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«SUR-VOL» D’UN AILLEURS AMERINDIEN:
USAGE DES STUPEFIANTS
DANS L’'UNIVERS SACRE OLMEQUE, MEXIQUE

L’utilisation des drogues dans I'aire mésoaméricaine et de maniére plus
générale dans le continent américain est un fait bien connu. Des données ar-
chéologiques et iconographiques attestent de la prise d’hallucinogénes, les-
quels abondent en Amérique. De surcroit, les études ethno-historiques et ethno-
logiques ont largement contribué a restituer le contexte cérémoniel corres-
pondant, en témoignant encore une fois de la continuité temporelle de ces
pratiques. Enfin, I'ensemble s’appuie sur une vaste littérature botanique
(ex. Heim et Wasson 1958; Emboden 1979a et b).

Notre propos ici est de nous interroger sur I'éventuelle utilisation de dro-
gues a 'époque pré-classique mésoaméricaine, au sein de la culture olméque.
L’ancienneté de ladite «civilisation Mére» du Mexique (1500-1400 a 500-400
av. J.C.) explique la difficulté de la tache, car le temps nous a privé de nom-
breux indices matériels.

Malgré des traces archéologiques ténues et des données fragmentaires, la
découverte de quelques objets, dont la morphologie et/ou l'iconographie sug-
gerent ['utilisation de tabac ou de substances hallucinogénes, nous encourage
dans cette enquéte.

I - Drogues et croyances chamaniques

L’étude des drogues permet d’aborder la question de I'existence du cha-
manisme comme le prouvent des titres aussi évocateurs que Hallucinogens and
shamanism (Harner ed. 1973). Nombreux sont les chercheurs que par ce biais
ont tenté de renforcer cette thése. A ce sujet, le parcours intellectuel de P.
Furst est représentatif. Aprés s’étre intéressé a 'aspect chamanique de I'art
funéraire du Mexique Occidental (1965, 1966, 1975), I'auteur qui se présente
comme I'avocat du chamanisme en Mésoamérique, élargit son champ d’inves-
tigation a toute cette aire culturelle (1976a), en poursuivant paralléelement des
travaux sur le role des hallucinogénes (Furst 1972a-b, 1974 a-b, 1976b, Furst
ed. 1972, Furst et Coe 1977). On lui doit égalemet de s’étre intéressé a la
culture olméque (1968, 1981) en montrant, sur la base de I'iconographie,
I’existence de ces croyances. D’autres auteurs, tels que D. Joralemon (1971
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et 1976), R. Pina Chan (1989), C. Niederberger (1987: 711-12) se sont pen-
chés de manicre ponctuclle sur ¢ce phénomeéne, en prenant en considération
I'éventualité, qu'en Mésoamérique a I'époque formative, une partie du do-
maine du sacr¢ ¢tait gérée par un ensemble de chamanes. M. Coe (1972),
pour sa part, ne conteste pas I'apport chamanique dans la religion olmeque,
ni sa présence dans certaines de ses manifestations artistiques, mais considere
cependant explication chamanique comme insutfisante.’

Au-dela de cette diversité d'opinions, on obscrve chez les spécialistes
une conscience plus ou moins aigu¢ de l'existence dans [aire mésoaméri-
caine de pratiques chamaniques accompagnées de 'utilisation des drogues.”
Notons cependant que les ¢tudes s'intensifient pour les cultures plus tardi-
ves. Thompson (1934: 177-178) consacrait d¢ja un chapitre entier a lutilisa-
tion du tabac chez les Mayas (qualific de plante divine) et affirmait sans he-
sitations que parmi les narcotiques divinatoires azteques, le plus important
était 'ololivhqui (Datura metelordes).? Plus récemment, Mercedes de la Gar-
za (1987-1993) s’est intéressée a la tradition maya ¢t nahua, en traitant am-
plement de «l'utilisation rituelle de champignons, plantes et animaux psy-
choactifs» et en enrichissant son corpus pré-hispanique de donnces ethno-
logiques. J. de Durand-Forest (1968) nous fait part de 'utilisation de certai-
nes plantes hallucinogénes utilisées dans le Mexique actuel et pré-
colombien, sans oublier, lorsque c’est le cas, leurs vertus curatives. L. Para-
dis (1988: 93-98) montre pour sa part, comment en lisant avec un nouvcau
regard les pratiques religicuses aztéques on découvre un chamanisme dé-
guisé, que I'avénement de 'Etat et de 'institutionnalisation de la religion
a marginalisé. De maniére isolée, certains auteurs notent la présence d’éle-
ments chamaniques dans I'iconographie tardive. C'est le cas par exemple
de Robicsek (1978) qui souligne dans I'art maya classique 'utilisation du ta-
bac (représentations de cigares et de pipes) ou de . Neumann (1976) dans

I Dans une perspective évolutionniste, M. Coe est enclin i cromre que la relation chamane-ja-
guar a &té supplantée, dés 1200 av. ]. €., par celle qui relie le souvermn au jaguar. Dans cette optigue,
le jaguar olméque est idemitié a Tezcatlipoca, dieu protectenr de la maison royale azteque, represente
parfois sous la forme d'un jaguar, Tepevollot!: «Cocur de la montagnes. Cette conviction part da
postulat que la religion olmeéque se fonde avant tout sur le culte de a rovaute et gue la dvnastic
royale, issue du dieu jaguar, légitime son pouvoir i travers Pimage du grand predateur,

2 La drogue constitue un élément capable de disloguer Ly perception normale du monde ainsi
quun s«véhicule» qui amene le chamane dans un «ailleurss oo resident les Etres sumaturels. Cela impli-
que que dans les societds chamanigues il existe un monde autre, culturellement defing, que le chamane
peut décrire (Perrin 1982: 128 ¢t 19589 4243, La «drogues a une fonction de signe et Jde catalvseur. Son
usage est tres codifié, comme Pest Vacess au sumaturel: seules certaines pesonnes (chamane, sorcier,
prétre, etc... )y sont autorisées, ou bien des groupes restreines, dans des occasions specitiques (initia-
tions, rituels d'alliance, cérémonies thérapeutiques) (Perrin 19589: 44 ¢t 1992: note 2 pp. 114).

