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ASPETTI DELLA PROBLEMATICA MAGICO-RELIGIOSA

NELLA SIERRA SETTENTRIONALE DEL PERU'

Magia e religione sono stati sempre considerati due termini opposti, due
maniere di reagire dinanzi a cid che 1l'uomo non poteva spiegarsi. Gia Durkheim
poneva questa dicotomia, che si basa sull'equivalenza religione = sacro, magia
= profano, in cui la prima esprime un fenomeno sociale, mentre la seconda ri-
guarda solo l'individuo; per gli evoluzionisti la magia non era altro che una
forma pidl semplice di religione, quindi appartenente ad una fase anteriore
nella storia dell'umanitd, mentre gli storico .culturali vedevano nella magia
una forma decaduta, e quindi posteriore nel tempou, di religione. Lo stesso
De Martino non sfugge al parallelismo di matrice cristiana fra religione =
razionale, magia = irrazionale. Gli studiosi di oggi, al contrario, vedono
la magia come fenomeno che pud essere inserito nel grande campo del '"religio-
so': Dorothy Hammond sostiene che il concetto di "magico" come entita distinta
dalla religione & il risultato di una classificazione etnocentrica, sato che -
pud essere incluso nella religione come un tipo delle pratiche di cui il ritua-
le religioso si compone. Questa teoria si applica benissimo alla problematica
religiosa degli odierni indios delle Ande peruviane, per i quali magia e reli-
gione si identificano, si sovrappongono, si intrecciano, in un sincretismo
fra cattolicesimo importato e culti autoctoni che ci lascia sbalorditi; i culti
imposti sono stati piegati e reinterpretati secondo 1le esigenze e le attese
della societd andina.

"Non esiste religione senza magia, come non esiste magia che non contenga
almeno un briciolo di religione" afferma Lévi-Strauss. Ma qual'é il ruolo speci-
fico della magia in una societa per certi versi particolare come quella degli
attuali indios? A nostro parere resta valida l'interpretazione funzionalista
che veae nella magia un modo per vincere l'angoscia dell'uomo verso l'ignoto
€ nel mago un personaggio che riequilibra conflitti di varia provenienza e
ristabilisce una reciprocita tra uomo e ambiente, temporaneamente interrotta:
ma bisogna andare pill in 13 e vedere la persistenza dei culti e delle pratiche
tradizionali come espressioni autenticamente indigene, con cui l'uomo riesce
a conoscere se stesso, a misurare le sue possibilitad nei confronti del mondo
fisico e della cultura in cui agisce e con cui conserva e tramanda determinate
etiche e modelli di comportamento, fondamentali per la sopravvivenza della
cultura del gruppo. Mac-Lean Y Estenos riconosce appunto nella magia una neces-—
sitd sociale fra i peruviani della sierra.
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Ebbi l'opportunitd, nel 1973, di partecipare .ad una cerimonia magica ('me-
sada') sulla sommitd del 'cerro! Aypate (Dipartimento di Piura, Provincia di
Ayabaca), dato che ero tra i membri della Missione Archeologia Italiana che
effettuava lavori di scavo e di esplorazione di una fortezza inka, probabilmen~
te dell'epoca di Tupag Yupanki.

I contadini del luogo, dopo pochi giorni dall'inizio degli scavi, ci consi-
gliarono di effettuare una 'mesada' propiziatoria rivolta al ‘'cerro' Aypate,
poiché vivevamo ed operavamo sulla sommitd della montagna, luogo sacro per
eccellenza, e a contatto con le rovine 'de los gentiles", gli antichi- abitatori
della zona. Sia il "cerro" che le rovine sono forniti di "vertu" - forza magi-
ca, potere presente in unvluogo o in un oggetto <che agisce su persone o
cose - particolare: i resti archeologici possono estrarre lo spirito dal corpo
e tenerlo prigioniero, soprattutto se essi sono stati edificati su alti monti

. ("espanto de cerro") mentre lo spirito o gli spiriti che abitano il "ecerro"
sono i numi tutelari dell'intero territorio, possiedono grandi tesori e spesso
fanno udire la loro voce attraverso il tuono, nei giorni di pioggia. Il "cerro"
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pud provocare anche incantesimi ed impadronirsi ~dell'anima degli individui.

