter ego (otro yo) es alteri nos (otros nosotros), pero
como este plural cambia el sencido de la dualidad o multiplicidad de un individuo, aqui
usaré alteri ego (otros yo).

9 Ver Capitulo 11.
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dice— los suefios forman pane integra de la vida «oiidima Y d« ¥ rtah-
d;id cultural* (Knab, 1984: AW)).

Knab alirtna que* cn esa comunidad perviven las crccncias prebiipanic-*1
de que d espiritu esta dividido en lIres parles: d tonal (tonalli) o fuerza &<
la vida; el yolo o corazon, que es el centro interno que anima al cuerpo,
y el nagual, como llaman al alter ego animal. Dice que al brujo le llaman
también nagual porque conoce a su alter ego animal y puedo cambiar su
forma. N tonal de la gente se desprende del cuerpo, por lo que puede des
plaZarse a los ambitos sagrados, inaccesibles para el cuerpo, como el infra-
mundo; pero también puede salirse accidentalmente en estado de vigilia
como en el caso de “pérdida del alma”.

El tonal de todos los hombres se externa durante el suefio pero no sa-
ben ni recuerdan bien al despertar dénde estuvo su tonal\ en cambio, hay
unos hombres que saben muy bien a donde va su tonal y que, ademas, lo
pueden dirigir voluntariamente, es decir, pueden controlar sus suefios; 1o
ellos son los curanderos y mayordomos. Los curanderos envian su tonalli
al Tlalocan, en el estado de suefio, para rescatar a las almas capturadas, o
pueden ver en suefios el sitio terrestre donde se quedé el alma, como he-
mos dicho antes.

LA INTERPRETACION DE LOS SUENOS

Como entre los mayas, los chamanes nahuas hacen una interpretacion de
los suefios para ejercer la adivinacidon y la curacion, pues hay muchas en-
fermedades de caracter espiritual ocasionadas cuando el alma esta externa-
da. Respecto de la manera de asumir las imagenes oniricas, dice Knab que
para los nahuas de San Miguel,

la experiencia de los suefios se estructura siguiendo los mismos con-
ceptos que se aplican a la naturaleza, la vida social y religiosa asi como la
experiencia cotidiana. La generalizacion de categorias conocidas aplicada

a lo desconocido es lo que le transforma en conocido (Knab, 1984: 412).

Ello significa que el nahua explica el mundo onirico segln sus concep-
tos de la realidad. Lo que vive en suefios son las experiencias del tonalli en
el mundo sobrenatural, pero eso forma parte de la realidad, por lo que se
traslada al lenguaje cotidiano y en éste se lleva a cabo la interpretacion.
Por otra parte, ya que cada suefio es una experiencia personal, la interpre-
tacion depende del sofiador. Pero el curandero escucha, ademas, las inter-
pretaciones de todos los presentes en la ceremonia curativa considerando-
las a todas vaélidas; asi, “en su bUsqueda para una diagnosis el curandero
considera todas las posibilidades. Para llegar a una conclusiéon, una de las
posibilidades serd mas adecuada que otras” (Knab, 1984: 412). Por tanto,
como ocurre en el mundo maya, la interpretacion depende del sofiador y

10 Ver Capitulo 111.



dr s\ circunstancias particulares. Por ejemplo, en el caso del suefio de la
curandera de | luevapan. que mcncionc antes, como estaba tratando una
enfermedad de pérdida del alma, el sonar con agua significaba que el alma
< habia perdido en un sirio acuético.

Sin embargo, hay ciertas imagenes oniricas que siempre son metafo-
ricas y significan lo mismo para todos los sofiadores; por ejemplo, sofar
calabazas, presagia que una persona grande morird; sofiar calabacitas, cjue
un nifio morird; un tren negro anuncia también la muerte; un carro blan-
co, que se tendra un gusto; sofiar hormigas significa que se padece de aires
(Don Lauro Conde). Sofiar un toro es estar amenazado por el enemigo;
sofiar perros rabiosos o un panal de abejas significa que se tiene “aire” de
difunto; sofiar hormigas, indica mal aire (Don Miguel Torres). Otros sig-
nificados comunes son: si alguien “se suelta” volando o pierde el sombrero,
quedard huérfano; si uno se empioja, le vendra dinero; si se le caen los
dientes, morira alguien de la familia; si se ensucia de excremento, alguien
de la familia ird a la carcel; si se bafia desnudo en el patio, alguien morira
(Alberto Palacios).

Don Alberto Palacios dice que los suefios son verdaderos, pero no to-
dos, porque “unos vienen del cerebro y otros de la tentaciéon”; por su par-
te. Miguel Torres me dijo que unos suefios son ligeros y otros son revela-
ciones; los primeros son sélo ensuefios y los segundos se viven como si se
estuviera despierto. Por otra parte, en el Diccionario de Molina se habla de
“suefios vanos” y “suefios verdaderos”, lo que parece implicar una cierta
idea de que hay imagenes triviales o superficiales, o0 meros ensuefios, que
tal vez correspondan a los suefios que surgen en las etapas NMOR, los
cuales no se consideran realmente experiencias del tonalli externado, en
tanto que los suefios MOR, mucho maés vividos y que se experimentan
como la experiencia de vigilia, serian los que los indigenas consideran “
velaciones” o “suefios verdaderos™; travesias del tonalli en otros espacios de
la realidad. Entre los mayas encontramos la misma diferenciacion de los

re-

suefos.

Alberto Palacios, de Tepoztlan, dice que las pesadillas surgen por debili-
dad y no hay manera de recibir auxilio; pueden ocasionar una enfermedad:
“senti que las vacas estaban sobre mi y desperté; si no hubiera despertado,
me habria quedado mudo”. Cuando uno suefia o ve al “bulto” se trata del
encuentro con un mal espiritu; puede ser un borrego, un toro o un gua-
jolote; si no es fuerte de corazén, ese bulto le roba las fuerzas espirituales
(“pérdida del alma”) o le puede robar el cuerpo y se muere. En Cuetzalan,
el nagual o brujo tiene emanaciones (ihiyott) que se pueden asociar al “mal
aire”, que se visualiza en forma de “bultos” y “sombras”. Asimismo, en
Aculco, Estado de México, el “bulto” se echa encima del durmiente para
hacerle un dafio (Mauricio Cuevas, comunicacion personal).

Don Alberto asegura, ademads, que hay un librito “oraculo” que es el
que dice qué significan los suefios. Tiene también las fechas y sefiala “qué
astro estd potente para engendrar una cria, o alguna otra cosa. Ese libro
existe, lo tienen guardado”. Es posible que sea un tonalamatly un temied-
matl, como los libros de suefios que habia en la época prehispanica, pero
puede tratarse también de algun libro sobre astrologia occidental.
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muerios y con oirds almas de hombre?» vivos), y 3. visiones del futuro. £5
decir, el .sueno revela mediante una escena, que puede ser metaférica o no,
lo que ocurrid, lo que* esta m unimdo en el momento de sofiar o es una
premonicién de lo que ocurrird. Por tanto, si lo que se suefia es lo que vive
el alma externada, entonces los suefios de acontecimientos pasados y fu
vuros pudrian ser una especie de facultades del espiritu de viajar no sélo §
las regiones sagradas, sino también a otros tiempos, tanto el pasado tomo
el futuro, aunque también parece estar aqui presente la creencia, de origen
prehispéanico, de la simultaneidad de los tiempos. Don Miguel Jorres me
asegurd que se pueden ver pasado, presente y futuro en los suefios, pero
él no quiere decir nada de lo que ha visto sobre el futuro, pues “hay que
esperar a que lleguen las cosas”, y afiade que Nostradamus uso el espejo
del rey Salomoén para ver el futuro.

USO RITUAL DE HONGOS Y PLANTAS PSICOACTIVOS

Algunos grupos nahuas actuales emplean todavia hongos y plantas psi-
coactivos ritualmente, y en la mayoria de los casos esas plantas se usan
también para curaciones.

Luis Reyes recogi6é en Veracruz relaciones indigenas acerca de la inges-
tién ritual de hongos alucinégenos en un pasado tal vez 110 muy remoto,
ya que se recuerda con mucha claridad. Dicen:

Los antiguos padres y madres acostumbraban cuando algo perdian, o si
pues querian saber algo, ya sea dénde andan sus maridos, ya sea quién los
embruj6, o ya sea si quieren saber si sanara, si llevarad tiempo su enferme-
dad: tomaban hongos que se llaman tlakatsitsin (hombrecitos), y ellos les
contestaban, les decian lo que querian saber (Reyes, 1970: 141).

Esto significa que el ingerir hongos alucindégenos tenia o tiene en esta
comunidad nahuatl el mismo sentido que tuvo en las épocas prehispanica
y colonial el uso del ololiuhqui, del peyote y el de los propios teonanacatl’.
diagnosticar enfermedades y encontrar personas y cosas perdidas. También
pervive la creencia de que los alucin6genos se presentan ante los hombres
antropomaérficamente; en este caso, como enanitos.

El autor informa que los recogen en el campo en agosto, bajo las matas
de chile y los llevan al templo dentro de una jicara roja y cubiertos con
flores rojas. Los colocan frente a los santos y rezan para que los hongos
les contesten. Estos dicen: *“a nosotros no nos respetan, nos llaman ex-
cremento de toro”. Ello parece indicar que se trata del hongo Stropharia
cubensisy que nace en el excremento de los bovinos; es el conocido en
Oaxaca con el nombre comun de San Isidro (los mazatecos le llaman di-
shi-tjo-le-ra-ja, “hongo divino que nace del estiércol”) (Schultes y Hof-
mann, 1982: 57).
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Si alguien de mal caracter, si alguien sin respeto los toma, 110 le contestan
nada, va *in rumbo, siento que le echan encima culebras. Y cuando alguno
va ¢isi sin rumbo que empieza a trastornarse, luego le quitan su huipil, le
ponen. Ic visten, la camisa de su marido... loda la ropa que se quité recien-
temente el hombre, Y con ello pecalma, o1ra vez se vuelve a acostar (Reyes,
1970: 144).

Esta relercncia revela que también las mujeres los comian o los comen,
y nos habla de un sentido magico en el manejo de los electos producidos
por los hongos.

El relato continla asegurando que el que comié los hongos empieza a
ver muchos hombrecitos, como nifios, quienes le dicen todo lo que quiere
saber, porque vienen del Tlalocan, que es, para los nahuas actuales de esa
zona (y los de la sierra de Puebla, como hemos dicho antes), el inframun-
do y la tierra: “Es pues la tierra la que contesta porque sobre ella estamos,
por eso todas las cosas ella sabe, la tierra nos estd viendo y ella contesta”
(Reyes, 1970: 144). Esos habitantes del Tlalocan son los nifios muertos
sin bautismo que se han convertido en “rayos” de color azul (semejan los
Tlaloques antiguos), pero, a la vez, son muy claramente una epifania de
los hongos, pues éstos se llaman “hombrecitos”.

El Tlalocan era en la época prehispanica el sitio sagrado de Tlaloc, dios
de la lluvia y patrono de las plantas y hongos sagrados que nacen en tiem-
po de lluvia; adema4s, a este dios se le presentaban ofrendas en miniatura,
lo que puede asociarse con esos hombrecitos que encarnan a los hongos y
también con las antiguas ofrendas de pequefias prendas de ropa que con-
tenian los itlapial o tecomates en la época colonial, los cuales también
guardaban peyote y ololiuhqui, al lado de otros objetos de la parafernalia
chamanica. Todo ello muestra que desde la época prehispanica hasta hoy,
se cree que los hongos y plantas psicoactivas, estan relacionadas con dei-
dades de la lluvia y se manifiestan al que los ingiere como pequefios seres
divinos antropomorfos. Asimismo, los hongos aparecen aqui como emisa-
rios de la madre tierra, que “todo lo sabe”.

Los tlakatsitsin revelan donde se encuentra una persona, quién habla
mal del que los ingiere, si sera rico; y si estd enfermo, le indican como se
aliviard y quién lo curarg; incluso ellos mismos lo curan en ese momento
dandole masaje: con sus manitas le “bajan el estémago” o le sacan la enfer-
medad. Esta idea de que los hongos o plantas sagradas no s6lo producen la
apertura de la visidn, sino también la curacién, la encontramos, asimismo,
entre los antiguos nahuas.
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almra los encuentras cuando llueve, en el mes tic agosto (Reye*, 1970i 145).

Incluso afiadieron que pura obtener mejores re”uiu™Joo. los boogm de
ben comerse en la liesta deyehwatsin (Transfiguracion del Sefior, que en-
tré en contacto con seres celestiales), el ¢ de agosto.

Otros sitios donde se siguen usando bongos alucinégenos son Tétela
ilcl Volcdn y Amecameca, Esrado de México, aeln comim~”acione”™ per
son;de.s que hemos renido y datos de Carmen Cook de Imnard, Ella relata
una curacién de gota, hecha a Roben Weirlaner por la curandera y grani-
ccra Marina Rosas de Nejapa. Para la ceremonia le pidi6 llevar varios ob-
jetos, y entre ellos estaban “un tamalito de pisiete (para el aire)” y los Api-
pil (hongos alucinantes); el nombre de éstos: apipiltzin, “nifios de agua”,
coincide con los hombrecitos que encarnan a los hongos en Veracruz; es
decir, pequefios seres, ya sea enanitos o nifios. Segun la curandera, los hon-
gos venian de Santiago Nepopalco y de Cholula, pero no son de ahi, sino
que se recogen al regresar de la feria de ese sitio, a una altura de 3700 ni, en
el mes de agosto.

Para entrar en trance, dice la curandera, se toman “seis tepostecos [que
nacen en unos arboles grandes] y seis nifios" (los nombres de los hongos).
No cualquiera puede tomar los hongos, continta la curandera...

. eso viene de lo alto, de Dios, sélo los que llama Dios, los que manda, no
como quiera se agarran, se vuelven locos. Un sefior de Amecameca quiso
hacer lo que nosotros y tuvieron que llevarlo aJuchi para curarlo porque se
volvié loco (Cook de Leonard, 1966: 293).

Al hablar de hongos llamados “tepostecos”, esta referencia muestra que
los hongos se consumen también en Tepoztlan, Morelos, comunidad cer-
cana tanto a Amecameca como al Popocatépetl, sitios donde se recogen los
hongos. Los datos son confirmados por Don Miguel, chaman de Tepoz-
tlan, quien me comunic6 que “los deméas” chamanes usan hongos, peyote
y otras “cosas” para lograr el trance.

Otros objetos pedidos por la curandera para la ceremonia fueron ceras,
unas “para la culebra” y otras “para la centella” nombres de dos sitios; asi
como comida para la culebra en una jicara. Esta culebra es “culebra de
agua” y se llama Ehécatl, viento que mueve a las nubes; se cuelga del cielo,
es una nube de arriba hacia abajo, por lo que sélo se le ve la cabeza. Asi,
todos los objetos y simbolos se relacionan con agua, y son claramente de
origen prehispéanico; la culebra Ehécatl es, obviamente, una sobrevivencia
de Ehécatl-Quetzalcoatl.



La cacmoma se llevd atubo en un uliiu de [i montana, que Illaman
\uo\a\ ul Ve* por tradiciéon. El pidete se seui, se muele.’, se una tiin tal,
alcohol» ajo y tabaco (seguramente la orr.i especie de tabaco: Nientuma uj-
fatlim); y con este preparado se sopla (o se escupe) al enfermo, lin el caso
IV \V.2nldidlr. se lii/o primero la adivinacion con huevo» en vasos de agua
y asi se pudo dar el diagnéstico; por ello, ya no se usaron los hongos. Eso
revela que los hongos se utilizan para diagnostica! la enfermedad, como se
hacia en la antigliedad.

Hay varias otras plantas sagradas que se siguen utilizando ritualmente,
pero los datos recogidos se refieren sobre todo a su valor curativo. Sanan
las mismas enfermedades que sanaban en la época prehispanica: males
reumaticos, gota, hinchazones y dolores diversos.

El pericon o Tagetes lucida-, llamado todavia con su nombre néhuatl
[yauhtli) en algunos sitios, es quiza la principal planta sagrada que se usa
hoy en toda el area mesoamericana. Con ella se curan muchas enferme-
dades, como célicos y retorcijones, preparada en infusién; a las flores se
agregan las hojas para hacer el t¢ mas fuerte, y un poco de alcohol, y
se bebe tres veces al dia antes de los alimentos. También se emplea para
picaduras de escorpion, fiebre, “agua” y “mal aire”. Tiene ademas un em-
pleo obstétrico: para el bafio de los recién nacidos y la madre después del
parto (Ford, 1975; Don Lauro Conde y Don Alberto Palacios, comuni-
cacion personal).

En Tepoztlan, ademads de las formas anteriores de uso, la echan en el
agua donde se hierven elotes, ¥ se quema como incienso; pero tiene asi-
mismo un sentido magico: como sefialé antes, se quema cuando cae gra-
nizo y mucha lluvia, mezclada con cedro y laurel (Don Lauro Conde, co-
municacién personal).

Ademas, el pericon es la planta sagrada que protege las casas de todos
los males: el dia 28 de septiembre, en varios sitios de Morelos, se hace una
ceremonia agricola que consiste en ir a las milpas, recoger las primeras ma-
zorcas y comerlas ahi, asadas con lefia; se ofrecen flores de cempoalxochitl
y otras, y se quema incienso. Después, se recogen flores de pericén y se
hacen cruces que son colocadas en las puertas de las casas, donde han de
permanecer todo el afio, hasta el siguiente 28 de septiembre. Esta parece
ser una ceremonia que proviene de la época prehispanica: se dice que el
mismo dia que hoy corresponde al 28 de septiembre, se hacia un altar en
las milpas donde se colocaba la mejor mazorca y se le presentaban ofren-
das. El 29 de septiembre es el dia de San Miguel, por lo que el pericon se
conoce también como San Miguel. Hemos visto en Malinalco, Estado de
México, cruces de pericon en las puertas de las casas, lo que indica que
ahi se celebra la misma ceremonia. Ademas, hay muchas coincidencias
entre estos dos lugares, situados en la misma cordillera, cuya erosion ha
dado formas fantésticas y extraordinarias a las montafias. Es costumbre
muy arraigada en Tepoztlan ir en peregrinacion al santuario del Sefor de
Chalma (antes de Tepeyollotl, “Sefior del monte”) que se encuentra a un
lado de Malinalco.

En Tepoztlan me hablaron de una planta llamada piltzintzintli, que se-
guramente es la antigua pipiltzintzintli. Fue descrita como un bejuco con
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Imuli.i y bomba, y en nahuatl alipondiaxochiti (Paulino IWiugal, u>mu-
nicacién personal); al parecer se usa s6lo externamente: molido con sal
tostada se prepara una pasta que se unta sobre la mejilla para dolor de
muelas; se aplica también la flor sobre hinchazones (Ford, 1975; Don
Alberto Palacios, comunicacion personal). La curandera Modesta Lava-
iifi, de llueyapan. informé a Baytelman que el floripondio ve u$a para
recaidas, es decir, cuando una mujer ha dado a luz y hace un esfuerzo que
le ocasiona calentura, dolor de cabeza y dolor de cuerpo; las flores se mez-
clan y se hierven con oiras hierbas, entre las que esta el picicre, y se aplica
a las coyunturas; para calentura en los nifios, las flores se asan, se mezclan
con gotas de alcohol y se unian en el cuerpo del nifio. Para los rifiones,
la yerba de la golondrina se mezcla con aceite rosado, se pone en una
hoja de floripondio y se aplica una cataplasma en cada rifion (Baytelman,
1986:54,90). '

El toloatzin o Datura inoxia, al que llaman toloache o tololoache, se
aplica para la reuma y, segiin Don Lauro Conde, se halla en los hormigue-
ros, o sea, en las barrancas, los lugares malos; por eso “lo dan para hacer
maldad; se trastornan de la mente, y ademas se pela donde lo ponen”. Pero
también se emplea para curar enfermedades: Baytelman registra el relato
de un paciente que fue curado en Cuernavaca, Morelos, de un dolor en la
cintura provocado por brujeria; el hombre asegura que la curandera ayu-
dante bebi6 “un liquido verde”y asi entré en trance: “se puso a sobarme la
espalda con los ojos entornados, echando espuma por la boca y lanzando
de vez en cuando unos suspiros largos”. Después le recetaron hojas de to-
loache machacadas para aplicarse en la parte enferma. Tal vez lo que bebi6
la curandera para realizar la “sobada” fue también toloache (Baytelman,
1986: 107).

El ololiuhqui, Rivea cotymbosa, se conoce como quiebraplatos, maravilla
y dondiego de dia. El estafiare o iztauhyatl, Artemisia mexicana, que fue
muy empleado entre los antiguos nahuas, se utiliza para limpias, mezclado
con otras yerbas, o sea, para curar susto. Las flores de tecomaxadchitl (SoLin-
dra guerrerensis), llamadas también en Tepoztlan coatecomate y copa de
oro, se emplean para curar tumores: la fruta perforada y rellena de alcohol
se toma.

La salvia, el colorin, la prodigiosa, el huele de noche, el zacatechichi, la
hierbamora, el cazahuate (Ipomoea intrapilosa .12 el chicalote, la higuerilla,

1 Algunos autores lo Illaman todavia Datura candida, como Ford, Baytelman y Aguirre
Beltréan.

12 Segun Lozoya, es el arbol representado en el mural del Tlalocan en Tepantitla. Ver
Capitulo 1.



la jalapa. la ruda y olias plantas ioxiuin xc vienen empleando, luihiu donde
«c xrtl'c, m>u tomo mcduunu’nios pura turar nuiles diverso*.1'

amarillas. ex usada en Tepo/iLin. \egin Ford, mezduda ton ulu>hul muy
aliente para curar reumatismo. I>c esta planta no liemos encontrado refe
rendas antiguas, aunque algunos autores han creido iduntiliLiifla en ubrtu»
plasticas: Wasson y Holmann, en la escultura de Xochipilli* y Caceres en
el CMEITY RordVHE™i (p, 2) y en el huehuetl de Malinalco (Wasson, 1966i
Céccres, 1986).11

HUACHIQUIMQL. UNA "NUbVA" PLANTA SAGRADA

la etndloga Lilian Gonzdalez (2002: 84-85), como resultado de su trabajo
de campo en el estado de Guerrero, revela que:

Fntre los indigenas nahuas de la zona Norte del estado de Guerrero, he-
mos detectado el uso contemporaneo de tres plantas sagradas con pode-
res enteogénicos: huachiquimol, Leucaena matudae (S. Zarate) C.E. Huges,
hueytlacatzindi, Solandra guerrerense, y tenexyetl, Nicotiana rustica L. Las
dos primeras son utilizadas por los especialistas rituales como embriagan-
tes chamanicos o religiosos, con fines oraculares, fundamentalmente para
identificar a los causantes de brujeria.

Estos rituales chamanicos se realizan sobre todo en los municipios de
Copalillo y Atenango del Rio, y eran desconocidos no sélo por la mar-
ginacion de esos grupos y la falta de estudios etnogréaficos, sino como lo
revelaron esos grupos, por...

...una indicacién categérica, un mandato explicito por parte del empera-
dor Moctecuzoma para que cierta planta de caracter sacro, fuese resguardada
de la mirada de los extrafios y sus usos se mantuviesen en secreto (Gonza-
lez, 2002: 85).

Ya hemos destacado el uso de la Solandra guerrerensis desde la época
prehispanica, y por supuesto del tenexyetl, pero el trabajo etnografico de
Gonzalez revela la utilizacion de una planta psicoactiva mas, de la que no
hay referencias ni prehispanicas ni coloniales, por lo que puede haber sido
exclusiva de esos grupos nahuas de Guerrero. Se trata del huachiquimol
(Fig. 4), conocido en Guerrero como guaje brujo, guaje colorado, Manue-
lito y hombre grande; en nahuatl chiquimolhuaxin, chiquimolhuatzin, hua-
chiquimolin y huitlacatl (Gonzalez, 2002: ss). Gonzalez asegura, siguien-
do a los bidlogos Hughes y a Zarate, que el arbol s6lo se encuentra en la
parte central de la depresion del rio Balsas en el estado de Guerrero (2002 :
89), pero en realidad crece también, abundantemente, en Tepoztlan, Mo-
relos, donde es conocido como guaje rojo, y las vainas que contienen las
semillas son ingeridas, al igual que en Copalillo y Temalac, Guerrero, pues

*3 Ver Baytelman, 1986; Agilitar y Zoila, 1982; Ford, 1975. Ver Cuadro.
14 Ver Capitulo 1.

RAgra A

Huachiquimol
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y chiifuimolod significa "liaccr incisiones en la madera o en la piedra, ras-
par”, que es lo que se hace con la corteza del arbol.

Gonzalez relata que la curandera Juana Gonzdalez, originaria de Te-
malac, fue quien le revelé las propiedades adivinatorias y terapéuticas de
dicha corteza y le permitié acompafarla a una recoleccién, que se hai.e
en dfas (los viernes) y lugares propicios, después de una preparacion ri
cual de ayuno y abstinencia sexual; la recolecciéon tiene también una serie
de* normas rituales, como hacer ofrendas al &rbol hablandole como a una
persona. La colecta se hace cortando segmentos en las direcciones oriente,
poniente, norte y sur, de ral manera que se representa el quincunce alredc
dor del arbol, el cual funge como axis rnumlk el quincunce es un simbolo
cosmolégico prehispanico, lo que habla del origen antiguo del uso de este
arbol (Gonzélez, 2002: 87-88). Después de presentar las cortezas ante el
altar doméstico, las dejan secar hasta el siguiente viernes, cuando las mue-
len en un metate, ayunando antes.

La corteza del himchiquimulse usa para curar dafio por brujeria, el cual
se diagnostica echando granos de maiz en una jicara ton agua. Se hace
entonces una ceremonia para que el arbol le revele al paciente cual es la
enfermedad, quién se la ech6 y le muestre como se va a curar. El rito se
realiza a media noche, porque el Manuelito (personificacion del arbol) es
asustadizo y miedoso, y no debe haber ningdn ruido ni interrupcién. Si-
guiendo todo el procedimiento ritual, la chamana pone a hervir cuatro
pedazos pequefos de corteza hasta que el agua quede roja. Se usa copal,
flores de cempoabcochitl, galletas, cigarros, chocolate y pan, y se rezan ora-
ciones cristianas, como en todos los ritos indigenas actuales. El paciente
bebe el brebaje, se acuesta y empieza a hablar revelando quién lo embrujé
V muchas cosas maés; por eso el arbol es como el chigitimolin, jilguerillo,
gue habla mucho. Se considera que habla con la voz de dios. Luego vomi-
ta, lo cual significa expulsar el dafio de su cuerpo. En seguida, el chaman
habla al huachiquimol para que se retire, o sea, que termine la embriaguez,
y limpia al paciente con tenexyetl (Nicotiana rustica) preparado con ceniza,
asi como con otras plantas que tenia preparadas; fuma un cigarro y le echa
el humo. Las propiedades de estas plantas son consideradas vehiculos pu-
rificadores, como en la época prehispanica.

Pero a veces la intoxicacién no cede y produce coélicos, jadeo, insomnio,
ansiedad, compulsién y agresividad. Dice la curandera:

Ese guaje brujo hay que tenerle miedo, nomas como quiera no, porque en-
loquece. Si saber, nomas vas a agarrar tantito. Lo vas a traer viernes, lo secas
y ora para moler también en viernes... Para tomar noméas con dos deditos

se agarra y se toma, no te va a hacer nada... (Gonzalez, 2002: 97).



FI polvo de cortc/a mniUién se usa pui;t Itiaiones t*n parte* del tuerpo
adoloridas y en granos y heridas, produciendo iiiih ;.'tan mejoria, (ionzalcz
lo aMxia, por ello, ton el trpczitihiritr (Atimoni trnuifinnt), dr h misma

familia, un famoso antibidético y cicatrizante (Gonzalez, 2002: "8).
PtCIFTL

La planta psicoactiva que fue la principal para los chamanes nahuas anti-
guos y para los mayas antiguos y actuales, es el piaetl, Nicotiana rustica.
Ya la hemos mencionado al hablar de las ceremonias en las que se ingieren
hongos, donde se presenta como ofrenda a los seres divinos; también se
emplea en ceremonias de brujeria (Baytelman, 1986: 125-126) y se sigue
usando como medicamento, en los bafios posteriores al parto, para el frio
y para dolores musculares. Segun los informantes de Baytelman, se toman
cinco o seis hojas depicietl, se hace un tamalito, se pone al rescoldo y luego
se coloca sobre el golpe o el lugar donde entrd frio; asi preparado, se lla-
ma cacihuiztle, segin Baytelman; éste es el mismo nombre con el que se
conoce el reumatismo y otras enfermedades, tal vez porque ellas se curan
también con picietl. Ademas, se ponen las hojas en alcohol v se unta en la
parte dolorida (Baytelman, 1986: 29).

Entre los nahuas de Guerrero, como mencioné antes, se usa como la
contraparte del huacbiquimol, y asi como éste se denomina Manuel, el ta-
baco, preparado como tenexyetl, o sea, mezclado con ceniza (en vez de cal,
como se usaba en la época prehispanica), se denomina Pedro; al tenexyetl
molido y preparado como pequefias piedras, después de secarse al sol, le
llaman los “San Pedritos”. La preparacion deben hacerla las mujeres; éstas,
como entre todos los grupos indigenas antiguos y actuales, son quienes
muelen los alucinégenos y acompafian a los hombres o a otras mujeres
durante la intoxicacién. Los San Pedritos son enviados a los curanderos
para que ellos “los preparen” ritualmente los jueves o los viernes. Pero las
mujeres los usan en sus casas para “limpiar” a los nifios de dafio. La in-
toxicacion ritual con esta planta es efectuada con hojas frescas de picietl
molidas y exprimidas, para que el paciente beba el jugo y vomite el “dafio”
(Gonzalez, 2002: 100).

Ademads de esos usos, en todas las fiestas religiosas y familiares de las
comunidades nahuas se ofrecen cigarros (generalmente a los hombres y a
las mujeres ancianas), como medio de purificacion y para ahuyentar a los
malos espiritus, conservando alrededor de ellos una peculiar actitud ritual,
vestigio del respeto religioso antiguo hacia esa gran planta sagrada. Y a su
lado, se sigue consumiendo una bebida alcohdlica: pulque, aguardiente o
alguna otra bebida comercial como el ron.
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SEGUNDA PARTE
Mayas

El alma es la relacién de la vida sobre la
tierra con el misterioso mundo magico
de los suefios

Enrique Pérez y Sergio Ramirez, Viday tradicion
en San Pablo Chalchihuitan
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lll. MAYAS PREHISPANICOS
Y COLONIALES

LOS CHAMANES

Como los nahuas. los mayas tenian sacerdotes dedicados al culto publico
de los dioses, a organizar y presidir las grandes fiestas comunitarias. Entre
los mayas de Yucatan, que son de quienes tenemos la mayor informacion
al respecto, habia una jerarquia encabezada por un sacerdote principal lla-
mado ahdit cdily “sefior serpiente"; otros hombres religiosos eran los ah
kinoobi "los del Sol", denominacién que en tiempos de la conquista es-
pafiola se aplico a todos los sacerdotes, y los haamies> que realizaban los
sacrificios. Landa informa que el ahau can se ocupaba de sus “ciencias”
(astronomia, matematica, cronologia), tanto de cultivarlas y escribir libros
sobre ellas, como de ensefiarlas; daba consejo a los gobernantes, presidia
los ritos publicos y dirigia la labor de los otros sacerdotes (Landa, 1966:
14, 15y 49).

Y tanto entre los mayas de Yucatan, como entre los de Guatemala y
Chiapas, habia otros hombres religiosos que eran fundamentalmente de-
miurgos, pues su oficio consistia en transmitir al pueblo los mensajes de
los dioses, y ademas habia taumaturgos, magos, videntes y curanderos, que
se ocupaban de ritos mas bien privados. Estos parecen haber practicado el
trance extatico, ya que tenian poderes sobrenaturales, entre los que estaba
el de transmutacion, por lo que son los que podemos llamar chamanes.

Los hombres con capacidades extraordinarias o chamanes son los que en
el periodo Clasico se denominaron K'uhulajaw, “sefior divino ”, entre otros
titulos, segun las inscripciones jeroglificas. En los textos indigenas quichés
y cakchiqueles de la época colonial, se les llama nawal winak, “hombres
naguales”, como a los principales chamanes nahuas,:1 y los documentos
espafioles los registran como “brujos”. En los libros mayas yucatecos colo-
niales los llamaron “Hombres buenos” y “Verdaderos Hombres”, Halach
Uinicoob, y chilanoob,1 sacerdotes, y los textos espafioles mencionan al ah
waay y al h-men, entre otros.

Los libros indigenas coloniales, escritos en alfabeto latino y lenguas
mayances tuvieron la finalidad principal de conservar la memoria de su
historia, que arranca desde la creacion del mundo, y dejar relatos sobre
las caracteristicas de sus grandes fundadores. Ellos fueron en buena parte
copiados de los antiguos cédices por indigenas que conocian la escritura
jeroglifica y que habian aprendido el alfabeto latino, integrando la expli-
cacion oral que los antiguos sacerdotes hacian, como han mostrado los

1Y como veremos en el Capiculo 1V, dicho nombre se ha conservado hasta hoy para
designar a los chamanes.

- Segln Marc Zender, el sustantivo chillan s6lo termina con m cuando va antes de una
palabra que empieza con b, como Chilam Balam (Erik Velasquez., comunicaciéon personal).
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0 integrando sus rasgos, y realizando su» ritos iniciaticos. Asimismo, sus
cualidades se manifiestan también cu la» inscripciones jeroglificas.

En el periodo Clasico, la legitimidad se fundaba, principalmente, en la
consideracion dd gobernante como un ser sagrado, kuhul ajaur, él conta-
ba ton cualidades sobrenaturales que lo diferenciaban de todo» los dcmé,,
a las que se puede calificar con el concepto griego de charisma: carisma
(gracia, don divino, bendicién).1 lI'or eso, lo» mandatarios siempre se re-
trataron ligados a los dioses. Pero cada nuevo jerarca, aunque legitimado
por pertenecer al linaje en el poder, debia modelar su propio carisma
para lograr las mismas cualidades sobrenaturales del gobernante anterior,
es decir, debia recorrer un camino inicidtico y de aprendizaje y ascetismo,
para convertirse en chaman.

Porque, si como en muchos otros pueblos, el gobernante tenia entre
los mayas la condicion de un hombre sagrado,4 no era sélo por el hecho
de ser hijo del mandatario anterior o miembro del linaje en el poder, sino
también por una eleccién de los dioses que le obligaba a buscar su sacra-
lizacién y adquirir asi, por su propio esfuerzo, el carisma que le daba el
derecho a gobernar. De este modo, el mandatario lograba su puesto en
el cosmos a través de diversos ritos, unos de acceso y otros que debia rea-
lizar durante su reinado.'1Los ritos tenian la finalidad principal de situarlo
como demiurgo o intermediario entre los dioses y los hombres, de consa-
grarlo como el axis mundif* gracias a lo cual podia cumplir con la obliga-
cion de sustentar a las deidades y transmitir a la comunidad sus mensajes
y su proteccion, como ocurre con la eleccion divina que obliga a algunos
hombres a convertirse en chamanes en el mundo maya actual.

Los textos quichés y cakchiqueles, escritos en los inicios de la época
colonial, llaman a los antepasados, fundadores de los linajes, nawal winak,
“hombres naguales” o magos, por influencia ndhuatl, ya que el nagual era
el chaméan principal entre los nahuas.

Max Weber asienta: “Si la legitimacion del gobernante por medio del carisma here-
ditario no es determinable clara y normativamente, ese carisma necesita una legitimacion
mediante otro poder carismatico” (Weber, 1977: 100, citado por Grave, 2009).

1 La idea del gobernante como un ser sagrado no es exclusiva de los mayas, sino que
se encuentra en casi todas las culturas antiguas; ejemplo sobresaliente es el de Chin Shi
HuangTi en China, quien, en la cumbre de su apoteosis, se mandé construir en Xian una
de las sepulturas mas impactantes halladas basta hoy.

5Ver Schele y Miller, 1986.

6 La idea de que el gobernante es el axis mundi no es exclusiva de los mayas, se encuen-
tra en todas las culturas antiguas e incluso en todos los reinados del mundo.



Dice el Tirulo de Totonicapan (1987: 175):

Entonces, la gente magica [Naival wirntk] proyecté su venida. Su mirada
llegaba lejos, al ciclo y a la tierra: no habia nada que se igualara con lo que
ellos vieron bajo el cielo. (Eran) los grandes, los sabios, los jefes de todas las

parcialidades de Tecpéan.

Y Ellibro de Chihtm Babtm de Chumayel, hablando de los Itzées, asienta:

Aunque no eran lo mismo que el Sol, de la Joya del Pecho del Sol bajé la
casta de los hombres buenos (1980: 252)... Verdaderamente, muchos eran
sus Verdaderos Hombres [llabich Uinicoob]... Asi el pueblo de los Divinos
Itz&es, asi los de la gran Itzamal, asi los de la gran Alcé, asi los de la gran Ux-

mal, asi los de la gran Ichcaansihd... Porque ellos son los sacerdotes (1980:

50-51).

Esos haival winak, “hombres naguales”, de los que hablan los textos
quichés, asi como los halach uinicoob de los mayas yucatecos, eran los
grandes antepasados, los patriarcas, los hombres portentosos fundadores
de los linajes y guias de la comunidad. Por su naturaleza sagrada y sus po-
deres sobrenaturales, dichos antepasados eran naguales, es decir, hombre
sabios, sobrehumanos, reverenciados, consejeros, guardianes y protectores,
como define a los nahualli el Cédice Florentino:" Pero también el nagual es
el mago, el que “entiende cualquier clase de hechizos” (Cédice Florentino,
Libro 5: 31; Sahagun, 1969, II: 117).

Los naguales mayas antiguos son presentados en los textos quichés y
cakchiqueles como hombres portentosos con poderes sobrehumanos que
consistian en transmutarse en animales y dominar a las fuerzas de la natu-
raleza (como los chamanes nahuas llamados teciuhtlazqui o “graniceros™).
Podian Ilamar “al aire, a la nube roja, al granizo de muerte, al rayo y a los
dias aciagos” para luchar contra sus enemigos, dice el Titulo de Totonica-
pan (1980: 188).

Asimismo, se describen otros poderes sobrenaturales, como la capaci-
dad de trasladarse a espacios sagrados, inaccesibles para los hombres co-
munes, como son los cielos y el inframundo. La Historia y cronica de Don
Juan de Torres (Recinos, 1957: 35), asegura que los sabios y naguales...

...fueron a observar si llegaba la aurora y fueron a ver en la oscuridad y en
la noche si se levantaba la luna y salian las estrellas. Caminaron, subieron
y llegaron hasta el cielo; llegaron [también] a Xibalba y les hablé la tierra.

Ademas, los naguales aparecen como ascetas que vivian en las monta-
fias. Asienta el Popol Vuh (1980: 67) que:

. sus vestidos eran solamente pieles de animales, no tenian buenas ropas
qué ponerse; las pieles de animales eran su Unico atavio. Eran pobres, nada

poseian, pero su naturaleza era de hombres prodigiosos.

Ver Capitulo 1.
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Estos hongos, que aqui sr meiu.innan en calidad de otfefiafi wJm diiw
deben haber sido aludndégeno* no sélo por mi asociacion u»n lo* GUf
ses, Ins chamanes y los. litoh astaticos, «sino porque ctu mu»! en el mundo
mesoamericano utilizar los hongos y plantas alucin6genas, tonaderados
divinos, para lograr el iranee extatico» que permitia .subir al ddo Yy bajar al
inframundo, entre otras cosas. Ademas, los grupos mayanecs a los que se
refieren los textos, habian recibido la influencia nahuatl y de otros grupos
con las migraciones ocurridas alrededor del afio luui d.C. Los propios
textos, como el POpOI Vuh, relatan esas migraciones.

lodo lo anterior hace expreso que la mision principal de los grandes
naguales primigenios, los prototipos de los chamanes, fue fungir como
intermediarios entre los hombres y los dioses. Ellos habian conducido a las
tribus en sus largas peregrinaciones, siguiendo las instrucciones divinas, y
eran los sacrificadores que alimentaban al dios del grupo, obteniendo con
ello todos los bienes que la comunidad necesitaba para subsistir.

En los textos quichés y cakchiqueles se menciona también la facultad
de transmutacion en animales poderosos como una de las capacidades de
los chamanes primigenios, no como una fuerza maléfica, del modo en que
después fue interpretada esta facultad por los frailes y los propios indige-
nas semicristianizados. Los cuatro primeros hombres, segun el Popol Wuh,
se transformaban en jaguares por las noches para robar hombres y sacri-
ficarlos al dios Tohil (pues el sacrificio humano ya se habfa constituido
como la principal ofrenda a las deidades); pero no eran jaguares comunes,
sino extraordinarios (una de las caracteristicas de los animales naguales
hasta hoy). Dice el texto:

Eran como pisadas de tigre [jaguar] las huellas que dejaban, aunque ellos
no se mostraban... no estaban claras las primeras huellas, pues estaban in-
vertidas... {Popol Vuh, 1980: 78).

Asimismo, tres de estos naguales llevaban el nombre del jaguar en el
suyo: Balam Quitzé (Jaguar Selva); Balam Ak’ab (Jaguar Noche), lqui Ba-
lam (Jaguar Negro); el cuarto se llamaba Mahucutaj (Viajero, el que no
permanece) (Carmack, 1981:49).

Los gobernantes quichés, descendientes de aquellos grandes naguales,
continuaron fungiendo como ejes del mundo y representantes de la comu-
nidad ante los dioses; y heredaron no sélo el trono, sino también la con-
dicién de chamanes, que lograban a través de su iniciacion y sus practicas
ascéticas. Una de las principales cualidades sobrenaturales de los gobernan-
tes-chamanes, registrada tanto en las fuentes coloniales, como en las obras
plésticas del periodo Cléasico, es la vinculacién con animales poderosos en
los cuales podian transfigurarse, como las aguilas, los felinos y las serpientes.



los textos se menciona a Cotuhda, Quicab, Cavizimah y Gucumatz,
como hombres prodigiosos, ademas de ser los kamati, katik, “nuestros
abuelos, y abuelas”, o kachuch, kakajaw, “nuestra madre, nuestro padre”
rmak et al, 1975: 19). En particular destaca el gran Gucumatz, cuyo
nombre es igual al del dios creador, que significa “Serpiente emplumada .
Dice el Popol Vuh:

Verdaderamente Gucumatz era un rey prodigioso. Siete dias subia al cielo y
siete dias caminaba para descender a Xibalba [el inframundo]; siete dias se

convertia en culebra y verdaderamente se volvia serpiente...

[El Titulo de Yax afiade que era serpiente emplumada]

..siete dias se convertia en aguila; siete dias se convertia en tigre [jaguar].
Otros siete dias se convertia en sangre coagulada y solamente era sangre en
reposo (Popol Vuh, 1968: 90).

En esta cita encontramos los principales poderes que caracterizan a un
chaman: ascender al cielo, descender al inframundo y transformarse en los
animales sagrados, que son principalmente la serpiente, el jaguar y el agui-
la Incluso, este nagual se convertia en sangre, el liquido vital sagrado que
unifica a los hombres con los dioses a través del sacrificio.

Ademas, el Titulo de Otzoya presenta a Gucumatz como un destacado
conquistador; cuando llegé hasta el mar, sefiala el texto,

...dicho cacique, por darles contento a sus soldados, se volvié aguila y se
metié adentro de la mar haciendo muestras de que conquistaba la mar
(Crespo, 1968: 66).

Los naguales podian comunicarse con los muertos y con los dioses, po-
sefan una gran fuerza fisica y una visiéon tan aguda y penetrante, que les
permitia ejercer la adivinacion. Una forma de adivinacion fue la basada en
su sistema calendarico y en sus inscripciones historicas, pues como el tiem-
po para ellos era ciclico, tenian la idea de que los acontecimientos se repe-
tirian, por lo que sabiendo lo que habia ocurrido en el pasado, pronostica-
ban lo que vendria y podrian modificarlo mediante el ritual. Esto es muy
claro en las profecias de los Libros de Chilam Balam de los mayas yucatecos,
y seguramente fue lo mismo para todos los mayas. EI Popol Vuh asienta:

Grandes sefiores y hombres prodigiosos eran los reyes portentosos Gucu-
matz y Cotuha... Ellos sabian si se harfa la guerra y todo era claro ante sus
ojos; veian si habria mortandad o hambre, si habria pleitos. Sabian bien
que habia dénde podian verlo, que existia un libro por ellos llamado Popol
Vuh... {Popol Vuh, 1980: 94).

Y el Titulo de Yax corrobora:

...todo les era manifiesto. Sabrian que habria muerte, hambre o guerra; se-

guro que lo sabian. Tenian algo que usaban para consultar todo esto; se
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Y del momento de la Conquista. tenemos la rciercnci-i dr atron n.n/yu
les quichés. Uno de los mas famosos, por haberse enfrenrado a Pedro de
Alvarado, en la batalla de Rosabaliucur, el 12 de febrero de 1524, file Te
can Uman. I'l hecho se relata en Ins titulos de Otzaya y del Ahpojt Uitzi-
tr.il izumbu entre otros, ¢ incluso es mencionado por cronista» espafiolel#,
como Amonio de Puentes y Guzman. liste escribe que en la batalla Jos
indios “procuraron valerse conira ellos de mayores fuerza* que la* huma
fias... del arte ele los encantos y Naguales” (Fuentes y Guzman, 1881: I,
84). Y asi, los sefiores Nehaib ¢ Izquin Neliaib se convinieron en jaguary
en puma, mientras que Team Unian se volvia aguila.

...y luego el capitan Tecin —dice el Titulo de Otzoya— alz6 el vuelo, que
venia hecho aguila lleno de plumas que nacian... de si mismo; no eran pos-
tizas. Traia alas que también nacian de su cuerpo (Crespo, 1968: 70-71).

Fres veces volé al cielo Tecin Uman para luchar contra Alvarado. Fn
la segunda logro arrancar la cabeza del caballo del conquistador, pero en la
tercera, él mismo se clavé en la lanza de su enemigo, muriendo en segui-
da. El ejército quiché, al ver muerto a su jefe, se rindié. Alvarado, por su
parte, dice que los viejos “se disfrazaron” de pajaros quetzales para com-
batirlo, por lo que puso al sitio el nombre de Quetzaltenango (Titulo del
Ahpop Uitzitzil Tzundn, 1963: 27, 33). Disfrazados o no, estos naguales
qguichés al parecer realmente se presentaron ante los espafioles con atribu-
tos animales.

Los textos cakchiqueles también nos hablan de naguales prodigiosos.
El antepasado Gagavitz era, aseguran, un hombre sobrenatural que realizé
proezas como capturar el fuego en el volcan de Santa Maria Gakxanul.
“En verdad causaba espanto su poder magico, su grandeza y majestad”
{Anales de los cakchiqueles, 1980: 131). Después de vencer a Tolgom, dei-
dad de los terremotos, Gagavitz crea los sacrificios humanos por flecha-
miento, y se arroja al lago Atitlan, convirtiéndose en serpiente empluma-
da (como el Gucumatz quiché). También se podia transmutar en el pajaro
raxén, cuyas plumas forman parte de los objetos rituales de los chamanes.

De varios otros reyes cakchiqueles se dice que “se hacian temer por sus
artes de hechiceria”, como Tepeuh, Caynoh, Caybatz, Huntoh y Vucu-
batz (Aliales de los cakchiqueles, 1980: 139).

Entre los mayas de Yucatan también existieron en la época prehispanica
hombres religiosos con poderes chamaénicos, sélo que en las fuentes no se
menciona a los gobernantes, en tanto que chamanes, como entre los qui-
chés y cakchiqueles, sino a sacerdotes especializados, como el ah-men, un
mago que curaba y se transformaba en animal (Brinton, 1976), que per-



vi\rlusi.i la actualidad; los ah kiu yah, trabajadores del tiempo, yel h mu

niu thi, agorero. Y entre los médicos que curaban, se cuentan él ah dztu\
muijco en general; el tutuz dza(\ hechicero; el bun-ac miatz, infinitamen-
te sabio, y el h nnaU el que comprende, adivino (Alvarez, 1984: 306-311).

Como entre los nahuas, en la peninsula de Yucatdn habia también cha-
manes que hacian maleficios: ah-pul-yaah, brujo “echador de enferme-
dad", que tenia varias subespecialidades, segun el tipo de mal que ocasio-
nara (Villa Rojas, 1985: 106); ah cun-al balam, conjurador de jaguares,
hechicero que enfermaba con encantos; otros eran conjuradores de vena-
dos, de viboras o del dios de la muerte; la ix-cun-ah tan era conjuradora
uin palabras, el ah cun-yah, conjurador que trabaja y el ah kax cun nak,
amarrador de conjuros (Alvarez, 1984: 306-311). Estos datos se recogie-
ron de fuentes espafiolas coloniales, por lo que a los chamanes maléficos
vase les llama “brujos”.

Otros hombres religiosos que podemos considerar chamanes eran los
chiLtres, taumaturgos que transmitian los mensajes de los dioses y eran
tan respetados, que los llevaban en hombros (Landa, 1966: 49). En los Li-
bros de Chilam Balam, el chilam balam, “sacerdote jaguar”, aparece como
un chaméan especializado en la adivinacion que profetizaba en estado de
trance extéatico, echado en el suelo, tal vez ayudado por el tabaco y alguna
otra planta psicoactiva, como el Xtabentun (ololiuhqui) y por sus préacticas
ascéticas.”

Landa proporciona importantes datos sobre los chamanes, al describir
las fiestas de los meses. Dice que en el mes Uo se iniciaban los preparativos
para la fiesta de “los sacerdotes, los médicos y hechiceros, que era todo
uno”; y en el mes Zip,

.. se juntaban los médicos Y hechiceros en casa de uno de ellos, con sus
mujeres, y los sacerdotes echaban al demonio [purificaban el lugar]; hecho
lo cual sacaban los envoltorios de sus medicinas que traian muchas nifierias
y sendos idolillos de la diosa de la medicina que llamaban Ixchel, y asi a esta
liesta llamaban lhcil Ixchel> Y unas pedrezuelas de las suertes que echaban
y llamaban AN Y con su mucha devocién invocaban con oraciones a los
dioses de la medicina que decian Izamnd, Citbolontuny Ahau Chamahez

(Landa. 1966: 93).

Estos chamanes, a los que Landa llama médicos y hechiceros, “curaban
con sangrias hechas en la parte donde dolia al enfermo y echaban suertes
para adivinar en sus oficios y otras cosas” (Landa, 1966: 49). Aqui se men-
ciona la otra funciéon esencial de los chamanes, no registrada en los textos
qguichés y cakchiqueles: curar enfermedades, actividad que al lado de la
adivinacién, fue la que sobrevivié hasta hoy.

Esas “otras cosas” que adivinaban los hechiceros y médicos, ademas de
las causas de las enfermedades, eran quiza las mismas por las que se con-
sultaba a los chamanes nahuas, como encontrar personas y cosas perdidas

y predecir el futuro.

8 Ver la p. 79b del Cédice Madrid, en la que tres deidades (D, Ay E) fuman echadas de
espaldas en el suelo, en postura de trance.
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El nombre que recibian la* piedras de los chamanes maya® yuas;»si«i
para li adivinacion, am. se aplka rainbien a una» arafia-, pequefias, »pi'm.
con puntos rojos encima, que son muy venenosas. Tal w/, los puntos ro
jos se relacionen con las semillas <le colorin o tzité (también toxicas), que
empleaban los chamanes, sobre tocio los quiches, para adivinar, y que se
siguen usando hoy en varios grupos mayantes para el mismo fin, ya que
ese tipo de asociacién simbdlica es muy comudn entre los maya.

| acita de Linda también da a conocer cuéles eran los diosi* de la me-
dicina entre los antiguos mayas de Yucatan; entre ellos destaca Ixchcl, pa-
trona de las parteras, e It/amn4, el gran tlragén celeste divino de los ma-
yas, en su aspeuo antropomorfo, que se describe corno héroe cultural. El
hecho de que esta Gltima deidad, que fue al parecer la suprema y que se
representa en los tocados y sostenida en los brazos de los gobernantes del
periodo Clasico en el area central, los k'nhulajawtaak (“sefiores divinos™),
sea dios de los médicos, muestra el sitio principal de los chamanes en la
sociedad maya, y constituye también un vinculo entre los chamanes repre-
sentados en los relieves y los naguales mencionados en los textos escritos.

Todo lo anterior implica que los chamanes dominaban el trance exta-
tico. Los textos no mencionan expresamente la ingestion de plantas psi-
coactivas para lograr ese trance, pero si describen varias préacticas ascéticas,
como aislamiento, ayuno, insomnio y autosacrificio, que propician la co-
municacién con los dioses. Asienta el Popol Vuh (1980: 67) que “ayuna-
ban mucho tiempo y hacian sacrificios a sus dioses”.

Los ayunos, los insomnios, los autosacrificios con derramamiento de
sangre y la abstinencia sexual, aunados a danzas y cantos ritmicos, provo-
can trances extaticos y alucinaciones semejantes a los causados por plantas
psicotrépicas (Schultes y Hofmann, 1982: 14; Furst, 1980: 31-33),9y en
muchos sitios mesoamericanos hay datos concretos de que estas préacticas
se acompafiaban con la ingestion de dichas plantas, para alcanzar el trance
extatico. Asi, es claro que los poderes sobrenaturales de los naguales mayas
se lograban a través del éxtasis. Segun los textos, estos hombres, ademas de
desplazarse voluntariamente hacia los espacios sagrados, se convertian en
animales y en sangre, como he destacado.

En las obras plésticas, desde el periodo Clasico, encontramos multiples
imagenes que podemos relacionar con los naguales mencionados en los
textos de la época colonial, lo que confirma el origen prehispanico de esas
creencias y practicas rituales. Los gobernantes-chamanes prehispanicos
siempre aparecen ligados con los dioses, y sus simbolos chamanicos son
la transformacién en animal, el bulto de su parafernalia ritual, la practica
del autosacrificio y la representacion de los instrumentos que para €so se

9Ver arriba. Capitulo I.



usaban, como el putuén sangrador, pitas Y uuus objeto*, Asinilhtile». d u*o
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como rimales, que incluyen hongos, planras y animales; hay muchas va
sgjas* que muestran realistamentc Li aplicacién de enemas pslcoactlvos, la
ingestion de bebidas y la aspiracion de polvos en dichos rituales, y otras
cuyos motivos son chamanes con rasgos animales, como cabezas y patas, o
que relatan rituales completos de transfiguracion de chamanes en jmima-
les; los textos que en estas obras se inscribieron muchas veces mencionan
los nombres de los personajes representados. Otros datos que en las obras
plasticas se pueden asociar con el chamanismo son las mutilaciones en los
dedos y las escarificaciones en el rostro, que aluden a las iniciaciones, asi
como la culminacién de las propias iniciaciones.

LA TRANSMUTACION EN ANIMAL

Multiples obras plasticas, fundamentalmente vasijas, muestran a varios
chamanes con rasgos animales y a animales con rasgos humanos, que re-
velan ese poder de los naguales. Ejemplo de ello es una figurilla de Jaina
que ha sido interpretada como un enano en el proceso de transforma-
cion en un animal, una especie de roedor (Fig. 1). Los enanos eran para
ellos seres con poderes sobrenaturales, por lo que este enano puede ser un
chamén transformandose en alguno de sus animales. Hay algunos datos
acerca de estas capacidades de los enanos: en Tepoztlan, Morelos, conoci a
un enano chaman muy poderoso, Chanito; no tenia deformaciones, como
los enanos comunes, sino que era completamente proporcionado, pero de
alrededor de un metro veinte centimetros de altura. Pitarch (1996: 176-
177) menciona un relato de Cancuc sobre la rebelion tzeltal de 1712, la
leyenda de un enano poderoso, Juan L6pez, que dirigié a los cancuqueros
en la defensa de su pueblo, atacado por los guatemaltecos; después de su
victoria, Juan Lépez se torna exigente, y los principales de Cancuc lo ase-
sinan y arrojan a una sima. Juan llega al interior de la tierra donde, desde
entonces, ayuda a sostener uno de los cuatro pilares que soportan la tierra.
“En efecto, Juan L6pez es un ‘hombre completo’ [un chaman], tiene trece
lab [compafieros animales]”. Ademas, los nahuas creian que las plantas
sagradas se aparecian al que las ingeria en forma de enanos, por lo que los
enanos que se representan en las obras mayas, sobre todo en la ceramica,
pueden aludir, o a los enanos chamanes o a esas epifanias de los hongos y
plantas alucin6genas, dependiendo del contexto.

El animal mas relacionado con los jerarcas, que ademas era su prin-
cipal alter ego, fue el jaguar, que simbolizé el poder, la fertilidad y la
oscuridad. El poder porque es “el depredador por excelencia, el cazador
maéas audaz y el mas fuerte de los carnivoros”, y porque encarna al Sol del
inframundo, de ahi su liga con el gobernante supremo, que fue conside-
rado como el Sol del mundo humano; el gobernante quien, como el Sol,
se convierte en jaguar y desciende al inframundo en un rito chamanico
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ajmkvc estv animal acodado a los k'uhu! iijitts. que punan m pid. su ca
v .0 min garras en . atados: lo venios ¢n sil mimo, a numera de cetro,
como en varias esrelas de Xnlriin y en el dintel ¢ de Yaxchilan; como vasija
ofrecida por una mujer, en el dintel 26 de Yaxchilan (I ig. 2); en los tronos
y otras termas. A veces el jerarca se representa como hombre-jaguar, poi
ejemplo en el Codz Pop de Kabah y en algunas vasijas e imagenes de ba-
rro. jQué mejor podia ocurrirle al gobernante que tener la capacidad de
transmutarse en jaguar y adquirir asi todos esos poderes!

Pero habia otros animales poderosos como coesencias en los que tam-
bién se podian transformar los chamanes, como se muestra en otras obras
prehispanicas que revelan muy claramente la transformacion del chaman
en animal. En varias piezas de ceramica, sobre todo en los vasos, 10 mu-
chos de los cuales se destinaban al cacao aderezado con hongos y flores
gue ingerian los gobernantes y grandes sefiores, se dibujo a los chamanes
con rasgos animales, por ejemplo, en un vaso estilo Chamé, K3040, don-
de una procesion de musicos con cabezas de zorros y de roedores tocan
instrumentos musicales (igual en K3041); la musica, como mencioné an-
tes, formaba parte de los rituales chaméanicos. En otro vaso cilindrico de
Acasaguastlan, K9062, un personaje con cabeza de zorro, lleva un gran
tocado adornado con ninfeas, una de las flores alucinégenas usadas por los
sefiores.

M étodos de transfiguracién

En varias piezas ceramicas del Clasico, el proceso de transfiguracion del
chamén en animal se dibuja como un desprendimiento paulatino de la
forma humana, hasta que queda sélo el esqueleto, y la aparicion progresiva

10 Kn las piezas de ceramica que cito aqui, incluiré los nimeros del catadlogo fotografico de
Justin Kerr, antecedidos de la inicial Ky, a veces, del Maya Polychrome Ceramics Project, de la
Smithsonian Institution, con las iniciales MS (Maya Survey) (ver Reents-Budet, 1994). Las fo-
tografias de Justin Kcrr que incluyo han sido autorizadas por el autor y tomadas de Maya Vase, Figura 2
Data Vase, An Archive ofRollout Photogmphs. famsi. Dintel 26 de Yaxchilan. Chiapas
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Figura 3a
Fragmento del vaso K2942

Figura 3b
Fragmento del vaso K1256
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los tic los animales i uiuunri,

{)nti modo de u tiiNTuiiiuu i6n de Im tbamaiiefc en animales hmuti
acrobacia*. 1‘n varios vasos mayas, ijuc narran rituales chamanico?*, ion el
liso de alucinégenos, se representan jaguares y hombres realizando acroba-
cias. En el vaso K2942 el jaguar, que simboliza al chaman ya transmurado,
aparece en medio de fuego, en el contexto de una ceremonia dé recolec-
cion de miel alucinégeiia (Hig. sa).11 Y en K12 Se, el chaméan tiene adn su
cuerpo humano y ejecuta la acrobacia también en medio del luego, rie
menté de purificacion (I'ig. 3b). Asimismo, en el vaso K1439 del sirio 1k
se represento6 ese rito magico de transmutacién: el jaguar hace la acrobacia,
mientras que el chaman va montado sobre su lomo, ya con algunos rasgos
de jaguar, como las garras. Hincado detras de él, un asistente sostiene una
vasija con los instrumentos de autosacrificio. A sus lados hay sefiores con
garras y piel de jaguar, y otro asistente pintado de negro sostiene un gran
ramo de flores.