Y Certe plante crair consideree comme particulicrement sacrée: on la déposait en paquets sur les
autels :|mnmti+.;un:u et on lui adressait des pricres et des offrandes d'aliments ou dencens de copal.,

Ces paquets ctaient tenus pour tellement sacres quitl ne fallait jamais les ouvrir, ni les deplacer du
liew o on les avait deposes (Thompson 1934),



«SUR-VOL= D'UN AILLEURS AMERINDIEN 469

son article a I'intitulé significatif: «The rattle-stick of Xipe Totec: a shamanic
element in Pre-hispanic Mesoamerican Religion». Dans son analyse icono-
graphique des Codex mexicains, Leslie Furst (1982: 221) montre les survi-
vances du phénoméne chamanique en soulignant fort justement une incohé-
rence dans le fait de le nier en Mésoamérique alors qu'il est attesté a la fois
en Amérique du Nord et du Sud.

[ - Données archéologiques

1. Bufo marinus

L’acidité¢ du sol et les conditions climatiques de la Cote du Golfe ont,
nous le savons, détruit la plus grande partie des mati¢res organiques. Quel-
ques rares restes osseux sont néanmoins parvenus jusqu’a nous. Les informa-
tions sur la faune proviennent essentiellement des fouilles archéologiques et
¢cologiques entreprises par I'Université de Yale et dirigées par Coe, dés
1966 a 1968 a San Lorenzo (Coe 1985: 87-89). Dans la publication de
1980, Coe et Dichl consacrent un chapitre entier aux vestiges animaliers, dont
la préservation exceptionnelle est due a une couche protectrice d’argile riche
en pH, artificiellement posée par I'homme. Dans la liste des espéces animales
retrouvées,® on peut remarquer qu’elles sont toutes comestibles, a I'exception

3 nomenclature scientifique nom vulgaire fanlle
Sylvilagus lapin Leporides
Canis familiaris chien Canidés
Orthageomys bispidus rongeur Géomydes
Procyon lotor raton-laveur Procyonides
Tayassu pecars pécari Porcides
Odocoilus virginianus cerf de Virginie Cervides
Anas carolinensis canard Anatidés
Anas clypeata canard Anatidés
Aythya affinis fuligule Anatidés
Buteogallus antbracinus faucon Falconidés
Bufo marinus crapaud Bufonidés
Dermatemys mawii tortue Dermatémydidés
Chelydra serpentina tortue-alligator Cheélydndés
Claudius angustatus tortue Kinosternidés
Kinosternos tortue bourbeuse Kinosternidés
Staurotypus triporcatus tortue Kinosternidés
Rhbinoclemmys tortue Emydidés
Chrysemys scripta tortue Emydideés
Megalops atlanticus poisson marin Elopides
Centroponius poisson marin Serranidés
Letsanus mérou Lutjanidés
Caranx carangue Carangidés
Cichlasorma poisson d'eau douce Cichlideés
Arsus poisson-chat Siluridés
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du crapaud marin,” dont la peau contient du poison. Coe (1985: 91) pense
qu'elle était préparée pour obtenir de la bufotenine, substance aux propriétés
hallucinogénes. Des amas d’os de crapaud de mer® ont été également retrou-
vés dans des sites mésoaméricains de la période Classique et Post-classique,
notamment en contexte cérémoniel (Hamblin 1981), et ils ont eu droit a
une interprétation identique. Dobkin de Rios dans son article «The Influence
of Psychotropic Flora and Fauna on Maya Religion» montre I'importance de
la figure du crapaud (outre que du nénuphar” et du champignon) au sein de
la religion maya et suppose que cet intérét bien particulier soit lié aux proprié-
tés hallucinogénes du poison du batracien, lequel doit étre assimilé en faible
dose, car hautement toxique. Un dosage erroné peut se révéler trés dange-
reux, voire mortel (1974: 149).

Naturellement, 'hypothese de I'utilisation de la bufotenine dérivée du poi-
son du crapaud ne pouvant pas étre vérifiée, elle demeure scientifiquement
fragile. Le débat reste ouvert, comme le prouve une vaste littérature passion-
née. Des auteurs comme Wasson, V. P. et R. G, Wasson (1957), La Barre
(1970), Furst (1968; 1972¢), Hamblin (1981) défendent énergiquement l'idée,
enrichie de données ethno-historiques et ethnologiques empruntées a d’autres
chercheurs. Le frére Thomas Gage au XVIleme siecle décrit la pratique ri-
tuelle des Indiens maya Pokomam de verser le poison du batracien dans des
boissons fermentées (Thompson 1958: 225). R. Carneiro (1970: 331-341) rap-
porte son utilisation lors de rites magiques chez les Amahuaca du Pérou.

Remarquons, en revanche, la rareté d'évidences cthnnlmgigu&: au
Mexique. Bien que 'utilisation du poison du Bufo marinus soit inclue dans
la pharmacopée de certains curanderos du Veracruz (Hamblin 1981). Lacune
qui peut cependant s'expliquer par I'action particulierement oppressive des
Espagnols, au moment de la Conquéte. Considérée comme paienne, 'utilisa-
tion des drogues a été interdite, mais nous le savons avec des résultats fort dif-
férents. Rappelons qu'aux cotés des drogues d’origine animale, dont la prépa-
ration devait étre laborieuse, il existe au Mexique toute une varié¢té d’espéces
végétales aux propriétés hallucinogénes, parmi lesquels le peyot/ et les teona-

5 A titre indicatif, signalons la présence d’ettigies d’amphibiens au sein de la poterie zoomorphe
du Bassin de Mexico (phase Avotla: de 1250 4 1000 av. |. C. et phase Manantal: de 1000 4 800 av. ].
C.). A coté de ces récipients zoomorphes, on trouve des figurines en argile, moins raffinées dans leur
conception et plus grossiéres dans leur réalisation, qui figurent aussi des batraciens (Niederberger
1987: fig. 368 4 371). Amphibiens qui jouent un réle primordial dans la mythologie amérindienne
(CF. Wassen 1934). Comme le rappelle 'ethnologue P. Furst (1976a-b; 1981), les métamorphoses suc-
cessives du crapaud, la symbolique de régénération cyclique qu'elles sous-entendent, sa nature canni-
bale et les propriétés hallucinogénes de son poison ont pu capter l'intérét de certaines populations
indigénes. En analysant la littérature ethnologigue de I'Amérique du Nord et du Sud, I'auteur montre
que le crapaud continue a constituer un symbole mythologique lié a la ligure de la Terre Mére,

& D'autres espéces de batracien, comme le Bufo alvarius, semblent posséder des propriéiés hal-
lucinogenes (Dobkin de Rios 1974: 161).