Prendemmo quindi accordi con un mago locale e di 1li a pochi giorni éffet—

tuammo la Cerimonia. prima di descriverla, & necessario fare una breve digres-
sione sulla figura del mago.

Nella provincia di Ayabaca col termine "brujo" si designa qualsiasi prati-
cante di arti magiche, mentre con il nome di '"hechicero" si indica particolar-
mente il praticante di arti magiche volte a procurare danno ad altri.

Numerosissimi erano gli operatori di magia nell'antico Perl e segnatamente
nella cultura inka, che noi conosciamo meglio. Essi facevano parte di un clero
ufficiale, a struttura fortemente gerarchizzata, che possiamo raggruppare in
tre principali categorie: sacerdoti in senso proprio, divinatori e medici.

Sacerdoti erano gli '"wakapvillaq", che facevano parlare le "waka", portava-—
no loro offerte, compivano sacrifici ed ordinavano penitenze e digiuni, i "mal-
quiwillaq", che parlavano con gli spiriti degli antenati, i "libiacvillaq",
che parlavano col fulmine, ed i "punchaupvillag" che parlavano con il sole.

Tra gli indovini 1 pit importanti erano i "mosqoq", che predicevano il
futuro dai sogni dei consultanti, i '"huatuq', che pronosticavano attraverso
i visceri degli animali sacrificati, i "soqyaq", che si servivano di monticoli
di mais, ed i "cuyriquq" o '"hacariquq'", che osservavano i visceri del ﬁcuy"
o porcellino d'India.

I medici erano forse quellli dotati di maggiore potere: 1'"hampicamayoq"
era il medico dell'Inka e della sua famiglia, mentre il "qamasga" praticava
la medicina tra il popolo.

Di questi spgcialisti, oggi, sonc rimasti solo gli "adivinos'", che per
praticare il futuro si servono di carte da gioco o conchiglie, i "curande-
ros", che curano mali fisici e mali dell'anima, gli "hechiceros" (o '"brujos
maleros"), che svolgono la loro opera al solo fine di recar danno a persone
0 cose e gli '"enguaynchadores", specialisti della magia amorosa e per questo
assai ricercati. I pid famosi del Perli sono quelli di Salas, nel Dipartimento
di Lambayeque. Essi fanno strettamente parte del popolo, vivono la vita della
comunita, anche se sono considerati per certi aspetti "diversi'" e sono costret-
ti ad esercitare la loro professione nascostamente, di notte, in luoghi isola-
ti: quello che prima era tradizione, religione ufficiale, oggi, dopo 1'esperien-
za traumatica della Conquista e l'attivita instancabile ed iconoclasta degli
"extirpadores de idolatrias", & diventato cultura "occulta'", che mostra alla
luce del giorno di aderire al nuovo credo, ma che mantiene riti e credenze
autoctone, pur non rifiutando delle influenze che 'provengono dalla religione
imposta. :

[} o o -} [+]

La cerimonia si svolse in uno spiazzo sulla sommita del 'cerro" Aypate,

in prossimita dell'accampamento. Essa si sviluppd attraverso sette fasi ben.

definite:

- "pago a la mesa": rituali preliminari che tendono ad allontanare ogni
influenza malvagia e a propiziare l'intervento di forze benefiche, so-
prattutto quella del "cerro di Aypate ("florecimiento"); '

- "juego de las artes':: predizione del futuro mediante conchiglie;

- "shingada": si aésorbé, attraverso le narici, il tabacco posto in infu-
sione con cafilazo (acquavite di canna da zucchero) dentro conchiglie
pecten, allo scopo di aumentare la propria resistenza alle forze negati-
ve. Inoltre, questa operazione & considerata una vera e propria offerta
al '""cerro";

- "alzada'": costituisce il momento cruciale della cerimonia; i partecipan-
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ti bevono dalla stessa tazza il succo di un cactus allucinogeno chiamato
San Pedro; ; '

- "arrangue“: parecchie ore dopo l'ingestione della droga si beve 1'antidoto,
detto appunto "arranque'"; questa operazione deve essere effettuata asso-
lutamente prima del sorgere del sole;

- "desate de los miembros': il mago 'benedice" i presenti, spruzzandoli di
essenze profumate;

- "adjuste": in quest'ultima fase il mago fa convergere sui presenti 1la buona
fortuna che proviene dalla forza benefica degli spiriti dei monti, dei
laghi ed oggetti sacri. IL richiamo della forza magica, ottenuto median-
te la pronuncia del nome della cosa o del luogo distante, & detto "cita-
cidén'".

