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L'uso del cactus
allucinogeno
Trichocereus

Pachanoi
(meglio cono-
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nome indigeno
di San Pedro)

nel suo specifi-
co contesto cul-

turale peruvia-
no.

Vengono analiz-
zati nel dettaglio
i suoi usi magi-

co-religiosi, sot-
tolineando i dif-

Con il nome di San Pedro la medicina indigena e il folklore magico peru-
viano designano diverse varietà di un cactus allucinogeno usato a fini
divinatori: il Trichocereus pachanoi B. & Br., studiato per la prima volta
nel1918 da N.L. Britton e J.N. Rose (1920:1,134). Sono state classifica-
te 47 specie di Trichocereus diffuse in Perù, Ecuador, Bolivia, Cile,
Argentina; 13 specie sono state identificate nel Perù (Backeberg 1958;
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ostolaza 1984:102-4). Nel Perù l'habitat naturale della pianta si situa di
preferenza nella fascia climatica compresa fra i 2000 e i 3000 metri di
altitudine, in particolar modo nella valle interandina di Huancabamba,
lungo il corso del Rfo Tomayacu e Santa Rosa, affluenti del Rio Ouiròz,
nella provincia di Ayacaba e, nel dipartimento di Ancash, nella Ouebrada
di Santa Cruz.
Il cactus viene coltivato ampiamente in tutte le aree culturali della sierra
e della costa non solo per le sue proprietà psicotrope, dovute alla pre-
senza di un complesso sinergico di alcaloidi tra i quali la TMPE (trime-
tossi-feniletilamina o mescalina), ma anche per i poteri di magico custo-
de degli orti e delle case di cui la pianta tradizionalmente gode.
L'area nella quale, dal 1971 , stiamo svolgendo indagini etnologiche sulla
medicina tradizionale andina, è compresa fra i 4°30' e 5°41' di latitudine
Sud e gli 80°1' e 79°20' di longitudine Ovest. Include le provincie di
Ayacaba, al Nord, e di Huancabamba, al Sud. Il limite settentrionale ulti-
mo è costituito dalla frontiera politica che separa il Perù dall'Ecuador.
Il cactus è conosciuto anche, nelle zone in esame, coi nomi di huachu-
ma o huachumo; cardo santo; remedio; misha (lo stesso nome viene
dato a specie di Brugmansia e alla Datura); aguacolla. La medicina tradi-
zionale andina di Piura distingue un San Pedro "maschio", o huachumo,
da un San Pedro "femmina", o huachuma. Il macho, o cimarròn ("selva-
tico") presenta spine lunghe, al contrario del San Pedro "legittimo". Una
gran parte dei curanderos da noi intervistati non lo consideravano effi-
cace "per vedere" ed affermano che questo è il San Pedro usato dagli
specialisti di magia negativa, o ma/eros. Per altri curanderos il San
Pedro macho ha un solo corpo mentre il San Pedro hembra ha ramifica-
zioni. Grande importanza, in genere, è data al numero delle nervature
della pianta e alle sue qualità specifiche.
Se si confrontano le due aree di distribuzione delle droghe culturalmen-
te più importanti del Perù andino, il San Pedro e la coca, si nota a prima
vista una caratteristica generale: l'area di definizione culturale della coca
corrisponde a un'area nella quale non si usa il San Pedro, e viceversa. Il
limite meridionale della sierra del Perù è rappresentato da Chachapoyas,
dove l'uso si sovrappone.

La continuità nell'uso del Trichocereus nel Perù è documentata,
nell'arte, fin dal 1300 a.C., da una lastra scolpita che mostra un perso-
naggio mitico avente nelle mani un cactus colonnare che, sulla scorta di
altre rappresentazioni plastiche ceramiche, si è proposto di identificare
col Trichocereus. La lastra fu rinvenuta nel tempio antico di Chavfn. Il
personaggio è raffigurato nel tipico sembiante del felino vo/ador, con
tratti di uccello rapace (becco, ali), di felino (zampe, zanne), e con una
cintura di serpenti. I tre animali - rapace, felino, serpente - nelle cerami-
che dello stile di Chavfn (1300-700 a.C. circa) appaiono frequentemente
in associazione con un cactus glabro recante quattro nervature. In un
vaso globulare di stile Chavin del Museo Nacional de Antropologia y
Historia di Lima, un giaguaro è raffigurato frontalmente uscente da una
cavità (il corpo del vaso) in associazione con due cactus glabri con



