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INTRODUCCION

El proyecto «Plantas y hongos sagrados de América» analiza las plantas y hongos psicodélicos presentes en las
tradiciones de los pueblos originarios de Norteamérica y Sudamérica. Las secciones presentan diferentes plantas y
hongos, junto con sus diversos usos culturales por parte de los pueblos originarios. También documentan obras de arte
inspiradas por estas plantas y hongos con propiedades psicodélicas. Si bien cada seccion explora una planta u hongo
y sus contextos culturales, las secciones se concentran en presentar obras de arte, ya que el arte a menudo transmite
mas significado y contexto que cualquier otro rasgo cultural. El proyecto favorece los nombres en idiomas de los pueblos
originarios siempre que sea posible.

El uso de plantas y hongos con propiedades psicodélicas en América se remonta a siglos, incluso milenios
atras. Las plantas y hongos, incluidos los cactus, exhiben propiedades que develan la mente o el alma. La palabra
«psicodélico» es una combinacion novedosa de palabras griegas que significan «mente/almay y «mostrar/develary.
Estas sustancias fortalecen las facultades mentales, como la conciencia visionaria y la imaginacion. Las sustancias
psicodélicas, aquellas que «manifiestan/develan la mente/alma», se clasifican como «psicoactivasy. En términos
farmacoldgicos, «activan la mente/almay, lo que significa que afectan al sistema nervioso central. A la hora de
considerar estas plantas y hongos sagrados, deben tenerse en cuenta tanto sus funciones bioldgicas como sus diversos
usos culturales. Las plantas y los hongos con moléculas psicodélicas tienen efectos especificos en el cerebro humano.
Estos efectos les confieren una importancia cultural.

Cada seccion del proyecto «Plantas y hongos sagrados de las Américas» comienza y se organiza con el
nombre de una planta u hongo sagrado en los diversos idiomas de los pueblos originarios, incluyendo sus diferentes
nombres comunes en espafiol y también nombres botanicos cientificos. Los encabezados también incluyen los nombres
de las obras de arte que aparecen en la entrada y enumeran las culturas que han venerado dichas plantas y hongos. A lo
largo de estas secciones, el proyecto sefialard los detalles quimicos y biologicos de estos psicodélicos sagrados cuando
sea apropiado.

El primer apartado, titulado «Nombres», explora los matices de los nombres de estas plantas u hongos en
diferentes idiomas y culturas, y también documenta su estudio cientifico y sus efectos bioldgicos. Cada seccion incluye
un apartado titulado «Introduccion y obras de arte» que presenta y analiza una o varias imagenes artisticas relacionadas
con las plantas u hongos en cuestion: pinturas, monumentos, esculturas o parafernalia ritual. Las obras de arte abarcan
desde la antigiiedad hasta el arte contemporaneo. El arte aporta matices sobre la relevancia cultural y los usos de las
plantas y hongos psicodélicos que van mas alla de la simple informacion. Cada imagen artistica va acompafiada de una
explicacion sobre la planta u hongo, asi como de su lugar geografico en relacion con el patrimonio cultural de los pueblos
originarios que veneran y cultivan estas plantas y hongos. Estos apartados se denominan «Geografia y contextos» e
incluyen mapas siempre que sea posible.

Ademas de presentar obras de arte, cada seccion presenta un apartado sobre «Fuentes primarias y evidencia
historica» que incluye evidencias fisicas y materiales, asi como fuentes primarias que incluyen los propios «escritos»
de los pueblos originarios, asi como fuentes coloniales «externas» que registran los usos culturales de estas plantas y
hongos.

Las secciones concluyen con dos apartados que interpretan las evidencias histéricas. Uno se denomina
«Interpretacion» y el otro, «Implicacionesy, el cual, como su nombre lo indica, analiza las implicaciones culturales que se
desprenden del estudio de estas plantas y hongos, asi como las implicaciones cientificas vinculadas al uso de estas sustancias,
incluida su investigacion médico- industrial. Las interpretaciones destacan especialmente el papel de estas plantas y
hongos en el establecimiento y el cultivo de relaciones con agentes humanos y méas que humanos. Estos agentes se
consideran entidades sagradas para los pueblos originarios. Las implicaciones contienen las conclusiones importantes
para los lectores.



A lo largo del proyecto «Plantas y hongos sagrados de las Américasy, las interpretaciones y conclusiones se
basan en evidencias cientificas. También se emplea un enfoque humanistico. Consideramos que la arqueologia, la historia
y la cultura material son igual de valiosas que la etnografia, las humanidades y el arte. El contexto social es clave, y
comprender los contextos y las culturas que veneran estas plantas y hongos puede evitar juicios apresurados, asi como
el extractivismo cultural. Estas plantas y hongos son mas que sustancias y mas que drogas. Ademas, estas sustancias
psicodélicas son valiosas porque sus efectos no son tinicamente mentales ni psicologicos. Muchas de estas sustancias
y experiencias son sociales y comunitarias, y ese aspecto no se ha estudiado lo suficiente.

Las sustancias psicodélicas se describen incorrectamente como alucindgenas, y las experiencias psicodélicas
como alucinaciones. Las sustancias psicodélicas fortalecen la conciencia visionaria de los usuarios y provocan
transformaciones significativas y duraderas en el pensamiento y el estado de animo que equivalen a cambios en la
conciencia y la percepcion, pero estas experiencias no son meras alucinaciones. El término «alucinacion» connota ver
algo falso, algo que no esta realmente ahi, que solo es aparente para quien lo experimenta y para nadie mas, algo que,
por lo tanto, es materialmente falso.

La experiencia psicodélica en los pueblos originarios de América es una fuente de conocimiento, no es una
experiencia falsa ni una distorsion. No se trata de puntos de fuga del pensamiento normal. Las experiencias
psicodélicas cambian profundamente las percepciones al revelar lo que no es evidente en los estados ordinarios de
conciencia. La experiencia y la voluntad de las entidades sagradas -que se encuentran a través de las experiencias
psicodélicas- impiden descartar las experiencias psicodélicas como algo falso. Si algo tiene voluntad, no puede ser una
mera ilusion. Estas experiencias inspiran cambios en la vida cotidiana, y los pueblos originarios de América consideran
que los seres que se encuentran en estas experiencias son seres que inciden en la realidad.

El proyecto «Plantas y hongos sagrados de las Américas» analiza imagenes de obras artisticas creadas por los
pueblos originarios: ceramica, esculturas, arte rupestre, parafernalia ritual, cddices antiguos y también arte
contemporaneo. El proyecto fomenta la reflexién informada y el estudio responsable sobre las plantas y los hongos.
Siempre que ha sido posible, la evidencia arqueoldgica e historica del arte se han interpretado con base en las
investigaciones mas avanzadas en antropologia y cultura material.

Un riguroso relato historico de las plantas y hongos sagrados de América revela una serie de usos culturales
que perduran en la actualidad, usos que a menudo se pasan por alto en los estudios cientificos. Comprender la historia
de estas plantas y hongos arroja luz sobre las raices del conocimiento de los pueblos originarios acerca de estas
sustancias sagradas, su poder transformador y su valor para el patrimonio cultural mundial. La falta de reconocimiento
de los diferentes usos culturales de los psicodélicos ha provocado malentendidos innecesarios. También ha dado lugar
a problemas importantes y duraderos, como el prohibicionismo, la apropiacion cultural y la injusticia epistémica. Quizas
lo mas preocupante es que ha fomentado el extractivismo, una ideologia de acceso y consumo cultural que aleja estas
practicas de su contexto nativo.

En cuanto a la diversidad de usos culturales en sentido amplio, las plantas y los hongos con propiedades
psicodélicas pueden utilizarse con fines considerados sacramentales, pero también con fines terapéuticos, filoséficos,
estéticos, sociales y politicos, hedonistas o de placer, y paliativos para personas con enfermedades terminales, lo que
amplia el alcance del Informe Mundial sobre las Drogas 2023 de las Naciones Unidas, que solo distingue tres tipos de
usos: médico, espiritual y no médico. Estas experiencias intensifican, en lugar de reducir, la vida cotidiana gracias a las
potentes sustancias quimicas que contienen. Las vibrantes experiencias que se describen en este proyecto demuestran
las formas en que estas plantas y hongos sagrados fortalecen la experiencia humana.



Inspirandose en el programa interdisciplinario de la Universidad de Harvard para el Estudio de los
Psicodélicos en la Sociedad y la Cultura, el proyecto «Plantas y hongos sagrados de las Américas» aboga por el
pluralismo, la diversidad cultural, la precision cientifica, la reciprocidad y el respeto. Para superar las generalizaciones
apresuradas y las denominaciones externas que entorpecen los estudios psicodélicos, el proyecto «Plantas y hongos
sagrados de las Américasy» utiliza las autodenominaciones de los pueblos originarios en lugar de la terminologia
externa, lo que no solo es ético, sino también lo mas adecuado y preciso.

El proyecto «Plantas y hongos sagrados de América» se basa y esta guiado por la Iniciativa Trascendence
and Transformation del Center for the Study of World Religions (CSWR) de la Universidad de Harvard, que destaca
los usos culturales de las plantas y los hongos con propiedades psicodélicas para explorar las tradiciones religiosas y
espirituales que «pretenden trascender nuestros estados normales de ser, conciencia y encarnacion, y asi transformar
al individuo, la comunidad y la sociedad». La pagina web y el proyecto son ejemplos de la colaboracion necesaria para
estudiar las sustancias psicodélicas e incidir en el emergente campo de las Humanidades Psicodélicas. La Escuela de
Teologia de Harvard y el Centro para el Estudio de las Religiones del Mundo (CSWR) estan comprometidos con la
educacion psicodélica para un publico amplio, con base en las perspectivas de los pueblos originarios, difundiendo
informacién confiable y una interpretacion filoséfica responsable.



Huachuma, Achuma, Wachuma, cactus San Pedro,
Trichocereus pachanoi

Cultura Chavin, Peru.

NOMBRE

Huachuma, achuma, wachuma y San Pedro son nombres del Trichocereus pachanoi, un cactus con
propiedades psicodélicas, similar al peyote. (Imagen 1) El nombre «huachumay esta directamente relacionado con las
propiedades fisicas de estos cactus como «un cactus grande». El antropélogo cultural Douglas Sharon explica que «la
informacion etnoarqueoldgica y etnohistorica de Huachuma se complementa con algunas interesantes aportaciones
lingiiisticas. Achuma se define en un vocabulario aimara de 1812 como «cactus grande» y «bebida que hace perder
el juiciox...Al parecer, en el siglo XIX se encontrd en Pertu y Chile el verbo chumarse («embriagarse»)».[1]

IMAGEN 1

Trichocereus macrogonus var. pachanoi en Ecuador, Betsy Lambert, Inaturalist.
Creative Commons. https://www.inaturalist.org/observations/143839815

Las fuentes coloniales describen el cactus y su uso de manera peyorativa, mostrando la tipica «mirada colonial»
al afirmar que el cactus huachuma es una planta que «hace perder el juicio», a pesar de que el nombre en espafiol San
Pedro esta relacionado con el santo cristiano que tiene la llave para abrir las puertas del cielo. Las fuentes comparan la
embriaguez que produce esta planta con la que producen las bebidas alcohdlicas, sin tener en cuenta otros ingredientes
intoxicantes en los brebajes de huachuma, como las plantas de datura o brugmansia, que se afiaden en la medicina
popular.


https://www.inaturalist.org/observations/143839815

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

Titulada «Dios sonriente», la estela de la imagen 2 representa una figura antropomorfica en un plano
bidimensional. La figura mira hacia su derecha, sosteniendo un cactus que se asemeja a la forma de un cactus
huachuma (7richocereus pachanoi) que se muestra en la imagen 1. Segln los arquedlogos e historiadores del arte,
«el Dios Sonriente era una version de la deidad representada en el Gran Lanzon, uno de los principales objetos de
cultox» [2].

IMAGEN 2

Dios Sonriente. Estela con San Pedro. Chavin de Huantar, Peri.
Mesia Montenegro et al 2014.[3]

La figura de la estela actiia de manera ritual. El dios, o tal vez un especialista ritual, lleva un tocado formado por
serpientes entrelazadas. Las cabezas de las serpientes estan cerca del cactus, casi tocandolo. Al mirar el cactus, los
cuerpos de las dos serpientes se entrelazan y luego se estiran hacia atras hasta la trenza de la figura, que le cuelga del
cuello y la espalda.

El rostro de la figura tiene una nariz y colmillos parecidos a los de un felino, que recuerdan a un jaguar o un
puma, tal y como se representan habitualmente en las tradiciones indigenas, como las de los olmecas (México) y en San
Agustin (Colombia). El tamafio de los ojos es inusualmente grande, con forma de media luna, lo que sugiere las
propiedades y los efectos visionarios tras consumir el cactus huachuma. Las garras felinas son prominentes en ambas
manos de la figura. En la espalda hay una figura geométrica con un glifo que se asemeja a un rostro humano.

La figura lleva un cinturdn con una serpiente de dos cabezas, y cada una de sus dos cabezas cuelga hacia los
pies. El antropdlogo cultural Douglas Sharon destaca la importancia de la serpiente de dos cabezas: «En la losa de piedra
se representaba una figura sobrenatural con colmillos y garras, con un cinturdn y una serpiente de dos cabezas que
llevaba un cactus San Pedro de cuatro costillas».[4] Los cactus de cuatro costillas se consideraban especiales para el
pueblo Chavin porque son raros y también porque las cosmologias andinas relacionaban sus estructuras cuadruples
con los cuatro puntos cardinales, las Cuatro Esquinas del Mundo.

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

Los cactus huachuma o Trichocereus pachanoi (imagen 1) crecen en Sudamérica, principalmente en Perti, Ecuador y
Bolivia, pero se pueden encontrar en toda la cordillera de los Andes, como se muestra en el mapa de la imagen 3. El



area de distribucion del Trichocereus pachanoi incluye las tierras altas del norte de Perti, de donde provienen los
antiguos hallazgos arqueoldgicos, «pero también las tierras altas del centro-norte de Peru (Cordillera Blanca) y Bolivia
(provincia de Cochabamba, donde se le llamaba achuma)».[S]

IMAGEN 3

Mapa de distribucion. Trichocereus macrogonus var. pachanoi. Padro et al 2022. [6]

Maximum extension of the
Inca empire

Las pruebas arqueoldgicas antiguas del cactus huachuma en América provienen del analisis de restos
materiales que incluyen polen, semillas y otros restos organicos en Peru. Los registros arqueoldgicos revelan una larga
relacion humana con el Trichocereus pachanoi, de al menos 8000 afios. El cactus huachuma es quizas la sustancia con
propiedades psicodélicas de uso mas antiguo en América con una continuidad cultural desde la antigiiedad hasta el
presente, debido a su uso registrado desde hace mucho tiempo y al uso continuado en la medicina popular
contemporanea en Peru.

FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA
HISTORICA

Las pruebas del uso antiguo del cactus huachuma (7richocereus pachanoi) son comunes en toda la cordillera
de los Andes. Como se muestra en la imagen 2, «el hallazgo iconografico mas famoso, la llamada «estela portadora
de San Pedro» o el «Dios Sonriente» en Chavin de Huantar, data del afio 750 a. C.».[7] Las tradiciones de los pueblos
originarios de Perq, incluidas las de Cupisnique, Chavin, Salinar, Moche y Lambayeque, muestran pruebas s6lidas en
ceramica, esculturas y otras iconografias.

La evidencia organica mas antigua de huachuma fue descubierta en la region de Ancash, en Peru, en la Cueva
del Guitarrero. En esta cueva, habitada continuamente desde el afio 8600 a. C., se ha detectado una alta concentracion
de polen de Trichocereus pachanoi, que se remonta a la fase mas antigua de ocupacion humana en la region. La
datacion por carbono del polen, las semillas y los restos organicos encontrados alli se asocia con vasijas de ceramica,
estelas de piedra e iconografia. La parafernalia ritual asociada con el cactus huachuma establece la antigiiedad del uso
humano del cactus en esta zona; por lo tanto, la introduccion de esta planta en el interior de la cueva no fue accidental,
sino intencionada. [8]

Fuentes historicas primarias de los siglos XVI y XVII documentan el uso del cactus huachuma en los Andes.
El antropologo cultural Douglas Sharon escribe que «en 1582, las Relaciones Geogrdficas de Indias describian el



consumo de aguacolla en los ritos confesionales entre los indigenas Gonzalves en Ecuador [...] En 1602, en
Tacobamba, Bolivia, un confesor nativo celebrd una «misa» con «achumay, durante la cual afirm6 encarnar el Espiritu de
Cristo».[9]

INTERPRETACION

El cactus huachuma (Trichocereus pachanoi) es una antigua planta psicodélica o entedgena utilizada
en la region andina desde al menos el 8000 a. C. El alcaloide psicodélico que se encuentra en el cactus se
conoce como mezcalina. Los objetos rituales y las cerdmicas encontrados en los Andes proporcionan
abundantes pruebas de los usos culturales del cactus huachuma: sacramental, médico y artistico/creativo.
Las pruebas del uso del cactus huachuma prevalecen en la actualidad como ingrediente clave de la medicina
tradicional.

El cactus tiene significados simbdlicos y espirituales mas alla del contexto medicinal.[10] «Ademas de
su papel como catalizador de la transformacion psicologica, el achuma (o huachuma) también parece tener
una funcién cosmoldgica, como lo indica el hecho de que la mayoria de los cactus claramente representados
en los registros arqueologicos tienen cuatro costillas».[11] Las culturas precolombinas presentan los cactus
huachuma correlacionados con las direcciones que estructuran toda la creacion. Los rituales curativos
mestizos contemporaneos -en toda la cordillera de los Andes- consideran que los cactus huachuma son
capaces de abrir las puertas del cielo, al igual que San Pedro.

IMPLICACIONES

Dentro de las civilizaciones originarias del Pert, el uso del cactus huachuma (7richocereus pachanoi)
se ha registrado en varias culturas, lo que muestra una estrecha relacion con la cosmologia y revela una
continuidad cultural de larga data. La parafernalia ritual de los antiguos ritos del cactus huachuma incluye
piedras, palos de madera muy pulidos, vasijas de ceramica y trozos de minerales de oro y plata
cuidadosamente tallados. Sus usos son médicos, rituales, adivinatorios, creativos o estéticos, y estos usos
persisten hasta nuestros dias.