-} o o o -}

Alle 21 il mago, con il suo aiutante, comincid a preparare la "mesa",
cioé la collocazione cerimoniale di +tutti gli oggetti o "artes" che gli erano
necessari per il rito. Tra di essi, particolarmente importanti il cactus San
Pedro, 1le conchiglie, profumi, essenze varie, una spada e il tabacco. Quindi
esordl con un saluto alle montagne, soprattutto ad Aypate, che terminava con
le parole: '"Te vamos a pagar con mais moro y blanco para poder hablarte y para
que alcancemos a ver". Offri al "cerro" il mais e si mise a danzare un harawi,
che & un canto caratteristico, dal tono triste e melodioso, poi spruzzd profumo
verso le montagne dicendo: "Voy de laguna en laguna, de cerro en cerro, de
waka en waka, de sendero en sendero, de bebedero en bebedero, de loma en loma,
de puerto en puerto, citando todas mis artes buenas". L'aiutante, frattanto,
stava preparando cafiazo con cannella (la cosidetta -"chicha del sol"), su suo
preciso ordine. Il mago, guardando verso la "mesa", si chiese cosa richiedesse
da lui lo spirito della montagna. "Este cerro  de Aypate es muy poderoso ¥ no
revela a cualguiera sus secretos. Su nombre no es sélo el de Aypate, sino tam—
bién Corazén del Mundo". A questo punto sfoderd la spada preferita, detta "espa-
da mayor", e con essa indicd un punto dell'accampamento dove era conservato
un teschio rinvenuto in una grotta posta nelle vicinanze. Questo teschio avreb-
be potuto turbare 1lo svolgimento della cerimonia, poiché apparteneva ad un
antico abitante, ad un gentil", e avrebbe potuto causare alcuni fastidi fisi-
ci.

Dopo aver lentamente pronunciato una filastrocca di numeri, il mago comin-
cid a danzare con unc dei partecipanti, che sosteneva il ruolo della donna,
pei con la spada lo colpl con due piattonate sulle spalle. In tal modo egli
pensava di liberare le impurita presenti nell'arma. Vi fu un forte soffio di
vento e il maestro rivolto agli astanti disse: "V;ene el suspiro del Chole
Viejo (cicd 1'Inka), vamos bajando con agua florida (un tipo di acqua colonia
molto commerciale). Hay que cuidarse de 1los espiritus que se van a acercar,
que acd van a venir muchos Y no nos vayan a coger". Per fronteggiare i loro
attacchi compl degli ampi giri attorno ai presenti e vicino alle rovine inka,
scuotendo un campanello e spruzzando "agua florida".

A questo punto segui 1la "shingada'; vicino al pentolino dove era il tabac-
¢o in infusione il mago pronuncid la seguente formula: "Voy encantando mi ta-
baco, citando mis artes de laguna en laguna, de cerro en cerro, de waka en
waka, a ver mi mesa buena, mis artes, mis toros (le conchiglie), mis piedras,
mi vara, los cerros de Chicuatg, Guarguar y cruz de Motupe'.