quattro nervature. In un altro vaso dello stesso stile il felino, rappresen-
tato di profilo, è associato ad un serpente mitico, felinizzato, e a due
cactus dello stesso tipo. Questi due esemplari, frammentari e restaurati,
somigliano ad un vaso di Chavfn integro, con corpo globulare ed ansa a
staffa, che presenta un felino dal mantello ocellato (giaguaro) in asso-
ciazione con cactus glabri con quattro nervature (collezione Munson-
Williams, Proctor Institute, Utica, cf. Sharon, 1972:115). In una cerami-
ca dello stesso stile, della collezione Enrico Poli di Lima, sul corpo del
vaso è presente un rapace felinizzato (aquila, falcone) in associazione
con cactus dello stesso tipo dei precedenti. In un'altra ceramica della
stessa collezione il corpo del vaso è formato da due cactus colonnari,
flessi ad arco, con un germoglio uscente da essi, circondati da un ser-
pente mitico.
il numero quattro, nell'antico Perù, ha relazione simbolica con lo spazio
terrestre fino ai la cosmografia incaica della terra quadri partita che corri-
sponde alle quattro divisioni (suyu) dell'ordinamento imperiale, nonché
all'assetto urbano e sociale della capitale dell'impero: Cuzco, l'''ombeli-
co". Anche al di fuori del Perù, in altre culture americane, il numero
quattro simboleggia la terra. Circa il significato mitico dei tre animali
forse questo è da porre in relazione col carattere e il simbolismo tradi-
zionale di ognuno di essi e con le zone spaziali da essi occupate e
"dominate". Il serpente è in relazione simbolica col grembo delle acque
e con le regioni del sottosuolo, che sono anche il mondo dei morti e
delle forze germinali. Il felino, specialmente il giaguaro, è, per la sua
forza, il sovrano incontrastato della foresta (come il puma lo è delle
regioni andine), signore della notte, animale sciamanico per eccellenza, 79
fu venerato come ipostasi divina fin da tempi assai remoti, come,
appunto, a Chavfn de Huantar. Il puma compare tra i simboli del potere
degli Incas. La metamorfosi felina dell'operatore è un elemento mitico
tuttavia assai frequente nello sciamanesimo andino e amazzonico. Il
rapace, aquila o falco, simboleggia il dominio dei cieli ed esprime la
capacità di "volare" dal "mondo di qui" ai mondi superiori. La tripartizio-
ne dell'universo in tre "mondi" (pacha), che corrisponde anche a tre
condizioni temporali secondo il duplice significato di pacha come "terra"
e come "tempo" - è tipica non solo della cultura incaica, che ne elaborò
l'ultima formulazione, ma proviene da tempi lontani ed è comune alle
più diverse culture. L'uomo occupa la terra del mezzo, il "mondo-tempo
di qui" (kai pacha), posto fra il mondo sotterraneo dei morti e delle
potenze ctonie (urin pacha) e ii mondo superiore (hanan pacha) degli
antichi dèi spodestati dalla religione dei conquistatori spagnoli. Il com-
pito tradizionalmente svolto dallo sciamano è far da ponte fra i due
mondi mediante il passaggio dallo stato di coscienza, comune a tutti,
col quale il "mondo-tempo di qui" è percepito, agli "altri mondi" perce-
piti come facenti parte di una diversa condizione fisica e temporale. Il
passaggio agli "altri" mondi presuppone, da parte dello sciamano, il
passaggio ad uno stato "diverso" di percezione extrasensoriale, attra-
verso il quale la "vista" dello sciamano si apre sul mondo mitico tradi-
zionale allo scopo di instaurare un contatto con le forze (spiriti) che lo
compongono a fini magico-tèrapeutici, magico-lesivi o a scopi divi nato-
ri. Nella teoria e pratica sciamanica, infatti, il trascendimento del mondo



vissuto così come appare equivale a un contemporaneo trascendimento
della condizione normale di percezione temporale. Il maestro curandero
dei nostri giorni, che è contemporaneamente un adivino, nonostante la
deculturazione in atto, è il depositario e continuatore di gran parte delle
conoscenze e tecniche dello sciamanesimo tradizionale. Egli deriva il
suo carisma dal fatto di possedere la vista en virtud: la capacità di
"vedere" gli spiriti (virtudes, encantos).

In epoche posteriori alla formazione e diffusione della cultura di Chavfn,
ceramiche della cultura Lambayeque-Moche del Museo Larco di Lima
mostrano personaggi femminili col capo velato in atto di mordere un



cactus. Forse, la forma antica di assumere il Trichocereus era cibando-
sene, o spremendone il succo in un mortaio, senza cuocerlo come oggi
comunemente si usa.
Evidenza o possibilità dell'uso del Trichocereus, oltre che su ceramiche
Nazca e Moche, si ha in ritrovamenti archeologici che hanno restituito
resti di cactus a Nazca e a Las Aldas (Fung Pineda, 1969).
Verso la metà del secolo XVIIO il padre Bernabé Cobo, nella sua
"Historia del Nuevo Mundo" (5,7), descrive il Trichocereus tramandando
il nome indigeno achuma (cfr. il nome attuale huachuma), probabile
alterazione di kachum: in quechua "cetriolo", "cactus senza spine": «La
achuma è una specie di grosso cardo ( ... ) Questa è una pianta per
mezzo della quale il demonio traeva in inganno gli indios pagani del
Perù della quale essi facevano uso per i loro inganni e superstizioni. Il
succo, bevuto, fa uscir fuori di senno in modo che quelli che ne bevono
rimangono come morti e si è visto persino morire qualcuno a causa
dell'eccessivo freddo che il cervello riceve. Trasportati da questa bevan-
da, gli indios sognavano mille menzogne che credevano vere. È di gene-
re freddo in terzo grado e umido nel secondo».
Lo stesso Cobo tramanda il nome di avacollay, dal quechua awacolla,
nome col quale ancora oggi è designato l'aguaco//a, o gigantòn, una
varietà spinosa di Trichocereus.