1ves piruetas para transmutarse en animales se encuentran también en
los codices. En Dresdt, 15a, se dibujo a Itzamna y al dios de la muerte
haciendo acrobacias; uno de los pies hacia arriba de A se convierte en una
planta de cacao, y del cuerpo de D sale otra planta de cacao, mientras que
en uno de sus pies se abre una flor. Y en la p. 15b, Chaak, sosteniendo el
glifo T506 — que se puede leer como ol, corazén, energia vital— del que
sale una planta de cacao, hace acrobacias con los pies hacia arriba; en uno
de sus pies hay una flor; a su lado, el dios A, o un personaje muerto, con el
ojo cerrado, manchas y ojos de la muerte, asi como el glifo “muerte” col-
gando del cuello, hace también piruetas con los pies hacia arriba. Frente a
ellos, la diosa | les ofrece hongos en una vasija (Fig. 4a).

Estas deidades no son “dioses descendentes”, sino que parecen repre-
sentar un externamiento del ol en un trance extatico logrado tanto con las
acrobacias como con hongos alucinégenos, que la diosa | (como las mu-
jeres que acompafan a los gobernantes-chamanes en sus ritos iniciaticos,
representados en las obras escultoéricas), les ha ofrecido. Las piruetas son
semejantes a las de las figuras preclasicas mencionadas antes, que mues-
tran a personajes en extrafias posturas o haciendo acrobacias, como un rito
magico para transmutarse en algun animal o un fendmeno meteorolégico.
La presencia de las flores y de los hongos alude a las plantas sagradas que
propiciaban los estados de trance; el personaje muerto, y la vida surgiendo
de él como una planta, es simbolo de la muerte iniciatica, que se traduce en
un renacimiento, y también puede relacionarse con la transfiguracion cha-
manica, como lo expresan algunas vasijas del periodo Clasico, que destacaré
después.

Il Ver abajo Animales alucinégenos.



Puedo mencionar también una tapadera del Clasico Tardio, procedente
de Copan, que representa a un acrébata con una semilla de cacao sobre la
cabe/a (Fig, 4b).

Ademas, las piruetas coinciden con referencias escritas de la época colo-
nial en las que se dice que los chamanes daban vueltas o brincos para trans-
mutarse en animales o trasladarse a otros espacios, 12 y con el Popol Vuh, en
el que Hunahpu e Ixbalanqué, como parte de su iniciacion para lograr su
apoteosis como el Sol y la Luna, realizan bailes y suertes magicas en el infra-
mundo, sobre fuego, del mismo modo que las figuras de los vasos citados.
Ahf se menciona, incluso, la bebida psicoactiva que propicia el trance: “jlo-
memos nuestra chicha y volemos cuatro veces cada uno [encima de 1a ho-
guera], muchachos!, les fue dicho por Hun-Camé” {Popol Vuh, 1980: 56).

Y entre los mayas yucatecos actuales, la transformacién del brujo en ani-
mal se logra mediante el ritual magico de las acrobacias. En Chan Kom se
refiere la historia de dos brujos que fueron sorprendidos mientras uno de
ellos daba nueve saltos mortales sobre el otro, y asi se convertia en animal.
Para recuperar la forma humana los saltos se hicieron en orden inverso. Se
dicc que cuando alguien se encuentra con un nagual y salta sobre él, no
puede ya recuperar la forma humana (Rcdfield y Villa, 1946: 179).

De este modo, contamos con evidencias de este rito provenientes de
la época prehispanica, del periodo colonial y del siglo xx. En un trabajo
reciente (2007), Tomas Pérez da a conocer que las acrobacias, o posturas
inusuales del cuerpo, se realizaron en todo el territorio mesoamericano y
desde el periodo Preclasico, ademas de ser una practica universal, y destaca
gue esas posturas afectan al cerebro y permiten entrar en trance, con mas
razon si se ha ingerido un alucinégeno. El hecho de que las posturas inusua-
les afectan al cerebro propiciando trances extaticos parece estar demostrado
en la Hata Yoga de los hindues.

Ademas del poder de transformarse en animal que tenian los chamanes
antiguos, al igual que los nahuas los mayas creian en la existencia de un alter
€go animal para todos los seres humanos, creencia bien conocida entre los
mayas coloniales y los actuales, donde ha adquirido distintas caracteristicas
formales.

EL ALTER EGO ANIMAL ES EL WAV

Nikolai Grube, asi como Houston y Stuart (Freidel, Schele y Parker,
1993: 190; Houston y Stuart, 1989) hallaron, independientemente uno
de otros, un glifo en las inscripciones clasicas, el T539, que interpretan
como Way, “espiritu compafiero animal”, lo que confirmaria la existencia
de esta creencia desde aquel periodo (Fig. 5).

La palabra way, en maya yucateco, significa “ver visiones como entre
suefios”, “sofiar visiones medio dormido” y “transfigurar por encantamien-
to”; wayasha es “adivinar por suefios o signos, sefial por conjetura de lo
que ha de venir”, aunque también significa “transformarse”; wayasbil se

12 Ver abajo Resignificacion del chamanismo en la época colonial, cita de Margil de
Jesus, en Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988: 259-60.

Figura 4a
Cddice Dresde. p. 15b

Figura 4b
Acrébata (De la Garza. Schmidt y
Nalda. 1998: 603)

Figura 5
Glifo T539
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traduce niiiid "mcumiurfoaiiT; uwytHtdmlo %ej hctbo tmij« en fig
animal"! € tth Hny e* "brujo nigiotnantkft tfiit \nuh IUrvet \hh mu* 4"
demonio”. el ,th wnv I/ttlum. "liim|h <UGit* imnu I<.....i ik ii*re *y ef rih
uiiy cihtk es “nigronianrko,1 f;mm;iturgo (Dialtm/irio Maya (Imirmm
En t/dtal tolnni.il uuych se n;itlii( r tomo "nucfiff (Ata. 1VHftj, ym f/w/il
ifiyih (il) y myh-h (il) es "sueno” y luiytiuH. wifiar

IV este modo, la rai/, uuiy >c relni(MiH 1uii el espiHfo drl tU4fpo
ya st%i en el Miciiu o en ti iranee extéatico; el U-|fij|a luiyijcl de Un i/oiziitk,
acmnles de Cliennlhd y de Larrdinzar, Clhnttinli y Oxthult’, e2. el animal
silvestre "personal”, en el cual se proyecta el chulel de un ser humano vy,
por tilo, es un tiher €J0 (Guiteras. 1965: 229; Gémez Séanri/, 200*>: 80),
Pero los propios tzotziles (de Ziuacanlan) llaman vdyijtl id “animal t\uC
es la transfomiiU 160 de una persona o de un brujo, el nagual del hiuju
(Lauglilin, 2007), entendiendo aqui ya por nagual el d»}iff,}J 4jie rsé *
m¢in transfigurado. O .sea que el término u/aytambién se refiere al animal!
en el que el chaman puede proyectar a voluntad su ch'ulrl, ejctcrnado a
través de un trance extatico o de un suefio.

Un termino vinculado con el anterior, que también muestra la rela-
cién entre sueno y chaman, es Lib, “vision”, en iZ.eltd colonial ¢Ara, 19HI
314); en eakchiquel y en quiche significa “aglerol, "abusiéon', pronds-
tico” (Coto, 1983 y tiasseta, 2005), el cual se puede manifestar a través
del suefio. Entre los tzeltales de hoy, lab significa también nagual, en su
significacién de alter ego animal (Ruz, 1985: 230; Pitarch, 1996: 58), y en
maya yucateco derivé a ‘cosa vieja, podrida y gastada” (Diccionario Maya
Cordemex). Multiples palabras que integran la raiz lab, “vision”, nos ha-
blan, salvo en maya yucateco, de algo sobrenatural, maravilloso, un au-
gurio que puede ser funesto o no, un mensaje de los dioses, una visién
sobrenatural que causa espanto, un milagro, una aparicién, un pronostico
0 mensaje divino, que podia ser benéfico o aterrador. Por eso se relaciona
con las extrafias imagenes de los suefios y también con los chamanes y sus
poderes sobrenaturales, como el de transmutacién. Y por eso también, se
llam¢ lab al animal en el que el chaman se transformaba, como se designa
hasta hoy entre los tzeltales.

Los wayoob de los chamanes en el periodo Clasico aparecian bajo mu-
chos aspectos, entre ellos, formas animales y combinaciones de animal con
humano.

Lo esencial, a mi manera de entender, es que, a diferencia del alter ego
animal que todo ser humano posee, determinado por el dia en que nace y
con el que comparte su destino, los poderes de transmutaciéon en anima-
les de los gobernantes-chamanes eran voluntarios y formaban parte de
sus capacidades sobrenaturales adquiridas. Pero las dos creencias estan tan
cercanas, que al parecer los chamanes se podian transformar en sus pro-
pios alteri ego zoomorfos, como sefialé arriba, que tal vez eran hasta trece
poderosos animales (como entre los chamanes de hoy), y también en otros
animales, asi como en fendmenos meteorolégicos.

En relieves y ceramica se representa a los gobernantes con su Wway, o
transformados en él, como en el trono de K’inich Ahkal Mo' Nahb’ IlII,
hallado en el templo XXI de Palenque; ahi el way se muestra como un ser



anuxjpoitonuirin con rangos de roedor y de jaguar (lion/ale/ y Hirn.il,
_U03) \Hg. I'n general, nunca se represento en las obras pielilsp.inicas
u U» hombres loimmecs. sino a los poileiomks. y |)iinti])¢iliiicnic N los go
Ivnuntes. que eran chamanes. por lo que no podemos Imbbir tit* los rfltvri
€90 animales de los hombres comunes en esc periodo, salvo basdndonos
en datos provenientes de las fuentes escritas coloniales espafiolas. Pero es
esencial destacar que estas representaciones, como la del trono mencio-
nado, no hablan del way como un ser maligno, ya que en el pensamiento
maya los chamanes tenian la posibilidad de ser benéficos o maléficos, y
no era “malo" y “demoniaco” el hecho, en si, de transformarse en animal.

CAPACIDAD DE VIDENCIA

Entre los vasos clasicos destaca una vasija (K1743) en la que desfilan cha-
manes con cabezas y patas de animales, como caninos y pécari (Fig. 7).
Uno de ellos se representd con los ojos prolapsados hacia adelante, en for-
ma muy semejante al chaman de la p. 34a del Cédice Madrid, que aparece
en el contexto de un rito (por lo que es dificil que sea un astrénomo,
como se ha dicho), encerrado en aislamiento, como dentro de una caverna
oscura o en la noche, mirando a la distancia (Fig. s). Imagenes semejan-
tes también aparecen en los vasos y en la p. 32b del mismo codice donde
una chamana, con los ojos proyectados hacia afuera, al tiempo que escupe
sobre un personaje cabeza abajo, muerto o enfermo, orina con las piernas
abiertas, todo lo cual puede representar una curacién chamanica (Fig. 9).
Estas figuras expresan, con notable claridad, tanto la transformacion del
chaman en animal, como la visién sobrenatural atribuida al chaman (los
ojos proyectados hacia afuera), que le permite saber lo que los demas igno-
ran y ejercer la adivinacidon, y muestran algunas de las practicas curativas,
como escupir ciertas hierbas sobre el paciente y utilizar la orina como me-
dicamento.

Una forma de realizar la videncia o visidn chamanica es a través de un
espejo, nen, identificado con el glifo T617;13ella se manifiesta también en
los vasos clasicos: por ejemplo en el K1453, donde el sefior, sentado en su
trono, realiza el rito ante un espejo; sus largas ufas lo identifican con el

~ Ver Rivera Dorado, 1999.
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Figura 8
Cédice Madrid, p. 34a

Figura 9
Codice Madrid, p. 32b
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jaguar y, por tanto, como chaman; el espejo es sostenido por un enanito.
Frente al trono aparece otro enano bebiendo de una vasija; detras, hay un
personaje con un ramo de flores, y bajo el trono, tres jarros con flores y
un gran cuenco que obviamente contiene la bebida psicoactiva. El enani-
to, mucho mas pequefio que los otros enanos representados, sostiene el
espejo en el que el chaman ejerce la videncia, por lo que pudiera represen-
tar la manifestaciéon antropomorfa de la deidad de los alucindégenos que
el chaméan ha bebido, la cual le permite la vision o le revela la respuesta
(Fig. 10).

Esto no significa que los enanos no hayan existido, sino que estuvieron
relacionados con las deidades-plantas, como seres sagrados, y ademas hay
varios datos que nos hablan de enanos chamanes.

Estos ritos se repiten en los vasos K4338, K8793, K7797 y K6437. En
el altimo, el sefior, sentado en su trono, sostiene un cafiuto para fumar
o aspirar el alucinégeno, enfrente de su vaso para beber cacao, y mira en
un espejo. Se encuentra solo en un encierro cubierto con tela, y afuera lo
custodian dos asistentes. Aqui es muy clara la ceremonia de visién a través
de los alucin6genos y del espejo (Fig. 11). También en los cddices aparece
el espejo chamaénico, por ejemplo, en Dresde 42a, la diosa O sostiene un
espejo con cara del dios C (la sacralidad), lo que muestra que el espejo es
sagrado. Finalmente, las figurillas masculinas de Jaina sentadas en actitud
de interiorizacion, con escarificaciones en el rostro que revelan los ritos
ascéticos, y portando un espejo colgado del cuello, son claramente chama-
nes (Fig. 12).

En el Yucatan de hoy hace las funciones del espejo una piedra de cuarzo
hialino; sin embargo, en Tiholop, Yucatan, se conserva el altar o “mesa”
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Choza donde se conserva la cruz del
siglo xvin en Tiholop, Yucatan
(fotografia de Mercedes de la Garza)

Figura 13
Dintel 52 de Yaxchilan, Chiapas
(lan Graham. 1979)
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LOS CNVQLTONIQS DL LA PAKAFEHMALIA CHAMANICA

Los envoltorios o buhos sagrados de- lo» >bcrnanles-tjiarnanc”® rcpH*
scimin en Li plastica del periodo Clasico, como los dintele» de Yft&hitott
(Pitf. 13); en los liklilé’s, tomo tn la p, IKr del f."ddfie Ufarle, corno bulto
con la cabeza del dios (el cual simboliza la sacralidad, o bien en ceramica
ceremonial del periodo Clasico, como un vaso en el que se dibujan rres
personajes participando en un rito de visién (K4338); la figura central esta
mirando un espejo, la segunda, sostiene el espejo, frente a un vaso para
beber cacao, y la tercera tiene enfrente una vasija que contiene un bulto de
tela, que se relaciona con el ritual, es decir, es el bulto ebamanico (Fig, 14).

Dichos envoltorios se mencionan también en los textos quichés y cak-
chiqueles, al lado de los paljos y los tronos de los gobernantes. Ademas,
algunos bultos se han hallado en sepulturas, como el de Mundo Perdido en
Tilcal (Ayala, 2002), concordando asi, notablemente, fuentes arqueologicas,
relieves en piedra, cerdmica clasica, codices y fuentes escritas, para confir-
mar el hecho.

El Popol Vuh relata que, después de haber gobernado, los cuatro prime-
ros hombres partieron hacia su lugar de origen (también hoy creen algunos
mayas que los chamanes no mueren) y dejaron a sus hijos el Pizon Gagal,
Envoltorio de Grandeza o Envoltorio de Fuego, cuyo contenido era invisi-
ble porque estaba envuelto. Pero este mismo texto, El titulo de Totonicapdny
la Historiay crénica de Donjuan de Torres, enlistan los objetos que contenia
el envoltorio: huesos de falange de aguila, de puma y de jaguar, cabezas y
patas de venado (otro animal sagrado relacionado con el Sol), piedras ne-
gras y amarillas, guirnalda metalica, plumas de quetzal, de garza y de raxon,
cola de buitre, flauta de hueso, tambor y caracoles, red de tabaco, “piedras
de hongo” y sangrador para el autosacrificio. Ademas, llevaba un cantaro de
agua fria, vasija para el bafio y yerbas para refrescarse (Popol M\ s s ; El titu-
lo de Totonicapan\ 181, 190 y 196; Historiay cronica de DonJuan de Torres,
en Cronicas indigenas de Guatemala, 1957: 41).

Todos estos objetos eran usados en los ritos chamanicos; son partes de los
animales en que se transmutan los naguales; insignias de poder; instrumen-
tos musicales, ya que la musica y el baile tienen un papel central en los ritos
y pueden provocar también el trance extatico estimulando dos sentidos a la
vez, la vista y el oido; objetos para el bafio purificador que fue un impor-
tante rito de entrada; instrumentos para el autosacrificio, la practica ascética
por excelencia; piedras para ejercer la adivinacion, y plantas psicoactivas,
como el tabaco, cuyo uso era reservado a los chamanes y principales, y se



empleo tumliuiiéntalnicntc [Mia piovouu cmtulos ultemclos de tuntientm y

tm'xlu-itnu'Hto, l-ax vtMthas “pura i-elTest-afse” securamentr rran tamo
¢lurinégené&i corno sélo emotivas, pues cmoii chamanes debieron praciidir la
medicina, como todos los demas.

Los lexios no dicen que el envoltorio contuviera. hongos, pero mencio
nan esas “piedras de hongo” que pueden ser talismanes que aluden al uso
ritual de los hongos y concuerdan notablemente con los multiples hongos
de piedra que se han encontrado en el area maya, sobre todo con nueve
esculturas miniatura halladas en la tumba de un gobernante de Kaminal-
juyl, Guatemala (Furst, 1980: 146), que pudieron haberse llevado en los
envoltorios (Fig. 15).

El bulto es asi, sin duda, uno de los simbolos de poder, pero del poder
chamanico de los jerarcas.

LAS INICIACIONES DE LOS CHAMANES

Como es bien sabido, las iniciaciones chamanicas implican la muerte de
la vida profana y el renacimiento a una vida sagrada. En muchos pueblos
del mundo una de las formas de moriris es el ser despedazado o devorado
por un monstruo, generalmente de naturaleza animal y frecuentemente de
caracter serpentino (Eliade, 1976: 54; 1965: 151-170). La iniciacidon se
relaciona con la serpiente, porque ésta es uno de los principales simbolos
de inmortalidad; ello se debe a que el cambio de piel se ha interpretado en
muchos pueblos religiosos como un morir y renacer de si misma.

En EIl universo sagrado de la serpiente entre los mayas (De la Garza,
1984), asocié algunas imagenes de serpientes tragando a seres humanos
en obras escultdricas clasicas con las creencias de varios grupos mayances
actuales, como los mopanes y k’ekchis de Belice, y los ixiles de Guatemala
(Thompson, 1941: 106), que tenian y tienen hasta hoy un rito iniciatico
que consiste en la vivencia de ser tragado por una gran sierpe, ochkan o
boa, y luego ser excretado o vomitado poseyendo ya las capacidades sobre-
naturales y sagradas que le permitiran ejercer las funciones de un chaman.
Velasquez sefiala que el término ochkaan, en maya yucateco, significa “en-
trada en la serpiente” y “guarda analogias con dos de las expresiones de
muerte que podemos encontrar en las inscripciones: bchbih, entrada en el

Tal vez la mas comun sea el descenso al jnframundo.

f4
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Figura 15

Esculturas miniatura de hongos.
Kaminaljuyu, Guatemala.

Tomado de Schultes y Hofmann, Plan-
tas de tos dioses, pp. 148-149
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camino ,y ochha\ entrada en el agua. En este Gltimo caso se trata del agua
del inframundo” (Eberl, 2005: 47, en Veldsquez, 2009: 494). Ello expresa
que el ser tragado por la boa era simbolo de entrada al inframundo vy, por
tanto, de muerte, y ser excretado o vomitado, simbolo de resurreccién, o
sea, iniciacion.

El rito debe ser de origen prehispanico, como lo expresan precisa-
mente esas imagenes, en las que los rostros o torsos de los gobernantes
emergen de las fauces de grandes serpientes (dinteles 15 y 25 de Yaxchi-
lan, mascar6n de una esquina del Palacio de Labnd, altar zoomorfo P de
Quirigud, entre otras). En las obras de Yaxchilan, la sefiora, al parecer
hincada, sostiene una vasija con los instrumentos para el autosacrificio,
lo que alude a esa practica ascética que era parte de la iniciacion, y mira
el retorno sagrado del jerarca con veneracion (Fig. 16). En 1991, Niko-
lai Grube encontré una sustitucién silabica para el glifo “pez en mano”,
asociado con esas escenas, y lo leyé como tzak, “conjurar” o “invocar”,
lectura aceptada hoy por todos los epigrafistas. Asi, mi interpretacién no
contradice el dato epigrafico, y tampoco la de Linda Schele, que inter-
preté esas imagenes como “serpientes de la visidn”, portales sobrenatu-
rales a través de los cuales aparecian los ancestros, ya que “la serpiente se
podia invocar no sélo para vomitar seres, sino también para engullirlos”
(Velasquez, comunicacion personal).
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iu datos sobre dios de la época colonial. Sin embargo, como es obvio, la
serpiente intchitica sin dudu era una "vision", una experiencia aludnaioria
Uwialiiva tie mnerfe v frsufft'ti I6n. prnviuada por li<t pirética* aifiira», y
tAmhicn por la ingestion de sustancias aludnugcnus.
lis luefue* escrita* posteriores 1 la ContjuUra mencUinan al®ium* rlros
de iniciacion de los chamanes (Nunez de la Vega. 1702: 133), comi» el
permaneci uws dias en el inteitor de una caverna. que equivale al vlenue
de la &ipieme Maestra de luidadOn vy, prtdsaineuu, ike tilxu d ilm de
wr trabado por «na \it ipe, DUe Nffi.-.r, 4« la Vegiu

ensefiar lan excitables maldades... el Maesim.., ¥ lleva m ililm'iim
Ju»s al monte, bairanea, cueva, milpa, u uiru luMar uuilto... y en alguiid%
I'n»incws usan, paia aprender nqucsle ofiuo, de poner ni discipulo mol>ir
un lumniguem de hormigas jimnclt-s... [i donde.” llegan divenia». uildira*
que entran v salen de su cuerpo). Después lo lleva al camino donde le sale
al encuentro un teroz dragdén a modo de serpiente, hechando fuego por L
bota» y ojos, y abriéndola se (ruga al tal discipulo, lo vuelve a Itethar por
la parte prepostera del cuerpo, v entonces le dice nii maestro <Jiie i.i €*r;i
ensefiado (Nime?. de la Vepa, 1702: 133).

Segun algunos nahuas de Morelos, que comparten el rito (comunica-
cion personal), la serpiente traga al neo6fito empezando por los pies; la
muerte se da cuando tricura la cabeza con sus fauces, y luego el ofidio lo
excreta o vomita, ya convertido en un chaman. Varios relieves y esculturas
del gobernante maya con el rostro dentro de las fauces de un ser serpenti-
no revelan, como he destacado, que, del mismo modo que esos chamanes
mencionados en las fuentes coloniales y los de las comunidades actuales,
en el mundo prehispanico el hombre destinado a gobernar pasaba por el
rito iniciatico de ser tragado por la serpiente cténica, de morir y renacer,
para adquirir los poderes sobrenaturales de un chaman.

Ademas, el rito de ser tragado por un ser zoomorfo es universal. Mir-
cea Eliade afirma que en el vientre del monstruo reina la noche césmica,
simboliza el mundo embrionario de la existencia. A veces el interior del
monstruo es una caverna, un laberinto o el mismo inframundo, al que
desciende el iniciado, ya que la muerte del nedéfito significa una regresiéon
al estado embrionario, en una acepcién cosmoldgica, es decir, el estado
fetal equivale al regreso, de modo virtual, a un estado precésmico (Eliade,
1955: 160).

En ritos iniciaticos de muchos pueblos, el iniciando es sometido a tor-
turas que corresponden a las de aquel que es devorado por el monstruo
y despedazado en su vientre, como las mutilaciones, tatuajes y escarifica-
ciones (Eliade, 1955: 161); éstas se aprecian en varios relieves y figurillas
mayas, que llevan también espejos pendientes del cuello y elementos de
autosacrificio, como una cuerda alrededor del mismo. Dichas representa-
ciones corresponden a chamanes que han pasado por la muerte iniciatica.
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Templo-dragén de EK' Balam, Yucatdn
(fotografia de Javier Hinojosa)
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dragén terrestre

F templo-dragén dd aica muya debe haber funcionado como retinto
p.irl las iniciaciones y los tilos posieiiores di- \m gober/iames eran
grandes chamanes y que habian pasado por diversos tilos iiiiciatico*. Al-
gunos de estos templos, como el de la Acrépolis de Ek’ lialam, Yucatan
(Fig. 17), (iiurnn también mausoleos di los gobernantes. lo cual toriolm
ra su caracter de umbral de acceso al inframundo, a donde los iniciados
debian simbélicamente descender para morir y renacer .sacralizados y a
donde el espiritu »c los grandes gobernantes también descendia al morir
para después ser deificado. Y esos sefiores chamanes, que en Ek' Balam se
representan en la fachada del templo-dragén de la Acrépolis, portan un
elemento en la espalda que semeja alas, simbolo celeste de iniciacién, de
transfiguracion.

Como en la India y otros pueblos, entre los mayas la muerte ritual era

dicion indi para a los dioses y para obtener una
existencia plena en este mundo. La divinizacién del gobernante no im-
plicaba la infravaloracion de la vida humana, sino que, por el contrario,

precisamente esta condicion lograba para toda la sociedad, y atn para la
misma naturaleza, las bendiciones y la regeneracién (Eliade, 1978: 237).

Varios recipientes rituales clasicos confirman ese rito de ser tragado por
la ochkan, por ejemplo, el vaso K595, donde se dibujé a un hombre sa-



tiendo vio lun tamos do la gran serpienie. trente a una deidad .iiiii*>]khn<»r<ri
lania que lo Ja dol polo o ‘i IN).
Lomo mencione ames. en algunas vusl)us se ven esqueleto* diinzaudo,
rouvsudoN o on oiras posturas, algunos ton irsios dr carne y piel en pie*,
illas o vodos; olios constituyen, a mi jnido, un remiso punirUo puta
Apir\r»iai el puuv\o de tcansmutadon drl diaman on LiNig/t Y asimI®
Xxv punai®n ptiixvmiijv'* ipit llevan viitifdM tonteult'udn nidrios y ojm
tamwuox, de estos simbolos, Mibe meiu iondi que, en mudio*»
oims pueblos* r|] Jtaman que lui enriado en éxtasi* se despoja de mi propia
carne v queda reduddo a esqueleto, simbolo equivalciur ;i ser negado por
U #w «n v dcspeda.ado on su vientre pMiii luego ictupeuu d cuerpo
jiidijmru el de un animal: pero también 1 lo* iuidaiulo* lo* decapitan, lo*
d»smiombran. los sacan los ojos v se los cambian por oiros que tendran
la "visibn chamaluca (Vnebskv. ¢1)1)6. Sy 61). (ion base en esos tiro*
mu laucos v en el /VyW 1«/;, donde los héroes gemelos se descuartizan y se
vuelven a integrar, se pueden interpretar algunas de las iméagenes de las wu
sijas niavas, sobre todo tomando en cuenta el contexto en el que aparecen.
Creo que las manos, ojos y otros pedazos del cuerpo colocados en una va-
sija, lejos de representar “canibalismo”, como se ha interpretado, pueden
revelar la iniciacion chaméanica de desmembramiento.
Es bien conocido el vaso del grupo Ik’ (K791) (Fig. 19) que represen-
ta una danza, con musicos que tocan la (lauta y el caracol, alrededor del

Figura 18
Vaso K595. Archivo Justin Kerr

Figura 19
Vaso K791. Archivo Justin Kerr



Figura 20
Vaso K1376. Archivo Justin Kerr

Figura 21
Vaso K531. Archivo Justin Kerr
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se plnré arriba del jaguar muerto, recostado de espalda.«? bajo Uiun pintes
con ojos tic ;i muerte.

I'ero otras figuras esqueléticas pueden representar a un dios de la rouef-
ic. como se lia interpretado, Y el liaman uansmuratlo en j*twr ium tttn
lea y en olma iinimnlc* apUrete a vce*i €N imi» ¢u-titu/J fun U
cfctas jmiigenes, ,muque aluden a la unt-iataOn y 4 L itiffnmai~iétt, pue
den representar también rituales destinados a enviar un dafio o la muerte 2
alguna persona, ya que los chamanes eran raneo benéficos como maléfico*,
ionio se destaca en las fuentes coloniales y 8 encuentra en los grupo?
actuales. Eu el vaso K1376 vemos al chaman en vuelo, con ojos bajo el
vientre (que algunos han interpretado como glifos de Venus) sobre sus
wahyis agresivos (Fig. 20).

Un ejemplo de los ritos injciaticos esta en el vaso K531. donde el dioi
N con su caracol, deidad de los chamanes, surge de las fauces de la ser-
piente injciatica ochkan. Ahi también se dibujo el jaguar con nendfar en
el tocado y el glifo del Sol en el pecho, mostrando su caracter de epifania
solar, y un sapo, también con ninfea sobre la cabeza, porta una vasija con
mano humana y ojos (Fig. 21). El conjunto relaciona los ritos de ser traga-
do por la ochkan con los ritos de desmembramiento, también iniciaticos y
con el sapo Bufo marinus y la sak, naab, ambos acuéaticos y ambos alucino-
genos, como destacaré después.
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Hn cuanto al juep,0 de pelota, ademas de su signifit iuic'iii .iftir.il, ruvo
también ese caracter de rito de iniciacién» asi como uu sentido de rege
iu‘i.uton iiiMiiK.i. por mi a.snihuiéii con el s;u:flHck» humano. Y predi K
mente por eso, ex légieo epu- ti rud luna realizado por los gobernantes
elumanes, responsables del orden del cosmos, que aparecen con .navios
del juego o jugando.'*1

Y asi como la esposa del gobernante participa como asistente en el rito

iniciatico del jerarca en los dinteles de Yaxchilan, en los tableros del juego
de pelota del mismo sitio, una mujer sostiene a la serpiente Maestra de
Iniciacién (o Serpiente Visiéon), confirmando también el sentido iniciatico
del juego en el periodo Clasico.

Algunos textos indigenas coloniales corroboran que el juego era practi-
cado por los gobernantes como un rito, por ejemplo, el Testamento de tos
Xpantzay, escrito por los cakchiqueles, asienta que el rey Atunal dijo a sus
hermanos: “Hermanos mios, no os dé cuidado, que cuando yo muera en-
traréis a gobernar. Jugad a la pelota pequefia y a la pelota entre muros entre
vosotros” (1980: 423).

Los ritos ascéticos se manifiestan en cerdmica y en relieves, donde se
representaron los instrumentos para el autosacrificio y la practica de ex-
traccion de sangre, principalmente del pene. La ofrenda de sangre apare-
ce, por ejemplo, en algunos dinteles de Yaxchilan: en el 24 se representé
al mandatario sosteniendo una antorcha frente a su esposa, que practica,
hincada, un autosacrificio de la lengua, y en el 17 vemos a ambos, ella eje-
cutando el sacrificio de la lengua y él, del pene. Hay también varias figu-
rillas que representan al jerarca realizando el sacrificio sangriento del pene
(Fig. 22). Y un tablero de Dos Pilas da a conocer que ese rito se iniciaba
desde la infancia del futuro gobernante, pues muestra a un nifio, llamado
Principe de Dos Pilas, a quien se practica un rito de perforacién del pene
(Martin y Grube, 2002:60).

Las ofrendas de sangre de los gobernantes refrendaban la liga del linaje
ilustre con las deidades y renovaban el vinculo del jerarca con los dioses
(Schele y Miller, 1986), a través del trance extatico. EI Popol Vuh se refiere
asi a los ritos ascéticos:

Como en los peraltes del templo 33 de Yaxchilan, el marcador de Cancuén y la lapi-
da del Museo del Indio Americano de Nueva York.
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Pero 110 s6lo de esa manera era grande la condicion de los Sefiores. Grandes
eran también sus ayunos. Y esro era en pago de haber sido creados y en
pago de su reino. Ayunaban mucho tiempo y hacian sacrificios a sus dio-
ses... hacian ofrendas y quemaban incienso... Cumplian con sus grandes
preceptos, y asi demostraban su condicién de Sefiores... lampoco tenian
mujeres con quienes dormir, sino que se mantenian solos, ayunando (10SO:
94).

l.os ritos ascéticos, aunados a danzas y cantos ritmicos, provocan nances
extaticos y alucinaciones semejantes a los causados por plantas psicoiropicas
(Schultes y Hofmann, 1982: 14; Furst, 1980: 31-33), y en muchos siiios
de Mesoamérica esas préacticas se acompafaban de la ingestién de alucin6-
genos. Asi, los ritos ascéticos tenian la finalidad de provocar o coadyuvar al
trance extatico.

De este modo, més alla de su significacién histérica y cé6smica (como
axis mmuli), el mandatario tenia dones sobrenaturales, como la capacidad
de transmutacion en animales, la videncia y, tal vez, la curacién de enferme-
dades, como los chamanes actuales.

RESIGNIFICACION DEL CHAMANISMO EN LA EPOCA COLONIAL

En las fuentes coloniales escritas por espafioles, como los diccionario!; y las
crénicas, se denomina a los chamanes “brujos”, sobre todo por sus poderes
de transmutacion. No se puede soslayar la evidencia de que el llamarlos
asi tiene ya en la época colonial una significacion nueva, la de los brujos
y brujas europeos que eran seres malignos, que se acompafiaban de “de-
monios” en formas animales a los que llamaban “familiares”, y que los
espafioles aplicaron ese término a los chamanes, fundamentalmente por
sus poderes de transformacién en animales.

Asi, tanto los diccionarios elaborados por espafioles, como muchos
otros textos, también espafioles, dan significaciones ya reelaboradas, o re-
significaciones tanto del término way, como de la palabra lab, que estan
asociados.

En un andlisis comparativo entre la iconografia del Clasico y las creen-
cias actuales de los ch’oles, Kathrvn Josserand (1996) sugirié que las figu-
ras esqueléticas que aparecen danzando en algunos vasos, y que han sido
interpretadas como wayoob (Freidel y Schele, 1993: 191), se equiparan
con los demonios del inframundo de los ch’oles actuales, llamados Xiba-
job, que se describen como una partida de esqueletos y animales personifi-
cados, conducidos por una figura calva o con cabeza de calavera, de aspec-
to humano. Esta acepcién entre los ch’oles muestra como los poderes de
transmutacién de los chamanes, pintados en la cerdmica clasica, se trans-
formaron a través del tiempo en “demonios del inframundo”, obviamente
por la nueva significaciéon colonial del chamanismo.

El Calepino de Matul, escrito por fray Antonio de Ciudad Real, alrededor de
1577 (entre otras fuentes), registra el concepto de iiaay {way) para designar al
chaman que podia transformarse en animal, “por un pacto con el Demonio”,
lo cual corrobora que desde entonces ya se habia interpretado dicha transmuta-
ciobn como una préactica del brujo maligno. Dice el texto que uaayes:

Pagma anterior

Figura 22

Figurilla realizando

el aulosacrificio del pene
(fotografia de Jorge Porez de Lara)
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ese Iémur demoniaco, y al chaman con los brujos malignos. Sin embargo, la
cita asegura que'“til mal que sucede al tal animal sucede también al bruxo”,
idea que corresponde, en todos los grupos, al destino comdn del hombre
y su nlter ego animal (lab o wayijet), lo que expresa que el chaman podia
convenirse o proyectar su 0l en alguno de sus poderosos alteri ego anima-
les, pues los chamanes pueden haber tenido hasra rrccc, como los actuales.
Por eso, el way prehispanico parece haber sido tanto la “coesencia animal”,
como el animal en que el chaman se convertia, como ocurre hoy entre los
t/.ot/.iles. Y el chaman, convertido o no en animal, tenia la posibilidad de ser
bueno o malo, como lo declararon, para la zona nahuatl, los informantes de
Nahagun. que eran indigena*.

Para apoyar esta interpretacion, apelo a los textos, también coloniales,
pero escritos por los propios indigenas, en los que esa facultad de conver-
sién en animales de los chamanes no sélo no se explica como algo maléfi-
co, sino como una capacidad sobrenatural que se empleaba con el fin de
defender a la comunidad, para obtener prisioneros para el sacrificio, el rito
principal, pues suponia la manutencién de los dioses, asi como en otras cir-
cunstancias, y era facultad de los grandes ancestros, patriarcas de las tribus
primigenias, como lo destaqué lineas arriba.

Otra idea es la de Erik Velasquez, quien analiza todas las interpretaciones
gue se han dado en la actualidad por investigadores mayistas sobre el con-
cepto way, y traduce el logograma way como “espiritu familiar” o wahyis y
no como coesencia animal o animal en el que el chaman puede convertirse,
y lo considera como una tercera “entidad espiritual” que sélo poseen algu-
nos hombres. Esta, dice, puede ser innata, se puede adquirir al nacer, segun
el dia del nacimiento o durante el transcurso de la vida, a través de un sue-
flo (Veldsquez, 2009: 576 y 595). Afirma el autor que prefiere traducir way
como “familiar”, en su significacion espafiola antigua de demonio o espiritu
maléfico que acompafa al “brujo”, que con el término ndhuatl de nagual o
siberiano de chaman (Velasquez, 2009: 598).

Por lo anteriormente asentado sobre la resignificacion de la idea en la
época colonial, no comparto dicha interpretacion para el periodo prehispéa-
nico, pues pienso que la conversion en animal no era, en si, algo maléfico

16 El subrayado es mio.
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don tampoa> se considera solo brujeria mulchia, | l'iluiman ¢*»n lodos sus
poderes sobrenaturales puede hacer el bien o hutrr el mul=

\h otra parte, roumleiYUvi que los propio,s maya* (tjHubéft, ralidiique
los v*oims grupos) en el periodo posdasUo, ionio se expresa en lon re*lo*»
indigena coloniales, llamaron "naguales*“ a los chamanes, claramente por
influencia nahuatl, llegada a través de las migraciones que ocurrieron ;il
rededor del ano 1000 d.C., y varios grupos mayas aeiuales conservan esc
término (que no se referia a seres maléficos) para los mismos especialistas.
Ciertamente, el término shaman, de origen siberiano, resulta mucho mas
lejano en el espacio, pero, en mi opinion, mas adecuado que “familiar”, en
cuanto a la naturaleza, actividades y significacion de esos hombres religio-
sos. Como lo expresé en la Introduccion de este libro, yo he elegido llamar
chamanes a esos especialistas religiosos porgque tanto en ndhuatl como en las
lenguas mayances reciben muchos nombres distintos y porque el término
ha adquirido un caracter universal, o sea, por requerimientos de claridad en
esta obra.

Y por otra parte, con base en los datos que he analizado, considero que
esa tercera entidad espiritual (wahyis), que el chaman proyectaria en otros
seres, segun Velasquez, y que considera como maléfica, se podria equiparar
con lo que los chamanes actuales llaman el don, con el que se nace, una
potencialidad que sélo tienen algunos hombres, otorgada por los dioses, a
veces desde el nacimiento o antes. Gracias al don, los seres humanos que
reciben el aviso de la eleccion divina, generalmente a través de un suefio o
de una enfermedad, pueden lograr un poder sobrenatural, después de du-
ras pruebas iniciaticas. Ese poder adquirido, que se mantiene con practicas
ascéticas y con la ingestion o aplicacién de sustancias psicoactivas, pudiera
cualificarse como una supraconciencia volitiva que les permite desprender
su espiritu del cuerpo cuando lo deseen, asi como transformarse en, o po-
sesionarse de, un ser animal con rasgos peculiares, un fendmeno meteoro-
l6gico o un ser astral.

Algunos grupos actuales que hablan de una “tercera alma”, parecen re-
ferirse a este don con el que se nace. Si alguien quiere ser chaman, pero no
tiene el don y no recibe el mensaje de los dioses a través de sus suefios o de
una enfermedad, nunca podra serlo.

Los prondsticos de los signos diarios de los Libros de Chilam Balam ha-
blan de aquellos que, por el dia de su nacimiento, recibfan tanto su alter
ego animal, como el don. Por ejemplo, para los nacidos en un dia Edznab el
pronostico es el siguiente:

Sangrador de fiebres. Pedernal callado. Toh, El-pajaro-momoto, es su anun-
cio. Sano. Sangrador y curandero. Valiente (Barrera'y Rendo6n, 2005: 119).

Como he destacado arriba, en la época colonial el nagualismo fue iden-
tificado con la brujeria europea por presentar varias ideas afines, entre las
que estaba la transformacién del brujo en animal. Asi, los conceptos de
“magia negra” y de “pacto con el Diablo” se integraron a las creencias in-
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Y en el mismo siglo, el cura de Ciuiiaii Real, Don Ramén Orddiiez y
Aguiar, dice que el nagualismo es una perversa y abominable secta intro-
ducida en la regi6on por los mexicanos que venian de Cartago, al lado de
todas las supersticiones egipcias (Ordoéfiez, 1907: 222). La idea del nagua-
lismo como una peligrosa secta fue muy difundida, pues la encontramos
en varios historiadores del siglo xvm, y trasciende hasta el xix, cuando se
afirma que era una organizacién secreta que pretendia oponerse al cristia-
nismo y al gobierno (De la Garza, 1984: 123-125).

Hacia finales del siglo xvii y principios del xvm entre los quichés, here-
deros de aquellos nawal winak mencionados en los textos del siglo xvi, los
chamanes seguian teniendo una gran influencia en la poblacién indigena,
como lo revelan los escritos espafioles sobre “hechicerias y supersticiones”.
Un ejemplo es una carta escrita por fray Antonio Margil de Jesus, sobre
Suchitepéquez (Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988), en la que encontramos
una descripcion de los sacerdotes indigenas y sus actividades. Dice que
veneraban al sefior del Monte, llamado Xaquicoxal o Tzitzimite y habla
de una jerarquia sacerdotal encabezada por tres “papas” ciegos,18 treinta
“obispos” y mas de seiscientos “curas” o coadjutores llamados aheunes en
guiché (nombre que se conserva hasta hoy para designar a los chamanes).
Sobre los “papas” asienta:

A estos malditos les besaban las manos y los pies todos los deméas indios
e indias y los veneraban como a grandes santos y profetas sucesores de los
antiguos, porque eran el archivo de todas sus costumbres y ceremonias an-
tiguas (Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988: 242).

Estos sumos sacerdotes practicaban la adivinacién basandose en el ca-
lendario indigena; asignaban “nagual” (alter ego animal) a los recién naci-
dos y sefialaban los dias adecuados para llevar a cabo cualquier actividad;

1 Este nagual llamado poxlom era seguramente un médico, ya que pox significa “me-
dicina”.

1B Recordemos que el gran adivino griego Tiresias era ciego. Tal vez ello signifique que
los adivinos desarrollan una vision interior o sobrenatural que no requiere de los ojos fisicos.
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dad de actividades, que incluian la curacion de los enfermos. La confesion
era precisamente ima basr para e diagndsiku de las enfermedade™ y una
forma de terapia, como en la época prehispanica. Landa. refiriéndose a lo*
antiguos mayas yucatecos dice:

Que los yucatanenses naturalmente conocian que hacian mal, y porque
creian que por el mal y pecado les venian muertes y enfermedades y Tormen-
tos, tenian por costumbre confesarse cuando ya estaban en ellos... de esta
manera, cuando por enfermedad u otra cosa estaban en peligro de muerte

confesaban sus pecados... (llanda, 1966: 47)

Margil menciona ademas “hediondas” medicinas que usaban estos cha
manes, pero infortunadamente no nos dice cuales eran; asimismo habla
de otros medios curativos, como las sangrias (por eso se afirma que los
chamanes eran “sangradores").

Los chamanes quichés coloniales también practicaban magia amorosa,
arte de fuerza para levantar cosas pesadas, nigromancia,'9 arte de coger
culebras vivas, arte de cazar sin errar y de pescar camarones. Tenfan, ade-
mas, el poder de trasladarse magicamente a los que Margil llama “paraisos
fingidos”; este traslado consistia en lo siguiente: a la media noche, daban
tres vueltas y se hallaban en un sitio donde participaban en banquetes
y festines, y cohabitaban con mujeres. También se convertian en anima-
les: leones, tigres y coyotes (como los grandes naguales prehispanicos). La
transmutacion, dice Margil, se hacia de dos modos:

El uno era fantastico y sucedia asi: daba el indio las cuatro vueltas y veia
que por la boca le salia el tigre, le6bn o el animal que queria volverse, y su
cuerpo quedaba como sofiando y sin sentidos... el otro modo era llevando-
los el Demonio en cuerpo y alma, y entonces el ser tigre era como si lo vis-
tieran de tigre o de otro animal (Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988: 259-60).

Este externamiento del animal por la boca coincide con la idea de los
rzeltales actuales de que hay un alter ego animal radicando en el cuerpo
humano (el lab) que es duplicacion del animal en el que el chaméan se
puede transformar, llamado también lab. Pero en esta cita de Margil, el
cuerpo quedaba “como sofiando y sin sentidos”. Por otra parte, esta des-
cripcion se relaciona con las figuras de chamanes en la ceramica clasica,
donde se representé al chaman despojandose de su cuerpo humano y ad-
quiriendo el cuerpo de un jaguar. Y también con las multiples figuras de
chamanes haciendo piruetas o contorsiones para lograr la transfiguracion,
como se destaco antes.

Las artes mégicas descritas aqui son muy semejantes a las que realizaban algunos
chamanes nahuas. Ver Capitulo .
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practicaban la transmutacién. Dice, por ejemplo:

Se han descubierto seis indios y seis indias, que segln dicen son brujos, y le
han confesado voluntariamente tener pacto y familiaridad con el demonio,
y dicen que se han vuelto rigres, micos, y las indias cabras y otros animales
(Tomo I, 113).

Y mas adelante, aflade que al cura de Jutiapa:

Entre otras cosas le confes6 un muchacho, como de diez y seis afos, que le
ensefiaban a él varios sujetos, diciéndose que invocaria al demonio y que
con esto se transformaria en tigre, mico, etc. Una mujer declaraba que va-
rias veces habia andado por los montes convertida en vaca u otro animal
y que aunque la primera vez habia tenido mucho horror, pero un hombre
que le habia puesto en esto la ensefidé a no tenerlo; porque con un vaso de
agua en que se ponian polvos de los huesos de los difuntos y capuzando en
tal rio, se quitaba el miedo: que habiéndolo ejecutado lo habia perdido
(Tomo |, 113).

Hay también informaciones sobre la época colonial, en cuanto a las
iniciaciones de los chamanes o naguales mayas. Margil de JesUs proporcio-
na algunos datos sobre los quichés y otros grupos de Guatemala, de fines
del siglo xvii y principios dd xvm. Acerca de los quichés, asegura que las
artes de los chamanes les fueron ensefiadas por el Demonio en sus suefios
(Dupiech-Cavalleri y Ruz, 1988: 259).“’ Y sobre los zutuhiles asienta:

20 El subrayado es mio.
21 Estas referencias las he tomado de Juan José Hurtado, 1971.
22 Ver Iniciaciones de los chamanes mayas actuales, en el Capitulo IV.
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mucane ¢ Ixpivacnc, los adivinos del Popal Mh\ en cuya compafiia estu-
vo tres dias en cuyo término comprendié con toda perfecciéon toda forma
de .sacrificios maléficos, transformaciones en vanas figuras y a curar varias
enfermedades y en particular de quebraduras de huesos... (Sacn/. de Santa
Marifa, 1981:477-8).

F.I permanecer dentro de una caverna durante un lapso de tiempo sig
nifica morir y renacer, elemento caracteristico de las iniciaciones a nivel
universal; la caverna simboliza acceso al inframundo y Utero materno, o
sea, muerte y vida. Fl requisito de morir tres dias para adquirir los pode-
res y conocimientos de un chaman, que menciona Margil, esta expreso
también en la obra deJacinto de la Sema, quien, refiriéndose a los nahuas
antiguos, da a conocer algunos casos, como el de un adivino ciego (como
los “papas” de los quichés y como Tiresias) que declaré que, estando al
borde de la muerte, se quedé como dormido y bajé al infierno, donde vio
mucha gente; ahi le dijeron que regresara y lo ensefiaron a curar con yer-
bas medicinales. Asimismo, una curandera decia que siendo nifia murié y
estuvo tres dias debajo del agua, donde vio a sus parientes; ellos le dieron
los dones para curar Yy le entregaron los instrumentos necesarios para su
oficio. Ella misma declar6 que conocia a otros veinte curanderos que ha-
bian muerto y recibido en otra vida el arte de curar, y como usar el peyote,
el ololiuhqui y otras yerbas (De la Serna, 1953: 89, 98-9). 1

Tal vez se haya asociado la muerte inicidtica de los chamanes indigenas
con la de Cristo, ya que tanto los zutuhiles como los nahuas dicen que
duraba tres dias. Pero la luna nueva, que se considera muerta porque no
se ve, dura precisamente tres dias y luego renace, por eso se asocié con las
iniciaciones, incluso con la apoteosis de JesUs.

Todos estos datos muestran también que entre los mayas y los nahuas,
como en muchos otros pueblos indigenas mesoamericanos, son los an-
tepasados los que instruyen en el arte de curar, y confirman que las artes
chamanicas so6lo se aprenden en un estado distinto al de la vigilia normal,
gue puede ser tanto el suefio, como la muerte iniciatica y el éxtasis.

Las referencias citadas revelan que, hasta el siglo xvm, los chamanes
seguian teniendo poderes de transfiguracién en animales, poseian las mis-
mas facultades sobrenaturales y desarrollaban las mismas funciones que en
la época prehispéanica.

LA ADIVINACION Y LOS SUENOS
La adivinacién era una de las funciones principales de los naguales, por
sus poderes de clarividencia. En el Popol Vuh se menciona a los que pare-

cen ser los prototipos de los chamanes, Ixpiyacoc e Ixmucané (seres sagra-
dos anteriores a los cuatro primeros hombres naguales, patriarcas de las

~ Ver Capitulo I
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Los diccionarios elaborados por los fmile*> proporcionan um impor
lanre informacién rrspetio de Io» suchos, la adivinacion y Im cualidades
tic lon dnunaiic.s. (lomo dc.siaqué linca» arriba, la palabra way, en maya
yucateco, esta estrechamente ligada a los suefios, ya que se traduce como
“ver visiones como entre suefios”, “sofiar visiones", pero también significa
“transfigurar por encantamiento”. Y wayasbu es “adivinar por suefios o sig-
nos, sefial por conjetura de lo que ha de venir”, aunque también significa
“transformarse”; wayasbil se traduce como “metamorfosis”; wayinabales
“ser hecho brujo en figura de animal”; el ah way es “brujo nigromanti-
co que hacia llover por arte del demonio”, el ah way balnm, “brujo que
toma la figura de tigre”, y el ah way chak es “nigromantico”, taumaturgo
{Diccionario Maya Cordemex).

Fray Domingo de Ara, en el siglo xvi (1986) recogié algunos términos
sobre los suefios entre los izeltales de Copanaguastla, que también permiten
relacionar al suefio con el chaman, lo que puede indicar una interpretacién
y manejo de los suefios como ocurria entre los mayas yucatecos. Por prin-
cipio, se diferenciaba el suefio comun, iiayel, del profundo, ziacal uayeb, y
ademas se habla del “suefio que soflamos durmiendo”, uaychih la “visién
de suefios”, uayich, y la “vision” [que se tiene] estando despierto”, naalcitil.
Este ultimo término se refiere a las visiones o alucinaciones, que pudieron
producirse por practicas ascéticas o por uso de alucindégenos, una “vision
gue se tiene estando despiertos”, como se traduce el término.

La distincion entre el suefio comun y el profundo se halla también entre
los nahuas prehispanicos y los actuales, como he destacado en los capitulos
correspondientes.

De la raiz uay (way) como lo sefiala Ruz, derivan muchos otros términos,
ademas de “dormir y suefio”, como “admirarse, maravillarse, vision de sue-
fios, nigromancia”.

Asi, pues — dice Ruz— pareceria que solo las visiones producto del suefio,
aquellas que provocan admiracién, eran sujeto de interpretacion por parte
de los nayaghom, especialistas que la concepcidn cristiana de los frailes hizo
catalogar como brujos (Ruz, 1985: 230).25

‘ Son los equivalentes de los adivinos primigenios nahuas Oxomoco y Cipacténal.
Ver Capirulo 1.

-1Ver Ara, 1986. Entre los mayas yucatecos, como hemos dicho antes, uaay es nagual.



Un término vinculado con los anteriores, que también nos muestra la
relacion entre suefio y chaman, es lab, “visién”, en tzelcal colonial (Ara,
1986: 314); en cakchiquel y en quiché significa “agtero”, “abusion”, “pro-
noéstico" (Coto, 1983 y Basseta, 2005), el cual se puede manifestar a través
del suefio. Entre los tzeltales de hoy, lab significa también nagual (tanto
el alter €go animal como el chaman) (Ruz, 1985: 230; Pitarch, 1996: 58).
Ruz (2010: 211) asienta que:

...Lib también aparece en otros idiomas mayas con significados emparenta-
dos: algo digno de admiracién, incluyendo lo espantoso [en tanto que so-
brenatural]... En el tzeltal del siglo xvt, por ejemplo, la raiz lab participaba
de las voces que designan una “mala visién", que causase espanto; un ser de
apariencia monstruosa, un milagro o algo en cierto modo enojoso y hasta

abominable...

Asi, lab, “visién” se referia, salvo en maya yucateco, a algo sobrenatural,
maravilloso, a un augurio que puede ser funesto o no, un mensaje de los
dioses, una visién sobrenatural que causa espanto, un milagro, una apari-
cién, un prondstico o mensaje divino, que podia ser benéfico o aterrador,
de ahi su relacion con las extrafias imagenes de los suefios y también con
los chamanes y sus poderes sobrenaturales, como el de transmutacién. Por
eso, también se llamé lab al animal en el que el chaman se transformaba,
como se designa hasta hoy entre los tzeltales.

De este modo, los términos nos muestran la estrecha liga entre los sue-
fios y los chamanes, que son los que se transfiguran, los que interpretan los
suefios y los que dominan voluntariamente sus propios suefios.

Y en cuanto a otras fuentes escritas, dice Roman y Zamora:

Muchas cosas dejaban de hacer por los suefios, porque miraban mucho en
esto y ansi tenian destos libros y memorias, por donde se regian, y los sa-
cerdotes examinaban cuéles eran buenos y cuales malos (Roméan y Zamora,

1897,1:129-30). '

Esta referencia da a conocer que habia también libros de suefios en los
gue se basaban los adivinos para hacer las interpretaciones; o sea, que ha-
bia un coédigo de simbolos oniricos. Sanchez de Aguilar corrobora esta
informacién cuando nos dice:

Creen en suefios, y los interpretan, y acomodan segln las cosas que tienen

entre manos (Sanchez de Aguilar, 1953: 276).

Estos datos expresan que los suefios eran considerados como otra rea-
lidad vivida por el hombre y como anuncio del futuro, y el hecho de que
eran interpretados habla de un caracter simbolico de las imagenes oniricas.

Una de las principales finalidades de la adivinacion mediante los suefios
debe haber sido (como ocurre entre los mayas de hoy) conocer la causa
de las enfermedades, ya que ésta podia aparecer en las imagenes oniricas,

- &El subrayado es mio.



o bien, el espiritu durante el estado de suefio, al recorrer espacios y vivir
aventuras fuera del cuerpo, podia contraer ciertas enfermedades, que eran
consideradas males del espiritu, como los tancas, “frenesis” o “ataques”, que
eran delirios, espasmos, desfallecimientos, afasias, mal erético o sexualidad
desordenada, incoherencia, irritabilidad, depresion y locura. Estas enferme-
dades también afectaban al cuerpo, que sufria hinchazones, dolores, urtica-
rias, ahogos, etcétera, los cuales podian llevar al hombre a la muerte.

Un conjunto de discursos curativos para estos males, escrito en maya
yucateco con caracteres latinos, durante la época colonial, es El ritual de
los Bacabes (1987).27 Esta obra es ejemplo sobresaliente de las oraciones
gue se pronunciaban para curar una enfermedad, invocando a los Bacabes,
dioses de los cuatro rumbos césmicos. Las enfermedades sanaban por la
fuerza magica de la palabra sagrada, acompafiada de musica y canto, por
10 que el lenguaje es altamente simbdlico, y plagado de palabras altisonan-
tes que insultan a la enfermedad para que abandone el cuerpo o el “espi-
ritu” del paciente. Patricia Martel destaca que cada uno de estos textos
tiene tres momentos: el primero es una frase introductoria que permite al
ah men abrir un cerco sagrado, delimitado por cuatro esquinas que corres-
ponden a los rumbos césmicos. El centro es el quinto rumbo, donde se
yergue la ceiba verde, eje del mundo. Ahi se coloca el ah men...

...quien acompafiado del canto y de la musica, y seguramente con la ayuda
de sustancias psicotropicas, desprende la palabray a si mismo de su natura-
leza “pesada , para iniciar a través de este arbol central un viaje ascendente
0 descerniente que lo llevara al encuentro con la deidad causante del mal.
Se trata de un viaje en espiral en el que el sacerdote [chamanl va traspa-
sando los diversos niveles divinos, increpando a los seres causantes de... la
enfermedad (Martel, 2004).

Un ejemplo es el...

lexio para el que padece de Ah Oi 7iWi/A/TitneM-eirijinn”j/ comicnia
ton vomitos;/ ademas llene el/ entornillo «'vuelto/ y liebre;/ Se iféuixicl 1"
O liimiH: “FrimMiesbemnie:/ Yy se manifiesta también con entumecimiento
llorase introductorial,

Un el nombre »le Dio* Padre./ Pitese que Can Atum "Cuauv» Aluw"
flopulalw que A/mh "< UITTO Ahuu’V copulaba,/ que \u\-
irn Almu" t-alii en la liifurlit mando surgid/ kieseiui« ilel tului,/ la ewiuSa
de la liijmiit, Vino de In qulniu del cielo,/ linnhum xv vluv que \Uuwk
i consipl;uién/ tmbi "I as I'lcvades”... |Inicio de la oraciéon curatival \rt
ritml tir tm Mmnim, 19H7; 27(r172)>

i amm é&m, se civai iliic v/ lia* nu:duile\ provenian las
PUs# i]in- h- nmsfrviS t'nirv lo* vb'orih de | ju.uenula 0 lull. JHHHI)

1n loG tidon <M «]iir i tHIlyiim'dtul eid viUtglimUvavta uo U
Wipin.iurm ilt: lim vde imm* julivitwmna”™ kW\
Miiiiltini iimlén mn reiiipi.ts imiUuu vivt's

MIli'lfmilia* IHiiJrit-ti frlipjnNa.» wil'nd IfH \\v H nttnil dr fas ftfcrtlvv [ ilg\

ILid. rl tgjiifiul ile Killi™n Al- ijyiil'i Vil Roy*, I\



tmluum tnwikMH*xolmutas, Mullidos <k jminmle*-. i miiiimimenim, lim

pirv vs\ly»d;l\, Km»», c\tf;Utivuiul\ v i.uT»*, flilir niiimj

\ da una u-leiriuiii Mihrr niia* lihmuin de iidivilMti»'»!» *pn
pFavtkahdn uhLivui iii el siiwl» Xaili v i|iu- il vit uinihluli finfan tnalO
taftalidrid i'itvrtf; 1UUL »Ir tiiH i'frl iilisriYiU lila imiVIInU'Hfli» di* l««

pm\U MT rtjulViilt'MU’ 1 la puU.uldU sr pNtfii'tt lifiy «lrt cu

"« Hldviiiuk u I''OU» Ihlinr ili'fiVii'k« rii iifl mOfado tTfiple ic«r
poi livsdvorm. que ov ink'rprvMf lus uuivirniiMiwia ilt? Km pdnmrriliii* dd
pwpio vuiivimn v \w nrra coiiNtiuive un ilidiador del iisn de plarn,is «gra-
das |\dtd ixws pigui ujis vlum.uiu as, Dky:

N en pafliCuUf vicvlufu un« que paiu lun ndiviiMunueii dr lon lilfimni nc jNi

taMilKU'i pi»l vatliU sefiales t|ilc >e le olleiiillt ell i Miptlliilc ilc lus

v vmus qiuslo ,idvkuu,i uiu piixmui mi lilili.i pi*niwi *|iuj aiin<|iu- {*tn u

la*, j«ni’x ximiimu'iuc- ilcbnulditblcj, per» en sus paljbra» iticmprt* observo
mmluMma legalidad: luduxiliandole y jul\jiilfiitlolr liik primin.oi ji quien**
habia »le uuili‘fu iar »le «alida»! que si § dgima por anifio que Wi”mij smiw
ilr maloliuai itu rrprviululn \tvt'r(siingunt'nu’ de U "i'ompilfU'm" (que ikl
H&fttdbitn a lii ivicmiti agui>t).,. oim dijo habii visio I" mil« Ul mundo |<ui
mediu de un "compafiero" suvo nombrado alijpa.s: que i-ri d demonio
en figura de una nube que le llevubu en cuerpo y ulnm, quien de hspaiia
loulcso haber visto la maje*ud de nuestros Culélicu.s Reyes... (Néaen/. del
Sama Mana, 1981: 471-2).