Prendemmo le conchiglie pecten e le gettammo verso la "mesa": a seconda
del luogo e nella maniera con cui cadevano, il mago predisse il nostro. futuro
e ci impose il numero di "shingadas" da offrire al "cerro". ‘

Il pentolino dove il San Pedro era stato a bollire venne portato vicino
al mago che disse, rivolto ad Aypate: "Suenen todos mis encantos, todos mis
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seres, todos mis cerros, todas mis cordilleras"; quindi traccid varie volte
il segno della croce, riempl una tazza di droga e la ingerl dopo aver detto
varie volte a bassa voce: "San Pedro poderoso del cielo y de la tierra",
La tazza venne nuovamente riempita e porta ai presenti; fu riempita per altre
tre volte fino a che la droga fu tutta consumata. In questa fase della cerimo-
nia & pericoloso allontanarsi dalla "mesa" senza recare con sé una conchiglia
0 un bastone di legno; il mago ci avvisd: " Que no le vaya a coger algun espan-
to o jalada de cerro, pues el cerro puede llevarselo a uno y asi uno se pone
a correr en las tinieblas. En este caso uno se pone loco y hay que encontrar
su sombra, eso es muy dificil: devolver la sombra es dificilisimo”. Un indio,
che ci aiutava negli scavi, comincid ad accusare gli effetti della droga: si
mise a torso nudo, si agitd, balld, afferrd la spada del "brujo" e fece segno
di aggredirlo. Poi, rivolgendosi al "cerro'", cantd: "Cerrito, cerrito, no seas
malito, yo soy un pobrecito que se gana la vida, no me vayas a dafiar". Continud
con questa cantilena per parecchio tempo, rivolgendosi minacciosamente verso
il "cerro' e verso il mago. Poi finalmente si calmd e gli parve di vedere dinan-~
zi a sé due grandi fiamme che si andavanc mutando in due personaggi ecceziona-
1li: 1'Inka, incoronato di piume, con una maschera d'oroc sul volto e la ""qoya",
sua sposa. Quindi, esausto, l'indio fu riaccompagnato nella sua tenda.

Alle due in punto c¢i colpl un soffio di vento: il mago ci informb che'
esso ci portava il saluto del '"cerro" e dell'Inka.

Dopo aver effettuato alcune offerte rituali alle rovine inka, ci sedemmo
in circolo in attesa di bere '1'"arranque', l'antidoto alla droga. Esso consiste-
va in acqua, cui erano stati aggiunti mais bianco, zucchero, miele, succo di
"lima" (una specie di limone dolce) e '"agua florida". Prima di berlo, il mago
ci spruzzd per tre volte il petto e il viso con essenze profumate.

La "mesada" si stava avviando alla conclusione: il mago prepard l'"adjui
ste', cioé un talismano che fosse propizic ai partecipanti alla cerimonia e
che consisteva in una bottiglietta di erbe in infusione. Per far si che 1'"adju-
ste" potesse acquistezre quelle virtd favorevoli, il "brujo" le alzd e pronuncid
i nostri nomi seguiti dalla formula: "...Que crezca, florezca y'revalezca como
brillan el sol y las estrellas arriba",

Con questa operazione si concluse la "mesada". Ci venne richiesto, perd,
un ultimo rituale, per rendere effettivo il potere dell''adjuste": dovevamo
recarci alla Laguna Prieta, a circa 4000 metri di altezza e a sei ore di cammi-
no, per fare delle abluzioni, per porre alcune gocce del lago nella bottigliet-
ta contenente il talismano e per offrire alle acque scure e profonde "agua
florida", facendo per tre volte il segno della croce.

B
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Questo, in sintesi, lo svolgimento della cerimonia. In essa sono presenti
vari elementi connessi strettamente alle credenze popolari dell'uomo andino,
che si riallacciano all'antica tradizione magico-religiosa delle culture
che precedettero l'ascesa e la potenza della civiltd inka. La "mesada" non
€ altro che una continuazione del culto alle "waka", che in epoca inka era
pubblico e altamente specializzato, mentre oggi & segreto e officiato in
cerimonie in cuil partecipa un uditorio selezionato.