Come per il peyote, dovevano esistere per il San Pedro miti di origine
che spiegavano da quale eroe culturale e in quale occasione la' pianta fu 81
rinvenuta, come e perché venne usata la prima volta, in qual modo lo
spirito della pianta sacra parlò. Nel caso del San Pedro i miti originari
sono andati perduti; ad essi sono stati sostituiti miti cristianizzati tratti
da episodi del Nuovo Testamento o dalla vita (immaginaria) di santi ai
quali il folklore spagnolo e peruviano attribuisce conoscenza delle arti
magiche e divinatorie, come nel caso di S.Cipriano. Riportiamo il mito
d'origine narratoci da Maximo Merino, curandero di Socchabamba,
Ayacaba: «È la pianta del tempo di Dio, prima (...) quando Dio andava
(... ) stava lontano dal suo paese in un altro paese e quando la Vergine
andava allora in cerca del figlio e non lo trovava, non sapeva neppure
dove stava. Allora prese i tre bottoni, o sette bottoni di quello che chia-
miamo San Pedro e li mangiò. Quindi dopo poco si appoggiò con le
spalle ad un albero, come dire ad un alloro, l'alloro benedetto. Allora in
quell'ombra le venne sonno e nel sogno riuscì a vedere dove si trovava
suo figlio ( ...); (da) allora è benedetto da Dio e Dio benedisse quell'erba
(pianta) che lasciò ai curanderos a questo mondo».
Secondo Adriano Melendres, di San Juan de Totora, San Cipriano, l'arci-
mago, è stato il primo a scoprire il potere della pianta, e la usò per
vedere le cause dei mali dei suoi pazienti. Gesù impartì al San Pedro la
sua benedizione e, da quel momento e per sempre, il San Pedro permet-
te di vedere e di curare. Gesù dovette ridurre a metà il numero delle ner-
vature (vientos) del cactus perché il potere della pianta era talmente
forte a quei tempi che gli uomini d'oggi non sarebbero più in grado di
resistervi.



Non mancano racconti che attribuiscono l'uso della pianta a San Pietro
apostolo ma, in genere, quando si chiede ai curanderos il perché del
nome della pianta, questi rispondono che il cactus, proprio come San
Pietro, è I/avero del cielo: ha le chiavi del cielo.

/I "maestro dei maestri", lo spirito che parla

In una comunità rurale di Sicches, Ayacaba, raccolsi dalla viva voce di
un'anziana contadina la più significativa definizione popolare di mae-
stra-curandero: "es el enmishau de naciòn, "colui che per nascita è sen-
sibile al potere delle piante che fanno vedere e possiede il loro stesso
potere". Le mishas sono, in genere, gli allucinogeni vegetali. Si noti
come, nella definizione, si indichi chiaramente un carisma che traduce
una vocazione innata. Sciamano si nasce e opportuni segni dimostrano
inequivocabilmente la vocazione. Tra questi il più importante, nelle Ande
del Nord del Perù, è la capacità di farsi trasportare dal potere delle pian-
te per vedere nell'invisibile. Questa figura di guaritore-indovino, cono-
scitore dei segreti dei vegetali e delle più profonde esigenze dell'anima
della sua gente, dunque dichiaratamente benefico, non esita, tuttavia, a
trasformarsi in potere distruttore nei confronti dei contrarios: i suoi
avversari e avversari dei suoi clienti. Il maestro curandero, erede di uno
sciamanesimo antico e assai più articolato di quanto oggi sia, racchiude
in se' ciò che resta delle pratiche degli antichi collegi di divinatori, rac-
colti in corporazioni di specialisti, dei collegi terapeutici che, al tempo
dell'impero incaico, coesistevano col culto statale e le funzioni sacerdo-
tali ad esso annesse. Il curandero di oggi, come lo sciamano di ieri, non
è il sacerdote delle figure divine superiori, degli dèi celesti, ma è sacer-
dote e interprete del polimorfo mondo intermedio tra dèi e uomini, com-
posto da forze intelligenti che attuano continuamente nelle vicende di
tutti i giorni, nei cicli vegetali e stagionali, nella fecondità delle piante,
degli animali, degli uomini, attende ai riti che ne invocano l'intervento
nel "bene" e nel "male": per guarire o per uccidere.
Il curandero è il sacerdote degli spiriti, o encantos. Con essi egli stabili-
sce un dialogo diretto - li vede - tramite il potere delle sostanze allucino-
gene che, sulle Ande del Nord, sono tradizionalmente quattro: il San
Pedro, primo in ordine d'importanza, assunto solo o in combinazione
con la Datura (misha guarguar) o con vari tipi di Brugmansia (misha
toro, misha leòn, misha rastrera, ecc.) Normalmente alla bevuta rituale
del decotto del cactus si accompagna l'azione sinergica del tabacco sel-
vatico tabaco mora - o coltivato - tabaco dulce -, assorbito in infusione
alcoolica attraverso le narici.
Ovviamente là dove noi parliamo di "potere allucinogeno" o "azione
sinergica" l'uomo andino usa i termini di virtud, o poder, intendendo
con essi la manifestazione d'uno spirito che è nella pianta costituendone
l'''anima'', il "potere" nel senso di forza senziente capace di stabilire un
contatto con lo sciamano rivelandoglisi o parlandogli. Il potere del San
Pedro, afferma il maestra Concepciòn Guerrero, "rampe el cerebra y
pasa mas al/a".
Tutto ciò che accade in "questo" mondo traduce la presenza e l'influsso
di forze appartenenti all'''altro'' mondo. Salute e malattia sono sovente il



