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“Y para concluyr con este capitulo [...] remataré / con una infernal [idolatria] que
todavia dura y esta muy introducida, y usada dellos y de los casiques y curacas
mas pringipales desta nacion y es que para saber la voluntad mala 6 buena que se
tienen unos & otros, toman un brebaje que llaman Achuma; que es una acua, que
hacen del cumo de unos cardones gruessos y lisos, que se crian en valles calientes;
bévenla con grandes geremonias, y cantares. y como ellas sea muy fuerte, luego,
los que la beven quedan sin juicio; y privados de su sentido: y ven visiones que €
Demonio les representa, y conforme a ellas jusgan sus sospechas y de los otros las
intensiones.” (Oliva, 1998 [1631]: 169).

“ Es ésta una planta con que € demonio tenia engafados a los indios del Pert en
su gentilidad; de la cual usaban para sus embustes y supersticiones. Bebido €
zumo della, saca de sentido de manera gque guedan los que o beben como muertos
[...]” (Cobo 1956 [1631]: 205).
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INTRODUCCION

Esta &ds se refiere a una planta sagrada de la region andina d San Pedro o “cacto de los
cuatro vientos’, también conocido como achuma, gigantén, aguacolla y otros nombres de
acuerdo a la region. Es un cactus de ramas columnares que acanzan hasta 15 cm de
didmetro y adgunos metros de dtura El examen quimico dd San Pedro ha revdado la
presencia de mescalina (que condtituye € 2% del peso seco de los tallos) y otros acaoides
(Schultesy Hofmann, 1993: 58, 154-157).

B San Pedro es utilizado por la medicina tradiciond en diversas locdidades andinas a
través de una extensa region: desde € sur de Colombia hasta @ norte de Chile y noroeste
argentino, pasando por Ecuador, Perd y Boalivia. Sn embargo, donde meor se ha
conservado la tradicidn prehispdnica propia del uso de esta planta es en € norte de Per(,
dli los curanderos se definen como especidistas en su mango y glicacion curativa. A
partir de los talos dd cactus, preparan una bebida sacramentd que les permite acanzar
edados de dto rendimiento intelectud, que aplican d diagndgtico y tratamiento de una
amplia gama de enfermedades y problemas. El uso dd San Pedro implica un 9stema

religioso con caracterigticas propias condicionadas por su accion farmacol ogica.

Hay referencias de uso del San Pedro en tiempos colonides. Durante la primera mitad del
sglo XVII, la Iglesa Catdlica emprendié una campafia para “la extirpacion de idolatrias’
en e Perl. En este contexto d San Pedro, conocido como achuma, aparece como un
obgtaculo para la crigtianizacion de los ndivos. La achuma era utilizada por las dites
gobernantes en Cuzco, Potosi, Cgatambo y otros sitios, donde los principales curacas y
caciques la consumian como una bebida sacramenta, con grandes ceremonias y cantos,
para los fines de “adivina” y tomar decisones. El poder impuesto por los conquistadores
no logré extirpar este uso ancestra de la achuma, sn embargo provocd cambios en su
caracter origind como <e reflgja en @ nuevo nombre que adquirio la planta Gan Pedro, €

gue sostiene lasllaves dd cido).

A patir de los afios 70, una serie de evidencias arqueoldgicas documentan € uso ritua del
San Pedro en tiempos previos a la Conquista, desde unos 1000 afios a. C. EI San Pedro es

una de las plantas sagradas mejor representadas en la iconografia preinca, gparece en €



ate Chavin, Nasca, Moche, Chimd, etc., denotando una continuidad cultura de larga
duracidn en su uso ritud.

Entre las numerosas evidencias de uso dd San Pedro en tiempos prehigpanicos, destaca la
de Chavin de Huantar en la serra de Ancash. Se trata de uno de los 22 bgorrdieves
recuperados en la plaza circular de Templo del Lanzon, representa a un sacerdote llevando
un talo de la planta en su mano derecha, en @ contexto de una accion rituad. Edta figura
(reproducida en la portada) es conocida como “e portador de San Pedro”. La importancia
de esta evidencia se refuerza por € descubrimiento reciente dd fragmento de un relieve
gemelo, que representa a otro “portador de San Pedro”. Chavin de Huantar fue € principa
oréculo y centro de peregringe durante € Formativo, hacia 1300-600 afios a. C. (Rick,
2005a: 71), de lo cua se deduce la importancia socid que adquirié € uso de San Pedro en
esta época.

S bien hay una copiosa literatura etnogréfica referida a uso actud dd San Pedro, existe
un vacio en lo que respecta a conocimiento del rol y significado de esta planta en la época
previa a la Conquista. El tema de edta tesis es € uso ritua dd cactus San Pedro en tiempos
prehispanicos, particularmente en Chavin de Huéntar. Tiene por findidades

1- Aumentar € conocimiento actud acerca dd ritud y la ideologia rdigiosa de Chavin de
Huéntar y d culto chavin.

2- Demodrar la importancia dd  San Pedro en la arqueologia, la religion y la historia de los
Andes Centrales.

3- Congruir una base tedrica sobre la aplicacion dd uso tradicional dd San Pedro en
relacion con d fortdecimiento de la identidad culturd y la cohesidon socid en los pueblos
andinos.

El problema de la investigacion se plantea asi: hay representaciones del cactus San Pedro
en d ate litico de Chavin de Huantar; sin embargo, se desconoce cud fue la funcion y d
sgnificado de eda planta en d ritud, la cosmovisdn y las relaciones socides énicas e

interénicas.

La hipotesis es que d San Pedro jugd un rol centrd en los ritudes redizados en € Templo
dd Lanzon de Chavin de Huantar y fue fundamenta en la estructuracion dd sstema

religioso y en laintegracion socid, énica e interétnica que caracterizd d culto chavin.



B objetivo, consecuentemente, es recongtruir € sstema religioso asociado d uso de San
Pedro en Chavin de Huantar. Las metas conssten en definir cada uno de los aspectos
relacionados con @ uso de esta plantaen & sstemareligioso, a saber:

1- El espacio ceremonid de uso del San Pedro.

2- El tiempo ceremoniad de uso dd San Pedro.

3- El modo de consumo del San Pedro.

4- El desarrollo de laaccion ritud.

5- Lafuncion socid dd uso de San Pedro.

La metodologia gplica d andiss contextua y la andogia etnogréfica El andiss
contextual presenta muy buenas perspectivas pues d relieve dd “portador de San Pedro”
fue hdlado en su gtio origind, inserto en un “contexto arqueologico” muy completo: €
Templo Vigo o Templo dd Lanzdén de Chavin de Huantar, que incluye diferentes clases de
datos interrdacionados. la arquitectura, d arte litico y la paraferndia ritud asociada. La
andogia etnogréfica se basa en que € uso actua del San Pedro en d curanderismo, s bien
ha incorporado elementos cristianos, es de raiz prehigpanica y conserva un sstema

religioso plenamente configurado en € periodo Formativo.