Una investigacion antropoldgica realizada en el departamento peruano de Lambayeque, situado a
800 kilometros al norte de Lima, documenta su uso contemporaneo en la medicina popular. Revelando las
propiedades terapéuticas de los cactus huachuma, «En una ceremonia ritual de curacion que dura toda la
noche, el curandero y el paciente beben una pdcima elaborada con San Pedro. [...] El curandero adivina la
causa de la enfermedad que aflige al paciente y le receta hierbas para administrarle. Los pacientes no solo
provienen del pueblo, sino también de muchas partes lejanas del Perti». [12] En estos rituales, en los que
tanto el curandero como el paciente se someten a los efectos del huachuma, el curandero suele pasar varios
minutos hablando con el paciente sobre sus problemas y sintomas. Las canciones rituales pueden incluir
liturgia catdlica, incluso en latin, lo que revela la mezcla de diferentes tradiciones religiosas y espirituales
en los rituales del cactus huachuma.
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Peyote, peyotl o hikuri, Lophophora williamsii.

Pueblos originarios del norte de México y el suroeste de Estados Unidos

NOMBRE

Conocido en espaiiol como peyote, los nombres de este cactus sagrado —peyotl, hikuri, jikuli o jiculi— provienen de
lenguas pertenecientes a la familia lingliistica uto-azteca, que incluye lenguas habladas en toda Aridoamérica,
Mesoamérica y el suroeste de Estados Unidos. Esta entrada se decanta por el nombre nahuatl peyot.

La antropdloga y estudiosa del peyote Stacy B. Schaefer explica: «Desde que el peyote fue objeto de estudio por
parte de botanicos y psicofarmacologos occidentales, ha pasado por una serie de cambios de nombre, hasta que la
ciencia se decant6 por Lophophora como género y williamsii y diffusa como las dos especies de peyote que han sido
identificadas con certeza» [1].

El nombre en lengua nahuatl peyotl puede traducirse como «capullo de seda». El nombre en lengua huichol
hikuri puede traducirse como «espejo» y «lunay». El pueblo wixarika, también conocido como huichol, es uno de los
pueblos originarios del oeste y noroeste de México, y habita principalmente en la cordillera de la Sierra Madre
Occidental. Jikuli o Jiculi son nombres para el peyote utilizados por los raramuri o tarahumaras en el estado mexicano
de Chihuahua, por los coras en Nayarit y por los tepechuanes en Durango. Los historiadores han registrado el uso
sacramental del peyote por parte de los apaches lipan en las llanuras del norte de México y Texas, y por parte de los
teochichimecas, un antiguo pueblo nomada. Todos estos pueblos originarios mantienen el uso sacramental del cactus
peyote.

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

En la imagen 1, la pintura del artista visionario José Benitez Sanchez, titulada Kauyumarie's Nierika, ilustra una
narrativa cosmogonica wixarika (huichol) en el que las fuerzas sagradas emergen del inframundo y llegan a la Tierra.
El disco radiante que aparece es un nierika, que es peyotl (peyote) y también es un espejo, un cactus, un camino azul
del venado sagrado Kauyumarie; cada botdn de peyote se asemeja y representa estas ideas.

IMAGEN 1

Nierika de Kauyumarie. José Benitez Sanchez. Pintura con hilo, 1974.
Técnica mixta: madera contrachapada, cera de abeja e hilo de lana.
Fotografia de Juan Negrin. Centro de Investigacion Wixarika.




El venado azul llamado Kauyumarie, que significa «nuestro viejo hermano venadoy», encuentra el nierika, el
circulo luminoso que es una puerta de entrada al mundo espiritual, un elemento comun en el arte wixarika (huichol). Su
nierika unifica los seres fisicos con los mundos espirituales. Los seres cobran vida a través del nierika. Se cree que las
lineas que se extienden desde el centro de los botones fisicos de peyote se asemejan a los caminos cosmologicos del
venado azul Kauyumarie en esta narrativa sagrada.

Debajo del nierika, Tatéi Werika Wimari, cuyo nombre significa «Nuestra Madre Aguila», abre sus alas e inclina la
cabeza para escuchar a Kauyumarie, que esta sentado en una roca debajo y a la derecha de ella. Las palabras de
Kauyumarie descienden por un hilo y entran en un recipiente, transformando su discurso en energia vital representada
como una flor blanca. Por encima de Kauyumarie, en forma de serpiente con cuernos de venado, el «Espiritu
de la Lluvia» da vida a los dioses que se extienden alrededor de estas imagenes mientras se esparcen por la tierra. [2]

DISTRIBUCION GEOGRAFICA

El peyotl (peyote) crece principalmente en las regiones desérticas del norte de México y el sur de Texas, en
zonas ecologicas especiales con el suelo adecuado para que prosperen los cactus. Lophophora williamsi, el nombre botanico
del peyotl, es originario de la region desértica alta de San Luis Potosi, que el pueblo wixarika (huichol) llama Wirikuta,
y también es originario de partes de los estados mexicanos de Zacatecas y Coahuila y de las llanuras del sur de Texas a
lo largo del Rio Bravo. Lophophora diffusa, un cactus de la misma familia solo crece en una pequefia zona desértica
del estado mexicano de Querétaro. [3]

Investigaciones arqueologicas recientes han descubierto semillas y botones de peyote, junto con petroglifos que
representan los cactus de peyote, en el estado nororiental mexicano de Nuevo Leon, una region poco estudiada [4].
Los arqueologos del proyecto «Prehistoria y arqueologia historica del noreste de México» encontraron semillas de
peyote en Villaldama, un antiguo yacimiento arqueologico de Nuevo Ledn que data de al menos 12 000 AP. (Utilizado
en la datacion por carbono, AP es una designacion de datacion que significa «antes del presentey, antes del afio 1950).

Los arqueologos utilizan este término y los mas convencionales a.C y d.C, dependiendo de las pruebas que
interpreten. No hay datos sobre pruebas de radiocarbono en las semillas o botones, pero otros artefactos alli, como
flechas de pedernal, han sido datados por carbono en 6000 AP. Como parte de un hogar, dos molares de la boca de un
equino americano extinto datan de hace casi 11 000 afos AP. [5]

N P SR
3» IR ?’{ IMAGEN 2
Lt . Lophophora williamsii (Lem. ex Salm-Dyck) J.M.Coult. Observada en México

por altamiranohg y presentada en iNaturalist._
https://www.inaturalist.org/observations/245787140
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FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Las pruebas arqueoldgicas mencionan botones de peyote en yacimientos prehistoricos repartidos en Texas y
el norte de México. Los analisis del arte rupestre, los recipientes de ceramica, la iconografia y las fuentes coloniales
revelan una larga historia de uso del peyote en América.

IMAGEN 3

Mapa de distribucion del peyote. Reproducido de
Boyd, Carolyn Elizabeth.[6]

Se descubrieron botones secos de peyote con forma de disco cerca de antiguas pinturas rupestres en las cuevas
de Shumla, en la orilla texana del Rio Bravo.[7] Estos botones conservados datan, segun el carbono 14, de
aproximadamente 4000 afios a. C., y ain contienen mezcalina en una concentracion de alrededor del dos por ciento.[8]
Varias cuevas y abrigos rocosos de Texas contienen peyote conservado cuya datacion por radiocarbono oscila entre el
5000y el 5700 a.p. (antes del presente). [9]

En el centro-oeste de Coahuila, México, se encontrd un botén de peyote seco y conservado que formaba
parte de un collar en el complejo funerario de Mayran, una cueva con multiples entierros, lo que sugiere que el collar
formaba parte de las ofrendas funerarias. Este boton de peyote data de los afios 810 y 1070 d. C. El analisis para
identificar sus alcaloides revela mezcalina, el principio psicodélico del peyote, pero también compuestos quimicos como
lophophorina, anhalonina, pellotina y anhalonidina, todos los cuales tenian un efecto séquito cuando se consumian.
También se encontraron en el yacimiento objetos liticos y perecederos.[10]

Las recientes excavaciones arqueoldgicas en la cueva La Morita II en Nuevo Ledn, México, revelaron una
serie de manifestaciones de arte rupestre que, seguin la datacion por carbono, provienen de hace 6000 afios (antes del
presente). Los arquedlogos concluyen que la cueva tenia funciones mixtas para la vida cotidiana y como lugar
funerario. «Esta deduccion se basa en la ubicacion de lanzas y puntas de proyectiles de hace 4500 afios; restos de
objetos fabricados con materiales perecederos, como fragmentos de cordeles y cesteria de hace 3000 afios a.p. Otros
elementos que contextualizan la vida cotidiana en la cueva fueron coprolitos (heces secas) y semillas de cactus, como el
peyote y tres especies de la region».[11]

El Codice Florentino del siglo XVI, el manuscrito Parecer de Juan de Salcedo sobre el Peyote del siglo XVII, asi como
los registros de los juicios de la Inquisicion describen los usos culturales del peyote, que incluyen la medicina y la
adivinacion, asi como usos rituales y sacramentales. El libro X, capitulo XXIX, del Codice Florentino proporciona
informacion sobre el conocimiento desarrollado por los teochichimecas, un pueblo némada que vivia en el norte de
Meéxico: «Y conocian las cualidades, la esencia, de las hierbas y las raices. El llamado peyote fue un descubrimiento
suyo. Cuando comian peyote, lo apreciaban mas que el vino o los hongos. Se reunian en algun lugar del desierto; se
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juntaban; alli bailaban y cantaban toda la noche y todo el dia. Y al dia siguiente, se reunian de nuevo. Lloraban; lloraban
mucho. Decian [asi] se lavaban los ojos; asi se limpiaban los ojos».[12] El Codice Florentino, Libro XI, Capitulo VII,
describe con mas detalle las propiedades visionarias del peyote.

IMAGEN 4

[lustracion de Lophophora Williamsii (Lem.) por Coulter, catalogada como
Echniocactus Williamsii Lemaire en Bot. Mag. 73 (1847) t. 4296.[13]

INTERPRETACION

Teniendo en cuenta la larga historia y la amplia variedad de tradiciones indigenas, es probable que no exista
un unico culto o ritual homogéneo para el uso sacramental del peyote. Se han registrado rituales antiguos de varios
pueblos originarios del norte de México: teochichimecas, wixarikas, coras, raramuris y apaches lipan. Sin embargo,
las fuentes coloniales muestran un choque de paradigmas culturales entre las cosmologias de los pueblos originarios
y la Iglesia catolica.

Segun el manuscrito inédito Parecer de Juan de Salcedo sobre el Peyote, escrito en 1619 por el rector de la Real y
Pontificia Universidad y que ahora se conserva en la Biblioteca de la Universidad de Wisconsin-Madison, desde la
Primera Asamblea Apostolica de 1524 en México, la Iglesia Catdlica consideraba que el uso sacramental del peyote
era un obstaculo para la evangelizacion de los pueblos originarios, ya que los rituales y las tradiciones relacionadas con el
peyote se asemejan a antiguos rituales y cosmovisiones anteriores al cristianismo en el Nuevo Mundo. El peyote y su uso
sacramental fueron prohibidos oficialmente por un edicto de la Inquisicion en 1620, pero 100 registros de juicios
inquisitoriales documentan los usos culturales de este cactus sagrado durante los siglos XVII y XVIII.

En el siglo XIX, el culto al peyote se extendio entre los pueblos originarios del suroeste de Estados Unidos.
La difusion del conocimiento sobre el peyote se reconoce entre los pueblos nativos de Oklahoma, principalmente los
comanches y los kiowas, pero también en Arizona entre los diné o navajos. El conocimiento sobre el peyote se encuentra
en las praderas de Canada, especialmente en Saskatchewan, lejos del suroeste de Estados Unidos.

IMPLICACIONES

A finales del siglo XIX, la Iglesia Nativa Americana de Jesucristo (Native American Church) surgio en el
contexto de la prohibicion -por parte del gobierno de los Estados Unidos en 1890- de los rituales de la Danza de los
Espiritus. Tras la prohibicion, los miembros de la NAC consideraron que el uso sacramental del peyote era el nucleo de
sus practicas rituales. El culto al peyote crecio rapidamente entre los pueblos nativos del estado de Oklahoma. La NAC
se considera un contrapeso al colonialismo.

Practicados por primera vez en 1889, en respuesta a las confiscaciones masivas de tierras y la asimilacion
cultural, los rituales de la Danza de los Espiritus eran ceremonias a gran escala en las que participaban cientos de
personas en una danza circular. Estos rituales se instauraron para reconectarse con los antepasados, reconocer el modo
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de vida de los pueblos originarios y poner fin simbdlicamente a la expansion colonial. Los rituales de la Danza de los
Espiritus asustaron a los colonos y a las autoridades, y el gobierno de los Estados Unidos los prohibié.

LaIglesia Nativa Americana surgid para proteger la libertad religiosa de sus miembros. El peyote se considera
una medicina y un don divino que proporciona consejo y fuerza para lidiar con el legado colonial de discriminacion,
falta de reconocimiento y falta de servicios médicos. Los rituales de la NAC utilizan sacramentalmente el peyote por sus
propiedades terapéuticas, para tratar problemas de salud mental y espiritual.[14] Los rituales de la NAC se suelen realizar
durante la noche, dentro de un tipi y alrededor de una hoguera, donde un especialista ritual conocido como roadman o
medicine man recita canticos y narraciones sagradas.

La Iglesia Nativa Americana de Jesucristo obtuvo reconocimiento oficial en 1918, pero, desde sus inicios,
los miembros de la NAC fueron acosados, perseguidos y encarcelados por el Gobierno de los Estados Unidos. El
Gobierno de los Estados Unidos intent6 suprimir la NAC, y muchos estados introdujeron leyes contra el peyote a lo largo
de la primera mitad del siglo XX. Gracias a su organizacion como iglesia legal y reconocida, fruto de prolongadas
disputas legales, la NAC sobrevive y prospera, aumentando el nimero de afiliados a la iglesia y ganando casos
judiciales.

El culto al peyote en la NAC se ha considerado un contrapeso al colonialismo y surgi6 de la resistencia masiva de
los pueblos originarios. La NAC continua sus esfuerzos por concientizar sobre la importancia ecoldgica de la
preservacion del peyote [15], ya que actualmente se trata de una especie vegetal amenazada debido al consumo insostenible,
asi como a la escasa extension de las tierras donde crece, la industria agricola y la vigilancia fronteriza.

13



REFERENCIAS

[1] Schaefer, Stacy B. “The Crossing of the Souls: Peyote, Perception and Meaning among the Huichol Indians.” In People
of the Peyote: Huichol Indian History, Religion, & Survival, edited by Stacy B. Schaefer and Peter T. Furst (University of New
Mexico Press, 1996), 141.

[2] Schultes, Richard Evans, Albert Hofmann, and Christian Rétsch. Plants of the Gods: Their Sacred, Healing and Hallucinogenic
Powers (Healing Arts Press, 1992), 63.

[3] Schaefer, Stacy B. “The Crossing of the Souls: Peyote, Perception and Meaning among the Huichol Indians.” In People
of the Peyote: Huichol Indian History, Religion, & Survival, edited by Stacy B. Schaefer and Peter T. Furst (University of New
Mexico Press, 1996), 142.

[4] Narvaez Elizondo, Raul, Luis Encarnaciéon Silva Martinez, and William Breen Murray. “El brebaje del desierto: usos
del peyote (Lophophora williamsii, Cactaceae) entre los cazadores-recolectores de Nuevo Leon.” Desde el herbario CICY 10,
(2018): 189.

[5] Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH). “Hallan vestigios de los primeros pobladores del territorio que
hoy ocupa Nuevo Ledn.” Boletin 291, May 13, 2023. https://www.inah.gob.mx/boletines/hallan-vestigios-de-los-
primeros-pobladores-del-territorio-que-hoy-ocupa-nuevo-leon.

[6] Boyd, Carolyn Elizabeth. “The Work of Art: Rock Art and Adaptation in the Lower Pecos, Texas Archaic.” (PhD
diss., Texas A&M University, 1998), 126.

[7l Samorini, Giorgio. “The Oldest Archeological Data Evidencing the Relationship of Homo Sapiens with Psychoactive
Plants: A Worldwide Overview.” Journal of Psychedelic Studies 3, no. 2 (2019): 71.

[8] Jay, Mike. Mescaline: A Global History of the First Psychedelic. (Yale University Press, 2019), 34.

[9] Rafferty, Sean M. “Prehistoric Intoxicants of North America.” In Ancient Psychoactive Substances, edited by Scott
Fitzpatrick (University Press of Florida, 2018), 120.

[10] Bruhn,J. G., J. E. Lindgren, B. Holmstedt, and J. M. Adovasio. “Peyote Alkaloids: Identification in
a Prehistoric Specimen of Lophophora from Coahuila, Mexico.” Science 199, no. 4336 (1978): 1437-1438.
[11] Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH). “Hallan vestigios de los primeros pobladores del territorio

que hoy ocupa Nuevo Ledn.” Boletin 291, May 13, 2023. https://www.inah.gob.mx/boletines/hallan-vestigios-de-los-
primeros-pobladores-del-territorio-que-hoy-ocupa-nuevo-leon.

[12] Sahagun, Bernardino de. Florentine Codex (General History of the Things of New Spain). Book X. Chapter XXIX. Translated by
Charles E. Dibble and Arthur Anderson. (The School of American Research and the University of Utah, 1961), 173.

[13] Schultes, Richard Evans. “Iconography of New World Plant Hallucinogens.” Arnoldia 41, no. 3 (1981): 94.

[14] Calabrese, Joseph D. A Different Medicine: Postcolonial Healing in the Native American Church. (Oxford University Press,
2013), 17-18.

[15] Gonzalez Romero, Osiris. “Decolonizing Peyote Politics in Mexico and Southwest U.S.”” In Struggles for Liberation in
Abya Yala, edited by Ernesto Rosen and Luis Ruben Diaz (Wiley, 2024), 285-286.

14


https://www.inah.gob.mx/boletines/hallan-vestigios-de-los-primeros-pobladores-del-territorio-que-hoy-ocupa-nuevo-leon
https://www.inah.gob.mx/boletines/hallan-vestigios-de-los-primeros-pobladores-del-territorio-que-hoy-ocupa-nuevo-leon
https://www.inah.gob.mx/boletines/hallan-vestigios-de-los-primeros-pobladores-del-territorio-que-hoy-ocupa-nuevo-leon
https://www.inah.gob.mx/boletines/hallan-vestigios-de-los-primeros-pobladores-del-territorio-que-hoy-ocupa-nuevo-leon

Ololiuhqui

Coaxihuitl, «planta serpiente», y Ololiuhqui, «cosa redonday,
Semillas de la Virgen; Ipomoea corymbosa.
Culturas teotihuacana, nahua y mazateca

NOMBRE

Debido a la amplia variedad de nombres que recibe la Ipomoea corymbosa, en esta entrada se utilizard
principalmente el nombre ololiuhqui. La planta que genera las semillas de ololiuqui ha sido recientemente reclasificada
botanicamente como Ipomoea corymbosa, pero en investigaciones cientificas y antropologicas anteriores se utilizaba el
término Turbina corymbosa.