En varios grupos inesoamericanos, después de ingerir hongos y plan-
tas alucindgenos en las ceremonias chamanicas, se aparecen nifios, hom-
bres pequefiitos o enanos que son la manifestacién antropomorfa de esas
plantas sagradas; estos seres dialogan con el chaméan o el consultante res-
pondiendo a las preguntas. Margil no habla de la ingestion de plantas
psicoactivas, pero la vivencia de ser llevado por un demonio (que era su
“compafiero”, es decir, su “familiar”) en forma de nube, y en cuerpo y
alma, asi como la aparicion de esos seres pigmeos durante la ceremonia de
adivinacion, revelan muy claramente el uso de alucinégenos, que, como
veremos mas adelante, fueron bien conocidos y empleados por los mayas.

Por las referencias cicadas, advertimos que los chamanes se ocuparon
principalmente, como los actuales, de adivinar y de curar enfermedades
consideradas graves, cuyo diagndéstico escapaba a los otros curanderos.
Para conocer la causa de las enfermedades, y tal vez para curarlas, practi-
caron la confesién de las culpas, diversas formas de adivinacién, la inter-
pretacion de los suefios y la pulsacion. Todo ello implica el éxtasis, logrado
por medio de las practicas ascéticas y de las plantas y animales psicoacti-
VOSs, que conocieron y usaron ritualmente, como medicamentos para dis-
tintas enfermedades.

USO RITUAL DE HONGOS, PLANTAS Y ANIMALES
PSICOACTIVOS

Sobre el conocimiento y empleo ritual, fundamentalmente en el chama-
nismo, de sustancias psicoactivas hay muchos datos en las fuentes escritas
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eojomaks. uni 101110 en obras esculféfkHy NGUK”™ y ceramu'*, i,Ufj. twdm
gue los hongos» plantas, animale?, y bdiida* psitnitiiva# fueron ‘umuicta
ilos divinos, por lo que su empleo fiic umum e» lo* rimo, UffiUi ocutt'ia
eutie los nahuiis y otros grupos mesoaincrkaiioH,

lui loniodkr*, los hongos y plantas p*ii n.icnv.if» pr reladonan VMIm
dddades, que protagonizan lui riim ijut? Uw» huffihfe* finlitaban a AUha
divinidades Esos dio*» «mi, 44, tomo Ufiti Kipe&e de pAtALi™piAN ii«r h
vida ritual. Liin ptiMuipalcit hih AT 1 .ot\UuUs con rirdec tiUxtitAnfeto &hi ii
/iimmi, h/amnaah Yiiji KoLi.ii Muih . diojj i h -tarUJ *jupfem¢ y Aun A* U
chamanes, nomo lo a*jcuta Laml.i; dios H, deidad de* la lluvia; Ixdid o Uh
I.xik, diosa J. diosa joven tic la 113, Ah Piuch din« A, minien de la muitrtt
Ek CJmali o Ik’Cbuwah, dios M, dddad negra, patréon de Im meruikm¥*
tilos CJ, K'ulr, dios N, liZ.am, y dios E, j'un ixiim (y en los uniiufz Ajan/,
del maig.2H El dios dd maiz estd préseme en wtim rito% no por*p*' d tudt/
sea una planta psicoauiva, sino simplemente? porque t4 la plafiia
por mdeueia, de la uial lGe formado d v?r humano y \mu\w Ut\n iUi
nnuV nadan algmidb & Ik pitima dudu/fAn”

Panitulai milite fuc* Imt-rwii dr<»biMf d di**- C y #iI\)m N>  pfwmtt
ha sillo considerado tomo una de las figura» itia* rnmpleju», y por ,u. rt
presentaciones, parece haber sido de las mas importantes. Epigraficamente
su glifo aparece desde el Protoclésico, segundo y tercer siglos d.C. (Taube,
1997: 27-31). Durante el periodo Clasico, su cara aparece frecuentemente
en el cuerpo de seres sobrenaturales, como el Pajaro Serpiente (que algunos
llaman Péjaro Principal), por ejemplo, en Kaminaljuyd, altares 9 y 10, yen
el eje vertical del motivo central del tablero colocado dentro del Templo
de la Cru¢, de Palenque, que representa al dios supremo celeste. Especial-
mente, es comun en la espalda del Sapo Uinal, patron del periodo de 20
dias. Sus representaciones clésicas casi siempre se limitan a la cara y en los
codices, aunque si aparece con cuerpo, también en varias ocasiones so6lo se
representa la cabeza, como en Madrid, 65b, donde Chaak sostiene la cabe-
za de C, de la que surgen unas Hores (Fig. 23). Representa el bulto chama-
nico v se asocia con un espejo (simbolo chaménico, como instrumento de
adivinacién), como en Dresde, 42a, donde la diosa | vieja, Sak Ixik (diosa
O) sostiene un espejo con cara de C.

A veces se dibuja sentado sobre una planta de cacao, en cuya base esta la
cara de Chaak {Madrid, 96a), pero otras, con cuerpo humano, acomparfia
a diversas deidades. También se asocia con el dios N, como en Madrid,
lle. O bien, cuelga del cielo en una especie de columpio formado por una
planta, en medio de la lluvia {Madrid, 10c). En fin, C “parece representar
una cualidad o concepto abstracto, como lo precioso, la vida o la sacrali-
dad ’. Esto se confirma con el hecho de que muchas veces su glifo antecede
a nombres de otros dioses. Posee el valor fonético de ku o ctiu, que signi-
fica dios o sacralidad en maya yucateco y lenguas cholanas (Taube, 1997:
30). Por sus asociaciones con espejo, plantas de cacao, bulto ritual, Chaak,

“8 Incluyo aqui los nombres ya comunes de las deidades de acuerdo con las fuentes co-
loniales y la clasificacion de Schcllhas (1904), asi como las lecturas mas recientes sobre las
que aparecen en los cadices mayas (Erik Velasquez, comunicacién personal).



Itzamn4, lluvia, flores, etc., estd fuertemente vinculado a rituales de tipo
chaménico.

Otra deidad que estd presente en ese tipo de rituales, tanto en la cera-
mica corno en los cddices, es el dios N, que se representa como un anciano
con barba o el menton prégnata; estd muy relacionado con Chaak por su
asociacion con el trueno, que se revela al salir de una concha de caracol y
de un carapacho de tortuga, ya que éstos fueron instrumentos usados para
imitar el sonido del trueno (Fig. 24). Es una deidad del mundo natural, de
la montafia, ambitos ajenos al hombre, donde se recogian las plantas sagra-
das; tal vez es un “Sefor de los animales”, como se designa a nivel universal
a las deidades protectoras del mundo natural, y puede corresponder al Yum
K @ax, deidad de los bosques, de los mayas yucatecos (Diccionario Maya
Cordernex). En alguna imagen aparece con el Sol en una mano y la Luna en
otra, y soportando en su espalda a la banda astral, como una deidad c6smi-
ca; y otras, se representa fumando. Se asocia con los Pahuahtunes (carga-
dores de la tierra), por eso es cuatripartita, y con Mam, dios malevolente y
peligroso (Taube, 1997: 92-99).

HONGOS ALUCINOGENOS

Desde 1898, a través de Sapper, tenemos noticias de numerosas esculturas
preclasicas y clasicas de las tierras altas de Guatemala que, aunque algunos
han considerado como falos, son mas bien hongos, segin la mayoria de las
interpretaciones (Borhegyi, 1961; Lowy, 1971), aunque pueden simbolizar
ambas cosas.

tf&finH. f/
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N caliendo cit» un i..Uiii-til
Vaso K578. Archivo Juslin Korr

Figura 25
Hongo de piedra de Kaminaljuyu.
Personaje haciendo acrobacia.

Tomado de Schultes y Hofmann,

Plantas de los dioses, p. 149
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Km ICimitwljuyt, (iiiiiieni.ili,  liml~io!) 9) figurilla* mitthtttrx tie- hon-
gos y 9 pequefios mcintes, con sus huidos, en la sepulrura tic un gohernan
te; ellos fuerou relacionados con los 9 sefiores del jnlrarnundo, mencio-
nados en el Popol. Vuh, por Siephan Borhegyi, en 1961. porque esc sirio
subterraneo, residencia de los muertos, tiene nueve estratos. En varias zo-
nas arqueolégicas de Guatemala, El Salvador, Honduras y México (Vera-
cruz y Guerrero) se han encontrado muchas mas efigies de hongos; se han
catalogado méas de doscientas y muchas de ellas datan del primer milenio
antes de Cristo (Furst, 1980: 146-7).

Una peculiaridad de estos hongos realistas de piedra es que en sus
estipites tienen labrados animales, como jaguares y sapos (Coto, 1983:
276, menciona un hongo llamado oreja de jaguar). Hay también seres
humanos en peculiares posturas: sentados con brazos y piernas cruzadas
en actitud de contemplacion o éxtasis; la expresién de éstas y otras figuras
es con la boca entreabierta y los ojos muy abiertos; algunos estan reali-
zando una acrobacia con las piernas hacia arriba sosteniendo el pileo (Fig.
25), la cual, como se destac6 antes, era una forma magica de convertirse
en animal. Estas obras recuerdan multiples imagenes de acrobacias, por
ejemplo, la figurita denominada “El acrébata”, de Tlatilco, en el Altipla-
no Central, sitio donde se hallaron varias figurillas preclasicas que se han
interpretado como chamanes, ejecutando actos magicos. Incluso uno de
los hongos de Guatemala muestra en el tallo a una mujer muy joven in-
clinada sobre un metate, lo cual coincide con el hecho de que actualmen-
te en la Mixteca, en la sierra mazateca y entre los zapotecas son doncellas
las que muelen los hongos; el dato es mencionado, ademas, por Jacinto
de la Serna y en archivos del Santo Oficio (Wasson, 1967: 348, en Furst,
1980, 149-1i50).

Respecto de la asociacion de los hongos de piedra con los sapos, Wasson
destaca varios de ellos: uno, en la base de cuya boca surge el hongo, y otros
tres con sapos antropomorfizados que sostienen el hongo sobre el lomo.
Da a conocer que la asociacion hongo-sapo se encuentra a lo ancho y largo
del hemisferio boreal, y que sobrevive en Espafa, Francia, China y otros
sitios, como deidad crénica. Sefiala que, segun Borhegyi, en varias lenguas
mayas de las tierras altas convergen tres significados en una sola palabra:
sapo, hongo y vulva. En quiché, por ejemplo, ixpek es vulva, y Xpek, sapo,
y dicho animal es simbolo de vulva. Esta asociacién se encuentra también



\vwmmu, K~uhfl 1 lintel™H iloiu U nhiukiti Mjiuiiii 1 wijifi y
' \WiMi>n. 1u8it;  t~ ' U)* | Hi-m& mudo, el wpn de pinIra de t m/
Ihha Mo un hongo puede representuir» jil coiuiiirio, .il sapo ufando -
huii$i>. lo vual signllUilid que d lum”o idiubiiMi «imImliMi Irfin

I h cuanto ai mEuHu ailo tit? MAIr* hongos titi piedra, los kshl«® indigena*

Wy dv lov aiiov vik ViUtUi iUiili», i]»ilt li7n viiiktliii | iiill~, p ntMiM d»n
»Wpuiia? ni la p>u\dmulM de los iTiain;inps, toniefild;« en el linlin
mual. que dcM,uamm afilcx, Iwihit oléelos denominado* piedra* de liofl
gue Umnaban pane de lo> oléelos saguido-s de lus clwiimuica, como una
especie de talismanes que aluden .il uso rilual de los hondos,

I\)r otra parte, en dichos textos se mencionan hongos; el Popol Vuh (1980:

0) habla del bolotti ocox. “hongo de cabeza", y los Anales (k los mkchique
les (1980: 138) se refieren a “hongos (que crecen al pie) de los arboles”. En
ambos textos se dice que estos hongos eran llevados por los naguales tomo
ofrendas a los dioses* lo que nos lleva a pensar que si eran ofrendado« y se
les flepresviHA en piedra romo ohjetox de los clliiinjiiies, ohvmmenie tenian
un sonido religioso, por lo que pudieron ser hongos toxicos como el Ama-
nita muscaria (que contiene acido iboténico y muscirnol), el poderoso hon-
go alucinégeno usado por los chamanes siberianos, que crece también en
las tierras alias del &rea maya. Este hongo tiene un gran pileo (la “cabeza”)
y, ademas, nace bajo los abetos, que conforman la mayoria de los bosques
de las tierras altas, y “como el resto de los hongos del género, A. muscaria
es micorrizico, es decir, simbidtico con los rizomas de ciertos arboles, y no
puede crecer en su ausencia” (Ott, 1975: 205). EI holom ocoX, “hongo de
cabeza” corresponde al que los nahuas llamaron tzontecomananacatL que
significa también “hongo de cabeza”, por lo que los datos de los textos men-
cionados parecen realmente referirse al A. muscaria (Fig. 16, Cap. I).

Los antiguos diccionarios quichés y cakchiqueles expresan, asimismo,
gue los mayas conocian e ingerian hongos alucinégenos, pues los distin-
guen muy bien de los comestibles. El diccionario cakchiquel de fray Tilo-
mas de Coto dice:

...es menester conocerlos para comerlos, porque ai vnos que son malignos
y mortiferos y, por lo menos a los que los comen, hacen perder el juicio.
A éstos llaman: kaizalah ocox o xibalbay ocoX [“hongo del inframundo™].
Otros que embriagan: kek gim ti ghuhirican. Otros Ilaman: ru Xiquin ba-
lam, muxan ocox, lukltik, tima ocox, rakan xar... comando el nombre de la
parte donde nas”en, o de la forma g[ue] tienen (Coto, 1983: 276).

El nombre Xibalbay ocox se traduce como “hongo del inframundo”, por
lo que coincide con los nueve hongos miniatura hallados en Kaminaljuy,
ya que el inframundo tiene nueve niveles. Esto, a su vez, no so6lo alude a
sus peligrosos efectos, sino también a las iniciaciones de los chamanes que
consistian en morir y renacer.

El actual nombre quiché kakulja icox, “hongo del rayo”, muestra el
vinculo entre los rayos y los hongos, que tiene implicaciones religiosas,
pues el rayo es fuerza sagrada de Chaak (Lowy, 1974); la relacion se debe,
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obviamente a que los hongos nacen en tiempo de lluvia*, fote hongo,
llamado asimismo itzel ocox, "hongo malo", pudiera referirse al Amarina
muscaria, porque en las fierras altas de Chiapas el Amanita muscaria se de
nomina “yuyo del rayo” oyuy chauk (Lowy, 1974: 190). Robert Laughlin
(2007: 41 1y 440) registra los nombres tzotzilcs de yuy chauk al quf Ulen
tifiez como Rusntla #>; k'ttnalyuy ihauh como Amanita m,.y tmjtilyuy
i'hiHth tomo l.arfariat volt"WH». 1V1o —»»o ti Uimiim yay Mfyt'tiu* B [
go peligros«)", el primero y el tercer«<» no pueden idcnfilkam' um
comestibles (tomo j{muda y l.arfarrus volémus), a menos que el primero
aluda a un Russula psicoactivo.” Por otra parre, el nombre izmjulyuy
uilica ""hongo de muscas™ y al Amanita mascaria se le conoce con el nombre
comuin de “nniUimonriis” (Rufsth* 19957 09). pimjMc allll5 /1 la» «.

gnc quedan bota arriba como momas, y dc*puéji dr iiljSun.it. horas Su- re
cupcian.T Por todo ello, creo que los tres nombres designan al Amanita
muscaria.

Uicedlovr y | lopkins, por su parte, registran di<d-M*: luHiihnz* cimy s
de hongos, incluyendo uno que pudiera referirw también 2! Amanita mm
caria: hoiv fian cuh, pues tiene el pileo rojo y crece bajo los pinoj. ipobkin
de Rios, 1974: 156). Y un dato que confirma que el Amanita muscaria
fue usado por los chamanes en territorio mesoamericano, es una figurilla
miniatura hallada en Nayarit, que muestra a un chaman sentado bajo un
hongo Amanita muscaria, que se reconoce por su grueso estipite y su pileo
cubierto de manchas blancas, que son restos de su velo roto (Schultes y
Hofmann, 1982: 82) (Fig. 26). En este tipo de figurillas, los hongos se
representan con un tamafio mucho mayor que el suyo, por lo que se les ha
confundido con sombrillas.

En otras regiones del area maya también parecen haberse empleado
hongos, como el Amanita m., aunque no se den naturalmente en ellas.
Puede ser que los mercaderes los introdujeran, procedentes de las tierras
altas. lThompson menciona una ceramica en forma de hongos procedente
de los sitios tabasquefios de El Bellote (Clasico), Isla y Ceiba (Protocla-
sico). En el museo de Villahermosa hay un hongo denominado “Tabas-
co” y cerca de Mayapan se hallé6 un posible pileo de un hongo de piedra.
Asimismo, Altar de Sacrificios produjo hongos de ceramica (Thompson,
1977: 295).

Y ademads, Lowy interpreta ciertos objetos que diversos personajes del
Cadice Madrid llevan en las manos como hongos (otros han dicho que son
sonajas y hasta ruedas de calendario). Por ejemplo, el objeto que porta el
negro dios M en la p. 51b (Fig. 27). El autor dice que las protuberancias
en la parte superior del hongo son representaciones estilizadas de los frag-
mentos blancos del velo que se ven sobre el pileo del Amanita muscaria
(Lowy, 1974: 27). En el cédice hay muchas figuras de deidades que sos-
tienen este objeto, y analizando el contexto en que aparecen, la interpre-

Figura 26

Figurilla de chaméan bajo un hongo . - . . . .
gurit ) lo. 9 1Varias especies de Russula psicoactivas son usadas entre los luimas de Nueva Guinea

Amanita muscaria. Nayarit.

Tomado de Schultes y Hofmann. (Schultes y Hofmann, 1982: 74).
Plantas de los dioses, p. 82 Ver Animales que se drogart (Samorini. 2000: 59-60).
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racion de Lowy me parece muy verosimil, pues he hallado que hay una
relacion importante entre el dios M, esos hongos, el dios del maiz, plantas
de cacao y el autosacrificio.

En la mencionada p. 51h, el dios M presenta el hongo ante el dios del
maiz, que se encuentra dentro de un templo escupiendo granos. Varias de
las figuras que los portan aparecen al laclo de plantas de cacao, y como éste
(que es un estimulante) muy frecuentemente acompafaba la ingestion de
hongos y otros alucindgenos entre los nahuas y los propios mayas, costum-
bre que contindia hasta hoy en varias etnias, ello es una evidencia del caracter
de esos hongos. En la p. 95b, el dios M porta hongo y pedernal; lo recibe el
dios del maiz, que esta sentado dentro de un templo. El dios M tiene cola de
escorpion en las pp. 83-84a, animal que estd asociado a la noche, la oscuri-
dad, el veneno, por lo que puede aludir a la toxicidad del Amanita muscaria,
asi como a los chamanes malignos, echadores de enfermedad, ademas de
que el dios es negro, el color de esos chamanes. Los epigrafistas han leido el
nombre del dios M como Ik’ Chuwah; su cognada yucateca es Ek’ Chuwah,
que es el nombre de un alacran negro y grande que se cria en las paredes
(Velasquez, comunicacién personal).

Por otra parte, el dios M se relaciona con la guerra y es patrono de los
mercaderes y de los sembradores de cacao; el cacao servia como moneda, y
tal vez entre los productos comerciales estaban los hongos que no se dan en
la region. Los Amanita muscaria, por ejemplo, pueden haber llegado a las
tierras bajas a través de los comerciantes, por ello se asocian con el dios M.

También el Itzamnda negro, que simboliza el cielo nocturno, aparece
en Madrid con cola de escorpion en 79a y 80a; uno de ellos lleva mascara
de M en la cintura; portan bultos amarrados en la mano derecha, de los
cuales, uno lleva logogramas o/, “espiritu”, y el otro, la cara de C, y en la
mano izquierda, glifos de muerte asociados con la oscuridad. El llamado
dios C, como sefialé antes, mas que ser una deidad personificada, sim-
boliza, segun Taube (1997: 30), lo sagrado, la divinidad (interpretacién



ion la cual coincido), por lo que el bullo péarete aludir a los jnscfumefiu»
sagrados que conforman la paraiernalia del chaman. Scuclo alude a estos
buhos asociados con C en el Cddice Madrid, y los relaciona con losjuwn
gagal del Popal Vuh (Sorelo, 2002: 98), que eran los envoltorios de la pa-
rafernalia ritual chaméanka de los gobernantes. En la j> 61b dd mhmo
uklke. liZiiinu.i y el dios dd mgiiz jiomgin ImIfo\ al da n
eomienen W oaluv™ e ( lo nuil i.nm»bor,i qur i .

»tapiados «le B pY%uait'rnaliii dninidiiiuL tonfenidm en gl Intiw, HUt ati~
dn esta interpretacién. el Itz-amna negro aparece iarnl»i;fi en nic .lutaiAda
de espaldas sobre un pefale y dentro de una especie de enramada, como
haciendo meditaciéon o en un iranee extatico (Fig, 2H), por lo que j.c pre-
senta lonm dddad de los | liamanes; el texto gUilto dice que iiliitnna

“en la lierra™ tti'KAH'-b'a, #;////(Velasque/.. cuinOiskaltién fHifwmalj, L»
imagen coincide con el hecho de que Itzamné es riiehdonado por i“mia
como dios de los chamanes: asienta que en el mes lio se iniciaban lo*
preparativos para la fiesta de "los saceidoics, Job médico?» y hechiceros, que
efii rodo uno”; yen d mes Ztp. sm-ulmn sus envolmrim sagrado”™ que iriifre
muchas otras cosas, contenian idulillos de Ixchel e lizamn4, dos de los
dioses de la medicina (I"nda, 1966: 93).

Todo lo anterior revela, sin duda, el registro en los codices de los cha-
manes y sus actividades, protagonizadas por las deidades.

También hallamos este tipo de hongos relacionado con Chaak, dios B,
equivalente al Tlaloc nahua, deidad de las plantas alucindgenas: en la p.
5b del Madrid, Chaak, el dios de la lluvia, esta sentado sobre dos serpien-
tes Crotaius entrelazadas en el nivel celeste; de él cae lluvia sobre el dios
del maiz, acostado de espaldas y portando su hongo; esta imagen parece
significar que la lluvia, asi como permite el nacimiento del maiz, también
propicia el de los hongos y por eso ambos se asocian. En 2 I1d y en 22a, el
dios del maiz lleva el hongo en la mano, y en 22d es Chaak quien porta
el hongo. En 23a el dios del maiz e Itzamna sostienen hongos y en la
24a, Chaak, el dios E (Ajan) e Itzamna tocan plantas de cacao, imagen
gue continta en 25a. De este modo, también para los mayas los hongos
povienen de la deidad de la lluvia, se identifican con el poder sagrado de
ella y se relacionan con el cacao, tal vez porque se ingerian con la bebida
de cacao, al lado de diversas flores tanto perfumadas como alucindgenas.

Finalmente, en 109b del Cédice Madrid (Fig. 29) aparecen hongos
Amanita muscaria solos, en calidad de ofrendas, al lado de otros dones
(como cabeza de pavo) frente a Itzamna, que posa su mano sobre la ca-
beza del dios C, significando que éste es la deidad suprema, la sacralidad.
Ademas, C aparece muchas veces asociado con el color azul, lo cual lo
relaciona con el cielo, cuya deidad es Itzamné&. Esta pagina coincide con
los libros quiché y cakchiquel que mencionan que los naguales ofrendaban
hongos a los dioses, como sefialé arriba, lo cual confirma que no se tra-
ta de sonajas, como algunos interpretaron dichas iméagenes, pues éstas no
eran ofrendadas.

Y  estos mismos hongos también aparecen en el Cddice Dresde: en las
pp. 25a-28a, los hongos se ven en manos de sacerdotes con caras de tla-
cuache, tal vez representacién de las deidades llamadas Chac u Uayeyab,



Sac u Uaycyab, Ek u Uayeyab y Kan u Uaycyab, relacionadas con los cua-
tro rumbos coésmicos, en las ceremonias de afio nuevo (Landa, 1966: 63-
70), es decir, también en contexto ritual.

Asimismo, se representan hongos en la cerdmica, sobre todo la del pe-
riodo Clasico. En los vasos K1775 y K5353 (Fig. 30) por ejemplo, bajo
el trono del mandatario, que tiene a su lado su vaso para cacao, se dibujo
una vasija que contiene grandes hongos, como el Amanita muscaria, cuya
cabeza mide hasta 20 cm de diametro (no todos los contenidos de las vasi-
jas son tamales). Esta seta se conocid e ingirid en las tierras altas de Guate-
mala y corresponde a la que aparece en los cédices, al lado del dios M, por
lo que pudo haber sido importada en las tierras bajas.

Figura 2S
Coédice Madrid, p. 109b
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Figura 30
Vaso K5353 Archivo Justin Kt?rr

Y no solo se representan en los cddices los hongos que parecen ser Ama-
nita muscaria: en la p. 40c del Madrid (Fig. 31) un personaje, que pudie-
ra ser un chaman, porta un hongo realistamente dibujado, del que salen
cinco hongos pequefios de largos estipites. Estos hongos no pueden ser
Amarina muscaria, que tiene el estipite grueso y corto, sino que mas bien
corresponden a los que Sahagun, después de mencionar a la seta tzonteco-
mananacatl {Amanita muscaria), describe asi: “hay otras que nacen mu-
chas juntas en un pie, unas altas y otras bajas” (Sahagun, 1969, Ill, 294).
La figura estd frente a una banda astral con una cabeza de jaguar. Esta
imagen muestra que, ademas del Amanita muscaria, los mayas conocieron
y emplearon ritualmente otros hongos alucinogenos.

Todos los datos mencionados confirman, asi, que efectivamente los
mayas conocieron los hongos téxicos desde el Preclasico y los usaron ri-
tualmente, y tanto en los diccionarios, como en otras fuentes escritas, se
asienta claramente que conocian sus efectos al ser comidos. Es decir, se pue-
de afirmar que los hongos alucinantes fueron sagrados y que se usaron en
ritos chamanicos.

Asimismo, es evidente que después de la Conquista no desaparecio el
uso ritual de hongos alucinogenos en el area maya, aunque se tengan esca-
sos datos sobre ellos, sobre todo en comparacién con las multiples referen-
cias que se recogieron en el area nahuatl durante la época colonial.

PLANTAS SAGRADAS

Matul (tohk'u, mehenxtohk'u'u), xtabentun, yaxce'ul, xpuhuk (yia)

Y TZITE (CHAKMOLCHE)

Figura 3l En cuanto a plantas con poderes psicoactivos, tenemos multiples infor-
Codice Medrid, p 40c maciones que revelan que fueron conocidas y empleadas por los mayas
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vtwl hrhlrndo la hoja drlla alquil Mullo o 11 tuillllil lo toma liim o di ame
monavio. v a”™umiN muelen ddlo, ushjnum< j la «ninplc.xI6ii del t]in* Ih |
. drixiglt* Xvh 1 1M).

l'uualt'nn de (iu/man registra d nombre de matul ton el si*uifk’ ;tdr>
de "la pon/ona" {Relaciones gcogitiftais dd siglo xvi, I: 94, nota 37) y en
el ii?w* »& fas wwttm™ de Ximone/ aparece tnmn “poimjim, veneno"
XImcmv. i'¢«Si corroborando ol dato de la rdadén ”engraliea, Erna le
llama asimismo "higuera dd inlicrnu" (tohHoHfS gwgttl/itM Mstgfu X\, 1.
242). Afortunadamente esta obra nos da también el nombre nahuatl, gra-
cias al cual sabemos que se rrara de la Datura stmmonhim, de Inerte poder
alucinégeno conocida incluso en Yucatan con el nombre de tohk'u (Fig.
2-i, Cap. I). Actualmente, se le denomina chamico o berenjenilla, y se usa
externamente; la tintura o las hojas machacadas se aplican para reuma-
tismo, neuralgia y dolor de cabeza. Cura también hemorroides y ulceras
{Enciclopediayucataneme, 1977: 471; Roys, 1931). Los antiguos nahuas W
empleaban para curar la gota y otras enfermedades, y se dice que quitaba
las ganas de comer y que, comida, emborrachaba y enloquecia perpetua-
mente (Sahagun, 1969, Ill: 292). Entre los nahuas, las Datura se usaron
en ceremonias de adivinacion, pero del matul maya so6lo se asienta que a
veces ponian las hojas en la almohada para producir suefio, y que si eran
muchas, provocaba locura. Por ello, es muy posiblemente la yerba que las
hechiceras daban a oler o ponian debajo de la almohada para hacer perder
el juicio por gran tiempo, seglin dice Sanchez de Aguilar (1953: 279).
Otra Datura, que debio ser el toloatztn de los nahuas (Datura inoxia), es la
que antiguamente las indias de Mérida echaban en el chocolate para “ata-
rantar” a sus maridos (Sadnchez de Aguilar, 1953: 279). El significado del
nombre de la Datura stramonium y lo que se informa de ella, hablan
del hecho de que fue y es conocida como una planta toéxica con la que se
curan algunas enfermedades y se hacen maleficios; o sea, que la empleaban
también los chamanes que echaban males y enfermedades.

Brcedlove y Hopkins aseguran que entre los chujes se conoce la Datu-
ra candida (Brugmansia aurea, floripondio) a la que llaman shurit y que,
segun Schultes y Hofmann en la época prehispéanica sélo existia en Sud-
américa (Breedlove y Hopkins en Dobkin, 1974: 156; Schultes y Hof-
mann, 1982: 36). Como hemos dicho en el Capitulo 1, esta planta existe
en Mesoamérica, pero tal vez desde la época colonial; se ha identificado
con la tlazolpahtli mencionada en las fuentes nahuas, y los nahuas de hoy
la denominan alipondiaxdchitl.

El ritual de los Bacabes menciona una planta de la familia Solanacea, la
telel ku (teleskU) para curacion de huesos, mezclada con cal y hojas de koch
o higuerilla; la Enciclopedia yucatanense asienta que tiene las propiedades
de la belladona, o sea, que se conocieron sus poderes psicoactivos.



Figura 32
Vaso K5454. Archivo Justin Kerr
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£n B peninsula de Yucatan existen dos plantas con semillas alucino-
genas que eran ingeridas por los nahuas prehispanicos en sus ceremonias
chamanicas, principalmente para curar, adivinar el futuro y encontrar co-
sas y personas perdidas; estas plantas son la Rivea corymbosa, llamada por
los mayas xtabentUn y por los nahuas ololiuhqui (Fig. 17, Cap. I), y la
Impomoai V'tolacea, en maya yaxce'lily en nahuatl tlitliltzin (Fig. 18, Cap.
1) (lhompson, 1977: 255), que tal vez se usaron también en ceremonias
religiosas y curativas; hasta ahora se prepara con el xtabentin un fuerte
licor, muy comdn en Yucatéan.

El uso antiguo de estas plantas se confirma en varios vasos de cerami-
ca del periodo Clasico, en los cuales se representan flores en contextos
chamanicos, por lo que seguramente eran alucindgenas. Un ejemplo es
el extraordinario vaso K5454, que relata una sesiéon de transfiguracion en
animales, de vuelo chamanico y del uso de flores psicoactivas. Aqui se di-
bujé una flor que puede ser de xtabentin u ololiuhqui {Ripea corymbosa), o
bien mehenxtobk'uu {Datura stramonium)\ ella cuelga del cinturén de una
figura humana con cabeza de animal, un chaman transfigurado, Y sus se-
millas caen sobre el vientre abierto en flor de un hombre que fuma y vue-
la. Claramente se expresa aqui que son las semillas de esta flor, asi como
el cafluto para fumar, que muchas veces se preparaba con tabaco y hongos
molidos, los que indujeron el éxtasis, el vuelo chamanico y la transfigura-
cién (Fig. 32).

Otro vaso muy notable es el K501, que narra un rito chamanico: hay
un hombre y una deidad (tal vez la del Sol) en encerramiento; entre ellos,
una mujer que los asiste; una figura con cara de mono que sostiene una
vasija con cabeza humana, y un gran way aguila. Al lado derecho se dibujé
un arbol que emerge del signo triadico colocado sobre la cabeza de un
cocodrilo (el drag6n terrestre); parece un arbusto con grandes flores col-



pmihlernrntc daturas: mi hombre «-ntado lleva bajo el lira/.0 uiw
mh\\cwn Liv mumas flore* v un enenut en la nwto, [n*|tic Aiucufra niir
p>u\v,u tlvdv | Uv un anciano de m\ji luua ntilr una linr, juntii
al UHd deidad UH TUW 1K'l Se IliHI dit Tuilllliui. puta IKMI 1t su kidu
uMa v«tv.a de o'codillo* sobre Id cual se dibujo el simbolo lii.mipanlta
v]uc lo identifica ihjj. m

tin el («.¢ve Mittiritj y en el Cddice lhcsde, donde se dibujaron va-
rios ritos que parecen estar asociados con el chamanismo y el con,sumo
vio plantas psieoaeiivas, hallamos arbola v llores de dificil identificacion.
pen> por «u contexto, las deidades v algunos elementos asociado* ton Lij?
plantas sagradas, podemos aventurar algunas interpretaciones;

I nel ihvsré,, M< y IUt. hav euatro Mutuas de (.h;iak, la deidad de I!
lluvia, intimada* sobre arboles ron planta* y llores diversas estos arboles
Men iihik /r Carbol rojo", en el este), Htk /~///(*afio blanco" en el norte),
¢R'tt {"arbol negro”, en el oeste) y kitti ir (‘arbol amarillo“ en el sur) (Ve-
kisquez, comunicacién personal); o sea, que representan los arboles c6s-
micos de los cuatro rumbos. Kn 30c Chaak lleva una bolsa de semillas y
un hacha. Algunas de esas flores parecen vainas de cacao, pero el Chaak
negro, la figura central de 31 c, lleva también un nenufar y dos hongos que
salen de su cabeza (dos de los principales alucinégenos), y la tercera figura,
con una pierna levantada hacia atras, lleva flores abiertas de varios pétalos,
que pueden ser maravillas (xtabentdn) o Datura (Fig. 34).

También en 33c, aparece Chaak sentado sobre agua y rodeado por una
planta; ésta remata en lo alto con grandes y extrafias flores que pudieran
ser botones de Datura. La posibilidad de que estas flores sean alucindgenas
radica no s6lo en que aparecen con Chaak, sino también en que Tlaloc,
equivalente nahuatl de Chaak, era el dios de las plantas psicoactivas, como
he destacado en el Capitulo I.

Otra planta sagrada que fue usada en ceremonias rituales tanto mayas
como nahuas, y cuyo empleo pervive hasta hoy en muchas comunidades,
es la Tagetes lucida (Fig. 27, Cap. 1), yauhtli entre los nahuas, xpuhuk en-
tre los mayas yucatecos yYida entre los quichés. Es muy conocida en toda

Figura 33
Vaso K501. Archivo Justin Kerr
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Mesoamérica por su nombre espafol, “pericon”, y los yucatecos la deno-
minan también “pastora". En el Popol Vub aparece mencionada como in-
cienso, al lado de la resina de pino {col) y el copal {poni) que se quemaban
ante los dioses {Popol Vuh, 1968: 125).

El pericon se usé y se usa, ademas, para curar multiples enfermedades,
preparado en infusiones, por ejemplo, Hebres, afecciones del estomago y
del higado, y como vermifugo; se incluia, con otras plantas, en bebidas
de cacao; incluso, se usa como bebida comudn. Pero sus efeccos psicoac-
tivos parecen producirse cuando se quema, al aspirarse o fumarse,-*1y ya
que generalmente servia como incienso, podemos pensar que se pudo
haber empleado para propiciar estados alterados de conciencia. Asi lo
sugiere un dato del Libro deljudio de los mayas yucatecos, al hablar del
copal, que se quemaba tal vez mezclado con pericén: en sahumerios por
la nariz “deshalaga la cabeza" {El libro deljudio, 1983: 21). Y el efecto
narcético del yauhtli se confirma en una referencia de Sahagun, quien
dice que los nahuas durante la fiesta de Xocol Uetzi del décimo mes,
dedicada a Xiutecuhtli (dios del fuego) sacrificaban prisioneros arrojan-
dolos vivos a una hoguera, pero antes les ponian en el rostro polvo de
yauhtli “para que perdiesen el sentido y no sintiesen tanto la muerte”
(Sahagun, 1969: 1, 121).~ También se aprovecharon sus propiedades
para curar ciertos males del espiritu, pues en Yucatan la utilizaban para
“neurastenia”, y Hernandez dice, refiriéndose a los nahuas: “alivia a los
dementes y a los espantados y atontados por el rayo" (Hernandez, 1959,
I: 324). En el mundo n&huatl es una de las mas importantes plantas sa-
gradas de Tlaloc.

31 Ver Diaz, 1975: 162-3.
Ver Capitulo 1.
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cnuxKoeaoiduu, iiiti cjctioN p\ji oattivos, listas ficmillas tuvieron y tienen
un importante um) ritual cnlic los mayas, peto no son inferid;«*, sino que
Kw chamanes se sirven de ellas para las piaiticns dr adivinacion. Son |y
semillas empleadas por los adivinos Ixpiyacoi ¢ Ixmiicanc del Popal. Vuh
piua saber si los hombres de madera servirian o no: estos adivinos, que a
la ve* \** prvscman como semidids»! son los chamanes primigenio* qul-
ches, cuyos descendientes actuales siguen practicando la adivinaciéon con
las mismas semillas.

Los colorines son guardados en los envoltorios sagrados y se lavan con
alcohol, del que luego se bebe un poto (Bunzel, 1981: 344); de este modo,
se ingiere algo de las sustancias toxicas. ()tros grupos también los usan,
llamandolos miches, como los mochos, los chortis y los chujes. De los an-
tiguos yucatecos, por las fuentes coloniales s6lo sabemos que aplicaban
las semillas para curar dolores de las encias (EI ritual de los Bacabesy 1986:
i25), para la mordedura de un insecto llamado Xacat be y para enfermeda-
des de los ojos, abeesos, Ulceras e hinchazones (Roys, 1931).

En el Cddice Madrid, 25b, vemos arboles que nacen de una banda de
signos cuban, tierra; alternados, hay unos con flores de muchos pétalos
y otros con vainas que contienen dos o tres semillas, que pueden ser de
tzité, colorin. Entre los glifos asociados estan el de C (T1016), el de muer-
te (T736Db), el logograma ol (“espiritu”), asi como el de Luna (T682b),
exactamente sobre la planta con flores; todos ellos estdn asociados con
las plantas sagradas y el 0l que se desprende del cuerpo gracias a ellas
(Fig. 36). En 24b aparecen también estos arboles, pero surgiendo de la

Figura 35
Tzité o colorin
(fotografias de Mercedes de la Garza)



Figura 36
Cédice Madrid, p. 25b
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cabeza de Chaak, dios de la lluvia y patron de dichas plantas, y en 29a se
dibujaron dos serpientes entrelazadas con la cabeza abajo que se elevan
como tallos de los que salen grandes flores y vainas con semillas.

Sak naab, ninfea blanca

La ninfea es un nendfar, nombre que reciben todas las plantas acuaticas
con flores; también se la ha llamado lirio acuatico (Fig. 34, Cap. I). El
hecho de que las ninfeas (Nymphaea spp.) tienen alucinégenos” vy las
multiples representaciones de esta flor en el arte maya del periodo Cla-
sico, despertaron el interés de Marlene Dobkin de Rios, quien hizo una
interpretacion acerca de las representaciones de ellas, asi como de ranas y
sapos, en dicho arte, concluyendo que hubo un uso ritual de alucinégenos
entre los mayas de las altas jerarquias. Un poco siguiendo el camino de
Wasson, a veces Dobkin se extralimita diciendo que los dioses, las ima-
genes miticas, el concepto del tiempo, el culto al maiz y hasta las ideas
dualistas de vida y muerte, bien y mal, etcétera, provienen de la expe-
riencia alucinatoria. Sus interpretaciones fueron cuestionadas por diversos
especialistas, cuyas criticas aparecen publicadas al lado de un articulo de
la autora titulado “La influencia de la flora y la fauna psicotrépicas en la
religion maya” (Dobkin, 1974).

En mi pi'imer libro sobre este terna (1990), yo misma me hice eco
de esos cuestionamientos. Sin embargo, una revision a fondo de obras
plasticas, piezas de ceramica ritual y cédices, asi como el hecho de que
los nahuas usaron la ninfea blanca, Nymphaea ampia, a la que llamaron
cjuetzalaxocbiail, para lograr estados alterados de conciencia,"l me han
permitido confirmar que dicha ilor fue utilizada por los grandes sefiores
mayas del Clasico para provocar el trance extatico.

Repito aqui un poema nahuatl que habla clara y directamente del u\o
de Nninfea para provocar estados alterados t]e conciencia:

1lut) liiiliiityyii .tpummliiitt, itiivilniiM y itoitm IIvtiitd Imii W VK ke
lilili N UL
u WA “ti »1 (NIfiiiln 1, " Pituita pfdli-UrtUixu dit- p+
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(liiiiiLutv. 11>C*8. 111; ,1.4).

I a ninfea blanca, llamada en maya sak n/tak se representd en los rotados
de los gobernantes<hamanes; sobre Li cabeza de las deidades del infrnnwn
do pintadas en tas muifales de Hoiuimpak; wiliir Li iiheZ.i rM juWiir, isim
holo de horra ¢ intiaimmdo; en la mano de ( Ihank tjiic Li sai u del jigun,
y en riUKS de tipo chaminko cjéculados por las deidades Y los diamane:»,
tanto en los cédices tomo en los vasos para beber cacao y oiras piezas cera-
micas. Muchas veces se dibuja con un pez bebiendo de su caliz, lo que in-
dica que es una llor acudtica, como en el vaso K7287, lo cual la relaciona
con el inframundo, pero este vinculo no sélo se da a través del agua, sino
también por sus poderes alucinégenos, que inducen el externamicnto del
espiritu para descender al mundo inferior.

También se halla la representacion de la ninfea blanca en los cédices: en
el Caodice Dresde, 18c, se dibujaron tres figuras de la diosa I, Luna; de ellas,
la de c3 lleva ninfeas y otras flores, como Datura, en el tocado, y carga
un bulto con C; otra figura carga sobre la espalda a A, dios de la muerte
(c2), y la tercera, al glifo que se ha leido como yax kan, un difrasismo que
significa “lo verde, lo amarillo” (c3), pero que también podemos interpre-
rar como yax kin, “Sol verde o Sol joven”. Un la 19c continGan las diosas
1 con sus cargas; la que porta al yax k'an parece confirmar que se asocia
con el maiz y la abundancia de agua y alimento (Veldsquez, comunica-
cion personal); esta figura lleva ninfeas en el tocado (Fig. 37). La Luna
es un ser nocturno, por ello se asocia con la muerte y la enfermedad; las
flores son psicoactivas, el bulto con imagen de C es el bulto sagrado de los
gobernantes, o sea, de su poder y de su parafernalia chamanica, y el glifo
yax, agua, verde-azul, asociado con Kin designa al Sol joven, es decir, el

. Figura 37
Codice Dresde, p. 1
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Y lamblen Jtor mi tondidén aciianu.u U ninfea *e tvlaiuma pmtUM-
larmenre con Cluak, dios de i lluvia y. por tanto patrén dr ht pUfitu-
aliu’inégceniij., corno Tl,iloe enire lo* nidiua*; ton el dim A. Ah fi'titb,
de la muerte; con la tlinsa 1, I-iin.i, también Mniidd um la* itm vmu.
poique muere Y renace, Y es un ser nouumo, f»fnr> wHtala antes, rehun
nudo también mu Lis iiii v.i-, en lunlu que diosa madre, "lotiu elkt imik#
que se conociun los poderes ;illid n6tenos de la ninfea y que era ingerida
en forma ritual.

Como algunos ejemplos del nexo de la ninfea y otras flores con Chaak,
destacaré el ihrsde, (i5a, donde el dios lleva VéAlji con bongos o semillas, de
la que cuelga mu ninfea. Kn j'imde 6 7cl: Chaak monuulo en Uil arbol
con flores de mucho* peialos; t2: Chy«.ik deiirro de una banda de gliUn
vahan, tierra, y ¢3: Chaak levanumdo su hacha con la mano izquierda y
arrancando del agua una ninfea con la derecha (Fig. 38).

l.a imagen de la ninfea es el primer dia del calendario, ImiX, que corres-
ponde al dia CApactli (cocodrilo) del calendario nahuatl, ambos, simbolos
relacionados con agua terrestre, que se consideré un conducto hacia el in-
framundo (Fig. 39). Pn quiché, el signo se llama Irnox, y en la adivinacion
gue practican hoy los contadores de los dias” o chamanes es sinénimo de
locura, indica algo oculto que afecta sin ser visto, como un hechizo; pero

Figura 33
Codice Dresce, p. 67¢
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L \\<k mui* equivale, asi, lanio a las plantas usadas por los nahuas que de
xi®ne como "planiax pMioaeiivas dt* los si-noms" [poyymatli, oioiUrtx<ic()itL
H-RAAET e v ou.in), vomo 1 las cmplriul.i>j cu tilo* cll.1m;i it os, pues en
Uvcrguuka mava Mtucndiuriuf up.uvie i Litio del j»fil>c*iiianir y *u piim i
pal «divr (\i) /.oomorlo, el jaguar, Linio ei» recepciones polilitu# y scuialt's,
como en ritos chaménicos, recibiendo hongos, llores y bebidas fermen-
tadas o de cacao aderezado con (lores, y otros motivos que confirman los
rituales alucinégenos de los sefiores.

Por su relacién con esos personajes, la ninfea blanca llegé a ser simbolo Figura 39

. lifo Imi

de poder; por eso aparece en los tocados de los gobernantes, por ejemplo, Glifo Imix
en un vaso para cacao estilo Nebaj: K1392 (Fig. 41), donde los sefiores
principales llevan en el tocado el motivo de sak nttab con pez. En otras

Figura 40

MIW Vaso K9062. Archivo Justin Kerr

Figura 41

Vaso K1392. Archivo Justin Kerr



Figura 42
Figurilla de Jaina con flores
ninfeas en el tocado
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obras también &e luillii lu flor en el Uaadt». twii« eti Wi* ti%wtih 4~ \*m»
que represenui a un gran sefior. el uial porta Hores de nmfea -a|mttut 4c
abrir (b'ig. 42).

Una de las relaciones mas importantes de la ninfea €S con el jaguar que
se representa con la flor sobre la cabeza. Muchos investigadores han de*ia
tado csi.i imagen cumu Mmimlu del inframundo, y le han llamado “Di»,
jaguar del inframundo”, designacion que difiere de la mia, en tanto
no I" considero un dio*, sirio una epifania nul.u, la «jue de hiende »1 ifilfa
mundo, un simbolo multivoco y complejo, asociado con todos los espa
dos césmicos, como lia mostrado Maria del Carmen Valverde (2004), y el
principal nlter ego animal en el que los chamanes se transmutaban, a través
de los poderes de la ninfea y otras plantas. Por eso, el jaguar es omnipre-
sente en los ritos ehamanicos, que se dibujaron en Im vasm para beber
dil-LH y otra» pieza* ceramicas, In que corrobora *u dgniHuiciéon de poder
y su identificacion con los jerarcas; éstos Larnbién bajaban al inframundo
en sus ritos inidaticos, para renacer como chamanes, y se transmutaban
en jaguares mientras duraba el efecto de la planta, del mismo modo que
los chatmanes sudamericanos (Vitebsky, 2006: 47).

Como entre los antiguos mayas, entre los desanas amazénicos es co-
mun la conversidon del chaman en jaguar. Después de meses de ayuno y
noches sin dormir, cantando, el novicio es llamado por su maestro, toma
el polvo alucindégeno y se convierte en jaguar:

Mientras sus cuerpos yacen en hamacas, sus almas se elevan hasta la Via
Lactea o vagabundean por la selva. Estos chamanes devoran a sus enemigos,
e incluso los jaguares auténticos de la selva se vuelven maéas feroces Y peli-
grosos. Si un hombre-jaguar no pretende hacer dafio tiene que llevar una
orquidea negra con lunares amarillos tras la oreja. La forma de jaguar dura
solamente lo que los efectos del polvo, y después el chaman vuelve a ser
humano (Vitebsky, 2006: 47).

El equivalente maya de esa orquidea negra con lunares amarillos que
indica que el hombre transmutado en jaguar no es maléfico, podria ser la
flor que el jaguar lleva sobre la cabeza, que no siempre es ninfea. Sotelo y
Valverde (1991) identificaron a algunas flores que aparecen sobre la cabeza
del jaguar como Tigridia pavonia, “trinitaria”, “flor de concha” y “flor de
un dia”; una flor triangular moteada de amarillo, naranja y plrpura, que
parece la cara de un jaguar; por ello, fue llamada por los nahuas oceloxo-
chitL “flor de tigre”. Se trata de una flor tan semejante al jaguar, como la
orquidea negra con lunares amarillos de los desanas del Amazonas. Ello
sugiere que el llamado “dios jaguar del inframundo” puede ser mas bien
un chaman transformado en jaguar.

Pero el jaguar es también simbolo de la fertilidad de la tierra; como
energia fecundante, esta vinculado con el aspecto regenerativo de la na-
turaleza, fungiendo a veces como Sefior de los animales.’1 Y la sak nuab,
gue florece sobre el agua y cuyos tallos son muy largos porque arraigan en

Figura divina que se encuentra en la mayoria de las religiones antiguas, como protec-
tora de la naturaleza silvestre: plantas y animales.
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gue asi como d Sol. uansligurado en jaguar, muere tuda dia y, despue* de

su recorrido nocturno por el mundo inferior, tenace como YiiX Kin, Sol

joven, el diaméan transfigurado en jaguar ha de morir en el inframundu

para rcnaccr sacralizndo. (.janimente se simboliza aqui un rito injciatico.

Y la presencia de la ninfea al lado del jaguar y del gobernante no sélo se

debe a que es una planta que florece sobre las aguas que conectan con el

inframundo, sino también a que es una flor psicoactiva que permite al

gobernante el éxtasis chamanico, la muerte (simbolizada por el descenso

al inframundo) y el renacimiento a una vida sacralizada y a los poderes de
ascender al ciclo y descender al mundo inferior, como el jaguar-Sol.



200

Cacao: kakaw, pek.(maya), kakou, peo (quiche), cacouh, pataste, pek

(cakchiquel), kokov, pom (tzotzil)36

El cacao fue para los mayas, como entre los nahuas, la planta ceremonial y
ritual por excelencia de los sefiores, al lado de la ninfea blanca, los hongos,
el tabaco y otras plantas psicoactivas. Con el cacao se preparé una de las
bebidas méas importantes por su caracter alimenticio, médico, social, poli-
tico y ritual. Como he descrito en el Capitulo Il, “Plantas psicoactivas de
los sefiores”, el cacao {Theobroma cacao) también es una planta psicoactiva,
pues contiene teobromina, un estimulante semejante a la nicotina del ta-
baco. Pero ademas, el cacao fue la base de una bebida no sélo estimulante,
sino también alucinégena, como lo sefialan textualmente las fuentes es-
critas nahuas y pictéricamente multiples vasijas y vasos mayas del periodo
Clasico.

En dichas obras cerdmicas se advierte la importancia del cacao para los
gobernantes, pues multiples vasos tienen una inscripcion con el nombre
del propietario y textos como: “su vaso para beber jugo de cacao”. Esos
vasos se han hallado en contextos funerarios, al lado de otras vasijas que
contenian el alimento que se daba alpixan para su viaje al inframundo.
Pero ademas, en las escenas pintadas en los vasos clasicos, donde se repre-
senta al sefior en distintas acciones, tanto rituales, como politicas o socia-
les, a la vez aparecen representados los propios vasos, lo que muestra que
la funcion de ellos no era sélo funeraria, sino que se empleaban en diversas
circunstancias de la vida. Por ejemplo, en el vaso MS0607 se representa

El termino cacao, con sus variantes, se refiere al cacao cultivado: Theobroma cacao,
en tanto que pek (que también significa “perro”), pataste y pom son términos para el cacao
silvestre: Theobroma bicolor (Michela Craven. comunicacion personal).
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semillas, canutos pata Intuar \ hongos,

Otm cjcutplo ON lili ViIMI del RtO de 14 I*ISit»ll, 1>08 Pila* (KI1VJ9,
MSOfrSH, en el que se dibujan v.isij»is nm alunemos. I-renre al tronn «lun
vio esta sentado el jjohcrnanic, una de rilas coniirnc tamales con salsa, El
\aso vihuvliKx> que so ve M)hrv el «ruin» tonik'iie unao i» alunita lu-blda
alcohodlica. la cual so almacena en un gran jarré entre lo» dos personajes
que cNIlan fienle al sefior; estos llevan en las manos ramilletes de lloren, que
obviamente no son regalos para el mandatario, sino limes pskoauivas n
olorosas, que se agregaban al cacao (i'ig. 45).

Entre dichas llores, Williani Kdwin Safford, en 191 I, identific6 a la ore-
juela como Cyrnbopetalum penduliflurunr, Ia hall6 en Guatemala y Chijapal-
para dar buen sabor y olor al chocolate, del mismo modo que se usaba
entre* los nahuas (Reents-Budet, 1994: 78). Estos la Illamaban Xocbinacaz-
tliy “flor de oreja”, o teonacaztli. Y sabemos, por los poemas nahuas y otras
fuentes, que al cacao le afladian también hongos y flores psicoactivas como
las llamadas poyomatli (flores que narcotizan) y ademas, flores aromaticas
como tli/xoérhitl, “rosa prieta”; mecaxdchitl, “flor de mecate”, y yolloxéchitl,
“flor de coraz6n”; ademas, agregaban una especie de pimienta. La Relacion
de Tepeaca {Relaciones geogréficas del siglo Xvi, 5: 254) asienta sobre estas
flores: “Como comida o bebida de por si no se tienen por venenosas, pero
no se toman solas, por no se tener tan buenas, ni del efecto que todas
juntas”.

En el norte de la peninsula se han hallado ejemplos de la funcién aluci-
négena de la bebida de cacao: un cuenco labrado de la coleccién Dumbar-

a .
Vaso K1599. Archivo Justin Kerr
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Cuenco K4331. Archivo Justm Kerr
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mu O.iks (Coe, 1n7's 1UI2), (K4331) que procede de vutafan, lae tzm-

un recjpienicr para beber cacao (Fig. 46). Tiene dos figuras humana*
con tocados de ahaw enjoyado o adornado con flores, que Velasquez lee
como “Flor blanca ajaw" (tal vez, ninfea blanca) y, siguiendo a Taube, la
identifica con el glifo T533, que representa la materia sutil que se externa-
ba en el suefio, en el éxtasis y en la muerte (Velasquez, 2009: 487-510).3
En los vasos clasicos esta materia sutil se externa por la coronilla y, en el
caso de los jaguares, también por la punta de la cola. Corresponde, asi,
al pixiin y al ol de los mayas yucatecos, al chulel de tzeltales y tzotziles, y
entre los nahuas, al tonalli, que son las materias sutiles que se externan en
el suefio y el éxtasis.

Continuando con la descripcion de la vasija, la figura lleva vainas de ca-
cao rodeando su cuerpo. Habia una tercera figura, pero solo se conserva de
ella parte del tocado. Las dos estdn sentadas en tronos tejidos como petate
y piel de jaguar encima (como los tronos de los gobernantes), y parecen
representar al mismo personaje, antes y después de beber su cacao adere-
zado con alucinégenos. Los textos dicen que es el dios del maiz, llamado
Iximte , “arbol de maiz”, pero, segun mi opinién, es un gobernante identi-
ficado con dicha deidad. La primera figura estd sentada en el trono con el
ojo semicerrado y sefiala con un dedo, sin mirarlo, su vaso para el cacao,
que tiene incisa una cabeza estilizada de serpiente. La segunda continta
sobre el trono, pero tendida boca abajo como flotando en agua; tiene el
0jo muy abierto y una expresién de éxtasis, de haber logrado la “visién”.
Sobre su trasero se posa una fragata o un cormoran que come una de las

' Karl Taube identifica este glifo como exhalaciéon de sustancias etéreas (2003: 419, en
Velésquez, 2009b: 487).
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mica, fcl ave acuatica puede indicar que el cacao que el personaje na bebi-
do N0 que el duefio del vaso bebe) contenta liquido de tanica blanca, y ijuc

ol personaje llota cu el agua del jnlramundo.

Y como ejemplo del uso del cacao aderezado con flores para beberlo
en una ceremonia politica, puedo destacar otro vaso, del sitio Ik (K1728,
M S1373), que procede de Morul de San José, Guatemala (Fig. 47). La
escena se ha interpretado como la recepcion por parte de un gobernante
de Ik’, tal vez K’inich Lamaw EKk\ de un tributo que le entrega un ahau
secundario; bajo el gobernante sentado, en su trono, se ve el vaso para
cacao que contiene la bebida que se consume durante la ceremonia de
aceptacién, y una vasija con un espejo de obsidiana, simbolo chamanico
del gobernante;"58 hay un personaje con antorchay, junto al sefior, un per-
sonaje fumando. El fumar tabaco era parte del ritual, como lo sigue siendo
hasta hoy en los grupos mayas y nahuas.

Respecto de los datos en los codices, en Madrid, 110a, se ven abejas
descendentes, sobre las cuales hay plantas; una de ellas tiene flores de va-
rios pétalos y un ave parada encima; la otra es un arbol de cacao. Las
plantas de cacao se repiten en varias paginas: en 96a, del arbol de cacao,
en cuya base hay dos cabezas de Chaak, emerge C; frente a él estd M soste-
niendo un hongo con el pileo hacia abajo y el dios N portando una vasija
con hongos; en 96b, mientras el dios D hace un autosacrificio de la lengua
(que también realizaban los chamanes), otras dos deidades (una es E y la
otra, el dios N, sobre cuya cabeza hay un ave Moan) surgen de dos arboles
de cacao unidos en la base (Fig. 48). También en 33c, Chaak esta rodeado
por una planta de cacao que forma un hueco dentro del cual esta sentada
la deidad. Estas figuras expresan claramente que el cacao era una de las
plantas sagradas del dios de la lluvia. Ademas, aparecen los dioses M, N vy
C, generalmente asociados con los ritos chamanicos.

En Dresde, 26¢, 27c y 28c, donde se representan los rituales de afio
nuevo, se ve el poste ritual (mencionado por Landa), con manto y ser-
piente, que simboliza alguno de los arboles de los cuatro rumbos; en estas

18 Ver Rivera Dorado, 2004.
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paginas se llaman yax am ir\ de yttx twijayite\ “el arbol verde de la esqui-
na de lo alto del mismo sale una planta de cacao, manifestando que la
bebida se consumia también en esos importantes ritos calendarteos.

11 p. 10h del C,ddice Drestle trata de la adivinacion umi granos tit? tat
segln lliompson (1988: 98). Se representan el dios B, sentado, sostenien
do una vasija con granos de cacao, y el dios Q, de sacrificio y guerra, por-
tando otra vasija con vainas de cacao.

En varias imagenes, las deidades aparecen haciendo acrobacias, suertes
magicas para transmutarse en animales, corno se destacé ames: de su* pie*
en alto surgen plantas de cacao.

El cacao en estas y otras pinturas no se limita a su asociacion con el dios
de los mercaderes, dios M (cacao como moneda) que ademas no era s6lo de
los mercaderes, como he sefialado, sino que también esta simbolizando su
uso ritual, y a la luz que nos da la comparacion de los cddices con las va-
sijas del periodo Clasico y con los poemas nahuas, citados en el Capitulo
I, podemos inferir que alude a la costumbre de beber cacao mezclado con
hongos y flores psicoactivas en diversos ritos.