7 Ctr. Emboden 197%a-b pour 'utilisation rituelle de la Nymphaea ampla par les Mayas, en rai-
son de ses propriétés hallucinogenes.
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nacatl, champignons qualifiés de chair divine. Leur consommation rituelle par
ingestion se poursuit encore de nos jours dans certaines ethnies indiennes.

La disparité des données que nous avons a notre disposition conduit donc
a la prudence. L'utilisation de la butotenine demeure un fait conjectural qui
acquiert de l'intérét si 'on prend en considération la découverte d’artefacts
lies a la prise de drogues.

2. Les réceptacles

C’est encore une fois, P. Furst (1968: 162-163) qui le premier propose de
voir dans lesdites «cuilléres» olméques, objets en pierre caractérisés par une
legere dépression, des possibles réceptacles de substances psychédéliques,
lices a des rituels chamaniques (fig. 1¢-d-e). D’autres auteurs, tout en parta-
geant cette proposition, suggérent une deuxiéme hypothése en y reconnais-
sant des réceptacles de sang, utilisés lors des pratiques auto-sacrificielles
(ex. Griffin 1981: 219).

La morphologie et le décor des picces renforce pourtant la premiére sug-
gestion. Les «cuilléres» en pierre, pourvues d'un manche, portent des perfo-
rations qui indiquent son utilisation en guise de pendentif. Hypothése corro-
borée par l'iconographie du disque a l'effigie d’acrobate de la Cote Sud du
Guatemala et par l'iconographie de la statue récemment découverte a Xochil-
tepec, Veracruz, ou la «cuillére» est portée au cou (fig. 1a-b).

Les contours de I'objet semblent dessiner une silhouette de tétard (Poho-
rilenko 1971: 32 et 1981: 311 et Bailey Kennedy 1982: 285). L artiste ayant
tiré profit de la forme globale de I'objet pour évoquer I'image de 'amphibien
dans une représentation aux lignes épurées: le manche dépeint ainsi la longue
queue de l'atepocatl. Parfois, sur 'extrémité opposée, le sculpteur a voulu si-
gnifier, par un cercle et un trait droit, I'ocil et la bouche (ex. fig. 1¢). Le choix
de représenter la larve peut suggérer indirectement le processus de transmu-
tation du crapaud. L'artiste a ainsi dépeint les Anoures, nom scientifique des
Grenouilles et des Crapauds, a la fois sous leur forme de larve (ce qui corres-
pond a I'état initial de leur vie) et d’adulte complétement formé.

Cela est intéressant principalement pour deux raisons. La premiére c’est
que I'on peut supposer une attention particuliére portée au phénomeéne de
la métamorphose, la deuxiéme c’est un intérét particulier adressé aux espéces
aquatiques. Le cycle de vie des espéces exclusivement terrestres est, en effet,
modifié par la suppression du passage par I'état de larve libre; cette phase se
déroule entiérement a I'intérieur de 'oeut, d’ot éclot un nouveau-né ayant sa
forme définitive et respirant par des poumons (Chinery 1988: 86).

Certes, a coté de cette interprétation symbolique, la valeur purement ali-
mentaire du tétard ne doit pas étre négligée pour autant.®

8 A ce propos, Sahagin (sic 1880: 713) dans sa description de la faune lacustre de Mexico, nous
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b - statue de Xochiltepee, Veracruz
: : (Cyphers Guillen 1993 fig, 1)

1 - disque en pierre (détail), Cote Sud du Guatemala

(Shook et Heizer 1976: fig. 2)

¢ - Atepocate, Bagaces, Guanacaste, Costa Rica
(Pohorilenko 1981: fig. 2)

R

d - «cuillére» en jade, Veracruz e -
(Joralemon 1976: fig. 14h)

«cuillére» en jade, Distrito de Balsas
(Joralemon 1971: 69)

f -
(Bernal 1969: pl. 68a)

wcanoé» en jade, Cerro de las Mesas

Figure 1



«SUR-VOL=» D'UN AILLEURS AMERINDIEN 473

D’autres «artefacts» olméques pourraient s'associer a I'usage de drogues,
tel que le «canoé» découvert dans une offrande de Cerro de las Mesas et ca-
ractéris¢ par une partie en creux, dépression de taille réduite propre a re-
cueillir de la poudre a inhaler (fig. 1f).” L’iconographie de ces objets montre
des théemes anthropomorphes et/ou zoomorphes ou combinant les deux. Sur
la «cuillere» du distrito de Balsas, Guerrero, on peut observer I'association
d’un homme-jaguar avec la téte d’un oiseau (fig. le). Sur le «canoé» deux
visages de «were-jaguar» se font face en flanquant la partie creuse de I'objet
(fig. 1f).

L'oiseau et le jaguar symboliseraient les esprits auxiliaires par excellence
qui aident le chamane lors de ses voyages. Furst s’appuie sur les études de
Wassen (1965 et 1967), pour montrer la diffusion de ces croyances en Amé-
riqgue du Sud (notamment Chili, Pérou, Argentine, Uruguay). Bien que, ajou-
tons-nous, elles soient aussi courantes au Mexique.'”

D’autres artefacts tel que les tecomates, bols fermés (fig. 2a), ont été inter-
prétés par certains auteurs comme des fabagueras (Medellin Zenil 1983: 38).
En réalité, il est difficile de déterminer la nature des drogues que ces petits
bols portatifs contenaient, si ce n'est que certaines figurines de Tlapacoya
et de Tlatilco (Pré-classique ancien) montrent des personnages souffleurs por-
tant sur le ¢6té du torse ces objets en bandouliére (fig. 2g). Identifiés comme
des chamanes (Niederberger 1987: 445 et 712), ces personnages semblent dis-
penser des soins selon une des deux principales options nosologiques qui est
«l'exorcisme» (technique d’extraction d'un corps étranger qui se trouve dans
I'organisme) et qui s’oppose a la thérapie de «l’adorcisme», ot le chamane
doit pratiquer la réincorporation des esprits (il envoie alors ses auxiliaires dans
les différents registres cosmiques a la recherche des esprits perdus) [L. de
Heusch 1971; Chaumeil 1983; Perrin 1992]."

rappelle que ces larves sont comestibles @ «1l y a des tétards qu'on appelle atepocatl. Les uns habitent
des eaux propres, au milieu des joncs, des varechs et autres plantes aquatiques. On les trouve aussi
dans I'eau saumitre. Ils se nourrissent de limon et de quelques vermisseaux qui vivent dans l'eau. Ils
sont noirs sur le dos, ventrus et sans cou. Leur queue est large et taillée en couteau. Les gens du bas
peuple les mélent a leur nourritures.