Las semillas de [pomoea corymbosa tienen varios nombres en toda Mesoamérica. En espafiol se llaman «semillas
de la Virgeny, es decir, semillas de Maria. En nahuatl, se llaman ololiuhqui, que significa «cosa redonda». En la lengua
chinanteca de Oaxaca, México, se conocen como a-mu-kia, que significa «medicina para la adivinacién».[1] En relacion
con los idiomas de los pueblos originarios, los nombres botanicos requieren un estudio mas profundo por parte de los
lingtiistas para explorar sus significados y asociaciones.[2]

Algunas culturas, como la nahua, distinguen entre la planta/enredadera y las semillas que produce. La
enredadera Ipomoea corymbosa se conoce en lengua nahuatl con el nombre de coaxihuitl, que significa «planta
serpiente». También se conoce a menudo en lengua nahuatl con el nombre de ololiuhqui, el nombre de sus semillas
significa «cosa redonda». Las semillas son pequefias y ovaladas, de color marron. La planta Ipomoea corymbosa, la
enredadera que produce el ololiuhqui, es una enredadera trepadora. Cuando trepan por los arboles, las enredaderas se
asemejan a serpientes trepando por el tronco de un arbol. La enredadera también es denominada como hiedra o bejuco por
los escritores espaifioles.[3]

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

La enredadera del ololiuhqui puede considerarse y representarse como una deidad. Parece existir un «nucleo
duro» mesoamericano en el que diferentes civilizaciones de distintas épocas y regiones comparten rasgos culturales:
las deidades acuaticas estan relacionadas con la fertilidad y el mundo vegetal en muchas culturas. Como se muestra a
continuacion, el ololiuhqui esta asociado con la fertilidad y la ginecologia. Ademas, la planta de ololiuhqui esta
relacionada con los hongos Psilocybe, los rituales curativos y los médicos.

El antropdlogo Peter Furst propone que la deidad femenina que aparece en la imagen 1 es una concepcion
metafisica de la enredadera del ololiuhqui. Esta imagen se encuentra en el centro del mural de Tlalocan, el Paraiso de
Tlaloc, en el yacimiento precolombino de Tepantitla, en la ciudad sagrada de Teotihuacan, al noreste de la Ciudad de México.
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IMAGEN 1

Una posible deidad femenina. Murales de Tepantitla, Teotihuacan, México, 200
d. C. Museo Nacional de Antropologia, Ciudad de México.

e

deidad frontal es efectivamente femenina y que parece representar a la Madre Tierra en un aspecto juvenil y generoso.
[Esther] Pasztory cree que su caracter se asemeja mas al de Xochiquetzal (Flor Preciosa), la joven Madre Tierra y
diosa creadora de la fertilidad y la vegetacion [...]. Como fuente del agua terrestre, que brota de la zona de su nariz y
boca, me pareci6 que encarnaba principalmente las caracteristicas de Chalchiuhtlicue, la Sefiora de la Falda de Jade, diosa
del agua que fluye por encima y por debajo de la tierra, madre de manantiales, arroyos, lagos y pozos de agua y, segin
algunas tradiciones, esposa o hermana de Tlaloc».[4]

La identificacion iconografica de Furst requiere el respaldo de mas pruebas arqueoldgicas, ya que su
interpretacion podria ser una proyeccion retrospectiva de los rasgos culturales mexicas (aztecas) sobre la civilizacion
teotihuacana (100-700 d. C.), que precedi6 a los mexicas (1300-1521).

Asuncion Alvarado, un artista contemporaneo mazateco de la region de la Sierra Mazateca de Oaxaca, representa
en su obra una variedad de plantas y hongos sagrados, entre ellos la enredadera Ipomoea violacea. En la imagen 2, la
pintura Abuela Medicina retrata la enredadera Ipomoea violacea que crece desde la parte inferior del cuadro, extendiendo
sus ramas a ambos lados y trepando hasta la parte superior. El fondo del cuadro es un cielo estrellado. La imagen de
la enredadera se acompaia de imagenes de hongos Psilocybe —que contienen los compuestos psicodélicos psilocina
y psilocibina—y Salvia divinorum, lo que sugiere el caracter sagrado de estas plantas y hongos.

IMAGEN 2

Abuela Medicina, de Asuncion Alvarado, 2023.
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En el centro del cuadro, un incensario ritual con un fuego amarillo luminoso arroja luz. Las hojas de la planta
de ololiuhqui estan claramente representadas, y sus tallos parecen ondular como una serpiente en movimiento. Las flores
moradas, que se encuentran en el centro y hacia la parte superior, identifican la planta. Los luminosos colibries morados
irradian un aura naranja mientras vuelan, mirando hacia el borde del marco. A ambos lados del incensario se representan
hojas de la skd pastora (Salvia divinorum), otra planta sagrada y psicodélica. Rodeando el fuego se encuentran las
formas azules de seis hongos sagrados del género Psilocybe.

En la parte superior y central se representa el rostro realista de una mujer sabia o especialista ritual (chotaj chinej):
médicas mazatecas que utilizan ritualmente las semillas de ololiuhqui v hongos Psilocybe para tratar a sus pacientes.
Asuncion Alvarado explica que «las semillas de la Virgen, u ololiuhqui, se utilizaban en la antigliedad para la
adivinacion y la curacion, al igual que otras plantas misticas y sagradas del pueblo mazateco. Hoy en dia, muy pocos
sabios y sabias siguen utilizandolas. Las semillas son muy apreciadas, ya que deben ser manipuladas con mucho
cuidado por una persona sabia que las conozca bien» [5]. Alternativamente, la representacion de la imagen 2 puede
interpretarse como un paralelismo con la planta como deidad en los antiguos murales de Tepantitla.

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

La Ipomoea corymbosa, u ololiuhqui, estd ampliamente distribuida por todo el continente americano, especialmente en
las zonas célidas. (Imagen 3) La planta se clasificaba anteriormente como Turbina corymbosa, pero ahora se considera
una Ipomoea. Esta distincion no se encuentra en estudios anteriores, por lo que Turbina corymbosa debe entenderse como
Ipomoea corymbosa. «La Turbina corymbosa tiene una amplia distribucion en el continente americano, desde México hacia el
sur, pasando por América Central, hasta América del Sur, llegando hasta Bolivia y el sur de Brasil. También se
encuentra en las Indias Occidentales, las Bahamas y las Bermudas».[7]

[

\

IMAGEN 3
Lugares donde crece la I[pomoea corymbosa. La planta de las
«semillas de la Virgen» u ololiuhqui crece con facilidad y
abundancia en las montafias del sur de México, asi como en
el Caribe y Sudamérica. [6]

En Mesoamérica, la planta de ololiuhqui crece en el centro y sureste de México. En Oaxaca, otra especie
llamada «badoh negroy en espaiiol, con el nombre botanico «Ipomoea violacea», ha sido utilizada durante mucho tiempo con
fines rituales y terapéuticos por los pueblos originarios. Tanto la [pomoea corymbosa como la Ipomoea violacea tienen
principios psicodélicos. «Violacea» significa «purpura», en referencia a su flor, y es mas potente que la Ipomoea
corymbosa. «Corymbosay significa «racimoy, en referencia a sus flores. (Imagen 4)
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IMAGEN 4

Flores de plantas de [pomoea yuxtapuestas con el micelio del cornezuelo que
propaga el hongo Periglandula. [10]

Los compuestos quimicos simples presentes en el ololiuhqui, como las amidas lisérgicas, pertenecen a la
familia quimica psicodélica de los alcaloides del cornezuelo conocidos como erginas. Las amidas lisérgicas son
estructuralmente similares a la dietilamida de acido lisérgico (LSD). Albert Hofmann, el quimico que descubrid el
LSD, aislo los principios activos quimicos de las semillas de ololiuhqui, identificando los alcaloides psicodélicos
ergina ¢ isoergina, asi como los alcaloides no psicodélicos canoclavina, elimoclavina y lisergol.[8] Las investigaciones
mas avanzadas postulan que las propiedades psicodélicas de las semillas de ololiuhqui se desarrollaron a partir de la
simbiosis evolutiva de estas enredaderas con una especie de hongo que propaga el cornezuelo, llamada Periglandula
ipomoea. Esa simbiosis transfiri6 los principios quimicos psicodélicos del hongo a las semillas de la planta. [9]

FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Las pruebas historicas del uso cultural de la Ipomoea corymbosa y la Ipomoea violacea, dos variedades de enredaderas
con flores diferentes pueden encontrarse en antiguos manuscritos y cronicas redactados por misioneros espafioles en
México, entre ellos el Codice Florentino del siglo XVI y el texto médico del siglo XVII de Francisco Hernandez titulado Rerum
Medicarum Novae Hispaniae Thesaurus, «Tesoro de asuntos meédicos de Nueva Espaiiay.

El libro XI, capitulo VII, del Codice Florentino explica las propiedades terapéuticas y visionarias de las
semillas de ololiuhqui segun la cultura nahua. «Sus hojas son delgadas, cordiformes y pequeiias. Su nombre es ololiuhqui.
Embriaga, trastorna, perturba y enloquece. Quien la come o la bebe ve muchas cosas que le aterrorizan enormemente.
Esta realmente asustado [por la] serpiente venenosa, que ve por esa razon [...] El que odia a la gente hace que la tomen
en bebidas y alimentos para volverlo loco. Sin embargo, huele agrio y quema un poco la garganta. Para la gota, solo
se extiende sobre la superficie».[11] El choque de diferentes paradigmas culturales cuando los espafioles se
encontraron con los nahuas fomento esta opinién colonial y despectiva.

Francisco Hernandez escribe sobre las semillas de ololiuhqui como Turbina corymbosa. Hernandez fue un médico
espailol enviado por el rey Felipe II en una expedicion de investigacion que duré siete afios (1570-77) para estudiar
las propiedades terapéuticas de las plantas, los cactus y los hongos del Nuevo Mundo. «La planta 7. corymbosa cura
la sifilis, y tras la exposicion al frio o la torsion y fractura de un hueso, la planta, cuando se mezcla con resina, alivia
el dolor aumentando la fuerza corporal, expulsa la flatulencia y controla los impulsos antinaturales. Las semillas
trituradas ayudan a curar enfermedades de los ojos cuando se aplican extractos mezclados con leche y chile en la cabeza y
la frente, estimulan la interaccion sexual tras su ingestion, las semillas trituradas tienen un olor fuerte y son ligeramente
calidas. Durante la adivinacion, cuando los indios contactan con sus dioses y piden respuestas, ingieren material
vegetal, se vuelven locos, desarrollan visiones y ven demonios. Cuando sufren de gota pulverizan las semillas y las
mezclan con aceite de Abies spec. o en miel blanca».[12] La gama de usos de las semillas de ololiuhqui abarca desde
tratamientos clinicos, incluyendo enfermedades sexuales, de los ojos y gota, hasta usos adivinatorios y visionarios.
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INTERPRETACION

Ipomoea corymbosa e Ipomoea violacea, ambas enredaderas llamadas «semillas de la Virgen» en espaiiol, han sido utilizadas
por los pueblos mesoamericanos durante siglos, quizds milenios. Las pruebas iconograficas y diversas fuentes historicas
documentan los usos terapéuticos, sacramentales y adivinatorios de las semillas en toda Mesoamérica. Mientras que los médicos
coloniales trataban de comprender sus propiedades medicinales, las plantas y su uso psicodélico fueron condenados, y sus
usuarios perseguidos. Las fuentes coloniales de los siglos XVI y XVII documentan la importancia cultural de esta planta y su
amplia distribucion en toda Mesoamérica.

Debido a que estas plantas podian aliviar los sintomas de la sifilis y tratar problemas ginecolégicos, en la cosmovision
mexica (azteca) estaban simbdlicamente relacionadas con deidades de la fertilidad como Xochipilli y Xochiquetzal. Se creia
que las fuerzas sobrenaturales habitaban en la planta porque sus propiedades psicodélicas permitian la comunicacién con las
deidades, algunas pertenecientes a las tradiciones mesoamericanas y también de tradiciones catdlicas o sincréticas.

Una caracteristica distintiva que hace que estas plantas sean unicas es que sus propiedades psicodélicas, concretamente
sus alcaloides del cornezuelo tienen su origen en una simbiosis evolutiva atipica con el hongo Periglandula ipomoea.[13] En sentido
estricto, este hongo es la fuente de los alcaloides del cornezuelo que contienen los compuestos psicodélicos principales que se
encuentran en las semillas. Parece que la simbiosis solo esta presente en estas plantas y no en otras que se encuentran junto con
Periglandula ipomoea.

IMPLICACIONES

Las conexiones de las semillas con la ginecologia, la fertilidad y los tratamientos de enfermedades venéreas estan
respaldadas por los conocimientos de los pueblos originarios y la investigacion cientifica contemporanea, lo que sugiere que las
semillas de Ipomoea corymbosa desempeiaran un papel destacado en la futura etnoginecologia. A pesar del énfasis psicologico
que tienen las plantas sagradas en la investigacion psicodélica actual, el potencial terapéutico de las plantas psicodélicas no esta
relacionado exclusivamente con las afecciones de salud mental, como lo demuestra el hecho de que las semillas tratan una
amplia gama de enfermedades no relacionadas con la mente o el alma.

Se siguen descubriendo las propiedades terapéuticas de las semillas de [pomoea corymbosa e Ipomoea violacea. En cuanto a
sus propiedades terapéuticas, investigaciones recientes muestran que: «El alcaloide péptido del cornezuelo de centeno muestra
una fuerte actividad uterotonica. Es un vasoconstrictor que se utiliza principalmente contra la migrafia. La ergotamina es el Ginico
alcaloide del cornezuelo que se sigue utilizando como medicamento en Alemania. Los alcaloides del cornezuelo se desarrollaron
en compuestos semisintéticos que contienen el nicleo ergolinico. Se utilizan en obstetricia, contra la infertilidad femenina, la
enfermedad de Parkinson o para la mejora cognitiva de las personas mayores».[14]

El reconocimiento pleno de la sabiduria de los pueblos originarios acerca de las semillas de ololiuhqui y los usos de
esta planta sagrada no solo revela una amplia gama de usos terapéuticos futuros, sino que también puede atenuar los problemas
actuales relacionados con la extraccion poco ética de plantas veneradas por las culturas mesoaméricanas. Los pueblos originarios
siempre han considerado las semillas, ya sea de Ipomoea corymbosa o Ipomoea violacea, como un medio para comunicarse
con las deidades y no simplemente como sustancias terapéuticas, es decir, medicamentos. Un mayor conocimiento de las
culturas en torno a estas plantas puede fomentar una mayor responsabilidad y menos generalizaciones apresuradas sobre estas
plantas y las culturas que las veneran.
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Teonanacatl , «Carne de los dioses» u «<Hongos sagrados»;
Psilocybe aztecorum

Cultura nahua (mexica)

NOMBRE

Las culturas mesoamericanas (al menos 11 de ellas) han utilizado Psilocybe, un género de hongos que
contiene las sustancias psicoactivas psilocibina y psilocina, con fines rituales, adivinatorios, terapéuticos o curativos.
Eluso y la recoleccion de Psilocybe estan muy extendidos en toda Mesoamérica, y existen variantes regionales para todos
los nombres indigenas de Psilocybe. Esta seccion se concentra en los nahuas/aztecas, en lugar de examinar el uso de
Psilocybe en toda Mesoamérica, debido a la gran cantidad de pruebas que existen sobre los usos culturales de Psilocybe
por parte de los nahuas.

En la lengua nahuatl hablada por los pueblos nahuas, uno de los nombres del hongo Psilocybe es
teonanacatl, que puede traducirse como «la carne de los dioses», formado a partir de la combinacién de la palabra teof/,
que significa «Dios/dioses» o «sagrado», y nanacatl, que significa «hongos o carne».[1] Otra posible traduccion del
nombre teonanacatl es «hongo sagrado». El término feonanacat! es un nombre genérico en lengua nahuatl que abarca
una serie de especies de hongos, entre las que se incluyen Psilocybe aztecorum (imagen 1), Psilocybe mexicana y
Psilocybe caerulenscens, entre otras.[2] Otro nombre en nahuatl para los hongos Psilocybe es apipiltzin, que significa
«nifios del aguay. [3] Aunque apipiltzin es un término general, indica que estos hongos también se consideran personas,
lo que significa que tienen subjetividad y voluntad.

Ry IMAGEN 1

Psilocybe aztecorum, observados y fotografiados
por Alan Rockefeller, encontrada en
iNaturalist.

https://www.inaturalist.org/observations/106190576

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

En diversas culturas mesoamericanas, los hongos sagrados estan simbdlicamente vinculados a las deidades de la
muerte y el inframundo. La imagen 2 del Codice Magliabechiano, un manuscrito pictografico nahua del siglo XVI,
representa un encuentro entre una persona que probablemente come hongos sagrados y el Sefior de la Muerte,
Mictlantecuhtli. Quienes consumen feonanacat! quedan hipnotizados y se convierten en especialistas rituales que
actiian como intermediarios entre el reino humano y las entidades sagradas, comunicandose con los antepasados, los
dioses y los espiritus de la naturaleza.
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En la pintura, un hombre sentado consume dos hongos feonanacatl. Detrés de €l, otra figura, un dios, le toca la
cabeza. El hombre sentado esta en trance o esta a punto de entrar en trance. En la cultura mexica (azteca), los estados
de trance se inician mediante la ingestion de hongos teonanacatl, como Psilocybe aztecorum (imagen 1) y Psilocybe
mexicana. «Los tres hongos de color verde jade delante fueron pintados con este color para indicar su gran valor» [4].
Tres hongos es la dosis descrita en el Codice Florentino del siglo X VI, una etnografia compuesta en espafiol y nahuatl
por un fraile franciscano y un grupo de venerables ancianos, eruditos y artistas nahuas.

IMAGEN 2

Uso de teonanacatl representado en el
Codice Magliabechiano del siglo XVI, £.90.r.