Todas las pinturas, tanto de vasijas como de cédices, que agqui he men-
cionado son claros ejemplos del papel que jugaban las plantas, no sélo el
maiz (aunque muchas veces ligadas con él) en los ritos mayas, y aunque
principalmente se representa el cacao, también aparecen otras flores y se-
millas en contextos rituales, lo que las identifica como plantas sagradas.

“El gran-sefior-de-las-dolencias” mayo noholkik'uts

El tabaco (Ilamado may por varios grupos de Chiapas y Guatemala y kUuts
por los mayas yucatecos), principalmente la Nicofiana rustica, es tal vez
la planta sagrada mas importante en el ritual y en la vida cotidiana de
los grupos mesoamericanos; forma parte esencial de la parafernalia de los
chamanes y casi siempre aparece entre las ofrendas a los dioses; combate a
los animales malignos, como las serpientes y los escorpiones; es el medica-
mento milagroso que cura multiples males, y ademas, ayuda y acompafia
al hombre dandole fortaleza y proteccidon en sus viajes y en los trabajos de
la vida diaria.

Velasquez, comunicacién personal.
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picaban principalmente en las ceremonias de adivinacién; dicc Fuentes y
Gu?.man:

IXiKmle tamhU'n «kioTOc-inn v ntrihudin deidad 1 Li ym->a rjur llaman Pi
ziet, que es el tabaco, con la cual tenian supersticién tomandola en humo,
v embriagandose con ella hacian la invocacion .il demonio para waber la*
cosas futuras v consultarle los ruegos Y pretensiones de otros que se las en-
comendaban; siendo de entender que este oficio de agoreros era anexo a los
sacerdotes de sus endemoniados y aborrecibles idolos (Fuentes y Guzman,
1881: 281).

Por esta referencia sabemos que el may se fumaba y se bebia para pro-
piciar el trance extéatico, a través del cual el chaman ejercia la adivinacion,
y podemos relacionarla con mualtiples figuras de los vasos clasicos (K1728,
K7797, K8793 y K1728) que aparecen fumando en los ritos chamanicos
y también en ceremonias politicas, como la recepcion del tributo que un
sefior secundario presenta al kuhul ahaw. Asimismo, se puede destacar
el relieve del “Fumador” dd Templo de la Cruz en Palenque, el cual se
ha identificado con el dios L; esta deidad est4d estrechamente relaciona-
da con los chamanes, como el dios N, pues se vincula con el jaguar y
muchas veces aparece fumando (Fig. 49); aqui, ademas, de su tocado de
plumas cuelga una flor alucinégena, sak naab, por su largo tallo y su aso-
ciacion con el inframundo. Frecuentemente se acompafa del ave Moan,
simbolo también del inframundo, y en el famoso “Vaso de los siete dioses”
(K2796) aparece en ese sitio, bajo el cocodrilo terrestre, presidiendo una
reunion de las deidades infraterrestres, sentado sobre un trono cubierto
con piel de jaguar y fumando su cigarro.

Y también en los cddices encontramos dioses fumadores. En Madrid
86b y en 87b, E v D, en cuclillas, aparecen fumando; en 88b el dios D
fuma sentado en un trono con signos caban, Y en 79b, acostados de es-
paldas sobre la tierra, levantando una pierna, D (ltzamna), A (muerte)
y E (maiz) fuman grandes cigarros (Fig. 50). La postura coincide con la
adoptada por los chilanes mayas yucatecos para profetizar, segan los libros
de Chilam Balam, y sugiere el estado de trance extatico necesario para la
adivinacion; por ello, las figuras del Madrid representan a los sacerdotes
de dichas deidades, ya que en el mundo mesoamericano en general los sa-
cerdotes portaban los atavios de los dioses a los cuales rendian veneracion.

El tabaco se conservaba en ciertos frascos que han sido llamados “vene-
neros”, pero, segln las lecturas epigraficas, se denominaban yotoot umahy,
“la casa del tabaco de...” (Veldsquez, 2009a).

Es posible que los cafiutos o cigarros que fuman los personajes de los
vasos para beber cacao contuvieran tabaco mezclado con hongos y otras

Figura 49

Relieve "El Fumador"” del Templo
de la Cruz de Palenque, Chiapas.
Representa al dios L
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plantas psicoactivas tostadas y pulverizadas, como flores y liquidadmbar,
ya que los nahuas, como referi en el Capitulo I, acostumbraban fumar
cafiutos que contenian “muchas y diversas maneras de hierbas olorosas,
molidas y mezcladas unas con otras... rosas de especies aromaticas, del be-
tun llamado chapopotli, y de hongos, de rosa llamada poyomatli y de otras”
(Sahagun, 1969: 151).1¢

Ademas de los ritos chamanicos, algunos ritos del ciclo de vida incluian
el uso del tabaco, como las ceremonias de pubertad en las que cada mu-
chacho que se iniciaba en la vida adulta y religiosa daba unas fumadas a
un cigarro, como parte del rito (lhompson, 1975: Cap. 4). lillo puede
significar que estaba ya en aptitud para realizar ceremonias religiosas.

Otro rito destacado en los textos que incluia tabaco eran los interroga-
torios a que se sometian los candidatos a batabes (gobernadores de sitios
dependientes de una ciudad mas importante) en Yucatan; las fuentes lla-
man a estos exdmenes “Lenguaje de Zuyua”. Asimismo, una de las prue-
bas que pasan en el inframundo los semidioses del Popol Vuh Hunahpu e
Ixbalanqué consistié en no permitir que se apagaran sus cigarros en toda
la noche. Estas pruebas, que forman parte de ritos iniciaticos, nos mues-
tran el caracter sagrado del may, como medio de comunicaciéon con las
deidades. Por ello, era ofrecido a los dioses, al lado del incienso, como
alimento divino.

El tabaco se usé también como estimulante, mezclado con cal para ser
mascado (como se usa en Per( la hoja de la coca). A este preparado los
nahuas le llamaron tenexyetl y tuvo un uso muy difundido. Se colocaba
una bola de pasta entre el labio y la encia y ahi se conservaba durante mu-
cho tiempo; segun decian, daba tuerza y calmaba la sed.

Asi, el tabaco o may ayudaba y protegia al hombre, al tiempo que le
abria los caminos para acceder a las realidades sagradas, o sea, le propicia-
ba el trance extatico. Pero ademas, el tabaco era una especie de panacea

‘0 Recordemos que en la época colonial se denominé “rosas” a la mayoria de las flores.
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errante” (intensas fiebres); "Trance erético” (liebre, habla incoherente, lo
cura), Son las enfermedades que en maya se denominan lamia* o tama-
cJs. En el “masaje para la placenta" se recita un largo conjuro donde se le
equipara con el pene que penetra cu las entrafias de If/amcab, deidad de
la tierra, y se le llama Ilunac Ah Kinam, “Gran-sefior-de-las-ilolencias".
V en el texto para curar quemaduras con fuego se menciona a una deidad
llamada Ix Muk Yak Kutz, “La que chupa el tabaco", nombre que Thomp-
son traduce como “Sefiora reforzadora del tabaco”, identificaAndola con la
cal (El ritual de los Bacabes: 285, 289, 268, 326, 346, 365, 392, 396, 382;
Mhompson, 1975: 153).

BEBIDAS ALCOHOLICAS

Aparte del uso de hongos, plantas y animales alucinégenos, en las ceremo-
nias chamanicas y otros ritos antiguos fueron muy importantes las bebidas
alcohdlicas, consideradas divinas, como en muchos otros pueblos.

Las referencias més antiguas se hallan en la ceramica ritual del periodo
Clasico donde se representa también el uso de bebidas fermentadas. El
vaso K1092 ilustra un ritual con una bebida alcohdlica, que esta conte-
nida en un jarro con un signo que se ha leido chij en lenguas cholanas
y tzeltalanas; este signo puede identificar su contenido con una bebida
alcohélica. Ahi vemos a algunos hombres en estado de ebriedad (Fig. 51).
En el vaso K5445 se representa un ritual donde se bebe y se fuma. Se ve
un jarro con una bebida espumante, que puede ser cacao (por la espuma)
y un gran vaso conteniendo alguna otra bebida.

Ya he hablado de la chicha, que se hacia en Guatemala, y del balché,
gue emplearon y emplean los mayas de Yucatan. Esta bebida se hace de
la corteza del arbol Lonchocarpus longistylus fermentada en aguamiel. Las
fuentes coloniales mencionan la bebida generalmente por su utilizacion
ritual en las ceremonias, donde todos los participantes se embriagaban
después de los sacrificios a los dioses. Sanchez de Aguilar dice:



Figura 51
Vaso K10?)2 Archivo Justin Ki;rr
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Para sus litos y ceremonias, beben por voto vino (Balché) que elaboran
de la raiz de un arbol especial y de un rrigo a propésito: embriagados con
él y poseidos de lascivia, cometen pecados carnales después de los sacrifi-
cios y libaciones a los idolos.

..tomaban sus bebidas llamadas Balché, adoraban a los idolos en
sus casas, cavernas y cuevas, los llevaban proccsionalmcnte en hombro*
tomo se descubrié en la provincia de bacalar.

...donde se hace e*.ie vino ay idolatria oculta (Sdmhez- de Aguilas,
1953: 20«. 211, 318)/“

El autor se refiere a la época colonial, durante la cual la bebida sigui6
vinculada a los ritos indigenas que se realizaban en lugares secretos (casas,
cavernas y campos). En tiempos prehispanicos, la bebida ritual estaba re-
servada a los sacerdotes y principales, como en el mundo n&huatl; pero
con la Conquista cambi6 su caracter sagrado, va que se hizo de uso co-
mun.

Sin embargo, siguié asociada a los ritos hasta hoy: en la mayoria de las
ceremonias religiosas indigenas actuales la embriaguez de todos los par-
ticipantes tiene un papel central, incluso a los bebés se les hace ingerir
alcohol.

El balché, considerado como un vehiculo para la comunicacion con lo
sagrado, formaba parte tanto de las ceremonias publicas como de las pri-
vadas, mientras que los hongos y las plantas alucindgenas parecen haber
sido usados en los ritos chamanicos privados: las curaciones y consultas
particulares, como era costumbre entre los nahuas antiguos y como sigue
ocurriendo hoy en varios grupos mesoamericanos, que emplean funda-
mentalmente hongos, y asimismo, se ingirieron e instilaron en las ceremo-
nias sociales, politicas y extaticas de los gobernantes mayas.

Las bebidas embriagantes eran fortalecidas con plantas tal vez psicoacti-
vas. No sabemos a qué planta o semilla se refiera Sanchez de Aguilar cuan-
do dice que le agregaban “un trigo”. Los nahuas hacian un pulque especial
para las ceremonias llamado “pulque de cinco” o “pulque divino”, al que
afladian una cierta raiz para fortalecerlo, la ocpahtli o quapatli (Hernan-
dez, 1959: 119; Sanchez de Aguilar, 1953: 212). Y del balché Landa dice

41 Ver Landa, 1966: 38.
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también animales. como los sapo?. venenosos. ‘Mioma* (jage (MMS6), pro
bablemente refiriéndose u lon pokomames, lutbla de una bebida llamada
vhuha que se consumia en las ceremonias religiosas ("ldoldtricas" y 'tic
hechiceria', dice» aludiendo tal vez ji las ceremonias publicas y u lo* ritos
chamanicos, respectivamente), la chicha se preparaba con jugo de cana
de a;Ucar, miel, raices v hojas de tabaco, y otras iaices. Segun C«age, en
algunas uniones echaban dentro un .sapo vivo, tapaban el recipiente Yy lo
dejaban tetmentar hasta que el sapo se hubiera consumido.' La bebida
ingerta en los ritos v moria un gran nimero de personas, particularmente
en lon sidos donde se Incluian los sapos. Kobeir C.aiin.uk afirma «jue la
practica de preparar chicha sobrevive entre los quichés, y Mario Kuz la ha
encontrado en muchos grupos, pero no mencionan a los sapos.4

Posiblemente esta bebida provenia de la época prehispéanica, como el
uso de los hongos, del matul y de la ninfea blanca o sak naab, y tal vez
esos sapos tenian poderes psicoactivos, porque los del género Bufo, que
contienen glandulas con bufotenina, sin duda fueron utilizados, segun lo
muestra el hallazgo de numerosos esqueletos de ellos en el area olmeca.
Hay, ademas, ceramica maya que parece representar a una especie de ese
género, llamada Bufo marinus.

En uno de los hongos de piedra de las tierras altas de Guatemala, a los
cuales me referi paginas arriba, el hongo emerge de la boca de un gran
sapo, que se encuentra cabeza abajo. Dicho sapo se ha identificado pre-
cisamente como Bufo marinus, que en muchas partes representa a la tierra
como la Diosa Madre (Furst, 1980: 149).’Y de los nahuas en la época
colonial se dice que los bultos sagrados contenian, entre otras cosas, sapos
de piedra.44

El sapo alucinégeno también se vinculé con la ninfea blanca por la
relacion de ambos con el agua, que comunica la tierra con el inframundo.
La significacion del sapo esta plasmada en los codices, pero los estudiosos,
principalmente Tozzer y Alien (1910), no distinguen entre la rana y el
sapo, denominandolos a todos U0y asociandolos con el mes U0 menciona-
do por Landa. Las ranas se vinculan estrechamente con Chaak, porque su
croar llama a la deidad, asociacién que pervive hasta hoy y que se puede
observar en los ritos de Cha’ Chaak realizados en la peninsula de Yuca-
tdn. Dobkin menciona varios datos sobre la relacién de los sapos con los
hongos, hallada en sepulturas clasicas, y cita a Rands, 1953 y 1955, a De
Borhegy, 1961, y a Wasson y Wasson, 1957 (Dobkin, 1974: 147-152).

Citado por Furst, 1972 (2): 41 y 44. Ruz, comunicacién personal.
I3 Ver arriba, la relacion hongo-sapo-vulva.
' Ver Capitulo Il.
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acompafiado por una serpiente injciatica, ochkan, de cuya* lauces abiertaw
emerge el dios N soplando su caracol, .sobre la espalda de un jaguar con el
glifo solar en el vienrre. lodos los elementos de este vaso muestran el sentido
chamaénico del sapo.

Respecto de otros animales psicoaccivos, segun la Memoriay descripcion
de Ltprovincia dtsla Verapaz, habia en la regién una miel toxica, tal vez nlu
cindgena, pues ai hablar de las abejas y avispas, el rexro dice: “...otras hay,
cuya miel trastorna el seso” (Relaciones geogréficas del jigld xvi, 19H2-1 |
232).& Esta miel se hacia probablemente de flores alucinégenas, como las
Datura y las maravillas, y nos recuerda a las mariposas alucindgenas, que lo
son por chupar flores de ese tipo, y a las cuales evitan cuidadosamente los
pajaros, asi como a los propios pajaros “alucinégcnns” que mencionan
los nuliuas (De la Ma/a. 1*785: 1),~1

l.a miel alucinégcna se pinté en el vaso K2942 (derrito Mj»,
algunos personajes ponan recipientes con miel y los rodean abejas; uno de
ellos lleva una abeja en la mano. Sus vestidos tienen manchas como Il6dd
jaguar.

NARRACIONES PICTORICAS DE RITUALES CHAMANICOS
EN LOS VASOS CLASICOS

Multiples vasos para cacao y otras vasijas del periodo Clasico no sélo reve-
lan el uso de cacao, hongos, flores y otras plantas, asi como animales psi-
coactivos, sino que relatan rituales chamanicos completos acompafiados
del uso de plantas, animales, enemas y bebidas psicoactivas. Daré algunos
notables ejemplos que alinan muchos de los elementos chamanicos que he
destacado.

Un complejo ritual se dibujé en el vaso K3007 (Fig. 53). Hay persona-
jes aspirando un polvo alucin6geno; otros suben a un arbol con grandes
flores, que puede ser un arbusto de daturas, con expresiones de éxtasis; un
hombre estd recostado de espaldas con su enema. De una extrafia figura
emerge otro arbol. Y sobre un trono hay dos figuras que miran a los de-
mas, y el dios N con su enema, frente a la deidad solar. Abajo, hay un ja-
guar con vasija que contiene cafiutos, plantas y hongos, y, finalmente, un
grupo de musicos acomparfa la ceremonia. En la parte superior aparecen
los wayoob: loro, roedor, murciélago y ave acuatica, y sobre toda la escena
se extiende la banda astral, que es el cuerpo del Dragén Celeste Nocturno,
lo que indica que el rito se ejecuta en la noche.

En el vaso K530 (Fig. 54) se dibujan numerosas imagenes del dios N,
asistido por mujeres, participando en un ritual chaménico de liquidos alu-

45 Ver Montero de Miranda, 1955: 346.
Ver arriba. Capitulo 1.



Figura 52
Vaso K2942. Archivo Justin Kerr

Figura 53
Vaso K3007. Archivo Justin Kerr



l-iyura 54
Vaso K530. Archivo Justin Kerr

cinégenos (que se ven en vasos), de aspiracion de polvo psicoactivo y de
aplicacién de enemas. El dios N muy frecuentemente aparece vinculado
con los iiios diamanteos o vomitado por la serpiente ochkan, igual que los
chamanes, y en este vaso, en particular, el mismo ejecuta los ritos, lo cual
parece confirmar que fue o la deidad de los chamanes, o la de las plantas
ahicindgenas, las cuules pertenecen al mundo de la naturaleza siJvesrfc N\mM
el presille, o bien, ambas cosas. Aqui, dos de sus figuras cst:in untadas fren-
te a vasija?» con su enema sobre ellas. N se muestra sentado mirando hacia
una deidad, tal vez Chaak, que fue otro dio.s de esas plantas; éste lleva faldi-
la de piel de jaguar y levanta la mano izquierda; estd sentado dentro de una
especie de trono formado por una planta con grandes flores, sobre la cual
se posa un ave Moan, simbolo nocturno y de inframundo. Otras figuras
semejantes llevan una especie de hongos o botones de flores en las manos y
sobre la cabeza. Destaca una imagen de N aspirando un polvo psicoactivo
frente a una mujer que sostiene un espejo en el que el dios realiza la viden-
cia; en esta figura es obvio, tanto el significado del espejo como el consu-
mo de alucindgenos, y en todo el vaso se confirma el papel que juegan las
mujeres como asistentes en las practicas chamanicas, del mismo modo que
en muchos otros vasos, en los dinteles de iniciacion chamanica de Yaxchi-
lan, en varias imagenes de los cddices y entre grupos indigenas actuales,
como los nahuas y los mazatecos. (Un vaso muy parecido es el K8763.)

Extraordinario es el K1490 (Fig. 55) que reune multiples simbolos cha-
manicos. Hay personajes fumando, con grandes hongos dibujados sobre
sus tlnicas. Otro personaje lleva capa de plumas, cuchillo y pafos en las
manos; porta collar de ojos y no tiene cabeza. Un hombre pintado de
negro, lleva cabeza sangrante en la mano. Sobre los personajes se ven sus
wayoob: jaguar, conejo, hombre-murciélago (o mariposa nocturna). Hay
un esqueleto con un gran bastén y otra cabeza decapitada en la mano. Se
ve un chaméan transmutado en perro peludo en posicién erecta, que lleva
un cuchillo en la mano y capa roja. Sobre él vuela un ivay con cabeza de
calavera y alas; de su boca surgen flamas y humo.

En un vaso estilo Holmul del area de Naranjo, K517, MS0038 (Fig.
56), vemos a sefiores con tocados de flores e inmensos adornos en la espal-
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Vmo K1490 Archtvo Justin K«ff

da con plumas y figuras de dioses que se han interpretado como el dios del Figura 56
maiz, porque en textos glificos de otros vasos se representa ese tema, como Vaso K517 Archlvo Justin Kerr
el vaso K633; segln los textos de este vaso esos personajes son Ixiim Wak
Chan Nal, que asciende a Calakmul, Ixiim Wak Chuvvn Nal, que asciende
a Machaquila, e Ixiim Wak Hix Nal, que asciende a Dos Pilas (Velasquez,
comunicacion personal). Pero esos personajes, en mi opinién, pueden ser

213 |



pAKMIMUCS ulrnliliaulo«* QU diditf ddlidli iutnui W XpfrUs lili

ohu* olmt* |>lavka«0l 4 AU4p PU& hay X 4h<iim fjgwiilg* en
(mi de dialogar con dios, yffiffiry* di* tas cnali?* II? Vii. flmg4 hu ‘1 fm
Y cu rl M S 1127, del mifimo sitio. d chaman mku h € emmt

oliviuirtcnre dialogando ton él,

Estos vasos parecen claras ilustraciones de algunas referencm ok-iii*
sobre los nalitu-ts aceria de la ingestién de planta* psicoactivas; luv dato«
asientan que dichas plantas se manifiestan en forma de enanos o pequefias
figuras humanas, las cuales revelan al chaman acuello ijtie m; Irs, presuma
Freidel, Schclc y Parker (1993: 274-286) asociaron estas escenas con el tema
de la danza chaméamca de renacimiento, lo que apoya mi interpretacién.

Tal vez los enanos representados frecuentemente al lado de los gober-
nantes no sélo significaban seres anormales para su servicio y diversion,
pues nunca aparecen como bufones. Delvendahl (2005: 288-295) lia rea-
lizado un interesante andlisis de estos enanos, mostrando su caracter de se
res sagrados que se vinculan con los dioses, como d dio» dd maiz, Yy con
los IVuabes, como soMt'nedores dd ciclo, asi tomo a» ititimui nfhtiotf
con los gobernantes en eventos rituales.

Representaciones con los elemenros chamanicos que lie mencionad»
se encuentran, asimismo, en K633, K718, K744, K771, K792, K927.
K928, K1003, K1152, K1230, K1250, K1379, K1380, K1384. K1442,
en otros varios recipientes ceramicos.

Y una de las narraciones pictoricas de ritos chaméanicos mai> importan
tes, que integra ritos sacrificiales y de transmutacién, a través de la instila
cién anal de algun liquido psicoactivo, preparado tal vez con hongos, nin
lea blanca, tabaco y otras plantas, o bien con alguna bebida alcohélica, o
todo ello, es la que se dibujoé en una vasija del Petén central (K3395). que
se encuentra en el Museo Popol Vuh de Guatemala (Fig. 57). Es una de las
mas detalladas descripciones de un ritual de autosacrificio sangriento, de
busqueda de vision y de transformacion chamanica, que se realizaron en
esa region. En la pintura hay una secuencia de figuras ejecutando el rito,
que describiré en seguida:4

El personaje 1, sentado en un trono formado por fémures humanos,
es un buho way con ojos de la muerte sobre el dorso y en el pico; segin
Grube y Nahm (1994: 703) parece ser el way llamado kuy, “buho”, que
aparece en otros vasos.

El personaje 2 es una mujer, con la bufanda del jaguar, que sostiene a
un nifio desnudo, recostado sobre un espejo, instrumento chamanico de
adivinacion. Le muestra al chaman, en el espejo, su aspecto de nifio recién
nacido, después de la muerte iniciatica. En esta vasija, de nuevo aparecen
las mujeres colaborando en los ritos iniciaticos de los chamanes-gobernan-
tes. Su nombre no se ha descifrado.

El personaje 3 es el dios N (deidad de los chamanes) como figura hu-
mana esquelética, pero de vientre abultado (como si se hubiera aplicado
un enema, tal como se muestra en otras imagenes de hombres y anima-

</ Las descripciones iconograficas y las interpretaciones son mias; las lecturas de los
textos son de los autores citados, y me fueron proporcionadas por Erik Vclasquez.



les, en K927); esta danzando con las manos sobre la cabeza, en proceso
de transfiguracion; sélo le quedan pies y manos con piel. Grube y Nahm
(1994: 706) leen su nombre como Chan Ut..., “rostro de serpiente’.

La figura 4 es un way jaguar con ninfea sobre la cabeza y el glifo T533
(fuerza animica, ol, espiritu externado); lleva bufanda y ejecuta una pirue-
ta mégica, o es el chaman que después de la pirueta se ha transmutado en
jaguar, sobre un trono de fémures humanos. Su nombre es leido por Gru-
be y Nahm como Saw Hix. “Jaguar ;?” (1994: 691).

El personaje 5 es una figura humana en cuclillas que extiende detras
de su espalda un manto negro con huesos cruzados y grandes flores; en su
mano derecha sostiene una vasija con una vaina de cacao, y su taparrabos
se une a un liquido que se vacia de dos jarros, a los lados de la figura 6. Su
nombre ha sido leido por Zender (2004) como Jaatz’oon Ahkan, “dios A,
gue golpea”.”8

La figura 6 representa a un hombre autodecapitdndose con un hacha
mientras baila. A sus lados se vacia un liquido de dos jarras. Grube y
Nahm (1994: 708) lo identifican como Ch’akba Ahkan o “dios A de la
decapitacion”.

El personaje 7 es una mujer que sostiene un mastil en el que esta en-
caramado un jaguarcillo way con ninfea en la cabeza y glifo T533 en la

1 La palabra ahkan significa “grito, gemido” o “lamento de un moribundo al tiempo
de expirar”.

Figura 57
Vaso K3395. Archivo Justin Kerr
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punta de la cola; rila lleva un n» id» dr rAu'/a de imMf titttfe# y te
bufanda del j¥\LWJi 1Y nombre se lia IrMi-i como | ahfi?' 1 ii» < 4!
aguelo”, » Labre' Ilix uwhay Ulule nhttw, "Jaguar dd Arbol dd e»
el uuibyisilei sefior de Uxhte ” (Siuari, 2005; 165).

El personaje 8 es un hombre terminando su transmutacion en jaguar
a través de una danza Yy un enema alucin6geno; ton la mano derecha w»
tiene la perilla del enema, mientras que en la izquierda lleva I» ymtjs i\m
contenia el liquido que se Iui aplicado. Sobre d esqueleto tiene ya h cabe
za, con glifo T533 saliendo de la ninfea; patas y garras, asi como pkl de
jaguar en los codos y las rodillas. iin brazos y piernas se aprecia todavia
parte del esqueleto humano que va perdiendo la forma de hombre para
adquirir hi de jaguar. De mi nombre s6lo se ha leido ... 1lix, o sea,
Jaguar” (Stuart, 2005: 163).

Finalmente, la figura 9 es un rostro humano dentro de un évalo. Se ha
leido cnnin IlI’alan Winili, "I lumbre en cl bulto” (( nube y Naliftic 1994
711). El o6valo puede represenlar encerramiento extatico, eomo algunas
figuras de los c6dices, que se mencionaron arriba.

Todas las escenas de este extraordinario cuenco comprueban, sin lugar
a dudas, la existencia de rituales chamaénicos, tanto iniciaticos, como de
transmutacion en animales, asi como el uso de sustancias psicoactivas en
ellos, durante el periodo Clasico en el area maya. Cada texto incluye el
glifo uuty, lo cual no sélo se refiere al proceso de transfiguracién que se
relata y a los wnyoob representados, sino también al suefio o visién cha-
manica, al exlertuimiento del espiritu logrado con sustancias psicoaciiv;is.
Las imagenes muestran también la relacién de estos rituales con el au-
tosacrificio sangriento, cuya méxima expresién es la autodecapitacion.”
Este autosacrificio (que en la realidad es imposible) va mas alla de los ritos
de autosacrificio que realizaban los chamanes entre sus practicas ascéticas,
estd simbolizando la ofrenda de la propia vida a las deidades, como el acto
supremo de entrega de los hombres a los dioses, o bien, la descuartiza-
cion injciatica de los chamanes. Por eso dice Reents-Budet, atinadamente,
qgue “no son escenas del inframundo, sino eventos histéricos numinosos”
(Reents-Budet, 1994: 272). Las figuras esqueléticas expresan, a mi manera
de ver, como sefialé arriba, la transmutacion chamanica y los ritos ini-
ciaticos de muerte y renacimiento, no aluden propiamente a las deidades
de la muerte. Dice Vitebsky que “la iniciacion chamanica suele suponer
una enfermedad inicial, la experiencia de ser desmembrado o reducido a
esqueleto, el uso de numerosos espiritus ayudantes y el matrimonio con
una esposa espiritual” (1995: 46) que en el caso de los mayas es el espejo
o el cuarzo hialino. Y el jaguar, que aparece no so6lo aqui, sino en multi-
ples obras mas, no era para los antiguos mayas un ser maléfico, sino un
ser sagrado, el principal alter ego de los chamanes poderosos (los gober-
nantes) y encarnacion del Sol, con el que ellos se identificaban; un rasgo
caracteristico del chamanismo, tanto maya como amazonico, es la estrecha

Entre los magnificos textiles de Paracas, hay algunos que muestran ese mismo sacrifi-
cio, en el contexto de rituales chamanicos.
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lis vimo que pava ltvs utava* tKtuaks, lamo la iiuinli®inarkm '}i mu
mal vumo los sauiluiox humano* (eniepio el de JeMisO & son diahi*lku<i;
fnmjur desde la época colonial, y por obvia inlluenci.i i i'isii.uia, los consi
deraron manifestaciones demoniacas, parte de la brujeria maléfica, como
he reiterado a lo largo de este libro. Pero interpretar asi las pinturas cUsiias
en tcramkd no resulta de un analisis comparativo riguroso, sino que dh
una clara transposicién que ignora el contexto historico.

l.oii lo anterior no quiero decir que no existieran practicas maléficas de
los antiguos i.-ham.iiiesv pues éstos podian utilizar sus poderes sobrenatura
les pata el bien o para el mal, como se registra en las Itientes coloniales y se
encuentra en los grupos actuales. Y en los propios recipientes clasicos pu
dieron haberse también representado escenas de un dafio enviado a algin
enemigo a través del alter ego animal, como sefialé antes. Pero me parece
més verosimil que si los liquidos psicoactivos eran bebidos o instilados
rectalmente, y los polvos aspirados por la nariz o fumados por los sefiores,
los efectos de dichas plantas, que les permitian la transmutacién chamani-
ca, se representaran en sus propios vasos, que lo acompafiarian en su viaje
ultraterreno.

Y en este cuenco, como en muchas otras vasijas, se confirma también la
aplicacién de los alucin6genos o bebidas embriagantes a través de enemas,
gue aparecen representados en multiples obras, como las subrayadas por
Peter Furst desde 1976 (1980: 61-65). Es obvio que los enemas eran de
sustancias psicoactivas, pues si hubieran tenido otra finalidad, por ejem-
plo, curativa, no se hubieran representado en vasijas rituales, que escenifi-
ca a su vez un ritual chamanico.

Es muy posible que las plantas psicoactivas, en especial la sak naab o
ninfea blanca y los hongos, resultaran a veces insoportables para el est6-
mago, como ocurre en la actualidad; tal vez por eso quien los ingeria, vo-
mitaba, como se pinta en el vaso K6020. ElI vomito, que lleva la sustancia
sagrada, es recogido por una deidad de la muerte, y el personaje es ayu-
dado por una mujer, como ocurria, y ocurre, en los ritos de ingestién de
psicotrépicos. Bajo la silla en la que el personaje est4 sentado se ve una
vasija con hongos. E incluso, ya transmutado en jaguar, el chaman vomita
en un jarro (K3312); lleva su ninfea sobre la cabeza y lo acompafian otros
chamanes transmutados, uno de los cuales tiene el ojo proyectado hacia
afuera, lo que muestra su capacidad de visiéon (Fig. 58). Y tal vez por esa
intolerancia, preferian aplicar las plantas sagradas a través de los enemas,
también ayudados por mujeres. En el vaso K 1550 vemos, incluso, grandes
recipientes apilados conteniendo el liquido alucinégeno; al personaje re-
costado exhalando volutas por la boca, simbolo de la separacién del espi-
ritu, a una mujer aplicando el enema y en lo alto, un par de zopilotes rey,
wayoob o alteri ego del gobernante (De la Garza, 1995: 81-82) (Fig. 59).

50 Ver Reichel-Dolmatoff, 1978, y Vicebsky, 2006: 46.



Figura 59
Vaso K1550. Archivo Justin Kerr

vl

En los vasos ilc Li coleccion Kcrr he hallado alrededor de 30 ejemplo»
mas de imagenes de enema*, todos ellos en contextos ritualc»; perwru
jes que se aplican los enemas (K5067), enemas si-sodados ton el jaguar
(K 1c>73). con el dios N (K71 S2), eon Chaak o con el itim dtr la mucrrc;
aplicacion de enemas acompafiados por mujeres (KIKW]); personajes pie-

enemas (K1381) e individuos transmutadndose en animales (K774), entre
otros. Todos estos contextos se relacionan con el chamanismo prehispéanico.
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v dosiU’ el t'ivvliisivu hasia la ipoca colonial, Lumuirmn vy utilj/.tir*»n
i>lam<*v v «mimale* altuinogenos. asi corno orras planta* sagradas en u
piaci Ults rituales v curativAs. Después de lii i onqulsia no desaparee ieron
el uno ritual de alucinégenos y los ritos chamarnos en el area maya, como
tampoco ocurrié entro los naluius. e primer lugar, poique hay multiples
referencias en documentos coloniales sobre esa practica religiosa, ya consi-
derada "demoniaca*! v también ptir Li notable continuidad tic esos ritos v
esos especialistas rituales que en la actualidad se distinguen en las comuni-
dades indigenas, obviamente resignificados.
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IV. MAYAS ACTUALES

SOBRE LAS MATERIAS SUTILES DEL SER HUMANO

Vuelvo aqui a las ideas mayas acerca de lo que nosotros llamamos “es-
piritu" o “alma”, que en mi opinién son materias sulile.s, invisibles e in-
tangibles, con el fin de entender un poco mejor las ideas sobre los éxtasis
chamanicos y sobre los suefios entre los mayas actuales.1

Los grupos mayas viven con un complejo grupo de materias sutiles que
rigen toda la existencia y que se ubican en distintas partes del. cuerpo. Para
los mayas yucatecos, los principios vitales son el pixdn, el 6ol y el kinam.
El pixdn es la fuerza vital que reside en la mollera, es el “alma” inmortal,
que reencarna después de la muerte y se nutre del sabor de los alimentos
(como los dioses). El pixdn parece corresponder al tonalli de los nahuas,
dado que se localiza en la mollera. El 6ol es el “soplo de vida” o “aire de
vida” que se obtiene con la respiracion; segin Hirose, es a esta materia
sutil a la que afectan los “malos aires” y es la que sale del cuerpo durante
el suefio. ElI kinam es el calor que tiene una persona; queda en su ropa
interior, en su reloj, etc., y a través de estos objetos se puede realizar la
curacion a distancia. El k'aivil es una energia ancestral heredada, una es-
pecie de espiritu de linaje. FI iik es el aliento, soplo o espiritu. EI way es el
alter ego animal (Hirose, 2008: 85-88). Es posible que el 6ol, el kinam y
el k*awil de los mayas yucatecos formen parte del pixdn y correspondan al
chulel de los tzeltales y tzotziles, pues el chulel se subdivide en varias par-
tes, una de las cuales, incluso, es el alter ego animal.

Para estos pueblos mayances de los altos de Chiapas, asi como los de
otras regiones del area maya, entre los que se cuentan los quichés y los
mames de Guatemala, asi como los chortis de Honduras, el ser humano
también se compone de cuerpo visible y palpable, y un conjunto de mate-
rias sutiles, invisibles e impalpables; éstas reciben diversos nombres, como
chulel (tzeltales y tzotziles), palabra que puede traducirse como “lo otro
del cuerpo”, pues ch'ul significa “sin sustancia tangible”. A su vez, el chulel
incluye tres clases de seres o0 manifestaciones, como lo descubrié Pitarch
entre los tzeltales de Cancuc: el mutil otan o “ave del corazon”, ser dimi-
nuto parecido a una gallina en las mujeres y a un gallo en los hombres, o
a una paloma, que reside en el corazon (quiza equivalente del 6ol maya
yucateco); el battzil chulel o "genuino chuler, que también habita en el

1 Ver Introduccion. Para evitar el uso de los distintos nombres que en lenguas mayances
se dan a las materias sutiles del ser humano, en este capitulo usaré los términos tzeltales y
r7.orziles, asi como mayas yucarecos, de ch'ulel o ptxan para referirme a la materia sutil que
reside en el cuerpo humano y que se separa de él durante el suefio y el éxtasis, y los térmi-
nos lab, wayjela tuay para designar a la materia sutil que se proyecta en un animal.



corazén, v Ins [¢ib o uwyjdrtik que se ubican tanto en el cora//»} mtmt -n
un animal silvestre o un fendmeno natural (Pitarch, 19%: 32),

EL "AVE DEL CORAZON"

El “ave del coraz6n" mantiene la vida del mismo, y por ianu>, la dd cuer-
po; no se relaciona con el caracter, la sensibilidad o la conciencia indivi
dual, sino que nada mas es responsable de las palpitaciones. (tal vez afeuda-
das al aleteo de un ave); se concibe como un ser asustadizo y atolondrado,
susceptible de ser engafiado con facilidad. Cuando el cuerpo mucre, el ave
es liberada hacia el mundo, donde promo perecera. La amenazan varios
peligros, como ser comida por un hombre maléfico llamado palé (padre);
se iraia del sacerdote catolico. Rsre canta o silba cerca de la persona una
melodia que seduce al ave, la cual escapa por la boca o por la coronilla y,
ya fuera del cuerpo, es atrapada por el pale, quien la lanza cuatro veces al
aire hasta que se hace del tamafio de una gallina normal; entonces la coci-
na y la come. A partir de que el ave sale del cuerpo, la persona % enferma
con un fuerte dolor en el pecho y se va agravando hasta que el palé le pone
sal al guiso, lo que ocasiona que en ese momento la persona muera. Para
curar la enfermedad denominada “pérdida del ave”, los chamanes tienen
muy poco tiempo, y ademas los pule no aceptan gallinas comunes a cam-
bio de la del coraz6n (Pitarch, 1996: 32).

Este concepto parece referirse al de muerte o salida del espiritu y coin-
cide notablemente con la representacion en las inscripciones prehispani-
cas de un glifo en forma de ala (176) sobre otro con aspecto de concha
(T575). Veldsquez, en su anélisis de este signo (2009b: 480), concluye:

Esta jdea es consistente con las nociones mesoamericanas sobre la partida
del espiritu, que algunas veces era concebida como un péajaro que abandona
el pecho humano en medio de un dolor intenso... asi que muy probable-
mente el logograma K’'A\ perderse' o acabarse’, se origin6 a finales del
siglo iv como un reanalisis del ala extendida del ave, usada en el contexto
especial de las expresiones de muerte.

Entre los tzeltales de hoy la muerte se da cuando cesan los aleteos del
“ave del corazén , que indican que ella ha salido del cuerpo, es decir, cuan-
do el corazén detiene sus latidos y el ch'ulelabandona el cuerpo por la boca.
Fray Francisco Ximénez (1967, Vol. I: 100) da a conocer en la época co-
lonial que al moribundo le ponian una cuenta de jade en la boca “para
gue recibiese su &nima”; el jade alude.a la inmortalidad del espiritu, por su
fuerza y perennidad, asi como por su color que simboliza agua, lo precioso.
Coincidiendo con la referencia de Ximénez, en sepulturas prehispanicas se
han hallado cuentas de jade dentro de la boca del esqueleto. Esta creencia,
asi, parece haber estado viva en varios momentos de la historia maya.

EL BAT'TZ’IL CH'ULEL

Entre los tzeltales de Cancuc, el battzil ch'ulel también reside en el co-
razén y es la parte esencial de la vida. En él se asientan la memoria, los
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en d cuerpo humano. Segun Vogt (1979: 37). es un alma innata personal,
uhiendn en la sangre y en el eoia/Zén de cada persona.

El ch'ulelcorresponde a lo que los chortis llaman mein, el caracrer esen-
cial o espiritu vital de seres humanos, animales y plantas, y mein es tam-
bién su manifestacion visible, la “sombra” (Wisdoin, 1961: 453). El mein
sale del cuerpo durante el suefio y, si se suefia que se estd ton oiras perso
flas. es porque realmente el espiritu se reunié con los de otros (Wi.sdom,

1 os jacalteco$ llaman spis/wi (término que parece corresponder al pixdn
de Ins »wivav Viuau-.;0s) a la materia sutil que sale del cuerpo durante el
suefio, v los mames de Ixtahuacan lo denominan sheubaj. Estos ultimos
dicen que el sheubaj reside en el corazén o tarima (Kuz, notas de trabajo de
campo). Eos quichés tienen una idea suigeneris: hablan de dos “espiritus’:
uno que reside en la parte frontal del cuerpo, el jahgmac, que conoce el
pecado y la tentacion, y el otro que se ubica en la parte posterior, el chaje-
nel, v que es un espiritu guardian. El jalajmac es el que viaja al mundo de
los suefios, mientras que el chajenelse queda cuidando al cuerpo dormido.
Si éste deja su puesto, el jalajmac se puede quedar para siempre en las
regiones de los suefios (MacLean, 1984: 399). Por su parte, los tojolaba-
les llaman al espiritu altzik se registran asimismo los términos Kkaltziltik,
jkajoltik, como alma, e ik'ason, como espiritu (Lenkersdorf, 2001).

Asi, en los suefios, el chalelo “sombra” se separa normalmente del cuer-
po, y también puede desprenderse por un sobresalto, un esfuerzo o un
“mal echado”; en momentos de gran excitacion, tales como el orgasmo o
un fuerte susto (Vogt, 1979: 38). Pero hay hombres poderosos, los cha-
manes, que pueden externar voluntariamente su chulel en el estado de
vigilia, gracias a diversas practicas ascéticas y a las sustancias psicoactivas,
y lo hacen para comunicarse con los seres sagrados y para curar y adivinar.

En todos los casos es muy peligrosa la salida de esa materia sutil. Los
tzotziles creen que al mismo tiempo que el ch'ulel abandona el cuerpo du-
rante el suefio, su wayjel o alter ego animal sale de la montafia sagrada don-
de reside al cuidado de los dioses ancestrales, y vaga por los alrededores
abandonando su seguridad; ambos pueden entonces encontrar espiritus
malignos que los dafien. Los suefios en los que aparecen personas son ex-
periencias del ch'ulel, mientras que aquellos que incluyen animales son las
del alter ego (Holland, 1978: 165). Para los tzeltales de Cancuc, la ausen-
cia prolongada del chulel produce desanimo, pérdida del apetito y de la
energia; hace que “se diluya la sangre”. El ch'ulel fuera del cuerpo puede ser
apresado por un ser maléfico y colocado dentro de la tierra, en los brotes
de las copas de los arboles, dentro de una roca, en uno de los cascabeles de
una serpiente, en el nicho superior de la fachada de la iglesia y otros sor-
prendentes lugares. También puede ser devorado o vendido para trabajar
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consistente en una botella de Coa» Cula o de Pcpsi Cola, un paquete tle
cigarros Montana o Marlboro, cerillos, velas y unas gotas ck- »u propia san-
gre extraida de la lengua o lox muslos (Pitarch, 1996: 49-50); esro altimo
es una pei vivencia del antiguo autosacrificio que se ofrecia cotidianamente
it los dioses.

| lay distinras jdeas sobre uiando se unen el cuerpo y el ctiulel: para lo*
tzotziles es colocado en el embridn por los dioses ancestrales, y es eterno e
indestructible, aunque se divide en trece partes (Vogt, 1979: 37). Para los
tzeltales, el ctiulel entra en el feto cuando éste empieza a moverse, Y para
los mames, el sheubaj se ubica en el cuerpo en el momento en que el nifio
nace, pues mientras es feto vive del espiritu de su madre (Ruz, notas de
campo).

Y respecto de la muerte, los rzoreilcs creen que el ctiulel se desprende
durante la agonia y va al chulelal, regién de los chuleletik de los muertos,
llamado katinbak, que se halla en el interior de la tierra. Dicen que queda
asociado a la tumba el mismo nimero de afios que ocupo6 el cuerpo, y que
algunos dias después de la muerte, antes de ir al katinbak, vaga cerca de
su casa tratando de inducir a algunos seres queridos a que lo acompaifien.
Luego de permanecer un tiempo en el grupo de almas innatas que estan
al lado de los dioses ancestrales, puede ser implantado en otro embridn
(Vogt, 1979: 37-8). Segun los tojolabales, el muerto puede “heredar” su
ctiulel a uno de sus descendientes, al que llaman jebl o “remplazo”; los
tzotziles, que comparten la idea, lo denominan k'elol (Ruz, comunicacion
personal). Y los ixiles ponen al nifio un nombre ixil de la generacién de los
abuelos, incluyendo tias abuelas y tios abuelos, porque el nifio es el “rem-
plazo” de la persona cuyo nombre lleva; esto puede significar también que
heredara su ctiulel (Colby y Colby, 1986: 67). Para los tzeltales de Cancuc,
los ctiuleletik van a distintos lugares, de acuerdo con la forma de muerte,
como se creia en la época prehispanica. Los ahogados se introducen al
interior de la tierra en el mismo sitio donde murieron y van a servir como
mozos a los Sefiores de la montafia. Los asesinados y los suicidas suben al
cielo y caminan junto al Sol; en la época prehispanica quienes subian a
acompafar al Sol eran los sacrificados, los muertos en guerra y las mujeres
fallecidas en el parto; en ambos casos, eran quienes sufrian una muerte
violenta. Los nifios que mueren sin haber pronunciado ninguna palabra, o
sea, que no han cometido falta, pasan un tiempo en un lugar suspendido
entre el cielo y la tierra, llamado rapicha (trapiche), aguardando a que haya
una mujer disponible para ser impulsados desde los rodillos del instru-
mento hacia el vientre y volver a nacer. En estos casos, la muerte prematu-
ra se repite y hasta la quinta vuelta podran crecer normalmente (Pitarch,
1996: 54). Ello es expresion del alto indice de mortalidad de los nifios que
se da en las comunidades indigenas. Y entre los quichés, el jnlajmac va
al sitio donde reposan los antepasados para toda la eternidad, cuando el
cuerpo muere (MacLean, 1984: 399).
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El tiibsllamado wayjel o myijrl por los tzorziles (( iuiteras y Gémez San
ru) v tvuy por liw mayas yucatecos, ex mi alrrr rgn /7nnmnrfn He cada indi
vidito en el que habita parte de su espiritu, por lo que el hombre esta liga
do a su animal desde el momento de su nacimienro hasta el de su muerte,
v los males que ocurren a uno acontecen también al otro. EI hombre casi
nunea sabe cudl es su animal y éste tampoco sabe que ex lab, pero hay ta-
so* en que el hombre llega a identificar a su lab y logra comunicarse con
el de noche en sitios sagrados especiales mareados con cruces, como la en
nada a un manantial o a una cueva y un cruce de caminos, y ahi indica 1
su animal como cuidarse para salvar la vida de ambos (Pitareh, 1996: ~8),

Varios otros grupos denominan “nagual” a la proyecciéon del espiritu
en un animal, por influencia de los frailes durante la Colonia, quienes
confundieron el alter ego zoomorfo de cualquier persona con el animal en
gue el nagual, ya considerado como brujo, puede transformarse, aunque
(con base en la comparacion de lodos los datos) pienso que este animal
es fundamentalmente uno de sus alter ego, lo cual explicaria la confusion.

El ivayjel es mortal y su muerte trae consigo la del cuerpo, por lo que
la vida depende de la suerte de aquél. Por ubicarse en un animal silvestre,
el wayjel es ajeno a la vida socializada del hombre; representa la parte in-
consciente, irracional y pulsional del ser humano, por lo que su sitio es el
ambito de la naturaleza salvaje, donde debe ser controlado por los dioses
ancestrales. Jacinto Arias, de San Pedro Chenalhd, afirmé:

El asiento del ch’ulel es el cuerpo humano entero; el del wayjel, un animal
de la selva (Guiteras, 1965: 240).

Ello parece significar que no se trata de una materia sutil que puede
salirse a voluntad del cuerpo humano para ubicarse en el de un animal (lo
cual sélo es facultad de los chamanes o naguales), sino de una parte incor-
porea del ser humano que habita permanentemente en un animal. Asi,
cada hombre es un ser doble, humano y animal, y la parte animal deter-
mina la personalidad: si el animal es timido, asi sera el hombre; si es feroz
e inteligente, éstas seran las cualidades del ser humano. Entre los quichés,
quienes llaman “nagual” a este alter ego zoomorfo, se define como un ani-
mal salvaje o un idolo de piedra que estad enterrado; es quien determina
la personalidad del hombre, asi como su destino (Bunzel, 1981: 330-1).
Y los mames de Santiago Chimaltenango le llaman t'kelel y dicen que es
un animal o fendmeno natural que Dios da a cada hombre cuando nace y
gue nadie sabe nunca cudal es (Wagley, 1977: 201-202). Aqui se introduce
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it ilc que pncilc srr 1l (Filomeno natural, umiumUnmin A alter
con aquellas otras posibilidades t|p extcrnamieiUo ticl eapirini prnpia dt
los chamanes.

Esthcr | lcrmitte, quien trabajo con los tzotziles, dice que el Lih propor-
ciona a la persona energia para vivir y determina sus rasgos de personali-
dad. Afirma que es el hombre minino, "que amia en mi universo poblado
de seles sobrenaturales. Sun acciones en esc otro inmuto iui wrj la» de »0
sel' fisico. sino la* anidn« mtobrciilliF.ili-. que iniii-ip'Jfidcti a -y «<h-mw o
animal (o celestial) (Hcrmitte, 1970: H5). Esta deu-ription coincidi? um la
recogida por Pitarch: esa parte del espiritu que se proyecta en un animal pa-
rece estar coprescnte en el corazon del hombre, pues forma parte del ch*ulel

HI wdyijrl seria, cnLonces, una materia sutil con la que el hombre accede
al inundo de los seres sagrados y se comunica con ellos; es como un me-
diador entre el mundo socializado y el de la naturaleza silvestre. Pero la
palabra ivayjel tiene la misma raiz que los verbos dormir y sofiar (way), por
lo que se trata de una proyeccion del propio ch'ulel, cuando sale del cucr
po, el pueblo, la familia, durante el suefio, y se interna eti otra» dimenwo'
nes. Por eso, el mismo tzotzil Jacinto Arias dijo a la antropéloga Calma
(.mueras: “El wayjel esel ch ulel” ((.mueras, 1%5: 156). De este modo, no
parete tratarse de dos “espiritus”, sino de dos aspectos o manifestaciones
del mismo, como lo entendié muy bien Pitarch.

Para los 1/.citales de Caneuc, los hib tienen su contraparte en d corazon,
como parte del ihniel. Es decir, que el lab es doble o duplicado, como
afirma Pitarch: uno radica en el corazén y otro en un animal. Asi, cuando
el cuerpo duerme, el lab interior sale del corazén por la boca, y puede no
regresar si el durmiente se pone boca abajo. En Chinautla se contaba el
caso de un hombre que se acostaba cara arriba bajo un arbol, con la boca
abierta, y de ella salia un pajaro que luego regresaba con dinero bajo sus
alas, y volvia a entrar por la boca del hombre. Un dia lo voltearon hacia
abajo y el pajaro no pudo entrar, “...carente de alma — dicen— el cuerpo
se murié” (Reina, 1973: 250).~ Esto significa que es una materia sutil que
habitualmente reside en el cuerpo humano (como el doble del lab entre
los tzeltales) el que se externa a través de la boca para adquirir la forma de
un animal, mientras el cuerpo reposa. Asi, tanto el ch'ulel como el lab se
externan durante el suefio.

Y este externamiento del espiritu es el mismo que los chamanes logran
voluntariamente, lo cual confirma que se convierten en sus propios anima-
les compaiieros. La idea de que el lab sale por la boca concuerda con una
referencia colonial de Margil de Jesus, quien asegura que cuando el brujo se
convierte en animal, éste sale por la boca:

...daba el indio las cuatro vueltas y veia que por la boca le salia el tigre, lesn
o el animal que queria volverse, y su cuerpo quedaba como sofiando y sin
sentidos... (Dupicch-Cavaleri y Ruz, 1988: 259-60).

= Como o He seffalado en el caso <ie los nahuas actuales, los mayas de hoy llaman
“alma" a las materias sutiles del hombre, por influencia cristiana, pero ello no significa que
hayan perdido su peculiar concepcion del “espiritu”, como se expresa en mltiples referen-
cias. Ver Prélogo.



U te semejantes se encuentran también entre los m.iv.is yut-itemu y lo*
Y AUU'TH'N piensan que . puede desunir u un brujo eviundu iju-
vudva aiwupeiat \u lormu huuuuni. Sillin los primero**, 11bmjn «* intn«’
murtales xohir mm hiujnj pura volver a li [nmi»i limnaiui re cjnriiirin lo.
V=« um\fixo. V los (¢uaheva* tilimiiM qtIP lon Ihuj<s< «? 0 vud

uu nc\ vetes juue mu uu/ y .isl se lunsloi man cu animale* naguale* pura
hawre» dafio; luego, dan oes vuelta,s hada el lado mmmi lo, para volver ;i mi
lumia humana; pero si se les roba la lopd que dejaron escondida celia de
la cru/ ya no pueden iranstormar.se en hombres (Ru¢, comunicacién per
si»taiK En el Capitulo Il he destacado que en obras mesoainerlciinus prc
clasicas, en la ceramica maya del Clasico, en los cédices mayas y en otras
obras, se representaron estas acrobacias de los diamanes para transmutarse
en sus tiknwtif. La creencia, asi, tiene su origen eu la época prchj»péanica y
se remonra hasta el periodo Preclasico en Mesén mérica.

Para los t/ot/.ilcs de |.airain/ar. los diamanes malignos se denominan
tsiiminej, y son ellos quienes poseen lab, “un poder que reside en su cuer-
po" y le da la capacidad de transformarse en animal. La idea coincide, asi,
con la tzcltal de un lab interior residente en el cuerpo. Los animales en los
que el lab se introduce se llaman también lab, y son de color oscuro, como
los zopilotes, las mariposas nocturnas, los perros y gatos negros, los buhos.
El color negro simboliza lo nocturno, la oscuridad del inframundo, donde
vive d pukuj, demonio, protector de los ts'ilwanej (Gémez Sanriz, 2005:
50). Aqui ya se expresa un aspecto maligno del lab.

Rl umyjel o lab seria entonces otra materia sutil susceptible de exter-
narse, lo que coincide con la afirmacion de que, cuando el ch'ulel sale del
cuerpo en el estado de suefio, el otro yo animal (el lab) anda también en
peligro por los campos, y cualquiera de los dos puede ser robado o muerto
por un ser maléfico. Se dice que el lab del brujo se puede ubicar, por ejem-
plo, en un jaguar y matar a una comadreja que es el wayjel de un hombre
comun. Para los tzeltales de Cancuc, los lab que no sean fuertes, es decir,
los de los hombres comunes, no tienen motivos para salir del corazoén,
pues tendrian mas riesgos (Pitarch, 1996: 74).

Los mismos tzeltales creen, asimismo, que cuando el cuerpo muere, el
lab es transferido a un nifio que todavia se encuentra en el vientre mater-
no; éste ha de ser de la misma fratria que el que muere. El lab abandona el
cuerpo por la boca, como humo o vapor, o como un destello luminoso, y
lo hace con la silueta de un animal (el alter ego animal), viento, rayo, etc.
(Pitarch, 1996: 76). Asi, cuando el cuerpo muere, mueren el wayjel o lab
externo y el interno, es decir, el que habita en un animal y la materia sutil
que reside en el corazén, obviamente junto con el ch'ulel, del que forma
parte.

LAS MONTANAS SAGRADAS, RESIDENCIAS DE LOS CH'ULELETIK

Segun los tzeltales, al mismo tiempo que vive en el cuerpo, el ch'ulel reside
en una montafia sagrada, de forma piramidal y con trece niveles, llamada
cifiebal, “descendencia de linaje masculino” o Bankilal Muk' Ta Witz. Asi,



hay tiimhiPii un duplicado del chultl. f.st4 monfafw rv xgitt\W iUws<h etl
los origenes se establecieron los ancestros de los linajes, que *e ha/i Qittver
lido en dioses protectores; ellos son los Padres y Madres, los Totilmeiletik,
segln los tzotziles. Estos afirman que son los wayjeletik quienes viven en
la montafia sagrada, mas corno éstos forman parie del chulrl, se trata de h
misma idea; la cnprescnela de cucas maienas Hinlr* u\mi er? d rmind*/
humano, como en el »timido natural m«obfennrurdL I.m ih"uleletik,

lux iZeliales, «6lo habitan lon tres superiores de 1« ffiMitafai £« d
primero, los de quienes tienen menos de veinte afos; en el «jegundo, l»
de 20 a 40 afios, y en el superior, los de 40 a 60. Hay cuatro montafas, en
los cuatro rumbos, lejos del poblado. Kn cada una hay campos cultivado?*,
manantiales, arboles frutales y ademas objetos como dinero, radios, teléfo
nos, televisores y automoviles. Pero la jdea va mas alla: todo lo que hay en
las montafias sagradas es chut, o sea, sin sustancia tangible (Pitarch, 1996:
35-37), un duplicado intangible o etéreo no sélo de los seres vivos, sino
también de los inanimados y los objetos, un mundo “espiritual” paralelo a
este mundo material.

Para los tzotziles, las montafias sagradas tienen trece niveles unidos por
una escalinata (herencia de la piramide, que %imholi/Z6 entre Un antiguos
mayas lanto la monrafia sagrada como el nivel celeste, al cual Se accedia a
través de ella). Ahi residen, en el nivel mas alto, los alteri ego zoomorfos de
los hombres principales, denominados petometik, “abrazadores” y kucho-
metik, “portadores” de los animales inferiores, lo cual significa que los pro-
tegen y alimentan. Se dice que ellos salen a cazar para proveer de comida
a los wayijeletik débiles que, para estar a salvo del peligro, se mantienen en-
cerrados en los corrales de la montafa sagrada. Los wayjeletik de los demas
hombres se ubican en los diferentes estratos, de acuerdo con la situacion
social que tengan dentro de su comunidad: en el nivel mas bajo estan los
de los hombres jévenes y poco destacados, por lo que son animales como
comadrejas, ratones y tlacuaches. En escala ascendente estan los de mayor
importancia, hasta llegar a los de mas alta categoria social, el jaguar, el
puma y el coyote, que corresponden a los hombres viejos, principales y
chamanes (Holland, 1978: 110-114).

La creencia en las montafas sagradas donde residen los dioses protec-
tores y los duplicados inmateriales de los hombres parece provenir de la
época prehispanica, pues en los textos indigenas coloniales de Guatemala
se mencionan montafias donde en los origenes fueron ubicados los dioses
protectores de las tribus, por parcialidades (Popol Vuh, Titulo de Totonica-
pan). Dice el Titulo de Totonicapdm “Tohil, dios de Balam Qitzé, fue a dar
en un monte que desde luego se llamé Patohil, en donde habitaban tres
pares de aguilas, tres pares de tigres, tres pares de viboras y tres canties”
(De la Garza, 1980: 400). Estos animales se cuentan entre los poderosos
wayijeletik de los mayas actuales, que corresponden a los brujos y principa-
les divinizados.

Segun los tzeltales de Cancuc, en esos sitios sagrados hay una compleja
organizacién socio-politica; los residentes de las cuatro montafias corres-
ponden a las cuatro fratrias o grupos exogamicos de cada poblado y las
mujeres se ocupan de ayudar a crecer a las almas de los nifios. La respon-



vaMiitavl ehde todas las thujeit’s, de aeleitlo ton *li edad, i mirijiii.itl.iti |i»i
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mu\ | v las mujeres numii’iit'ii Id peneuemiii umi (iuifiu originu!.
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I n *onduxion, las tjiK'iviu uis entre los dalo* y las Inlcfpfctuilones que
pwpoivionan los distintos antrop6logos no «on HiMantlaje*; no importa
si es un doble de! vhulrl completo o sélo del wrtyjcL H que liabiia en Li
montafia sagrada espiritual; itupolid que ellos creen cu li existencia de dos
tipos de materialidades, no s6lo en el hombre, sino en iodos los seres; en
dos mundos paralelos, uno visible y tangible, y otro invisible e intangible,
asi como en li capacidad de las materias sutiles del hombre de fraseen
der de diversas maneras las fronteras corporales para transitar o habitar en
otras dimensiones de la realidad» viviendo diferentes experiencias, como
la comunicacién con los muertos y con los seres sagrados, rambién invisi
bles e impalpables, que habitan tanto en la naturaleza salvaje, como en los
“otros mundos”.