Los antecedentes que condujeron a edta investigacion se remontan a una década atras,
cuando comencé a paticipar del uso tradiciona dd San Pedro. Luego, como licenciado en
Higoria de las Artes Plagticas, mi interés se dirigio d ate chavin y su interpretacion
iconogréfica. En @ afio 2000, d vidtar € gtio de Chavin de Huantar en € Cdlgon de
Conchucos, pude apreciar que @ San Pedro no solo esta representado en € arte litico, sino
gue ademés edta especie botanica crece espontaneamente sobre las mismas ruinas y €
pueblo cercano -Chavin de Huantar- es también conocido como “San Pedro de Chavin”.
Gracias a las facilidades que nos brindara “Tito” Miranda Monzon, arquedlogo entonces
encargado dd gtio, ceebramos una serie de ritudes en € Templo; fue madurando asi la
idea de edta tess. Edtas experiencias preiminares han quedado expresadas en € poema
Achuma (anexo 2), en € cud hay una percepcion intuitiva de la importancia antropol 6gica,

historicay arqueoldgicadel cactus San Pedro en las culturas andinas.
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CAPITULO 1

MARCO TEORICO

1.1. Arqueologia Andina y plantas de poder: definiendo € campo de la

investigacion

1.1.1. Plantas de poder (alucinégenos)

Nos referimos a un conjunto de plantas sagradas 0 “mégicas’, que generdmente se
catdogan como “aducindgenos’. Contienen dcdoides y su consumo produce ateraciones
en la percepcidn, pensamiento y animo durante un lgpso de tiempo, Sin causar mayores
disturbios en @ sstema nervioso (Schultesy Hofmann, 1993: 13).

Los investigadores andinos, en su mayor parte, rechazan la categoria “aucinégenos’ para
dadficar a éstas plantas, pues la accion farmacoldgica de la mayoria de dlas no se traduce
en un “engafio de los sentidos’ como € término “ducindgeno” sugiere. Se han propuesto
dternativas como “scotropicos’ (Cabieses, 1993) o “dcoactivos’ (Camino y Anderson,
1994). Aqui, hemos optado por plantas de poder, un concepto més adecuado para la
antropologia y la Arqueologia Andina, pues expresa d modo en que son consideradas por
el hombre andino desde tiempos prehispanicos. En la ideologia de los Andes, estas plantas

contienen un poder (SnNGnimo de “encanto”, “espiritu” o “virtud”).

El uso de plantas de poder es una caracteristica que define a las culturas del continente
americano, donde € egtudio dd uso ritual de muchas de elas s ha convertido en una
“especididad”’ antropoldgica. ES sugestivo, como sefida Furst (1980: 15), ¢ hecho de que
mientras los “ducindgenos’ nativos dd Vigo Mundo y Asa no llegan a la docena, en €
Nuevo Mundo se conocen y utilizan, desde tiempos ancestrdes y hadsta la actualidad, un

centenar de plantas de poder.
En los Andes Centrales —consderando las regiones de coda, Serra 'y sdva dta- diferentes

etnias usan actudmente una gran variedad de plantas de poder. Entre las més importantes

estan € tabaco o “tupac sayri” (Nicotiana tabacum), la “micha’ o *“floripondio”
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(Brugmansia), la “vilcd® o “cevil” (Anadenanthera), la “ayahuasca’ o “ygé€
(Banisteriopsis), la “coca’ Erythroxylum coca) y d San Pedro (Trichocereus pachanoi,

Trichocereus peruvianus).

El contexto socia de uso de edas plantas es conocido como “medicina tradiciond”. Es
“medicna’ porque se utilizan para @ diagndgtico y la cura de enfermedades;, € adjetivo
“tradiciona” refiere d dstema religioo en que s insribe su uso, cuyo origen es
prehispdnico y representa una sobrevivencia de la tradicion ancestrd en las comunidades
actuades (Polia, 1989: 7). El uso de plantas de poder es, en este contexto, necesariamente
ritud y comund, facilitando € acceso a “imagenes smbdlicas compartidas’ vinculadas a
la cosmovison y d orden socid de las culturas nativas. Desempefian un importante rol en
la condruccion de identidades énicas y -en € caso de las plantas que son motivo de
intercambio interregiond o “franco’ en la mediacion de relaciones interénicas y en la

configuracion de “éreas de culto” (Camino y Anderson, op. cit.: 28).

1.1.2. El “amarre’ con la Arqueologia Andina

A patir de la segunda pate dd pasado dglo, las plantas de poder de los Andes
comenzaron a ser objeto de estudio cientifico desde diferentes perspectivas. la botanica, la
quimica, la farmecologia, la neurosquidria y la enografia Al mismo tiempo,
paulatinamente, un conjunto de evidencias arqueolOgicas demostré que su uso ritud se
remonta por 10 menos hasta @ periodo Formativo; asi se documenta para € San Pedro -

como veremos mas addante- y la coca (Rostworoski, 1988: 36).

A este descubrimiento, en un principio, no se le confirié la debida importancia. Rudo haber
influido “[...] un prejuicio etnocentrista que niega, a priori, valores culturales acumulados
a través de miles de afios de experiencias practicas en estas éreas, en las que la ciencia

recién comienza a interesarse seriamente.” (Menacho, 1988: 19).

Luego de los numerosos estudios que han tratado € tema desde variadas perspectivas
(arqueoldgicas, antropoldgicas, iconogréficas), ha quedado fundamentada la importancia
de las plantas de poder para la Arqueologia Andina. Hoy se reconoce € rol centrd y
decisivo que desempefiaron estas plantas —utilizadas por la dite gobernante- en la ideologia
religiosa de | as sociedades prehispanicas (Donnan, 1978; Cané, 1988; Elera, 1994).
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1.1.3. Antecedentesy per spectivas

Debido a la especificidad y juventud de este campo de invetigacion, que surge de la
confluencia de Arqueologia Andina y € conocimiento de las plantas de poder, se carece

todavia de un marco tedrico y metodol égico adecuado.

Por otra parte, ain perduran prejuicios acerca de la redidad culturd asociada a edtas
plantas. Muchos estudiosos las continlan considerando como “ducindgenos’; suponen que
U uso e inscribe en una esfera “sobrenaturd” y  produce una “transformacion” del chaman
en jaguar. De este modo, se pierde la posbilidad de ahondar en la comprensién dd ritud,
la ideologia y las implicancias sociopoliticas vinculadas a uso de edtos vegetdes en
tiempos prehispanicos. Problemas como éste requieren del disefio de metodologias
especificas, |0 cud representa uno de los desafios de esta tesis como se vera en € capitulo
2.

Actudmente, las poshilidades de investigacion son Optimas. Ademés de los avances de la
propia Arqueologia Andina, que cuenta con estudios mas complgos respecto a la
cosmovison y d ritua en tiempos prehigoanicos, y d rol de las plantas de poder en ese
contexto, hoy podemaos apropiarnos del conocimiento producido por diversas ciencias. La
botanica y la quimica permiten la identificacion de las especies y sus principios activos, la
farmacologia y la neuropsiquiatria explican sus efectos en d organismo humano; la
antropologia ha llegado a la comprenson de como la accion scotropica es aplicada
raciondmente en fines concretos, revaorizando € curanderismo como un sstema l6gico y

coherente; hoy contamos con unaampliay configble literatura etnogréfica sobre € tema.
Hasta aqui, entonces, hemos redefinido los “ducindgenos’ como plantas de poder y

replanteado la problemdica dd edudio de su funcion y dgnificado en  tiempos
prehigpanicos.