? A notre connaissance, aucun inhalateur a ét¢ découvert en contexte archéologique olméque. I
s'agit néanmoins d'objets généralement composés en matériaux périssables (os, bois...).

19 Chez les Otomis, par exemple, a chaque guérisseur correspond a la fois un oiseau et un «ani-
mal de terres, en 'oceurrence le jaguar et P'aigle (Galinier 1979: 430),

' Ces différentes techniques de guérison étaient encore en vigueur a I'époque aztéque comme
Iattestent 'Historre générale des choses de la Nouvelle-Espagne de Sahagin (1880) et le Codex Matri-
tense (CI. Sahagin 1905-07). C'est ainsi que l'on apprend existence des sitier (ou ticitl: homme-mé-
decine) qui constituent les intermédiaires entre les humains et les dicux dans la sphére de la santé. Ils
forment une véritable organisation professionnelle semblable i celle des artisans, avec lesquels ils sont
d'ailleurs classés et traiés par Sahagin. Leur appartenance au groupe est liée i I'hérédité ou, dans de
rares cas, a une vocation voulue par les dieux (date de naissance, déEa:ns physiques). Hommes et fem-
mes peuvent devenir médecins [Paradis 1988: 96]. Pour déceler les maladies et les combattre le gué-
risseur recourait a des pratiques de divination. C'est ainsi qu'il défaisait les noeuds d'une corde, me-
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Concluons ce chapitre, en signalant I'existence d'un corpus d’art figuratif
en terre cuite, daté du Pré-classique ancien et provenant du Bassin de Mexico
qui constitue une documentation précieuse sur la vie religieuse de cette pé-
riode (fig. 2d).'? 1l nous livre des renseignements sur les activités publiques
et les festivités qui rythmaient la vie quotidienne de ces sociétés traditionnelles
(Niederberger 1987: 780). Cet aspect explicite et facilement appréhendable
d’une expression naturaliste, disparait dans I'art lapidaire plus tardif. L artiste
tend alors a s'éloigner du réel, 'expression devient plus conceptuelle, et par
conséquent d’approche plus difficile.

11 - Données iconographiques

1. Théme de la métamorphose

La transformation entre I'homme, I'animal, voire le végétal apparait
comme un maitre mot dans I'univers sacré amérindien. L'iconographie abon-
dante et diversifiée met en scéne ce processus alors qu'une vaste littérature
ethno-historique/ethnologique nous renseigne avec plus de précision sur les
modalités rituelles, parmi lesquelles s’inscrit I'absorption de jus de tabac ou
d’hallucinogénes.

surait I'avant bras du malade avec sa paume pour apprendre combien il avait encore a vivre, ou jetait
des grains de mais dans une courge pleine d'eau, ete. Ces pratiques étaient parfois accompagnées de la
prise de drogues [peyotl: Lophophora williamssii, de I'ololivhqui: Rivea corimbosa ]. Sous l'influence
des drogues le devin-guérisseur voyage dans l'inframonde pour y détecter les causes de maladies de
ses patients, leur sort et parfois méme les recours et traitements qui permettraient de les guérir (d'a-
prés Sahagin 1956: Livre X; Cfr. également Durand-Forest 1968: 12; Thompson 1934: 175-76; Vie-
sca Trevino 1984: 220-21; Paradis 1988: 95-96). Ces différentes pratiques dépassent naturellement les
limites de 'aire mésoaméricaine. Les études ethnologiques en témoignent tout en tendant a démontrer
que dans la conception de la maladie indienne, prévaut la pathogénie exogéne: la maladie «vient tou-
jours de I'extérieurs. L'idée subordonnée c'est que tous les maux sont imputés a la malveillance d'au-
trui et relévent d'une origine surnaturelle (Chaumeil 1983: 264), ou, de maniére plus précise: «une
infortune grave provient du monde autre» (Perrin 1992: 100).

12 Habillés de maniére excentrique, ces personnages portent des perruques, des casques a dou-
ble corne, des hautes coiffes, des masques a adaptation buccale ou non. Leur torse est couvert de ce
qui semble étre des peaux animales ou d’'une lourde ceinture munie, en son centre, d'un miroir en
minerai de fer poli (Niederberger 1987: commentaire fig. 628). Parfois le corps entier est couvert
d'un habit confectionné avec des plumes ou des grelots. Certains personnages portent des grelots
aux chevilles. Ils scandent le rythme au son des hochets, manipulent des statuettes, idoles (peut-étre
i des fins propitiatoires), ct/ou serrent dans leur bras des faisceaux d'herbes ou de feuilles (Pina
Chan 1989: 47). En raison de leur costume et de la panoplic d’objets qu'ils manipulent, on peut sug-
gérer que ces personnages soient engagés dans des activités chamaniques, dont la nature est toutetois
difficilement déterminable.

13 11 existe ainsi toute une mythologie qui souligne les particularités propres au chamane, qui
emprunte temporairement et sans risque une nouvelle forme animale et réintégre la situation initiale.
La relation homme-jaguar apparait dans |'art mésoamericain et parfois dans la littérature; des extraits
du Popol Vub font état de ce concept (Valverde Valdés 1993). Dans le continent sud-américain et
particuliérement pour les Indiens des foréts tropicales I'alter ego du chamane est également le jaguar.
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Dans le monde animal, 'oiseau et encore plus le télin reviennent avec reé-
currence dans le choix des artistes. L'iconographie olméque et cela sans sur-
prise, illustre parfaitement ce double théme zoomorphe. La métamorphose
homme-oiseau, plus rare, est associée au theme du déguisement ornitho-
morphe (Furst 1968: 162) [par exemple: la statuette de Tuxtla et les penden-
tifs en jade de La Venta ou du Guerrero: fig. 2b-c] alors que les différents
degrés de la relation homme-jaguar ont été explorés de maniére exhaustive
(Magni 1994). L'art lapidaire olmeque de I'époque pré-classique moyenne
montre la narration en séquences successives de la métamorphose homme-fé-
lin, laquelle repose sur des croyances chamaniques ' (ex. fig. 4: reconstitution
personnelle). Parmi ces nombreuses statuettes de I'art mobilier, il n'y en a une
qui attire notre attention tout particulicrement, car elle suggere I'usage de nar-
cotiques (Chefs-d'oeuvre inédits 1985: fig. 19). Bien que totalement humaine
dans sa physionomie, la posture agenouillé du personnage, son dos recourbé
en avant aux bras tendus, nous rappelle fortement I'attitude féline en 'inté-
grant par la-méme a un corpus l{:nnﬂgmphlque plus vaste (Cfr. Magni
1994). Malheureusement de provenance inconnue, la figure anth mpumﬂrphe
porte gravée sur son front la téte d’un animal, identifié en tant que crapaud.
I.’amphibien, nous le savons, peut étre associé a la prise de drogues halluci-
nogenes dérivées de ses glandes et au processus de la métamorphose en raison
de sa transmutation naturelle. Sur d’autres figurines, le processus atteint son
paroxysme (ex. Benson 1981: fig. 10). L'artiste traduit I'idée par une synthése
savante de traits humains et félins entremélés (Furst 1968; Magni 1994) qui