Con todas las similitudes y diferencias que hallamos en las creencias
sobre el “espiritu” entre los grupos mayances actuales, es claro que para
ellos los limites del cuerpo no son de ningun modo los del espiritu, el
cual se halla, por naturaleza, proyectado y expandido hacia las montafias
y los seres del mundo natural, tanto terrestres, como celestes e infraterres-
tres. Ademas, el espiritu, concebido como un conjunto de materias sutiles,
puede desprenderse involuntaria o voluntariamente del cuerpo para atra-
vesar umbrales e internarse en dimensiones distintas, tanto espacial como
temporalmente, que no son accesibles en el estado corporal; tal es el caso
de los suefos y los estados de éxtasis que logran los chamanes.

LOS CHAMANES

A pesar de las diversas interpretaciones del chamanismo (que en general
se denomind nagualismo), surgidas durante la Colonia, y de los cambios
y nuevas significaciones que tuvo la creencia misma, en las comunidades
indigenas el chamanismo pervivié con sus ideas basicas de la eleccién divi-
na, la capacidad de controlar los suefios, la capacidad de entrar en éxtasis y
externar voluntariamente el espiritu para acceder a otros mundos, el poder
de transmutacidon en animales, la videncia, el ejercicio de la adivinacién
y la curacioén, el uso de sustancias psicoactivas y la interpretacién de los
suefios.

Los chamanes mayas actuales (h-men entre los yucatecos, ah kunyah
entre los lacandones, ///i/ entre los tzotziles, pitachik® y ajnanum entre
los tojolabales, balbastix entre los ixiles, ah kin zahorin entre los k’ekchis,
chuchkahau y ajq'ij entre los quichés, ah-be entre los jacaltecas, ah-Kij en-
tre los pokomchis, chimanes entre los mames, “chiapanecos” o ilum kinal
entre los kanhobales, tatuches entre los choles, etc.) son los herederos de
los grandes naguales mencionados en los textos indigenas escritos en la
época colonial y representados en las obras plasticas prehispanicas. Son
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hombres distinguidos dentro de su comunidad por poiwfcf capaikiadei
extraordinarias, como controlar sus suefio«, adivinar a través de la cuenta
del tiempo, de piedras, de semillas v mediante la videncia; cur.ir enfer-
medades, tanto de origen natural como .sobrenatural, con la ayuda de
seres sobrenaturales; curar a distancia; poseer una “esposa del espiritu” 0
piedra adivinatoria (cuarzo hialino), «soportar el dolw ihkm ahUtfyif

los espiritu», Intccr maldicién y enviar enfermedades tener e% p*rhnu*-
extaticas, que consisten en externar voluntariamente el espiritu y ubicarlo
en el cuerpo de un animal o en un fenébmeno meteorolégico, o bien rea
li*Yar ton él viajes a regiones sagradas, como d interior de las montafias, al
interior de las piramides y los cenotes; bajar al iniramundo y volar ha*ta
el cielo.

EL DON

Los hombres destinados a ser chamanes poseen el “don”, que se maniiies-
ra de varias maneras: entre los mayas yucatecos: tener dos remolinos en la
cabeza, que indica que es bueno y malo; hablar o llorar en el vientre de su
madre; dormir con los ojos enireabiertos y moverlos mientras duermen
(suefio MOR o RLM); rener los ojos claros, como Zamna o ltzamna, d
héroe cultural que fundé la ciudad de I/.amal; ser retraido en la infancia,
lo que indica que dialoga con sus “siete espiritus”, que lo acompafiaran
siempre; tener facilidad para aprender nombres y formas de preparacion
de las yerbas; tener una mirada penetrante y magnetismo en las manos.
Asimismo, el don puede revelarse en un suefio o en una enfermedad (Hi-
rose, 2008).

Los tojolabales llaman “vivos” a los seres humanos que han recibido de
Dios poderes especiales; a veces éstos se reconocen desde el nacimiento;
otras, se requiere de otro “vivo” para reconocerlos. Asi, para los tojolaba-
les, los “vivos” son los que tienen el “don”.

También se dice que son los que poseen nahual (wayijel). “El concepto
de nahualismo parece entremezclarse, en ocasiones, con el de tonalismo,
para el cual no hemos encontrado una palabra equivalente en tojolabal”,
dice Mario H. Ruz (1982: 56). Ello confirma todo lo que he destacado
arriba, por lo cual yo considero preferible no hacer tan tajante y racionalis-
ta la distincion (hecha por los investigadores, no por los indigenas) entre
“nagualismo” y “tonalismo”.

También las parteras (mexep en tojolabal) de varios grupos tienen el
don desde su nacimiento: puede ser enviado en el momento de nacer, lo
reciben si nacen en un dia preciso del calendario, si nacen ligadas a una
parte del saco amniotico o les llega por mandato divino; algunas lo reci-
ben en el momento de la concepcidn; el “don” queda marcado en la “som-
bra” el chahatsiil (cbulel) (Najera, 2000: 113-123).

Entre los quichés de Momostenango, el don se obtiene también por
el dia del nacimiento; son 10 los dias del calendario: Ag’abal, No’j, Kan,
Kame, Aj, E, Kej, Q’anil, I'x o Tz’iki, los que dan a los nacidos en ellos
un don o materia sutil denominado koyopa, “relampago” o “rayo”, que les
permite recibir dentro de su propio cuerpo mensajes del mundo natural y
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luhla’\ diviviu Solo una persona "rayo" puede ~invenirse en diarnan
interprete de suefios, Ves a través de suefios corno recibe >l mensaje de que
debe ser (Tedlock, 1981; 316, y 2002: 45). Los d Toles de Tumbala,
por su paite, reciben d "don" de curar a través «le Un santo que se les ;ipa-
rece en un suefio (Pérez Chacén, 1988: 136).

Oua lomu de designar al "doh es "nagual”, cémo ciil re los iojotabales.
Los uundule* dicen que a los chamanes antiguos se les llamaba tuiwaln
(como en los libros indigenas coloniales de los quichés y los cakchique-
les) porque tenian tutwal, que es "una cosa que separa a un hombre de
los demas hombres; un espiricu puro de Dios y también una oracion que
un hombre* tiene dentro de si”. Asi, el rérrnino “nagual” no se limira al
chaman ni al alter ego animal, sino que también se aplica, como sinénimo
de “sagrado”, al espiritu protector de un poblado y a lugares o cosas sagra-
das. Por ejemplo, en las oraciones de los ajkunes zutuhiles, de la Biblia se
dice: "nawal libros, nawal tinta, nawal leyes, nawal justicia” (Mcndelson,
1965: 91 y 139). Los quichés también emplean el término “nagual” para
designar cualquier fuerza sobrenatural (Bunzel, 1981: 331), asi como al
chulelque deja el cuerpo durante el suefio (Tedlock, 1981: 315), del mis-
mo modo que se denomina ch'ida lo sagrado, espiritual.

Por lo anterior, un hombre que tiene “nagual” es el que participa de
las cualidades de los dioses y, por tanto, lleva en su ser algo sobrenatural.
El “nagual” se refiere, asi, al “don" del que hablan los demas chamanes
mayas, se relaciona con la idea del swayohel o tercera alma que tienen los
chamanes, segun los tzeltales estudiados por Nash, y con el espiritu llama-
do “rayo” de los quichés.

LA VIDENCIA

Del mismo modo que a los antiguos naguales mencionados en los textos
coloniales (Historias de los Xpantzay en Cronicas indigenas de Guatemala,
1957: 133), a los de hoy se les atribuye una extraordinaria capacidad de
visién que es videncia y conocimiento. Los chamanes pueden Ver los sitios
sagrados, como el interior de las montafias, el cielo y el inframundo; ver
a grandes distancias los lugares ocultos donde se encuentran las personas
y cosas extraviadas; pueden Ver las causas y a los causantes de las enferme-
dades, asi como a los seres espirituales, entre los que estan los dioses y los
muertos; y cuando el chaméan es un brujo maléfico puede localizar a su
victima en cualquier parte donde se encuentre y enviarle el poslom (como
le llaman los tzotziles) o energia del mal, para provocarle una enfermedad
o la muerte.

Respecto a la videncia de los chamanes, que en el mito cosmogo6nico
del Popol Vuhsignifica ser consciente, Vogt dice:
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les poderes se expresan en i?.oil.il mediame la miz //. v;r"i b'lltil aigtiilt-.i
“vidente'. En el pasado mitolégico todos los y.inacanrccos eran tapates de

ver" dentro de las montafia;* donde viven los dioses anccstrale»; aliura *6lo
los <liinn.iiifii, por medio de »Ucttot. poseen eoj Ifgihiiid>MI iV ~i. 1979
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Ese 'pasado mitoldgico", en el que todos los hombres podian ver,en -
cuerda con d Popal Vuh, que relata que Icjs primeros hombres Formado,
por los dioses “veian todo”, por lo que los dioses decidieron echarles un
vaho sobre los ojos para que s6lo pudieran ver lo inmediato. El chaman
qgue logra In videncia es, por tanto, aquel que ha recuperado la perfeccion
de los origenes.

Las aves nocturnas se asocian siempre con los chamanes por su extraor-
dinaria visién; el chaman, ademés de ver lo que los demés no ven, vigila
en las noches a los hombres. Los pokomames llaman a los brujos /.;chuso
lechuzas porque, ademas de utilizarlos como mensajeros pueden ver como
ellos y transformarse en esas aves. (Ello nos recuerda al tlacatecohtl, “hom-
bre-buho”, nagual de los nahuas antiguos que se transmutaba también en
otros animales.)

LA TRANSFIGURACION DE LOS CHAMANES

La transformacién dd chaméan en animales fue una creencia tan fuerte des-
de la época prehispanica, que pervive en casi todas las comunidades indi-
genas (e incluso mestizas) de Mesoamérica. A su lado se conserva también,
como he destacado, la creencia, de origen prehispanico, en un alter ego ani-
mal en el que habita una parte del espiritu de cada ser humano, por lo que
el hombre esta ligado a su animal desde el momento de su nacimiento has-
ta el de su muerte, compartiendo con él su destino. La creencia en el alter
€go animal no se adjudica a la “brujeria” o a otros poderes sobrenaturales,
porgue es un aspecto de la condicion humana: es algo natural; mientras
que transformarse a voluntad en animal entre los mayas actuales es un po-
der sobrehumano y muchas veces maléfico, que s6lo unos cuantos llegan
a poseer: los chamanes o naguales. Sin embargo, las dos creencias estan
tan entrelazadas, que hasta los propios indigenas llegaron a llamar “nagual”
(chaman o “brujo”), al compafiero animal {way o hib), como ocurre con los
quichés y otros grupos mayances.

En el Capitulo Il mencioné que’los epigrafistas actuales identificaron
un glifo en las inscripciones que se lee como Way y lo tradujeron como “es-
piritu compafiero animal”. Pero después, el término paso6 a significar, entre
los estudiosos, el acto de transformarse de los chamanes, y se denominé
wayoob o wahyis a los seres en los que los chamanes se transmutaban. Esto
puede deberse a que en la ceramica clasica y otras obras se representaron
criaturas que parecen ser tanto el way de los sefiores gobernantes, es decir,
su alter ego animal, como aquel animal en que se podian transmutar por sus
poderes chamanicos (Freidel y Schele, 1993: 188). En mi opinién, como



h*K' en el t ~ipiiulo 111, lo* jitiniiiU” im lo« que Im t InntMiiF*
pueden transmutar a voluntad j»on sus propio* <thrr ego animale», ademas
de omxs animales y seres.

| as dv>s creencias ~existen en la mayoria de los grupo* utU-Mic* yi tomo
>en*ile duitvi, no > pueden enterrar cu casillero* separado*, ton una fihti
talntad r*aMwlisui* «jen« al pensamiento indigena, I*areie claio que €n
este, cada persona tiene un animal compafero y. ademas» algunas persu
fias extraordinarias tienen la facultad de convertirse, mundo lo detenti, en
ciertos animales; estos son los naguales o chamanes, que pueden hacer el
Incn o luce» el mal, 1Vio los animales cu lo» que se transmutan los naguales
pueden ser sus propios animales compafieros, como ocurria en la época
prehispanica, pues se dice que tienen hasta trece y que son animales po-
derosos. Asi la diferencia estd, repito, en que 1on chamane* se tiaii8figuttin
cuando lo desean en sus tlItft'i ego, en tanto que los hombres comunes ni
siquiera los conocen.

Los animales poderosos ile los chamanes y de los brujos son los que
estan asociados ton la oscuridad 0 que tienen alguna cualidad notable,
como aguila, zopilote rey, colibri, pajaro carpintero, paloma, lechuza, zo-
rro, grillo v mariposa nocturna. Incluso algunos sefialan que pueden ser
naguales animales domeésticos como vacas, caballos, perros, cabras y cer-
dos. Bajo estas formas, los "brujos' o chamanes maléficos merodean pol-
las noches y pueden comerse a los animales compafieros de los demas,
ocasionando asi la muerte de los hombres, pues, al morir su alter ego, un
hombre comun pierde la vida (Guiteras, 1965; Holland, 1978). Pero en el
caso de los chamanes, que tienen hasta 13 animales compafieros, el hom-
bre s6lo muere si es devorado su alter ego mas poderoso.

Los tzeltales de Tzoontahal (Amatenango) piensan que el chaméan es
el hombre que posee una tercer alma, llamada swayohel (la palabra deriva
del verbo way, dormir, y hel, cambiar, por lo que puede traducirse como
transformacion durante el suefio) que encarna en un animal y que es dife-
rente del alter ego animal que todo hombre posee (Nash, 1973: 211). Se-
guramente, mas que otra materia sutil, se refieren al wayjel o lab, que para
los tzeltales de Cancuc es una materia sutil que corresponde al animal en
el que el chaméan puede transmutarse a voluntad durante el suefio, y que
puede ser uno de sus propios alter ego. Dice Nash que esta “alma” puede
ser innata, como el “don”, o se puede adquirir apresando el alma de un
muerto dentro de los veinte dias posteriores a su deceso. Pero también se
puede obtener pidiéndola a la deidad Mukulahau o Chulahau, que reside
en el pueblo de Oxchuc. Los chamanes peligrosos tienen como swayoheles
(wayjeles) animales carnivoros, y los buenos, animales herbivoros, lo cual
significa que quienes poseen esa otra materia sutil, don o facultad para
transmutarse en animales, no necesariamente son brujos maléficos, como
se cree en otras etnias. Ningan chaman revela cual es su swayohel (Nash,
1975: 153). Esa “alma”, por tanto, es el equivalente del “don” con el que
nacen los hombres destinados a ser chamanes.

Esta idea de obtener de un muerto la materia sutil adecuada para la
conversién en animal se encuentra también entre los tojolabales, pero en
éstos al parecer si se trata de chamanes maléficos: al ingerir el higado de



los difunros, los dumancs pueden adquirir podare» para «auvir daf
medio de la magia; por ello, lo* lamiliaria de* un muerto vigilan 5 tumba
durante algunos dias (Ru/., 1982: 151). Si ese espiritu radica en el higado,
es claro que se trata de la materia sutil que los nahuas antiguos llamaron
ihfyotL y que hoy conciben como un gas irio durante la vida, y ira* la
muelle, informe y difusos faie (lene la propiedad d* mmt * ttttt*, Wm d
iiUNhil. p.iii Im iijhuj~, nelo e* peijudiiiiil < \Mn (U <k um pi

d higado sudo (L6pez Aumiu, 1980t Ii 260 2).

I;] dios Mukulaliau de los izdtales otorga el swayohcl en un suefio; un
informante dijo haber sofiado dos jaguares, después de haber ido a Ox-
clmec; esos animales llegaron a su casa Yy mataron a los enemigos del hom-
bre; luego siguieron matando personas hasta que el hombre fue asesinado.
Su espiritu se fue con Mukulahau» ya que las almas de los que mueren por
causa de un ywayohei que la deidad otorg6, regresan a ella despuc» de la
muerte.

Cuando hay una epidemia se comisiona a los curanderos para buscar
jévenes gque tengan esa rercer alma. Una vez elegidos, los novicios deben
entregar tres litros de licor para que beban los curanderos y los funciona-
rios civiles; pero también se dite que a algunos se les pedia el alma de uno
de sus hijos “para que los antepasados comieran” (Nash, 1975: 151).

En la mayoria de los grupos, la distinciéon entre chamanes buenos y malos
se da por las actividades que practican. Por ejemplo, los k’ekchis y pokom
chis llaman a los adivinos y curanderos ah kin zahori» y a los brujos ah tfz
o ah hitar, considerandolos como aliados de las fuer/as malignas y guiados
por la envidia, uno de los sentimientos mas condenados por los indigenas
(Correa, 1971: 65-75). Se dice que estos brujos al morir no van al cielo
ni al infierno, sino que deambulan por la tierra en forma de xulaj, enanos
con ropa sucia, pelo largo y piel negra, que producen pesadillas (Sapper,
1968: 200). También los quichés y los zutuhiles llaman ah itz al brujo. El
término zahorin, que viene del arabe zahori, “geoméantico”, es muy comun
en Guatemala para referirse a los chamanes, pero a veces se usa la palabra
chiman, “abuelo”, como entre los ixiles y los mames (Mendelson, 1965:
121).

Las principales funciones de los chamanes buenos son adivinar y curar,
y de los malos, enviar enfermedades. Estos son los “brujos”, que son muy
temidos en todas las comunidades y muchas veces son asesinados a causa
de sus malas artes. Maria Magdalena Gémez Santiz (2005: 51) relata la
experiencia de un habitante de La Libertad, que cito aqui:

El lab del ts'ilwanej mas temido de La Libertad se posaba cada tarde en el
tronco de un arbol, era un zopilote negro. Una tarde, de regreso de la casa
de mi hermana, pasé cerca del arbol, cuando alcancé a ver al zopilote corri
para no verlo, mis padres me habian comentado que no era bueno mirar
al zopilote, los vecinos evitaban pasar por ahi, ya que si alguien observaba
detenidamente al zopilote se le entumecia el cuerpo, no podia caminar y
del miedo se enfermaba. Este mismo individuo enviaba enfermedades a los
habitantes de una comunidad vecina llamada 20 de noviembre, abusaba de
su poder, por eso decidieron investigar quién era el causante de los males.
Los habitantes de dicha comunidad se organizaron para matarlo, cierta no-



A\ i) vav.i del nWAium/. el i'xtiibu *cuUtdi>. na media n«(-iii-§ til i
de las itudijjj>* ilc las isihlsis de mi tiKi intierturoii un anua tic- tipt> gateria,
le dispararon oehenta immieione.N para ;i.sej*ur;ir su muerte, De e*u manera
mueren los que ha”en cl;ifit> después de exte .suceso, minea m;is vimos il
zopilote posado en el arbol (testimonio de Juan («6rne/ Sdmiz; diciembre

de

V el ;opilote desaparecié porque matulo Li persona muere, :il inimiio

tiempo mueren su lab interior y su lab exterior.

Kntrc los t/.clralcs de Oxchuk y los tojolabales, los brujos son tan temi-
dos, que se les asesina y luego se les descuartiza para evitar que resuciten,
ayudados por sus naguales, como los cuervos (Ruz, 1982: 60).

Sin embargo, los chamanes maléficos también saben curar, sobre rodo
las enfermedades que ellos envian. Incluso tienen un santo cuya protec-
cién comparten con los chamanes buenos: San Pedro (un San Pedro en
el que se fusionan las figuras del apdéstol y del martir). También para los
nahuas San Pedro es el protector de los chamanes. Tal vez el santo fue
escogido porque tiene las llaves del ciclo y del infierno, sitios sagrados a
donde los chamanes suelen viajar en el suefio y el trance extatico. Ademas,
de él depende el cumplimiento del destino que cada hombre tiene. Jacinto
Avrias, de San Pedro Chenalho, dice que después de la conquista los indios
sometidos se sentian como nifios pequefios; mas bien, “se sintieron como
pollos, puercos o perros frente a los ladinos”, por lo que la imagen del
patron ladino quedd entronizada en la figura de San Pedro Apdéstol, gran
kaxlan padre de los pedranos (Arias, 1985: 75-6).

Otra actividad de los brujos es robar fetos y preparar pécimas veneno-
sas (empleando plantas psicoactivas y toxicas) para causar locura y otros
trastornos, y tienen como aliados a los “malos aires”, que introducen por
los orificios naturales de sus victimas, expeliéndolos por los suyos (Ruz,
1983: 182).

Los principales poderes de los chamanes, en general, son adivinar el
futuro y la causa de las enfermedades, curar y proyectar su lab en otros
seres. Los chamanes maléficos o brujos, que envian enfermedades o la
muerte, también tienen como funcién curar algunas enfermedades, y son
sobre todo ellos los que practican la transmutacion, o sea, los que pueden
proyectar su lab en animales, por lo que han conservado el nombre de
naguales. Pero en muchas comunidades los naguales que se transmutan no
son necesariamente brujos o seres maléficos, por ejemplo, los ctioles narran
la historia del encuentro entre un nagual malo, que se convertia en chivo
bravo, y uno bueno, que se convertia en pavo real; como ambos eran po-
derosos, el bueno logré6 matar al malo (Meneses, 1986: 60-1).

Mario H. Ruz proporciona una clara relacion de los distintos tipos de
chamanes o naguales y sus transformaciones entre los tojolabales, unos,
benéficos y otros, maléficos: algunos se pueden convertir en elementos
o fenémenos atmosféricos, como el Yaxal Chawuk o Rayo Verde, cuya
funcién es atraer las lluvias (corresponderia a los graniceros nahuas); el
K'intum u Hombre Arco lIris, que evita la accion devastadora de las aguas;
el Ik o viento; el Tzantewal o Chantzewal, relampago, hermano menor del
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Rayo, quien se dedica a jugar en lio mibet cuando w* hermano m”~w effi-
pieza a atraer las aguas. Otros acrecentaron *u*i poderes o su don aliandose
a las tuerzas malignas del inframundo, y son la version maléfica de los an-
teriores: el Bitus, tornado o torbellino; el Chakaxib o Iluracan, y el TaK'in
Chawuk o Rayo Seco, que por ser mas fuerte que su homélogo benéfica
el Hayo Verde, puede malar gente y animal**, lo cual "i»a pmhihhUt

este (Ruz. 57). Y también entre |miojotdbale» lii'y «hdiii4ii;>trtnnn
el Monisco (cusi siempre una andana sin familia)« quien se itAmUntwt en
mono para robar alunemos y otras cosas. Se habla asimismo del K'ak'ihoj,
un “leén” (puma) con una bola de fuego en la frente, que sale a jugar en
los llanos (Ruz, I1)H2: 57). Ks el equivalente de aquellos chamanes dibuj-i
dos en las vasijas clasicas que se transformaban en jaguares, pumas y otro*
poderosos animales.

Otros chamanes tojolabales son los médicos, que también pueden ser
benéficos o maléficos. Kntre los primeros estan el ajnanum o herbolario, la
mexcp, partera, y el pitachik\ curandero que ademas de ser hierbatero, sabe
“leer la sangre”, y entre los segundos, el pukuj o brujo, que es el chaman
mas temido, equivalente del Rayo Seco. Su poder se manriene mediante la
ingestion del higado de los difuntos, que también funge como riro inicia-
tico (Ruz, 1982: 57-58).

Los tillen ego de todos estos chamanes son los mas poderosos, encabe-
zados por el jaguar; le siguen ocelote, puma, lechuza, tecolore y gallo; éste
dltimo anuncia al Rayo y, asimismo, el mono, que es débil, pero astuto;
por ello es el alter ego de una mujer vieja. Los chamanes tienen varios alten
€go, y los méas poderosos, llegan a trece. El caso de la serpiente es peculiar:
es un wayjel que habita dentro del cuerpo del individuo y lo abandona
por la boca cuando muere. Entre los tojolabales es raro que sean wayjeletik
animales domésticos, pero la creencia también existe (Ruz, 1982: 59).

Los tzotziles de San Andrés Larrainzar piensan que los chamanes ma-
lignos, llamados akthamel, “el que da enfermedad”, tienen poderes otor-
gados por las deidades del inframundo. Entre los tzeltales esos chamanes
malignos se llaman ts'ilwangj, “el que ensucia” o provoca enfermedad. Es-
tos hombres son enemigos de la poblacion. Como destaqué antes, se dice
que los tsllwanej poseen lab, “un poder que reside en su cuerpo” (“don”)
y le da la capacidad de transformarse en animal, sobre todo los de color
oscuro o los nocturnos. El color negro simboliza la oscuridad del infra-
mundo, donde vive el pukuj, demonio, protector de los ts'iliuanej (Gémez
Santiz, 2005: 50). En otros grupos, como los tzeltales de Cancuc, el lab es
el alter ego animal de todos los seres humanos, no un poder especial de los
brujos, lo cual reforzaria la interpretacion de que el chaman se transforma
en alguno de sus propios animales comparfieros. Segun Villa Rojas (1963:
244) los tzeltales consideran que el nagual es un hombre cuyo espiritu
puede adoptar la forma de un animal o de un fendmeno natural y afirman
que los animales de los naguales son gavilanes, lechuza, culebra, toro, zo-
rro, perro, iguana y jaguar.

En tzeltal, el término lab significa “vision”, y las significaciones en
otras lenguas corroboran la asociacién actual del concepto con los cha-
manes maléficos o brujos y sus capacidades o funciones. En maya yuca-



»Cvo. fciPOS lo podrido, lo viejo, lu wjiic se dmuliipnUe. pui In gU-' puede
AvvtAfsc alo' viejos brujos maicillos.

I*n i:aiKkUv» como en | arrilin/dr, estos Itib son los "etlisidores »le enfef
mevijil", los .itfiiHI"Ufi, Lon mis destacados son los /Wry, palabra que viene
\lc padtxw , [Uuuéa» también hrbrtvai o clérigos. I'!llon bc earacteriMH prn
un mxaeiahie de eonwr turne, «ohre todo uves He comi, Y, en espi-?
vial» ti "jw del vimutiir de lu* indigenas. Son Im unitm tapate* de eftiuer
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lldo stiuhokn. pues Ins "padres ni la evangrlirucmn lealiurnir se iiurm.i
ron comer el "uve del conizoif de los indigenas que, meiaforu amenre, .«cria
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de ¢i/llos mismncTiv, i'\.in~clii n'.. 1lin.IHc'i HLr. ni.i\ “id1kiJiircs *1" cnfcl
medad" que transmisores de la palabra divina (Pitarch, 19%: 63-68).

Asi, tanto entre los tzeltales, como entre los tzot/.iles, los tojolabalcs y
orros grupos, una persona puede poseer varios lab, que serian animales
compafieros o fenédmenos meteoroldgicos en los cuales puede transmutar-
se a voluntad. Kl término designa algo oculto, velado, como sefiale antes,
pero como lab es fundamentalmente poder, se trata de los distintos po-
deres que puede tener un ser humano, y quienes tienen varios lab son los
chamanes, que pueden poseer hasta trece, generalmente animales pode-
rosos como jaguares, pumas y coyotes. A estos hombres se les llama “seres
humanos completos”, ts'akal iviniketik\ segun Helios Figuerola; ellos son
“capaces de ayudar a los otros, de defenderse y de enfrentar a sus enemi-
gos, seran temidos y respetados por todos, lixisten lab fieros y serviciales
que el hombre utilizarad para proteger su chulel. Otros, mas agresivos, le
seran U(tiles para atacar a sus enemigos...” (Figuerola, 2000: 16-19, en
Gomez Santiz, 2005: 50-51). Cuando estos hombres “completos” mue-
ren, van a vivir al interior de la tierra con su cuerpo, ya que éste no se
descompone en su caso.

Los tsakal winiketik son los equivalentes actuales de los antiguos na-
guales, a quienes los quichés asociaban con aguilas, pumas, jaguares y
serpientes. Los chamanes, que por lo general son ancianos y que pueden
transformarse a voluntad en sus animales naguales para perjudicar a otros,
equivalen a aquellos primitivos ascetas del Popol Vub, que por las noches
se convertian en jaguares para atacar a las tribus, con el fin de procurar el
alimento a sus dioses.

V respecto de los chamanes mayas de Yucatan, Villa Rojas asienta que:

Segun el animal que se tenia por nagual asi era el nombre que se daba al
brujo; de este modo se decia uay-pek, uay-chamaca uay-ceh, si el animal era
perro, zorro o venado, respectivamente (Villa Rojas, 1985: 106).

“El animal que se tenia por nagual”, denominado way, se refiere al alter
€90, lo cual implica que el brujo se convertia en su propio compariero.
Como asenté en el Capitulo Ill, al animal en que el brujo yucateco se
transformaba se le llamaba uaay (way), que fue traducido como “familiar”
en la época colonial (Diccionario de Motul, fol. 439r), y el poder de trans-
mutarse se adquiria haciendo un “pacto con el demonio”. “Familiar” es un
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u'miimi etmipn» jtnii]Mni |mi.i ili §i]>iKi' i 1. d(jtinmUtii y iémum (fgtiitn
maléficos) que* acompariaban m I;ih brujas, y pairo um d demomu
rambién un concepto europeo. De ahi que las proyecciones animales dd
ol se consideren hoy dia como maléficas, aunque no en todos los grupos,
como destaqué jirriba. | os tuiyob yucatecos son generalmente animal*» U»
méMiio*, como d peno, d gaio yd mroj y ~ bruji» algin h mrrj i* t*««*
der«, un viejo exccntiUo, un.i muchachil enferma, efe,, dedr, \muHm
con alguna anormalidad (Rcdhcld y Villa Roja», 1904; 178-9), 1'ef« cum-
ias propios muya* yucatecos», lo>» rwjtnh timen o grande» diam t~ bi

eos, tienen la capacidad de transmurar.se en animales- Mirdse refiere el caso
de uno de los ultimos, Don Manuel Pont, que tenia el titulo de Nojochja
ttachil o Nojoch rnaak, “Gran hombre» gran persona”, que poseia enorme-,
poderes, como transformarse en un ave de multiples colores, parecida al
x-Mctiy. Murié en Chuncedro, en 198!) (11irose, 2008: 37).

Con esta capacidad se nace (es el “don"), aunque las demés facultades
de los chamanes se adquieren con el aprendizaje. Los dos tipos extremos de
alter ego, entre los tzotziles de San Pedro Chenalhd, son los llamados “ca-
pricho” y “humilde”, que en conceptos tzotziles se conocen como “el &k
pequefio corazén” y “el de gran coraz6n”, listos corresponden a los chama-
nes. KL “capricho" es violento, obstinado, agresivo, atolondrado; mientras
gue el “humilde" es comprensivo, paciente, de genio suave y considerado.
Asi, d “capricho" se asocia con los brujos y el “humilde” con los chamanes
buenos. El primero tiene como animal al jaguar y es llamado tibal, brujo
dafiino; y el segundo, al colibri y se le conoce como totilmeil, el pastor
(Guiteras, 1965: 237).

El nagual que se convierte en jaguar esta asociado, asi, al poslom poten-
cia del mal, de la cual es la epifania animal. Los tojolabales, por su parte,
dicen que los hombres fuertes tienen como alter ego al tigre (jaguar), y los
buenos y limpios, al colibri, coincidiendo con los tzotziles (Ruz, 1982:
39). El extraordinario jaguar pas6 asi a convertirse en epifania del mal,
después de haber sido el alter ego de los gobernantes-chamanes, en el que
ellos se transmutaban, como lo expresan claramente la cerdmica clasica y
otras obras plasticas; después de haber sido la encarnacion del Sol del in-
framundo y el sefior de las plantas, de la fertilidad, de los otros animales y
de la naturaleza silvestre en general.

Sin embargo, aqui se da otra ambigtedad, como la del término nagual:
en el mundo maya actual el jaguar no siempre se considera maléfico; los
mames afirman, como los tojolabales, que “un hombre fuerte que es ‘muy
bravo’ tendrd un tigre por nagual”, y los zutuhiles, en un mito de origen
acerca de los antepasados, dicen que éstos provocaron una gran lluvia que
destruy6 la ciudad de Antigua,

. mientras que todos los tigres [jaguares] de la tierra, que se presume son
los espiritus familiares [naguales] de los antiguos o ajelbal, se congregaron
en la cima de un volcan a presenciar la victoria (Mendelson. 1965: 92).

De este modo, igual que en la época prehispanica, entre los animales
asociados con los chamanes destaca el jaguar que conserva la misma am-



bivalencia simbdlica; representa la fuer/a, la valentia y el |nwier, por I» que
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quiches actuales dicen que d jaguar, ;uicni\.H de ser un nagual. es un idolo
lliumel,
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el i“uar, p,mve hablar de una necesidad dr vinculacién con la« (un

as naturales ajenas al hombre y a su mundo ordenado y socializado; con
aquello que es potente y misterioso! por consiguiente, que es sagrado poi
excelencia. Alude, asimismo. al aspecto irracional de la naturaleza huma
na. que el hombre trata de armonizar con su contrario: la racionalidad y
la conciencia. Estas son valencias religiosas universales, y entre aquellos
pueblos que rambién conviven con jaguares, las coincidencias son mas es-
trechas, pues ese gran felino es el simbolo por excelencia de las fuerzas
cadticas» impulsivas, pulsionalcs. 11 jaguar es el 6trtr. otro yo en el interior
del hombre, y otro dilerente en su universo, que forma parte fundamen-
tal ilel cosmos, y cuyo rexonoumicnto permite Ih estabilidad, el equilibrio
vital de la existencia humana (De la Garza. 1987a).

Pero los naguales mas poderosos no son los brujos convertidos en ani
males, como destacamos entre los (ojotabales, sino en fendmenos natura
les, como remolinos de viento, bolas de fuego, rayos y cometas. Los ulti-
mos se consideran los supremos, porque logran hacer los vuelos més altos
en el cielo (Holland, 1978: 143). Esta facultad de los chamanes también
se menciona en los textos coloniales, como el de Nufiez de la Vega, que
cité en el Capitulo 111,

Los tzeltales, segun Pitarch, creen que hay los llamados lab de agua,
que son culebras de agua dulce con un instrumento metalico por cabeza.5
Otros lab de los tzeltales tienen cabeza de cabra con un solo cuerno. Hay
asimismo lab meteoros, que residen en el espacio superior: el relampa-
go, el arco iris, las estrellas fugaces, los vientos y los X0job, “haz de luz'
(Pitarch, 1996: 59-62). Esto significa que mientras mas poderoso es el
chaman, maés seres abarcan sus transmutaciones, muchas veces para hacer
dafio a otros.

LA ADIVINACION Y LA MEDICINA CHAMANICA

M étodos de adivinacién

Los hombres recurren a los chamanes para que ellos adivinen diversas cosas,
pero la adivinacion es primordialmente un método de diagndstico de en-

A Las serpientes frecuentemente lueron vistas como seres fantasticos. Sahagin mencio-
na algunas como: magquizcéatl, de dos cabezas: chhnaicoatl, con una especie de rodela en
medio del lomo; xicalcoatl, con una jicara en el lomo, y quetzalcédtl, con plumas verdes en la
cabeza y en la cola (Sahagn, 1969, 111: 272-274).
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Yy manies, se practica de Muul (<ti¥ Yy empleando el <sU'wjufUi y m mte
mas semillas (maiz, y colorines) que en las épocas prehispanica y colonial.

Los adivinos quichés ejercen su oficio con base en el calendario ritual,
llamado cholqiij {tsolkihh en maya yucateco), que se ha usado desde la
éptit-a prehiHp;iiite;i m eluta* dr Gusiemals. fiw ‘UUiuhfift mtw* *te 7#
niniitth o Hitubi/n, "npith , fjijt umdfinadm tan ttwiwtxk
da un total de 260 dia*, mando vuelven 3 colmidir un tignoy un numeral
determinados. Esos dias mrircan el destino de la persona que nace en ello«
por ejemplo, el dia baatz (que significaba “mono” e “hilo" en el quiche co-
lonial), enrre los quiches actuales representa la linea generacional, el tiem-
po. los antepasados, el futuro: es precisamente el dia en que nacen los adi-
vinos, los que conocen y dccodifican los ciclos temporales, (lomo desraqué
arriba, la vocacion del adivino se le manifiesta en suefios y, si no cumple
con este mandato divino, se enferma y no sana hasta que asuma su desti-
no (Graven, 2010: 65-66). Por eso, a los adivinos quichés, ixiles, cakchi-
gueles. mames y achies, entre otros, se les llama “contadores de los dias”.

El envoltorio chamanico de los quichés se llama pilei taitei o varapunta,
y consiste en cien semillas rojas del arbol de pito o colorin con una o dos
piedras talladas antiguas, encontradas en sitios arqueolégicos, o de cristal
de cuarzo. Todo esto se conserva envuelto en un pafio rojo y es lavado
periédicamente en aguardiente. El arbol de pito es la lirythrina cnnilloi-
cles, cuyas semillas, Ilamadas izilé por los quiches, son precisamente las
empleadas por los adivinos Ixpiyncoc e Ixmucané del Popol Mih\ es decir,
su uso viene desde la época prehispanica. Segun Schultzc-Jcna (1947: 85),
ademas de las piedras mencionadas, los envoltorios de los chamanes qui-
chés tienen amatistas, vidrios tallados y astillas de obsidiana.

Cuando un chuchkajau quiché quiere hacer una consulta, abre su en-
voltorio, acomoda las piedras que contiene, toma un pufiado de semillas
de colorin y pronuncia esta invocaciéon a Dios y a los antepasados:

iSalud nuestro padre Jesucristo que estds en el cielo, y también nuestro pa-
dre Jesucristo que estas en el Calvario, y también nuestras primeras abuelas
y abuelos que vinieron ante los altares, los duefios de la varapunta, los due-
fios de las semillas de pito, los duefios de la adivinacién por el maizy por la
sangre! Vengan aqui... (Bunzel, 1981: 344-5).

Esos primeros abuelos y abuelas serian justamente Ixpiyacoc e Ixmu-
cané, los chamanes primigenios del Popol Vuh. Pide después permiso para
hacer la adivinacion y expresa su pregunta. Acomoda las semillas que ha
tomado en su mano, en grupos de cuatro; si salen pares, la respuesta es
afirmativa, si no, es negativa y, si sobran dos, es dudosa. Esta es la forma
mas simple de adivinacidon; hay otras mucho mas complicadas, que invo-
lucran los nombres de los dias del calendario adivinatorio, los cuales se van
recitando en secuencia. Asi es como debieron hacer sus adivinaciones los
chamanes del Popol Vuh, ya que se mencionan las semillas y el calendario.

De este modo, al igual que sus remotos ancestros (no sélo los naguales
de los textos indigenas coloniales, sino también los representados en los
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poseen su envoltorio sagrado y usan las mismas semillas para la adivina-
cion» que tiene como una de sus finalidades Li curacién de las enferme-
dades» Estos envoltorios va no tienen los multiples objeto* cjue contenian
Uw <mtiguo\. p.'ro conservan las piedras» que mucha* v. mes son de i-fisral
de cuai**» mineral asociado al »humanismo ni» sélo mire lo« maya*, sino
también en diversas piules del mundo.
Respecto de las piedra« de adivinacion, los chamanes maya* yucatecos,
~fiw4 usan miii cuerna de tuam» hialino n triara! de iota'llLim.ul.i huu
"piedra de luz", que se asm ni con el poder sobrenatural, Fllon, con la luz
de las candelas, ven dentro del cristal la causa de las enfermedades, ayudados
por el tabaco v el alcohol (Rediield y Rediield, 1940: 567), asi como por
algunas plantas alucindgenas. Al iatistin se le llama también Xuwtn, "esposa”,
"sefiora”, por su intima relacion con el tiilol 1a piedra riene que esrar lejos
del lecho matrimonial para no ocasionar los celos de la esposa (Mirése, 2008:
31). Se eroe que...

El sttastun posee su propia deidad, cuya visién s6lo es posible en estado de
suefio» man iferrdndose corno un gran ojo con la pupila en forma de espiral,
de maneta sorprendentemente simil.ir a Ins ojos en voluta del “monstruo de
la tierra" de los portales zoomorios [preliispamco.v] curaclcrisiicos del eriilo
arquitecténico Chenes. til espiral como simbolo es considerado la repre-
sentacion de Hmufbku (considerado como el dios Gnico, la deidad que no
tiene rostro), de acuerdo a un timen de Oxkur/cab, Yuc. (Hirose, 2008: 52).

Otros métodos de adivinacién son pasar un huevo sobre el cuerpo del
consultante, echar granos de pimienta, frijoles o vidrios de colores y ob-
servar los movimientos de la propia pantorrilla al realizar el interrogatorio,
gue siempre acompafia a la adivinacién (Ruz, 1983: 179-80, y comunica-
cién personal; Wagley, 1977: 214). Son principalmente los chamanes que
tienen “rayo”, los que adivinan viendo el movimiento del relampago en
alguna parte de su cuerpo.

Una forma muy comUn de diagnosticar enfermedades es la pulsacién.
Este método consiste en sentir los movimientos de las arterias de la mufieca,
del antebrazo, de las sienes y otras partes del enfermo. Los latidos indican
al chaman cual es la enfermedad y qué la provocé, por ejemplo, la brujeria,
llegando a delatar al brujo causante del mal (Ruz, 1983; Campos, 1983:
211-12). Se dice que la sangre del paciente habla a la del curandero, quien
puede oir y sentir (Nash. 1973: 212).

Y uno de los métodos principales de adivinacidon y de diagnéstico es la
interpretacion de los suefos; el interrogatorio que se hace al paciente o al
consultante pone mucho énfasis en los pecados cometidos y en los suefios,
que pueden revelar el origen de la enfermedad, a veces simbdlicamente. La

4 Mineral compuesto de diéxido de silicio, rambién llamado silice. El cristal de roca o
cuarzo hialino es el cuarzo que no tiene impurezas. A nivel universal es la piedra del poder
v la adivinacién, de caracter energético, que ha tenido y tiene infinidad de usos.
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El cuerpo humano
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ciiei po Imiihntu. 1p 2 uuuilca, por ejemplo trten qut d ktféév eati iklta*
del corazén, y lo* rifiones, detras del pulmon, imcnmii. que \m intentmm
se enrollan alrededor del estbmago, La respiracién toim*ie en llevar ml »r«
al estdbmago, de donde pasa al inicsiino y sale por el ano. Si no puede salir,
se infla el estomago. El 6ol o lindel esta en el corazén y en la .sangre, por lo
que una hemorragia significa la “pérdida del alma”, y una transfusion im-
plicaria meter esa materia sutil de una persona en otra, lo que ocasionaria
un grave rrasrorno (Holland, 1978).s

Entre los mayas de Yucatan, se considera, desde la época prehispanica,
que el cuerpo humano, como el cosmos, tiene cuatro rumbos y un centro,
lodos los drganos internos guardan un orden en relacion con el ceniro,
colocado debajo del ombligo, donde se ubica un “6rgano” llamado tipté;
e.src rige a tudu el cuerpo, tiene la forma de un tomate pequen« y lati?
como un reloj (Villa Hojas«. (Jaramente  puede: identificar al upu
ton la aorta abdominal. Ill tuerpo humano, ademan «8ia vihuulado un>
su ambiente y con todos los seres que existen. Por ello, en la actualidad W
utiliza el quincunce (kantiis, en maya) como elemento de curacion (Hi-
rose, 2008: 55). El quincunce es un simbolo del cosmos, con cuatro sec-
tores, que corresponden a los cuatro “rumbos” (puntos intercardinales) y
el centro o axis mundi. Los cuatro sectores y el centro se delimitan por
medio de una cruz, que en el ser humano se repite en distintas partes del
cuerpo: hay una sobre el tiptéy otra en la mollera, donde se ubica el pixan.
La principal es la del tipté. Cuando el tipté se sale de su sitio por algan ac-
cidente, se desajusta todo el organismo y se producen flatulencias, vértigo,
dolores, falta de suefio y pérdida del deseo sexual, entre otros sintomas.
Esto se menciona en EI ritual de los Bacabes, lo que habla de su origen
antiguo. La forma de volver a su sitio al tipté es con masajes y pécimas ca-
lientes. Cuando algin otro 6rgano se desliga del tipté, se altera el orden del
cuerpo y sobreviene la enfermedad. De este 6rgano parten todas las venas
del cuerpo, y mientras la funcién del corazén es “patear” la sangre hacia
el cuerpo, la del tipté es regresarla al punto de partida. Por tanto, un buen
curandero es el que se basa en el estado de este centro regente del organis-
mo para cualquier diagnostico (Villa Rojas, 1985: 187).

El orden interno de los d6rganos es tan delicado, que muchos mayas
yucatecos se oponen a cualquier intervencién quirdrgica, pues romperia
las conexiones vitales. Durante el embarazo se mueven los 6rganos, por
lo cual la partera realiza muchas “sobadas” o masajes para evitar desajus-
tes. La terapia de las “sobadas” a las mujeres embarazadas es comun a los

s Ver la concepcién cojolabal del cuerpo humano en Ruz, 1983.
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la salud, con yerbas o con magia, del mismo modo que el médico ultra-
moderno sana con maquinas al que tiene fe en ellas, porque se encuenrra
inserto en su misma cultura (Baytelman, 1986: 22).

Esta es una verdad incuestionable de la que es necesario partir para
acercarnos a la comprension de cualquier sistema médico. Sin el conoci
miento de los factores culturales, de la concepciéon del mundo y de la vida
en una comunidad, de sus ideas sobre el cuerpo humano, por las cuales
se explican sus eonreptos de salud v enfermedad y sus practicas curativas,
jamas podremos lograr un cabal conocimiento histérico de la medicina.
Cada cultura tiene sus propias enfermedades y sus propias terapias; un
hombre de la cultura occidental no se enferma de “flato” de “barajusto”,
de “pochitoque” o de “mal de arafia”, ni se cura con férmulas magicas, in-
cienso y oraciones, asi como para un tojolabal o un ch’ol no servirian, se-
guramente, los placebos usados por los médicos modernos. No queremos
decir con esto que no existan enfermedades bioldgicas, fisicas, y una me-
dicina cientifica, es decir, un conocimiento objetivo y universal del cuerpo
humano y sus patologias, sino que es evidente que hay un alto porcentaje
de enfermedades psicosomaticas, lo cual fue bien comprendido por la cha-
mana mazateca Maria Sabina, cuando decia que lo que se enferma es el
espiritu, por lo que es a él a quien hay que curar para que el cuerpo sane.

Colby y Colby (1986: 238) asientan sobre los poderes curativos de un
chaman ixil, a través de la adivinacién:

Aun cuando el verdadero poder curativo puede tener las caracteristicas de
un placebo, no obstante a menudo surte efecto. La terapia ritual... puede
ser tan eficaz, si no més, que la psicoterapia. La moderna ciencia bioldgica
ha demostrado que no existe una linea clara entre el placebo o los efectos
psicosomaticos o los puramente fisicos o bioldgicos. La respuesta inmu-
nolégica se ve afectada aun al nivel celular por la producciéon hormonal
diferencial en el cerebro que, a su vez, es influida por una tensién externay
la forma de enfrentarse a ella. La adivinacion aporta un sentido de control
personal que reduce los efectos de la tension y que, por tanto, puede tener
un verdadero poder curativo.

Los mayas actuales han conservado de sus ancestros muchas ideas sobre
las enfermedades. La enfermedad, en general, es causada por agentes na-
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miales, mino los vientos, el frio o el calor; por los dioses; por las fuerza«
maléficas sobrenaturales, o bixiii por los propio» hombre*, Las deidad*-,
benéficas (asociadas al ciclo diurno y a la vida) siempre csran en pugna con
las maléficas (asociadas al cielo nocturno y al inframundo, por ser sitio de
la muerte), y d hombre se encuentra en medio de estas fuerza-s, recibiendo
conMtHm’menn? sus InfUiFiitiuK, Por ejemplo. Imch’urii* \mtmn mu

.. .Liid>t uiui iit* las estrellus e* ft“poti®ihU' de una thw fU gfp-
It'imt'iluil, y ijur tienen un e™Np/ritu maligno »vhi il rpurt,
determina hl posicion ile las estrellas ruando se lleva a tibii el riié de cura-
cion. do mudo que pueda loiiuioic l+ deti*ién jdtujudd .ueiu de <udl =
trella (esto es, cudl espiritu maligno) cs la catsame de la enfermedad (i lull.
2000: 2).

Muchas veces, las enferme«iades sobrevienen como un castigo de i<
dioses por la transgresion de las normas religiosas y sociales, por lo que la
buena salud depende en gran parte de la conducta de los individuos.6 Los
castigos leves son enfermedades que duran tres o cuatro dias y se curan sin
la intervencion de los curanderos, y los castigos fuertes provocan altas fie-
bres y enfermedades graves. Los dioses del inframundo envian, por ejem-
plo, malformaciones y padecimientos nerviosos. Suelen aparecerse a los
hombres en forma de seres maléficos, como serpientes, arco iris, el Som-
brerén y la Xtabay, que deambulan por las noches para dafiar a los hombres
provocandoles la “pérdida del alma" por espanto (Holland, 1978).

Diversas enfermedades se deben a que el alter ego animal fue castigado
por los antepasados dejandolo solo y perdido en el monte, por lo general
a causa del mal comportamiento del hombre, o a que fue atacado o devo-
rado por otro animal mas fuerte o por el compaifiero animal de un brujo.

La "pérdida delalma”

La interpretacién de los suefios es el método principal para diagnosticar
una de las enfermedades mas comunes que aquejan a los indigenas, la
“pérdida del alma”. Asi como a través del suefio se provocan enfermeda-
des, pueden también conocerse las causas. Dice Gillin, refiriéndose a los
pokomames:

El hecho de que una localidad o un paraje determinado apare/xa persistente-
mente en los suefios del enfermo constituye un tuerte indicio de pérdida del
alma, pues se interpreta como evidencia de que el espiritu se ha separado
del cuerpo y se ha adherido al lugar especifico del suefio (Gillin, 1958: 322).

El enfermo puede sofiar también, entre otras cosas, que esta bajo la
tierra en casa de los patrones ladinos trabajando como mozo; que ve su
alma sumida en el fango; que cay6 cuando estaba borracho; que se asusto
al cruzar un rio, o que su animal compafiero estaba perdido o herido en el

6 Ver, por ejemplo, Hidalgo Pérez, 1985.
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a una gallina o un pollo negros para ofrecerlos a los dioses de [ tierra i
cambio del alma dej enfermo,

1 os riros se realizan en ocasiones en casa del enfermo; oiras. en el luga»
donde se perdi6 el :ilnni; otras mas, visitando en peregrinacion los diversos
altares en las montafias sagradas o los campos. Los principales objetos de la
paralcrnalia chamanica son velas, plumas, (lores, copal, gallinas (o gallos,
segun el sexo del enfermo; pollos, si es nifio), aguardiente, tabaco y yerbas
diversas para hacer bafios, infusiones, pomadas y oiros medicamentos.

En la ceremonia del "llamado del alma" que realizan los t/of/iles, por
ejemplo, se coloca un tonal alrededor de la cania del enfermo, que sim-
boliza el corral donde los antepasados divinos de la montafia sagrada guar-
dan a los animales comparferos. Esto tiene por objeto lograr que el otro
yo animal, que anda solo y perdido por el monte, vuelva al sitio seguro.
Se reza, se hacen ofrendas, se quema copal, se bebe aguardiente y se fuma
tabaco; ademads, sacan sangre a un pollo negro que representa al enfermo
y que se colocarad después en un altar de la montafia, a cambio del alma.
Se hace un llamado al alma, con el nombre del paciente, pidiéndole que
vuelva, y durante todo el rito, en el que participa la familia entera, se coma
el pulso al enfermo para ver si el alma va regresando, y se le proporciona
calor para que recupere la energia vital perdida, o sea, el chlulel, aquello
gue da la vida al cuerpo. La ceremonia dura varios dias e incluye peregri-
naciones a diversos altares de las montafias sagradas (Vogt, 1979).

Entre los tzotziles y otros grupos, el verdadero nombre de una persona
s6lo lo conocen sus padres y sus abuelos, y UGnicamente se emplea para
el llamado del alma o para ordenarle que se vaya del hogar después de la
muerte, ya que esta de tal modo vinculado con el chulel que si lo conoce
algin enemigo puede causar la muerte del hombre (Guiteras, 1965: 103).
La misma idea se encuentra entre los nahuas.

Los tzeltales, por su parte, cuando el alma se ha perdido por susto, co-
locan al enfermo en el poste central de la casa, bajo una enramada de pino.
Se hacen varios ritos y el paciente debe dormir ahi nueve noches para que
el alma “entre en el suefio y se reuna con el cuerpo” (Nash, 1975: 163).
Asi, a través del suefio también se pueden conjurar los males y devolver
la salud, como lo expres6 Manuel Arias el informante de Guiteras: dice
que alguien queria dafiarle y entonces rez6 hasta que se durmio y tuvo un
suefio; en él se vio en la iglesia, mientras el padre encendia velas; llegé el
gue querfa hacerle mal, el padre lo regafié y luego levanté una mano para
saludara Manuel. Con ese suefio sané (Guiteras, 1965: 177).
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esto ocurre durante la noche, cuando deambulan por el mundo los espiri
tus maléficos, el alma puede sufrir ataques y accidentes que provocan en-
fermedades. Los brujos aprovechan el suefio de sus victimal» para enviarlr
malos aires o el poslom, y asi provocan tumores, cancer, llagas infetiadiu,
hinchazones, espasmos, calambres, etc. Los tzotziles de San Pablo Chal-
chihuitan dicen que las enfermedades que se adquieren por suefios no son
tan graves como las que vienen por dafios al compafiero animal, pero que
las més peligrosas son las de brujeria (Pérez y Ramirez, 1985: 80).

El “mal echado”

Una causa frecuente de lax enfermedades que son ¢Hendida* jwt los cha
manes, son la&acciones de los brujos o chamanes dedicados principalmen-
te a hacer el mal, quienes envian magicamente diversos dafios. Entre los
tzot/.iles» la enfermedad en general se llama chamel, y la energia maléfica
por excelencia es, como sefialé arriba, el poslom. El ak'chamel, “el que da la
enfermedad”, llamado por los tzeltales tsilwanej, “el que ensucia”, puede
controlar esa energia y enviarla a otros hombres; entonces se produce la
enfermedad por brujeria que se Illama gana chamel o “mal puesto” y tiene
varias formas: se pueden poner cabellos en la garganta o el estbmago de
las victimas, lo que les causa la muerte por asfixia o dolor agudo, y se pue-
den introducir en el abdomen espinas y otros objetos, asi como animales:
ratas, armadillos, lechones, cachorros de perro, sapos, culebras o insectos.
Los hechizados experimentan terribles dolores en el vientre y finalmente
mueren. Se dice que los animales y objetos introducidos ocasionan tam-
bién tumores y, cuando una mujer tiene un aborto al principio del emba-
razo, se cree que llevaba un animal en vez del feto, a causa de un hechizo.
Los brujos también pueden producir esterilidad por enfriamiento de los
genitales. Esta se cura con vapores de hierbas calientes aplicados directa-
mente a esos 6rganos (Holland, 1978; Campos, 1983; Ruz, 1983).

Los nahuas actuales tienen las mismas creencias; Don Miguel Torres, fa-
moso curandero deTepoztlan, Morelos. me relaté cémo habia sacado roda
clase de animales, espinas y otras cosas del abdomen de los hechizados.

Los brujos pueden, incluso, “cortar la hora”, es decir, provocar la muer-
te tras de una lenta agonia, que se debe a que sus aliados, los dioses de la
tierra, aprisionan al otro yo animal y lo mantienen sin alimentos. La per-

Ver Capitulo 1.



sona se va debilitando, sufre vomitos, dolores, hinchazones y, finalmente,
muere (Holland, 1978: 146).

Pero los echadores de enfermedad, también curan, sobre todo las en-
fermedades que ellos mismos ocasionaron, como la locura. Ellos conocen
los ritos, las formulas maégicas y las plantas que causan enfermedades» asi
cvmuo las "conuayerhas”, o sea, las que actian como antidoto*. Como non
alyuiwA tic Lu luvii ~x malefitits, m.mejim n los liomlirck y a la natmaie

» iwutaes* plantio, ipl.iinpago*, haw), tomo mi . uimspauudo* gm?
mencionan en los testos indigenas eolomylt% ( atando itaeuH:i el diafinin
gue diagnostica pulsando o adivinando, se consulta hl brujo, tjuc lienc
maés recursos. Esos hombres llegan a ser tan poderosos que en algunos
grupos, como los tojolabales v los tzotziles, muchas veces son muertos vio-
lentamente, como sefiale antes. Se dice que ellos se defienden convirticn
dose en animales o en fuerzas naturales, o bien desvaneciéndose en el aire;
pero si se les logra malar, sus cadaveres son despedazados; se les ampuian
los genitales y se dafian particularmente sus orificios naiurales, que es por
donde envian los malos aires que enferman (Ru/,, 1983: 182-5),

Otros males ocasionados por humanos

Hay enfermedades producidas también por hombres y mujeres con ciertos
poderes especiales, pero involuntariamente, como las que sobrevienen por la
vista fuerte o por exceso de calor (éste no es precisamente alta temperatura,
sino una energia peculiar que se acumula con los afos y la sabiduria, y que
es fundamental para la vida. Cuando una mujer estd embarazada, por ejem-
plo, tiene exceso de calor, que puede dafiar a otros, en particular a los nifios.
El frio es también una energia, pero de muerte, por eso la tienen ante todo
los cadaveres, que despiden un frio que provoca “cdncer” (gangrena infeccio-
sa) (Campos, 1983: 210).

Las enfermedades producidas por seres humanos, ya sea voluntaria o
involuntariamente, son por lo general graves, por eso dicen los tojolabales
gue “de por si no hay pior ponzofia que la de la gente” (Campos, 1983: 90).

Males emocionales

Entre las causas de enfermedades del espiritu, atendidas por los chamanes,
estan las emociones fuertes, como el enojo, la tristeza y la verglienza; o
la intrusidon en el cuerpo de ciertos seres maléficos. Entre los tojolabales
encontramos el “azareo” o vergienza; el “barajusto” o confusion; el “célico
de bilis” o fuerte dolor por enojo; el “espanto”, y el “flato”. Esta ultima
enfermedad ocasiona que el corazon duela y brinque, lo cual a su vez causa
depresion y angustia (Campos, 1983). Los ch’oles, por su parte, padecen
“dolor de arafia”, un malestar en el cuerpo que se cree producido por una
arafia que se introdujo en él; “pochitoque”, dolor en el vientre causado por
una materia que corre por dentro y se puede tocar; “espanto”, “envidia"
(que entra por el suefio), “mal pensar”, “perturbo mental”, “ataques”y “ver-
glenza”; esta ultima sobreviene cuando por necesidad alguien pide presta-
do y no le prestan (como el azareo tojolabal) (Pérez Chacon, 1988: 120).



La epilepsia sc interpreta también como una agresion al otro yo animal
por las fuerzas del mal, que intentan ensefiarle los secretos de la brujeria.
Las fuerzas del bien lo defienden, y la lucha entre ambas se expresa en los
ataques epilépticos. Si el animal sobrevive, la persona tendrd para siem-
pre los secretos y podréa ejercer la brujeria (Holland, 1978: 124). Pero los
ataques epilépticos pueden también significar una instrucciéon que dan al
hilol los tmilmeilet"ik (Silver, 1980: 473).

Ademas (le las oraciones, conjuros, ofrendas y otros ritos, los chama-
nes curan el cuerpo del enfermo practicando sobadas soplada»* barrida«
bafios y sangrias, y aplican o dan a beber al enfermo medicamentos de
origen vegetal, animal y mineral. Las sobadas se hacen con aceite y sebo
animal; las sopladas consisten en hacer un buche de aguardiente y asper-
jarlo sobre el cuerpo del enfermo; en las barrida?, se utilizan manojo» de
hierbas (a veces con tabaco) que se pasan sobre la* parre* enfermas: i'n
bafios pueden ser de pies 0 en un temascal, y tienen la funcién de calentar
al enfermo que padezca una enfermedad fria, y las sangrias consisten en
punzar la parte dolorida para que salga la mala sangre (Campos, 1983:
214). Un método que se sigue practicando como en l;i época prehispanica
es "chupar el mal", sobre iodo a los nifios; esa fue una de las razones por
las que se ldentificé a lo« chamanes eou la* bruja* europea, ijur también
chupaban a los nifio*, pero p.ir;i .iljmentante con mi sangre.