13



1.2. Laplanta: e San Pedro

1.2.1. Boténica: Trichocereus pachanoi / Trichocereus peruvianus

B San Pedro (figura 1) es la planta de poder a la que especificamente nos referimos agui.
Ademés de San Pedro, denominacion con que € conocimiento dd cactus s ha
“globdizado”, es conocido con diferentes nombres de acuerdo a la region: huachuma,
remedio, cimorra, huando, cardo santo, paja, palo, etc. en @ norte de Per(; aguacolla,
gigantén y sanpedrillo en Ecuador (Sharon, 1980: 67; Polia 1989: 48; Cabieses, 1993:
397); achuma en Tupe y otras locdidades de habla amara de la serra centrd de Perd
(Telo-Xesspe, 1979: 19; Belleza, 1995: 29). En internet, la planta puede ubicarse con los

nombres de achuma, huachuma (o wachuma), aguacolla y gigantén, ademés de San Pedro.

B San Pedro pertenece a la familia de las Cactaceas, autoctona del continente americano,
y d géneo Trichocereus, caracterigtico de las regiones andinas (1). El vocablo
Trichocereus proviene de tricho: “pelo”, pues d ovario de la flor y € fruto —una tuna de
forma ovoide de unos 5 cm, dulce, carnosa y comestible- poseen pelos largos y negros; y
cereus. “cirio”, por laformacolumnar de lostalos (Cabieses, 1993 378).

“ El género Trichocereus agrupa alrededor de 48 especies columnares, de tamario

variable y flores grandes y nocturnas, distribuidas en Argentina, Bolivia, Chile,
Ecuador y Peru. De estas especies de Trichocereus, de las cuales existen 12 en
nuestro pais, la mas conocida es € “ San Pedro” 6 Trichocereus pachanoi Br. &
R” (Ostolaza, 1980: 40).

B San Pedro fue definido como Trichocereus pachanoi por Britton y Rose, en 1920, en la

serrasur de Ecuador (Cuenca).

“El Trichocereus pachanoi Br. & R. 6 “ San Pedro” es de forma arborea, de hasta
6 mts. de altura y 10 cms. de didmetro, tiene numerosas ramas que nacen de la
base, ligeramente arqueadas, color verde azulado, con 5 a 8 costillas anchas y
redondeadas y un surco transversal sobre las areolas, que son pequefias. Las
espinas, en cultivo, generalmente ausentes o muy peguefias, de 1 a 4; en su habitat,
mas desarrolladas, de 3 a 7, desiguales, de 1 a 2 cms. de longitud, color amarillo
oscuro a marron. La flor, de forma de embudo, mide hasta 25 cms. de longitud por
20 cms. de didmetro” (Ostolaza, 1bid.: 41).
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Actuamente, se reconoce también como San Pedro d Trichocereus peruvianus, especie
estrechamente emparentada: “El uso popular tiende a confundir bajo una misma
denominacion dos especies distintas de la misma cactacea: € Trichocereus pachanoi y €
Trichocereus perwvianus que, a diferencia del anterior, presenta espinas bien
desarrolladas|...]” (Polia, 1996: 280) (2).

B Trichocerus pachanoi -conocido como “ San Pedro hembra’- es una especie doméstica,
una “planta de jardin” (3). Los nascas ya la cultivaron y utilizaron (Towle, 1961: 131;
Polia, 1989: 49); debidé ser mejorada genéticamente y adaptada a nuevos ecosistemas en €
periodo Formativo, 0 antes. Se ha sefidado que d &rea de difuson de esta planta, cultivada
en los jardines (segun la tradicion, cuida la casa) abarca diferentes regiones de Ecuador,
Perd y Bolivia (Schultes y Hofmann, 1993: 155). Segin hemos comprobado, esta area s
extiende haciad aur, incluyendo € norte de Chiley € noroeste de Argentina.

B T. peruvianus o “San Pedro macho’, en cambio, es una planta espinosa y Slvestre o
“madriguera’” (Cfr. nota 3), no modificada por @ hombre. Es autoctona de la Serra peruana
entre los 2000 y 3000 msnm. Qece espontaneamente e diferentes regiones de la Serra de
Ancash: d cdlegdn de Huaylas cerca de la cueva dd Guitarrero (Lynch, 1980: 69, 80), la
guebrada Santa Cruz de la Cordillera Blanca a 3300 mshm (Ostolaza 1980: 41), en d vdle
de Chavin de Huantar (Cané, 1985: 40); en la Serra de Ica: € vale de Pdpa cerca de los
petroglifos de Chichiktara (Tello, 1979: 407); en la derra de La Libertad: € Jequetepeque
y otros vales (Elera, 1994). Eta especie también es utilizada en d curanderismo, aunque
en menor medida que € T. pachanoi: “ Algunos maestros prefieren el cactus silvestre,
otrosla planta cultivada” (Polia, 1996: 309) (tabla 1).

No se ha identificado con exactitud € centro de origen dd San Pedro (Polia, 1989: 46); si
hay coincidencia en que este se hdla entre los 2000 y [os 3000 msnm (4).
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TABLA 1: LASESPECIES DEL SAN PEDRO

Trichocereus pachanoi Trichocereus peruvianus

Popularmente, denominado “ San Pedro hembra’. Popularmente conocido como “ San Pedro macho”.

Especie domesticaday cultivada (“plantadejardin”). | Especie silvestre no modificada por el hombre
(“plantamadriguerd’), autdctonadelasierra

Areolas inermes o con espinas diminutas. Areolas con espinas (de tres anueve), lacentral mas
desarrollada de hasta cuatro cm.

Contiene mescalinay otros alcaloides. Contiene mescalina (en mayor concentracién que €l
T. pachanoi) y otros alcaloides.

Uso preferencial en el curanderismo. Usado en menor grado por |os curanderos.

2.2. Farmacologia: la accion sicotropica del San Pedro

El andids famacoldgico dd San Pedro ha revelado que contiene diversos acaoides:
mescdina 0 TMPE (trimetoxipheniletilaming), tiraming, meitiraming, metoxitiraming,

ordenina, andoninay tricocerene (Bianchi, 1996: 321).

El principa de estos dcaoides es la mescding, descubierta a fines dd dglo XIX en €
cactus mexicano “peyote’ (Lophophora williamsii). La mexdina fue d primer
“ducindbgeno” purificado y edudiado farmacoldgicamente, lo cuad permitidé conocer
cientificamente @ origen de los estados modificados de conciencia Posteriormente, se
descubre lapresenciade mescdinaen € San Pedro y otros cactus (Cabieses, 1993: 399).

La mecdina se forma en los tgidos dd San Pedro, fundamentamente en la carne verde
adyacente d pedlgo externo, su contenido es gproximadamente de 0.12 por ciento en la
planta fresca 'y de 2 por ciento cuando esta seca, aunque su concentracion es mayor en € T.
peruvianus que en d T. pachanoi (Ostolaza, 1995: 75) y varia de acuerdo a lugar donde
crece la planta. “ Se dice que las variedades de San Pedro que crecen en las laderas
andinas son mas potentes [...] debido a la mayor riqueza mineral del suelo.” (Sharon,
1980: 61).
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La mescdina tiene una formula molecular cas idéntica a la noradrending, una hormona o
intermediario quimico que produce naturdmente € organismo y regula d sistema nervioso
periférico, esimulando la derta sensorid y muscular frente d mundo exterior. Una vez
asmilada por via ord, la mescdina actla en los Sstemas noradrendinicos modificando o
reemplazando adgunos de los intermediarios quimicos, a modo de llaves smilares que
abren las mismas ceraduras. Es asi como se producen estados de conciencia que se
diferencian cuditativamente de la conciencia ordinaria (Cabieses, 1993: 370-374, 399;
Schultesy Hofmann, 1993: 183).