Segun Mercedes de la Garza, estudiosa de las culturas mesoamericanas precolombinas, «una representacion
del Codice Magliabechiano ilustra precisamente la costumbre de comer solo dos o tres hongos y las visiones que producian.
Vemos a un indigena sentado frente a tres hongos, con otro en la mano derecha e ingiriendo uno mas. Detras de ¢l,
con una mano en la cabeza, se encuentra Mictlantecuhtli, la deidad de la muerte, expresando las experiencias e
imagenes de la muerte que solian tener quienes ingerian el teonanacatl».[S] Mictlantecuhtli, que se encuentra detras
del hombre que come hongos y mira hacia la izquierda, es el gobernante del Mictlan, el Lugar de los Muertos, no
necesariamente el inframundo, pero estrechamente relacionado con ¢l en los rituales funerarios. «La segunda
ilustracion del Codice Magliabechiano ofrece tres elementos: hongos, un hombre que los come y una efigie «sobrenatural»
detras de él. El lector notara que el hombre sostiene un hongo en cada mano, es decir, tiene un par de ellos». [6] Sin
embargo, el hombre que consume el hongo podria tener un tercer hongo en la boca, lo que concuerda con la dosis de
tres hongos que se menciona en las fuentes coloniales.

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

Los investigadores indican que «México representa sin duda alguna la zona mas rica del mundo en diversidad
y uso de alucindégenos en las sociedades aborigenes» [7]. Como region, México contiene el 10 % de la biodiversidad
total del mundo y cuenta con la biodiversidad psicoactiva mas significativa y el mayor numero de especies de
Psilocybe. (Imagen 3) Varios pueblos originarios de Mesoamérica han utilizado diversas especies de hongos Psilocybe
8].

Psilocybe aztecorum (Imagen 1) y Psilocybe mexicana crecen en regiones volcanicas del centro de México,
especialmente alrededor de los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl, «conocidos solo en las altas montafias del centro
de México: Rio Frio, Nexpayantla (en el Popocatépetl) y Nevado de Toluca, en el Estado de México; Paso de Cortés
(entre Iztaccihuatl y Popocatépetl), en el Estado de Puebla, y La Malinche, en el Estado de Tlaxcala» [9]. Alrededor de
27 especies de hongos crecen en el estado y la region de Oaxaca, México, y probablemente haya mas especies alli que
aun no se han documentado ni registrado.
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IMAGEN 3 Mapa que muestra la distribucion de los hongos Psilocybe en
Meéxico. «Distribucion de las especies sagradas de Psilocybe en México
y los pueblos originarios que las utilizan. Cada punto representa una
localidad o varias localidades adyacentes. La linea continua gruesa
delimita las zonas montafiosas con clima templado (1500 m de altitud
0 mas). Las lineas punteadas indican las fronteras estatales dentro de
Meéxico. Las lineas finas y continuas rodean los territorios actuales de
los pueblos indigenas que utilizan hongos: I: Matlazincas; II: Nahuas
(a: Nevado de Toluca; b: volcan Popocatépetl; c: Necaxa); III:
Mazatecos; IV: Mixes; V: Zapotecos; VI: Chatinos; VII: Purépechas
(Michoacan); VIII: [Nahuas] (Colima); IX: Totonacas (Veracruz). Se
ha confirmado que todos los grupos indicados utilizan hongos
ceremoniales en la actualidad, excepto los nahuas de Colima (VIII).»
[10]

FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Dado que los hongos contienen un 80 % de agua, es casi imposible encontrar y analizar restos materiales del
teonanacatl. Las pruebas derivadas de esculturas, parafernalia ritual y fuentes historicas sugieren la existencia de un antiguo
culto.

Las preocupaciones sobre la vida después de la muerte eran un rasgo cultural central en la religion nahua. La
imagen 1 del Codice Magliabechi muestra a una figura consumiendo el hongo teonanacatl! acompaiiada por
Mictlantecuhtli, el Sefior de la Muerte. Las deidades de la muerte en la cultura nahua estan asociadas con narrativas
sagradas sobre los origenes y el destino humanos. Compilado en el siglo XVI por Fray Bernardino de Sahagun con
el importante apoyo de eruditos y artistas nahuas, el Codice Florentino presenta un gran numero de referencias en
relacion con el hongo teonanacatl. «Se llama teonanacatl. Crece en las llanuras, en la hierba. La cabeza es pequeiia y
redonda; el tallo es largo y delgado. Es amargo y quema; quema la garganta. Embriaga, trastorna, perturba. Es un remedio
para la fiebre y la gota. Solo se pueden comer dos [o] tres. Entristece, deprime, perturba; hace huir, asusta, hace
esconderse... Quien los come ve muchas cosas» [11]. Aunque predomina un tono colonial, esta cita describe al hongo
teonanacatl y una serie de sus efectos medicinales y visionarios.

Terminado en 1577 el Codice Florentino describe una ceremonia realizada por comerciantes nahuas para dar
gracias por una expedicion exitosa. Este ritual con teonanacatl tiene aspectos comunitarios, y la descripcion revela la
importancia no solo de las visiones, sino también de hablar sobre ellas. «Al principio, se sirvieron hongos. Los
comieron en el momento en que, segiin dijeron, se tocaron las trompetas de caracol. No comieron mas; solo bebieron
chocolate durante la noche. Y comieron hongos con miel. Cuando los hongos surtieron efecto en ellos, bailaron y luego
lloraron. Pero algunos, mientras atin conservaban el control de sus sentidos, entraron y se sentaron en sus asientos junto
a la casa; ya no bailaban, sino que solo se sentaban alli asintiendo con la cabeza».[12] Este testimonio destaca los usos
hedonistas de los hongos psicoactivos, especialmente entre las élites nahuas/mexicas; el consumo comunitario y alegre
de entedgenos es ampliamente desconocido y poco estudiado en el ambito académico, incluso en los estudios recientes
sobre psicodélicos.

23



INTERPRETACION

Fuentes coloniales, antropologicas e indigenas documentan que algunos usuarios de teonanacat! se convierten en
especialistas rituales. A través de sus experiencias de trance, actian como intermediarios entre los habitantes del reino humano
y las entidades sagradas: antepasados, dioses, espiritus de la naturaleza y, especialmente, deidades de la lluvia.[13] El vinculo
entre los hongos psicoactivos teonanacatl y las deidades de la muerte es compartido por los nahuas y los mayas.

El teonanacatl esté arraigado en los territorios nahuas. Las fuentes historicas demuestran que el hongo feonanacatl esta
relacionado con la temporada de 1luvias, y estas culturas vinculan los hongos sagrados con las lluvias y los rayos, lo que refleja
simbolicamente el crecimiento natural de los hongos durante la temporada de lluvias durante julio y agosto. Los nahuas
relacionan al teonanacatl con las deidades de la fertilidad, el agua y los rayos. Se cree que los hongos mas potentes crecen en el
suelo de los lugares donde han caido rayos. Los hongos sagrados no son simplemente una droga o una sustancia que se puede aislar
del territorio, sino que son seres con los que es posible establecer comunicacion a través del lenguaje ritual.

Los hongos son seres sagrados en si mismos y permiten la comunicaciéon con una amplia gama de deidades y
antepasados; ademas, el hongo feonanacatl esta relacionado con el mas alla, las preocupaciones sobre la vida después de la
muerte y los seres sagrados del inframundo, incluido el Sefior de 1a Muerte.[14] Los mayas han vinculado a los hongos sagrados
con los seres del inframundo conocidos como los Nueve Sefiores de Xibalba. [15] La cultura nahua asocia el teonanacat! con
Mictlantecuhtli, el Sefior de la Muerte. La imagen del Sefior de la Muerte no siempre era aterradora para los especialistas rituales;
durante los rituales de curacion y adivinacion, Mictlantecuhtli podia ser benevolente y puede evocar generalmente a los
antepasados.

IMPLICACIONES

En lasultimas dos décadas, la psilocibina y la psilocina han adquirido un papel predominante en la ciencia y la medicina
psicodélicas, debido a su potencial terapéutico para tratar afecciones relacionadas con la depresion, la ansiedad, el trastorno de
estrés postraumatico, los cuidados paliativos y el tratamiento de las adicciones. Estos potenciales terapéuticos han generado
docenas de estudios clinicos, cambios en la legislacion de algunos paises, el nuevo disefio de politicas publicas, la construccion
de una opinidén mas favorable y la creacion de una industria en torno a los hongos Psilocybe y sus componentes quimicos.

Todo esto ha provocado cambios paradigmaticos y una vertiginosa serie de transformaciones sociales y culturales. Estas
transformaciones parecen novedosas a primera vista, pero la relacion entre los seres humanos y los hongos Psilocybe tiene una larga
tradicion entre los pueblos originarios de América, especialmente entre los nahuas. Para comprender mejor el potencial
terapéutico de los hongos Psilocybe y las transformaciones asociadas a ellos, es esencial conocer la historia y los contextos de sus
diferentes usos culturales.
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Xi'i Ndoto, Psilocybe mexicana

Cultura mixteca

NOMBRE

Psilocybe mexicana es un hongo (Imagen 1) que crece en el estado de Oaxaca y en todo el centro de México; Psilocybe
es una especie de hongo, que contiene las sustancias psicoactivas psilocibina y psilocina. Psilocybe mexicana se utiliza con fines
rituales y terapéuticos por muchos pueblos originarios de Mesoamérica: chatinos, mazatecos, mixes, nahuas, zapotecos y
mixtecos.[1] Los hongos Psilocybe mexicana tienen diversos nombres en idiomas de los pueblos originarios segin el contexto
en el que se utilizan.

IMAGEN 1
Psilocybe mexicana observada por Alan Rockefeller
En iNaturalist. https://www.inaturalist.org/observations/182283461 ,

En idioma tu’un savi, o mixteco que se habla en Oaxaca y sus alrededores, el término genérico para referirse a los
hongos es jihi o xi i.[2] Un término en idioma tu un savi para referirse a los hongos visionarios es xi i ndoto, que puede traducirse
como «el hongo que despierta».[3] En la cultura nahua, el hongo Psilocybe mexicana se conoce como teonanacatl, «carne de los dioses»,[4]
un término compuesto por la palabra feotl, que significa «diosy, y la palabra nandcatl, que significa «hongo» o «carne». En
lengua mixe/ayuuk, el nombre de Psilocybe mexicana es pi:pti o pi.pta, que significa «parecido a un hilo».[S]

Varias especies de hongos Psilocybe crecen en territorios habitados por culturas mesoamericanas, y los diferentes usos
culturales corresponden a varias especies de Psilocybe. Las tres especies que el pueblo Nuu savi (mixteco) utiliza con fines
sacramentales son Psilocybe mexicana, Psilocybe caerulenscens y Psilocybe zapotecorum.

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

El Cédice Yuta Tnoho o Cédice Vindobonensis Mexicanus 1 es un manuscrito pictografico del siglo XVI creado por el pueblo Nuu
savi (mixteco) de las regiones contemporaneas de Oaxaca, Guerrero y Puebla, en México. El Cédice retrata la cosmogonia Nuu
savi al representar la creacion del universo antes del Primer Amanecer que consagra el maiz, el pulque (una bebida fermentada
del maguey) y los hongos visionarios, todos ellos esenciales para el pueblo Nuu savi. [6] La cultura Nuu savi vincula la lluvia,
el agua, el maiz y los hongos con la fertilidad; los cuatro estan representados en la lamina 24 del Codice Yuta Tnoho. La imagen
2 detalla las entidades sagradas y las divinidades asociadas a los rituales de consagraciéon en la lamina 24 del Codice. Los
toponimos se representan simbolicamente en el Codice; se pueden reconocer por los glifos que significan «pueblo o ciudad».
La lamina 24 también muestra fechas, que se pueden reconocer como puntos de colores unidos a un simbolo por una linea. El
lenguaje pictografico del Codice se lee comenzando por la parte inferior derecha, ascendiendo gradualmente en sentido opuesto a las
manecillas del reloj hasta la esquina superior derecha y continuando por el lado izquierdo de la lamina.
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Los nombres de muchas deidades de esta imagen, como Nueve Viento o Seflora Once Lagarto, contienen niimeros
pictograficos que los lectores de las imagenes reconocen facilmente. Las interpretaciones que se presentan a continuacion se
enriquecen con las investigaciones de dos estudiosos que son ellos mismos Nuu savi: Faustino Hernandez Santiago y Gabina
Aurora Pérez Jiménez.

IMAGE 2

Codex Yuta Tnoho or Codex Vindobonensis Mexicanus
1, Plate 24.

En el centro-derecha se encuentra Nueve Viento, que lleva a sus espaldas a una entidad sagrada llamada Sefiora Once
Lagartija, que sostiene cuatro hongos en su tocado. Detras de Nueve Viento y Sefiora Once Lagartija se encuentra la Sefiora
Cuatro Lagartija, quien también sostiene cuatro hongos en su tocado. La Sefiora Once Lagartija y Sefiora Cuatro Lagartija
simbolizan el espiritu femenino de los hongos sagrados, y ambas muestran también su propio animal totémico o nagual, la
lagartija, la cual esta estrechamente asociada con la fertilidad.

Nueve Viento, Sefiora Once Lagartija y Sefiora Cuatro Lagartija se mueven hacia la izquierda, en direccion al Dios de
la Lluvia y el Rayo, situado frente a una planta de maiz; lleva una mascara turquesa con colmillos de serpiente. La serpiente,
cuya forma y movimientos se asemejan a los rayos, es el animal totémico de este dios. En las culturas mesoamericanas, el Dios
de la Lluvia y el Rayo estan estrechamente relacionados con los hongos sagrados, y los hongos mas poderosos de la tierra son
aquellos que han sido alcanzadas por un rayo.

El investigador fiuu savi Faustino Hernandez Santiago explica que «la historia comienza a orillas del rio Apoala o
Yuta Tnoho, con el encuentro de dos 7iuhu (nombre que los mixtecos utilizan aun hoy para referirse a los seres sagrados), uno
rojo y otro dorado. A continuacion, tiene lugar un didlogo entre dos deidades, un anciano venerable y el héroe del pueblo
mixteco, Nueve Viento o Coo Dzavui».[7] El nombre de Coo Dzavui —Nueve Viento, el dios que lleva a la Sefiora Once
Lagartija— puede traducirse como «Serpiente de la Lluvia». Se le ha comparado con Quetzalcoatl, o serpiente emplumada
entre los nahuas.

El dios Nueve Viento canta mientras toca un instrumento que consiste en raspar un hueso contra un craneo. Anders,
Jansen y Pérez Jiménez explican que Nueve Viento canta himnos «raspando huesos contra un craneo, mientras ocho de los
Primeros Sefiores comian hongos. El Sefior 7 Flor, sentado sobre un cojin de piel de jaguar, era el lider del grupo: lloraba en
trance».[8] El Sefior Siete Flor ha sido comparado con el dios nahua Piltzintecuhtli, «Noble Sefior», dios del sol naciente, la
curacion y las visiones. El Sefior Siete Flor, con lagrimas en los ojos y sosteniendo dos hongos, se encuentra frente a Nueve
Viento.
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A la izquierda del Sefior Siete Flor y Nueve Viento hay deidades que participan en un ritual cosmogonico. Cada
deidad lleva dos hongos en las manos, lo que refleja las creencias sagradas de los mesoamericanos sobre la dualidad. Anders, Jansen
y Pérez Jiménez identifican a las siguientes deidades: «[...] frente a ¢l participaban el Sefior 2 Perro, el Sacerdote Mayor, el
Sefior 1 Muerte, Sol [Macuilxochitl], Sefior 4 Movimiento, Nuhu con Boca de Jaguar, Rizos Largos y Corona de Papel Anudado,
Sefiora 9 Cafia, Quechquemitl de Jade, Sefiora 1 Aguila, la Abuela, Sefora 9 Hierba, Sefiora de la Muerte [Ciuacoatl], Sefiora 5
Pedernal, Flor de Maiz. Ellos tuvieron una visiéon grande».[9]

El limitado espacio impide examinar aqui las genealogias historicas de los gobernantes Nuu savi, tal y como se
describen en la ldmina 24 del Codice Yuta Tnoho o Cddice Vindobonensis mexicanus 1.

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

Los hongos xi i ndoto (Imagen 3) crecen en varias regiones de Oaxaca, México. El hongo Psilocybe mexicana crece
en regiones subtropicales por debajo de los 2800 metros de altitud, aunque no crece exclusivamente alli. «Psilocybe mexicana
[...] parece tener su origen en especies terricolas tropicales, como las de los bosques tropicales siempreverdes, que tienen
esporas pequefias y cistidios marrones».[10] Los hongos Psilocybe de México se pueden clasificar en tres grupos
correspondientes a diferentes zonas ecologicas geograficas, y xi i ndoto pertenece al grupo «que abarca la gran mayoria de
las especies alucinogenas de México, [que] se encuentra en las zonas intermedias donde un clima himedo y subtropical y
un terreno montafioso dan lugar a un bosque nuboso mesofitico a altitudes de 1000-1600 metros».[11]

IMAGEN 3

Mapa de la region Nuu savi (mixteca). [12]
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FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Los hongos contienen un 80 % de agua, lo que imposibilita el analisis de los restos materiales de xi’i ndofo; sin
embargo, un abundante corpus de esculturas, cddices y parafernalia ritual sugiere el uso temprano de xi i ndoto.

El Codice Yuta Tnoho o Codice Vindobonensis Mexicanus 1 data de la época prehispanica, a principios del siglo XVI, y
describe antiguos rituales en los que se utilizaban hongos visionarios, ademas de representar una serie de simbolos y narrativas
cosmogonicas. El Codice hace referencia al lugar de origen de los Nuu savi (mixtecos) en el arbol sagrado de Apoala y el ritual
que tuvo lugar antes del Primer Amanecer.[13] También contiene topénimos que siguen estando habitados por el pueblo Nuu

savi.

Los archivos de la Inquisicion sobre los gobernantes indigenas de Yanhuitlan, Oaxaca, en la region de Nuu savi,
describen una serie de usos sacramentales de los hongos sagrados. Robert Gordon Wasson explica que «en un proceso ante un
escribano y notario espaiiol, tres nobles indigenas prestaron testimonio sobre su ostentosa adoracion a los dioses de la antigua
religion. Como habian sido bautizados, eran, por supuesto, apostatas. El indio principal presto testimonio en mixteco. Al parecer,
habia consumido hongos embriagantes para invocar la ayuda divina en diversas circunstancias» [14].

La investigacion etnogréfica y las interpretaciones de los estudiosos Nuu savi revelan los usos culturales de xi i ndoto
—sacramentales, terapéuticos y adivinatorios— y matizan el simbolismo de los hongos sagrados al explorar las caracteristicas
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culturales de la experiencia enteogénica, especialmente el hongo xi i ndoto, que facilita los encuentros con la sabiduria y la
adquisicion de sabiduria. Aunque «no se inform¢ del uso de hongos alucindgenos [especificos] en las comunidades estudiadas...
los informantes mencionaron que, en el municipio de San Antonio Huitepec, al sur de las comunidades de Santa Catarina Estetla
y San Juan Yuta, los curanderos y chamanes utilizan hongos con fines adivinatorios o curativos» [15]. Los hongos xi i ndoto
siguen creciendo en este territorio, pero el conocimiento sobre su uso cultural esta desapareciendo.