risultato di un corretto, o scorretto, rapporto rituale con gli encantos.
La malattia, essenzialmente, può essere provocata:
a) per azione autonoma degli encantos anche in seguito a una omissio-
ne rituale (ad es. non fare offerte a un lago, o montagna, o roccia di
potere), oppure all'infrazione di un tabù (non osservare digiuno e asti-
nenza rituale in certe occasioni; compiere azioni che irritano gli encan-
tos come, per esempio, penetrare in antichi sepolcri, tagliare piante di
potere senza le dovute offerte, ecc.).
b) Un evento naturale, uno spavento improvviso, può far uscire l'anima
(sombra) dal controllo della sfera della normale coscienza. Proiettata
"fuori" da "questo" mondo che, come si è detto, coincide con la perce-
zione sensoriale e razionale della coscienza di veglia, la sombra - princi-
pio immateriale animatore del corpo e fondamento della personalità, mai
confuso con lo "spirito" inteso secondo i canoni della concezione cri-
stiana - varca una soglia al di là della quale si estende il mondo degli
spiriti. Gli encantos tutelari dei luoghi nei quali si produsse lo spavento
(susto) catturano la sombra provocando la sintomatologia che ne
denuncia la perdita.
c) L'azione degli spiriti può essere sollecitata da un operatore magico
negativo, che ha connotazione autonoma ed opposta a quella del curan-
dero, detto ma/ero, nel senso letterale di "facitore di mali"; brujo, "stre-
gone"; hechichero, "fattucchiere". Il "malero" agisce normalmente per
conto di persone che si rivolgono a lui por envidia o ma/o pensamiento,
come ad uno specialista, al fine di colpire con malattie, disgrazie, morte,
i loro avversari. Le malattie d'origine magica sono dette enfermedades
de dano, o de hombre, o pestes de humano. Un tipo particolare di male-
ficio, detto dano por boca, consiste nel somministrare alla vittima un fil-
tro nella composizione del quale entrano a far parte ingredienti propria-
mente dotati di valore magico assieme a sostanze altamente tossiche.
d) Una quarta categoria di malattie, che normalmente non sono trattate
dal curandero, sono le enfermedades de dios che comprendono le
malattie importate dai bianchi e tutte quelle malattie per le quali il San
Pedro nella sessione terapeutica (mesada) non ha rivelato origine
sovrannaturale o magica.
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Questa, in estrema sintesi, la teoria medica tradizionale (per maggiori
approfondimenti, cf. Polia, 1988:129-147).
Il campo d'azione del curandero riguarda le malattie di origine magica o
sovrannaturale, quelle malattie, cioè, che presuppongono l'intervento di
forze del mondo mitico visualizzate, o indicate in vari modi, tramite lo
spirito della pianta sacra che è il primo e il più importante degli spiriti
ausiliari dello sciamano. Così si esprime il maestro Concepciòn
Guerrero di Palo Bianco: «Il potere, o la virtù, è ciò che fa vedere. Il
potere è uno spirito. Questo spirito sta nella pianta. Se non ci fosse den-
tro non si potrebbe vedere. Perché non dovrebbe farsi vedere? Quando
uno beve con buona disposizione (corazòn) e secondo la domanda si fa
vedere. Dipende dalla persona. Se è buona si vede, altrimenti no (... ) Si
presenta come un uomo e parla. Si presenta con poncho, cravatta.
Come qualsiasi persona. Lo spirito parla e dice quello che uno ha, quel-
lo che ha un altro, e da dove deriva (la causa della malattia). Dà anche
consigli sulle medicine, se una persona sta male a causa di uno spaven-
to (està asustada) o se è stata affatturata (trabajada). Uno gli chiede:
che erba può curare quello lì? e lui lo dice».
Un altro maestro di Socchabamba, Ayacaba, sottolinea la consequenzia-
lità fra buona disposizione, che implica essenzialmente la volontà di non
far del male e la fede nel curandero e nelle pratiche tradizionali, ed effet-
to della droga. In altre parole: il San Pedro "sceglie" egli stesso la per-
sona a cui parlare in base alla giusta disposizione della stessa: «Si, si, fa
vedere, fa vedere, come per fare un esempio, quando voi state dormen-
do (... ) e sognate che (...) state camminando e così è il potere che lo
lascia venire, così è il potere quando il San Pedro (...) quando le perso-
ne sono un poco decenti, pulite, allora si lasciano vedere le cattive azio-
ni ... » (Maximo Merino).
Decentes si riferisce alla buona disposizione di colui che consulta lo spi-
rito della pianta e "buona" significa che consulta per curare, far vedere
chi ha procurato la malattia e con quali rimedi (rituali e vegetali) può
essere curata. Limpias, "nette", "pulite", si riferisce non solo all'atteg-