Ahora bien, la accion dcotrépica de San Pedro es muy diferente a la de la mescdina
purificada y a la de otros cactus que también contienen mescdina Como ha sido sefidado,
e San Pedro contiene otros acaoides cuyos efectos modifican substancidmente la accidn
de la mescdina, provocando “[..] un efecto sedante y, en dosis mas elevadas, un
verdadero suefio profundo y sin disturbios.” (Bianchi, 1996: 321). “ A dichos alcaloides
podria atribuirse e efecto narcético que siempre se halla presente en la ingestién de
Sanpedro [...]” (Ibid.: 322). Es notable observar que @ Trichocereus pachanoi, a pesar de
U menor contenido en mescdina que @ T. peruvianus, es la especie preferida por los
curanderos. En la ingestion de mescalina purificada es comin que se produzcan néusess,
vomitos, veértigo, papitaciones, etc.; por € contrario, la ingestion dd San Pedro no

produce reacciones fisiol0gicas tan extremas.

La accion famacoldgica del San Pedro se presenta en dos fases. La primera fase dura
goroximadamente una hora -a partir de la ingestion del brebge y se define como un
“periodo de laencid con dSintomas premonitorios. laxitud en dgunos miembros,
somnolencia, sensacion de cdor o frio, etc. La segunda fase corresponde a las “dteraciones
mentales’: cenestesias —la més comun es la sensacion de levitar o volar-, agudizacion de la
sengbilidad de la pid y de los sentidos en generd, variadas sinestesias (aclistico-visuales,
Optico-auditivas, etc) y d despliegue dd pensamiento a través de imagenes smbdlicas
(Gutiérrez-Noriegay Cruz Sanchez, 1947: 466-467).

La accidén famacoldgica es influida decisvamente por d contexto culturd de uso. Fuera
de su utlizacion en la “medicina tradicond”, @ San Pedro generdmente produce
ilusones, ducinaciones, confusién, etc. Por @ contrario en @ curanderismo, donde se usa

de acuerdo a un sstema religioso y fines concretos, y @ curandero se define como un
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epecidista en su mango y gplicacion curativa, € San Pedro propicia “ niveles superiores

deinteleccion” (5):

“Durante los estados de conciencia acrecentada, las redes de relaciones
establecidas entre las ideas entre si y con los hechos externos, es decir entre las
realidades siquica y fisica, se hacen conscientes de una manera cuantitativa y
cualitativamente superior, incorporandose al corpus de lo concienciado una
enorme gama de conceptos que se interconectan y adquieren sentido profundo y
coherencia total. Los acontecimientos externos e internos se entienden entonces
como unidades de relacion interdependientes y, por |o tanto intermodificables, a un
nivel tal de concatenacion y claridad gue justifica plenamente la ritualizacién y
religiosidad [..] Una palabra clave para la descripcion de estas formas de
inteleccion es velocidad. Esta velocidad de pensamiento es tal, que permite una
vision global de una realidad determinada. [...] Esta iluminacion, asi como la
posibilidad de manipular zonas especificas dentro de las mencionadas redes de
relaciones, y su direccion terapéutica por parte de quienes son capaces de dicho
manegjo, constituye la esencia de este tipo de curanderismo.” (Menacho, 1988: 24).

“ Los estados alucinatorios, lejos de ser aspectos devaluados del quehacer siquico
son, en este contexto y en sus picos mas altos, niveles superiores de inteleccion
[...]” (Menacho, Ibid.: 25).

En las paabras de un curandero (Eduardo Paomino, “Tuno”), é San Pedro propicia

“[...] una gran “vision”, una aclaracion de todas las facultades del individuo.
Produce un ligero adormecimiento en e cuerpo, y después tranquilidad. Y luego
viene un desprendimiento, un tipo de fuerza visual en € individuo, que incluye
todos los sentidos: ver, oir, oler, tocar, etc.; todos los sentidos, incluso e sexto
sentido, € sentido telepatico que lo trasmite a uno a través del tiempo y la
materia... Desarrolla el poder de percepcion... en € sentido de que s quiere uno
ver algo que esta lgos... puede distinguir poderes o problemas o perturbaciones a
gran distancia, y vérselas con dllos... [ También] produce... una limpieza general,
gue incluye los rifiones, € higado... € estdbmago y la sangre.” (Sharon, 1980: 68).

En este subcapitulo, entonces, se presentaron las dos especies. € “San Pedro hembra’ o T.
pachanoi (domesticado y sin espinas) y @ “San Pedro macho” o T. peruvianus (Slvedre y
expinos0). Se describid la accion farmacologica dd San Pedro, enfatizando que: (1) ésta no
es semgante a la de la mescdina pura ni a la de otros cactus mescainicos y (2) € contexto
cultura de uso es un factor condicionante, de modo ta que en € curanderismo (a
diferencia de los usos no tradiciondes) € San Pedro propicia niveles superiores de

inteleccion.
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1.3. Etnografia: € sistema religioso inherente al uso del San Pedro en €l

curanderismo del norte de Per U

Bl uso tradiciond dd San Pedro se extiende por diferentes locdidades andinas ddl norte de
Chile, noroeste de Argentina, Bolivia, Per y Ecuador, donde perdura € cultivo de la
especie doméstica (T. pachanoi). Sin embargo, la tradicion prehigpdnica propia de su uso
s ha consarvado meor en d norte de Perd, paticulamente en la sSera de Piura

(Huancabambay Ayabaca) donde se encuentran las lagunas Huaringas.

El curandero, llamado “maestro”, es una respetada figura socid, una especie de médico-
sacerdote tradiciond. La iniciacion en “d arte’ generdmente se transmite de padre a hijo.
Al igud que los herbolistas indigenas, @ curandero posee los conocimientos acumulados
durante milenios acerca de las propiedades de las plantas. Sin embargo, 1o que define d
“maestro curandero” como ta, es su capacidad para diagnosticar las causas de las
enfermedades -0 predecir otros asuntos- a través de los estados superiores de inteleccion
propiciados por € San Pedro; “[...] no se es curandero si no se es capaz de dominar la
virtud del San Pedro.” (Polia, 1989: 59).

El uso dd San Pedro es € raggo centrd y definitorio del curanderismo dd norte de Per(;
otras plantas de poder, como e “tabaco” (Nicotiana tabacum) o la “micha’ (Brugmansia)
son de uso complementario. El uo ded San Pedro implica un ssema religioso con
caracteridicas propias, condicionadas por su accion farmacologica. “Estas practicas estan
sostenidas por sistemas de pensamiento que poseen una ldgica interna especifica y
especial, lo cual hace dificil su comprension desde afuera.” (Menacho, 1988: 25). Por dlo,
U edudio es una especididad etnogréfica que exige una vocacion “chamanica’  dd
antropdlogo: su iniciacion, la observacion participante en ritudes -como aprendiz de uno o
varios maestros- durante un tiempo mas 0 menos prolongado, para ver “desde adentro” €
gdgema rdigioso inherente d uso dd San Pedro. Por fortuna, hoy contamos con
exhaudtivos estudios que facilitan su comprensidn, particulamente Sharon (1980) y  Polia
(1996, 1989) (6). A partir de citada bibliografia 'y a la luz de la propia experiencia, hemos
elaborado una sintess tedrica, explicando d sistema religioso inherente d uso dd San
Pedro a partir de 5 rasgos o aspectos.
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1.3.1. El espacio ceremonial de uso del San Pedro: la“ mesa’

B San Pedro se usa en un ritud o ceremonia —a “mesadd’- que se rediza en la“mesd’: un

manto extendido en latierra sobre @ cud se disponen “los artes’ (figura 2).