INTERPRETACION

En la cosmovision Nuu savi (mixteca), los hongos xi i ndoto tienen la cualidad de estar animados, son entidades sagradas
personificadas. Son parte integral del paisaje sagrado que no puede separarse del territorio donde crecen. «El hongo tiene la cualidad
de estar animado. Existe una conversacion entre el hongo y quien lo consume. El hongo sabe mucho y, por lo tanto, es capaz de
predecir el futuro. Tal y como predice el propio hongo, la propuesta de ingerirlo, como intencion, es lo que pone a uno en contacto
con el espiritu del hongo. En la medida en que el hongo conoce hechos y actividades que el hombre no puede conocer sin su ayuda,
el hongo representa el mundo extrahumano. En si mismo contiene una fuerza sobrenatural o sagrada relacionada con la sabiduria».[16]
Debido a las propiedades visionarias del hongo xi i ndoto, es probable que las imagenes que representan entidades sagradas y seres
sobrenaturales surgieran de visiones o sueflos durante experiencias enteogénicas.

El espiritu de xi i ndoto tiene un caracter femenino entre los Nuu savi. En los preparativos rituales, una nifia se encarga de
recolectar y preparar los hongos xi i ndoto. «El significado del modo de preparacién aumenta su importancia teniendo en cuenta el
tipo de persona que lo muele, ya que necesariamente debe ser una nifia, lo que también es un elemento necesario y tinico en el patron
mixteco. Sin duda, estamos ante una creencia sobre la cualidad esencial del hongo expresado socialmente a través del tipo de persona
que representa la pureza absoluta: la nifia. La actitud reverente que se muestra hacia el hongo solo tiene parangon en el otro extremo
de la escala social, en el respeto hacia los adultos mayores».[17]

Se ha planteado la hipotesis de que los hongos xi i ndoto estan relacionados con el arte, especialmente con la pintura y la
escritura, incluyendo la pintura/escritura de cédices como el Codice Yuta Tnoho o Cédice Vindobonensis Mexicanus 1. Durante el
trabajo de campo realizado en Necaxa, una region nahua del estado mexicano de Puebla, el micologo Gaston Guzman registro el
nombre teotlaquilnanacatl —cuya ortografia correcta es teotlacuilnanacatl— para referirse a los hongos Psilocybe, y ese nombre
puede traducirse como «una palabra azteca que probablemente significa "hongos de los dioses" u "hongo divino que pinta o escribe"»,
de teo = dios, tlaquilo o tlacuilo (= pintor o escritor) y nanacatl = hongo». [18] Otra posible traduccion del término teotlacuilnanacatl,
en lengua nahuatl, es «hongo de la escritura sagraday, relacionando el uso de los hongos Psilocybe con el proceso creativo en la pintura
y la escritura. Esto es solo una hipoétesis, y no debe considerarse que todos los codices se compusieron bajo la influencia de los hongos
Psilocybe. La escritura esta relacionada con la sabiduria. La asociacion que los pueblos originarios de Mesoamérica hacen entre los
hongos Psilocybe y la escritura confirma que estos hongos se consideran una fuente de sabiduria y verdad.

Las experiencias entedgenas provocadas por los hongos Psilocybe no son una serie de alucinaciones, como siguen
describiéndolas las politicas prohibicionistas occidentales. El término xi'i ndoto significa «hongo que despierta», lo que niega la
suposicion erronea de que la experiencia entedgena es un escape de la realidad. El objetivo de xi i ndoto y su uso es despertar a la
persona. El hongo xi i ndoto amplia la conciencia en la busqueda de la sabiduria para resolver una enfermedad o abordar un problema.

IMPLICACIONES

Hoy en dia, el uso cultural del hongo xi i ndoto por parte de los Nuu savi (mixtecos) se ve amenazado por los efectos de la
colonizacién, la criminalizacion y estigmatizacion imperantes, resultado de la falta de informacion y del hecho de que el publico en
general y las autoridades sigan considerando a los hongos Psilocybe como una droga. La legislacion mexicana contiene una excepcion
a las prohibiciones para el uso sacramental de los hongos Psilocybe por parte de los pueblos originarios; lamentablemente, muchas
comunidades desconocen esta excepcion legal. La criminalizacion y la falta de reconocimiento obstaculizan el conocimiento del
patrimonio cultural.

Los hongos xi i ndoto permiten la comunicacion entre los seres humanos y sus antepasados, asi como con seres sagrados y
sobrenaturales, entre los que se incluyen las deidades de la lluvia y los guardianes de las montafias, cuevas, manantiales, rios, lagunas
o bosques. Las entidades sagradas, entre las que se incluye al hongo xi i ndoto, se identifican como fuerzas naturales y se reconocen
y respetan como personas. La personalidad es una caracteristica cultural que entiende el mundo en términos humanos.

El proceso de humanizacion es un proceso dialdgico de comunicacion a través de cantos y oraciones y el establecimiento de
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una relacion reciproca, tiene consecuencias €ticas. Tratar con una persona no es lo mismo que tratar con un objeto o una sustancia —
que es como muchos activistas psicodélicos contemporaneos y cientificos clinicos perciben ampliamente a los hongos Psilocybe— o
como una droga —que es como los prohibicionistas perciben invariablemente a los hongos Psilocybe—.

Entre los Nuu savi, los hongos xi i ndoto tienen diversos usos y propositos. Usos terapéuticos: se afirma que el hongo tiene
poderes curativos. El xi i ndoto descubre las causas de las enfermedades y prescribe el remedio adecuado. Usos adivinatorios: el xi i
ndoto es un agente que predice el futuro y habla del pasado. Usos rituales: la preparacion del hongo xi i ndoto es llamativa: la forma
mixteca de prepararlo consiste en molerlo con agua en el metate, una base de piedra para moler granos, antes de consumirlo. En otras
culturas, como la mazateca, se acostumbra comer el hongo entero, pero no molido. Usos creativos: la hipdtesis de que algunos hongos
se utilizaban con fines creativos, como pintar o escribir codices, arroja luz sobre una linea de investigacion poco explorada que analiza
los ricos y diversos usos creativos y estéticos de las plantas y hongos sagrados por parte de los pueblos originarios de Mesoamérica.
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Nti'si'tho ’, «<El pequeiio que brota»; Cui yajo o su ’, «El
hongo de la razén superior»; Psilocybe caerulescens

Culturas mazateca y chatina

NOMBRE

Los nombres que reciben los hongos Psilocybe caerulescens en diferentes idiomas reflejan la forma en que crecen
estos hongos y su contexto cultural en Mesoamérica. En la lengua mazateca de Oaxaca, México, el hongo Psilocybe
caerulescens (Imagen 1) se denomina 'nti’ si'tho’, que significa «el pequefio que brotay, lo cual es apropiado porque
estos hongos «brotan hacia arriba» desde donde crecen. Como parte de su patrimonio cultural, los mazatecos de Oaxaca,
Meékxico, y sus alrededores utilizan los hongos 'nti' si'tho” para rituales de curacion y adivinacion. En espaiiol, el hongo
Psilocybe caerulescens se denomina «derrumbey, por el deslizamiento de tierra en el lugar donde crecen estos hongos.
En inglés se conoce como «landslide mushroom» (también se ha documentado que crece en campos de cafia de azucar).
Esta seccion favorece el término mazateco 'nfi' si‘tho " para Psilocybe caerulescens.

IMAGEN 1

Psilocybe caerulescens var. Murril observado en México por
karolm_miranda_vrgn y publicado en iNaturalist. Sierra Mazateca, Santa
Maria Chilchotla, Oaxaca, México.
inaturalist.org/observations/225456146

Los detalles implicitos en la palabra nti’ si'tho” revelan el lugar que ocupan estos hongos sagrados en la
cultura mazateca. La primera silaba 'n#i’ es un diminutivo que transmite deferencia y afecto, lo que muestra la intimidad
que el pueblo mazateco tiene con estos hongos, y la palabra si tho " significa «lo que brotay»; por lo tanto,nti’ si'tho”
puede traducirse como «el pequefio que brota» o «el pequefio que germina». Roger Heim y Robert Gordon Wasson
explican el término en lengua mazateca de una manera que destaca la naturaleza misteriosa de los hongos y las
experiencias que facilitan: «Lo que surge por si mismo». Nadie sabe de donde viene, al igual que el viento que llega
sin que sepamos de donde ni por qué.[1] Rolf Singer y Alexander H. Smith exploran la conexion entre nti'si tho” y la tierra
desplazada: «'Nti-xi-tjo-qui-xo, pronunciado ndee'- shree-t(h) oe-kee-shro, significa querida cosita que sale de la tierra de
un deslizamientoy.[2]
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Ademas del pueblo mazateco, otras culturas mesoamericanas consideran sagrado el n#i' si tho”. Por ejemplo, en el
pueblo de Yaitépec, Oaxaca, el hongo Psilocybe caerulescens se relaciona con la sabiduria y se le llama «cui” ya jo” o su'»,
que significa «el hongo de la razéon superior» en idioma chatino.[3] Las importantes conexiones entre Psilocybe
caerulescens 'y la sabiduria o la razén superior se exploran mas a fondo en esta seccion.

Esta seccion se concentra en Psilocybe caerulescens var. mazatecorum (en taxonomia y botanica, «var.»
significa variante y suele referirse al lugar o al apellido del botanico que descubri6 la variante), debido a la abundante
evidencia historica y antropoldgica sobre el uso sacramental, adivinatorio y terapéutico de este hongo, en particular en las
tierras altas mazatecas de Oaxaca, México.

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

Los artistas mazatecos contemporaneos s¢ inspiran en los usos sacramentales de Psilocybe caerulescens, al que llaman
'nti' si'tho’. La pintura de Asuncion Alvarado de 2025 titulada Nindo Ngan'io Cerro de la Gran Energia muestra hongos
sagrados 'nti’ si ‘tho " rodeados de una serie de formas e imagenes sagradas. (Imagen 2)

IMAGEN 2

En el centro del cuadro se representa un hongo brillante nti si‘tho” de color naranja y amarillo. El micelio, la
estructura radicular subterranea del hongo, y el estipite, el tallo o pediinculo del hongo, ondulan desde la parte inferior
central hacia un gran sombrero naranja. Debajo del sombrero, a cada lado del estipite, hay dos colibries amarillos que
miran hacia los bordes del cuadro, y delante de cada colibri hay dos formas rosas que se asemejan a caracoles; se trata
de volutas o espirales. Debajo de estas volutas hay cuatro figuras antropomorficas azules, y encima de cada voluta,
como si crecieran de ellas, hay hongos azules, ambos delgados, que parecen flechas apuntando hacia arriba y hacia los
bordes del marco del cuadro.
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Las formas de volutas son detalles significativos en la pintura. Las volutas son formas que en las antiguas
tradiciones mesoamericanas estan relacionadas con las palabras, especificamente con el lenguaje ritual y poético.
«Voluta de la palabra» es una expresion relacionada con las obras comunitarias que fortalecen los lazos y crean
responsabilidad compartida en las comunidades. Las volutas simbolizan xdbasen, que significa «ayuda mutua» o «trabajo
comunitario» en idioma mazateco, la «ayuda mutua» es un rasgo cultural compartido con otros pueblos originarios de
Mesoamérica, como el nahua, que utiliza el término tequio para referirse al «trabajo comunitarioy.

En el centro del cuadro, superpuesta y directamente sobre el hongo sagrado 'nti’ si'tho’, hay una gran ave
naranja con las alas extendidas y plumas amarillas; el pajaro vuela hacia arriba, hacia la cima de una montafia radiante
que se encuentra al fondo del cuadro. La base de la montafia se extiende a lo largo de las alas abiertas del pajaro,
formando un tridngulo, y sus alas parecen flechas que apuntan hacia los bordes del marco. La montafia presenta colores
morados, rosas y amarillos, con bordes negros. Por encima de cada ala del ave hay velas encendidas, también
apuntando hacia arriba y hacia fuera. Por encima de la cabeza del pajaro hay un circulo transparente que se extiende
hasta la cima de la montafia. Dentro del circulo hay mas volutas representadas con lineas verdes en cada esquina de
un pentagono que contiene un circulo verde y otro circulo que tiene un punto central blanco y radiante. Los rayos
amarillos fuera del circulo crean una atmosfera brillante que se extiende por la parte superior de la imagen, contrastando
con la parte inferior mas oscura y estructurada, tal vez en contraste con los cielos iluminados y la tierra firme.

En cuanto al simbolismo de la pintura, Asunciéon Alvarado explica: «Esta obra representa la energia de la
montafia como un ser vivo y creador de hongos sagrados o nifios santos. Es una manifestacion de lo sagrado, que
visualiza los espiritus del hongo. En el centro, un ave coésmica extiende sus alas, que se funden con la cima de la
montafia sagrada. Las velas representan la claridad en el camino del trance. Todos los elementos abrazan la montafia
como un todo sagrado y ritualistico».[4]

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

Psilocybe caerulescens (imagenes 1 y 3) tiene una amplia distribucion en América. (Imagen 4)
«[Psilocybe, en adelante Ps en la cita] caerulescens crece principalmente en lugares sombreados en plantaciones, mientras
que Ps. mexicana prefiere campos abiertos soleados y pastos. Ps. caerulescens, segin las declaraciones de los mazatecos a
los que consultamos, crece habitualmente en la superficie de antiguos deslizamientos de tierra, dos o0 mas afios después de

que se haya producido el deslizamiento».[5]

IMAGEN 3

Psilocybe caerulescens var. Murril observada en México por Joey Santore y mostrada en
iNaturalist.inaturalist.org/observations/106474859
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Las hongos nti’ si'tho” (imagen 1) crecen ampliamente y son utilizados con fines sacramentales, para la
adivinacion y con fines terapéuticos por una gran variedad de pueblos originarios en varias regiones del estado mexicano
de Oaxaca, incluidas las tierras altas mazatecas y las montafias del sur de Oaxaca.[6] En la region chatina, también en
Oaxaca, el hongo Psilocybe caerulescens crece en prados hiimedos cerca del pueblo de Yaitépec.[7] El hongo 'nfi’ si’tho” se
encuentra en el centro de México, en los estados de Puebla y Veracruz, y también se ha encontrado en Estados Unidos.
[8] Psilocybe caerulescens crece especialmente en el sureste de Estados Unidos, en particular en el norte de Georgia.
(Imagen 4)

IMAGEN 4

Mapa de distribucion de
Psilocybe caerulescens.
https://www.gbif.org/species/52424
97

FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Los hongos contienen un 80 % de agua, lo que dificulta encontrar pruebas de sus restos materiales. Las
esculturas, pinturas y fuentes historicas sugieren su uso antiguo en Mesoamérica. Las piedras en forma de hongo de
procedencia maya, datan del afio 1000 a. C. [9] Las investigaciones antropologicas del siglo XX demuestran la
persistencia generalizada de rituales sacramentales y curativos entre las culturas mesoamericanas, como los mazatecos,
chatinos, zapotecos y nahuas.[10]

Se han encontrado cédices pictograficos prehispanicos que representan hongos sagrados anteriores al siglo

XVI. Las cronicas coloniales de los siglos XVI y XVII escritas por frailes y misioneros documentan el consumo de
hongos sagrados y visionarios. En cuanto a la cultura mazateca, las pruebas antiguas son menos abundantes. Los registros
de los juicios de la Inquisicion de la Iglesia Catolica son escasos en sus descripciones de los hongos sagrados, en
comparacion con los registros sobre el peyote. Esta falta de pruebas fue parte fundamental de la hipotesis de William
Safford de que los usos rituales del 'nti’ si'tho” habian desaparecido durante la época colonial. Safford se mostraba
escéptico con respecto a las cronicas coloniales espafiolas. Safford argumentaba que, en los documentos coloniales,
estos hongos sagrados, conocidos con el término nahua teonanacatl, eran principalmente botones de peyote.[11]

Los académicos cuestionaron a Safford, especialmente los antropdlogos. En 1940, Blas Pablo Reko argumentd
que los rituales con hongos Psilocybe seguian practicandose entre los pueblos originarios del estado de Oaxaca,
Meéxico.[12] En 1938, Jean Basset Johnson fue el primer antropdlogo en presenciar un ritual con hongos; también
mencioné los usos rituales de /la Salvia divinorum.[13] Ese mismo afio, Richard Evans Schultes[14] y Blas Pablo
Reko[15] viajaron a Huautla de Jiménez, en Oaxaca, donde recogieron muestras de hongos que enviaron a la
Universidad de Harvard para su identificacion. Sus investigaciones aparecieron en la revista American Anthropologist,
volumen 42, numeros dos y tres, en 1940. Robert Weitlaner, que habia trabajado durante afios en la region de Oaxaca
buscando el antiguo calendario mazateco, proporcion6 informacion muy interesante sobre la continuidad de los rituales
con hongos en Mesoamérica.[16] El estallido de la Segunda Guerra Mundial hizo que estos importantes hallazgos,
realizados en un periodo de tiempo muy breve, permanecieran en general desconocidos.
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Solo en el periodo de posguerra se establecid la etnomicologia —el estudio etnografico de los hongos— como
disciplina cientifica capaz de explorar el uso de hongos Psilocybe, como el 'nti' si 'tho’. Los trabajos de Robert Gordon
Wasson, Valentina Pavlovna Wasson, Roger Heim, Rolf Singer y Gaston Guzman presentaron y estructuraron una
investigacion sistematica. Especialmente notable es el encuentro de Robert Gordon Wasson con Maria Sabina, la
especialista ritual y sabia mazateca o chotaj chinej, que tenia un profundo conocimiento de los usos sagrados y
terapéuticos de los hongos Psilocybe, la ceremonia se publico como un ensayo fotografico en la revista Life en 1957.
[17] (Imagen 5)

IMAGEN 5

Maria Sabina y su hija durante un ritual con hongos
llamado velada. Fotografia de Allan Richardson (1955),
Archivos de la Coleccion Etnomicologica Tina y
Robert Gordon Wasson, Universidad de Harvard.