giamento di cui sopra ma anche alla nettezza psico-fisica ottenuta
mediante l'osservanza della dieta che normalmente precede e segue
l'assunzione della droga: non magiar carne di selvaggina; non mangiare
cipolla o aglio, pepe rosso, pepe, grasso, carne di maiale; non bere
alcool; non consumare rapporti sessuali e, durante lo svolgimento delle
cerimonie terapeutiche e per le seguenti ventiquattro ore dall'assunzione
della droga, non vedere fiamme.
Marino Aponte, uno dei più celebri curanderos di Huancabamba, ci
spiegò: «Nel San Pedro c'è un potere che permette vedere. Questo pote-
re è uno spirito. In certe persone che possono lo spirito si fa vedere. lo
talvolta l'ho visto, ma non sempre. Qualche volta si presentano nell'aria
persone piccole o adulte. Vi sono figure maschili o femminili che si pre-
sentano con vestito bianco, lungo lo strascico. A volte si presentano
come animali: si vede specialmente il gatto. Vedo pure figure colorate
come l'arcobaleno».
La relazione col felino è tutt'altro che casuale e rimanda a tempi lontani,
quando simbolo del potere sciamanico era il giaguaro ringhiante che
appare invariabilmente nei tratti delle divinità e sui copricapo ed insegne
degli sciamani - o guerrieri-sciamani - della cultura di Moche. Adriano
Melendres, che fornisce la notizia riportata di seguito, fu da noi ascolta-
to, durante lo svolgimento di una seduta terapeutica notturna, miagolare
mentre indicava un punto vicino all'altare magico, mesa, segnalando la
presenza di uno spirito-gatto: «Il San Pedro ha spirito. Questo è il suo
potere che lasciarono i primi signori, gli Incas. O sarà Dio che lo ha
lasciato? I vecchi dicono che anche San Pietro beveva la sua erba San
Pedro, ma il primo a darlo ai suoi discepoli è stato San Cipriano (...) Lo
spirito io lo vedo in forma di uno straniero che apre le porte per entrare
a vedere le medicine. Il suo vestito è verde, un po' giallastro (i colori del
San Pedro maturo), con pantaloni, cravatta, capelli biondi».
È notevole l'accenno alla simbolica "porta" che divide il mondo di tutti i
giorni dal mondo-stato di coscienza nel quale le medicine si lasciano
percepire nella loro essenza (possono parlare, sono visualizzate come
forme radianti) e nel quale lo sciamano entra guidato dallo spirito del
San Pedro. Adriano prosegue: «Oltre allo spirito straniero vedo molte
figure come condor che volano, ogni tipo di animali, ciò che più si pre-
senta sono le immagini dei santi. Si presentano tori, automobili, aerei,
puma (liòn) , giaguarì (tigre), serpenti con una testa come lo shushupe
(serpente mitico con barba e baffi). Vedo sia uomini che donne (abbi-
gliati) come (quelli) di Chota e di Sondrillo (Huancabamba). Vedo come
vasi di fiori da altare. E chiese. Vedo arcobaleni, come si vedono nella
cordigliera, e pioggia anche, molta pioggia».
Nella fantasmagoria delle immagini suscitate dall'azione della pianta
sacra Adriano dà corpo e senso ai simboli ed alle immagini della propria
cultura, formata sulle radici profonde della sua gente e sulla propria cul-
tura di curandero, ma esposta altresì agli influssi della cultura d'impor-
tazione per cui, accanto allo spirito biondo abbigliato in foggia straniera
(non-india) e alle immagini "forti" della cultura importata (aerei, auto),
compaiono figure del mondo religioso cristiano, i santi che proteggono
il curandero, ma anche gli eterni simboli dello sciamanesimo americano:
i grandi rapaci signori dei cieli; i possenti felini padroni della terra; il
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serpente mitico (anche i serpenti delle ceramiche Chavfn hanno lunghi
baffi) signore del sottosuolo e del seno delle acque, metamorfosi dello
spirito degli antenati. In una successiva visione Adriano ci dichiarò di
aver visto, in prossimità di un lago sacro, un giardino fiorito composto
da piante medicinali - invisibile per chi, non sciamano, percorra quelle
fredde solitudini andine -, al centro del quale v'era l'lnca con le sue
insegne regali che gli mostrava le erbe che curano.
Santos Calle di Hualcuy, Ayabaca, vedeva lo spirito del San Pedro "come
la più bella ragazza del mondo con gonna scampanata. Bianca, bionda,
capelli lunghi, occhi azzurri. Balla huayno a non finire. La gonna è bian-
ca con striscie gialline, come le strisce del San Pedro. Lei risponde alle
domande che le si fanno".
Celso Avendafio di Ayabaca mi disse che, al momento della visione, lo
spirito del San Pedro "gli si presentava come un santo. Proprio come si
disegna San Pietro, il primo papa. A volte si presenta una donna bella,
con grandi trecce, come una ragazza mochicha (come nelle raffigurazio-
ni degli antichi vasi). Altre volte si presenta la stessa pianta con fiori
aperti. Possono essere fiori bianchi con cuore giallo o fiori bianchi con
cuore rosso. I colori hanno molta importanza: rosso o giallo vuoi dire
che al San Pedro piace lavorare. Il colore pallido e giallo-verdastro è del
San Pedro abbandonato, cioè una pianta selvatica. La pianta selvatica è
meno potente di quella coltivata nel giardino perché questa è abituata a
veder gente. Gli spiriti della pianta selvatica e di quella coltivata sono
diversi; infatti la pianta selvatica può far vedere mostri come draghi che
sputano fuoco o combinazioni dei colori dell'arcobaleno (l'arcobaleno ha
significato infausto). Lo spirito del San Pedro selvatico si presenta tal-
volta come drago, o coccodrillo, o come un serpente enorme".

Che cosa vede lo sciamano mediante l'azione dello spirito del San
Pedro? Riassumiamo schematicamente qui sotto:
1- spiriti tutelari di luoghi di potere (laghi, montagne, fiumi, rocce, anti-
che rovine o cimiteri) a fini difensivi o propiziatori;