“ Cada curandero posee un ajuar personal de objetos rituales. Estos, en general,
son heredados de su propio maestro —si € curandero pertenece a una linea de
iniciacion patrilineal, o de maestro a discipulo- siendo e ajuar poco a poco
enriquecido con nuevos objetos que pueden ser comprados, adquiridos en otro
modo, o encontrados. El conjunto de objetos que conforman la mesa se llama “ los
artes’ . Algunos de estos “ artes’, como la “ espada mayor”, la vara de chonta —
[lamada “vara defensa” o “citadora” - y la sonaja (“ chungana”) junto con las
conchas y caracoles marinos, son inseparables de la funcion misma del
curandero.” (Polia, 1996: 347).
S bien las “mesas’ varian de acuerdo a la region y d modo de trabgjo de cada curandero,
todas comparten basicamente la misma tipologia de “artes’, que incluye varas de madera,
espadas y puiaes, caracoles y conchas marinas, piedras (cuarzo, turquesa, pirita, €tc.),
objetos arqueolégicos 0 “artes gentiles’, songas (cascabees o “chunganas’), perfumes,
bebidas, dimentos, ingredientes o partes de animaes (pid de puma, grasa de la boa
“macanche’, etc.), imagenes catdlicas, talismanes de hierbas o “seguros’, etc. (Menacho,

1988: 19) (7).

En la organizacion espacid de la “mesd’ subyacen dos principios la dudidad smétrica y
la cuatriparticion; éstos expresan una cosmovision basada en los conceptos de “duaismo
dindmico” y “los cuaro vientos’. “Los artes’ ocupan un lugar establecido dentro de
espacio ceremoniad. EIl San Pedro es la Unica planta de poder directamente asociada a una
cosmovison fiscamente representada en la “mesa’, y que s remonta a tiempos muy
antiguos (Camino y Anderson, 1994: 34).

1.3.2. El tiempo ceremonial de uso del San Pedro

El tiempo de la“mesadd’ esté condicionado por la accion farmacol dgica de la planta
En su duracion: unas ocho horas gproximadamente, € 1apso que dura € estado especia
de concienciaque produce € San Pedro.
En su “cdidad’: caracterizada por un aumento en la agudeza de los sentidos y la

consecucion de estados de € evado rendimiento intelectud.
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En su horario nocturno y lunar, en pate debido a la senshilizacion de la vida y
midriass (dilatacion de las pupilas) que provoca € San Pedro, haciendo la vison

incompetible con € resplandor del sol y muy adecuado € brillo més tenue de laluna

1.3.3. El modo de consumo ddl San Pedro: bebida sacramental

B San Pedro es una bebida. Para su preparacion, los tallos de la planta se cortan en rodgjas
y s hierven durante varias horas. El zumo de la decoccidn de San Pedro, un liquido
epesn y amargo, e utiliza como bebida Su ingestidn representa un “sacramento”, porque
es necesariamente grupa y permite la “comunion” con las “divinidedes’ (los espiritus de
loslagosy cerros, los espiritus de los antepasados) (Polia, 1996: 306, 327).

1.3.4. Desarrollo dela accién ritual o “ mesada”

El desarollo dd “ritud de San Pedro” o “mesada’ congta de dos fases, en correspondencia
con las dos fases de la accion farmacologica. La primera fase, dura gproximadamente
desde las 10 pm hasta la medianoche y consiste en la bebida sacramentad dd San Pedro,
acompafiada de invocaciones a las “divinidades’ y otros actos rituales. La segunda fase
dura desde la medianoche hasta @ amanecer, los estados acrecentados de conciencia que
propicia € San Pedro s gilican paa d “rastreo” (investigacion) y diagndstico o

prediccidn de los problemas especificos que motivaron la“mesadd’.

1.3.5. Lafuncion social del uso del San Pedro

Los fines, o utilidades concretas dd uso de San Pedro, se refieren primordidmente d
diagnddtico de las enfermedades. Ademés, esta planta juega una relevante funcion socid.
Las Huaringas, en la serra de Piura, condituyen un centro de peregrinacion de “clientes’
(agricultores, pastores, pescadores, etc.) de la costa, |la Serra y la selva dta del norte de
Perll (desde La Libertad hacia € norte) y del sur de Ecuador (desde Loja hacia d sur). De
td forma d uso dd San Pedro demarca los limites de un “ge de sdud” y representa un
factor de cohesidn socid eidentidad cultural (Camino, 1992: 37-64).

Resumiendo: la accion farmacoldgica del San Pedro condiciona los cinco aspectos que
hemos definido, y que condtituyen un sstema religioso con unalégica propiay especifica
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1.4. Historia: referencias escritas sobre el uso del San Pedro en tiempos

coloniales

1.4.1. Laachuma

A principios dd sglo XVII, € vocablo achuma aparece en € Vocabulario de la lengua
aymara de Bertonio (1984 [1612]: 7): “ Achuma: Cardo grande; y vn beuedizo que haze
perder €l juicio por vn rato” . Identificamos en la citada fuente dos acepciones de achuma.
En primer lugar, un sentido “naturd”, achuma aude a la planta; en una segunda acepcion,
un sentido “culturd”, achuma es una bebida preparada con fines rituales “que haze perder
el juicio por vn ratd’. Podria afiadirse que “Del nombre de esta planta deriva
indudablemente el verbo actual criollo ded Perd y Chile chumarse, sinénimo de
emborracharse, embriagarse.” (Cobo 1956 [1631]: 205).

Durante la primera mitad del siglo XVII, la Iglesa Catdlica emprendié una campafia para
“la extirpacion de idolatrias’. En este contexto, la achuma representd un obstéculo para la
aculturacion de los nativos, y por elo se convirti en uno de los objetivos de los

extirpadores.

“ Es ésta una planta con que €l demonio tenia engafiados a los indios del Pert en
su gentilidad; de la cual usaban para sus embustes y supersticiones. Bebido €
zumo della, saca de sentido de manera que quedan los que lo beben como muertos,
y aun se ha visto morir a algunos por causa de la mucha frialdad que e cerebro
recibe. Transportados con esta bebida los indios, sofiaban mil disparates y los
creian como s fueran verdades.” (Cobo 1956 [1631]: 205).

“Y para concluyr con este capitulo [...] remataré / con una infernal [idolatria] que
todavia dura y esta muy introducida, y usada dellos y de los casiques y curacas
mas pringipales desta nacion y es que para saber la voluntad mala 6 buena que se
tienen unos & otros, toman un brebaje que Ilaman Achuma; que es una acua, que
hacen del cumo de unos cardones gruessos y lisos, que se crian en valles calientes;
bévenla con grandes ceremonias, y cantares. y como ellas sea muy fuerte, luego,
los que la beven quedan sin juicio; y privados de su sentido: y ven visiones que €
Demonio les representa, y conforme a ellas jusgan sus sospechas y de los otros las
intensiones.” (Oliva, 1998 [1631]: 169).

Otras fuentes del sglo XVII refieren d uso de la achuma en Cuzco (Polia, 1996 284); la
Provincia de los Charcas; (Ledn Pindlo, 1943 [1656]: 43); Potosi (Polia, 1999: 138) y

22



Cgaambo (Polia, 1996: 283); reproducimos textuamente en una nota (8) cada una de
edtasreferencias.