"Waka' o "Wil'ka" & ogni luogo o oggetto sacro: pud essere mobile (idolo)
o immobile (un monte, un tempio). Garcilaso de la Vega, nei suoi "Comentarios'
(cap. IV, 1libro II) cosi definisce la parola '"waka": "Huaca... quiere decir
idolo... Quiere decir cosa sagrada. Asimismo llaman 'huaca', a las cosas
que abian ofrecido al Sol, como figuras de hombres, aves y animales, hechas
de oro o de plata o de palo, y cualesquiera otras ofrendas... También dan
el mismo nombre a todas aquellas cosas que en hermosura o excelencia se aventa-—
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jan de las otras de su especie....Por el contrario llaman "huaca" a las cosas
muy feas y monstruosas, 'que causan horror y asombro... También llaman "huaca"
a todas las cosas que salen de su curso natural.... Asimismo dan el mismo nom-
bre a las fontes muy caudalosas que salen hechas rios... y a las piedrecitas
y guijarros que hallan en los rios o arroyos, con estrafios labores o de diver-
sas colores, que se diferencian de las ordinarias. Llamaron 'huaca' a la gran
cordillera de la Sierra Nevada que corre por todo el Peri... dan el mismo nom-
bre a los cerros muy altos". Il "cerro' Aypate, monte che domina la calda valle
del rio Quiroz, su cui fu edificata una fortezza inka, nel cul interno sorge
un recinto cerimoniale provvisto di "tempio" e pozzo sacro, & "waka".

Un .secondo elemento individuabile nella cerimonia & la figura dell'Inka;
cid pud apparire strano ad una prima analisi, considerando che la conquista
inka della provincia '"de los Ayauacas" fu estremamente problematica ed ebbe
breve durata. Ma in gquesto caso il richiamarsi all'Inka, figura-simbolo della
pill importante delle civiltd panandine, serve al mago per ricollegarsi alla
tradizione autoctona, in opposizione palese alla cultura che tale tradizione
ha cercato con ogni mezzo di cancellare. Ma tale opposizione non riesce ad
evitare certe apparenti contraddizioni portate dall'acculturazione: per esem-
pio, l'uso di sostanze vegetali indigene accanto a certi simboli cristiani,
quali il segno della croce, l'invocazione a San Pedro "llavero del cielo",
ed altre. Non credo che cid sia casuale o che risponda ad una semplice operazio-
ne di sovrapposizioni fortuite, dettate da motivi puramente contingenti; anzi,
credo di vedervi una chiara volonta di assimilare qualsiasi stimolo religioso
che provenga dalla cultura e di partecipare totalmente alla sacralitd del mondo
usando propric 1 mezzi che esso fornisce. Soltanto cosi, a mio parere, si pud
spiegare la presenza di elementi religiosi imposti dalla Congquista in manifesta-—
zioni culturali che essa non voleva modificare a proprio vantaggio, bensi di-
struggere totalmente.

i

All'inizio della "mesada" il mago definisce Aypate '"Corazdn del mundo" .
Questa definizione, che interpreta la montagna come asse centrale dell'ordine
cosmico, per cui la cerimonia magica potrebbe essere vista come un tentativo
di continuare gquest'ordine, infranto dall'arrivo dei bianchi, si rifa ad una
concettualizzazione tipica del mondo inka, che vedeva nel Cuzco il centro sacro
del Tawantinsuyu, cioé dell'impero, e numerosissimi altri centri "cuori del
mondo" a somiglianza della capitale inka. Scrive Franklin Pease G.Y.: "No debe
olvidarse que la montafia tiene un sentido especialisimo en el simbolismo tradi-
cional, la montafia es simbolo frecuente del 'centro del mundo', que es el 'pri-
mer lugar' del mundo, el sitio donde se inicia la creacién aparte de ser medio
de comunicacién y de acercamiento entre los planos del cosmos". Il "cerro"
di Aypate & visto come fulcro del mondo e asse d:L un sistema di conoscenza,
cui riferirsi; ¢id si manifesta nel continuo appellars:. del mago a monti, laghi
e localitd posti nelle vicinanze, con cui il "cerro" & in legame intimo. Questo
modo di essere in relazione con le montagne e con altri salienti particolarita
geografiche della zona ci inducono a considerare il mago non solo.come operato-
re magico-religioso, ma anche come depositario tradizionale di un complesso
sistema di conoscenze e di pensiero.