2- spiriti di piante "di potere", allucinogene o medicinali, o semplice-
mente pericolose a causa dello spirito che in esse risiede, a scopi tera-
peutici o di difesa;
3- le entità sovrannaturali responsabili delle malattie: spiriti che agisco-
no autonomamente o in seguito alle operazioni di maleros;
4- i responsabili materiali dei malefici (dafios): i maleros e gli oggetti da
questi usati per indurre i malefici;
5- i remedios: le piante percepite come fonte di potere terapeutico indi-
cate dallo spirito del San Pedro, dell'lnca, ecc.;
6- i responsabili di furti, assassini, tradimenti o altre azioni dannose o
socialmente riprovevoli;
7- i luoghi dove sono occultati tesori, cadaveri, ecc.;
8- le condizioni e lo stato presente di persone lontane;
9- la qualità intrinseca, benefica o malefica, degli oggetti di potere (aste,
spade, pietre, manufatti antichi, ecc.) che, al pari delle piante sacre,
hanno una propria controparte spirituale che' si presenta in varie figure
sotto l'effetto del San Pedro.
Come risulta da questo elenco, funzione terapeutica e divinatoria si
assommano nell'unica persona del curandero e di entrambe è garante lo
spirito della pianta sacra, in quanto permette la vista en virtud, la perce-
zione dei poteri del mondo mitico. Senza la capacità di vedere oltre le
apparenze fisiche delle cose non si è sciamani e, data la funzione della
pianta psicotropa nel ruolo tradizionalmente svolto dallo sciamano, il
San Pedro è detto comunemente il maestro de los maestros.

Riti e formule di raccolta, preparazione,
assunzione del San Pedro

Dato il carattere non-esaustivo del presente saggio, dobbiamo limitarci
ad offrire una serie di informazioni essenziali sulle operazioni rituali che
presiedono alla raccolta, preparazione e assunzione del San Pedro,
rimandando per una trattazione più completa al nostro lavoro (Polia
1988:50-64).
Riti e formule di raccolta: la raccolta della pianta è effettuata
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secondo precise prescrizioni rituali; infatti, non si tratta della raccolta di
una qualunque specie medicinale, ma di una pianta per eccellenza sacra
in quanto abitata da uno spirito, e dalla disposizione corretta di chi la
raccoglie dipende, fra l'altro, il corretto svolgimento della sessione tera-
peutica e la buona disposizione da parte dello spirito della pianta a par-
lare allo sciamano, rivelandogli le cause sovrannaturali e i rimedi. Gli
elementi rituali generalmente osservati dai curanderos sono i seguenti:
1. Osservazione del tempo propizio alla raccolta del San Pedro in accor-
do con le fasi lunari, in quanto il potere della pianta ha diretta relazione
con la luna, e in concomitanza con certe ore del giorno o della notte e
con certi giorni (specialmente il venerdì e il martedì, i giorni "magici"
del folklore spagnolo).
2. Osservazione del luogo in cui viene effettuata la raccolta della pianta:
in genere la pianta selvatica è considerata più forte - ed anche più peri-
colosa da usare - di quella coltivata. Alcuni curanderos preferiscono col-
tivare il San Pedro per "abituarlo alla presenza dell'uomo", altri preferi-
scono usare il San Pedro spontaneo. Il San Pedro che cresce in luoghi
di potere è saturo della virtud e degli influssi di quei luoghi che determi-
neranno e influiranno a loro volta sul carattere della visione. La pianta
che cresce in luoghi prossimi a zone disboscate mediante incendio, o
esposte comunque alla vista di fuochi, è priva di potere in quanto il
fuoco arranca el poder, "distrugge il potere" della pianta. Il divieto di
usare fuochi persiste nella fase di preparazione della bevanda rituale,
durante lo svolgimento della sessione terapeutica, o mesada, o nelle 24
ore seguenti.
3. Osservazione del numero di nervature (vientos) del cactus, in base a
criteri di numerologia simbolica che variano da maestro a maestro con
alcuni elementi comuni: importanza del numero sette e nove; relazione
tra potere della pianta e numero di costolature per cui il primo è mag-
giore quanto maggiore è il numero delle costolature; importanza del San
Pedro de cuatro vientos, ritenuto particolarmente potente, forse a causa
della sua rarità.
4. Osservazione della specie di San Pedro in base alla presenza o assen-
za di spine: il San Pedro légitimo ha spine assai minute, il gigantòn, o
aguacolla ha spine lunghe e da alcuni curanderos è scartato.
5. Preparazione rituale della persona che raccoglie il San Pedro: osser-
vazione della dieta, cioè del tabù che riguarda certi alimenti e l'uso del
sesso in un periodo variabile che precede la raccolta. Oggi queste pre-
scrizioni non sono più seguite dall'unanimità dei curanderos.
Proibizione alla donna mestruata di raccogliere la pianta.
6. Purezza rituale dello strumento usato per il taglio: il coltello non deve
aver tagliato aglio, cipolla; non deve essere contaminato dal grasso di
maiale; dal pepe rosso; dal sale; dal sangue umano e animale.
7. Offerte rituali (pagos) che contemplano l'uso di profumi; di zucchero;
miele; polvere di mais bianco; talco; alcool di canna, allo spirito della
pianta col fine di espiare la morte della stessa e propiziarne il favore.
8. Formule propiziatorie recitate, o cantate, durante il taglio della pianta
mediante le quali si chiede allo spirito del San Pedro di assistere il
curandero, concedendogli una chiara visione delle cause e dei rimedi ai
mali e di astenersi dal danneggiare col suo potere la mente del curande-



ro e dei suoi pazienti.
Riportiamo, a mo' di esempio, qualcuna di queste formule. Celso
Avendafio di Ayabaca: "Ti addolcisco con questo vino e queste cose
dolci, affinche tu sia dolce, allegro e contento e non mi faccia piangere
(... ) Ti offro profumo ("Agua Florida") a mezzogiorno, alle dodici del
giorno».
Concepciòn Guerrero de Palo Bianco: "Facciamo offerte a questo San
Pedro affinché non permetta che qualcuno ci danneggi magicamente,
per poter parlare a tutta la mia gente. Così pure per questa ora ti taglio,
San Pedrito, affinché tu mi parli e mi liberi nei miei sogni e nei miei
lavori, ti offro questa Agua Florida (un profumo). Per questa ora e que-
sto momento io ti taglio affinché mi dica tutta la tua verità e mi resti
stampata in petto per questo momento».