Reichel-Dolmatoff a approfondi ce théme. Un de ses travaux, le plus connu, porte expressé-
ment le titre The shaman and the Jaguar (1975). L'auteur vy décrit le complexe chamane-jaguar des
groupes indigénes de I'Amérique Centrale et du Sud, et en particulier ceux de Colombie. Les carac-
téristiques centrales de ce complexe sont 'association des chamanes avec les jaguars et la croyance
que les chamanes ont le pouvoir de se transformer en jaguars. A travers une vaste documentation
archéologique, ethno-historique et ethnologique 'auteur témoigne de cette association chez les grou-
pes des hauts plateaux comme les anciens Muisca (Chibceha), et les Paez et Kogi contemporains; les
groupes des basses terres du Pacifique, du Panama jusqu'a en Equateur, en incluant les Noanama et
Embera; et dans les basses terres amazoniennes ou il s’agit d'une caractéristique partagée par pre-
sque tous les groupes (Cfr. Langdon 1992: 41). En Amazonie, ce complexe est relié a la prise de
drogues. Les chamanes utlisent les hallucinogénes non seulement pour se transformer en jaguar,
mais aussi pour exercer d'autres activités chamaniques (divination, pratiques thérapeutiques, ctc.}
(Reichel-Dolmatoff 1975: 28). Des conceptions analogues et 'utilisation d’ hallll['ll'lﬂf_,{‘nt"i se retrou-
vent dans le nord-ouest amazonien. Un parmi les centres de ce complexe est 'aire du Putumayo-Ca-
queta, ot le yagé est utilisé comme principal hallucinogéne [19?5 36). Les Siona, un groupe Tukano
qui habite le long du fleuve Putumayo, se considérent eux mémes comme des q;&-::ci.llmﬁ de certai-
nes drogues hallucinogénes (résumé a partir du texte de Langdon 1992: 41).

14 De par sa double essence homme-animale et son identité sexuelle ambigué (ex. Perrin 1992,
Hugh-Jones 1979: 125; Saunders 1989: 112-114), le chamane est censé explorer a volonte les zones
du monde ditficilement accessibles aux hommes ordinaires, se métamorphoser a sa guise, visiter les
esprits et les ancétres, communiquer et intercéder pour les hommes auprés d'eux, redire sans cesse la
verité des mythes. Il se montre plus qu'un simple médiateur entre 'humain et le surnaturel, puisqu'il
apparait a |'cgal de ses ancétres et capable de contréler les esprits: sa position est dominatrice et in-
terchangeable (Paradis 1988: 91).
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témoigne du haut degré technique et artistique et du raffinement de la pensée
olmeque.

Au sein de cet ensemble iconographique, il faut également citer les dites
«reclining figures»,'> ol un personnage anthropomorphe (fig. 2e-t) ou félinisé
est allongé sur le coté ou couché sur le ventre. Dans le premier cas, il tient
parfois une main sur son ventre ou sur son genou alors que de I'autre, il sou-
tient sa téte. L'expression du visage et de la bouche contractée semble expri-
mer la douleur ou l'effort. Ces figurines ont été associées a I'absorption de
substances hallucinogénes (Furst 1968: 149).

D’autres arts mésoaméricains se sont plu a représenter des pratiques ri-
tuelles d’ingestion. Nous pensons, notamment aux terres cuites de 'Occident
du Mexique, datées du Formatif récent (Coe 1985: 73). F. Servain (1993: 437)
a montré l'existence de cette thématique au sein des figurines anthropomor-
phes. L'auteur affirme: «Les fumeurs, les buveurs et autres personnages aspi-
rant le contenu d'un récipient au moyen d’un tuyau semblent devoir étre as-
sociés a des pratiques d'ingestion ou d'inhalation de drogues».

2. Langage symbolique olmeéque

Nous savons que dés 1200 av. ].C. sur une vaste aire de la Mésoamérique
est en vigueur un langage codifié de style olmeéque. Tres élaboré, il est enre-
gistré sur la terre cuite, et défini de «proto-écriture» par certains spécialistes.
Ce graphisme de nature essentiellement religieuse qui apparait principalement
sur la production du Haut Plateau mexicain dans des sites tels que Las Bocas
ou Tlapacoya (Niederberger 1987: 713-14) constitue un vaste répertoire de
signes. Langage qui sera appliqué plus tard a I'art lapidaire qu’elle soit mineur
ou monumental et qui a été réuni par D. Joralemon (1971; 1990) dans un ca-
talogue. Dictionnaire de grande utilité pour tout olmécologue qui présente la
majeure partie des symboles, succintement décrits et parfois interprétés.

Le motif n. 17, visible sur le visage de certains personnages olméques, a
été défini par 'auteur comme un élément en forme de huit, qui s’étend a par-
tir des narines du nez jusqu’a la lévre supérieure qu'il traverse. Ce motif, dont
I'interprétation fait défaut, s’apparente avec le motif suivant. Le signe n. 18 est
un élément de décoration circulaire localisé sur la pointe du nez (fig. 3a), le-
quel connaitra une permanence iconographique, notamment dans I'art maya.
Il est difficile d’affirmer si les deux motifs partagent ou non, un méme conte-
nu sémantique. Certes, on peut supposer que le motif n. 18 constitue une va-
riante formelle du signe précédent.

Nous tenterons ici d’interpréter le motif en forme de huit en le rattachant
a la prise rituelle de substances hallucinogénes. Fréquemment dépeint dans

15 Ces personnages, qui ont été également désignés avec le terme de «danzantes» et dont la pro-
duction semble dater du Pré-classique moyen, doivent étre interprétés plutor dans leur position ho-
rizontale. Ils étaient vraisemblablement utilisés en guise de pendentif.
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I'art olmeque, ce signe est associé a la tigure hybride du «were-jaguar», créa-
ture composée par la juxtaposition de traits humains et félins. La figure est
vue de profil (fig. 3b-¢) et de face (fig. 3d-e-f-g). Le degré de stylisation du
motif est variable. Dans sa forme la plus schématique, il se compose d'un
ovale situé au niveau de la lévre supérieure (fig. 3f-g).