Los escritos de Wasson sobre Maria Sabina estan limitados por el predominio de su propia perspectiva; hoy
en dia, gracias a los estudios de Alvaro Estrada, es posible conocer el testimonio de primera mano de Maria Sabina
sobre los hongos nti’ si’tho” y sus usos ancestrales. «En realidad, no sabia si los hongos eran buenos o malos. Ni
siquiera sabia si eran comida o veneno. Pero sentia que me hablaban. Después de comerlos, oia voces. Voces que
venian de otro mundo. Era como la voz de un padre que da consejos [...] Algun tiempo después, supe que los hongos
eran como Dios. Que daban sabiduria, que curaban enfermedades y que nuestro pueblo, desde hacia mucho tiempo,
los consumia.[18]

Maria Sabina no era una figura aislada. Era una de las muchas guardianas del conocimiento comunitario y
ancestral sobre el nti' si'tho’. Singer y Smith describen a otro experto en nti’ si 'tho": «Isauro Nava Garcia, un hombre
excepcionalmente inteligente y cooperativo que se expresaba bien en espafiol y escribia igual de bien las palabras en
idioma mazateco, resultd ser un agudo observador de los hongos. Reconocia con facilidad y casi infaliblemente las
diferentes especies de Psilocybe, sabia donde se podian encontrar y cuando» [19]. Segun Maria Sabina, el conocimiento
tradicional del nti’ si'tho” se transmite a través de narrativas sagradas, la historia oral y el conocimiento practico de los
rituales curativos a lo largo de generaciones como parte del patrimonio cultural del pueblo mazateco.

Maria Sabina se enfrent a retos durante su vida por compartir sus conocimientos con personas ajenas a su
cultura, como Robert Gordon Wasson. Sin embargo, la cultura mazateca ha tenido perspectivas diferentes y plurales
sobre los usos sacramentales y terapéuticos del nti'si tho "y el halo de misterio que rodea los rituales y las tradiciones del
nti' si’tho’, 1o que pone de relieve el respeto y la consideracion que se tienen por los rituales curativos en la cultura
mazateca.
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INTERPRETACION

Los hongos sagrados, particularmente el 'nti’si ‘tho ', se asocian con la sabiduria y el lenguaje entre las culturas
mesoamericanas, especialmente entre el pueblo mazateco. Las fuentes coloniales suelen considerar los rituales indigenas
como idolatria o supersticion, y los enfoques modernos sobre el Psilocybe los consideran exclusivamente como drogas, ya
sean medicinales o ilicitas, sin tener en cuenta su papel en la cultura y la sociedad. Ambas perspectivas son
problematicas. La experiencia psicodélica o entedgena en Mesoamérica debe considerarse una fuente de conocimiento,
no una «experiencia con drogas» inducida quimicamente o una serie de alucinaciones.

En el idioma chatino que se habla en la region de Oaxaca, la palabra para referirse a los hongos Psilocybe
caerulescens es «cui’ ya jo' o su’», que puede traducirse como «el hongo de la razén superior».[20] Aunque este
significado pueda parecer extrafio para los estudiosos y defensores del llamado Renacimiento Psicodélico, la asociacion de
los hongos Psilocybe y las experiencias que facilitan es un ejemplo de una caracteristica significativa de las filosofias
de los pueblos originarios. Los hongos Psilocybe son la encarnacion de la razén superior y, por lo tanto, se asocian
con la sabiduria; no son meras sustancias, drogas o alucindgenos, como suelen concebirse desde perspectivas no
indigenas. Una alucinacion es la percepcion de algo que no esta sucediendo realmente o una distorsion de la
experiencia real. Las alucinaciones son, por naturaleza, falsas. Las experiencias mediadas por mti’ si'tho son
experiencias auténticas, no falsas.

Maria Sabina se consideraba una mujer sabia; su sabiduria y su asociacion con la sabiduria la convierten en una
especialista ritual, y los mazatecos relacionan la curacion con el lenguaje, siendo los 'mti’ si'tho” los hongos del
lenguaje: «No soy curandera porque no doy a beber pociones de hierbas extrafias. Yo curo con el lenguaje. Nada mas.
Soy una mujer sabia. Nada mas [...] Tomo Pequefio que Brota y veo a Dios. Lo veo brotar de la tierra. Crece y crece,
grande como un arbol, como una montafia. Su rostro es placido, hermoso y sereno como en los templos. Otras veces,
Dios no es como un hombre: es el Libro. Un Libro que nace de la tierra, un Libro sagrado cuyo nacimiento hace
temblar al mundo. Es el Libro de Dios que me habla para que yo hable. Me aconseja, me ensefia, me dice lo que tengo
que decir a los hombres, a los enfermos, a la vida. El Libro aparece y yo aprendo nuevas palabrasy.[21]

La sabiduria esta asociada con la curacion, ya que los mazatecos conciben la enfermedad como la irrupcion
de un elemento negativo en el mundo y en el lenguaje; la irrupcion es una fisura visible para los sabios, y a través de
esa fisura aparecen la enfermedad y la muerte. Para los mazatecos, el lenguaje es «el borde en la herida» con la que los
sabios médicos mazatecos «reparan el mundo».[22] Los sabios médicos mazatecos, se llaman chjota chjiné, chjota
bendad o chjota tje'el, «reparan» el mundo alli donde se ha roto por cualquier motivo; curan con el lenguaje: los hongos del
lenguaje se utilizan para reparar un mundo herido. [23]

IMPLICACIONES

La sabia mazateca Maria Sabina es reconocida y asociada con los hongos Psilocybe en todo el mundo; sin
embargo, sus ideas y ensefianzas suelen ser malinterpretadas. Sus testimonios, cantos y lenguaje ritual demuestran un
profundo conocimiento sobre como los hongos sagrados, incluidos el 'nti’ si'tho” o el cui” ya jo" o su’, proporcionan
sabiduria y se asocian con la sabiduria en los contextos culturales de los pueblos originarios.

Una caracteristica significativa de los entedgenos con propiedades psicodélicas que los investigadores suelen
enfatizar es su poder para transformar el estado de animo, la conciencia y la forma en que abordamos la vida
cotidiana.[24] Este poder transformador de la conciencia no es facil de lograr a través de los entedgenos. Por otro lado,
todo el mundo puede ser capaz de reconocer la importancia del lenguaje ritual y las ensefianzas implicitas en los usos
sacramentales, artisticos o creativos, independientemente de las experiencias personales de cada individuo. Los
enfoques interculturales sobre los hongos Psilocybe y otros entedgenos y psicodélicos pueden superar los prejuicios culturales
persistentes y las generalizaciones apresuradas.
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El arte visionario mazateco, como el que se muestra en la imagen 2, revela el rico simbolismo y significado
de los hongos sagrados, pero el arte visionario también muestra el alcance y la importancia de los usos estéticos y
creativos de los hongos sagrados, como el nti’ si'tho’. El arte visionario y los artistas reinterpretan el patrimonio
cultural antiguo, creando nuevos paisajes mentales que amplian nuestra capacidad para comprender nuevas
posibilidades para nuestra conciencia.
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Vilca, Anandenandhera colubrina

Cultura Chavin, Andes y Sudamérica

NOMBRE

La vilca, también conocida como cebil, es un polvo psicoactivo sudamericano que contiene las vainas
preparadas del arbol Anadenanthera colubrina, un arbol parecido al Anadenanthera peregrina, del que se obtiene un polvo
psicoactivo caribefio llamado yopo o cohoba. Aunque la Anadenanthera colubrina estd muy extendida en Sudamérica,
en esta seccion se utilizara el término vilca y se hara referencia a la antigua cultura Chavin del norte de los Andes
peruanos, que florecio entre los afios 900 y 200 a. C. El polvo de Anadenanthera colubrina, o vilca, sigue utilizdndose
en toda Sudamérica, especialmente en Pert, lo que sugiere un uso continuado de esta planta con propiedades
psicodélicas.

Los usos culturales de la vilca incluyen la adivinacion para obtener conocimiento y perspicacia, aplicaciones
terapéuticas para tratar enfermedades y como purgante fisico; las experiencias con la vilca en la antigliedad incluyen
la interaccidon con agentes sobrenaturales. Las evidencias en la cultura material del uso temprano de la vilca en antiguos
centros ceremoniales eran sociales, no experiencias extaticas aisladas de individuos.[1] La adivinacion se realiza
consumiendo polvo de rapé de vilca e interpretando los efectos visionarios. Sus propiedades terapéuticas expulsan las
enfermedades, especialmente las respiratorias: la vilca funciona como expectorante, equilibra los humores y trata el
colera. El polvo inhalado funciona como un purgativo fisico, similar a los vomitos comunes al beber ayahuasca o
infusiones de yage.

Los principales principios psicoactivos de la vilca son la bufotenina y /a N,N-dimetiltriptamina (DMT). La
bufotenina es un alcaloide natural relacionado con el neurotransmisor serotonina —ambos comparten la triptamina
como molécula madre— que se encuentra de forma natural en especies especificas de sapos del género Bufo y en una
amplia gama de plantas. La DMT es un compuesto psicodélico activo de origen natural que interactiia fuertemente
con los receptores de serotonina en el cerebro; se encuentra en una variedad de plantas amazonicas.

El rapé de semillas de Anadenanthera colubrina tiene diversos nombres en toda Sudamérica. Vilca tawri es un polvo
regional de Pert que, ademas de Anadenanthera colubrina, contiene semillas no psicodélicas y ricas en proteinas de Lupinys
mutabilis andino, conocido como maca o macay. En las lenguas quechua y aimara, la palabra vilca significa «sagrado».
Otros nombres indigenas sudamericanos para el rapé de Anadenanthera colubrina son aimpa, hatax y kuripai.[2]
Recopilado y publicado en Lima alrededor de 1612, el Diccionario de la lengua aimara: Primera y segunda partes, explica:
«Villca: El sol tal y como se decia en la antigiiedad y ahora se dice infi... Villca: Santuario dedicado al sol y otros idolos...
Villca es también una cosa medicinal, o cosa que se da de beber como purga, para dormir, y en el suefio vendria el
ladron que habia tomado los bienes pertenecientes al que bebid la purga, y recuperaria su estado; era un engafio de
brujo».[3].
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INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

El Obelisco de Tello, hallado en el antiguo complejo de Chavin de Hudntar, en Pert, es una representacion
vertical de cuatro lados de un ser zoomorfo con forma de cocodrilo, pero la imagen completa se extiende a lo largo de
los cuatro lados del obelisco: los dos lados mas anchos representan cada lado horizontal del cuerpo del cocodrilo, y las
dos imagenes mas estrechas conectan las imagenes laterales y llenan el obelisco con una seric de imagenes. Las
imagenes deben considerarse seres, si no personas. (Imagen 1) El obelisco representa tres tipos de imagenes: imagenes
fitomorficas de plantas, como semillas, hojas y arboles; imagenes zoomérficas de animales, como aves, felinos,
conchas y cocodrilos; e imagenes antropomorficas. Las figuras centrales de cocodrilos podrian estar acompafiadas o
compuestas por estas imagenes humanas, animales y vegetales. Las cabezas de los animales pueden parecer humanas,
pero se identifican como animales por sus garras y colmillos. Teniendo en cuenta su hibridacién entre animal y
humano, podrian tratarse de figuras sobrenaturales. Algunas de las figuras animales y seres sobrenaturales pueden
interpretarse como portadoras de plantas psicoactivas, como las del género Brugmansia de la familia de las solanaceas,
el huachuma o cactus San Pedro (Trichocereus pachanoi | Echinopsis pachanoi) y vilca (Anadenanthera colubrina),
aunque la planta que produce la vilca no crece en la zona de Chavin de Huantar. Todas las imagenes estan reproducidas
de la obra de Maarten H. Dikkers The Tello Obelisk: A Very Detailed Summary on his Images (2024).[4] Cabe recordar que
la interpretacion de las imagenes del Obelisco de Tello ha sido objeto de acalorados debates y sigue sin haber conclusiones
definitivas al respecto.

IMAGEN 1

Las cuatro caras del Obelisco de Tello mostradas en presentacion vertical. Todas las
demas imagenes de esta entrada son reproducciones compuestas que combinan las
cuatro caras del obelisco en una representacion bidimensional. Foto de Maarten H.
Dikkers (2024).

La imagen 1 es una fotografia del obelisco fisico. La imagen 2 es la reproduccion en papel de J.W. Rowe de
las imagenes del obelisco. En la imagen 3, Maarten H. Dikkers ha coloreado las imdgenes de los componentes en
marron, oliva, morado y rojo. En esta seccion se utilizara el coloreado de Dikkers para identificar, aislar y describir
tres imagenes especificas que se analizan a continuacioén. Por ultimo, la imagen 4 reproduce una representacion del
obelisco que se exhibe en el Museo Nacional de Chavin, que presenta las imagenes sin ninguna de las lineas o simbolos
secundarios. Las imagenes 1, 2 y 3 combinan los cuatro lados del obelisco de la imagen 1 en una sola imagen vertical
que muestra los cuatro lados juntos.

41



e

VTSN

S

R
-bi,
2)cs
x]

N
£33
# /A

=)

D

¥

K
i)
‘.

u

i

A

;‘\§

IMAGE 3 IMAGE 4
Tello Obaisk. The four sides of the Tello Obelisk. Images colored by Maarten Tello Obélisk. The Tello Obelisk without
Tello Obelisk rec orded on paper by H. Dikkers, Julr 2024, The shapes of hieroglrphs. meaning that non-image lines
JW Rowe in the 1960= Note the the separate beings highlighted by are not shown in this repre sentation.
wars thatimages on the four sides cdlor. Olive is the color of the Chavin Natiomal Museum [5]
overlap. composite animal beings and the

crocodile; the red lips help to separate

the individual entities.

En un estudio innovador, Mulvany de Pefialoza destaca una representacion zoomorfica de un animal
acompafiado de una planta psicodélica, probablemente una solanacea en flor. En la parte inferior derecha, debajo de la
pata trasera marron del cocodrilo, se encuentra lo que podria ser una vizcacha de la sierra (Lagidium viscacia) de color oliva, un
roedor de montafia perteneciente a la familia de las chinchillas, y de su boca sale una imagen fitomorfica de una planta
roja. Pefialoza identifica la planta como Brugmansia [6], un género de plantas solanaceas psicoactivas con flores colgantes,
aunque las plantas de Brugmansia se consideran alucinbgenas o delirdgenas y no psicodélicas. La escopolamina, el principio
psicoactivo de las plantas de Brugmansia, actiia sobre diferentes neuroreceptores y es mas toxica que las plantas y
sustancias psicodélicas.

Mas a la izquierda del animal con solanaceas, debajo de la otra pata marron del cocodrilo, hay otra cabeza de
animal zoomorfico. De su boca emerge una representacion vegetal con tres hojas y varias vainas con semillas,
parecidas a frutos en forma de vaina. Quizas estas vainas, que se ven mas claramente en la imagen 2, sean semillas y
vainas de Anadenanthera colubrina cortadas transversalmente, el ingrediente principal de la vilca, y las tres hojas
correspondan al follaje abigarrado de la Anadenanthera colubrina.|7]

42



Hacia el centro de la imagen, en medio del cuerpo del cocodrilo, hay dos seres sobrenaturales de aspecto
felino con cuerpos amarillos en forma de L coronados por cabezas de animales marcados por colmillos y labios rojos;
ambos estan conectados a imagenes fitomorficas de plantas que a primera vista parecen arboles. Una de las figuras
tiene un tocado blanco y de su boca emerge una planta blanca ramificada. La segunda figura esta representada con un
fondo morado, y tres hojas parecen emerger de su cabeza en ese fondo oscuro. Las lineas de ambas figuras se distinguen
mejor en la imagen 2. Pefialoza sostiene que ambas plantas representan un tallo secundario del cactus San Pedro; un
analisis mas detallado revela que Anadenanthera colubrina (vilca) y Trichocereus pachanoi/Echinopsis pachanoi
(cactus Huachuma o San Pedro) podrian ser ambas o cualquiera de las plantas representadas junto con estas dos cabezas de
animales sobrenaturales; ambas plantas tienen propiedades psicodélicas.[8]

La hipotesis de Pefialoza se considero inicialmente especulativa y sin pruebas arqueoldgicas suficientes, pero
investigaciones recientes sobre la cultura material en Chavin de Huantar respaldan los hallazgos de Pefialoza. Aportan
pruebas directas del uso de Anadenanthera colubrina y otras plantas psicodélicas en la region andina y entre las culturas que crearon
el Obelisco de Tello. Aunque la Anadenanthera colubrina no crece de forma natural en esa zona, se puede encontrar
a cuarenta kildmetros del centro ceremonial.[9] Las plantas con propiedades psicoactivas y psicodélicas eran utilizadas
por el pueblo Chavin en rituales institucionalizados y no se limitaban a contextos individualizados de chamanismo
extatico.[10] El andlisis del Obelisco de Tello sugiere que las plantas psicoactivas pudieron haberse utilizado en toda
la region durante la fase del Horizonte Temprano de la historia andina (1200-500 a. C.), especialmente cuando florecio
la cultura Chavin (900-200 a. C.).

IMAGEN 5

Anadenanthera colubrina var. colubrina. A, espécimen del
Parque Urquiza, Parana, Entre Rios. B, tronco con mamelones.
C, rama con hojas y frutos. D, detalle de hojas y flores. E, frutos.
F, semillas. G, insercion de foliolos en el raquis. H, foliolo con
nervadura reticulada cerrada. I, detalle del raquis y los raquis
peludos. Escalas: E =45 mm; F, G=10 mm; H, I = 1
mmy.[11]

ojs.darwin.edu.ar/index.php/darwiniana/article/view/999/1248
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DISTRIBUCION GEOGRAFICA

La Anadenanthera colubrina crece al sur del Ecuador, y su uso enteogénico activo estd documentado en toda
la zona central y norte de los Andes. El arbol se encuentra en Paraguay, Bolivia y Peru, llegando hasta el norte del valle
del Marafion, en la vertiente occidental de los Andes. Se encuentra en toda la meseta montafiosa nortefia de Puna, entre
Argentina y Chile, y es comun en las provincias argentinas de Salta, Jujuy, Catamarca, Tucuman y Misiones.[12] Su
cultivo y comercio habitual, incluso por parte de grupos que no utilizan el término vilca, confirman su importancia en las
practicas rituales y curativas de todas las regiones y tradiciones culturales de América.[13]

Anadenanthera IMAGEN 6

Mapa del uso prehispanico de Anadenanthera colubrina var cebil y
Nicotiana en los Andes centrales y meridionales basado en pruebas

7 microbotdnicas y quimicas. [14]
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FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Los registros coloniales y la cultura material antigua documentan la vilca (Anadenanthera colubrina) como una planta
sagrada en toda la cordillera de los Andes. Las fuentes espaiiolas del siglo XVI destacan especialmente el uso de la
vilca para la adivinacion. Las pruebas arqueoldgicas sugieren el uso ritual de la vilca hace 4500 afios en el noroeste de
Argentina y sus alrededores.