Ademas, encontramos otro comentario, sobre € uso de la achuma, que habia permanecido
“escondido” (quizés porque la planta se refiere como “chuma’); proviene de Chuquisaca,

provinciade los Charcas.

“La chuma que son vnos cardones espinosos asados en rebanadas, y puestas sobre
la parte dolorida de la goza alibia €l dolor, y lo quita, del sumo de esta yerba usan
los indios supersticiosamente bebiendola con que pierden e sentido, y dicen que
ven quanto quieren [...]” (Véasguez de Espinosa, 1948 [1630]: 610).

La descripcion fisca y la utilidad cultura de la achuma, que comentan los documentos del
sglo XVII, coincide plenamente con la definicion botanica y € uso tradiciond dd
Trichocereus pachanoi 0 “San Pedro hembra’. Habiamos dicho que esta es una especie
domedticada, cultivada y de tdlos glabros (dn espinas); coincidentemente la achuma es
definida como cardones “ lisos, que crian en valles calientes’ (Oliva, Ibid.: 169).

El modo de consumo de la achuma también es  mismo que actudmente se hace dd T.
pachanoi: “[...] toman un brevaje que llaman Achuma; que es una acua, que hacen del
cumo de unos cardones [...]” (Oliva, Ibid.: 169). Con la planta se preparaba un zumo que
se bebiaen € contexto de un ritua colectivo, con grandes ceremoniasy cantos.

B San Pedro, bgo la denominacion de achuma, era utilizado por las dites gobernantes,
“Los casiques y curacas mas pringipales desta nacion [...]” (Oliva, Ibid.: 169), alo largo y
ancho de los Andes Centrdes. Es notable la importancia politico-rdigiosa dd San Pedro
en diversas sociedades prehigpdnicas d momento de la conquista. “En particular se ha
predicado contra una bebida g. Llama Achuma [...]” (9) ; “ Es ésta una planta con la cual
el diablo seducia alosindios del Pert en su paganismo [...]" (Cobo, 1959: 205).

Bertonio, Oliva, Cobo y los otros citados autores, coinciden a caracterizar los diferentes
aspectos relacionados con @ uso de la achuma. Se trata de una documentacion muy
vaiosa, pues nos permite conocer cOmo eran las caracterigticas del uso del cactus en un
contexto aun cad totalmente prehispanico. Es posble recongruir, d menos parciamente,
e dgemardigioso inherente d uso ddl San Pedro en d sglo XVII.
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1.4.2. El aguacolla

A diferencia dd vocablo achuma, registrado en diccionarios amaras, € término aguacolla
(escrito de diferentes formas. hahuacolla, avacollay, jahuackollay) aparece en los
diccionarios quechuas dd sglo XVII: “Hahuakollay, nom. Flor de espino, € espino que

tiene ramas, jiganton.” (Gonzaes de Holguin, 1901: 104).

Actudmente aguacolla y achuma se utlizan indigintamente, como snonimos de San
Pedro. Esto no era asi en @ siglo XVII. Cobo, en la misma obra en que <e refiere a la
achuma (que como hemos visto corresponde d Trichocereus pachanoi o0 “San Pedro
hembra’, cultivado, sn espinas y de uso ritud), describe d “avacollay” como un cardon

slvestre y espinoso que crece en los riscos y arenas de los Andes.

“ El carddn Ilamado avacollay es €l mayor de los de esta segunda clase, en que se
ponen todos los deméas que son verdes, espinosos, acanalados y que no dan madera
de provecho; y deben de pasar de diez a doce suerte dellos. El avacollay crece unas
veces levantado y derecho, y otras, tendido por e suelo, que no parece sino culebra
verde. Tiene de cuatro a seis esquinas; en la hechura se parece a un cirio de
muchos pabilos. El tan grueso como e brazo y largo desde uno hasta dos estados.
Echa en su cumbre una flor blanca[...]” (Cobo, 1956 [1631]: 205).

Ademés, lautilidad que se mencionadel aguacolla no eslamismaque lade laachuma:

“[...] para que la mezcla que ans habian de llevar en € lucimiento de las casas
ansi por dentro como por de fuera pegase y no se resquebrajase, mando [Ynga
Yupangue] gque trujesen para aquel tiempo mucha cantidad de unos cardones que
ellos Ilaman aguacolla quizca con € zumo de los cuales fuesen untadas las tales
paredes|...]” (Betanzos, 1987 [1551]: 76-77).

Al respecto podriamos agregar que ésta cola “se hace echando a cocer algunos trozos
tiernos [de cactug], y € agua en que se cocieron queda glutinosa y a proposito para €
efecto dicho.” (Cobo, 1956 [1631]: 204). Es notable que € modo de preparacion de esta
colaesd mismo que d de la preparacidn de laachuma (en su acepcion de bebida).

Queda claro, entonces, que en d dglo XVII achuma y aguacolla se consderan dos
cactéceas diferentes. La achuma es un cactus domesticado, cultivado, sn espinas y con €
cua se hace una bebida con propiedades sicotrépicas de utilidad ritud; € aguacolla es un

cactus slvestre, expinoso y que e utiliza como elemento cohesivo para la pintura de muros
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(no se menciona su uso como bebida ritua, pero no puede descartarse que también haya
sarvido para este fin). De acuerdo a las descripciones de Cobo, la achuma se identifica con
la especie Trichocereus pachanoi 0 “San Pedro hembrd’ y € aguacolla con la especie T.
peruvianus o “ San Pedro macho”.

Findmente, en la segunda mitad dd dglo XVIII, en Cgamarca, s utilizaba d San Pedro
con & nombre de “giganton’ y con fines medicinaes. Entre los procesos por supersticiones
de aguedla época, e refiere € caso de un curandero cuyo oficio se fundamenta en € uso
ritud de “gigantor’ (10). El sgtema religioso inherente d curanderismo del norte de Pert
gparece aqui, hace més de dos siglos, nitidamente configurado.

1.5. Arqueologia: evidencias de uso del San Pedro en tiempos

pr ehispanicos

A patir de los afios 70, una serie de evidencias arqueoldgicas documentan la presencia del
San Pedro desde € periodo Formativo. “ El primer cacto alucinogénico representado en el
arte antiguo de América es un miembro alto y columnario de la familia cereus, €
trichocereus pachanoi [...]” (Furst, 1980: 198). H San Pedro es una de las plantas megor
representadas en la iconografia prehispanica, un amarre firme entre Arqueologia Andina y
plantas de poder.

Nuestro desafio aqui es presentar un panorama sintético pero exhaugtivo, actudizado y
ordenado cronologicamente, de las evidencias de uso dd San Pedro en tiempos
prehigpdnicos. Ademas de recopilar todas las evidencias seguras sefidadas en los estudios
previos, afadiremos otras como fruto de estainvestigacion (tabla 2).

Este esfuerzo, que no se redizaba de modo sstematico desde hace ya nés de dos décadas
cuando fue esbozado como “La historia de una planta magica” (Sharon, 1980: 60-65),
tuvo sus recompensas. La primera, condtatar que se han sumado, en @ tiempo transcurrido,
una gran cantidad de nuevas evidencias, corroborando que “La documentacion del uso del
San Pedro abarca mas de tres mil afios y sugiere una asombrosa continuidad de tradicién
magico-religiosa en e érea andina.” (Sharon, Ibid.: 67). La segunda, descubrir que la

presenciade San Pedro en contextos arqueoldgicos no se limita a 3000 afios, sSino que se
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remonta hasta por lo menos 8600 afios a C., desde d comienzo del proceso de

neolitizacion en los Andes (cueva dd Guitarrero, Serra de Ancash).