I n varios tuando se eiuuenirun « Vjuves Umm
vencion de luer/Hb uilMciiuim.iliro. Luttto lite ilviiiiuig* di in tieffti,
chamanes tienen contacto con un dios particular, al mal sirven de oréculo,
y curan segln las instrucciones de la deidad. Los chimarles mames de Ixta-
huacan, por ejemplo, para curar acuden a los duefios (espiritus) de la tie-
rra, cuyas epifanias son los cerros, a quienes llaman por su nombre (witz,
aunado al nombre de un cerro particular). Para invocarlos se colocan en
un rincon, se tapan con un chamarro y tal vez ingieren algin alucinégeno;
la deidad llega en forma de mariposa [pacaD, se para en su hombro y le
transmite al oido su mensaje, para que el chiman lo repita. La voz del cha-
man se torna mas grave o mas aguda, de acuerdo con la voz del dios-cerro.
Cuando el paciente acude al chiman, éste le ordena guardar “dieta”, o sea,
abstinencia sexual, de tres a cinco dias para que esté “limpio” antes de acu-
dir a solicitar la ayuda del cerro; esta ayuda se pide llevando una vela en la
mano que es “su sacrificio, su comida”, y tocando el cerro tres veces (Ruz,
notas de trabajo de campo).

Todos los males que he mencionado son ejemplo muy claro de las en-
fermedades psicosomaticas que dependen de la concepcion del hombre,
del mundo y de la vida en una cultura determinada, por lo que s6lo las
puede curar el chaman que forma parte de esa cultura y que tiene los me-
dios psicolégicos adecuados para ello. Como en la época prehispéanica, los
chamanes constituyen un grupo de especialistas que ocupa el sitio maés
importante, no s6lo en la jerarquia médica, sino en muchas otras, pues
son también sacerdotes y autoridades en cuestiones sociales, politicas y
econdmicas. Son, realmente, el sostén y guia de la comunidad.



EL SUENO Y LOS SUENOS

Un estado de separacion cuerpo-espiritu particularmente importante para
los mavas actuales (quichés, tzcltalcs, tzotziles, tojolabales, ixiles, mames,
mayas yucatecos v oiras etnias) es el dd suefto. puo creen qué en él
da. como ho rtliiorado, la salida drl ch)tld. Las nniriuis n? ni
tripietau como las experiencias dd VhuM lucra del cuerpo, que pueden
xeir Inicuas o malas; una pesadilla, por ejemplo, ex la vision dilentid,ido
espiwuales hostiles. Durante d sueiin. incluso cuando no se lia «.epaiado
aun del cuerpo, el ch'ulel es capa/, de ver cosas que en el estado de vigilia
no ve. Mientras el cuerpo yace inerte, el thultl sale a recorrer distintos
espacios; puede llegar hasta las montafias sagradas, donde viven los dioses
ancestrales y rccoritr otros diversos &mbitos, vive aventuras y se relaciona
con los sores Mihien.nuiales que deambulan en la nuche y con lu-. muuriuai.
i' andd puede realizar en los suefios rodo aquello que le es imposible en
el cuerpo. Dicen los tzcltalcs de Tcncjapa» por ejemplo:

LI hombre es mas susceptible al dafio ilutante los suefios, porque es cuando
el alma, en la oscuridad ele la noche, sale a caminal, a vagar por d espacio
intitulo. hasta los confines ilcl mundo terrenal, imicha* vete» hasta <l m
Inmundo, puesio que el espiritu durante los suefios se siente Inerte, agil,
valiente, no sieme cansancio ni pesadez, se enfrenta a peligros nunca ima
guiados en la vida material, se hace fugaz, puede volar, .se siente libre de los

sufrimientos de su terrenal cuerpo (Pérezy Gomez, 1986: 151).

Para que al hombre no le suceda nada durante su suefio, estos tzeltales
hacen un rezo llamadoyomeU pidiendo la proteccién de Dios. En este rezo
se hace expreso el dualismo basico del ch'ulel, asi como su condicién de
“materia” sutil, intangible e invisible.

...estoy pidiendo por sus existencias
por sus dos esencias,

por sus dos materias-,

que no se enreden

que no se tropiecen con lo malo...
(Pérezy Gémez, 1986: 151)8

Estas dos materias, que son esencias, parecen ser el chulely el Lib o
wayjel, que salen juntos durante el suefio.

Los tzotziles comparten la idea de que al dormir salen juntos el chulel
y el wayjel. Creen que al mismo tiempo que el chulel abandona el cuerpo
durante el suefio, el wayjel o alter ego animal sale de la montafia sagrada
y vaga por los alrededores, dejando su seguridad, como el chuleh ambos
pueden entonces encontrar espiritus malignos que los dafien. Las image-
nes oniricas en las que aparecen seres humanos son experiencias del chuleL
mientras que las que incluyen animales son las del alter ego (Holland,
1978: 165). Hay diversas interpretaciones de las escenas oniricas, como

8 Las cursivas son mias.
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veremos mas adelante, pero todas ellas se basan en la creencia de que la
realidad de los suefios es tan auténtica como la de la vigilia.

Sin embargo, en tanto que el chulel esta separado del cuerpo, tiene un
contacto mas directo con los espiritus sobrenaturales: se impregna de las
llier/as benéficas, sacralizandose y adquiriendo sabiduria, pero también
tibe la* energias Ul»lléfkil*i cSla i merced dr loe V] brujir, y rr
los dioses de la muerte, que le pueden ocasionar grave» enfermedades y
tatnbicu la propia muerte, Asi, el cuerpo para los mayas no “/4‘la cartel rfd
alma" y i fuente del nuil, como para los éifico-pitag6rieos y para Platén,
concepcion que hereda el cristianismo, sino el protector del espiritu. Dice
Manuel Arias Sojom:

Al dormir sale siempre el ch’ulel, que se va lejos. A veces nos despertamos
sudando porque nos han perjudicado el ch’ulel. No se como lo siente el
cuerpo, porque el ch’ulel estd lejos (Guiteras, 1965: 185).

Para los tzotziles, la finalidad del suefio es “vivir una vida completa”,
“mantenerse vivos”, y aquello que explica las penalidades de la vida, como
la pobre/a, el hambre y la muerte, no esta en factores externos, sino en el
ctiulel. Los suefios son el medio para "ver en nuestra alma” o para “ver con
nuestra alma” (Ruz, 2010: 221).

Entre los chortis hay un dios del suefio, Ah Nvay™n-ix* que e* androgino:
la parte masculina lleva el suefio a las mujeres Yy la femenina a los hombre»,
lis un dios multiple, de nimero infinito y carente de forma, Su funcién es
proporcionar el suefio normal durante la noche, pero puede tener una in-
fluencia maligna, ya que es ayudante del dios de la muerte, Chamer; éste no
puede matar a un hombre si no esta dormido o en coma (salvo en caso de
accidente o violencia), por lo que el dios del suefio se encarga de dormirlo
cuando llega la hora. Asi, la somnolencia diurna se interpreta como la ac-
cion del dios del suefio para que muera la persona (Wisdom, 1961: 450).

La separacion del chulelen estado de suefio es una funcién normal que to-
dos los hombres viven cotidianamente; como se trata de una parte de la vida
tan significativa como la vigilia, los indigenas procuran siempre no solo re-
cordar y analizar sus suefios, sino también cultivarlos; los nifios quichés, ixiles
y tzotziles son alentados a sofiar y a contar sus suefios al despertar (Tedlock,
1981: 324), para orientar su conducta y ser protegidos en caso de peligro.
Calixta Guiteras refiere:

Todas las mafianas, la madre pregunta a sus vastagos acerca de los suefios
que cada uno tuvo: “;Qué tal dormiste? ;No le hiciste dafio a tu alma?” Si
los suefios fueron malos, ayuna y reza con su hijo En ocasiones la criatura
suefia que trepa a un arbol, o corre por la orilla de un arroyo, o que esta en
la selva. Estas son manifestaciones oniricas normales y no se las teme; su
alma animal lleva una vida de naturaleza. Si el nifio suefia que otro se lo ha
comido, o que ha sido lesionado o muerto, témese por su vida, y se toman
medidas para evitar que se enferme y fallezca (Guiteras, 1965: 109).

Esto significa que los suefios son también anuncios de sucesos futuros
que pueden ser vistos por el alma cuando esta separada del cuerpo, lo cual
expresa la idea de la simultaneidad de los tiempos.



Respecto de los ixiles, el sofiar tiene mucha importancia en la vida. Cuan-
do se levantan en la mafiana, se preguntan unos a otros “;Estés bien? ; Tuviste
suefios?”. Dicen Colby y Colby (1.986: 63-64):

I on \UAIG> mui el UK'dlo pr(viidi) para ‘Int’ tl Isll ordinario nnlha lii-.inn

vuMitt v menajes dvl poder sobrenatural > di* su-, dniepasatlos, Si un p®
ligio amenaM a una familia, varios miembros pueden sonar acerca de las
causan posibles, v busiar ayuda en eon-secuenelA. Minima« qu™ Ins suefios
inofensivos o favorables a menudo son interpretados por el propio sofiador
0 por un paiteme o amigo de mayor edad, los suefios mas cumplejos o
amcnu/.adores son presentados en toda forma al intérprete profesional de
los suefios, el contador de los dias.

Conformarse con la sola interpretacién personal o familiar cuando lo»
elementos, aunque se sepan portadores de ialgas nelastas, son coiillimis,
equivale a aimwgai la vida de lux seres queridos u la propia. Sobre culo
ultimo pautv haber total tnnwnwi, Barbara Tedlock registra que en Mo
moMctuingo (departamento de Totonicapdo. Guatemala) los suefios »011
lomp.iriidoN mlurmalmciiit' con iamiliaies y .muros, y formalmente en lo»
grupos sociales, pero aquellos que tienen que ver con la deidad se cuentan
en circulos mas restringidos y se discuten en detalle con los "cuidadores de
Kw dias\ que son los intérpretes oficiales de suefios (1'W2: 1 Ifi)

Nw .iixi uiir ¢cierna; 'es sabulo que, .il igual que ot une con tierto» ani
«ules itgurcftw« también luy suriio* 'Ociosos , nielas 'lot-urai» del alifia 7;
la expresion tzotzil es svovil helntltitih, "la lotura de nuestra alifia”’. Estos
suefios dificultan sobremanera su interpretacion y, de hecho, “podrian es-
tar anunciando estrictamente nada”. Para saberlo resulta imprescindible
acudir a un especialista, como el balbastix quiché, en el pueblo de Nebaj,
quien es el Unico capaz de revelar el mensaje de un suefio complejo em-
pleando el calendario y los miches (semillas de colorin o Erytrina coralloi-
des). Y solo él puede interpretar los suefios porque para llegar a ser balbas-
tiX es requisito imprescindible sofiar con ello 10 o 12 veces (Ruz, 2010:
221) v ademas tener la experiencia de la adivinacién.

Esta idea de suefios vanos y suefios verdaderos, se encuentra también
entre los nahuas tanto antiguos, como actuales, como he destacado en los
Capitulos 1y II.

EL SUENO Y LAS INICIACIONES CHAMANICAS

Aunque el suefio y los suefios son muy importantes para los mayas actua-
les, sélo los chamanes controlan realmente el mundo de los suefios y lo
utilizan para comunicarse con las divinidades en los espacios sagrados, ad-
quirir conocimientos y autoridad intelectual, y asimismo lograr facultades
sobrenaturales, como ocupar el cuerpo de un animal o ascender hasta un
cometa, una bola de fuego o un rayo, e identificarse con él.

En realidad, el suefio esta ligado a todas las actividades de los chama-
nes, desde el anuncio de su “don” y sus iniciaciones, hasta sus funciones
de adivino y curandero. Los chamanes son los Unicos seres humanos ca-



paces de manejar sus suefios, a través de los cuales se inician y aprenden
dia a dia.

El suefio nunca olvida — afirma Manuel Arias— . Por eso aprendi como
‘ilol el rezo, y asi aumenta, y Minamos ma* y ma*, Mientras nrmx whemf#
v tiilis unirmos mMn i‘H.ipfi mk-t, mi«, «ifi.rnim ((rinm
I'friti 1H'SI,

Km jilimuKi(*n de Manuel revela gtit' log thamutm mayab vpjfi&i A\
suefio controlado o suefio ti~Ulo/1y por medio de m\ forma de liherju:i6fi
de su chulvl descubren sus capacidades y se inician en sus funciones de
adivinos, curanderos y brujos.10 Entre los tzorziles, rzeltales, cholea, ixile»,
quichés, zutuhiles y mayas yucatecos, por lo menos, los hombres destina-
dos a ser chamanes reciben el aviso de la eleccién de los dioses, asi como la
instruccion, en sus suefios o en estados semejantes. Dice Vo/jls:

El que es llol (curandero), ejerce porque ha sido escogido por Chultotic
[el Soli. Cuando alguien ha sido escogido para ser ilol. se pone en rranee;
duerme, suefia, sieme que estd muerio, que es arrebatado para ser ensefiado
a curar. Algunos lidles, para recibir el cargo, se desmayan, rres, cinco O scla
veces... (Pozas, 1977: 211)

Los tzot/ilcs de San Andrés |arrainzar creen que los pudere*, iitiio de
la hechiceria como de la curacién, se adquieren de la misma manera: un
ser sobrenatural revela sus conocimientos y dota de sus poderes ocultos a
un hombre durante sus suefios.

A veces el propio sofiante tiene un accidente que se le revela en suefios,
y ése es el anuncio de la eleccion divina. Hidalgo Pérez relata la iniciacién
de un curandero tzotzil, llamado Andrés Gonzalez, del siguiente modo:
cuando era joven empez06 a tener fracturas; después de la primera, se le
presentd alguien en suefios y le pregunté que si queria ser huesero; cuando
aceptd, la aparicién le dijo que debia tener tres fracturas, y asi fue; la ulti-
ma ya fue curada por él mismo, lo que indic6 que habia recibido la mision
de ser un huesero (Hidalgo, 1985: 44).

Otras veces es la enfermedad de un familiar lo que hace que un hombre
tzotzil recuerde algun suefio en el que fue elegido como curandero. El
suefio pudo haberse dado muchos afios antes y casi siempre es el mismo:
los dioses ancestrales de la montafia sagrada, donde habitan el wayjel y el
doble chul del futuro chaman, llevan al chulel a unas estancias especiales
donde le revelan los rituales curativos. El ch'ulel pasa entre filas de enfer-
mos y se le va ensefiando cudles son curables y cuales no. El debe apren-
der a sanar so6lo a los curables, pues si sana a alguno destinado a morir,
la familia lo acusa de brujeria y puede atentar contra su vida (Holland,
1978: 133, 180-1). Si después del primer suefio la persona no se declara
curandero, tendra otro, hasta que lo haga, y si no lo hace, los dioses lo
castigaran (Holland, 1978: 172).

1Ver Introduccion, IV.
10 Ver Scarpa, 1972.



Hay varios tipos de curanderos entre los tzotziles; los que se pueden
considerar chamanes son el rntsamo v el tiilol. Este se ocupa de problemas,
del ctiultL del cuerpo y de brujeria* y el mesanto es el que sirve de oraculo a
una deidad de la tierra que lo elige v Se le aparece en un suefio, o le habla
desvie una pequefia caja negra que fiene en mi t hoza; el diosyel ninmadf-
10 h,urn un pavm; el piimem le ayuda a uirnr y el neguiuln, lo venpi.i
~Hollando W & 200).

IVsdc el *iulo xi\ se liene nolieia de cnic lipo de oi'ikulo* eniie los
tzotziles. A finales de 1867. pobladores de Chamula, Miiomic y Gheiulhé
empezaron a congregarse para venerar una coleccion de “piedras parlan
tes" magicas descubiertas cerca de Tzajalhcmd por Agustina G6mez Che-
cheb, una mujer chamula. A Checheb se uni6 Pedro Diaz Cuzcai, fiscal
de Chamula. declarando que él también las habia escuchado y que se les
debia construir un santuario. Al afio siguiente, el santuario recibia grandes
multitudes y se habia convertido también en un centro comercial, por lo
gue Diaz Cuzcat fue apresado por los gobernanres ladinos, que icmian un
levantamiento; los indios llegaron hasta San Cristébal para pedir su libera-
cion, y argumentando que se trataba de una rebelién, los sancristobaicnscs
sofocaron a los indigenas por medio de las armas (Rus, 2002: M#6). Fn la
Guerra de Castas fueron famosos estos oraculos de los dioses, principal-
mente, la “Cruz parianle" de Xcacal Guardia, ceniro religioso de la guerra.

Volviendo a las iniciaciones de los chamanes actuales, a partir de su
primer suefio, el elegido empieza a adquirir la capacidad de controlar los
subsiguientes. Dice llolland que “el que s6lo ha tenido su primer suefio
sabe menos que el que ha tenido varios. Con el correr de los afios, el cu-
randero tratara de adquirir mas conocimientos, logrando tener los suefios
adecuados" (Holland, 1978: 208). Es decir, que los conocimientos sélo se
logran por medio de los suefios, y éstos pueden programarse a través de un
entrenamiento.

Entre los pedranos y los zinacantecos encontramos la misma idea. Estos
Gltimos afirman que el hombre destinado a ser chaman suefia tres veces
que su ch'ulel ha sido Ilamado ante los dioses ancestrales de la Gran Mon-
tafla Mayor. En el primer suefio, que por lo general ocurre cuando la per-
sona tiene diez o doce afios de edad, el chulel de un Mayor sobrenatural
se aparece ante el del novicio y le indica que lo acompafie a la casa del
Alcalde, dentro de la montafia. El Gran Alcalde sobrenatural esta sentado
en el extremo este de una mesa larga, donde también se encuentran los
chuleletik de los demas chamanes del pueblo, en orden de importancia. El
iniciando se inclina ante ellos; se arrodilla en el extremo oeste de la mesa,
y el Alcalde le pregunta si ya estd preparado para ser chaman. El debe res-
ponder que si, pues de lo contrario, morira. En seguida, le dan velas y flo-
res, asi como lo necesario para una curacién y las instrucciones del ritual.
Vestido con una tdnica ceremonial negra que le ha dado el Alcalde, vuelve
a arrodillarse, mientras el funcionario mas antiguo le hace la sefal de la
cruz sobre la frente para indicar que ha sido aceptado. Luego se introduce
a un paciente para que el novicio diagnostique su enfermedad y efectle la
ceremonia de curaciéon apropiada, en presencia del Alcalde y los chama-
nes. El segundo y el tercer suefios, que se presentan alrededor de un afio



después, son iguales, con la Unica diferencia de lo* pacienu.% que tienen
enfermedades, edades y sexos distintos (Vogt, 1979: *52).11

Con los detalles del suefio inicialico se expresa de qué manera piensan
los tzotziles que se pueden controlar las acciones del alma cuando abando-
na d cuerpo durante el esiado de suefio, ya qgiu- se ha de sofiar un estricto
ceremonial inalterable: escenas onfrita* predeterminada* y uniforme»,

Anselmo Pérez Pérez, chaman de Zinacantan y escritor de uuentm, tne
relatd su propia experiencia:

Desde los seis anos me ordenaron que debia ser curandero, pues lo traia de
nacimiento. A los seis afios sofié que llegé un sefior a darme flores, velas,
un incensario, sal espiritual de Ixtapa, las yerbas, y canastos para guardar
todo; también traia sangre en un platito y me hizo meter ahi un dedo para
aprender a pulsar, F.n otro suefio vinieron a traerme para llevarme junto a
los tntilmeiletik. Entré en una casa y ahi estaban rodos y también los otros
curanderos. Me presentaron Yy explicaron a los tiihles y parteras diciendo:
“ese muchacho sera mejor que ustedes”. Me recibieron bien; me dieron un
bastén de bish (bamb() y me dijeron que con esc iba a curar la enfermedad;
me ensefiaron las yerbas que estaban sobre una mesa. Aguanté el miedo y
a los doce afios empecé a curar. Los que no han sofiado, no pueden curar.

lambirn Us parteras y los partero*, hnlkibtlhfmhfL r<uramkfo hwm
no mayor son chamanes. Las parteras tradidonalen de diversa*, etmaj na
ccn con el “don" y luego adquieren “poder”, a través tle un rito iniciaticoy
ensefladas por un pariente mayor. Otras tienen una muerte iniciatica, sim-
bolizada por una grave enfermedad que las deja semiconscientes, y tam-
bién se inician durante el suefio, en el que el chulel se separa del cuerpo y
recibe las ensefianzas del oficio por parte de los espiritus de otras parteras,
en otros espacios de la realidad, como las cuevas o el inframundo. Del
mismo modo que los demas chamanes, no pueden resistirse al llamado
divino (Néajera, 2000: 113-123).

Los ch’oles de Tumbala tienen una manera muy semejante de iniciarse:
en un suefio se aparece un santo y revela el “don” de curar. Un chaman
relata que tuvo seis suefios semejantes y luego fue obligado a entrar en
cuevas para sofiar ahi y conocer el poder de las medicinas. Después de
esto se dirigié a los templos de Bachajén, Chilén, Tumbald y otros sitios
a hacer las siguientes promesas: gastar, encender velas y conocer la esencia
de las medicinas, pues asi se lo habian pedido en los suefios. Finalmente
sofi6 que curaba a un enfermo y aprendi6 a convocar a los malos espiritus
precisamente para defenderse de ellos (Pérez Chacdn, 1988: 135-136).

Los hmenoob mayas también reciben la confirmacion de que poseen el
“don”, que les han otorgado los dioses, o sea “su destino”, a través de un
suefio, aunque también pueden conocer esa eleccion divina por sobrevivir
a la caida de un rayo o por una enfermedad grave que s6lo se cura entre-
gandose a su destino como chaman (Hirose, 2008: 33).

Y entre los ixiles un hombre se vuelve rezador (chaman) sofiando los
veinte nombres de los dias del calendario, que son sagrados; el informante
de Colby y Colby, llamado Shas, relata:

11 Ver Arias, 1985: 81, y Pérez Lopez y Ramirez Méndez, 1985: 74.



Nadie me insumo fitetva de los dias; simplcmcnrc sofié con ellos, y luego
lili a preguntar al itv.ador qué signilkaban los suchos... después dr mis pie
giUMF vinieron mas suefios, Sofié con toda da,se dr cosas. Soné que esiaba
uilaudu, NUleleve por el wielo v mil# ludi» abajo, ion lon p,ij.ulfi« y wik*
alrededor, Atravesdé una mnnufi;», volando.,, rn mi suefio... Supongo qw

I «o nNif. ifi'i Xr nh* jUthht (bufa (( olhy y Culhy, 198(»! 77).

\*, el “vuelo charnankucaracttMisluo de todos lus diannines del
mundo, se le reveldé por plimeta ve/ a Shas a través de un sueno.

Los médicas antiguos de Tzoonrahal afirman que reiihicron la orden
de ser curanderos durante un suefio, en el que Dios les hablé (Nash, 1975:
1*S5), coincidiendo asi con las jdeas que he destacado acerca de la eleccién
divina del curandero.

Los zutiilulcs llaman al chaman zithorin o iihkun. Veneran a un.i deidad
llamada Maximoén, que se formé con las figuras de Mam, el viejo dios
maya del mal; Pedro de Alvarado, conquistador de Guatemala, y Simo6n
Judas. El dios es protector de los asuntos sexuales, defensor contra los la-
dinos y patrono de los brujos y curanderos. Maximoén, que puede relacio-
narse con San Pedro, tal vez por la identificacion de este santo y Pedro de
Alvarado, llama a los hombres para ser ahkunes o chamanes causandoles
una especie de locura que puede ocasionar la muerte si no acuden al lla-
mado (Mendelson, 1965: 121). Uno de ellos declaro:

Cuando yo tenia veinte afios de edad no tenia esposa... tuve algunos suefios
en los cuales Don Pedro [Maximén] se me aparecié y me dijo que debia
ser su mozo [sirviente] y recitarle tales y tales plegarias. Pero yo era muy
joven y estaba muy asustado y no queria aceptar mi mesa [mesa con objetos
sagrados para las ceremonias chamanicas]. Me volvi loco durante tres dias y
noches: era como si una nube descendiera sobre mi y yo anduviera desnudo
y dijera muy malas palabras y estuviera de un humor terrible, hasta que me
di cuenta de que debia aceptar la mesa, porque habia oido que si uno no la
acepta, se muere (Sharon, 1980: 222).

Aqui el castigo por no acatar las érdenes divinas recibidas en el suefio
es la locura y la muerte. En el estado de suefio se aprenden las oraciones
y luego el ahkun escucha secretamente a otro mientras efectGa los ritos, y
practica solo en cuevas y cerros.

Los quichés de Momostenango, por su parte, creen que diez de los
veinte nombres de dias del calendario dan a los nacidos en ellos una cla-
se de ‘alma' llamada “rayo”, que les permite recibir mensajes del mundo
natural y sobrenatural. Sélo estas personas pueden convertirse en chama-
nes, intérpretes de suefios, y su iniciacién consiste en recibir de los dioses
una enfermedad o tener una serie de suefios en los cuales se manifiestan
el cuerpo relampagueante, la parafernalia divina o los sitios religiosos, en
forma simbdlica. Por ejemplo, sofiar un lago significa tener cuerpo reldm-
pago; el maestro de iniciacion debe ensefiar a su discipulo a interpretar
esos suefios (Tedlock, 1981: 316 y 321).

Entre los quichés actuales, otros chamanes son los chuchkajau, descen-
dientes de aquellos kachuch. kakajaw, “nuestra madre, nuestro padre”,



mencionados en los textos indigenas del siglo xvi. Lis chucbkajau son
hombres con poderes sobrenaturales, cuya profesion consiste en la adivi-
nacién, la brujeria y ser mediadores entre los hombres y los antepasados
deificados, para resolver todos los problemas de la vida. Son expertos en el
manejo de las fuerzas misteriosas, que llevan a cabo ceremonia» para orrm
mediame un pago, l,a profesién no es eadnsivameme masculffM,- fwrtt hzy
mudios ntiN chamanes que t hamamiA,

Kn mamo a sun juidadonesi, no cualquier persona pur*» \Wgr a «r
un chuchkiijuu, sino sélo aquellos elegidos por los dioses que reciben un
mensaje a través de sus suefios o de una enfermedad. Cuando alguien es
llamado no puede negarse a entrar en la profesién, pues si lo hace, muere.
F.l elegido debe llevar a cabo una ceremonia de iniciacion que dura cien
to ochenta dias y que consiste en diversos ritos y sacrificios, asi corno la
instruccion al iniciando por parte de un chucbkajau. ElI maestro ensefia
al discipulo el arte de la adivinacion, el simbolismo del calendario rirual
V los ritos curativos, entre otros. Al final de la ceremonia de iniciacion, el
nuevo chaman recibe un envoltorio sagrado y las instrucciones para usarlo
y cuidarlo (Bunzel, 1981).

Un chaméan maya yucateco o Xtinuini (corno a veces se designan ello*
mismos)12 de Bolonchén le refiri6 a Javier Hirose un rite» iniciatico, en
el que se obtiene el saasnifi, piedra sagrada de adivinacion, para conver-
lirse en chaman. El rito consiste en realizar un recorrido a través de una
piramide (en Knbah, Chichén Itz4, Sdyil o Tohkok) o en el interior de un
cenote (como el X-tacumbilXun&an> cercano a Bolonchén). Este viaje cha-
manico se realiza en estado de suefio, pero fisicamente se inicia en un sitio
(en este caso Bolonchén, Camp.) y al terminar, el iniciado se despierta en
otro, a varios kildémetros de distancia (Mani, Yuc.). El saastln se encuen-
tra en el centro de la pirdmide, y para llegar a este sitio se ha de superar
una serie de pruebas: serpientes, fuego y un pantano de azufre [elementos
que asocian este sitio, simbolo del inframundo, al infierno cristiano]. Una
vez en el centro, el “duefio*1de los sa/istunoob le pregunta para qué quiere
la piedra: para tener poder, para curar o para venderla. En funcién de la
respuesta el chaman tendrd que tomar el camino indicado y regresar por
el mismo sendero, sorteando los mismos peligros. “De no lograr pasar las
pruebas, el chaman debera regresar y si duda o tiene miedo corre el peligro
de quedar convertido en piedra o que la puerta se cierre y ya no pueda
salir” (Hirose, 2008: 53).

Se trata claramente de un rito inicidatico de muerte y resurreccion: el
interior de la piramide y el cenote son simbolos del inframundo, y éste
es el sitio de la muerte. La preparacién para el viaje son ritos de entrada o
liminares, de ayuno y abstinencia sexual.

En el saastlin sagrado no s6lo se puede “ver” y adquirir sabiduria, sino
gue es un amuleto protector de la familia ante los brujos, y aquel que

También se llaman “videntes”: personas que ven “lo que no ve el humano" (Hirose,
2008: 31). Del mismo modo, los antiguos chamanes quichés y cakchiqueles se denomi-
naron a si mismos “nawales”, por influencia nahuatl, y también varios otros chamanes
actuales.



toma un samtdn sin una finalidad justificada, a los pocos dias muere, ya
gue la piedra (a la que a veces llaman esmeralda) se lleva su espiritu. El

se debe varear de energia alimentandolo enn sttkff\y sumergiéndo-
lo 4« Nakohul paa limpiarlo de impure/as (I liime, ,008: $£),

I'l &#iH tiene adema* un maestro que le cuncuh a preparar rl retidlo
para sus curaciones. Alu» va humando mi "cuerpo téleme" uni objeto»» *jtir
«wogeta en sitios arqueologias (vestigios de figurillas, piedra* y otras u>

considerados sagrados, por lo que le ayudaran en su trabajo. También
formara su “mufieco” con tres clases de tierra y plantas, que envolvera en
un trape». EI mufeco desaparecerd y luego le indicard al chaméan a cual si-
tio arqueoldgico debe ir a buscarlo y ahi debe realizar una ceremonia para
gue el mufieco, va convertido en espiritu, le ayude en las curaciones cuan
do lo necesite, mediante la realizacién del misino rito. Asimismo, puede
contar con otros espiritus compaferos, que se pueden manifestar como
un nifio, un anciano o una mujer; si es una mujer, ella debera vestirse de
blanco y adornarse con llores perfumadas (Hirose, 2008; 53). También en
la época prelusp¢inica los chamanes recibian aytula de una o varias muje
res. como se asent6 en el Capitulo 111.

hn Tepn/tlan. Morelos, hallamos la misma idea: un chaman que en-
trevisté. Don Miguel lories, me dijo que tenia varias compaferas, entre
ellas, su mujer, que le ayudaban a curar separando su espiritu del cuerpo
e internandolo en el cuerpo del enfermo para ver la dolencia. Y fue lamo-
so otro chaméan, Don Rosas, que curaba con 12 muchachas que siempre
iban vestidas y adornadas igual.I1 También relata la existencia de un vie-
jito sobrenatural relacionado con los chamanes; esta idea se encuentra en
muchas etnias, tanto mayas como nahuas.

Un poderoso nojoch hmen de Tiholop, Yucatan, Don Juan Bautista
Dzul (Figs. 1y 2), me relaté su iniciacion de la siguiente manera:

Yo quise aprender cdmo se ponia la “mesa” [altar], en la que ponian su
saastthi. Mi tio era hmen y yo me coloqué detras de él escuchando el rezo.
Vi que tenia su saastlin y que éste le respondia. Cuando mi tio muri6, yo lo
sofié; me dijo que me iba a entregar una mesa y una comida [ritual]. Llega-
mos a donde iba a ser la comida, que es de uajik'ool, “comida de milpa”. Me
dejo la responsabilidad, pues me habia ensefiado como habia que rezar. En
el suefio, cuando yo rezaba, mi tio respondia. Un mes después volvi a sofiar
con mi rio, yo ya estaba oficiando la ceremonia de l0j o de proteccion del
pueblo. Asi aprendi.

Por otra parte, los mayas de Quintana Roo creen que para iniciarse en
la profesion de hmen no se requieren ceremonias especiales, sino sélo re-
cibir las ensefianzas de alguien que sepa. Aqui los suefios parecen no estar
tan relacionados con el chamanismo como entre los mayas de Yucatan, de
Campeche, de Chiapas y de Guatemala. El aspirante se convierte tempo-
ralmente en ayudante de un chaméan, y cuando los Yumtzilob o deidades
del bosque consideran que ya estd capacitado, le envian a través de un

13 Ver Capitulo II.

Figura 1

Don ju.in Bautista Dzul

najar.hh'mvn <J& Itholou. Yucatan
(fotografia de Mercedes de la Gnrzf)

Figura 2

Don Juan Bautista Dzul, nojochh' men
de Tiholop. Yucatan, frente a su mesa
o altar, mostrandome su saastin
(fotografia de Mercedes de la Garza)
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Balam o espiritu guardian los objetos sagrados que empleara. El Balam se
aparece al iniciando en forma de un viejeciro que habla y viste como maya,
en algun lugar solitario y en un momento imprevisto (Villa Rojas, 1978:
220). EsLe es el momento iniciatico del contacto con los seres sobrenatu-
rales, que equivale al suefio o al encuentro ton una sierpe en otros grupos
Y sobre los tinhiiiin, d rhiiman Migut'l form de *jepmijUn. Mm-

comunicé que su iniciacion también se produjo to» I» itjfflkitin fic um
figura jumo a mi cama; afirma que cuando aparee mi viejcdfO ion gabati.
morralito y sombrero, es el demonio que le anuncia a uno que sera brujo.

Ademaés, hay para los chamanes mayas yucatecos uUna ceremonia pecu-
liar que se realiza cada dos afios y que licnc un .sentido de purificacion y de
renovacion de los poderes sagrados. Se llama U-Lohil-Ah-Kin, “La reden-
cion o rescate del sacerdote”. Después de ella se da un periodo de reclu-
sion, que empieza la noche de un viernes en la iglesia particular del timen\
tras una limpieza ritual, el sacerdote permanece encerrado durante nueve
dias, en los que no puede tratar con mujeres. Luego va a su milpa, donde
ofrece sacab (saka) — bebida de maiz, agua y cacao— a los guardianes de
ella, y puede volver a su casa (Villa Rojas, 1978: 220-1).

El hecho de permanecer encerrado durante nueve dias equivale a la
muerte inicidtica, como el ser tragado por una serpiente, ya que el nueve
es el namero asociado con el inframundo y, por tanto, con la muerte y
con la serpiente crénica de ese sitio, la ochkdm asimismo, equivale al viaje
al interior de la pirdmide o el cenote. Pero también significa renacimiento
porque nueve son los meses de la gestacién humana. Entre los quichés,
al hombre se le llama “un ser de nueve lunas, un ser de nueve estrellas”,
debido a que el embarazo dura nueve meses (Shultze-Jena, 1947: 74). Se
trata, por tanto, de un nuevo nacimiento.

Entre los quichés, la persona destinada a ser chaman intérprete nace
con una materia sutil llamada “rayo”, como he dicho antes, y luego recibe
de los dioses una enfermedad o tiene una serie de suefios en los cuales se
manifiestan el cuerpo relampagueante, la parafernalia divina o los sitios
religiosos, en forma simbolica (Tedlock, 1981: 321).

Un ceremonial de iniciacion de un chuchkajatt quiché, recogido por
Ruth Bunzel en Chichicastenango, consiste, a grandes rasgos, en lo si-
guiente: un hombre se enferma y acude ante un chuchkajau; éste adivina
por medio de su tzité (semillas de colorin) y comunica a los padres que
el muchacho estd enfermo por no haber cumplido con su destino de ser
chaman. Los padres preguntan entonces a su hijo si ha tenido revelacio-
nes en sus suefos, y el muchacho responde que una vez sofié que estaba
haciendo adivinaciones delante de una mujer, y en otra ocasion, que esta-
ba quemando incienso ante la puerta de una iglesia. Los padres deducen
que por eso ha enfermado y deciden llevar a cabo las ceremonias iniciati-
cas, para lo cual eligen al mejor chaman como instructor. Estan ciertos de
que si su hijo no ingresa a la profesion, morira. Asi como se recibe en un
suefio la orden de ser chaman, se suefian las demaés sefiales de los dioses,
incluyendo la aceptacién de las ofrendas (Schultze-Jena, 1947: 93).

Las ceremonias iniciaticas son nueve, nimero sagrado asociado con el
inframundo y, por tanto, con la muerte, desde la época prehispanica, como



se destacé antes; pero como el inframundo es el vientre de la madre (ierra,
rattinten x? reliu urna ron el mudmieiuo, que dui.l IllieVC mesell, Ello po=
dria i xpii\.ii, simhnlu .ininili', Li iiuitMir ini( i.iiii 1 un i—iri.i p.n.i Liiiivci riisi
r» thiimviUv pues toda iniciacién implica morir de i;t vid.! profana para rena
W <uu cuta idmmsjv |)uiauir la* urirmoriM*  hacpu vitiffHs 1 |m mfimet
sagrados v a Li iglesia, pronunciando oraciones, entregando ofrenda«! u Iy
deidades y bebiendo aguardiente. Los padres tienen tmn importante parikl
en ios ritos, tal &2 porque la Iniciacion simboliza volver a nutri'.

Kn la novena ceremonia. el dmhkitjrfu saca su vamfmuti, pide un vaso
de aguardiente y echa en él las semillas; luego las saca, divide en dos partes
el aguardiente v lo da a beber al imciando y 1 su esposa (I;i cual oblicué asi
cienos poderes para participar como ayudante, del mismo modo que la?
sefioras de los gobernantes-chamanes en la época prehispanica y muchas
esposas 0 comparfieras de los chamanes actuales). En seguida, hacen rezos
y ofrendas. Al final, se queman cohcics y fuegos artificiales, se bebe y se
come abundantemente* participando todos ios familiares y los vednos. La
ceremonia inkuitica no es. por lamo, una experiencia solitaria, sino tina
fiesta comunitaria.

Cuando el acto termina y se ha entregado al iniciado su propia vara-
puma, el cbucbkiijau le dice que si tiene suefios puede ir a consultarlo para
que entre los dos encuentren sus significados mediante la varapunta. Es
decir, que el nuevo chaman se ha convertido en un intérprete de suefios, lo
cual sera uno de los aspectos centrales de su profesion. Después, principia
ya a hacer las ceremonias de su oficio (Bunzel, 1981: 381-403).

LA INTERPRETACION DE LOS SUENOS

Una de las funciones principales de los chamanes fue la interpretacion de
los suefios para adivinar la causa de las enfermedades, el futuro, el parade-
ro de personas y cosas perdidas. Varios investigadores han estudiado la in-
terpretacion de los suefios en los mayas actuales, como Barbara Tedlock y
Duncan MacLean entre los quichés, Robert M. Laughlin entre los tzotzi-
les de Zinacantan y Robert D. Bruce entre los lacandones. Los dos ulti-
mos consideran que hay tres reglas principales para interpretar los suefos:
1. El suefio puede representar el reverso de lo que sucedera en el estado de
vigilia. 2. Puede ser una imagen metafdrica de eventos futuros. 3. Puede ser
la representacion directa de eventos futuros. Tedlock dice que encontré
esas reglas entre los quichés, y afiade que los momostecanos someten los
textos de suefios a interpretacion en niveles intratextuales, contextlales e
intertextuales. El nivel intratextual es el del suefio solo; el contextual, del
suefio y los eventos o circunstancias de la vida del sofiador, y el intertex-
tual es en el que se combina el texto del suefio y su contexto con lo que
dicen los movimientos de la sangre y con otros suefios; aqui la funcién
del suefio se interrelaciona con mitos y rituales. Estas tres formas de in-
terpretacién se ensefian al iniciando de chaman durante su aprendizaje
(Tedlock, 1981: 313).

Asi, la interpretacion de los suefios varia segun el sofiador, afirma Ted-
lock; si un hombre comun suefia un caballo, significa ataid o muerte suya;
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poro si un cli.irn.in suefia que es ca/ado por un caballo u utru gfan anima!
doméstico, significa que es llamado hacia un relicario o uwrabalje, “el lu
gar de suefio de la casa", una pequefia caja donde se guardan ofrendas. En
ambos casos hay una conexién con la muerte: para el hombre ordinario
la caja de madera o aiaud; para el chaman la caja relicario, En el caso del
sofiador comun, el suefio indica qur él o gfilien d~ «i hm'ah trumritt, f
en el Ltisu del chaméan *igniiiea que debe r<ali/.ir ninal'-.

la jHilola menciona el estudio de Jackstjn Sieward LtnoAft» jhe [)ream
in Primitive Cultures, de 1935, donde se propone la distincién corre cie-
nos individuales y suefios inducidos por parrones de conducta determina
dos. Estos ultimos reflejan la relacion del sofiador con lo sobrenatural y
ocurren s6lo cuando los requerimientos culturales obligan a aislamiento,
autosacrificio, ayuno y otras practicas ascéticas; estos suefios se conforman
a estereotipos. El contenido de los suefios individuales puede consistir en
puros fenédmenos subjetivos, aunque también reflejen la cultura del sofia-
dor. Tedlock sostiene que en el caso quiche esa diferencia no es de conte-
nido, sino de interpretacidon, por lo que los suefios de “patron cultural”
con su “relacion con lo sobrenatural” no son necesariamente un fenémeno
distinto del suefo ordinario (Tedlock, 1981: 321-2).

Yo doy la razén a Lincoln, precisamente porgue esos que él denomina
“suefios inducidos por parrones de conducia determinados son los llama-
dos "suefios programados” o “suefios lucidos' a nivel universal (LaBerge,
1990). Es evidente que algunos suefios entre los grupos mayanecs, fun
damcnialmcmec los de los chamanes, que Be ejercitan en el control de los
suefios, si son estereotipos culturales, como los suefios iniciaticos que he
destacado arriba, los cuales siempre presentan los mismos elementos, por
ejemplo, una gran sala donde estan los dioses ancestrales y los chuleletik
de los chamanes, en la que entra el novicio a recibir la instrucciéon para
adivinar y curar. Este tipo de suefio, predeterminado y uniforme, no lo
tiene un hombre ordinario, sino s6lo aquel que ha sido elegido por las
deidades para ser chaman, o sea, el hombre que ha entrado en contacto
con las fuerzas sobrenaturales y que estd adquiriendo, o tiene ya, el poder
de controlar sus suefios. Son los suefios que practican todos los chamanes
a nivel universal.

Por otra parte, de acuerdo con los datos que hemos reunido sobre tzo-
t/.iles, quichés, tzeltales, pokomames, chortis y otros grupos mayances,
aqui puedo afirmar que las imagenes oniricas no sélo son premonicio-
nes, o sea, anuncios del futuro, como afirman los autores citados, sino
también, y sobre todo, acontecimientos presentes, es decir, que se estan
viviendo en el momento del suefio; si se suefian acontecimientos pasados,
se estan volviendo a vivir como si fueran presentes, y si el suefio anuncia
el futuro, ese futuro es presente en el momento del suefio, pues en esa
otra dimensidon de la realidad los tiempos son simultaneos. Asi, yo en-
cuentro las siguientes significaciones de los suefios: 1. Son comunicacion
actual con los dioses, con los muertos con los espiritus de otros hombres
vivos, con las almas innatas, con el propio alterego animal y con las fuerzas
maléficas que producen enfermedades, aunque reflejen un momento del
pasado. 2. Son premoniciones de acontecimientos futuros, que también



se convierten en actuales en el momento tic .sofiar. F.n todos los casos, los
suefios pueden ser metaféricos o no.

Dicho de otro modo* los suefios no s6lo son consider.idois tomo oir.i
undulad vivida por el hombre en el momento mismo del soltar. sino

0*MO ctnunntit vic siiiemii Ujiuiok- quUe puiulrn npi "vjttm" pm
el rxpuiiu cuunv.lv» rMji Nrp.uadn drl i urrpo, |Jnno p.ntvr nipmlu .u giu* el
futuro esta predeterminado o que el espiritu "viaje” al lutuio o .il pasado,
sino que 1n tiempos, que en la vida eolpoial son succmvos. lucia del uiei
presente y futuro Huven juntos en el reino de un tiempo y un espacio in
determinados” {I i ; 39')* ese reino es el de Li noche, es el de Us dinien
siones a las que el hombre s6lo puede internarse en los estados de suefio y
de éxtasis, es decir, con el espiritu separado del cuerpo.

Y el hecho de que los suefios tienen que ser interpretados nos habla de
un caracter simbdlico de las iméagenes oniricas, que en los diversos grupos
mayances es de una gran complejidad. Por ejemplo, sonar con mujeres
que seducen, anuncia un mal: el sometimiento del hombre a la mujer; so-
fiar toros, caballos o perros que aracan significa recibir un dafio por bruje-
ria. Y algunos significan lo contrario de la anécdota o la imagen: sofiar una
milpa estéril anuncia una buena cosecha; sonarse enfermo expresa que no
habra enfermedad. Los suefios se denominan way o Wittyel, y se relacionan
con lab, vision o agiiero que se manifiesta durante el suefio.

Suefios de experiencia actual

El propio Laughlin, paradéjicamente, reconoce que las imagenes oniricas
no son para los mayas s6lo anuncios del futuro o visiones actuales del
futuro, sino fundamentalmente acontecimientos que ocurren mientras se
esta sofiando. Asi, dice:

...en Zinacantadn no se considera a los suefios como meros presagios abs-
tractos, como meras profecias que se realizaran en el futuro, sino que, mas
bien, se cree que son visiones del alma en accion real, en directa comunica-
cion con las almas de los otros mortales y con la divinidad (Laughlin, 1980:
405). 1 #

Y en efecto, es esa la principal significacion de las representaciones oni-
ricas para los mayas, fundamentalmente porque los suefios, antes que ser
realizaciones psiquicas de deseos insatisfechos y reprimidos, o rememora-
ciones de traumas pasados, como los interpret6 Sigmund Freud, son con-
cebidos por ellos como una realidad vivida por el espiritu humano fuera
del cuerpo, es decir, espacialmente fuera, y temporalmente, en un tiempo
intemporal, valga la paradoja.

El estado de suefio, asi como el de éxtasis, es la forma mas directa de
comunicarse con los dioses porque éstos también son espiritus. Ya hemos
destacado cémo los dioses comunican a un hombre en el suefio que ha

14 Ver MacLean, 1984: 399.



sitio elegido para'ser chaman; lo hacen con diversas imagene*, uitmi ver-
slquemando incienso, haciendo adivinaciones o curando (Bunzd, 1981:
384). Después, la iniciacién de los chamanes consiste principalmente en
presentarse en espiritu frente a los dioses ancestrales de la montafia sagra-
da para recibir las ensefianzas del oficio, “Es con el alma que aprendemos ,,
dice el clnumin iZoi/ll Manurl Aria*» (Giweri»# 1%~ LHj, itef ttihfivt
modo se entra en contacto con otras divinidades: el um/w» chaméan telai.i
gut' cuando la deidad de I» licrni se le aparece en suefio* adopta la forma
de una mujer, y si suefia a un tio o un viejiio antepasado, es el 'Anjel (dios
del rayo) o algun sanio que establecen comunicacién con el hombre para
liarle algin mensaje (Guiteras, 1965: 183-4).

l.os pokomames, por su parte, consideran que los sumos (que son dei-
dades) se presentan en los suefios de los chamanes para comunicarles sus
deseos 0 sus estados emocionales, como tristeza o felicidad, y para ayudar
a los hombres. Los chamanes transmiten esos mensajes a las personas co-
munes, por lo que son los intermediarios entre los hombres y los dioses
(Reina, 1973: 165).

Y entre los chortis, por ejemplo, se realizan ceremonias de caceria diri-
gidas al dios venado, Sefior de los animales, para pagarle la presay obtener
informacion sobre su paradero. Antes de salir, el cazador debe tener un
suefio en el que la deidad le indica cudl es el precio, y él debe quemar tan-
tos granos de copal como pesos cueste la presa. A veces, el suefio no llega,
entonces el cazador paga a i padrino experto en sofiar, para que él suefie
en su lugar y asi poder recibir el mensaje del dios, pues si el suefio no se
presenta, no sale de caceria (Wisdom, 1961: 96).

También en el estado de suefio se produce la comunicacién con los
espiritus de los muertos; ésta generalmente se considera perjudicial, pues
el muerto que se presenta en suefios busca casi siempre hacer el mal: en-
fermar de susto a alguno que fue su enemigo en vida. Unas veces, el espi-
ritu aparece en forma humana y otras, en forma de un animal aterrador;
la gente procura evadir estos contactos no pronunciando el nombre de la
persona fallecida durante algln tiempo, y refiriéndose a ella de manera
afectuosa para halagar a su espiritu (Wisdom, 1961: 359, 456). El espiritu
del muerto también puede acudir en busca de ayuda: Manuel Arias sofié
a un muerto que habia sido asesinado en un sitio desconocido; el espiritu
le indicdé donde estaba su cuerpo y le pidié que lo enterrara boca arriba en
el pantedn, para poder irse al Winajel, region de los muertos (Guiteras,
1965:217).

Varios grupos mayances creen en la reencarnacion, como se destacé an-
tes: segun los tzotziles, los espiritus, después de un tiempo de haber muerto
su cuerpo (el mismo numero de afios que vivieron), vuelven a la tierra.
Mientras tanto, visitan en suefios a los vivos, les dan consejos, les piden ca-
rifio, los castigan (Guiteras, 1965: 131). También los espiritus de los vivos
pueden ir a la region donde estan los chuleletik, que Vogt llama “almas in-
natas”, al lado de los dioses ancestrales, durante el suefio (Vogt, 1979: 38).

En algunos grupos de Guatemala, como los zutuhiles y los quichés, se
cree que los muertos revelan a sus familiares en suefos el sitio donde se en-
cuentran: si es bueno, estan alegres; si es malo, tristes.



Qirad forma de comunicacion durante el sueno es con espiritus de per
sonas vivas: en los ritos inicidlicos, el alma se entuei.lrti con las «e los olios
vlumanes de la comunidad que v;in a lu montuna sacuda paia paiiUipai
fm la vi'ivmoma. Ademas, las almas de alguna* persainas se prt*cnuui en
X\uhU\s para dar algin mensaje o varias almas participan juiii”™ en divrrfci*
iiKvhwt's, Se vfxv que todo sueno en el que api)rocen 0irds personas es UTH
reunion de espiritus, como lo sefialé antes (Guitcras, 1965; 153, 222).

Y & irav"*x de sus suefioN, una persona puede saber qué animal e* *u mW/>

Hice el regidor Ieie/ Kuin que su tmy/t'ies tecolote poique sono que eshi>y
un tecolote en la punta de un palo y el tir6 con su escopera y litigo la bula
> su pie del tecolote, y mi propio pie empe/.n a enfermar al otro dia, Asi
conocen cada lino su wayjel ((.jufieras. 1 In-i. 203).

También son suefos actuales aquellos en los que se coinraen enferme
dados, al entrar en contacto con las luorxas maléficas: aqui hay una rica
simbologia, pues esas fuerzas toman formas diferente*. Si se suefia ton
mujeres que seducen, se esta produciendo un dafio, pues es cnietinediid
la mujer”, va que obliga al alma del hombre a hacer lo que ella quiera
(Guiteras. 1965: 221). Muchas imagenes oniricas son simbolos de enfer-
medadesl" por ejemplo, los toros, los caballos, los perros y otros anima
les aliados de los brujos aparecen en suefios atacando. I» que significa un
dafio por brujeria; infestan deposlom, como dicen los I/oiziles. Si el espi-
ritu del sofiador es fuerte, resiste al ataque, pero si es débil sucumbe ante
él. Los suefios mas dafiinos son aquellos en los que el atacante esta activo y
la victima pasiva; en tanto que aquellos donde el espiritu lucha y vence al
agresor no redundan en una enfermedad grave de la persona, sino que ex-
presan un triunfo sobre las fuerzas malignas. Todo esto ocurre mientras el
hombre esta sofiando, 0 sea, que es un acontecimiento presente o actual.

Cuando se pierde el alma, el sitio donde se encuentra es revelado, en
ocasiones, mediante el suefio, y también a través de él se puede obtener la
curacién de esos males contraidos por el alma, con la ayuda de ritos cu-
rativos y medicamentos elaborados por los chamanes, como sefialé antes.

Suefios premonitorios

Hay otros suefios que anuncian el futuro, lo cual implica que el ctiulel
puede ver los acontecimientos futuros cuando se sale del cuerpo durante el
suefio, y que la temporalidad no se concibe sélo como la sucesién de pa-
sado, presente y futuro, sino como la simultaneidad de los tres momen-
tos (como destaqué arriba), la cual puede captarse precisamente cuando
el espiritu se separa del cuerpo. Es decir, que no se trata de que el espiritu
“viaje” al futuro, sino de que éste existe en el presente y con el pasado.
Esta idea, que me parece sustancial, estd relacionada con la concepcién

11 Ver Laughlin, 1980: Tabla de motivos de suefios.



prehispénica de una temporalidad ciclica, en la que ti pasado yel futuro wr
confunden porque se repiten.

Para los grupos mcsoamcricanos que usan ritualmente plantas aluciné-
genas, entre los cuales estdn los mayas, esta capacidad de vision sintética
de la temporalidad, se logra también al producirse el éxtasis, que signifi-
ca, asimismo, h separacion del V*p(rim’\

Km estos suefio», los .iconii i-mmrnti»* aparecen gem'fdimntc
lados metaférkarneme, y mucha* vrccs nimboUnam por Ntetmirarun
ejemplo, sofar una milpa estéril significa que la milpa florecerd, la cmccha
serd buena; estar enfermo, indini que no se va 1 enfermar o que va a tafar;
estar sano, anuncia la enfermedad Yy la muerte. Si se suena u» jarrito ente-
rrado eon dinero, anuncia una enfermedad; sofiar marraniros chiquitos re-
vela que hay personas que van en contra de ti (Roméan ldmay, Comisario
de Tiholop, Yucatan, comunicacién personal).

Hay otros de significacién distinta, pero también metaforicos; por
ejemplo, comer miel expresa enfermarse; perder dientes, morir; vender
maiz, que morira un hijo, etc. (Laughlin, 1980; Reina, 1973: 258-259).
Cuando se suefla que muerde un perro o que patea un caballo, es mal
augurio por una falta cometida contra los ancianos; entonces se re/a el
“orail" para pedir “el hilo” o “la hora”, es decir, llegar a viejo, pues el suefio
anuncia la muerte (Pérez y Ramirez, 1985: 80). Si se suefia ganado negro,
significa que hay un mal aire.

Los suefios sexuales casi siempre se interpretan como algo maléfico, tal
vez por influencia cristiana, por ejemplo, ver a una mujer mostrando el
sexo significa que ella o su familia morirdn; tocar los érganos genitales de
una mujer trae enfermedad, entumecimiento de la mufieca, porque “es
como tocar una horrible serpiente fria”, dijo un informante, y tener re-
laciones sexuales implica enfermarse de un tumor estomacal por poslom
(Laughlin, 1980: 399-400). Pero los suefios sexuales de un futuro chaman
no necesariamente son negativos, por ejemplo, entre los quichés, las si-
guientes imagenes oniricas anuncian los poderes chamanicos: sofiar que
tiene relaciones sexuales con una mujer oscura, 0 Ver a una mujer que no
es su esposa, embarazada de su propio hijo, o bien, una mujer suefia que
deja a su esposo por otro hombre. En todos los casos, el amante es inter-
pretado como el bulto de la parafernalia divina que el novicio recibe en su
iniciacién; ese bulto se considera como un cényuge celoso que nunca debe
ser puesto en el sitio donde se duerme ni tocado el mismo dia en que se
tuvieron relaciones sexuales (Tedlock, 1981: 317). EI mismo significado
tiene el saastin de los hmenoob mayas yucatecos.

Muchos suefios no sélo anuncian el futuro, sino que lo modelan, por
ejemplo, sofiar que no se acepta una bebida, trae consigo no curarse de un
mal, pues la bebida era un medicamento ofrecido por un espiritu superior
(Hcrmitte, 1970: 134). O bien, cuando un hombre suefia que estd haciendo
el amor con una mujer que tiene el mal del pinto y un extrafo interrumpe,
si él se pone nervioso y no se consuma el acto, adquirird esa enfermedad
(Laughlin, 1980: 401).

Por otra parte, cuando alguien suefia que un rio se lleva la ropa de un
nifio, éste esta en peligro de ser despojado de su wayjel, entonces los pa-



dres deben ayunar y rezar (Guiteras, 1965: 108). Ello significa que el futu-
ro puede cambiarse cuamlo es revelad» en los suefios; que hay una forma
de pmtcgeim' de los majes por venir, jmeirdycioiiando las accione* del
-, Vla* de la vigilia,

USO RITUAL DE PLANTAS PSICOACTIVAS

En el chamanismo maya actual se usan mucha?« plafilas, prmdpalmemc
el (abaco. 10> chamanes recolectan las yerbas o la* siembran en *ujt tasas.
Incluso existe un programa de huertos herbolarios que maneja una asocia-
cion de médicos tzotziles y tzeltalcs (Ruz, comunicacion personal).

El mjmh Mnen Don Juan Bautista Dzul, que entreviste en Tiholop, Yu
catan, en agosto de 2009, me dijo que él también era “yerbatero"”, otro co
nocimiento que le proporcion6 un especialista de Chan Kom. Me dio a
conocer que en Oxcut/.cab impartieron un curso a cerca de-70 yerbateros
y timmoolh y que él obtuvo el primer lugar en el conocimiento. Asi, Don
Juan Bautista v Dofla Pancha (también chamaria) pudieron ir a Méiida.
como los mas importantes.

Se sabe que muchas son las plantas y hongos psicoactivos que conocie-
ron y conocen los mayas. Entre ellas, las semillas de la enredadera Xtabm
tun (ololiuhqui* Turbina corymbosa 0 Rivea corymbosa), los hongos kakulja
ikox o xibalbay ocox (Amanha muscaria); las hojas de matul (Datura stra-
monium)i las semillas del chakmolchc o tzite (colorin) y el may (Nicotianu
rustica, tabaco). Asimismo, se emplean en los ritos bebidas embriagantes
como el balchéy la chicha.

Como los nahuas, los mayas creen que los efectos de esas plantas, hon-
gos y animales se deben a que en ellos residen deidades que pasan a inte-
grarse al hombre que los ingiere, sacralizdndolo y dotdndolo de poderes
sobrehumanos para vincularse con los dioses y penetrar en los espacios
sagrados. Los alucindégenos y el tabaco se emplean fundamentalmente en
los ritos chamanicos, y las bebidas embriagantes son esenciales tanto en los
rituales publicos como en los privados de adivinacion y curacién.

De las plantas sagradas que se usaban en la antigiiedad, como las Datu-
ray las semillas de la Virgen, se conservan muchas, que ademas de provo-
car el estado de trance, se aplican externamente como medicamentos para
curar diversos males.

La planta de “la pastora” de los mazatecos (Salvia divinorum), como
la bautizo6 Heim, tiene un equivalente entre los choncales, la hoja madre
{Calca zacatechichi). Al respecto, dice Diaz (2003: 25): "Algunos usos pe-
culiares de estas plantas incluyen la oniromancia, es decir, la adivinacion
durante el suefio. Y, en efecto, son capaces de modificar las fases del suefio
y el informe de los ensuefos”.

Casi todos los chamanes mayas yucatecos usan ruda (Ruta graveolens)
y albahaca (Ocimum basilicum L.) como plantas para extraer el mal aire,
asi como sipché (Bunchosia swartziana) (Hirose, 2008: 33). Tanto la ruda
como la albahaca tienen propiedades narcoticas y se usan para reforzar el
sistema nervioso, mitigando la ansiedad y los estados de nerviosismo, pero
en dosis excesivas producen severas convulsiones. Se cree que la ruda que-
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macla ahuyénta los maleficios. En la ceremonia llamada “santiguada” para
eliminar los malos aires se hacen rezos con velas, incienso, huevos y esas
plantas, con las que se frota el cuerpo del paciente. El sipché también se
emplea para limpias y para espantar a los malos aires en el rito para pedir
lluvias Humado chachank.

lamhién hay animales uiraiivo», que «iemprc «on silvestres, torno la
iguana y el tlacuache, y minerales como barro, alumbre, chapopote, car
bonaio y sal ((lampos, 1083: 214),

Hemos hallarlo pocas menciones explicua* sobre la ingestion rirual <k
hongos y plantas alucindégenos entre los mayas de hoy. Peter Pursr destaca
una comunicacion verbal de Robert Carmack sobre el empleo actual de
hongos entre los quichés, y dice que se consumian alrededor de Palen-
que y en el area del Usumacinta (Furst, 1972; 1980: 145). El alcohol, el
tabaco y las semillas narcéticas como el tzité o colorin son esenciales en
las préacticas chaménicas y, como hemos sefialado antes, otros grupos me-
soamcricanos, ademas de los nahuas, como los mixes, los mazatecos, los
mixtéeos y los matlaizincas, siguen usando hoy hongos, ololiuhquiy otras
plantas alucinégenas para ejercer la adivinacién y curar.1l

El colorin, tzilé en quiche y chakmolché o xk'olok'max en maya yucateco
(Erythrina coradoides), es una de las principales plafiias sagradas entre los
mayas. Se usa fundamentalmente para la adivinacion, y entre los rojola-
bales, ademas, cura mégicamente verrugas y enfermedades rebeldes de la
piel; se le visiia llevandole cigarros y aguardiente que se colocan en sus ra-
mas, y se le saluda pidiéndole la curacion de alguna enfermedad fCatnpoi.
1983:213).