En dépassant les fronti¢res spatiales de la Mésoamérique, nous pouvons
rapprocher ce motif avec des dessins péruviens datés de la méme époque.
Sur le site de Chavin de Huantar,'® entre 500 et 200 av. J.C., I'Ancien Temple
(également connu sous 'appellation de E/ Castillo) tut renové et agrandi. Ce
«Nouveau Temple» fut, comme le précédent, décoré de thémes iconographi-
ques liés a la métamorphose et a la fertilité, parmi lesquels se détachent sur le
mur extérieur, une quarantaine de téte-tenons en pierre, sculptées en ronde
bosse et plus grandes que nature (fig. 3h).

Ces tétes enclavées au mur ont été interprétées comme représentatives
d'un rite de métamorphose (interprétation proposée pour la premiere fois
par Richard Burger). D’aprés la reconstitution, elles étaient espacés a quelques
meétres 'une de 'autre formant une séquence en accéléré de la transformation
de 'homme en animal. Les faces aux yeux humains en amande cédaient la
place a des tétes aux yeux ronds exorbités et au nez épaté d’ot coulait le mu-
cus typique de la réaction a la drogue. Certaines tétes étaient dotées de mu-
seaux proéminents et de crocs; des serpents enroulés tenaient licu de cheveux
et de moustaches. Pour suivre la narration visuelle de la métamorphose du
chamane, le spectateur était contraint de faire le tour de I'édifice (sic Stone-
Miller 1996: 40). Richard Burger (sic 1992: 157) explique la raison de la sécré-
tion nasale: «the flow of mucus is caused by the irritation of the nasal mem-
brane by potent psychotropic substances, and it is the most conspicuous ex-
ternal index of an altered mental state. Facial contorsions and bulging eyes are
likewise characteristic of these physiological changes.» Lauteur s’appui, entre
autres, sur des données ethno-historiques collectées par le pére Pedro Simon
au XVIleme siecle chez les Indiens Muisca de Colombie. A fortiori, la décou-
verte a Chavin de Huantar d’objets liés a la prise de drogues comme des ta-
blettes et des tubes a priser, encourage 'hypothése (Stone-Miller 1996: 44).

De notre part, nous proposons des données ethnologiques plus récentes,
recueillies par I'ethnologue J. Lizot (1976: 117 a 119) chez les Yanomamis du
Venezuela, lors d’un rite d'initiation chamanique. La cérémonie prévoit la
prise d’'un mélange puissant de drogues, préparé a partir de I'écorce de 'arbre
Virola elongata, séchée et pulvérisée, et des graines de 'Anadenanthera per-

'* On peut établir des paralléles entre la culture olmeégue et la culture de Chavin, voire peut-
étre des contacts directs entre les deux foyers culturels. Déja en 1943, IMarchéologue William Strong,
et plus tard Spinden, avangaient des hypothéses sur des relations entre la Mésoamérique et les Andes
(Lumbreras 1969: 95). L'iconographie olmeéque et celle de Chavin montrent en effet des fortes ana-
logies sur le plan tormel et sémantique, fréquemment mises en valeur par les chercheurs (Cfr. Coe

1962-1963, Lanning 1963, Lathrap 1982).
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egrina. La substance est ensuite versée dans un long tube étroit a inhaler et
insufflée a plusieurs reprises dans les narines du novice. L'auteur nous décrit
la conséquence immédiate de l'inhalation qui provoque la sécrétion d'une
«colonne de morve obscure qui descend du nez sur la poitrine ou elle s'¢tale.
Elle y séchera bientot. On dit de ces adhérences épaisses que se sont les ex-
créments des hekura et il faut se garder de les essuyer».

Cette bréve narration met en évidence I'importance de la morve en tant
qu'émanation des esprits, faisant 'objet d’un interdit. Sa représentation artis-
tique est donc significative, non seulement d’une volonté naturaliste, mais aus-
si symbolique puisque sa présence revét un caractere divin. Si I'interprétation
du motif olméque en tant que dessin du mucus s’avére exacte, la pratique de
I'inhalation de drogues, déja examinée par P. Furst (1972a) pour 'horizon
pré-classique mésoaméricain et suggérée par la morphologie des réceptacles,
apparait tout a fait plausible.

La récurrence de ce motif suggére qu'il a pu, pour des raisons difficiles a
déterminer, devenir une sorte de symbole de pouvoir. Signe distinctif de I'élite
religieuse qui doit étre décodé, plutot qu'au premier degré, sur un registre
conceptuel. Une lecture trop littérale ne pouvant pas s’apposer a un art subtil
et a tendance métaphorique comme celui olméque.

IV - Données ethnologiques et ethno-historiques

Dans notre exposé nous avons dé¢ja eu I'occasion d’emprunter des don-
nées extérieures a I'archéologie afin de consolider nos hypothéses. Par ce der-
nier chapitre, nous essayerons de compléter cette approche, en focalisant no-
tre intérét sur la pratique de I'inhalation. Les études sur l'usage des drogues
dans le monde indigéne contemporain montrent 'ampleur et la diversité du
sujet. Il est ainsi extrémement difficile d’arriver a I'appréhender dans sa glo-
balité, en raison de la variété des drogues (faune et flore), des modalités de
préparation et d’absorption, des effets produits.

On compte, en effet, plus de quatre-vingt hubbtdﬁtﬂﬁ hallucinogénes na-
turelles en Amérique, dans I’Ancien Monde pas p]us qu'une dizaine (Stone-
Miller 1996: 39). Elles ont chacune leur préparation, soumise a un certain
nombre de régles et d’interdits et qui revét manifestement un caractére ri-
tuel; les plantes, par exemple, se ripent ou se cuisinent, selon les espéces et
les parties utilisées (bulbes, racines, écorce, tiges, feuilles) (Chaumeil 1983:
113). Une fois les substances prétes, les modes d’absorption sont également
diversifiés. La consommation du tabac est en ce sens fort instructive. Ori-
ginaire de I’Amérique, le tabac est soit fumé, soit prisé, mangé en poudre
ou chiqué, soit bu aprés avoir été macéré ou préparé en décoction (Lizot
1989: 23). Les substances hallucinogénes sont généralement ingérés par
voie orale, sous forme de fumée, nourriture, breuvage ou aspirées par les
narines.
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Dans la sphére sacrée, on consomme les drogues, de maniere individuelle
ou collective, a des fins religieuses, magiques, de divination, thérapeutiques.
L élite religieuse n'utilise pas n'importe quel hallucinogéne. Les prises ne sont
ni indifférentes, ni anarchiques: on prend telle drogue pour apprendre telle
chose ou pour obtenir tel résultat. Il existe ainsi toute une typologie des dro-
gues, puisque chaque hallucinogéne induit un type particulier de vision [pro-
pos tenus par Jean-Pierre Chaumeil (1983: 108-113) au sujet du chamanisme
chez les Yagua du Péroul.