Eda tess no es una “historia dd San Pedro”, por |o mismo hemos de ser, necesariamente,
sntéticos en la presentacion de las evidencias. En funcion de las findidades de etta
investigacion, las ordenamos en tres periodos. ® Arcaico (8000-1600 a. C.), 2 Formativo
(1600-200 a. C.) y 3- dede d fin dd Formativo hasta la Conquista. La documentacion
correspondiente ad Formativo serd tratada con mayor detale, pues d tema especifico de
nuestra investigacion se incluye en este periodo.

1.5.1. Arcaico (8000-1600 a. C.): restos botanicos en Guitarrero

Se habia supuesto, sin contar aun con pruebas, que las propiedades dd San Pedro fueron
conocidas y utilizadas en tiempos pdeoliticos, cuando la supervivencia de  hombre
dependia en gran parte del conocimiento y utilizacién de la flora. Los argumentos a favor
de esta hipotesis eran que: a los dcdoides dd San Pedro pueden ser asmilados a través
de smple mascado e ingestion de los tdlos crudos y esta moddidad de consumo, que esta
registrada iconograficamente en tiempos prehigpanicos, debié ser descubierta y  utilizada
muy tempranamente; b- en @ curanderismo actua hay edementos y caracteristicas que

evocan laideologia de cazadores-recol ectores (Sharon, op. cit.: 132).

En esta tesis se aportan pruebas arqueoldgicas y botanicas que documentan la presencia del

San Pedro desde tiempos paeoliticos y durante € proceso de neolitizacion.

La cueva dd Guitarero se encuentra en € Cadlgon de Huaylas, a 2580 msnm, en las
laderas de la Cordillera Negra y frente a la Cordillera Blanca, a 150 m del rio Santa 'y cerca
dd pueblo de Mancos (departamento Ancash). Fue ocupada desde 8600 afios a. C. de
modo continuado, sus habitantes llevaron una estrategia de subsistencia mixta: por un lado
la recoleccion y caza (con desplazamientos estacionales por zonas ecolOgicas a diferentes
dturas) y por otro lado un incipiente cultivo. Entre los afios 8600 y 5600 a. C. cultivaron
oca Oxalis sp.), pdlar (Phaseolus lunatus), frijol (Phaseolus vulgaris) y aji Capsicum
chinense). Otras plantas recolectadas que podrian haber estado en proceso de
domesticacion son cuclrbita (Cucurbita), lGcuma (Pouteria lucuma), pacae (nga ssp.) y

achuma (Trichocereus peruvianus) (Lynch, 1980: 90-111).
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B San Pedro slvestre y espinoso, identificado en € citado estudio como Trichocereus
peruvianus y con € nombre popular de achuma (op. cit.: 303), crecia hace 10000 afios, tal
como en la actudidad, entre la flora autéctona de las laderas de la Cordillera Negra
aledanias a la cueva de Guitarrero (Op. cit.: 69). Su cosecha deliberada -y probablemente €
inicio de su cultivo y corsiguiente domesticacion es un hecho sugerido por € estudio de
los restos botanicos recuperados, que revelan:
La presencia de polen de T. peruvianus -no menor a 5%- entre & polen de diversas
familias vegetdes de los edraos més profundos de la caverna, de modo continuado
durante tres milenios en & periodo de 8600 a 5600 a. C., y que sobrepasa € 15% entre
los afios 7400-6800 a. C. Eda evidencia pdinologica podria explicarse por la
abundancia de la especie en d medicambiente circundante; Sn embargo, junto a polen
gparecieron restos fodlizados dd cactus -“ Trichocereus macrofossils’ (op. cit.: 57)-,
los cuales evidencian que tallos o trozos de la planta fueron cosechados e introducidos
en lacuevapor € hombre,
Una areola perfectamente conservada ('spine cluster”), con un trozo de pellgo dd tdlo
adherido y 9 espinas (la centrd més desarrollada, de 4 cm), fue identificada como
achuma (Trichocereus peruvianus) y datada hacia 6800 y 6200 afios a. C. (figura 3).
Con estas mismas areolas espinosas -smbolizadas como “edrellas’- se representd a
cactus en € arte de Paracasy Nasca (ver figura 7).
Un trozo de tallo del cactus, recuperado de estratos disturbados, data entre 5600-500
anos a. C. (op. cit.: 88).
Un fragmento de fruto de Trichocereus, proveniente de un contexto muy disturbado
(op. cit.: 88).

La citada invedigacion es anterior a la identificacion dd T. peruvianus como San Pedro,
por consguiente & verdadero significado y la importancia de su presencia en Guitarrero no

fue percibida por Lynch y sus colaboradores.

“1 have had no reports of the use of Trichocereus other than for the fruit, in this
area. A relate species of northern Peru, T. pachinoi [Sic], is the source of an
hallucinogenic drug.” (Ibid.: 101).
Como en la época de este estudio aln se desconocia que este cactus es € “San Pedro
macho” y posee una concentracion de mescadina mayor que € T. pachanoi, se presumio

gue € interés de los habitantes de Guitarrero por la achuma estuvo dirigido a sus frutos
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comestibles. Sin embargo, estos no representan gran dimento ni judifican la presencia de
“macrofossis’ y dd talo de laplanta, desde 8600 a. C.

“I have no information on current use of this species [T. Peruvianus y Opuntia
maxima] other than the occasional eating of the tuna. It is possible that the stems
wer e once eaten as they are in Mexico at the present time.” (Ibid.: 109).

S los habitantes de Guitarrero han mascado e ingerido los talos del cactus, como se
sugiere, entonces han conocido y utilizado sus efectos sicotropicos y medicindes. Como
hemos vigto, esta es una modalidad de consumo dd San Pedro y seglin se presume la més

antigua (11).

Junto a polen dd T. peruvianus se identificO € de otras familias de plantas con
propiedades ritudes y medicindes, utilizadas en tiempos prehispanicos. Ephedraceae,
Onagraceae (Fucsia boliviana), Labiatae (Salvia tubiflora), etc. (Lynch, op. cit.: 87-119;
Towle, 1961). Hoy en d curanderismo € San Pedro, también llamado “remedio’, es d ge
de toda una polifarmacia de yerbas, “[...] constituye una verdadera panacea y [...] forma
parte de la composicion de la mayoria de los brevajes. Se supone que esta planta estimula
las virtudes de otras plantas medicinales’ (Cruz Sanchez, 1948a: 255). Es posible que €
San Pedro drviera d honbre de Guitarrero para investigar en la flora, identificando o
potenciando las propiedades de otras plantas y facilitando € conocimiento y la gpropiacion
del entorno naturd.

Desde la boténica, se afirma que € “San Pedro hembra’ (T. pachanoi) es una planta
domesticada en € periodo Formativo o antes. Es Iégico pensar que d “San Pedro macho”
(T. peruvianus), la especie dlvestre més cercana, haya sdo @ punto de partida de este
meoramiento genético. La presencia de T. peruvianus en Guitarrero, un “laboratorio” de
domesticacion de plantas, indica que posiblemente en este Stio se haya originado d T.
pachanoi como especie domesticada a partir del T. peruvianus. La Unica diferencia visble
entre ambas especies es que d T. pachanoi carece de espinas (obsérvese que actudmente

slequitanlasespinasd T. peruvianus para facilitar su manipulacion y transporte).