Ma due aspetti della cerimonia ci paione indubbiamente fondamentali:
evitare il potenziale pericolo del "susto" e propiziare il 'cerro affinché
sia ristabilita la reciprocitd che lega l'uomo al suo spazio, di cui la monta-
gna rappresenta l'asse dg’. convergenza. )

I1 "susto" (o "espanto") indica l'abbandono del corpo da parte dello spiri-
to ('"'sombra"); esso pud verificarsi a causa di una forte impressione © una
paura improvvisa, ma pud anche essere provocato da forze potenti che risiedono
sulla montagna o presso antiche rovine o che sono padroneggiate da un fattuc-



- 93 -

chiere. Queste forze soprannaturali sottraggono lo. spirito al corpo e lo tengo-
no prigioniero: questo imprigionamento & detto "tapiadura". I sintomi che mani-
festa la persona 'tapiada" consistono in brividi, febbre, nausee, vomito, diar-
rea, anemia, dolori ossei. Secondo Lastres: "El susto es un Zonjunto de trastor-
nos psiquicos, en cuya base hay como dice el vulgo, una 'ausencia prolongada
del espiritu del enfermo'... Para el curandero indio, la Manchariskka ("susto")
se debe a dislocacién de ciertas funciones psiquicas y emplea para designar
este trastorno, el vocablo 'Yunaccninni chinchar cuscca' que significa que
el enfermo ha perdido el juicio, la memoria, el concepto del yo".

Tra gli agenti che possono provocare la 'tapiadura" - una "quebrada",
un luogo solitario, una tempesta, la notte, un folletto, wuno spirito mali-
gno - ire sono principalmente importanti: la montagna, le antiche rovine, 1l'at-
tivitd antisociale di un praticante di magia nera.

La "tapiadura" per opera di una montagna ("espanto de cerro") si ha quando
un monte possiede la "vertu" di estrarre lo spirito dal corpo. Aypate possiede
questa prerogativa, secondo la testimonianza che Thomds Abad, che vive in prossi-
mitd della vetta del "cerro",rese a Mario Polia, anch'egli membro della Missio-
ne Archeologica: "Un vez vino una comitiva de gente al cerro de Aypate. Este
cerro es muy poderoso, estd encantado y a cualquiera no lo acepta. Asi que
entre la comitiva escogié a una muchacha, una joven de diez y ocho afios. Yo
estaba chico en ese entonces. El cerro escogié a esta muchacha, que se alejb
del grupo y se fue nel bosque. Alli halldé una mano de batén de color amarillo.
Era de oro puroc. La muchacha se volvié al grupo sin decir nada. Pero luego
unos dias se volvidé loca y se largé al cerro. Se fueron buscéndola pero no
daban con ella. La encontraron al final que estaba casi desnuda, como fiera.
Asi debia de ser porque habia sido escogida por el cerro. Llamaron a un maestro
para que hablara con el cerro y le hiciese devolver la razén a aquella pobre.
Era un maestro muy conocido que vino y habld con Aypate y el cerro le dijo
que para que devolviese la sombra a la muchacha debian de ofrendarle un cuy
de siete colores. Con este cuy que llevaron al cerro se pudo dehacer el encanto
y la joven tuvo su sombra. Deben de haber personas que el cerro escogid que
aun vagan en los bosques ya que ellas son posesién del cerro mismo. Y deben
de haber personas que después del encanto ya no se mueren. Pero ellas se escon-
den. Este cerro esta lleno de riquezas de los gentiles, sino que estin escondi-
das. Una vez unos maestros las vieron metida en una béveda pero nunca hemos
dado con la entrada del tinel. Para que el cerro hable hay que hacer mesada
con un buen maestro que sepa preparar buen San Pedro, de siete filos, que es
el méds efectivo. Entonces hay que hacer mesada y tener acd cuatro hombres fuer-
tes ya que de repente podremos encontrarnos con un cholo muy grande que nos
ataque, y entonces tenemos que agarrarlo. Porque si uno es debil y lo atacan
se vuelve loco y hasta puede morirse. Y esto a veces ocurre'.

La "tapiadura de los gentiles" si ha quanao si toccano e si asportano
i resti delle antiche tombe: questa "“tapiadura" pud portare anche alla morte
€ spesso avviene anche se inavvertitamente ci si imbatte in rovine antiche
0 in cimiteri dei "gentiles'".