Revenons a présent, sur les procédés d'absorption des drogues. Dans le
Mexique indigéne moderne, la prise des drogues par voie orale est bien attes-
tée. Songeons par exemple au tabac (ex. Lacandons, Chiapas), aux champi-
gnons hallucinogénes absorbés crus malgré leur amertume (notamment dans
I'Etat de Oaxaca et du Veracruz), au peyote broyé et additionné d’eau (ex.
Huichols et Tarahumaras) [Durand-Forest 1968]. L’inhalation, est en revan-
che, un procédé fréquent dans I'aire Caraibe et sud américaine. Respective-
ment illustrée, de maniére notoire et spectaculaire, chez les Tainos ou dans
des groupes comme les Guahibo du Venezuela ou les Indiens Tukano de Co-
lombie.

Tournons-nous en premier lieu, vers la culture des Tainos (majoritaire
dans les Grandes Antilles: iles actuelles de Bahamas, Jamaique, Porto Rico,
Cuba, Santo Domingo-Haiti), connue a travers les données archéologiques
et ethno-historiques. Ces derniéres riches et anciennes, en raison de l'itinéraire
géographique et historique de la Conquéte du Nouveau Monde. Triste sort
que celui des Tainos qui ont été les premiers amérindiens a étre découverts
par les Occidentaux, dés le premier voyage de C. Colomb en 1492, et les pre-
miers a étre décimés.

Leur localisation dans I'arc des Antilles a vraisemblablement contribueé a
la consolidation d’une culture duelle composée a la fois de traits méso et sud-
américains. Les premiers textes sur la culture des Grandes Antilles (notam-
ment C. Colomb et son fils Fernando, son principal biographe, R. Pané, B.
de Las Casas, F. de Oviedo) relatent de maniére directe ou indirecte le rituel
chamanique de la Cohoba. Le chamane, ou bebigue, inhale une substance hal-
lucinogéne afin de communiquer avec les esprits appelés cenies ou zemis. Se-
lon Las Casas (1958: CLXVI, 122), les Tainos: «tenian hechos ciertos polvos
de ciertas yerbas muy secas y bien molidas... que ponian en un plato redondo,
no llano, sino un poco algo combado o hondo, hecho de madera...». L'auteur
nous renseigne sur |'utilisation d’un inhalateur prévu a cet effet. Les spécialis-
tes ont beaucoup discuté de la nature de la poudre hallucinogéne. La plupart
d’entre eux s'accorde néanmoins a y reconnaitre une substance extraite de la
plante Piptademia peregrina ou Anadenanthera (Deive 1983: 82 ou Saunders
1989: 122). Les données ethno-historiques'” correspondent parfaitement au

17 Auxquelles il faut ajouter les résultats des recherches archéologiques menées dans les Gran-
des Antilles ces cinquante derniéres années (Duverger 1994: 25),



«SUR-VOL» D'UN AILLEURS AMERINDIEN 483

vaste corpus d’oeuvres tainos qui s'associe a la cérémonie: spatules vomitives
utilisées avant la prise de drogue, récipients-cemzies pourvus de coupelle, inha-
lateurs en forme de Y en os ou en bois, dubo ou siége cérémoniel '® en pierre
ou en bois, sur lequel était censé s’assoir le chamane pour rentrer en commu-
nication avec les esprits [pour des exemples Cfr. catalogue de I'exposition sur
I'art taino: Petit Palais 1994]; leur iconographie est trés significative. Certaines
de ces oeuvres mettent en scéne la relation homme-animal en évoquant le phé-
nomene de la métamorphose, comme 'attestent les récits recueillis par R.
Pané, moine catalan qui participa au deuxieme voyage de C. Colomb (Garcia
Arevalo 1983: 109; Duverger 1994: 25). L’iconographie du dubo, tout parti-
culi¢rement, fait souvent référence au jaguar. En s’asseyant sur le siége, le cha-
mane «chevauche» I'animal qui l'aide lors de ses voyages. C. Duverger (1994)
a établi une association formelle entre le dubo et le metate. Analogies qui sur
un plan sémantique s’éclairent, si 'on considére que la pierre a moudre a pu
étre utilisée pour des activités rituelles liées au broyage et a la pulverisation
des plantes ou graines hallucinogénes (communication personnelle).

Nous retrouvons le theme de la métamorphose homme-jaguar associé a la
prise de drogue'” par inhalation, chez les Indiens Tukano de Colombie, ou le
payé absorbe la poudre vihd préparée a partir de la plante Virola. Reichel-Dol-
matoff (1975: 108-132) souligne la complexité de ce rituel chamanique, ou
tout geste et accessoire revét une valeur symbolique comme le montre le récit
suivant: « When they are taking vzhé snuff, they sit in a circle. The snuff takes
hold of them of its own accord. The snuff is kept in a tube, in the penis of the
Sun, and they open it, in the center of the circle. When they take this snuff
their only nourishment consists of cassava soup; they mix it with manioc
starch. After two or three months they begin to feel its effects. When they
are thus intoxicated they begin to feel as if they were possessed by wild
beasts» (sic pp. 113-114). L’auteur précise I'effet de la drogue en le reliant
a la tradition chamanique, les Tukanos atfirment: «Our ancestors were already
payés. They owned the vihé of the devouring jaguar. They had v/h6 to turn