Hay referencias a algunas otras plantas psicoactivas, ademas del colo-
rin que se conocen entre varios grupos mayances de Guatemala, Chiapas
y Yucatan, pero fundamentalmente se sefialan sus propiedades curativas
(Mellen, 1974; Enciclopedia yucatanense\ Campos, 1983: 213; Pérez Cha-
cén, 1988: 139). En primer lugar, figuran las dos importantes plantas me-
dicinales prehispanicas, el estafiate (Artemisia mexicana) que se toma en
infusion para dolores estomacales y “lombricera”, entre otras cosas, y el
pericon, pastora o yerba Santa Maria, Yid en quiché, kana cotzij eyan en
cakchiquel y xpuhuk en maya yucateco (Tagetes lucida)>que también se
toma en infusion o se hierve con comidas, para aliviar malestares esto-
macales, e incluso se bebe comdnmente como “agua de uso”. Se dice que
cuando se fuma, en combinacién con el consumo de té de la misma flor
fermentado, provoca ver visiones. También se fuma mezclado con tabaco.
Otros de sus nombres son estragébn mexicano y yerbanis.1

Se emplean también varias plantas de la familia Solanacea, como la
hierbamora o mahcujychaj, en cakchiquel y bahalkan, en maya yucateco
[Solanum nigrum), que se toma en infusién o se come guisada para im-
purezas de la sangre; y entre los yucatecos, el chelik (Solanum torvum); el
telesku, otro solano que se compara con la belladona, y el tonpaap (Sola-

16 Ver Miller, 1966; Ravicz, 1961; Benircz, 1984, Ill; Escalante, 1972.
17 Contiene glucésidos cianogénicos, cumarina y saponina.



ttvw«i tkirfaistiftiituw). De las maravillas, se conoce Imulamemalmente el
xtabtnritn (Turbina corymbosa) que es el ololiuhqut nahuatl.

Uniré las Daruni hemos encomiado mencionado el tvhku (maya yu
cateto) o chamico (fWww snwnonium), a\ que jmijguarnenre en Untue
uuli se tknvmimaba | | o* chamulas utili/.nn mu pluntij pura nu.if
v]«emailuras. que dum es muy velimosa. Crece cu Lis liijlpilN y le ILtfllilfl
'Yxiumomo®. por lo que debe ttataisc también de Li Datura strarnomum

228). 1oN t*ouilcs, por su paite, hahlan de "la enwupailita
blanca . con cuyas hojas calentadas en una brasa curan fracturas (Anselmo
Pérez Pérez, comunicacion personal); se refieren tal vez al floripondio, al
roloache u otra Datura, que se usan precisamente para sanar huesos rolos.

De rodas estas plantas se sefialan los empleos médicos: alivian dolores,
hinchazones, fracturas, reumatismo, asma, Ulceras, gota, convulsiones; el
mismo tipo de enfermedades que se sanaban con las grandes plantas aluci-
ndégenas en la época prehispanica entre los mayas y los nahuas, o sea, que
sus propiedades son conocidas por los indigenas. A veces afirman que son
peligrosas, pero se cuidan mucho (como destaqué antes) de decir como se
usan en las ceremonias diamanteas.

Por ejemplo, al preguntar al chaman tzotzil Don Anselmo Pérez si in-
gerian plantas u hongos que emborrachan, cambi6é de tema mirando hacia
otro lado; el chaméan ch’ol Don Carmclino Martinez, después de describir
su iniciacion, afirmé:

El secreto de las yerbas a nadie se le dice; es un secreto que yo nunca he
sacado ni entregado a nadie... 110 se cuenta por motivo de los malos espiri-
tus que hay en cada uno de los curanderos, por el dafio que pueden causar
(Pérez, 1988: 137).

Y el chaméan maya yucateco Don Juan Bautista Dzul, quien me infor-
mé que ademéas de hmen era yerbatero, fue todavia méas expresivo: cuando
le pregunté si se usaban hongos o yerbas que producian visiones, solté
una gran carcajada alzando la cara y los brazos al cielo, y me dijo: “te vas
a cansar de buscar y no lo vas a encontrar nunca”, con lo cual quiso decir:
“nadie te va a revelar cuales plantas psicoactivas usan los hmehenoobPero
Lazaro Tuz, un compafiero antropdlogo maya que fungié como intérpre-
te, pues Don Juan no habla espafiol, me asegurdé que si las usan, aunque
sin mencionar cuales son.

En Yucatan se dice que los mejores yerbateros son los que encuentran
las plantas medicinales con la ayuda de la “serpiente”, quien les sefiala cudl
es la planta indicada que estan buscando (Hirose, 2008: 49). Una gran
coincidencia con esta idea es una referencia de Fuentes y Guzman, asi
como un relato que recogi en Tepoztlan, Morelos, hace algunos afios: dice
Fuentes y Guzman que hay una raiz llamada “de la estrella”, muy amarga,
que sirve de antidoto contra las mordeduras de vibora y otros animales
ponzofiosos, ademas de sanar “a los tocados de aire, de frios y calenturas,
pasmo y otras enfermedades”. Revela que la virtud de esta raiz fue descu-
bierta en Costa Rica, cuando un indio vio a dos serpientes que peleaban y
se mordian; en algunos momentos se apartaban y se refregaban una hierba



llevandosela a la boca, para después volver a la batalla. El indio localizé 1»
hierba y luego la dio a beber a una persona mordida de vibora, y ésra sané
(Fuentes y Guzman, 1881, Vol. I: 229). Y en Tepoztlan me refirieron la
misma anécdota sin variaciones, que dicen contaba un indio de Oaxaca.
Esto expresa que la idea fue comun :i .mucho* pueblos y que ha

dido htiMti la tk~iu.ilid.id. puco cbtny «etmr» A/ *|i< " = mmm

han leido 1 Fuentes y Guzman,

En otros grupos emplean algunas planta* como somniferos Wittiwn
dicc que los uhortis creen que ciertas planeas condenen opio'y provo-
can suefio; de ellas baten pécimas para beber, prep.iian Xaua par» lavar d
cuerpo o colocan sus liojas bajo la almohada en casoi. de inaumnio o para
callar a los nifios que lloran, del mismo modo que se hacia en la época
prehispénica con esa clase de yerbas. Se utilizan también como calmantes
nerviosos o para adormecer peces en los arroyos; afiade que muchas de
estas plantas s6lo evocan la jdea de suefio, como la sensitiva y una yerba
silvestre cuyas hojas se cierran al ser tocadas (Wisdom, 1961: 415), llama-
da “dormilona” en Tabasco.

(lomo se ha dicho antes, el alcohol y el tabaco son empleado* por Im cha
manes mayas en la mayoria de sus ritos, y ellos ayudan a provocar los esrados
de éxtasis necesarios para comunicarse con las deidades y adquirir capacida-
des extraordinarias. Entre los tzotziles (como me informé Don Anselmo
Pérez), ademéas de fumarse, el rabaco en polvo «e bebe con agua célleme
0 con aguardiente, mezcla que seguramente provoca un estado alterado
de conciencia; y dice Nash que los izcltalcs creen que el hombre logra
ciertos poderes integrando en su propio ser los espiritus de las plantas sa-
gradas, que les proporcionan capacidades extraordinarias; esto obviamente
se refiere a la ingestién ritual de plantas sagradas. Consideran que algunos
espiritus de las plantas son mas fuertes que otros, por ejemplo, los del ta-
baco, planta a la que llaman “nuestro abuelo” (personificandola, como se
hacia antiguamente) y afirman que si se mastica tabaco se obtiene la fuerza
necesaria para vencer a los espiritus malignos que habitan en los bosques.
Es por ello que antes de cualquier viaje se masticaba tabaco en la época
prehispéanica (Nash, 1975: 28).

El tabaco mezclado con cal (que los nahuas antiguos llamaron tenexyetl)
se sigue usando en la misma forma que en la época prehispanica: mastica-
do para combatir el cansancio y el hambre, y en especial, para rezar. Los
tzeltales de Oxchuk lo llamanpilico o lo balilmay; afirman que lo hereda-
ron de sus primeros abuelos y que es sagrado y medicinal: cura el espanto
y aleja los malos espiritus de las personas enfermas (Gémez, 1988: 74-5).

Respecto de las bebidas alcoholicas, Schultze-Jena, refiriéndose a los
quichés, expresa claramente el significado de ellas para los chamanes de
ese grupo:

El adivino cree firmemente que s6lo después de haber bebido aguardiente
llega a una aptitud plena de poder entrar en contacto con la divinidad que
se nutre de la fragancia del alcohol. Bajo los efectos de una ligera intoxica-
cion, vagando horas enteras por los montes, se puede orar a la divinidad
(Shultze-Jena, 1947: 92).



Y  Pozas informa, sobre los chamulas, que algunos aspirantes a tiilol
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i\h su pane. los chamanes pokomchis, kanhobalex y t/clialcs s6lo par
ticipan cu ceremonias Je adivinacion y de curacion en estajo de ebriedad
(Sapper, 1%8: 200; F.ike 1linz, comunicacién personal; Villa Hojas, 1963;
VH), O sea. que varios grupos mayantes creen lotlavia que el vinculo ton
las divinidades y la adquisicion de las capacidades sobrenaturales de un
chaman Unicamente se puede lograr en un estado distinto del habitual. Y
la embriague* provocada por alcohol es uno de esos estados.

Por ello, el uso de bebidas alcohdlicas fue y sigue siendo ian importante
como el del tabaco para los chamanes. Enrique Pérez y Sergio Ramirez,
hablando de los rezos para curar enfermedades, como el espanto, en San
Pablo Chalchihuitan, asientan:

El uso del trago o “pox” cuando se reza, se debe a que ha quedado asi desde
la antigiedad. Asi lo dejaron los viejitos, Siempre lo usaban los primeros
ancianos, asi ellos pudieron vivir; porque, tomo se sabe, hay muchos dia-
blos. Entontes el trago es para distraer sus corazones. Por eso es necesario
dar una copa o una media de trago; eso espanta al diablo; asi [jasan las velas
y el rezo es aceptado (Pérez y Ramirez, 1985: 79-80).

De este modo, la bebida, heredada por tradicién, tiene también un sen-
tido de purificacion: alejar a las fuerzas maléficas para que los dioses sanen
al enfermo.

Un tatuch ch’ol deTumbala asegura respecto del “trago”:

Cuando nosotros los tatuches tomamos un poquito de trago nos sentimos
contentos y fuertes para hacer nuestro trabajo, nos da valor para hablar,
para poder hacer preguntas; porque para rezar hay que tener valor y no
miedo, por eso antes de comenzar a rezar nos tomamos unas cuantas copas
con los que ahi estdn presentes, con la persona que nos pide el favor, él
nos sirve nuestras copas. Eso es lo que sentimos cuando tomamos el trago
(Mencses, 1986: 81).

Ello significa que el alcohol proporciona el estado adecuado para la
consulta o curaciéon. Por eso, la llegada de los catequistas, quienes (sin
conciencia ni respeto por los otros) aseguraron que Dios no escuchaba
los rezos de los tatuches porque tomaban trago y recibian dinero, trajo la
maldicion a Tumbalé:

...vino la peste y nuestros animales se fueron muriendo, primero los puer-
cos, luego las gallinas y guajolotes, después los otros animales. Eso no pa-
saba antes, porque todos los tatuches rezdbamos y ordbamos pidiendo por
nuestros productos y animales... Dios escuchaba nuestra stplica, no habia
hambre... (Meneses, 1986: 31).
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Ademas, en otros sitios el POX se usa ritualmente en la ceremonia de Jel
a'tel o Jelonch “cambio de autoridades™: el saliente del cargo recibe, entre
otros regalos, un garrafén de aguardiente que se consume en la ceremonia
hasta quedar todos embriagados, y en cada casa de las nuevas autoridades
hay cuatro litros de aguardiente que se beben al llegar la comitiva. lam-
bicn se ofrece poX en In peticion de mani» de itn,< muchacha» *i d padre
acepta la bebida, significa que accede a entregar a sij hija y bebe con el pa-
dre del muchacho. Finalmente, se ofrece poX a los muertos en su dia(Pénr
Lépez y GOmez Ramirez, 19X6: 101-136; 143; 158).

Ya he sefialado que desde la época preliispanica pox en rzorzil equiva-
lia a medicina; poxil aparece en los vocabularios coloniales como “hechi-
zar”, 18 significado que debidé adquirir en la Colonia, pues antes correspon-
dia seguramente a “curar”. De ahi deriva poxlon, el nombre del nagual en
la época colonial, y poslom, la energia del mal entre los tzotziles de hoy,
por estar asociada con los brujos, lodo ello explica que el aguardiente,
llamado poX, se considere sagrado y vinculado con los chamanes.

En Yucatan se sigue usando el balché, de origen prehispanico, para las
diversas ceremonias, como el Cha’ Chaak dedicado al dios de la lluvia, y
para los ritos curativos; pero también beben balché los lacandones, quienes
creen que con ello el hombre se purifica fisica y espiritualmente, y puede
comunicarse con los dioses. Asimismo, se usa para el tratamiento de en
fermedades y forma parte de las ofrendas a los dioses, al lado del pom o
copal; ambos se colocan en los incensarios sagrados a los cuales llegan los
dioses para consumirlos. Si no se ejecutan estos ritos, los dioses se enojan y
mandan la enfermedad (McGee, 1991: 439-457). Ello significa que los la-
candones, como muchos otros grupos, conservan la creencia prehispanica
de que los dioses requieren ser alimentados por los hombres, y uno de los
alimentos sagrados es el balché.

En Mani, Yucatan, presencié, en marzo de 2006, una ceremonia de
bendicién del balché, llevada a cabo por un timen del poblado, un ancia-
no con ojos de color gris muy claro. Los ojos claros es uno de los signos
de nacimiento de que se posee el “don”, pues, segun el mito, asi los tenia
Zamna, el héroe cultural que fundé la ciudad de lzamal (Hirose, 2008:
48). La ceremonia consistié en un largo rezo en maya ante un altar-mesa,
en el cual se colocaron, formando un cuadrangulo, cuatro flores que re-
presentan a los rumbos del cosmos: amarilla, blanca, roja y negra (la negra
es una hoja de color rojo muy oscuro), y cuatro jicaras conteniendo bal-
ché; en el centro se puso una planta verde, que simboliza el centro del uni-
verso (la ceiba verde),Ily en el suelo se colocaron braseros con incienso
de copal. El timen y todos los presentes permanecieron hincados durante
el rito (incluso varios sacerdotes catélicos que estaban presentes); se or6 a
los cuatro rumbos césmicos y al centro del universo, simbolizados por las
flores. Al finalizar los rezos, el timen ofrecié a todos los presentes las jica-
ras con el balché bendito, que pasaron de mano en mano hasta agotar su

18 Ver Ruz, 1989.
19 Ver la correspondencia hombre-cosmos en Hirose, 2008: 136 y passim.



contenido. Fn un recipiente muy grande, colocado debajo del altar, habia
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dr vrduix, por sn uuijn (Vil que cu un lifo t'xcliiaiv.imi‘hir rriMi
xulino), asistir a una de esas ceremonias en agosto de *U)0l), en el pobla
do de Hholop, Yucaian. La ceremonia I-s muy compleja, dura varios dLi;.
v culmina ion lo (.mcnciuin® del dios después de las Invocaciones, para
recibir las ofrendas. Durante toda la ceremonia se toca musica con los
instrumentos tradicionales, como tambores de agua y Hantas, y se quema
incienso. Bajo la mesa-altar cuatro nifios imitan el croar de las ranas para
llamar a la deidad de la lluvia, lIn investigador maya que en voz muy baja
me explicaba algunas cosas, en un momento dado susurré: “Ahora esta
llegando Chaak al espacio sagrado, es un momento muy peligroso”. Y el
rito incluy6é una comunioén con el dios a través de alimentos sacralizados:
todos los participantes comimos, naabal, tamales especiales cocinados ahi
mismo; saka, bebida hecha de maiz; carne de jabali y carne de venado ca-
zados en la selva (o sea, suhuy: puros, no tocados antes por el hombre) que
se cocinaron en un horno bajo la tierra, como los camales, en el espacio
sagrado. FI hmen>y sus ayudantes, fumaron cigarros durante todo el rito
y bebieron balché\ asimismo, se nos dio a los asistentes cigarros y balché,
que deben ser aceptados y consumidos. El fumar tiene como finalidad ale-
jar a los malos espiritus, y el balché, preparar al pixan de los seres humanos
para comunicarse con el dios. Sobre la mesa-altar, ante la cual se realizan
las invocaciones, entre varios objetos sagrados para el rito, habia 13 jjcari-
cas con balché.20

20 El trece es uno de los numeros sagrados por excelencia para los mayas desde la época
prehispanica: trece cielos, trece signos de los dias, trece katunes, etc.
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EPILOGO

EL TRASMUNDO DEL ESPIRITU EXTERNADO

A través de este largo recorrido en busca de las concepciones nalmas y
mayas acerca de los suefios y los éxtasis, hemos corroborado que para estos
pueblos, detras del mundo visible y tangible, hay todo un universo de
energias y poderes sobrenaturales que determinan los cauces del acontecer.
Del mismo modo, la conciencia, la emocion y la experiencia humanas
pueden ir més alla del cuerpo para jmentarse en esas oiras dimensiones de
lo real, lo que da una insondable profundidad a la vida, una inigualable ri-
queza. Ello se debe a que el pensamiento religioso de nahuas y mayas con-
cibe al ser humano, asi como a todos los seres vivos (plafifas y animales)
e incluso a seres inanimados, como una dualidad de materias corporales,
visibles y tangibles, y materias sutiles, invisibles e intangibles (“espiritu™),
y considera que éstas pueden separarse del cuerpo durante la vida y trans-
poner umbrales que permiten su acceso a los tiempos y espacios que estan
fuera de la realidad ordinaria. Tras la muerte del “erpo, algunas de estas
materias sutiles desaparecen, y otras viven eternamente en sitios especiales,
de acuerdo con la forma de muerte, o reencarnan.

Asi, las escenas e imagenes oniricas y los que en la ciencia occidental se
denominan estados hipnagdégicos, vivencias fuera del cuerpo, alucinacio-
nes y otros estados alterados de conciencia fueron y son, para los nahuas
y los mayas, accesos a otras dimensiones de la realidad, experiencias de la
vida tan auténticas como el estado normal de vigilia, pero con la diferen-
cia de que se consideran aventuras del espiritu separado del cuerpo.

Las formas principales de disociacion del cuerpo y del espiritu duran-
te la vida son el suefio y el éxtasis, que abren los portales a través de los
cuales el espiritu ingresa a otras dimensiones de la realidad. Ello significa
gue el espiritu, o alguna de sus partes, puede desprenderse temporalmente
del cuerpo, sin que ello implique la muerte, y realizar acciones que con
el cuerpo y en el tiempo presente son imposibles. En esos estados se dan
insdlitas y extrafias vivencias: el espiritu puede moverse de manera extraor-
dinaria, asumiendo formas diversas en esos otros mundos, en los que se
hacen presentes fuerzas sobrenaturales y se produce una peculiar comu-
nicacion con ellas y con otros espiritus externados. El espiritu liberado
puede volar; se puede desplazar hacia los &mbitos sagrados del cielo y el
inframundo; se puede situar en espacios que se interpenetran, que existen
simultdneamente, y también en tiempos en los que coexisten el pasado, el
presente y el futuro; se puede transmutar en otros seres y objetos, perdien-
do los limites de la propia individualidad. Estas experiencias se consideran
tan auténticas como el estado normal de vigilia, e implican la existencia de
un mundo intangible e invisible paralelo a éste.



La idea del externamieiuo del espiritu, basada en experiencia» psiquica»
distintas a las de la vigilia normal, y la consecuente creencia en una duali-
dad de la naturaleza humana, son la base de su concepcion del hombre, de
sus creencias en una existencia mas alla de la muerte y, en fin, de su modo
de asumirse en el mundo y ame lo sagrado.

lodos los seres humanos pueden penetrar en lo:;, otros espacio* de h
realidad por tener un espiritu separable del cuerpo; rodos tienen la capa-
cidad de dejar su cuerpo dormido o inerte para internarse en mundos dis-
tintos, reservados a los seres incorpéreos; lo hacen de manera natural e in-
voluntaria a través del suefio y de los estados asociados con él. Y también
por un “susto”, y en algunos grupos durante el orgasmo, una parte liviana
puede desprenderse accidentalmente del euetpo, o bien por un hechizo
enviado por otro ser humano o por ser robada por un espiritu maléfico.
A eso se le llama en todos los grupos “pérdida del alma", y es una de las
enfermedades mas comunes.

Pero también se puede externar el “espiritu” voluntariamente con la
ingestion o aplicacién de sustancias psicoactivas que se consideran, por
ello, sagradas, y a través de otros medios combinados con ellas: practicas
ascéticas como ayuno, abstinencia sexual, insomnio y autosacrificios san-
grientos, acompafados por oraciones, meditacién, musica, cantos y dan-
zas ritmicos. Las alteraciones del estado normal de conciencia provocadas
por dichas sustancias y practicas son interpretadas, del mismo modo que
el suefio, como aperturas o transposicion de umbrales para que el espiritu
incursione en terrenos sagrados, realice extrafios viajes y logre vivencias
extraordinarias en “otros mundos”, multiplicando la experiencia vital de
los hombres. Asi, lejos de conducir al hombre a un estado de enajena-
cién, esas alteraciones de la conciencia, segun ellos las vivieron y las vi-
ven — dentro de sus parametros y convicciones— , mas que irracionales,
pueden ser consideradas como una especie de supraconciencia, gracias a
la cual el ser humano puede adquirir poderes sobrenaturales y acceder al
ambito de lo sagrado.

Ese desprendimiento voluntario del espiritu durante la vigilia es el éx-
tasis, estado que les permite dirigir y controlar sus acciones en las otras
dimensiones de la realidad. Las experiencias del suefio, el éxtasis y la “pér-
dida del alma” se interpretan como el hecho de que el “espiritu” puede
vagar libremente, extraviarse o quedar apresado en algun lugar, y volver al
cuerpo sin causar la muerte. Pero también se pueden controlar los suefios,
esto es, lograr lo que se ha llamado a nivel universal “incubacion de sue-
flos” o “suefios lucidos" (LaBerge, 1990).

En sintesis, el éxtasis y los suefios lGcidos constituyen la parte esencial
del ritual chamaénico; a través del suefio lacido, el chaméan envia su espiri-
tu al sitio que él decide para efectuar las acciones que él programa con una
determinada finalidad. Ambos tienen una base comun: se centran en la
separacion del cuerpo y el espiritu, lo que ocurre incluso a nivel mundial
en el chamanismo. Dice Vitebsky (2001: 14):

Las sociedades chaman jcas suelen ver el vuelo del alma durante el trance
como una forma controlada de suefio, en la que los chamanes convierten



una forma involuntaria do experiencia universal humana en una técnica
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multiples vUvioues en dimensiones sagradas a las que el hombre uumdii
tu» puede utvcdei; tienen una podetosa vUiiin, que es videncia y conoci
miento, y P‘>rello, practican la adivinacién y la curacién de enfermedades,
0 bien las acciones que envian un maleficio o mu enfermedad a otros, y
pueden transmutarse, o introducir su espiritu, en animales o en fendme-
nos meteorolo”kos, lodo ello, gracias a los poderes adquiridos » iravé# de
un« iniciacién. Algunos do sus nombres indigenas son: thwhttini, ntthua-
IIL tii"itl, teduhtlaztjui (nahuas). y timen, j'ihL chnchkrtjaw, ujtfij, chimdn,
atibe, ilum kinal, talud) (mayas). Por esa multiplicidad, les he llamado
aqui chamanes.

Pero la posibilidad humana de convertirse en chaméan no se da en todos
por igual; algunos hombres y mujeres tienen una capacidad especial in
nata de salir de la realidad comdn; son, por ejemplo, los fetos “huyones”,
que abandonan “a ratos" o "cuatro veces" el vientre de su madre; los que
lloran antes de nacer; los nacidos en un dia especial del calendario ritual,
los que traen al nacer una marca corpo6rea, como dos remolinos de pelo,
el saco amnidrico cubriendo la cabeza o alguna otra parte del cuerpo, los
ojos claros. l.a mayoria de los grupos actuales, tanto nahuas como mayas,
denominan “don” a estas cualidades innatas; los tzotziles le llaman ctitd
matnnal, “regalo sagrado”; en algunos grupos, el don se ha interpretado
como una materia sutil adicional: los tzeltales de Amatenango la conside-
ran como una tercera alma, swayojel, y los quichés como un espiritu “rayo”
que reside en todo el cuerpo y que reciben por el dia del nacimiento; pero
en todos los casos, se refieren a la capacidad innata de apertura hacia lo
sobrenatural.

Quienes nacen con el “don" reciben ademas un llamado peculiar de los
dioses a través de un suefio o una enfermedad, que los lleva a aprender el
oficio de chamanes, fundamentalmente a través de sus suefios; es un man-
dato divino que no pueden negarse a obedecer porgue es decisién de las
deidades; si no lo hacen, enferman gravemente o mueren. Esos hombres
estan destinados a vivir mas que otros una vida multidimensional, por eso,
deben ejercer el oficio de naguales, “contadores del tiempo", médicos del
espiritu, adivinos, parteras, sanadores, e incluso, brujos. Su oficio les da un
sitio especial dentro de su comunidad, diferencidndolos de otros hombres
religiosos destinados al culto, los cuales constituyen una variada gama de
“sacerdotes”. Pero, muchas veces, los chamanes realizan ambas funciones.

Después de reconocer su don, de recibir las sefiales sagradas de la elec-
cién y asumir la decision de cumplir con ese destino, pasan por diversas
practicas iniciaticas de muerte y renacimiento, asi como por un periodo
de aprendizaje y de manejo de las fuerzas divinas, que les dan poderes
sobrenaturales, como el control de sus suefios, el vuelo, la videncia, la ca-
pacidad de transmutacion y el conocimiento.



En la mayoria de los pueblos religiosos, la muerte real significa la li-
beracion del espiritu con la destruccion del cuerpo. En el chamanismo
y otras formas de sacerdocio, la adquisicion del caracter sagrado y de los
poderes, asi como el ejercicio de ellos, s6lo se logran con la muerte de una
vida comun y profana, y el renacimiento a una vida sacralizada, es por
HIn que en las iniciaciones se requiere "morii" simbdélicame»*”~ | muetu-
ritual si: relaciona con el sueno y el éxcosis en uirim que implica la separa
cién del cuerpo y el espiritu para que éstos adquieran una nueva cualidad.
Fl nuevo ser humano es ya poseedor de poderes sobrenaturales; por eso, la
muerte ritual es condicién esencial de las iniciaciones chamanicas, a nivel
universal.

la muerte iniciatica se lleva a cabo en formas muy diversas, entre las
cuales destaca (en Australia, Africa, Ucrania y otras latitudes) el ser tra-
gado por un animal divino y resurgir, ya sea vomitado o excretado, con
todos los conocimientos y facultades de un chaman; ésta fue una de las
formas de iniciacion de los antiguos mayas.

Otra iniciacion, que también se halla en muchos pueblos del mundo,
es bajar al inframundo y regresar, hecho que también significa morir, para
volver a nacer. Los chamanes nahuas y mayas, tanto antiguos como actua-
les, pueden iniciarse mediante un éxtasis en el que su espiritu se sale del
cuerpo (que queda como muerto), desciende al inframundo, que puede
ser simbolizado por una cueva, una piramide o un cenote, donde se le
ensefia el oficio y se le dan las plantas sagradas. Varios chamanes y chama-
nas nahuas y mayas afirman haber estado muertos durante algunos dias,
generalmente tres, que son los dias que dura la Luna nueva, con la que se
identifican, y de este modo, haber aprendido sus artes.

Y en las tradiciones chamaénicas, en muchos sitios del mundo, el cuerpo
del iniciando debe ser despedazado, triturado, quemado, despojado de su
carne, para liberar al espiritu. Cuando éste ha adquirido la sabiduria y lo-
grado los poderes sobrenaturales, el cuerpo se reconstituye de diversas ma-
neras y entonces aparece el chaman. Esta forma de iniciacion es semejante
a la de ser tragado por un animal sagrado.

Entre los mayas antiguos hemos hallado ambas formas de iniciacién.
En los vasos y otros recipientes rituales se representa a los chamanes des-
pojandose de su carne hasta quedar como esqueletos, y adquiriendo for-
mas de animales, principalmente el jaguar. O bien se ven figuras autode-
capitandose, y vasijas conteniendo manos, ojos y otras partes del cuerpo
descuartizado del iniciando. Muchos contextos de estas representaciones
incluyen la ingestidon, aplicacion y aspiracion de sustancias psicoactivas,
y se asocian obviamente con el inframundo, simbolo de muerte, pero los
esqueletos dibujados no siempre son los dioses de la muerte (que signi-
ficativamente se representan por lo general como esqueletos humanos),
sino que parecen ser imagenes de los chamanes que mueren y después
resucitan, o que estan en el proceso de convertirse en animales o en seres
fantasticos, identificados como sus ivayoob o alteri ego animales. Dicho de
otro modo, lejos de representar sélo a los dioses de la muerte, a los pode-
res malignos o “diabélicos”, o practicas de “canibalismo”, estas escenas, en
mi interpretaciéon, son un recurso pictérico para simbolizar los poderes



de transliguuKiun del chaman y su intime inicial U:i. Esos rsquclcro®
dibujan con partes de carne y pie!, principalmente en manos y pie«, y con
cuchillos que aluden al desmembramiento, y hay Imtlgene* dr ja”uarc*.
stwteutendo onrmas alucinadnos. que todavia conservan ias|JU* huimum,
Jhm lo que pueden representar el proceso dr ir,mamut,iclon del lljuituiii en
xu principal .tldi'm> Zoomotfo. En algunos otros vasos se pintaron tjim
bien las iniciacioncw en las que el aspirante es tragado por una enorme ser
piente mhkiin (boa) que lo tritura, lo digiere y lue”o lo excreta, convenido
en chaman, coincidiendo con relieves y esculturas, también prehispéanicos,
v con los datos escritos sobre esas practicas entre los chamanes coloniales y
actuales.

En esas extraordinarias pinturas de los vasos clasicos también se incor-
poran, incluidas en los ritos chamaénicos, las piruetas o acrobacias magicas
gue hacian los chamanes mayas para transformarse en animales u otros
seres; esas practicas magicas estdn documentadas asimismo en textos de
la época colonial y en mualtiples figuras en barro o piedra de casi todas las
culturas mesoamericanas, desde la olmeca.

Como se ha destacado a lo largo de este libro, después de su iniciacién,
los chamanes han aprendido a controlar sus suefios y a entrar en éxtasis. Y
para empezar a ejercer, se vinculan con un compaifero sobrenatural y con
una “esposa del espiritu”, que es un ser o un objeto magico (como la pie-
dra saastln o “piedra de luz” de los chamanes yucatecos). Estos hombres
sacralizados se han convertido en intermediarios entre el mundo de los
seres divinos y el de los hombres; en conocedores e intérpretes de suefios;
en expertos en las técnicas del éxtasis: los ritos ascéticos, el manejo de
sus propios suefios y de las plantas sagradas para internarse en las otras
dimensiones de la realidad y para sus practicas curativas y de adivinacién.
También han de ser los instructores de los iniciandos en el contacto con
esas plantas, hongos y animales sagrados, y protegerlos de su poder, que,
mal controlado, puede ser mortal.

Y en nuestro recorrido histérico, hemos hallado que en la época prehis-

pénica, los chamanes eran los propios gobernantes o bien especialistas que
se diferenciaban de los otros hombres religiosos, dedicados al culto, los
cuales constituian una variada gama de “sacerdotes”. Pero s6lo los chama-
nes lograron sobrevivir a la conquista espafiola y la colonizacién, y perdu-
ran hasta hoy conservando, a pesar de los multiples cambios y resignifica-
ciones, su sitio en la comunidad, su fe y los poderes que les permiten dar
la salud y la seguridad a los demas.

Gracias a los datos obtenidos sobre los chamanes nahuas y mayas, des-
de la época prehispénica hasta la actualidad, podemos saber, en sintesis,
que el chaman domina sus suefios y las plantas sagradas; que, durante el
éxtasis o el suefio ldcido, su espiritu incursiona en los otros rostros de la
realidad, accede a los espacios sagrados, realiza vuelos, es capaz de subir
al cielo, bajar al inframundo, recorrer grandes distancias en unos cuantos
segundos. El chaman puede “ver” todo lo que los demds no ven, lo cual es
sindnimo de conocer; ve a través de las montafias, a grandes distancias y
los lugares inaccesibles; también ve los actos ocultos de los otros, por eso
halla objetos y personas perdidos, asi como a los ladrones; puede ver el pa-
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sacio, el presente y el futuro simultdneamente, por lo que puede predecir
lo que ocurrira; también puede ubicarse en distintos espacios al mismo
tiempo. La clarividencia le permite, a través de la adivinacion, conocer los
designios de los dioses y encontrar la causa de enfermedades misteriosa* u
ocasionadas por brujeria.

FI chaman puede dominar a las fuerzas de la naturaleza, COMo0 d gra
ni/.o, comunicarse con los dioses y con los muertos (que son imaginados
también como materialidades suiilcs), con los espiritus de orros hombres
vivos y con sus propios alteri ego animales, de los cuales posee hasta trece,
gue se cuentan entre los mas poderosos, como el jaguar, el puma, el aguila,
el coyote, el colibri, el zopilote y la mariposa nocrurna. También puede
transmutarse cuando lo desea en esos animales, en liquidos vitales (como
la sangre) y en fendmenos naturales (como los rayos, las bolas de fuego o
los cometas). Fn tanto que sanador, es experto en el manejo de las plantas
curativas, conoce las causas de las enfermedades a través de la adivinacion
y de In interpretacion de los suefios, y puede ver en el interior del paciente
sus capacidades o potencialidades, miedos o malas experiencias, y también
las enfermedades que lo aquejan, para propiciar magicamente las curacio-
nes. Asimismo, gracias a su extraordinaria videncia, su energia curativa es
capaz de recorrer largas distancias para curar a alguien que se encuentre
lejos.

Los chamanes son, asi, los videntes, “los que saben", “los que .saben

ver”, “los vivos”, “los que tienen el terebro abierto', “los que miran las
enfermedades” F.n todas esas facultades reside el poder de lo* chamane«
nahuas y mayas, desde la época prehispanica hasta la actualidad.

En relacién con los poderes de transfiguracién de los chamanes ha ha-
bido sefalados cambios a través del tiempo. En la época prehispanica esta
transfiguracién era signo de su poder; los gobernantes-chamanes mayas se
transmutaban sobre todo en su principal alter ego, el jaguar, adquiriendo
asi los poderes supremos que lo igualaban con el Sol, astro que también
se convertia en jaguar al bajar al inframundo en el ocaso. Y los poderosos
naguales quichés y nahuas se transfiguraban en aguilas, jaguares, pumas,
coyotes Y bolas de fuego para proteger a su comunidad y procurar el ali-
mento de los dioses. Incluso estos naguales recurrieron a sus transfigura-
ciones para defenderse de la invasion espafiola. Pero sus poderes fueron
interpretados por los frailes espafioles como actos de brujeria, y asi, desde
los inicios de la época colonial, la transfiguracién en animales se adjudico
a los chamanes que buscaban hacer mal a otros, y se los empez6 a llamar
“brujos”.

Los chamanes actuales, tanto nahuas como mayas, también se transmu-
tan en animales (algunos fantasticos), en relampagos, en arco iris, en vien-
to, en huracanes, en torbellinos, en bolas de fuego o en cometas, y en
esas formas pueden atacar a las materias sutiles de los otros, entre ellas, a
los alteri €go animales; ocasionan enfermedades y envian diversos males,
incluso la muerte, a través de la magia. Por ello, estos chamanes maléficos
o brujos son los que tiene el mayor poder para curar esos males.

Sin embargo, hay una ambigiiedad basica en la creencia en la transfor-
macion en animales, pues todo ser humano tiene dentro de si un espiritu



animal, lab o wayjeL que reside ;d mismo tiempo en un anmi:tl silvestre;
esta materia sutil proporciona energia para vivir y forma parte del ch'ulel
0 “espiritu” del hombre; es un medio de comunicaciéon con la naturaleza
y constituye la parte emocional, irracional, instintiva, del ser humano. En
la muerte, el lab abandona el cuerpo por la boca en (orina de un ani-
mal. Pero los chamanes poseen hasta trece nlteri ego animales, y al parecer
tienen la capacidad de transformarse en ellos cuando lo desean, mientras
gue los hombres comunes ni siquiera saben cual es su animal compafiero;
eso los distingue de los deméas hombres, y se considera como un poder
sobrenatural. El chaman se puede transformar en alguno de sus alten ego
animales voluntariamente, porque tiene en su espiritu la capacidad para
ello, el “don™; por eso a veces se ha considerado esta capacidad como una
tercera alma, y por eso también se les llama “seres humanos completos”.
Algunos de sus animales los protegen y otros les sirven para causar un
dafio, o sea, que hay chamanes buenos y chamanes malos, como en la
época prehispanica.

Asi, el antiguo concepto de nagual, en su significacion de hombre sa
bio, jefe y protector de la comunidad, tal como aparece en los textos indi-
genas coloniales, se ha conservado hasta hoy; otros llaman hoy nagual al
alter ego animal de cualquier ser humano, debido quiza a que el nagual o
chaméan puede convertirse en animal; pero en diversos sitios, como conse-
cuencia de que en la época colonial los chamanes fueron asociados con los
brujos europeos y, por tanto, con los poderes malignos y demoniacos, se
aplica preferentemente al brujo maléfico, ligado a las fuerzas irracionales y
destructivas del cosmos. Entre los nahuas, creadores del término, el nagual
ya no es “un hombre sabio, un consejero, una persona de confianza, serio,
respetado, reverenciado, dignificado...” {Cddice Florentino, 1950-1969, 5:
31) como decian los informantes de Sahagun, sino que es fundamental-
mente un brujo que se convierte en animal (muchas veces doméstico) para
dafiar a los otros. Sin embargo, algunos nahuas dicen que no va mas alla
de asustar, es decir, no produce enfermedades graves ni la muerte.

Desde la época prehispanica hasta hoy, los chamanes son los hombres
mas destacados de las comunidades indigenas, porque son los que tienen
en sus manos la vida y la muerte, y constituyen el puente entre los hom-
bres y los dioses, los vivos y los muertos, los seres humanos y los animales
y plantas; el puente entre los cielos, la tierra y el inframundo. Los chama-
nes son quienes dominan el “otro mundo”. Son los “hombres de saber”,y,
por ello, son consejeros y guias en todos los aspectos de la vida.

Esta concepcién fue compartida por los nahuas y los mayas prehispa-
nicos y ha sobrevivido hasta hoy, por supuesto con variantes formales y
con los cambios légicos que resultan de su devenir histérico. A través de
los siglos, muchos de esos hombres han conservado su sitio en la comu-
nidad, su fe y los poderes que les permiten dar la salud y la seguridad a
los demas.

La funcién de apoyo y guia de la comunidad, tanto material como es-
piritual, que es propia de los chamanes, se expresa, por ejemplo, en las
palabras que en una ceremonia de accidon de gracias a los dioses de la natu-
raleza, pronuncia un chuchkajau quiché:
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Soy yo; yo soy duefio de la varapunta. Soy yo; yo escribo. Tul ve/ ejecuto
documentos para la gente de nue.siro pueblo y valles, tal vez Ico y escucho
sus documentos... yo viajo, soy duefio de negocio y también sirvo de resrigo
para la geme de nuestro pueblo y valles, en sus compras (de lierras) y en la
ejecucion de sus escrituras.

Mundo, perdona mi pecado. Y ustedes, gente de nuestro pueblo y va-
lles, del lado de donde el sol se levanta; y ustedes de donde el so! se pone,
vengan conmigo. Y también ustedes de la tercera parte dd mundo. Doy mi
espiritu a ellos. Doy mi espiritu para ayudarlos, al amanecer, o al mediodia,
o al ponerse el sol, 0 a medianoche. Kn iodo liempo vigilo por ellos y los
0igo, Mundo, perdona mi pecado. l.lamalos ante mi (Buiv/el. 1981: 368-9).

Respecto de la significacion de las sustancias psicoactivas entre los ma-
yas y los nahuas, he encontrado que en las épocas prehispanica y colonial
el éxtasis, mediante el cual los chamanes realizaban practicas de curande-
rismo y adivinacion, en comunicacién con las fuerzas sobrenaturales, se
lograba en ambos pueblos tanto con préacticas ascéticas, como con hongos,
animales y plantas alucindégenas, bebidas alcohélicas, cacao y tabaco.

El camino mas facil, rapido y directo para lograr la separacion volun-
taria del espiritu, o sea, el éxtasis, es la ingestién, aspiraciéon o aplicacion
de plantas y hongos psicoactivos o bebidas embriagantes, que sin mucho
esfuerzo por parte del hombre, le producen vivencias y visiones extraordi-
narias de la realidad, y lo trasladan a las otras dimensiones; los seres que
producen esos efectos, por tanto, fueron y son considerados divinos. En
las semillas del xtabentdn u ololiuhqui, los botones de péyotl, los hongos
teonanéacatl y holom ocox. las hojas del matul y del toloatzin, el picietl o
rnay, el yauhtli o xpuhuk, la flor sak naab o quetzalaxochiatl, entre otras
muchas plantas, hongos y animales, asi como el cacao, el pulque, la chicha
y el balché, residen para el indigena deidades que al penetrar al cuerpo
humano, liberan el “espiritu” o parte de él y lo sacralizan confiriéndole
poderes sobrehumanos para vincularse con los dioses y penetrar en los es-
pacios y tiempos sagrados. Pero si son asimilados por alguien que no sepa
manejarlos y que no esté preparado animica y ritualmente para el contacto
con lo sagrado, su poder puede ser mortal, como el del rayo y el de la ser-
piente. El uso de esas plantas entra, por tanto, en el campo del ritual, y su
manejo esta, al parecer exclusivamente, en manos de los chamanes. Ellos
son generalmente quienes comen, beben o se aplican las plantas sagradas,
aunque, a veces, el chaman hace ingerir los alucinégenos al enfermo o al
consultante, bajo su vigilancia, lo que permite hallar las soluciones busca-
das e incluso propiciar las curaciones. Las deidades de las plantas y hongos
se aparecen en forma de pequefios seres humanos que dialogan con el cha-
man; pueden ser enanos, nifios o viejecitos; hasta hoy, los hongos se lla-
man tlakatsitsin, “hombrecitos” o apipiltzin, “nifios de agua”. En piezas de
ceramica maya clasica, por ejemplo, se dibujaron hombrecitos o enanitos
participando en précticas de videncia de los gobernantes-chamanes, soste-
niendo el espejo en que el chaman ejercia la videncia, o dialogando con él.

Para los nahuas, la ingestién ritual de psicotrépicos en los ritos de los
sefiores principales y en los chamanicos estd documentada en la mayoria
de las fuentes escritas coloniales, tanto por indigenas como por espafio-



It\, lo Gv\! sfgnttK;« que SU uso proviene de la ¢pout pn liiupilnitiii ello
si'A\'m>b”m con algunas representacién« pUItdik-is (piimipiilmniir ir»*
esvulunka* uomo el lamwso X«khipilli »le TlaliiMitriko) y
dibujas do lo* v'ihlko. dmulc vemos, por ejemplo, personaje* Ingiriendo
hon~u\va\lado dr las imagenes ifinisi*irii. X que pmvoi jdiVH, o i
Un fumando uuuiit™ di' tabaco mezclado ion oiras pl:mliu psluuciivaji.
Kniin privzi i®as continuaron durante la Colonia y ni parecer pei tuancclciuii
m ultas, debido a la persecucién de que eran objelo quiénes los utilizaban,
sobre lodo por la Inquisicién. Pero la continuidad del uso de sustancias
psicoactivas hasta hoy muestra que no se perdié nunca esa practica ritual
entre los nahuas. En otros grupos mesoamericanos, como los olmecas y
los pueblos del Occidente de México, también se lia confirmado el uso de
esas sustanuas para las pr.utkas eham.inic.is desde el periodo Preclasico, y
muchos conservaron hasta hoy ritos con el uso de hongos y algunas oiras
plantas psicoactivas, como los mazatecos, mixtéeos, matlat/iticas y mixes.

Los mayas, por su parte, conocieron los hongos, plantas y animales psi
coactivos (como los sapos del genero ttufa marinrn) y los emplearon en
forma ritual también desde el periodo Preclasico. Son notables ejemplos
las piezas de ceramica halladas en sepulturas de gobernantes del periodo
Clasico donde se pintaron escenas chamanicas y ritos iniciaticos, acompa-
fiados de la ingestién, la aspiracion y la aplicacion con enemas de diversas
sustancias psicoactivas, entre las que destacan la ninfea blanca, las Datura,
el tabaco y el cacao aderezado con otras plantas. Es evidente que los gober-
nantes y grandes sefiores las empleaban de manera semejante a los nahuas,
tanto en reuniones politicas y sociales, como en rituales chamanicos.

Las visiones inducidas por hongos y plantas psicoactivas, por tanto,
fueron consideradas como realidades vividas por los seres humanos, a ve-
ces con mas intensidad que la vigilia normal. Y la embriaguez provocada
por bebidas alcohdlicas, como el pulque, la chicha y el balché, no esta
muy lejos de esas experiencias; las bebidas también se consideraron sagra-
das porque permiten al hombre vivenciar los poderes divinos y mirar mas
alld de lo que se mira en estado de sobriedad; por ello, el pulque se usé
como ofrenda a los dioses y como medicamento, mezclado con diversas
plantas, y la embriaguez fue ritual y estuvo restringida a los hombres prin-
cipales de la comunidad.

En la actualidad hay varias comunidades nahuas que todavia emplean
hongos y plantas alucindgenas en sus ceremonias chamanicas, con una sig-
nificacibn muy parecida a la prehispanica y colonial (como medio para
comunicarse con los seres sagrados, para adivinar las causas de las enfer-
medades y para hallar lo perdido), por ejemplo, las del area del Estado
de México que rodea a los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl y algunos
sitios de Morelos, de Guerrero y de la sierra de Puebla.

En esas ceremonias chamanicas parecen emplearse también plantas
como el ololiuhqui, el tldpatl o el toloatzin, las cuales se siguen usando para
provocar enfermedades y para curar los mismos males que sanaban en la
época prehispanica: gota, reumatismo, dolores diversos, fracturas.

Es notable el hallazgo de la antropéloga Lilian Gonzalez, en ceremo-
nias chamaénicas de los nahuas de Guerrero, no s6lo del empleo del tabaco



como estimulante y planta sagrada, sino el de una planta cuyo uso como
alucinégeno se desconocia, el huachiquimol, “guaje brujo” o “guaje rojo”,
arbol cuyas semillas son comestibles, pero cuya corteza es altamente psi-
coactiva. Este arbol se da también en Morelos y se comen las semillas,
pero al parecer se desconoce el uso de la corteza como alucinégeno.

Tanto de los nahuas como de los mayas actuales es escasa la informa-
cion sobre el uso de alucinégenos, principalmente porque los indigenas no
quieren hablar de ello; esto se debe a que, por un lado, hay una prohibi-
cion legal del uso de drogas, y por otro, los hippies y aventureros han in-
vadido las comunidades indigenas buscando experiencias extraordinarias,
desde que los Wasson dieron a la publicidad a Maria Sabina y sus hon-
gos sagrados, para infortunio de los mazatecos, como lo declar6 la propia
chamana y lo llegé a reconocer Wasson. Asi, la labor de los etnélogos y
antropodlogos sociales en este terreno se ha visto seriamente obstaculizada,
aunque hay suficientes datos para afirmar que si los siguen usando. La per-
secucién policiaca de quienes poseen y utilizan “drogas” ha llegado a las
comunidades indigenas, porque las autoridades no son capaces de captar
la profunda diferencia entre los narcotraficantes y los indigenas que inclu-
yen alucinégenos en sus practicas rituales chamanicas ancestrales.

En mis propias bldsquedas con algunos informantes nahuas y mayas,
ellos han mencionado propiedades curativas de las Datura, del ololiubqui,
del alipundiaxochitl o furifundio (floripondio), del yauhtli o pericon, del
estafiate y de otras plantas psicoactivas, asi como referencias al uso de hon-
gos y diversas plantas en los ritos de brujeria, en Tepoztlan, Morelos, y
es de destacar la expresiva exclamacion del chaman Don Juan Bautista
Dzul, de Tiholop. Yucatan, cuando le pregunté por dichas plantas: “jAun-
que te canses de buscar, eso nunca lo podras encontrar!”. Por estas refe-
rencias, es claro que los chamanes siguen utilizando plantas psicoactivas,
aunque por lo general los informantes eludan el tema.

La planta sagrada méas importante, sin duda, tanto en las épocas prehis-
panica y colonial, como en la actualidad, y tanto entre los nahuas como
entre los mayas, es el tabaco, el “Gran-sefior-de-las-dolencias”, como le
llama EI ritual de los Bacabcs. Con él se siguen curando maltiples males; si-
gue proporcionando fuerza y resistencia contra el cansancio; bebido, mas-
ticado y fumado sigue provocando el estado apropiado para comunicarse
con los dioses, y sigue constituyendo, al lado del incienso de copal y Lis
flores, el alimento impalpable de los seres divinos.

Las bebidas alcohélicas también se emplean todavia rimaimente para
comunicarse con los dioses, como ofrendas y para curar enfermedades,
aunque en la época colonial dejaron de estar reservadas a sacerdotes y
prinUpak's. Desde entonces hasta hoy, las Irsiividades indigenas, sean le
ligiosas o no. incluyen la embriague? de la mayoria de lux participantes

Y en rrlddén ton el suefio y los suefio*, puedo eonehuv que, lamo entre
los naliiids tomo entre los mayas han tenido una significacion muy seme-
jante a lo* estado”™ logrados u»n le» plantas psicoactivas, En el suefio, el
enpfrim 1 (Infittili entre lo* nalma.s y PiXnw r/MM7 v tikstl en grw
pon mayan) nc Acp.mi del cuerpo y recorre multiples mietiti** el
twetpo Fcpusa. Aadi, el csiiido de suefio es para ellos olia torma de esternai



el espiritu» pero de manera natural e involuntaria, lo cual en el caso de las
personas comunes constituye un medio de recibir mensajes de los dioses y
de los muertos, asi como revelaciones sobre el futuro y la vida en general,
aunque hay suefios que se consideran “vanos", “meras locuras del alma”;
pero el suefio también significa un peligro, pues el espiritu queda sin la
protecciéon del cuerpo y puede ser anteado por otros espiritus més podero-
sos, los de los brujos dafiinos', y perecer; puede extraviarse o ser apresado y
no regresar al cuerpo.

Pero en el caso de los chamanes, el suefio es otra posibilidad de comuni-
cacion con lo sagrado y de adquirir poderes extraordinarios y conocimien-
tos. Los chamanes no sdlo reciben el mensaje divino para ser chamanes a
través de sus suefios, asi como el aprendizaje de su oficio, sino que los lo-
gran manejar y programar para ejercer sus funciones, como destaqué arriba.

Y en cuanto a su contenido, los suefios son generalmente metaféricos y

simbdlicos, por lo que requieren interpretacion. Los intérpretes de suefos
de la época prehispénica iueron sefialados hombres religiosos que tenian in-
cluso libros donde estaban tal vez expresadas las significaciones de las ima-
genes y escenas oniricas, aunque la interpretacion pudo haber sido distinta
seglin los casos particulares, como ocurre con los chamanes mayas de hoy.
De los nahuas conocemos incluso el nombre del adivino especialista en sue-
fios en la época prehispanica, el temiquiximati, “conocedor de los suefios”.

En la actualidad, en ambos grupos, sin duda los suefios son la forma
principal de lograr la separacién del “espiritu” (la sombra) y el cuerpo,
necesaria para la vinculacién con lo sagrado. Los suefios son la “otra rea-
lidad” de la vida humana, la realidad del espiritu liberado del cuerpo, del
espiritu externado que se despliega en el trasmundo etéreo. Por eso, es a
través de los suefios que los chamanes reciben los mensajes de los dioses y
se comunican, tanto con las deidades, como con otros espiritus; se inician
en la profesién y pueden, a través de ellos, adivinar el futuro, conocer
la causa de las enfermedades y propiciar las curaciones, incluso, provocar
males y enfermedades. Algunos chamanes aseguran que ya no usan sustan-
cias psicoactivas porque saben controlar sus suefios y en ellos, acompafa-
dos de oraciones y ascetismo, se forman como chamanes.

Como en la antigiiedad, entre los mayas actuales los suefios siguen sien-
do objeto de interpretacion; ésta puede ser realizada, en casos sencillos,
por la madre de familia o cualquier adulto, pero en casos graves o compli-
cados, la hacen los chamanes. La interpretacion de los suefios y el control
sobre ellos sigue siendo una de las actividades fundamentales de adivinos
y curanderos, los cuales realizan una literal psicoterapia, si tomamos en
cuenta que gran parte de las enfermedades son psicosomaticas.

En fin, para los mayas y los nahuas, como para muchos otros pueblos,
solo en el suefio y el éxtasis, con el espiritu externado, un hombre se hace
realmente chaman y puede ejercer las funciones de adivino y curandero,
de consejero y guia de la comunidad, tal como lo expres6 el famoso cha-
man tzotzil Manuel Arias Sojom, “el componedor del pueblo™:

Aprendo todo por mis suefios. Lo veo todo dispuesto como debe ser, y

aprendi a pulsar por mi suefio... Cuando uno suefia es el ch'ulel [el espiritu].
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Uno ve las cosas; uno tiene enfermo: se sopla, se reza, y por la noche, en sus
suefios, el ch'ulel lo aprende todo... No queda lo que se aprende por la boca;
es por el alma que aprendemos. El ch'ulel lo repite en el corazén, y sélo en-

tonces lo sabe uno hacer (Guiteras, 1965: 135).

Cabe concluir, asi, que tanto el suefio como el éxtasis constituyen la
esencia del chamanismo, que los interpreta de formas muy distintas a las
cientificas, a la vez que con un peculiar acercamiento, sin duda resultado
de la experiencia, a los conocimientos cientificos que se tienen hasta hoy,
los cuales todavia reconocen que hay muchos aspectos ignorados. Tanto
el suefio como el éxtasis remiten al &mbito valorativo y emocional en el
gue se percibe la existencia de dimensiones espacio-temporales distintas,
de transmutaciones corporales, de mundos alternos, de fuerzas y poderes
gue, de acuerdo con la interioridad del sujeto que los experimenta, pueden
interpretarse como “lo otro”, “lo sagrado”, “lo infinitamente poderoso”.



CUADRO DE PRODUCTOS PSICOACTIVOS
USADOS POR NAHUAS V MAYAS,
SEGUN LOS DATOS DE LAS FUENTES*

Nombre Nombre y Nombre (irupo, litf'/ir Descripcion F.fecto» toxico» buente
iudigfNd descripcion tattiatt o y éfimn y pticoficiivot,
tiiidn11i6n yfurmn
di uto
ACAN (m) Mayas yucatecos Planta liene el mismo Koys. 1931:
antiguos nombre que el 213
dios del vino. Se
usa entre otras
cosas para morde-
duras de serpiente
ACOC.OQUIL III. (n) Naluras antiguos Hierbeada de Mezclada con Firriiandcz,
hojas delicadas, otras yerbas, 1959. 1:7
con forma y sabor produce suefio
de cilantro y flor
blanca menuda
AHUAHUAUHYO (n) Nahuas antiguos Raiz gruesa y Produce suefio llcrnandez,
larga, ramas sar- 1959.1:7
mentosas, gruesas
y escarlatas, hojas
delgadas, semillas
en penachos
ALBAHACA QOcimum basilicum Mayas yucatecos Hierba general- Propiedades narco- Hirose,
L mente de color ticas, refuerza el 2008: 33
verde o purpureo. sistema nervioso.
Hojas mas largas En dosis excesivas
que anchas produce convul-
siones
AQUIZTL1 (n) Nahuas antiguos. Planta voluble, Enloquece a quie- Hernandez.
Nace en Xicotepec sarmentosa, hojas nes la coman 1959, 1:38
como de olmo y
fruto acinoso con
pedinculos rojos
ATLYNAN (n) Datura ceratocnula “La madre Nahuas antiguos
(Ver Nexéhuac) del agua"

* Las descripciones, efectos y forma de uso son los consignados por las fuentes coloniales, etnografias, diccionarios v glosarios (cuan-
do estos se refieren al liso indigena de las plantas), asi como los obtenidos de algunos informantes indigenas y de otras fuentes. Se inclu-
yen el nombre y la descripcion cientificos, cuando se han encontrado. No menciono los usos medicinales més que cuando éstos parecen
aludir a trastornos psicosomaticos. El cuadro se presenta por el nombre indigena o espafiol (cuando 110 se conoce aquel), sefialando
entre paréntesis la lengua, con las iniciales: n: ndhuatl; m: maya yucateco; g\ quiche; c. cakchiquel; zr. zuruhil, t: tojolabal; tz: tzot7.il; ch:
chontal, cbu: chuj.
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Nombre
indigena

BAICHF. (m)

BEZOAR
(Ver TLtpalrétoti)

CACAIIUAXOCHITI

()

(Mtmfahtl

Nombrey
descripcion
cientificos

Lonchocnrjnu
langistylus

Arbol cuya corteza
se echa en remojo
de aguamiel para
su fermentacion

(.Diccionario Maya
Cordemex, 1980)

Qtutntrif/ra
funthris

(Wnssnn, 1983:
101-2, 124)

(jun jibol
(nipical de llores
hlaiicu.v 1.i* hojas
secas tienen un

(ifelilli jvil 1ilili

Nombre
comdn o
traduccion

Bezo.ir

Grupo, lugar
y época

Mayas yucatecos
antiguos y actuales

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos

Nrillllrik rflitlido

Descripcion

Rebida de miel y
agua, y cierca raiz
de un arbol que
para esto criaban

Vino que hacian

de la corteza de

un arbol llamado

balché y miel y
agua

Vino elaborado de

la raiz de un arbol

especial (el balché)
y de un “trigo’

a propésito: una

planta psicoactiva
que lo fortalece

Fuerte brebaje

I’icdra que se
forma dentro de
algunos ciervos o

gamos

Flor blanca ton d

extremo amarillo,

como ladel iwa-
joxdchitl
[pImnct'Ki]

Su ului ot muy
denso y pene-
trante, Agradable
olor, perfumado,
arouuilio.
Sus llores se

liiniiin
poyomaxikhtti
(Hni iiituritUiil

Efectos toxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

F.mborracha

Emborracha. Se
usaba en los sacri-
ficios y “areitos”.
Causaba también
sanidad porque
purgaba los cuer-
pos y lan/”~ban por

la boca muchas

lombrices

Se bebe en
ritos y ceremonias;
embriagados con

él y poseidos de

lascivia, cometen
pecados carnales
después de los

ritos en cuevas

Emborracha. Se
usaba y se sigue
usando en diversos
ritos

Cura envene-
namientos de toda
clase, sincopes,
ataques
epilépticos;
concilia el suefio
aplicado a los
dedos

"l.o luce a
unn tartamudear...
lo enloquece... lo

excita..."