La "tapiadura causata dall'attivita di un "brujo malero", molto frequente
anch'essa, pud essere vinta solo da un operatore di magia bianca che possieda
una '"'vertu" superiore a quella dell'operatore di magia antisociale.

"Devolver la sombra", cioé far sl che l'anima ritorni nel suo corpo, &
un'operazione estremamente delicata: se non si riesce a trovare l'anima e a
farla tornare serenamente, si ricorre al "jobeo" (strofinazione) col "cuy":
si éfrega il corpo dell'animale su quello della persona maléta per far passare
il male dalla seconda al primo. Il mago strofina tutte le parti del corpo del
paziente con le corrispondenti parti del "cuy", poi esamina il corpo dell'anima-
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le, quindi ne scruta le, viscere. Un altro esempio di cura del "susto" ci &
_fornito da G.Olano: il mago, seduto vicino all'infermo, si rivolge a lui con
parole carezzeveli, gli ‘offre doni e poi, ponendogli ‘le mani sulle spalle,
gli dice: " A que vas a esa mansién oscura, de donde non llega el sol, donde
no existe el agua! Regresate! No te asustes! Tus padres sienten pena'.

Ma 1l'elemento onnipresente nella cerimonia magica & la montagna. Pochi
studiosi hanno messo nel dovuto risalto l'antichitd e la presenza assidua nella
sierra del culto al "cerro", che & autenticamente andino e che resistette tanto
alla conquista inka quantc alla '"extirpacién de idolatrias". Gia Garcilaso
scrive che "adoraban ... cerros altos", riferendosi alla religione degli india-
ni prima dell'avvento dell'orizzonte quechua. Gli Inka permisero la sopravviven-
za dei culti locali in cambio dell'accettazione del loro pantheon, ma i reli-
giosi venuti al seguito della Conquista combatterono con ogni mezzo gli antichi
culti locali e soprattutto il culto della montagna, della cui importanza si
resero immediatamente conto. José de Arriaga, forse il pid instancabile degli
"extirpadores", scrive: "A cerros altos y montes... también adoran"; gli fa
eco il Jesuita Anénimo: "Los montes,... las peflas les servian de templos, de
oratorios y sanctuarios'. Portato avanti questo tentativo di destrutturazione,
agli indios delle Ande rimasero i culti delle montagne e delle colline, dei
laghi e dell'oceano, secondo il giudizio di Polo de Ondegardo. Ma proprio que-
sto attaccamento alle divinita tradizionali, in una strenua lotta per conserva-
re la propria identitd, ha permesso all'uomo andino di far sopravvivere sino
ad oggi, nonostante un sincretismo pill formale che sostanziale, la propria
religione. Oggi lo spirito che abita la montagna & il costante punto di riferi-
mento della comunitad: & lui il creatore ("Kamaq"), 1lui la "pakarina", cioé
il luogo di origine di un gruppo etnico, a lui ci si rivolge per impetrare
protezione e ogni sorta di aiuto, soprattutto per chiedere un raccolto abbondan-
te. E' il mago, che fa da tramite tra uomo e divinita, fra cultura e natura,
ha il compito di ristabilire l'equilibrio precario fra questi due termini.
Se tale equilibrio venisse a mancare e si rompesse, quindi, la reciprocita
fra la comunitd e il divino, 1'indio si troverebbe privo del suo principale
sistema di riferimento. Il mago &, in definitiva, il mediatore fra due mondi;
quzllo in basso ("hurin"), dove esiste un tempo storico, di. cui l'uomo & prota-
gonista, e quello in alto ('"hanan"), dove esiste un tempo astorico, naturale,
il cui padrone assoluto & lo spirito della montagna, 1'"Apu", come & chiamato
nella sierra meridionale, mentre nella sierra centrale & usato il termine "Wama-
ni".

‘HANAN Natura (montagna)
Mago
HURIN Cultura

Ed & proprio questo ruolo che il mago svolge, come mediatore e conservato-
re della reciprocitad che lega i due mondi, a rendere indispensabile nelle Ande

k]

la sua opera. .

Claudio Cavatrunci
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