En 1571, el jurista y erudito espafiol Polo de Ondegardo escribi6 la primera referencia literaria historica sobre
las propiedades psicoactivas de la vilca. «Aquellos que desean conocer un acontecimiento del pasado o del futuro...
invocan al demonio y se embriagan, y para esta practica en particular utilizan una hierba llamada vilca, vertiendo su
jugo en chicha o bebiéndolo de otra manera. Cabe sefialar que, aunque se dice que solo las ancianas practican el arte de
la adivinacion y de contar lo que sucede en lugares remotos y de revelar pérdidas y robos, hoy en dia también la utilizan
los indigenas, no solo los ancianos, sino también los jovenes» [15]. En 1580, el cronista espafiol Cristobal de Albornoz
describe el uso ritual de la vilca como polvo para esnifar en la region andina meridional.[16]

Los utensilios para la preparacion y el consumo de vilca como polvo para inhalar y como humo inhalado estan
bien documentados. Las pipas de ceramica encontradas en cuevas contienen semillas de vilca en sus cazoletas y curvas. Al
oeste de los Andes, en el desierto de Atacama, en Chile, se han descubierto mesas, pipas y tubos para esnifar. Seis
artefactos de hueso de ave contienen trazas quimicas y microbotanicas de plantas psicoactivas, entre ellas
Anadenanthera colubrina y Nicotiana rustica, fueron descubiertos recientemente en Chavin de Huéntar, Per, un
importante centro ceremonial andino y el lugar donde se encuentra el Obelisco de Tello descrito anteriormente. [17].
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INTERPRETACION

La cultura Chavin, que surgi6 durante el periodo Formativo Temprano de la historia andina (1200 a. C. a 200
a. C.) y florecio entre los afios 900 y 200 a. C., ejerci6 una influencia significativa en los Andes a través de su cultura
material y ritual, que incluia un arte complejo, ceramica y rituales, muchos de ellos relacionados con la vilca
(Anadenanthera colubrina). Por lo tanto, el uso ritual de la vilca es un aspecto importante a tener en cuenta a la hora de
interpretar la formacion y diferenciacion sociopolitica temprana en el desarrollo historico de las culturas andinas.
Durante el periodo Formativo Temprano en los Andes, se desarrollaron la agricultura, el arte textil y la metalurgia.
También se desarrolld durante esta época la ceramica, que se producia cerca del centro ceremonial y lo que aumento
profundamente las practicas religiosas, incluido el uso de la vilca.

IMAGEN 7

Fotografias cientificas de parafernalia
ritual que contiene residuos quimicos
y/o microbotanicos de vilca y/o
Nicotiana.[18]

En Chavin de Huantar, los rituales que incluian el uso de vilca se llevaban a cabo dentro de espacios restringidos,
como edificios ceremoniales, y alrededor de estructuras monumentales, como estelas y obeliscos. Los usos
institucionales de Anadenanthera colubrina producian hierofanias que garantizaban la eficacia ritual y aumentaban la
credibilidad de los anfitriones en estos rituales. A su vez, estos potentes rituales fortalecian el poder de los sacerdotes, lo
que facilitaba atin mas la diferenciacion social a través del prestigio.[19] Estos espacios y estructuras, a su vez,
mostraban la iconografia de los seres sobrenaturales y sus tradiciones. Chavin de Hudntar era un importante centro de
actividad ritual publica. El uso ritual de la vilca no se limitaba a experiencias extaticas individuales, sino que era un aspecto
estructurado socialmente. «A veces se presume que el sitio fue un pacifico centro de peregrinacion que atraia a devotos
de toda la region en los Andes Centralesy.[20]

El acceso privilegiado incluia entrar y utilizar estos espacios sagrados restringidos, participar activamente en
ceremonias y experimentar ritualmente sustancias psicodélicas que facilitaban la comunicacion con fuerzas sagradas y
seres sobrenaturales. Estos rituales y espacios generaban y mantenian una cultura ritual vibrante, pero esa cultura ritual
estaba estructurada por el acceso segun el prestigio.[21] La vilca, que a menudo se consumia y preparaba utilizando
las famosas pipas y herramientas de ceramica de la cultura chavin, garantizaba la eficacia ritual y, por lo tanto, su uso
reforzaba el poder de los especialistas rituales y los sacerdotes. De este modo, estos potentes rituales enteogénicos
creaban y afirmaban la diferenciacion social, pero también reforzaban los sentimientos colectivos de los peregrinos.
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IMPLICACIONES

La vilca (Anadenanthera colubrina) se considera una puerta de entrada a un mundo visionario, pero también es una
medicina y un simbolo relacionado con la luz y el Sol en toda la region andina. En el noroeste de Argentina, las pipas de
ceramica encontradas en cuevas sugieren que la vilca se ha fumado alli durante 4500 afios. La vilca sigue utilizandose hoy
en dia en esa region, lo que posiblemente la convierte en una de las plantas sagrada con propiedades psicodélicas de uso
continuado mas antiguo documentado por los seres humanos en todo el mundo.

El estudio de la cultura material es esencial para evitar generalizaciones apresuradas y especulaciones sobre
los usos culturales y espirituales de las plantas con propiedades psicodélicas. En el centro ceremonial de Chavin de
Huantar, en Pert, los recientes hallazgos arqueoldgicos ponen de relieve la importancia de estudiar la cultura material
para obtener pruebas solidas sobre el consumo ritual de plantas psicodélicas, especialmente cuando los estudios anteriores
han sido en gran medida especulativos. El uso ritual de Anadenanthera colubrina en Chavin de Huantar se ha propuesto
desde hace tiempo. Sin embargo, el descubrimiento de residuos quimicos y microbotanicos de vilca en la parafernalia
ritual en Chavin de Huantar y en toda la cordillera de los Andes fundamenta esa hipdtesis en hechos historicos.

IMAGEN 8

Y Anadenanthera colubrina var. cebil
observada en Salta, Argentina, por
janetchambi, documentada en
iNaturalist.org.
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Cohoba, Yopo, Anadenanthera peregrina

Cultura taina

NOMBRE

Cohoba (también escrito cojoba) o yopo son nombres vernaculos para un polvo psicoactivo, que normalmente se inhala como
rapé en polvo, que contiene semillas molidas de la planta Anadenanthera peregrina (Imagen 1), una planta similar
al arbol Anadenanthera colubrina, con el que otras culturas sudamericanas elaboran rapé psicodélico, como la vilca. Cuando
se inhala cohoba por la nariz, produce efectos Opticos inmediatos que incluyen la visualizacion de fosfenos (ver destellos,
estrellas, formas y fractales), macropsia (los objetos parecen mas grandes de lo que son en realidad) y percepcion espacial
invertida (giro o rotacion vertical del campo visual).[1] Aunque muchos pueblos originarios utilizan preparaciones de
Anadenanthera peregrina, esta seccion se enfoca en el pueblo taino del Caribe, aunque, como se muestra a continuacion, este
grupo tenia una conexion con las culturas indigenas del continente americano. Esta entrada favorece el nombre y la ortografia
cohoba para este rapé psicodélico.

IMAGEN 1

s ‘ . [lustracion botanica ilustracion de
’
It ‘ . Anadenanthera peregrina.|2]

Las semillas de Anadenanthera peregrina (Imagen 1) se tuestan y luego se muelen hasta convertirlas en
polvo utilizando un mortero o una bandeja de madera. Otros instrumentos, como morteros o espatulas, ayudan a triturar
y procesar las semillas. (Imagen 2) Se utilizan huesos de ave en forma de Y como utensilios para inhalar el polvo de
rapé.[3] Estos utensilios e instrumentos son fundamentales para el estudio historico de la cohoba. No existe una tinica
forma de preparar el rapé de cohoba, ni tampoco hay una lista uniforme o universal de sus ingredientes. Las diferentes
tradiciones de los pueblos originarios anaden otros ingredientes a la mezcla de tabaco, como la cal de las conchas de
caracol o la harina de yuca.

Los compuestos psicodélicos principales del polvo de cohoba son la N,N-dimetiltriptamina, mas conocida como
DMT, y la bufotenina. La DMT es un compuesto psicodélico activo de origen natural que interactua fuertemente con los
receptores de serotonina en el cerebro; se encuentra en una variedad de plantas amazonicas. La bufotenina es un alcaloide
natural relacionado con el neurotransmisor serotonina —ambos comparten la molécula madre comun triptamina— que
se encuentra de forma natural en especies de sapos del género Bufo y también en una amplia gama de plantas. La bufotenina
fue aislada de Anadenanthera peregrina a mediados del siglo XX por Verner Stromberg. [4]
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INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

Los rituales para preparar e inhalar cohoba incluyen una serie de utensilios y parafernalia; a menudo, se trata de
objetos esculpidos para representar seres humanos, animales o seres sobrenaturales: recipientes para almacenar y
preparar, herramientas para procesar y preparar, tubos para esnifar, instrumentos musicales y objetos religiosos
portatiles llamados cemies que encarnan entidades no humanas. (Imagen 2)

IMAGEN 2

Parafernalia  ritual:  duhos,  cemies 'y
herramientas purgativas. «Ejemplos de artefactos
rituales tainos o influenciados por los tainos. (A)
Plato de cohoba con gemelos del Museo del
Hombre Dominicano; (B) duho de la coleccion
Kew Gardens; (C) jarra con figuras de ceramica
del Museo del Hombre Dominicano; (D) duho de
la coleccion Oliver Arecibo, Puerto Rico; (E)
piedra de codo del Museo de América (foto
cortesia de José Oliver); (F) fragmento de
espatula para vomitos de hueso de tortuga incisa
de Grand Bay, Carriacou (foto de Quetta
Kaye)».[5]

Los participantes comienzan los rituales de cohoba utilizando espatulas purgantes para vaciar sus estomagos
y purificar sus cuerpos antes de la absorcion nasal del polvo de rapé a través de dispositivos de inhalacion, como
huesos de aves con forma de Y insertados en ambas fosas nasales. Esta limpieza prepara los cuerpos de los participantes
para las experiencias espirituales posteriores. Los rituales de cohoba utilizan instrumentos musicales — maracas,
sonajeros o silbatos— que contribuyen a crear un paisaje sonoro que induce y aumenta los efectos visionarios de la
cohoba.|6] Para preparar el polvo de cohoba se utilizan instrumentos finamente elaborados, como morteros y cucharas.
Los rituales de cohoba utilizan mesas especiales llamadas duhos, que también pueden considerarse asientos, para
transferir el polvo a recipientes para su preparacion, almacenamiento y uso. Estos utensilios matizan significativamente
nuestra interpretacion de los usos culturales de la cohoba, reflejando la interaccion que facilita con entidades no
humanas.

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

La Anadenanthera peregrina es un arbol perenne que crece de forma natural y también se cultiva en la cuenca del
Orinoco, en Venezuela y Colombia, principalmente en las praderas. También crece en los bosques de la Guayana
Britanica, pero ha sido transportado al Caribe, donde tiene una amplia gama de usos culturales, como los documentados
entre los tainos. (Imagen 1) Los pueblos originarios de América —los chibchas, guahibos, muiscas y tainos— utilizan
el arbol Anadenanthera peregrina, sus semillas y su tabaco para fines sacramentales, terapéuticos y adivinatorios.[7]
Las pruebas arqueologicas sugieren que los pueblos indigenas saladoides —los arahuacos precolombinos que vivian
en la region del rio Orinoco— emigraron del continente principal a las islas del Caribe alrededor del afio 500 a. C.;
llevaron consigo semillas del arbol Anadenanthera peregrina y establecieron su cultivo para una serie de usos
culturales. [8] (Imagen 3)
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IMAGEN 3

Mapa del Caribe que muestra las
principales dispersiones de
poblacion y algunas de las zonas de
estilo ceramico a las que se hace
referencia en el articulo (elaborado
por Scott M. Fitzpatrick y Joshua L.
Keene). Las fechas en negrita (en
afios calendario antes del presente)
indican las fechas o rangos de fechas
mas tempranos conocidos (en afios
calendario Before Present en inglés
BP) para el asentamiento de areas o
islas especificas en la region. [9]

FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

Fernando Colon -el hijo de Cristobal Colon- durante su segundo viaje al Nuevo Mundo (1493- 1496), registré
que el pueblo taino del Caribe utilizaba un tubo bifurcado para inhalar un polvo por la nariz, lo que recuerda los huesos
de pajaro en forma de Y documentados para el uso de cohoba. Es probable que este rapé inhalado sea cohoba
(Anadenanthera peregrina).

Otra fuente sobre el uso de cohoba es Bartolomé de Las Casas (1484-1566), un colono laico de la isla La Espafiola
que acabo convirtiéndose en fraile dominico. «Pero cuando todos los lideres del pueblo se reunian para hacer cohoba,
persuadidos por los behiques u ordenados por los sefiores, era asombroso verlos. Para celebrar sus consejos o decidir
asuntos dificiles, como si debian hacer la guerra o emprender asuntos importantes, su costumbre era hacer su
cohoba».[10] Bartolomé de Las Casas describe este uso ritual de cohoba en un apéndice de la primera obra de etnologia del
Nuevo Mundo, Relato de las antigiiedades de los indios, escrita en 1496 por Ramoén Pané, un fraile espafol que
acompaii6 a Cristobal Colon en su segundo viaje.

En un articulo de 1916 titulado «Identity of Cohoba, the Narcotic Snuff of Ancient Haiti», el botanico y
etndlogo estadounidense William Safford, interesado en el estudio de las plantas psicoactivas, explica que el polvo de
cohoba era utilizado habitualmente por los behiques —es decir, los especialistas rituales o «chamanes»— para inducir
visiones y trances en los que se comunicaban con espiritus y seres sobrenaturales.[11]

INTERPRETACION

Entre el pueblo indigena taino del Caribe, el papel de los behigues, o «chamanes», que utilizaban tabaco
cohoba, era especialmente significativo, ya que estas figuras adoptaban intencionadamente perspectivas y subjetividades
no humanas. Las subjetividades no humanas pueden incluir animales, espiritus y artefactos fisicos que también pueden
poseer personalidad.

El behique es un sujeto en transformacion. Se convierte en un espiritu no humano, un animal, o incluso puede
asumir la posicion interior de una escultura, alcanzando la interioridad de un objeto. Lo hacen mediante un didlogo a
través del cual se otorga humanidad a los no humanos al conectarse con el behigue.[12] Los rituales de los behigues funcionan
a través de este proceso de cambio de personalidad.
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IMAGEN 4

Anadenanthera peregrina. Observada en la
Republica Dominicana, por Keisel.
inaturalist.org

IMPLICACIONES

Los cronistas espaiioles describen el uso de cohoba para negociar con las fuerzas espirituales que influyen en
los resultados importantes de la comunidad. Fray Bartolomé de Las Casas explica que los participantes consumen el
polvo antes de las reuniones del consejo en las que se abordan cuestiones complejas, como la decision de ir a la guerra o
tomar otras decisiones importantes. [13]

El rapé psicodélico era a veces inhalado ritualmente por todos los miembros de un grupo que tomaba
decisiones, lo que sugiere que las experiencias colectivas con cohoba influian en las decisiones tomadas con respecto al
mundo cotidiano, ademas de las sesiones rituales dirigidas por los behiques para interactuar con el mundo espiritual.
El uso de cohoba demuestra que los seres sobrenaturales y los espiritus, los animales e incluso la cultura material se
incorporaban a la toma de decisiones; las subjetividades no humanas eran una influencia valiosa en el mundo de los
humanos.
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Ayahuasca | Yagé

Cultura y cosmogonia tukano.

Varias culturas nativas sudamericanas

NOMBRE

La ayahuasca y el yagé son infusiones psicodélicas elaboradas a partir de mezclas de plantas, algunas de las
cuales contienen dimetiltriptamina (DMT) natural, un compuesto quimico psicodélico. La ayahuasca utiliza el arbusto
Psychotria viridis (chacruna, en lengua quechua), mientras que el yagé incorpora la planta Diplopterys cabrerana
(chagropanga). Ambas fuentes vegetales de DMT forman parte de un complejo farmacologico; las dos infusiones
representan una sinergia de fuentes de DMT con B-carbolinas y alcaloides harmala. A diferencia de la DMT sintetizada
que se fuma, la ayahuasca y el yagé son preparaciones liquidas que se consumen por via oral en forma de té. Ademas
del arbusto Psychotria viridis, la ayahuasca contiene la liana Banisteriopsis caapi, una fuente de alcaloides f-
carbolinicos, inhibidores de la monoamino oxidasa (IMAO) que incluyen harmina, harmalina y tetrahidroharmina.[1]
Los IMAO inhiben la produccion natural de monoamino oxidasa en el organismo, que descompone el alcaloide
psicodélico dimetiltriptamina (DMT).[2]

Ayahuasca y yagé son los nombres y recetas mas comunes para esta infusion de DMT en la actualidad, pero
no son necesariamente los tnicos ni los mas antiguos. Segun Gerardo Reichel-Dolmatoff, la infusién tiene muchos
nombres indigenas: «Entre los tukano orientales del Vaupes, esta infusion se llama caapi, gahpi o kahpi [ ...] entre los
cubeo, se llama mihi. [...] También en las tierras bajas de Panama y Colombia, se llama ddpa entre los noanama, y
entre los embera del noroeste de Colombia y el sureste de Panama, se llama pilde. [...] Entre los residentes de las
regiones montafiosas de Peri y Ecuador, en lengua quechua [...] se conoce con el término ayahuasca».[3] La gran
diversidad de nombres ejemplifica la importancia cultural de estas plantas sagradas para las diferentes tradiciones
indigenas de toda Sudamérica.