1% La littérature ethnologique atteste de I'importance de l'assise, notamment du banc, dans les
pratiques chamaniques. Bidou (1972: 66-67 et 1983: 33) nous explique que le point d'intersection
entre ce monde-ci et le monde autre constitue tout a la fois un point de séparation et de communi-
cation. La pensee metaphorique indienne a élaboré des images différentes afin de symboliser cette
limite. Un trés bel exemple est offert par les Indiens Tatuyo, Colombie amazonienne, qui se référent
a ce point de transition indistinctement avec les termes: «bo’pen: porte; «pu’ton: pied d'une plante [la
ot la plante sort de la terre, 'endroit précis oii I'on passe d'un milieu 4 un autre (sous-sol a 'air li-
bre)], embouchure, articulation du corps (par exemple 'endroit ot le bras se rattache a 'épaule);
mais aussi «lumunon: bane, socle, assise: ¢'est la chose par excellence du chamane; c'est le petit banc
de bois tucano, indispensable au payé pour s'asseoir et penser; penser entrer en communication avec
I"autre monde. Reichel-Dolmatoft (1975) avait déja montré I'étroite association, chez les Indiens De-
sana de Colombie, entre le banc, la pensée et 'acte de se concentrer (cité par Buchillet 1992: 213).
Dominique Buchiller (1992: 213 4 217) montre comment I'apprenti chamane Desana s assoit sur un
banc pour apprendre le savoir mythologique et plus tard, une fois devenu chamane, pour exercer les
activités thérapeutiques.

1% Cf. note de bas de page n. 13,
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into jaguars and into people. They had vihé to turn into doubles. All this can
be done with vibé» (sic pp. 110).

On pourrait multiplier les exemples ethnologiques concernant des rituels
chamaniques liés a la prise de drogue, mais avec le risque de tomber dans une
énumeration fastidieuse. Contentons-nous de ces quelques passages qui nous
paraissent significatifs, a travers lesquels nous espérons avoir réanimé, un tant
soit peu, le passé pré-colombien.

Nous ne disposons malheureusement pas de données suffisantes pour
pouvoir affirmer sans conteste I'emploi de drogues a I'horizon olmeque. Mais,
il est évident que des indices existent et qu'il est souhaitable de prendre en
considération 'hypothése.

Pour ce qui concerne le chamanisme, I'iconographie olméque offre par
contre des traces bien plus lisibles. Le phénoméne est perceptible dans la re-
ligion olméque, mais a des degrés différents. Différence qui peut s'expliquer
par I'évolution méme de la société. Le chamanisme aurait évolué paralléle-
ment aux changements sociaux, jusqu’a devenir marginal et secondaire dans
une société de plus en plus complexe et stratifiée on la religion était en voie
de s’institutionnaliser. Le chamane, jadis seul sur le devant de la scéne reli-
gieuse, a progressivement été amené a rentrer en concurrence avec d’autres
spécialistes religieux, lesquels n’ont pourtant pas provoqué sa totale dispari-
tion (Cfr. Niederberger 1987: 445).

C’est ainsi que les témoins attestés au Pré-classique ancien, nous apparais-
sent dans une vision assez cohérente. Certaines pratiques chamaniques,
comme celles thérapeutiques (ex. les personnages souffleurs), sont décrites
de maniére réaliste et nous parviennent dans une certaine clarté. Cela corres-
pond, supposons-nous, a une période ot le chamane contrélait une part im-
portante de la religion. Dans I'art lapidaire, plus tardif, les témoins sont plus
ponctuels. Par conséquence, notre vision est incompléte, Au-dela des figuri-
nes concernant la «métamorphose», suffisamment nombreuses pour consti-
tuer un ensemble iconographique solide, les autres indices sont disparates
et peu explicites. Cette impression d’éclatement coincide, et cela n’est peut
étre pas un hasard, avec une période de transformation sociale et religieuse.

Dans notre exposé deux préoccupations majeures transparaissent. La pre-
miére de nature thématique, se porte donc sur le chamanisme et plus particu-
licrement sur la notion de métamorphose. C'est dans cette perspective plus
large que nous considérons I'éventuel usage de narcotiques a I'époque forma-
tive. Le phénomeéne chamanique ayant été remis en honneur par les américa-
nistes depuis quelques dizaines d’années, les recherches se recoupent laissant
préssentir des heureuses correspondances.

La deuxiéme, d’ordre essentiellement méthodologique, veut souligner le
bien fondé de la collaboration entre différentes disciplines scientifiques, no-
tamment |'archéologie, 'ethnologie (voire I'ethno-histoire) et l'iconologie.
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Cette derniére qui s’attache a analyser I'image constitue le noyau dur de nos
recherches. Partisans de I'unité culturelle de I’Amérique, c’est intentionnelle-
ment que nous appliquons cette vision pluridisciplinaire a un vaste territoire,
en établissant des liens entre des cultures géographiquement (ex.
Olmeéques, Mexique et Chavin, Pérou) et temporellement éloignées (ethno-
archéologie).

CATERINA MAGNI
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RiASSUNTO - RESUME - SUMMARY - ZUSAMMENFASSUNG

L'uso di droghe nel continente americano, in tempi pre- e post-colombiani ¢ un
dato di fatto. Nell’area mesoamericana, pit precisamente, i numerosi dati si diradano
in epoche lontane. L’Autrice si interroga sull'uso di sostanze allucinogene durante il
periodo pre-classico (cultura olmeca, Messico), in cui alcuni indizi, materiali e icono-
grafici, lasciano supporre tale pratica.

L utilisation des drogues dans le continent américain a I'époque précedente et
successive a la découverte du Nouveau Monde par C. Colomb est un fait bien connu.
Dans I'aire mésoaméricaine en particulier, les données s'éclaircissent a mesure qu'on
remonte au passé. Le propos de I'Auteur ici est de s'interroger sur I'éventuelle utilisa-
tion de substances hallucinogénes a I'époque pré-classique au sein de la culture ol-
méque (Mexique), étant donné que plusieurs indices matériels et iconographiques
contribuent a encourager cette hypothése.

The use of drugs during pre and post-columbian periods in the american conti-
nent is a matter of fact. But, in the mesoamerican area during olmec horizon, data are
scarce. The Author wonders about the use of narcotics during the pre-classical period
where some archeological and iconographical traces, let suppose this practice.

Der Gebrauch von Drogen in pri- und postkolumbianischer Zeit auf dem ame-
rikanischen Kontinent steht aufler Zweifel. Was den mittelamerikanischen Raum be-
trifft, werden die an sich sehr zahlreichen Informationen allerdings fiir weiter entfernt
liegende Epochen immer spirlicher. Die Verfasserin diskutiert den Gebrauch hallu-
zinogener Stoffe in der vorklassischen Zeit (Olmeka-Kultur in Mexiko), da sowohl
materielle als auch ikonographische Quellen solche Praktiken vermuten lassen.