V hiivt im» M mJiv
ttrit la* luM*> y lli>

VAW VAN

il -

Fuente

Linda, 1% (i:
38

Relaciones
bisrérico-geogni-
ficas..., 1983,

1:39.71

Sanchez de
Aguilar, 1953:
208,211,318

Villagutierre,
1933:499

Mdltiples
luentes

Hernéandez,
1959,1: 38

Hornimle/,
1959. Il: 96

tino, 1950-
1W), 11- 212

V-hwwtaita



\waiitr

t:\o.\r\n no
tvi K*k*a)

C'ALKA
AN\ 't 1 UL 1
Uh)

cazAiiuatl

CF.MPOALXO-
CHITL(n)

Tepecempoalxachitl

CITLALNANACA-
MF. (n)

COANENEPILLI
()

COCHIZPATL.I (n)

COCHIZQUILITL

(n)
Mazjtt.xtli

COCHI1ZTZAPOTL
()

Nftiibir drupa.
<MViitin H liigIH
y ¢pttt-ii
«WH* Ciiiiio Niiltiwfc
¢niluiioi
«. idaim hichi "Moja iVl.ulrc" l.hénrales
1lialw que no
cfieve »nicho,
hoj.is .iscrrad.i.s y
U pim'tUill 4 m
-arnica
Iporncii inmtpihut (.a/ahuate Malinas
Arbol de hojas
alargadas, flores
blancas y semillas
cubiertas por
pelos blancos y
suaves
Tagetes erecta Cempasuchil Nahuas
antiguos y
Alguna especie del Flor de muerto actuales
género es narcoti-
cay téxica (Diaz,
1975: 162) “Cempasuchil
del cerro”
Hongo Nahuas
antiguos
Pasiflora "Lengua de Nahuas
incarnata culebra”. antiguos y
Flor de la pasion o actuales
pasionaria
Nah uas
antiguos
Nahuas
antiguos
Qisimiroa Zapote dormilon Nahuas
ceitdis antiguos
Nahuas

actuales

/tari ri/h iOH

Krmlll.. fl< = i
Itnwii ] i4t) ili1

Unas son como

rosas y otras,
terciopeladas

Hierba de tallos
purpureos, hojas
redondas en
grupos de tres,
flores amarillas y

pequefias

Arbol parecido al
izomparttli, pero
no espinoso

Arbol grande,
con hojas como
de cidro, ralasy

en grupos de

P/wi/bl /(jiil'nt
yfuimuiiviti,
y fui m/t
He hwh

hmitt

i .inufii.) iwbmmiiMm. 1h ffiimU 1, lm»»,

um m
lihinJli.i- V' Hiilw
1K nill fljtlifM»* f
hongo* alutlw'ip/m«

Oniromancia. Propicia
L1 iuliviltin.1on tiltaHl- f1
siiriim motllIflia las lasri.
del «ucfiii y el Informe dt

lui. CIIOULIOU

DU/ ZWi; 24

( .omirni' xnsiancia*
psicoactivas

lowiya, 1983

Sanan enfermedades y Hernandez, 1959,

1:221
Sahagun, 1969,
1. 183
Cadice Fiorentino,
1950-1969. 11:
200
Ximéne/, 1967:
310

excitan el apetito venéreo

Son mortiferos Hernandez, 1959,

1. 396

Produce somnolencia

Hernandez, 1959,
1:355; 11: 355-356

El jugo, instalado en la
boca de los nifios, produ-

Hernandez, 1959,

I: 356, 406
ce suefio

Concilia el suefio Hernéndez, 1959,

1:92
Sahagln. 1969,
11: 28



Nombre
indigena

COCHIZTZAPOTL
()

COCHIZXIHUITL
(n)

COZOI.MECATL (n)
Cacatzan

CHAKMOLCHE (m)
Xk*olokmax
Xoyo
(Ver TzomjMngmhuitl,
Chompantliy Tzité)

ciiAiaii-;" (m)
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Nombrey
descripcion
cientificos

Bocconia
ituegrifolia

Smilax
mexicana

Erythr'ma
standleyana

Erytbrina
Americana

Arbol pequefio con
ramas espinosas.

rales rojos. Vainas
a veces hasta de
30 i-m. mu Irljnirv

rojo oscuro

(Schultcs, 1982:

-13)

Pu/che/i
odorma

Nombre Grupo, lugar
comun o y época
traduccion
Zapote
borracho
“Fruta
soporifera”
Nahuas antiguos
“Cuerda de Nahuas antiguos
cuna”
Colorin Mayas yucatecos
actuales
Colorin Mayas yucatecos

antiguos

Salvia, tabaco
wlvajc

Mayas anripuos de

Cantil Muria Maya* .uiiiali i de

YuirAfitn

Descripcion

tres tallos con
lunares blancos,
Hores amarillas,

medianas

Fruto de forma y
tamafio de mem-
brillo, llamado
tzapotlblanco,
comestible, pero
con huesos de
almendra venenosa

“De las especies de
la china mexicana”.
Raiz gruesa,
redondeada, roja,
fibrosa; tallos rojos,
nudosos, delgados,
espinosos. Flexibles,
trepadores, hojas
redondeadas, frutos
llenos de semillas

“Semillas muy
venenosas bien
conocidas por los
mayas”

More* rosax

Efectos téxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Con tlazolpabuiy

hiel de golondrina,

se unta en la frente
para dormir

Concilia el
suefio, devuelve las
fuerzas a los que
estan agotados por
excesos veneéreos, si
se acuestan sobre
ella

Venenosas

(‘tira paralisis

Fuente

Clavijero, 13

Codice Badiana,
1955: 161

Hernandez,
1959.1: 250-
251

Enciclopedia
yucatanensc,
1977: 369

Roys, 1931

Diccion. de

Orcllun», 11>87:



Afewéiv

cm \ IK <tn)

aucaion.in)

CHICHA (m)

CHUKOBCAT(tu)

HOLOM OCOX (q)
(Ver Tzontccorruina-
naaitl)

Ka *tzahih ocox (c)
Xibalbay ocox (c)
itzel ocox (c)

Kakuljé icax (q)
Itzcl ocox (q)
Yity chauk (tz)

Kanalyuy chauk (tz)

Tziijalyuy chauk (tz)

\ntuhiry NuHéhtv
ibm iwwim n
rfautjffau h*wtdmvi#»
StiiiHtum I'K’lulcilnm,
“C omi ciltii‘lii o
uiulul-1
tWiiii | t nG
Atxmmr (Hiltioil*. tiid
SWPYTrift* M il i
.ulurmiik'i‘'d
r«|)iiirt.Sri
Ipamoca canica
SohtwInt i?)
Amanita muscaria Hongo
de cabeza
Schultes y
Hofmann, 1982:
82, 84
Hongo del
inframundo.

Hongo malo
Hongo del rayo

Hongo malo,
diabdlico

Yuyo ilcl rayo

y

Muyas ui.'(titUx >l

YIK.iltif 1l
NHHLE. il HLHe
Mtiy<i» o." 1HIill-

rn.iLi

Mayas antiguos
de Guatemala

Mayas yucarec«s
antiguos

Quichés antiguos

Cakchiqueles
antiguos

Quichés

actuales

Tzotziles
actuales

Tzorzilcs
actuales

Tzotziles
actuales

[ieti-flfit-ian

)j I« Manca» dt
10 a 12 tm de
LIffjii. [N1IU <iliv-

nlld tftii

I'Imr* iiLmtji«.
1 KTV =Ml ir<i]iilj»

Brebaje de melaza,
tafia de az,ikar
o miirl. hoj:is de
tabaco y raices.
Le echan un sapo
vivo Y lo dejan

fermentar de 15 a

30 dias

hierre y lefiosa
enredadera con
grandes flores

Grandes hongos.
Hongos que

crecen al pie de los
arboles (abetos) de

las tierras altas

1n Itit ffitUtit

y iHIrmttlt"",
yforma
fit Uto
I"nriffapfdlti
yuitiititifiitt.
m i él!i
im
%)tnflit/, i*Uil
m
vittvhhnhi
Se Ik'lk en las (iage, 1946:
nuches entre 208-209, 251
muchos; en cere
monias idolatricas:
produce Inerte
borrachera y causa
a vccei la muerte,
sobre rodo donde
le punen sapos.
Para lici likeria
1-is hojas y raices Roys, 1931
se toman hervidas
para envenenary
para dolores causa-
das por brujeria
Eran ofrecidos a Popol Vujj.
los dioses 1980: 76
Anliles de ios
cakchiqueles
1980:138
A los que los Coto, 1983:

comen hacen 276
perder el juicio.
Son malignos y

mortiferos. Lowy, 1974:
Embriagan 190
Hongo Liughlin, 2007:
peligroso 41)y4l4
Ix>wy, 1974:
190
Laughlin,
2007:

411 y 414



Nombre
indigena

How kan atb (chu)

HUACHIQUIMOL
(n)
Chbiquinwlhuaxin

HUEYTLACATZIN-
TLI (n)

HUIHUITZYO (n)

IZTAUHYATL (n)
(Ver Sakixak)

KAHAUIAW (tiO
> ImlilHII

Nombrey
descripcion
cientificos

Amanita muscaria

l.eucaena
Matudae

Solandra
guerrerense

Artemisia
Mexicana

DorutnUt

Nombre
comdn o
traduccién

Hongo de
moscas

"Agua de la dei-
dad de la sal”.
Estafiate.
Ajenjo del pais

“Sal amarga”

Estaliate

Istaiiaic

l.omrayrriM

Grupo, lugar
y época

Descripcion

Chujes actuales
y crece bajo los
pinos
Nahuas actuales Arbol de las
leguminosas que
produce vainas
con semillas

comestibles

Nahuas actuales

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos y Pequefio y duro,

actuales de ramas cenicien-
tas y Follaje espeso.
Amargo como el

ajenjo de Castilla

Como inciensos
de Castilla. Yerba
de buen
Olor

Hierba parecida en
forma y propieda-
des al ajenjo

Nahuas actuales,

Ibjolabales
auuales,

(¢iiiilnrula

yuuttiuw
untijnt"*

Tiene el pileo rojo

Efectos toxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Cura dafio por

brujeria, produce

embriaguez,
enloquece

Embriagante
cham.inico con
fines oraculares.

Fundamentalmente

para identificar a
los causantes de
brujeria

El jugo se unta
en todo el cuerpo
para dormir

Para desavenencias
amorosas y enfer-
medades diversas.
Para angustia del
corazén y humor
opresivo

Para tallar la

espalda “con arta

indecencia”

Cura susto y
espanto

Se uvi lj ral.l von-
Ir.i Kiilti Vim-ni*

Fuente

Dobkin, 1974:
156

Gonzalez.
2002: 84-81

Gonzalez,
2002:84-85

Codice Badiana,
1955: 161

Sahagln, 1969,
11: 327
Cadice Florenti-
no. 1950-1969,
11: 16

ReLiciones
geogrdfi-

1082-1m
149

, 71

De la Serna,
1953: 101

Hernéandez,
1959, 11: 7

Ixml, 1975:29:
Bayrelman.
I'WO: indice;
Camptw. 1983:
audro.
Mvtk-n, 1*"*,

vu.idm

hV&Kttmti

jtwr, 1S\
tn



KAKAW (in)
M (m) (0

N (q)
t o>t/ (V)
AFtW (w)
1«)
KANA COTZII
EVAN it)
(Ver Y»/*#)

K'UTS (m)
k~HUtS, fum ti

MACUII . XOCHITL

MAI ICUJYCIIAJ (c)
Maruy
Bahalkan (m)

MATUL (2)
(vrr Ihlpatl)
Mebenxtohku u

MAY (c)
Balil way (1)

METL (n)

MIXITL (n)

Vhm&iv

flmbmm
QicH

Ittgfify
I »<uia

NfMtWM
Tatunum

Tagetes
Canvlata

Solatium
Nigrum

Datura
Stntnwnium

Nicotiana
rustica

Agave
Atrovirens

Datura
Discoflor

Vhm/he
i'HIHVH 4

tWETHL titiH

CtttLl«!

I.Uiuw

Pcriion

Yerbamora

“La ponzofa"

Tabaco Pilico

Maguey

“Locura, nece-

dad, insensatez”.

Con la palabra
tlapatl significa
metaférica-
mente pérdida

del juicio

yjfnn;l

Miiyus yutnin o*,

ijuk-htth ' “k

ihU]Mrliu. fdiilZiltt

(!rtkihii]iidc’

Mayas yin.lirios

Nahuas antiguos

Cakchiqueles

Mayas yucatecos

Zuiulijles de San
tlago Atitldn,
otros grupos

mayas

Cakchiqueles,

tzeltales

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos

Ibtnifirlfiti

mtiue cultivada

Unas son como
rovasj oiras, tercio-
peladas

Planta muy téxica

Yerba a maneta de
belefio

Raiz gruesa, corta
y fibrosa; hojas
grandes y gruesas
terminadas en
puntay con
espinas; tallo muy
grande y en el
exrremo, flores

amarillas

Pequefia y parrada;
verde y con semilla

7/« Hit 'fi*h HI
yfitlniiiilhint,
y jtntHJi
dt uta

S? wmen mulli
lilm i.rrppifmjdi>

niP« liwmatn
\mny/K y (ltiren
shirmégfHW

Curan enferme-
dades y excitan el
apetito venéreo

Cura mal de ojo y
liebre

Bebiendo la hoja o

la semilla se torna

loco o desmemo-
riado

Contiene escopo-
lamina, sustancia
psicoactiva

De su jugo se hace

vino

Aprieta lagarganta,

quita las fuerzas del

cuerpo, paraliza los

parpados, abiertos

o cerrados. Quita
el habla

La comian para
ver visiones para
adivinar

Hace perder el
juicio y aun lavida

ruffti*

VW « tumk*
iw/mliu ft&ntrm

gMI/Z4K

(Mi«r.j, m i
Ajijimdt»

1".Urhjiijir/lUa
yucatunetiif,
1977:472

Hernandez.
1959.1
Ximénez, 1967:
310

Orellana, 1987:
Aplirntltx
Mellen. 1974:
Cuadro

Relaciona
geogréficas...,
1982-1986,
1:94

Orellana, 1987:
Appendix

Hernandez,
1959. 1 348-
349
Relaciones
geograficas...,
1982-1986,
6:29-30

Sahaguin, 1969,
11 292

Mufioz, 1892:
191

Relaciones
geognificas...,
1982-1986, 2:

101

291



Nombre
indigena

MUXAN OCOX (c)

NEXEHUAC (n)
Atfynan

NOHOLKIK'UTS (m)
(Ver May y Picietl)

OCONENETL (n)

OCI'AHTU (n)
Quapatli
Tlalpatli

ucpatli

(XT1.1 (n)

292

Nombrey Nombre
descripcion comuin o
cientificos traduccion
“Hongo que

enloquece”

Datura Tornaloco

Ceratocaula

Hermana del

ololiuhqui
Nicotiana
Rustica
“Pito”
Pulque

Grupo, lugar
y época

Cakchiqueles
antiguos

Nahuas antiguos

Mayas yucatecos

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos

Nahuas .inriguos

Descripcion

Parecido al
toloache, pero
con flores azules y
fruto azul oscuro.
Crece en lagos y
pantanos

Péjaro de la espe-
cie mayor del pico
marcio

Especie de
picoverde

Arbusto con tallos
leonados, hojas
como de mizquitl
y vainas. Corteza
roja, fria, secay
astringente

Raiz que se afiade
al pulque

Del jugo del
magm-y se hace
un vino, al
que se agrepan
umtvas de cidro
v de limén, la raiz
(fUitpiit/i y otras
cosas pura que
rmltri.i*ur mas,
1\ i.iliis di- tnti
j'ittli se asolean,
se machacan y se

secan

Tahaiultilr Li rail

de un uatluil que
llama

n "uH'lIkIIM 111

vII". Bt lun- tidU

Liittii *jusr me

de *riuldo

Efectos toxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Mismos usos que
K uts

Comian la carne
para ver visiones y
adivinar

Comian el polvo
para curar

Aumenta la fuerza
embriagante del
octil

Sara <Ic sentido

quienes lo I*cl»cn

Fuente

Coto, 1983

Cédice Badiana,
1955: 253

Enciclopedia
yucautnense,
1977: 472

Mufioz, 1892:
191

Hernandez,
1959. 11: 338

Rémi Simedn,
1977

Hernéandez,
1959. 11 119

Relaciones
geognifiias....
1982-1986,
7:68

Hernandez.
1959, 1; 348-
349

frtwrwiffy
jSrtSfW&Hi-....
f«8<v >

\U 1.«



t @whthmti

Centzoniotodnin

Pulque

OKOB (c)

N"wh>*
*h*r1-ffnMn »VHIM H

m tithiu

“Cuatrocientos
conejos”

Linquidambar
Styraciflita

Liquidambar

(ft tifivi tupir IhfiftpiifiH

Sriiinr rl llerr
en Hniipih y Ir
mlian iifi4i tdluz
Imiiijiljt nifttth
11 L 11 UL
muy fiift'rif

11 n hitt rmnul>
(unit it Li rali? tifl
mfiillli

Se mc¢cla con
poquicrcs. rosas v
cacao

Echan en el pul-
que una raiz para
fortificarlo

Le echan raices

Nahuas antiguos

Paria

Cakchiqueles

Hfptt'e
yIHittfmIIMh
f fiinuri
ilv mu

irmplafitirienttr <»

fealtiiijfcilti

U» medii fii»!» «r
étlé VUH

(Altan om &\

Un Fili knm «Jim
lui en el pulque

p<lo< di: Li C;the7j
<li un mito p.iu

que De le veiidien-

Se umi :ini |>j]j
curaciones y
ceremonias, como
ofrenda:
para fiestas, partos
y curaciones. Se
hace pulque nuevo
para estrenar casas
y para hacer cal

Se emborrachan
para hacer ceremo-
nias y sacrificios

El pulque de cinco
o "pulque divino"
es el que embriaga
por su tuerza, que
obtiene de las rai-
ces que le echan

Se llama asi al
pulque porque
provoca muchasy
diversas maneras de
borracherias

Se usa en adi-
vinacion: “No
puede saber las
cosas venideras el
que no cayere de
borracho”

hiPHir

MtHtAini»,
Wit m

I"utrat. SW**
(iUib

D<rJa Sana.

1953:

Puiuc. 1953:
372-3H

Sanchez de
Aguilar, 1953:
212

Le6n-Portilla,
1958: 89

Sahagun, 1969,
1:324

Las Casas,
1967. 1I: 546

Orellana, 1987:
Appendix
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Nombre
indigena

OLOLIL'HQL'l (n)
(Ver Xtabentin)

Obliubtjui o
Coaxihuitl

Coitxthuid o
Chiilatitlatl

Ohliuhcjui

Nombrey
descripcion
cientificos

Turbina
corymbosa
o Rivca
corymbosa

Enredadera
grande, lefiosa,
con hojas m
cordiformes. la
inflorecencia es
una cimamultiflo-
ra. las corolas son
campaniformes de
2 a4 cm de largo,
blancas con ban-
das verdosas. El
fruto es seco con
una sola semilla
redonda, dura,
finamente vellosa,
de 3 mm de
diametro. Familia
maravilla o con
volvulvéacca
Schultes y
Hofmann, 1982:
58-59

Nombre
comdn o
traduccion

“Que hace dar
vueltas, que da

vueltas”

‘Hierba de la

Serpiente"”

‘Hierba de la
culebra”

Maravilla

Dondiego de dia
Quiebraplatos

Nahuas antiguos

Descripcion

Enredadera con
flores como
campanas blancas
o moradas; con
semillas negras
redondas

Tiene raiz gruesa
y fibrosa, tallos
rojos, delgados y
cilindricos: flores
purpureas oblon-
gas, con forma de
calices junto al na-
cimiento de cada
hoja. De clima
templado, lugares
montuosos, florece
en septiembre

Parecida al Solano
Maniaco de Dios-

ciSrides

o Hiten di' tletnt

»=Nvimv

Efectos téxicos
y psicoactivos,
yfonna
de uso

Emborracha y
enloquece. Danla
a beber para hacer

dafio

ljos sacerdotes
la comian para
delirar y ver mil
fantasmas y figuras
de demonios

Se toma para
pronosticar buena
o mala ventura
por el dia en que
nacen

Da respuesta
a las dudas

Se integra a po-
mada de animales
pon7i>iiivin, ron
tukuu y utits
yerbas, pura co-
numiouM. aui lo>
uloses y ser osados.
jumiMHil
también nialuilu
pdlA rtdiYIniH

Fuente

Sahagun, 1969,
1:348;111: 292

Hernéandez,
1959, II:
73

Hernéandez.
1959,1:20

Sahagun, 1969,
11 182

Réini Simedén

Vetancurt.
1698: 57

Vetancurt,
livi>8; 87



Nambhir y NtHHhw (tin/tu, iugiir Hfertm léslttn I 'UPfftf
EMM 5t Her MM HtHIHN M if ¢puta j» inh tthAtiitHH,
flwfofY/tfM y fih-niit
tir mu
lh 1»
i10,2.11,

I'iwii d<| jtiw-io, ife
WHAy m tUMf W
enfenwdrfdt*y

Piu-ithlfuF
Y tu**« |H.'riit44t.

Se «(‘arete un vwijn

que rrvrja

Priva del vnckK IW , 1953
Se jtpam? <ottk> 1
un negrito que dice
Indo lu ot
i] llicrr saber, o
como el Sefior
o los Angele!, Se
loiiiti paiii mctm-
irar cosas perdidns

La tomaban para Mufioz, 1892:

perder el sentido y 191
adivinar

Bebida, produce Ruiz de Alar-

una embriague?. ciin. 1953: 28,
43,44, 48-52.
124

Ololiuhqui ti Lagarto Un género de
Cuexpalii semillas como
lentejas

\Cuetzpalin\

en la que se
aparece un viejito
venerable que
responde a todas
las preguntas: para
encontrar personas
y cosas perdidas.
Para aprender a
curar y conocer
las causas de las
enfermedades. Se
toma consultando
al payni. médico.
l.a bebe éste o el
consulranre

Un grano La bebian para Mufioz, 1892:

Coaxoxouhgxti “Culebra verde"
adivinar; se 191

|Coati Xaxouhqui]
adormecian y

perdian el sentido,
y asi veian visiones
espantables

Planta como Emborracha para Sahagun, 1969,
adivinar la enfer- 111:315
medad cuando los

médicos no saben.

Cura las llagas

hiedra con flores

blancas y semillas

redondas. Nace en
tierra caliente
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Nombre
indigena

Ololiubqui

Uey Ytzomccon
{Ololiubqui)

P’AHALKAN (m)
Bababkitn
Bababkan

(Ver Mahcujycbaj)

PEYOTL (1)

Nombrey
descripcion
cientificos

Soltnum
nigrum

Contiene sustan-
cias psicoacrivas,
como ciertos
alcaloides.
Estimula el
sistema nervioso
central. Puede
provocar paralisis,
depresioén circula-
toria y respiratoria,
inconsciencia y
muerte (Orcllana,
1987: 242)

Lopbophora
willuimsii

Hay das o.pedes.
Son plantas-peque
lias, sin espinas,
vmlr grisiii'r.Ui»
verde a/ulosas,
con apariencia de
uilxr/a. 1 parre

superior ii zimina
Miilildlta t-lomlilu J.
Yy mide mis de H
tm de diametro,
pal.i dividida radial
Htilf«' | +ii i'intilUi
ridomkadat. Plore»
litan
MIHIL1ILI* 1 HUNLIS
(s*lilili»=* y 1lui
mutif. mzj 1W

Nombre
comin o
traduccion

Hierba de la
Virgen, Sefiorita

“Cabeza grande

Yerbamora

‘lonchichi

Chichjquelite

Botéon de mes-
cal o peyote

Raiz del diablo

Rom Mulla

Grupo, lugar
y época

Nahuas actuales
y otros

Mayas actuales de
Yucatan

Mayas antiguos
de Guatemala

Nahuas actuales
y otros

Chichimecas

Descripcion

Hojas verde
oscuro. Flores
morado oscuro y
blanquecinas. Raiz
redonda, negra por
fuera y blanca
por dentro

Hierba

Hierba como
tunas de la tierra,
blanca. Es del
norte

Efectos téxicos
ypsuoactivos,
yforma
de uso

podridas, molida
la semilla

La corteza molida
cura corazén
oprimido, temblor
de los nervios

Envenena

Ix>s que la comen
ven visiones es-
pantosas o de risa.
Dura la borrachera
dus o tres dias. Es
manjar de los chi-
chimccas que los
mantiene y les da
animo para peleal
y no icnei miedo,
ni sed, tii hambre,
1.0s guarda de
todo peligro

Fuente

Schoenhals,
1988

Sahagln. 1969.
I11: 314, 315

Enciclopedia
yucatancnse,
'1977: 475

O rellana, 1987:
24

Schoenhals,
1988

Sahagun, 1969.
11: 292, 192



DmrON filit
AIFN(f/IH>»
Pryori
PICIF.TL (n) Nicotiana
Yet! rustica
(Ver Noholkikuts .

Qtiauhyctl Nicotiana
K'uts) tabacum

Especie hibrida de
la familia de los
solanos, cultivada
desde los Andes
hasta Canada
(Furst, 1972a: 55)

/N ItWAIr CtrUpa, liiglii /tm i Iftiitin
«himilm m y éftm'H
Ndlitirts KiiU Itliiiita y
nii‘illinn r¢immu,

tulli ei liu (mu

pcinsu lucia di- la
tit-rm, Hay mijuh((

V he/nlifri. Di

iluli iy itiltil

moderado

N'ahita.s .tntigito»

de Tlaxcala

Tabaco Nahuas Hierba de raiz
(haitianos) antiguos corta, delgaday
fibrosa, de donde
. ) nacen tallos vello-
Nicociana sos. desordenados;

hojas anchas y

Hierba oblongas; flores

sagrada parecidas a las

del belefio que
dejan cuando caen
capsulas llenas de
semillas

lifrrtm té*tnn
yini(fiiuutm,
yforma
ttr utu

Quim il i* tomuti

1if(*(ik*fiie'M y jif»di

ii'ii frui»! ta» to-.h».

Pais la

ptupia raiz. comcn
itfr*

l.o tomaban para
adivinar. Con él
se adormecian y
perdian el sentido
y veian visium-.
espantables

Los médicos
tlachixqui, profetas
y adivinos, usan
el péyotl. Dicen
que se les aparece
un viejo venerable
que es el peyote,
para ayudarlos y
responder a sus
preguntas. Lo
guardan en un
cestillo llamado
ytlapial, junto al
ololiuhqui

Le atribuyen dei-
dad. Lo guardan
en un tecomate
llamado itlapial.
l.o consultan para
encontrar cosas
perdidas, los mé-
dicos. Para curar
enfermedades para
las que no hallan
remedio

Produce sopor, “se
embota el sentido
de las penas y tra-
bajos. e invade por
completo el &animo
un reposo de
todas las potencias
(que podria casi
llamarse
embriaguez)”

i*m.iitn

Mufioz, 1892:
191

Ruiz de Alar-
con, 1953:31.
48-51

De la Serna,
1953: 93-94,
102. 236, 262

Hernéandez.
1959. 1 80-82



Nombre Nombrey
indigena descripcion
cientificos

Hierba narcética
que en las Antillas
se llama tabaco.

Son las dos princi-
pales especies

Nombre
comun o
traduccion

Grupo, lugar Descripcion
y época

Efectos toxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

La corteza tomada
en poca cantidad
embriaga de tal
modo, que produ-
ce la inconsciencia
o la muerte

Los haitianos
preparaban trozos
de cafia huecos y
perforados, unta-
dos por lucra con
polvo de carbén
y llenos dttyetl,
de liquidambar
oxochiocozotly de
hierbas calientes
y aromaticas.
Los fumaban
para conciliar el
suefio y embotar
sensaciones de
pena o cansancio,
calmar los dolores
Vcurar varias en-
fermedades. Pero
el uso inmoderado
ocasiona caquexia
y otras enfermeda-
des incurables

Como medicina.
aprovecha su
virtud, y es dafioso
si se continGa por
vicio. “Cura tantas
cosas que parece
que ahuyenta la
misma muerte",
lomada en polvo
por las narices
dcscirga la cabeza,
hace sentir menos
el cansancio, “y
parete que entra
en el espiritu un
descuido y olvido
de la (acuitad
animal y aliento de
la vital“. Tomiulo
por k boca,

Fuente

Hernéndez.
1959. II: 176

Vetamurt,
1689: 64



\bw to

Sim&tr 1

»fIM IfIM

NamtHv
iUtHHH ti
rmf/MftwM

“El verde y
pardo
espiritado”

ttrn/mj higiir
y fptiiri

IfpwrffiiMii

-mMms S S MeswmM& =

14 il 1tHsIfW i -
en Kpami *c Huma
heleno

/'/«/#e Mrt/fli
fAihti/HIf'HE,
vfitrnm
tif tm

llriiy i jno hiun
he* Agil* p*fn
‘ewl'jiiln mprri* jif

asw==sm===
Min puf* fitit
mil, timorljg!.Mi Jas
tarim y no scmlf
el irabajo, Molida
Y HKljiuli* UAL (-¢1.
la ponen entre el
labio y la encia.
También la fuman
en cafiutos de
cifia, envuelta con
liguidambat

Se usa para cura-
ciones. mezclado
con atlinan y
mulli. Se punza el
vientre haciendo
conjuros

Se usa en los
templos para ritos
y en ofrendas que
hacfan las mujeres
cuando bailaban

para Toei

Los que cortan
madera lo ponen
en los troncos e
invocan a Quet-
zalcéatl. L.os que
curan de espanto a
los nifios ( jetonal-
macufii) les ponen
una raya de pidete
desde la nariz
hasta la cabeza

Las hojas se
maceran y se
mezclan con cal.
Se estregan. Cura
el cansancioy la
gota. Las hojas se
mastican. “Embo-
rrachan a la gente.
desmayan a la
gente, embriagan a
la gente y matan el
hambre..."

De la Serna,
1953: 82

1"eén-Porcilla.
1958:81,99

Ponce.
1892: 10

Lopez Austin.
1971: 147
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Nombre
indigena

Tenexyetl

PINAHUIHUIZTI 1 (n)
Cocochiati
(Ver Xuiu queb)

PIPHTZINTXIN'M.|
In)
(Ver (‘hauht)

j"iltzotzom

300

Nombrey
descripcion
cientificos

Mimosa
sensitiva

C.nllhmdra
bumllii

Salviti
Aiinaotum

Plama lu'ilwra,
perenne, de 1 m
de aliti ion hoja*
uvadas ile mar-
ffn« tirOMIW y
rn |>.iri(ciiU«
y 1Uil
filuriii, WHII 51)
nmhmi»
1« IflgifrfliH
LI
(#Hiiiliir Y
iitilnijilHh 1vH)

Nombre
comln o
traduccion

Pisiete

Yetl mezclado
con cal

Hierba
pudorosa

Sensitiva

1lic-rki lie lu
Panuira

Hierba de la
Virgen

Salvia

Grupo, lugar
y época

Nahuas accualcs

Nahuas
antiguos

Nahuas
anriguos

Nahuas actuales

Nahuas imnguus

Descripcién

Yerba a manera de
belefio

Yetl mezclado
con cal

Forma de belefio

Tocéndola,
parece dormirse

Tiene hojas mmu

lus ije | irm/Zimtlvii

cbitly Li rai* de
ptyotl

Efectos téxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Tiene muchas vir-
tudes para muchas
enfermedades.
Ofrecianla hecha
harina en los
cemplos

Secado, molido
y curado con cal,
alcohol, ajoy
tabaco, se usa para
soplar al enfermo
y curarlo

Lo tomaban los
peregrinos para
no dormirse. Lo
creian angel de la
guarda, atribuyén-
dole divinidad

Se lo ponen en
la boca entre el
labio y la encia, y
lo traen un buen
rato: da mucho
esfuerzo y casi
emborracha

Produce sopor
aplicada a la
cabeza. N jugo
de la raiz produce
suefio

Se comen las semi-
llas pvua dormir

Inferida, sirve para
adivinar v saber lo
oculto en suefios
Mezclada con olo-
liuhqui y zitcazili.
cuta Yinlr.nmr.iv
Se brhr para no
sentir camaivlo

Fuente

Mufoz, 1892:
157,207

Cook de Leo-
nard,
1966: 295

Ruiz de
Alarcon,
1953: 37-3

Relaciones
geogréficas...,
"1982-1986,

3. 140

Hernandez,
1959,11: 94

l:ord,
1975: 29 ss.

Vcraricurr.
16*>8: 0 -



\vmfiir

hkftHttiMth
fUnriMrri

ra\ (i)

POYOMATU (n)
Apnyointtth (n)

Poyonui,
Poyont

\hmAiv *
Mf-h t4hi (HH
rfrflyfjfftiw

NnUia»¥
FHHHM
(rVHiH Mh

Salvia

‘frugo

tl nombre se
aplica 4 Uidas lis
flores psitoac-
livas

“Narcoético de
flores"

(it'iipti, lutili
y ¢fiutti

N hliuu* ni tualc»,
Upo/ililn.
Muti li»

Maya* de
Guatemala

Tzotztlcs y otros
grupos mayas

/hnhipilAij

Hr]nm cvit
viilnlii« dr w'wWIIii'.
»u-iffn i mlii

Aguardiente

Flor parecida a
la rosa

Forma de musgo y

color de azafran

Forma de hclecho
con hojas aserradas

y oblongas

Es también
una raiz

Es una “rosa”

Bebida
mixturada de
flores
aromaticas

Flores

i/7<'/W tApititi
Yptiiuih HVni,
yfurnia
d* um

la* HffttUri* or «il
im ti pura la* hW v

UiU dInflo. Si e
fin hmm 12 en bx
pui ftx ij/’ «iiii tasa
*e oye llorar como
1titUH

Proporciona el
«rado adecuado
para la uii.u jun,
aleja las lucras
maléficas.

Se usa en las
ceremonias de
cambio de cargo y
otra*. Se ofrece a
los muertos

Para desmayos y
dolor del corazén

Provoca la
revelacion de cosas
ocultas y venideras

Se mezclaba con
yerbas, otras rosas
aromaticas, chapo-
potli y hongos, y
se hacian con esta

mezcla cafiutos

para fumar

Narcotizan

Puente

ii>mimw

1hit Hifitui
Ntttiegt

Don f.uffmw

Mellen, 1974:
Cuadro

Pira y Ra-
mirez. 19H5:
79-80
Scliulucjeiia,
1974: ")
Pozas. 1977:
211
Mcncscs, 1986:
81

Rémi Simeén,

1977

Hernéandez,
1959. 11:96

Hernandez,
1959, I: 105,
123

Hernandez,
1959, 1 105

Sahagun, 1969,
111: 151

Garibay, 1968.
I CXXI11

Garibay. 1968,
1 19
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Nombre
indigena

Quetzalpoyomatl

QUAUTLANANA-
CATL (n)

QUE'I'ZALAXO-
CHIATL
(n)
(Ver Sak Naab (ni))

Quctzalaxochiocdi

RUDA

SAK NAAB (m)
(Ver (¢uetzrilaxochiatl)

SAKIXAK i)

SHTANTILOK (q)
HhtantaUk

«N fa jichi im)

stmml

Nombrey
descripcion
cientificos

Puede ser orro
nombre de la
Nimphaea ampia:
Qucczalaxochiatl

Nymphaea ampia

Ruta
Graveolens

Nimphaea ampia

Artmtiita
absinthium

Amanita
muscaria

/lrtrnia
talii tftiha

AflrttoUi tUt tmfju*
y lilili

iiiw.f n gf( 11 umild
ilc h Jwdja
miterie N
Huatouwh 10* |
H)

Nombre
comin o
traduccién

“Flor del agua
preciosa”

“Licor de las
llores
acuéticas"

Ruda

NenUfar
Ninfea

1.0s ajenjos

Yirliti JtiiU gl

1i<lilutlihin]

Grupo, lugar
y época

Naliuas antiguos

Nalmas antiguos

Naliuas antiguos

Mayas yucatecos

Naliuas

Mayas yucatecos

Otros grupos
mayances

Cakchiquelrs

Quichés de Chi-
chicasrcnango,
tiii.m’iiuyU
Nahiun aaujlci
tIf k‘|Hi/tUn,
Muirlos

11fros, gruju*

Descripcion

Flores

llongos pequefios
y rojizos

Planta que no
crece mucho, muy
olorosa. Flores
amarillas

Pl.mia acuatica:
la flor crece sobre
el agua, las hojas
flotan, en tamo
que la rai; se hun-

de bajo
el agua

llongo

1 lores «im.irillns
lirliLtnte». Mrtuilljil,
I'fl TEeaNJIs

Efectos téxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Embriagan y cau-
san vértigo. Son
narcéticas

Se consideraban
dioses porque
embriagaban

Flores que
embriagan

Licor preparado
con las flores
¢juetzalixo-
chiatlpara ser
bebido

Propiedades narc6-
ticas. Se usan para
reforzar el sistema
nervioso, mitigan-
do la ansiedad y
los estados de ner-
viosismo: en dosis
excesivas produce
convulsiones.
Quemada »huyen
la los maleficios

Produce
alucinaciones

Item* vimulc*
tfilMvuvmit.ili’x;

iwilvidi«!
nmv

(< 1><" iIMvvat v

Fuente

Garibay, 1968
1 11

De la Serna,
1953: 100

Garibay, 1968

ni: 3B

Garibay, 1968
111: 34

Hirose,
2008: 33

Dobkin, 1974

Urclland. 18
Appendix

Lowy.
1974: 27

Fonl,
1 (>*V a,
Si,

1

Slw ltv* v
i tahtHMMV.
1¥»* 44



AttNtfeV

SHX'HI

srsiM <uO
Tsitsim,
Sisin
(Ver lziauhyart)

TAPAYAXIN (ti)

TECOCHITI-
xniurn. (n)

TECOMAXOCHITL
(n)
Hutipatl
Chichibuatxéchitl

Xttminf ¥

ciemttfitiu

fiutu-inum
HW/firfMii

Artemisia
vulgaris

Phrytwsoma
reg/tii

Es un reptil

Soltintira
brevicalyx

Sohtndra
guerrerensis

Arbusto pequefio
con flores vistosas.
Trepadora con
hojas elipticas.
Flores amarillas en
forma de embudo
de hasta 25 cm
(Schultes y Hof-
mann, 1982: 56)

Solaridra nitida
(Schoenhals)

Numht*
iniilHti a
mtdm't'ioH

Ajenjo

“Flor de la
cazoleta”

“Flor de teta

de mujer"

Copa de oro

Coatecomate

“Flor de tec6-
matl"

Copa de oro

iR/, 7«ftff
y ¢par»

Miiyiis yucatecos

Muyas yucatecos

Nahuas
antiguos

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos

Dtferi/irlHn

Nativa de
Europa

“Sapo” de muchos
colores, con la
cabe/.a erizada de
puas. Arrojaba
sangre por los ojos

Verba soporifera
de raices fibrosas,
tallos cilindricos y
rojos, llores como
cabellos. Hav dos
especies, una con
flores rojas

Raiz grande,
hojas largas como
las del acocotli

Flores amarillas e
hinchadas como
vejigas, olorosas y
hermosas. Hierba
trepadora

Flor de ornato del
tamafio de una
cabeza.

Es como las man-
dragoras,
las maravillas y el
floripundio

Las flores
huelen a azucena
y los principes

indios las siembran

en sus huertos

fijefffii tostfm

ypitefirii ltvufi
y forma
de uta

Ih-nkj teltiet/n rl
*Ntrina nrrviiiMt,
Se empica para
limpia* y para chr
panl.ii a lon ni.ilin.
aires cu el lito para
pedir lluvias

Era téxico

Mezclada con
otras plantas y
leche de mujer, se
aplica a la frente
de los que no
pueden dormir, y
asi se duermen

Se bebe con cacao

l'utni*

mK: U

Hnddopudia
yucatanense,
1977: 497

Hernandez,
1959. 11:307

llcrnande/,
1959. 11: 170

L6épez Austin,
1971: 145

Sahagun,
1969. 111 175

Vetancurt,
1698:40

Hernéandez,
1959, 1 141-
142



Efectos toxicos Fuente

Nombre Nombrey Nombre Grupo, lugar Descripcion
indigena descripcion comun o y época y psicoactivos,
cientificos traduccion yforma
de uso
TEIHUIN'TI (n) Pueden ser: Cono- Hongos Son leonados, No causan la Hernandez,
cybe siligenoides, acres y de fuerte muerte, pero pro- 1959, 1:3%
Panaeolus spbinc- olor no ducen demencia
trinus o Stropharia desagradable temporal que se
cubensis manifiesta en risa
inmoderada. Ha-
cen ver visiones
TELESK'U (m) Solanum (?) Berenjena Mayas actuales de Tiene las pro- Enciclopedia
Yucatan piedades de la yucataneme,
belladona 1977: 476
Mayas antiguos de
Yucatan El ritual de los
Bacabes, 427
TEONANACATL (n) Psilocybe “Hongo N'ahuas antiguos Honguillos negros. Se comen con Sahagun, 1969,
mexicana divino" Se crian debajo del cacao y miel. MI: 39-40. 293
heno en los cam- Dafian la garganta
Nayukatl Conoybe pos; son redondos y emborrachan
Gltgmoides y tienen el pie
altillo, delgado y
Crece en alturas redondo
de mis de 1375 m
entre el musgo en Con ellos se hace Garibay, 1965,
prados humedos “vino de hongos” ]
y en bosques de
pino.s y encinos.
Rs pequefio (2.5 Hongo pequefio Los comian para Mufioz,
cm). Pileo cénico zancudo ver visiones y 1892: 191
campanulado. adivinar
color paja. Estipite
hueco amarilla.
Esporas color cafe
(Schultes y Hof-
mann, 1988: 54)
Xochinandcatl N'nhuas antiguos Embriaga y Remi Simeon,
et Ui produce 1977
alucinaciones
(¢uauiLtn nundentl Nahuas antiguo.i Hongo» Kmbriagan 1X- lu Se mu»
colorados que y privan de 1953: 1U0
nacen en el monte sentido
Afrifti! Icrposrccos, Nuhm% wu iiiakv. C.inun el mime, 1 ik ili-
filrtu* tic ~iulu entre enler- Uonard.
de Mrali ii nudiidi'-s. 1 el m
puder
de «divMtir.
de tener
ivvcldtloncx cm el
Mii'rtii y «d» v-iimin
liu |[tu trmpmMmajlc\
THHIritlivith Ptlim-j/hf [NTA— "M d-] ImIndi
um Itiu M

»304



VTiwfrv

n vkmn»i\in

H AIVVn (n)
\\it iuAi» y MjfnD

Tlapatl
pahuadanense

Tzintzintlapat!

ih hivii

iXintw
inmimtwm

tSUMbw
ihmHha
iatt
1liiinhit'i ilim
1n | fiixitvii hc

San Uldfn

“Perder 1» razén
y el juicio, vol-
verse loco”

Estramonio

Estramonio

til «fifi, bwHfHIAH
yfyMa
NLiliifiU rti-Ujiili-"- 1ii* ilyfiih il

isililjiii, 1vi, lgmiifi
“£Stil'im "HIli 1t
mis"

I»como mata.
Lriii caluvudi»

Nahuun anticuo»

sin espinus, corno
lInidité/i.
anchas, flore»
blancal«. Semilla

negra Y hedionda

Nahuas antiguos

Arbusto de tallos
largos que tiran a
purpura y erizados
de espinas. Flores
grandes como
azucenas

Escomo el
tlapatl, pero con
las cabezuelas
espinosas

Fruto redondo
como erizo, tallos
verdes, hojas como
de vid. Hor blanca

y larga como
capsula

Nahuas actuales

Tzotziles chamulas
actuales

jifnm ifitimi TW M ff
y
yfitf tu//
tif UH
ihiih \*rm
vvifite,  VAifi (fiii m
Jlia fitirinhft
tim» tilfiu* «fue
m/umlgi} u liidj'-
Itk |>r~"UMI44
Quitd i jfuti» tir Sahit&m, 1W),
ntmrr; embarra Mi; m
iltii, «'nltM | iiétc
pi'rpiitutmftrt
Hace perder el |ui- Relaciones
fio y aun la vida geogréficas...,

1982-1986, 5: 1
La comian para Mufioz, 1892:
adivinar y perder 191
el sentido y ver vi-
siones espantables

Rémi Simedn,
1977

Hernandez,
1959, Il: 180

Cadice
mismas virtudes Badiana, 1955:
que el tlapatl 253

Tiene las

Las hojas, puestas Hernandez
en la almohada, 1959.11:66
producen suefio,
y, en abundancia,
locura
Se usan las Ford,
hojas con “barba 1975: 29 ss.
de chivo” para
excitar animales
Pozas,
1977: 228

305
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Nombre Nombrey
indigena descripcion
cientificos

Thipatl

TLAPAITLYTOL (n)

TILAZOLPAHTL1 (n) Brugmansia aurea
Una con flores
amarillas. La mijis
comun con flores
blancas. Arbusto
pequefio, con
hojas oblongo-
elipticas. Flores
inclinadas, de 18
a 23 cm de largo,
muy olorosas. La
corola tiene lurma
de trompeta; su
parte basal es
delgada y esta
completamente

Alipondiaxéchit! (n)

encerrada por el
caliz

(Schultes y
Hofmann,
1982: 36)

llruftnt/Oiuti
tmduffi»
nrfam

nmm/M </ Ipumtim iOohurn

iSn
t'nWilmU tH .tiiurtl
i-trii Utip*

Nombre
comdn o
traduccion

“Yguerilla del
infierno"

“Higuera del
Infierno”

Floripondio

Floripondio

Furifandio

Plordundia
Bomba

Clum|iiinu
<.ajtipiujilla
bliint-M
ImiM|Khi tli
itlipc-1
Nrgfn
M.G.ivillii
Y%<ififla (Ir |i
VIFAf

Grupo, lugar Descripcion
y época
Nahuas No es muy alto ni
antiguos. grueso: hojas an-
Mayas de chas; el Fruto son
Guatemala cardillos redondos
espinosos,
sin semilla
Mayas de
Guatemala
Nahuas antiguos P4jaro de
colores

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos

gueros

Mayas antiguos de
Guatemala
semilla

Nahuas actuales
de Tcpozdan,
Morelos

Nahuas actuales
del Valle de Méxi-
i-fiy rlr Trpo/il.in,

Morelos

Hierba que nace
junto a los hormi-

Flor muy fragante
de noche. No da

Efectos toxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Medicinal. Quita
el dolor
de cabeza

Tiene una piedra
bezoar que cura
fiebres, estupor

mental, y se usa en

una pocion para el
moribundo

Mezclado con Co-
chizxihuitlse unta
en la frente, con
hiel de golondrina,
para dormir

Las hojas macha-
cadas se aplican
para dolores y
fracturas

la Iwl-wh pata
iwhluta, t*

«quita*

Fuente

Vetancurt,
1698: 53
Ximénez, 1967:
292

Rediciones
geograficas....
1982-1986,
1: 242
Cddice
Badiana,
1955: 285

Clavijero,
1968: 11

Cddice
Badiana,
1955: 161

Ximénez, 1967:
306

Don Lauro
Conde, Don
Pablo Diaz y
Don Paulino

Portugal

Ford.
1975: 29

ikhocnhals.



Nombre Nombrey
indigena descripcion
cientificos

anc ovadas

y cordadas, | as
Horcs vjrian de
MiUtiit* il »%.IN
o a/ules o azul
violetal *OH I"1ni.'
de trompcc;i.

El fruto es ovoide
y tiene semillas
negras y alongadas
(Schultes y Hof-

mann,
1982: 46)
TOCHTF.TFPO (n)
TOHK’U' (m) Datura
Mehenxtohk'u stramonium
Xtok'u
Teltzku

(Ver Tldpart)

TOLOATZIN (n) Datura inoxia
Hierba perenne
de méas de 1 m de
alto,
grisacea debido a
vellosidades en el
follaje. Hojas de
mas de
5 cm. Flores
perfumadas de 14
a 23 cm blancas,
con tintes rosas o
violetas y corolas
de diez puntas.
Fruto globoso de
5 cm de diametro
cubierto de espinas

Nombre
comudn o
traduccion

Mamo de U
Virgen
Quiebra cajete

1Urdia M.iifi

Higuerilla del
infierno

Extrarnonio

Berenjenilla

Chamico Bercn-
jenilla

Toloache

“Cabeza
inclinada"

Grupo, lugar

y época

Mayas yucatecos

antiguos
y actuales

Mayas yucatecos
actuales

Nahuas antiguos

Descripcion

Unas son azules,
otras son inoradas
y grandes; Utras
son medianasy
blancas, chiquitas,
coloraditas

Yerba de
rafees blancas

Es una rosa

Flores blancas o
violetas, capsula
espinosa, semillas
con veneno nar-
cotico

Especie de tlapad.
Hojas como de
vid, olorosas,

blandas, carnosas

y vellosas. Fallo
como higuera,
rafees blancas y

ramificadas, fruto

redondo dividido
en cuatro partes.

Semilla leonada

parecida a la del

rédbano

Efectos téxicos
y psicoactivos,
yforma

de iimo

que les dice todo
lo que quieten
sabor, 1.0* priva ti«
temido y Uh liau:
como loto»

El que lo bebe en
agua o pulque,
muere. L> usan los

hechiceros

Las hechiceras
la dan aoler o la
ponen bajo la al-

mohada para hacer
perder el juicio.

La dan a beber
en el chocolate
para atarantar a
sus maridos. Es

venenosa

Se usa exter-
namente para
dolores. A veces
se hebe, pero es
peligroso

Guarro hojas
machacadas se
toman con agua
para dolores, o se
untan mezcladas
con chilli amarillo;
pero si se excede
esa cantidad pro-
duce enajenacion,
visiones y delirios.
Lo comen de no-
che para encontrar
lo robado; ven
asi la imagen del
ladréon

Fuente

Xiinenez, 1967:
311

Sahaguan, 1969,
111: 293

Relaciones
geogréficas. ...
1982-1986,
1242

Sanchez de
Aguilar. 1953
Roy.s, 1931

Enciclopedia
yucatanense,
1977: 471

Hernéandez,
1959, 11:66

Hernéandez,
1959.1:370



Nombre
indigeni!

Tohatzin o
Iblohuaxibuit!

Toloatzin o
Nticazcol
[ Tiaptul\

iziac toloatzin

Toloa

TONPAAP (m)
Tuk'ux
Saxos

TZOMPAN -
QUAHUITL (n)
(Ver Tzité
Chakmalche
Xk"ohkmax
Xoyo)

Uj kurn

TZONTECO-
MANACATL (n)
(Ver Kakulja ikox,
Shtantilok
XH/alimy utox
Muxan oi ox
Hill/Itt) ttrhr)

Nombrey Nombre
descripcion comdn o
cientificos traduccion

(Schultes y Hof

mann,
1982:42)
Quiebraplatos
[Chamico, la
semilla]
Quiebraplatos
SoLtnum

Verbascifolium

Erythrina Planeas de
coralloides corales
Chnmpanrli (la
Hor)
Amanita Hongo de
muscaria cabeza
(Schocnhals,
1988) Mosquero

Grupo, lugar
y época

Nahuas actuales
de Tepoztlan,
Morolos

Mayas actuales de
Yucatan

Nahuas antiguos

Nahuas actual«
de Tepoztlan,
Morolos

Nahuas antiguos

Descripcion

Especie de cardén

con Hor blanca
como vasillo

Tallos volubles

y raiz como de

escamones, que
tiene leche

Plores blancas de 7

a9 cm. Fruto
amarillento

Arbol grande con
hojas en figura de
corazo6n y vainas
en racimo que
encierran semillas
como frijoles, pero
rojas

Setas grandes y
redondas

Smt i'iiviiTu'x y

Itum’m.In‘i

Efectos téxicos
y psicoactivos,
yforma
de uso

Curativo

En vino o agua las
pepitas emborra-
chan, adormecen
los miembros y
hacen permanecer
24 horas dormido.
En exceso, mata

Curativo

Curativo

Propiedades narcoé-
ticas. Se emplea en
convulsiones

Son (nvltiulnv
In* luimlirrt
pilrripulc* qulene»

lo» i

Lo

Fuente

Cédice
Badiana,
1955: 175

Vetancourt,
1698:63

Vecancurt,
1698: 63

Sahagun, 1969,
11: 169, 177,
181

Don Lauro
Conde

Enciclopedia
yucatanense,
1 1977:475

Hernandez,
1959, 1:406

Don lauro
C”onde

Sahagun. 1969,
111: 294

1
1"Vi. h vx*



r/!' ni

Ul KUM (0
(Ver Uktkmiuhr,
Tiiléy

XCABALYAXNIC (m)

XIBALBAY OCOX (c)

K'aizalah okox

XOCHINACAZTLI
Teanacaztli

XOCHIOCOTZO-
QUAHUITL (n)
Xochiocotzu!

Xochiocotzotl

XOCHIPAHTL1 (n)

Xucbipatli

XoyocC

XPUHUK (m)
Pastora

XTABENTUN (m)
(Ver Ololiubtfuf)

\nwfnry
tint4ifai)i

faylIMiHt
i'uttilhGiU'i

NrythriM

iluapauiM

Ipomoea (1)

Arnanua muscaria

Cymbopetalum
pendulifiorum

Liguidambar
styracijiua

Cosmos
sulphureus o

Jacquina
aitrantiaca

F.rythrina
standleyana

Tagetes lucida

Rivea
corymbosa

Nttmhtv

nrttibAiilii

t ultirin

I iolorin
Piio
Machetillo

“Yerba de la
calentura

“Maravilla del
monte"

“Hongo del

inframundo”

“Hongo que
hace perder
el juicio”

“Flor de oreja”

L.iquiddmbar

Copalillo

Estoraque

“Hierba Horida
de medicina”

Xochipali

Pastora
“Mascual
puhuk”
Pascua

Flor de Pascua
(Tabasco)

y ¢finen

Quli-hé».
iimtlio» y ihiok 1If
t luii'in.ilii

lojol.tb.ilcs
actuales

Mayas de
Yucatan

Cackchiqueles
antiguos

Nahuas antiguos

Nahuas antiguos

Nahuas actuales

Nahuas antiguos
del Altiplano Cen-
tral y de Santiago
Atitlan, Guatemala

Nahuas actuales

Mayas yucatecos
antiguos

Mayas de
Yucatan

Mayas yucatecos

iJpirtifn Mu

Flor azul como

la campanilla

Flongo

Flor

Arbol grande, con
hojas divididas en
tres puntas y dos
senos, blanque-
cinas y aserradas;
fruto semejante a
un erizo. Fl liqui-

dambar es la resina

que mana

Yerba
narcotica,
medicinal, olorosa

Enredadera lefiosa

de flores blancas

i(fit-1at fomUut
Yptlinai iinu»j
ylmmu
dr uto

VvV Hy iMia i*

w utiih
£t TH'E <|V
M »

St’ plt4ftQu tOll
él, se le o(reten
cigarros y alcohol
y .im’
el arbol cura

maéagicamente

Maligno y morti-
fero; por lo menos,
hace perder el
juicio

Se le agregaba al
cacao con funcién

alucinégena

Mezclado con
tabacos, produce
suefio, mitiga el
dolor de cabeza,

fortalece la cabeza

Molida con unas
orejuelas que dan
los arboles llamados
xuchinacaztli o muk,
y con cacao, se hace
una bebida curativa

Cura

neurastenia

De ella se hace el
licor anisado

lutiH*

ht/wl Vuh,

vm, uh

Httfi/ii, VW
m

10H3;
213

kuys, 1931

Coto, 1983

Reents-Budet,
1994: 78

Hernéandez,
1959, I 112
Mufioz,
1892: 61
Clavijero,
1968: 19

Sahagun,1969,
11 29

Relaciones
geogréficas...,
1982-1986,
1: 90
Schoenhals,
1988

El ritual de los
Bacabes, 424

Enciclopedia
yucatallense,
1977

Enciclopedia
yucatanense,
1977: 458

Roys, 1931
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Nombre
indigena

XULU QUEH (c)

YAUHTLI (n)
Yayauhtzin

Nombrey
descripcion
cientificos

Tagetes
lucida

Hierba perenne
perfumada
hojas opuestas
ovado-lanceoladas
de borde dentado.
Cabezuelas florales
en grupos densos
de 1cm de didme-
tro. amarillas. De
efectos aluciné-
genos
(Schultes y
Hofmann, 1982:
57)

Nombre
comin o
traduccion

Pudorosa

“Hierba de
nubes”

"Aiimiillu

i‘aplfiluilii*

Grupo, lugar
y época

Cakchiqueles
antiguos

Nahuas antiguos

Descripcion

Yerbas muy
ordinarias; tienen
espinillas y dos
«jillas pegadas que
se juntan cuando
las tocan con la
mano

Yerba que por sus

flores densamente

agrupadas y por-
que cura nubes
de los ojos, se
llama asi. Raices
delgadas, hojas
aserradas, flores

amarillas, de olor
y sabor de anis.

Florece en tiempo

de lluvias

Hierba olorosa

lis pequefiito

Efectos téxicos
ypsicoactivos,
yforma
de uso

Las dan a bebery
las echan debajo
de la cabecera de
alguno, y lo hace
de buen corazén
con sus mujeres

Alivia a los
dementes y a
los espantados y
atontados por el
rayo”

Se usa en la prepa-
racion de bebidas
compuestas, con
cacao y orras
plantas

Servia de incienso
a los adoradores
deTlaloc. Molida
después de tostar,
se mezcla con
cacao

Se echa al fuego

como incienso

Cura el dolor de
cabeza y “aprove-
cha a los locos”

Se pone a arder
junco al que le
cay6 un rayo y se
hi/o malvado

Para que las
victimas del
sacrificio perdieran
el sentido, se les

ochaba pulverizado

en la cara

Seiivi tlii feituinu
lits». afompamult»
de

AVILNAN

Fuente

Coro, 1983

Hernandez.
1959, I: 324

Hernandez,
1959,1: 206

Sahagun, 1969,
111:250, 252,
326

Remi Simedn,
1977

Vetancurt,
1698:62

L6pez Austin,
1971: 1

Cédice Fiorenti
m> S0 1W ),
2: 115

Rui* %>

Altrntin*

IM\* 1v*
tV U Svwi.



NAwbw (tFHpL. Ingili t)f» rpiton tAiif* londm

Xttmkiry
tH if oy« pdfunts Vp i iffililiilHif,
fVHf/NFVMM yjurmn
tif Hitt
IVrkrtn Niiliiim» iitHmli» Vitfg;
Vidni ile lii Valle itt= Mi.tlu»
Santa Malta lii |m/((liiii. Mu i ontir HM mtw fPm ljhim
<lin/Muni inita i ihhU
NVEIUL i HI* y frfMftl Jw* i1 ip
San Miguel nci I* lluvia
An jsillo Nahtias y otrux SchocnhaU.
1988
Hierba Choles Pérez
de Sanca Chacon, 1988:
Mam LW
Pericon Mayas de Mellen, 1974:
Guatemala Cuadro
Tojolabales Campos, 1983:
Cuadro
YAXCE’I.IL (m) Ipomoea Mayas yucatecos Thompson,
vioLacea 1977: 295
ZACATECHICHI (ch) Catea “Hoja Chontales Oniromancia. Ca- Diaz,
(Ver GiZew zacatechicht Madre” paces de modificar 2003: 25
las fases del suefio

Zacatechicbi)
y el informe de los

ensuefios
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E n esta obra, Mercedes de la*Garza aborda el estudio de las ideas
nahuas y mayas acerca de los suefios y los éxtasis chamanicos, desde
la época prehispanica hasta la actualidad. A través de un analisis com-
parativo, la autora da a conocer esos aspectos fundamentales del cha-
manismo indigena, vertiente de la religion mesoamericana que se
dirige hacia el lado oscuro y mas bien privado y secreto de la expe-
riencia vital de lo sobrenatural, la vivencia que pone en actividad las
zonas cerebrales del “alma” irracional, inconsciente, nocturna y
magica; esa vertiente oculta de las religiones nahuatl y maya que ha
logrado derrotar al devenir, perviviendo hasta hoy con sus rasgos
esenciales, aunque adquiriendo algunos nuevos significados y formas.
El trabajo se funda en fuentes arqueoldégicas, escritas, pictéricas, es-
cultéricas y etnograficas, asi como en entrevistas directas con chama-
nes mayas y nahuas.

El tema es abordado desde la perspectiva cientifica de la historia
de las religiones, con el apoyo de algunos datos pertinentes de la bo-
tanica y de la neurobiologia sobre los suefios y los estados alterados
de conciencia provocados por sustancias psicoactivas, datos que ofre-
cen muchas luces para entender la interpretacion indigena de esas vi-
vencias. El libro logra especificar y mostrar la gran diferencia que
existe entre el empleo de hongos, plantas y animales alucinégenos en
las tradiciones religiosas de las culturas originarias de Mesoamérica,
que arranca desde épocas muy antiguas, y el uso de esas y otras sus-

tancias como drogas en la tradicion occidental de hoy.
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