Riti e formule di preparazione: la preparazione del San Pedro presenta
i seguenti elementi rituali:
1. Osservazione del tempo propizio alla preparazione: in genere si prefe-
risce il tramonto o le ore seguenti il mezzogiorno; preferiti sono pure i
giorni di martedì e venerdì.
2. Purezza rituale del recipiente usato per contenere il San Pedro: per
esso valgono gli stessi tabù esposti parlando del coltello usato per il
taglio.
3. Gesti: croci tracciate con la spada rituale sulla pentola nella quale è
stato posto nell'acqua il cactus. Oggetti apotropaici posti a protezione
del recipiente, affinché non vi si introducano influssi nefasti di maleros
allo scopo di oscurecer la vista del curandero: aste di legni magici,
come la chonta o il hualtaco (Loxopterigium hualtango), disposti in
croce sull'imboccatura del recipiente.
4. Eventuale aggiunta al San Pedro, tagliato in fette, di profumi o di altre
erbe. Talvolta vengono aggiunte le purgas - licopodiacee d'altura con
potere emetico o fortemente purgante - per fini catartici (il vomito
espelle il maleficio) o le mishas, Brugmansie che potenziano l'effetto del
San Pedro.
5. Proibizione di far traboccare fuori dal recipiente l'acqua di cottura: il
contatto con le braci spezzerebbe il potere della pianta.
6. Osservazione del tempo di cottura variabile fra le tre e le sette ore, o
di un numero variabile di evaporazioni e di aggiunte d'acqua. Anche in
questo caso il simbolismo numerico gioca un ruolo importante.
7. Qualificazione della persona preposta alla preparazione del San
Pedro: il maestro o un suo aiutante. È interdetta la presenza di profani.
8. Recitazione di formule propiziatorie.
Ecco una di tali formule: "Nell'ora (propizia) iniziamo a cucinare la hua-
chuma per questo momento e ci dica la verità e non ci abbandoni mai
su un cattivo cammino, che ci accompagnino coi loro spiriti San Pietro
e San Paolo».

Riti e formule di assunzione del San Pedro - Nella distribuzione del
San Pedro, che viene bevuto dal maestro e dai presenti - a eccezione di
quelli che presentano disturbi nervosi - si notano i seguenti elementi
rituali:
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1. La persona che ha preparato il San Pedro deve poi distribuirlo.
2. La distribuzione avviene usando un unico bicchiere e facendolo
passare in giro in senso orario o "solare": da sinistra a destra, riem-
piendolo di nuovo dopo che ognuno dei presenti ha bevuto la sua
dose.
3. Il numero delle dosi (e dunque dei giri di distribuzione) che è in
genere di tre bicchieri o meno riempiti dal maestro o su sua indica-
zione.
4. Frase augurale pronunciata da chi beve all'indirizzo del vicino che
berrà dopo di lui: salud, o simili. Frequentemente chi beve si segna
previamente col segno della croce. A volte si augura salud al vicino e
al maestro.
4. Invocazione propiziatoria alla virtud (spirito) della pianta che, con
poche varianti, presenta due elementi fondamentali: la richiesta di
una visione chiara e lo scongiuro di non danneggiare nessuno.
Riportiamo qualcuna di tali formule pronunciate all'atto di distribuire
il San Pedro.
Celso Avendano: «Il mio San Pedro è di sette primavere, di sette
virtù, di quattro nervature, di dodici aurore e con lui mi accingo a
curare tutti coloro che lo berranno, perché si curino delle loro malat-
tie di qualsiasi tipo esse siano, affinché scompaia la loro cattiva
sorte, le tristezze da loro, dal loro bestiame, dalle loro coltivazioni e
semine, dai loro famigliari e da tutto. Permettimi, signore, di brinda-
re questa coppa coi miei compagni. Salute!».
Ramòn Carrillo di Pasapampa, Huancabamba: «Nel nome di Dio (e)
onnipotente, San Pedro benedetto portiere del cielo io ti bevo per la
santa virtù e per la santa benedizione che Dio ci ha dato. Mi curerai,
mi libererai da ogni cajadura, da ogni suchadura (disturbi prodotti
dall'azione degli encantos di luoghi di potere) e mi darai sollievo e
curerai da intorpedimenti e colpi di freddo di qualche viento (vento,
ma anche spirito che trasmette il proprio influsso col vento), di qual-
che cajo (cajadura), nel nome di Dio onnipotente e della Vergine
santa miracolosa, Croce di Chalpòn, Vergine potente del Cigno, Gesù
Nazareno di San Pablo e Signore dei miracoli, Signore dell'umiltà del
porto di Sechura. Bevo il remedio (il San Pedro) nel nome di Dio (e)
onnipotente ... che oggi ci illumini e ci allucini, con il permesso e la
benedizione di nostro signor Gesù Cristo. Salute!».
Un maestro di Salalà, Huancabamba: «Erbe buone ... buon San
Pedro, buoni spiriti ausiliari (compactos) in buone ore. San Pedro
buono togli l'oscurità (despeja) e schiarisce, concentrati nel nostro
cuore, nelle nostre ossa, concentrati nel nostro cervello, nella nostra
carne, concentrati, erba buona ... San Pedro bello, con la tua bella
erba concentrati e che (io) possa vedere questi bei signori che si tro-
vano qui con la tua bella visione».