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

La cosmogonia del pueblo Tukano, en el noroeste de la Amazonia, describe a los primeros habitantes de la
Tierra descendiendo de la Via Lactea y trayendo consigo yage de las estrellas; por lo tanto, el yagé es una parte esencial
de su cosmogonia (Imagen 1). En una de estas cosmogonias, una gran canoa, con forma de serpiente sagrada
(Anaconda), desciende del Rio de las Estrellas y transporta a un hombre y una mujer primordiales junto con tres
plantas: el alimento mandioca (o yuca), la planta psicoactiva coca y el psicodélico caapi o yagé. [4]

Otras historias cosmogonicas tukano describen a una mujer yagé, la Hija del Sol, dando a luz a un nifio
luminoso, que es él mismo yagé, nacido en un destello de luz cegador. La mujer yagé camina hacia la Casa de las
Aguas, su lugar de origen. «Habia mirado el resplandor del sol y habia quedado embarazada a través del ojo... Y
cuando dio a luz, hubo otro destello de luz porque el bebé, siendo el Hijo del Sol, brillaba intensamente en la oscuridad
de aquellos tiempos primitivos. El nifio estaba hecho de luz; era humano, pero era luz, era Yageé».[5] Por lo tanto, el
yagé es un regalo divino del Padre Sol, transmitido a los humanos por su hija, la mujer yagé, a través de su hijo, que es €l
mismo yagé.
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IMAGEN 2

El Seiior de los animales. Maloca pintada de Taibano. [6]

La cosmogonia tukano establece otra deidad primordial, el «Sefior de los animalesy (Vahi-mansé), cuya hija
compartié el contenido de la bebida psicodélica a los humanos. Normalmente representado como un hombre pequefio o
como un enano rojo, el Sefior de los Animales se llama Vahi-mansé (Imagen 2), que literalmente significa «sefior de
los peces». El domina la caza y la fertilidad, y es el duefio y guardian de las hierbas magicas que proporcionan suerte
a los cazadores, lo que les permite tener éxito en la caza.[7] La hija del «Sefior de los animales» (Vahi-mansé mango)
es la «dueia» del yagé, la bebida sagrada con propiedades psicodélicas, lo que significa que los rituales y ofrendas
asociados con el yage deben dedicarse a ella.[8]

GEOGRAFIA Y CONTEXTO

Las dos bebidas, la ayahuasca y el yagé, se pueden distinguir por su contexto geografico. La ayahuasca se
elabora generalmente en Brasil y Pert, y el yagé se elabora normalmente en Colombia y Ecuador. La bebida ayahuasca
incluye trozos de la liana Banisteriopsis caapi y las hojas de la Psychotria viridis (en lengua quechua, chacruna).[9] Para la
bebida yageé, la mezcla basica consiste en la liana Banisteriopsis caapi y las hojas de Diplopterys cabrerana (chagropanga,
ocoyagé). Tanto la Psychotria viridis (chacruna) como la Diplopterys cabrerana (chagropanga) son fuentes de DMT. Aunque los
compuestos quimicos de ambas infusiones son esencialmente los mismos, los estudiosos destacan que existen matices
significativos entre las taxonomias y los conocimientos de los pueblos originarios, matices que la ciencia occidental no
reconoce.
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IMAGEN 3

Mapa con la distribucion geografica de la ayahuasca y el yagé,
entre otras sustancias que contienen DMT.[10]

ayahuasca

Se han descrito aproximadamente 100 especies de 40 familias de plantas como mezclas de ayahuasca y yagé, que
forman parte de sus ingredientes combinados; muchas de estas mezclas son en si mismas plantas psicoactivas, que
contribuyen a los efectos psicodélicos de la liana Banisteriopsis caapi y las hojas de Psychotria viridis o Diplopterys
cabrerana. No existe una mezcla especifica que se considere la infusion por excelencia u original, al igual que no existe un
nombre unico por excelencia u original para la infusion.

FUENTES PRIMARIAS Y EVIDENCIA HISTORICA

La documentacion histdrica mas antigua sobre la ayahuasca esta en los informes de José Chantre y Herrera,
quien recopil6 una historia de la actividad jesuita entre 1637 y 1767 en la zona del rio Marafion, una fuente del rio Amazonas
en lo que hoy es Pert1 y Ecuador. Chantre y Herrera incluye una breve descripcion de un ritual de ayahuasca que hace
clara referencia a la mezcla de una liana, la palabra espafiola para «vid» —presumiblemente Banisteriopsis caapi— con otras
plantas. «El adivino cuelga su cama en el centro o instala su escenario en una plataforma y coloca junto a él un brebaje
infernal, llamado ayahuasca, que es singularmente eficaz para dejar a uno inconsciente. Se prepara una decoccion a partir
de lianas o hierbas amargas, que debe hervirse hasta que se vuelva muy espesa. Como es tan fuerte que incluso una
pequefia cantidad puede nublar el juicio, la cantidad necesaria no es mucha, y cabe en dos tazas pequeiias» [11]. La
mirada colonial se refleja claramente en las expresiones de Chantre y Herrera, como «brebaje infernal» o
«dejar inconscientey.
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IMAGEN 4
Banisteriopsis caapi.
Por Alan
Rockefeller.
inaturalist.org

IMAGEN 6
Banisteriopsis Caapi.
Morton. [lustrado
en Hammerman
en Bull Appl.

Bot. Leningrado 22,
iv(1929) 192.]12]
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IMAGEN 5 Diplopterys cabrerana. Por Carlo Brescia.
inaturalist.org

IMAGEN 7 Psychotria viridis. El primer dibujo de
Psychotria viridis Ruiz et Pavon. llustrado en Ruiz y
Pavon, FL. Peruv. Et Chil. 2 (1799) t. 210, fig. b. [13]



INTERPRETACION

Las representaciones visuales de los tukanos de B. caapi (ayahuasca/yajé) consisten principalmente en dos
categorias diferentes de arte, representadas en simbolos graficos que se alinean con los efectos de la potente bebida
sobre quienes la beben.[14] Ninguna de las dos categorias es una representacion visual naturalista del entorno que
rodea a los tukanos.

(1) El pueblo tukano crea patrones geométricos en pinturas que adornan artefactos, aparecen en toda su cultura
material y se exhiben en casas comunales llamadas malocas (Imagen 1). Algunos investigadores asocian estos patrones
geométricos con experiencias enteogénicas o psicodélicas, especialmente fosfenos,[15] sensaciones visuales de luz
cuando no hay luz real, y experiencias generalizadas de luminosidad.

(2) El pueblo tukano también dibuja disefios figurativos para representar su cosmovision, incluyendo representaciones
de personajes sagrados y mitologicos,[16] normalmente en patrones antropomorficos o zoomorficos (Imagen 2), que
a veces aparecen junto a los patrones geométricos o dentro de ellos.

Los simbolos graficos tukano son un sistema de comunicacién que representa un conocimiento colectivo
integrado en la iconografia y una forma de gramatica en patrones geométricos. Los patrones geométricos adquirieron
una funcioén practica en la cultura tukano; son simbolos graficos o signos que expresan principios fundamentales de
comportamiento.[17]

Los mensajes graficos y simbolicos recuerdan a quienes los ven que deben practicar la moderacion en la caza
y la pesca, en la alimentacion, en la destruccion innecesaria del medio ambiente, en las peleas y en el aumento de la
poblacion. Por ejemplo, el Sefior de los Animales, Vahi-mansé, envia enfermedades debido a las transgresiones rituales y
la falta de reverencia, lo que requiere negociaciones por parte de los curanderos (payé) en trance para resolver sus
castigos. Por otro lado, el Padre Sol es un curandero (payé). Es el antepasado de los payés contemporaneos y el origen
de sus poderes, ya que cre6 a «Viho-mahse, el Ser de Viho, el polvo alucindgeno, y le ordend que sirviera de
intermediario para que, a través de las alucinaciones, las personas pudieran ponerse en contacto con todos los demas
seres sobrenaturales».[18] Dentro de las narrativas sagradas, el Padre Sol también trajo en su ombligo un rapé
psicoactivo (viho) que contiene la resina de la corteza de los arboles del género Virola, de la familia Myristicaceae.

IMPLICACIONES

Debido al creciente interés en su potencial terapéutico, hoy en dia las infusiones de ayahuasca y yagé son
conocidas en todo el mundo. Estas infusiones han sido reinterpretadas y distribuidas por varias iglesias y movimientos
religiosos contemporaneos en Occidente, como las iglesias Santo Daime y Unido do Vegetal. Los pueblos originarios
siguen practicando las antiguas tradiciones relacionadas con el uso de estas infusiones psicodélicas, pero sus narrativas
y rituales sagrados suelen ser ignorados o malinterpretados.

Las sagradas narraciones tukano presentadas anteriormente ejemplifican las ricas cosmologias de los pueblos
originarios en torno a estas infusiones psicodélicas. El papel del Padre Sol en los origenes del yagé y las ensefianzas morales
del Sefior de los Animales contra la caza excesiva y la explotacion de la naturaleza demuestran las enseflanzas morales
de los pueblos originarios y la preservacion del medio ambiente natural. Por encima de todo, la cosmogonia tukano
destaca que el yagé es un regalo divino.
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Salvia divinorum, Apipiltzin (nahuatl), Skd Pastora
(mazateco)

Culturas nahua y mazateca
NOMBRE

Ska pastora es el nombre mazateco de la Salvia divinorum, una planta verde y frondosa de la familia de la
menta que tiene flores blancas que brotan de calices morados. (Imagen 2, Imagen 4) El nombre en idioma mazateco
ska pastora es un término hibrido e intercultural: la primera silaba mazateca, skd o xca, puede traducirse como
«hoja», y la palabra espafiola «pastora». Una hipotesis sobre el nombre historico azteca (mexica) en lengua nahuatl para
la Salvia divinorum es pipiltzintzintin o pipiltzintzin. Esta seccion se concentrard en la cultura mazateca y se decantara
por el nombre skd pastora.

En la cultura mazateca contemporanea, la Salvia divinorum se conoce con los nombres de «hojas de la
Pastora» y «hojas de Maria Pastoray». Sin embargo, en las tradiciones cristianas, a la Virgen Maria no se le considera una
«pastorax». Esta pastora podria ser una supervivencia del «Seflor de los animales precristiano», que ocupa un lugar
importante en las tradiciones populares de los pueblos originarios. [1]

INTRODUCCION Y OBRA DE ARTE

La pintura de Asuncion Alvarado de 2023, El nacimiento del arcoiris y la madre pastora, representa una
personificacion de la skd pastora como una figura femenina espectacular y mistica. (Imagen 1)

IMAGEN 1

Nacimiento del arcoiris y la madre pastora (2023) de Asunciéon Alvarado.
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En la parte inferior del cuadro, un conjunto de cuatro montafas esta rodeado de niebla, que se considera viva
en la cosmovision mazateca. El nacimiento de un arcoiris cruza de izquierda a derecha. Entre el arcoiris y las montaias
hay un arbusto con hojas de salvia, presumiblemente ska pastora.

La figura femenina, que personifica a la skd pastora, habla con un aliento amarillo que se transforma en fuego al
cruzar su mano al final de su brazo doblado. Su largo cabello cae cubriéndole la espalda y, a la altura de las caderas,
parece una cascada luminosa. Hacia la parte superior del cuadro, fluyendo hacia la derecha desde su mano al final de su
brazo derecho extendido, hay un arroyo de agua ondulante.

En la parte superior del cuadro se encuentra un conjunto de siete montafias: cuatro a la izquierda y tres a la
derecha. Las montafias surgen del aliento de la mujer sagrada, del arroyo ondulante y de ella misma como
personificacion de skd pastora.

El artista Asuncion Alvarado, explica: «Entre las costumbres que nos ensefiaron nuestros antepasados se
encuentra el uso ceremonial de la madre pastora para buscar la salud y el equilibrio emocional, asi como para
comunicarse con las entidades y guardianes de esta planta sagrada. Los sabios y sabias, desde el momento en que la
arrancan, le cantan, le hacen ofrendas, le hablan con carifio y le piden que se deje utilizar en la ceremonia para sanar,
buscar y mediar en el problema que atraviesa el paciente. Esta obra refleja el espiritu de la madre pastora, que maneja
el fuego y el agua, junto con la magia del arcoiris, mientras cuida y protege las montafias mazatecasy.[2]

DISTRIBUCION GEOGRAFICA

El crecimiento natural de la Salvia divinorum se limita a la region mazateca y las zonas contiguas de los pueblos
cuicateco y chinanteco, en el estado de Oaxaca (México), pero la planta también se conoce y se utiliza en otros lugares.
(Imagen 3) La planta Salvia divinorum es originaria de las zonas mazatecas de la cordillera de la Sierra Madre Oriental.
Crece de forma natural en los bosques tropicales himedos a altitudes que oscilan entre los 300 y los 1800 metros de
altura sobre el nivel del mar, o aproximadamente entre los 1800 y los 6000 pies. [3] Este habitat geografico limitado
sitia a la Salvia divinorum entre las plantas psicoactivas mas raras; a pesar de su escasez natural, la planta puede
reproducirse por esquejes: la Salvia divinorum se cultiva en todo el mundo.

IMAGEN 2

Hojas y flores de Ska Pastora
(Salvia divinorum ).[4]
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MEXICQ ™AGENS

Mapa que muestra en azul donde crece de
forma natural la skd pastora, una zona
que incluye los territorios mazatecos y
chinantecos.[5]
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Los antiguos nahuas (aztecas) conocian una planta llamada pipiltzintzintli, que significa «el principe venerable» en
idioma néhuatl, y podria tratarse de la ska pastora. En el Archivo General de la Nacion de la Ciudad de México, la
Iglesia Catdlica conserva testimonios de la Inquisicion de los afios 1696, 1698 y 1706 que mencionan una planta llamada
pipiltzintzin, un nombre muy similar a la grafia nahuatl de pipiltzintzintli. Estos archivos insintian los efectos
embriagadores de la planta sagrada, pero la identidad de la planta en estos registros no se ha demostrado de forma
concluyente.

Richard Evans Schultes y Albert Hoffman,[6] asi como Mercedes de la Garza,[7] plantean la hipotesis de que
pipiltzintzintli es Salvia divinorum. Sin embargo, José Luis Diaz ha cuestionado esta hipotesis. Basandose en la obra del fraile
Antonio Alzate (1772), Diaz sostiene que el pipiltzintzintli era cannabis importado de Asia que se utilizaba como
cafiamo y también se consumia con fines adivinatorios.[8] Segin Gonzalo Aguirre Beltran, «los archivos de la
Inquisicion mencionan una planta cultivada que provoca alucinaciones. Se seca y se bebe diluida en agua. Decian
cosas malas y hablaban sin sentido con ella».[9] La planta era utilizada por los pueblos originarios de Mesoamérica
para diagnosticar enfermedades, y la Santa Inquisicion prohibio6 su uso; Beltran explica que quienes llevaban la planta
como amuleto eran perseguidos.[10] Sin embargo, ningln investigador ha identificado de manera concluyente la planta
pipiltiztzintli.

Las investigaciones historicas y etnograficas sobre la skd pastora en el México contemporaneo se remontan a
1938, con el trabajo del antrop6logo Jean Bassett Johnson, quien documento el uso de la Salvia divinorum entre los
mazatecos de Oaxaca.[11] El estudio etnobotanico del uso de la Salvia divinorum entre los mazatecos documenta su
estrecha y extensa relacion con la planta y la continuidad historica del uso terapéutico y adivinatorio de la ska
pastora.[12]

Es importante recordar que las practicas rituales contemporaneas de los mazatecos, y de muchas otras culturas
mesoamericanas, reflejan una sinergia espiritual que combina elementos de la cosmologia mesoamericana y la
cosmovision catolica, al igual que el nombre skd pastora combina una palabra mazateca con una palabra espaiiola.
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INTERPRETACION

Para comprender mejor la importancia social y cultural de la skd pastora, es necesario explicar los usos
curativos, adivinatorios y creativos de la planta.

Durante siglos, los sabios mazatecos, denominados como chotaj chinej, han conocido las propiedades
terapéuticas de la skd pastora. Segun la chotaj chinej Maria Sabina: «Cuando no hay hongos y quiero curar a alguien que
esta enfermo, entonces debo recurrir a las hojas de Pastora. Cuando las mueles y las comes, funcionan igual que los
nifios. Pero, por supuesto, la Pastora no tiene ni de lejos tanto poder como los hongos» [13]. El pueblo mazateco
considera en general a la skad pastora como una deidad y también como una curandera, y es necesario escucharla con
atencion. Otra chotaj chinej, Julia Aurelia Palacios, afirma que «hay que cantar la voz de 1a hoja».[14] Primero hay que
escuchar y luego intentar cantar las visiones o las imagenes auditivas relacionadas con la voz de la planta ska pastora.
Este proceso sinestésico combina experiencias visuales y auditivas con el habla.

La adivinacion esta estrechamente relacionada con la skd pastora. Salvia divinorum, su nombre botanico, puede
traducirse como «salvia de los adivinosy, lo que refleja esta larga asociacion. Los usos adivinatorios de /a ska pastora también
se encuentran en los rituales de curacion. Los sabios mazatecos chotaj chinej y sus pacientes deben estar atentos a «la
voz de la hoja», que les permitird comprender las revelaciones que se producen durante las experiencias visionarias
provocadas por la skd pastora. Un chotaj chinej transformara las visiones en canciones; a través de estas canciones, los
pacientes conoceran la causa de sus enfermedades.

La adivinacién mazateca mediante el uso de ska pastora no se limita a los rituales de curacion, sino que puede
utilizarse de forma bastante amplia para recabar informacioén. «Cuando se trata de un robo o de encontrar un objeto
perdido, un curandero escucha lo que dice el hombre que ha consumido la planta Salvia divinorum, y se revelan los
hechos relacionados con el robo o el objeto perdido» [15].

IMPLICACIONES

Los efectos biologicos de la ska pastora en los seres humanos plantean interrogantes para la investigacion
psicodélica. Su principal sustancia quimica psicodélica no puede explicar sus efectos visuales.

El principio psicodélico de la Salvia divinorum es la sustancia quimica salvinorina A, que actua de forma
diferente a otros psicodélicos. La salvinorina A es una sustancia quimica activa que actia a través de los receptores
opioides kappa del cerebro, en lugar de hacerlo a través de los neurorreceptores SHT2a de serotonina, comtiinmente
asociados con psicodélicos como los hongos Psilocybe, el peyote, la ayahuasca o el LSD. La presencia de salvinorina A en la ska
pastora crea una serie de propiedades terapéuticas potenciales para efectos antidepresivos, analgésicos y de atenuacion
del abuso de drogas debido a la capacidad inhibidora de la liberacion de dopamina de la salvinorina A. [16] Sin embargo, la
afectacion de estos receptores kappa no puede explicar los efectos visuales de la ska pastora, por lo que es necesario
seguir investigando, principalmente sobre las formas en que activa las redes neuronales; sus efectos visuales deben tener
otras causas ademas de la salvinorina A. [17]

El uso cultural mas conocido de /a skd pastora es la adivinacion con fines curativos, pero también se registran
usos creativos y estéticos entre los artistas visionarios mazatecos, que reinterpretan su antiguo patrimonio cultural a
través de un lenguaje visual que amplia el alcance del simbolismo y las aplicaciones culturales de la skd pastora. Las
experiencias visuales son la razon por la que la skd pastora se utiliza ritualmente como fuente de conocimiento. Ese
conocimiento no es una serie de alucinaciones. Los mazatecos utilizan la skd pastora para alcanzar conocimientos
especificos, no para someterse a los vuelos de la ilusion.
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IMAGEN 4.
Tlustracion de Salvia divinorum
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