Il curanderismo andino del Perù settentrionale, nonostante il proces-
so di deculturazione che interessa, a vari livelli e con maggiore o
minore intensità, le comunità autoctone rurali, anche a causa



dell'isolamento geografico di alcune di esse, presenta ancora un quadro
in cui sono riconoscibili elementi originari accanto ad elementi d'impor-
tazione. Tra questi ultimi occorre menzionare non solo gli evidenti
influssi dell'universo religioso cristiano - sebbene reinterpretato parzial-
mente dall'uomo andino -, ma anche le influenze, talvolta meno evidenti,
provenienti dalla diffusione del folklore magico spagnolo che si diffon-
deva parallelamente (e nonostante) l'evangelizzazione. Sebbene Dio non
intervenga direttamente originando le malattie, tranne in alcuni casi
delle enfermedades de Dios come conseguenza di colpe commesse, tut-
tavia la sua presenza è continuamente sentita dal curandero: è Dio che
"dà il permesso" di curare, di vedere attraverso il San Pedro; è Dio che
protegge curandero e pazienti dai colpi dei maleros che hanno il diavolo
come compadre; è Dio che dette la prima volta la sua benedizione alla
pianta sacra; in nome di Dio comincia la cerimonia terapeutica della
mesada; il crocefisso, assieme alle immagini della Vergine e dei santi
sono spesso presenti sull'altare (mesa) del maestro, ecc. Con ciò il
ruolo del curandero resta, nella cultura andina, nettamente separato dal
ruolo del prete cristiano. Non di rado esso viene sentito alternativo e
antagonista al ruolo del prete e del dottore della medicina ufficiale nel
senso polemico d'un recupero dell'identità culturale autoctona. Di fatto
il curandero non è sovrapponibile comunque al prete per tutto ciò che si
riferisce al culto di Dio e dei santi, così come il ruolo del prete non è
sovrapponibile a quello del curandero andino per quel che concerne il
controllo delle forze del mondo mitico tradizionale. In altre parole:
l'evangelizzazione non ha potuto estirpare dalla coscienza del campesi-
no la fede negli encantos che popolano il mondo, sentito tradizional-
mente come un essere animato da potenze che determinano i fenomeni
che accadono nel mondo visibile. L'azione degli encantos nella vita quo-
tidiana non è sentita meno drammaticamente per il fatto di credere in
Dio sicché il ruolo del curandero, interprete e intermediario fra uomo e
spiriti, resta insostituibile ai fini della sopravvivenza dell'identità cultura-
le indigena e dell'equilibrio psichico e sociale del singolo e della comu-
nità.
Il curanderismo andino presenta ancora viventi i tratti fondamentali che
tradiscono la sua continuazione da uno sciamanesimo antico: raggiungi-
mento dell'estasi (o trance) per mezzo di sostanze psicotrope; estasi, o
trance, finalizzata al raggiungimento di fini divinatori o terapeutico-divi-
natori (diagnosi sciamanica); ruolo dell'operatore come intermediario
fra i tre mondi; fede nella possibilità d'intervento di forze immateriali,
che animano il mondo visibile, a seguito di operazioni di evocazione, o
propiziazione, o per autonomo volere delle stesse; ruolo degli spiriti
ausiliari (compactos) che assistono il maestro permettendogli di "vede-
re", difendendolo dall'azione contraria di spiriti ausiliari di operatori
negativi; pratiche terapeutiche sciamaniche di "estrazione" del male,
inteso come effetto di un contagio sovrannaturale, dal corpo del malato
e di "fissazione" del contagio su un oggetto appropriato; ruolo e natura
degli oggetti di potere usati a fini terapeutici e difensivi; ruolo del digiu-
no e del canto.
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Monolito di
Samanga,
Ayabaca;
Rappresenta
molto probabil-
mente il cactus
del San Pedro;

essenzialmente nelle:
1. limpiada, o limpia, cerimonia di estrazione del contagio dal corpo del
malato mediante strofinazione con verghe e oggetti di potere. La botada,
o despacho, consiste nell'eliminazione rituale del contagio che viene
"estratto" dagli oggetti usati per la limpiada e inviato alla terra, alla
notte, alle acque dei laghi sacri;
2. limpia de cuy, cerimonia di estrazione del contagio mediante strofina-
zione con un porcellino d'india, o cuy, alla quale seguono, in genere,
pratiche di divinazione mediante extoscopia;
3. chupada, o suzione del paziente effettuata dal curandero che ha nella
bocca tabacco - o altre specie vegetali - assieme a profumi. La chupada
termina anch'essa con la botada;
4. purgas, provocazione del vomito e/o diarrea mediante la sommini-
strazione di sostanze vegetali allo scopo di eliminare, attraverso le deie-
zioni, il corpo dai contagios provocati da maleros che, si ritiene, si fissa-
no nello stomaco;
5. bagni rituali nei laghi sacri con funzione catartico-propiziatoria;
6. IIamada de la sombra, richiamo della sombra nei casi in cui questa
sia stata "rapita" da un'entità sovrannaturale come conseguenza di uno
spavento (susto) o per opera di un malero che, mediante evocazioni
(citaciones), ha "estratto" la sombra dal corpo della vittima.
Per una trattazione più approfondita cfr. la nostra opera (1988:103-118),
e annessa bibliografia.