En definitiva, d San Pedro es la primera planta de poder registrada en la Arqueologia
Andina. Surge como dtamente probable su utilizacion ritual desde € inicio del proceso de
neolitizacion en los Andes Centrales.
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1.5.2. Formativo (1600-200 a. C.)

1.5.2.1. Indicios botanicos y malacol6gicos en templos del Formativo Temprano

Las Aldas, Garagay y Monte Grande son templos o centros ceremoniales que tuvieron su
auge en la segunda mitad dd Formativo Temprano, hacia 1200-900 afios a. C. Comparten,
junto a otros edificios de la época, un patrén arquitecténico conocido como complgo
“plaza hundida-piramide’ (Williams, 1980: 398-454). En dlos han sdo encontrados
diferentesindicios de uso del San Pedro, asociados d arte chavin.

Las Aldas:; restos de cortezas de cactaceas

Las Aldas se encuentra en la costa norcentral, unos 15 km & sur de la desembocadura del

rio Casma. Es un templo construido sobre un cerro cortado a pico sobre e mar, ocupado
entre 1200-900 afios a. C. Conda de una pirdmide principd antecedida de una plaza
circular hundida (afiadida hacia 1190 a C.); los pisos fueron enlucidos con pigmentos de
colores (Fung, 1967; Williams, 1980: 430-433).

En Las Aldas se recuperaron: “[...] varias cortezas de cactaceas envueltas a manera de
cigarrillos. Identificados por e Dr. Earl Smith [...]” (Fung, 1969: 120). Precisamente, en
e pelgo exterior de los tdlos y en la cane verde adyacente a mismo, es donde se
concentran los adcdoides. Por d contexto del hdlazgo -plataforma 4 de Templo- la autora
infiere un uso ceremonia de “cigarros de cactaceas’ (interpretacion poco probable, como
luego veremos): “ Cigarros de la corteza de una cactacea, probablemente San Pedro,
hemos encontrado en el sitio de Las Aldas. Estaban asociados a la basura del complejo
Chavin [...], lo cual no es sorprendente porque este cactus ha sido identificado en los

disefios de las piedras, lostejidos y de la cerdmica del estilo chavin.” (Fung, 1983: 79).
Garagay: uso del San Pedro en arquitecturay pintura
El templo de Garagay se ubica en la costa centra, actuamente dentro de la ciudad de

Lima Fue ocupado entre los afios 1200-900 a C., contemporaneamente a Las Aldas

(Burger, 1992: 114). Consta de un patio de acceso desde € cuad se asciende, por una
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exdinaa centrd, a una plaza cuadrangular hundida y luego a la piramide centrd,
escdonaday con dos das laterdes (Williams, 1980: 434-438).

El edifido eduvo integramente pintado de color rojizo; ademas los cuatro muros de la
plaza hundida presentan frisos en dto relieve policromados, de edilo “chavindide’. Los
arquedlogos que excavaon en d dgtio sodienen: “[..] no hemos identificado con
seguridad €l médium de fijacion empleado con los pigmentos, pero sospechamos que fue el
zumo obtenido del Trichocereus pachanoi o San Pedro, cactus alucindgeno que contiene

mescalina como principal agente activo.” (Ravinese Ishdl, 1975: 252-274) (12).

Ademés “Espinas de este cactus se han encontrado en los mismos materiales de
construccion asociados a los pisos, asi como en los adobes [...]” (Ravines e Isbdl, Ibid.:
262). Como sefida Ostolaza (1995: 75), es més probable que se trate de la especie T.
peruvianus, que tiene espinas de 3 a 5 cm de largo. Estas mismas espinas gparecen también
a modo de cetros, a ambos lados de un idolo antropomorfo de estilo “chavindide’, con ojos
de concha “mullu” (Sondylus) y colmillos feinicos, dpositada en asociacion con los frisos
modelados (Ravines, 1984: 31).

Monte Grande: “caracoles sagrados’

Los caracoles dd género Scutalus sp., conocidos como “caracoles de tierrd’ (Fung, 1967) o
“caracoles de loma’ (Shady y Leyva, 2003: 261), viven y se dimentan de la corteza de
cactaceas (T. peruvianus, Neoraimondia arequipensis) que contienen mescdina y otros
dcdoides (figura 4). Edos moluscos son un dimento rico en proteinas y por lo tanto
debieron representar un importante ingrediente en la dieta desde tiempos muy antigucs,
pero también tienen propiedades sicoactivas, pues asmilan los dcaoides de los cactus.

Bourget (1990) llama la aencion acerca de “Caracoles sagrados en la iconografia moche’.
En edta cultura, @ autor identificd més de treinta vasijas ceramicas de asa estribo - pintadas
en rojo sobre blanco 0 modeadas con gran redismo- en las que aparece @ Scutalus sp.
integrado a un dstema iconogr&fico compuesto de vaios temas. la recoleccion ritud de
caracoles en paisges montafiosos con cactus columnares, la representacion de moluscos

fdinizados o de felinos con antenas y caparazon sobre € lomo, etc. Bourget infiere que los
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mochicas habian incorporado @ caracol a su universo mégico-religioso por sus cudidades
Scoactivas.

Unos afios més tarde Elera (1994: 230-231) registra la presencia de los mismos caracoles
en d ambito Cupisnique durante € Formaivo Temprano y Medio, como un eemento
comin en los residuos domésticos y en contextos funerarios. Ademas, recoge informacion
etnogréfica acerca dd uso “tradiciond” que hacen de estos caracoles los campesinos de
Jequetepeque, Vird y otros vales nortefios durante la estacion de lomas. Estos caracoles
on actudmente consumidos tanto con fines puramente de dimentacion (para €lo los
purgan previamente con maiz) como con fines especificamente rituades (para lo cua son

preparados sin purgar).

En d sector medio dd vdle de Jequetepeque se hdla d templo de Monte Grande, que
corresponde d Formativo Temprano. Elera identifica d hébitat de los caracoles en relacidn
a la arquitectura un sector dd edificio se orienta hacia € rio y otro hacia la cima dd Cerro
Sapo, en cuyas laderas crece espontdneamente € San Pedro y otros cactus mescdinicos, y

esd lugar de resdenciay aimentacion de los caracoles (Elera, 1994: 229-232).

Findmente, d citado autor se refiere d posble rol que desempefiaron los “caracoles
sagrados’ en d ritud. “Es asi que la simbiosis cactacea-caracol terrestre, asi como el
consumo-al ucinacién que produce este molusco debio jugar un rol significativo en €l ritual
de los pobladores tempranos de Monte Grande.” (lbid.: 231); “[...] tanto los ambientes
cerrados como los abiertos de la arquitectura religiosa de Monte Grande servian para
actividades rituales y ceremoniales de carécter publico o circunscrito a unos pocos

iniciados en ambientes restringidos.” (Ibid.: 231).

Sugestivamente, caracoles de tierra (Scutalus sp.) fueron halados en Las Aldas, stio de
gue se extrgeron cortezas de cactacess. Estos caracoles también se han encontrado, a
modo de ofrendas, en contextos ceremoniales de la Ciudad Sagrada de Cara-Supe,
pertenecientes d Arcaico Tardio (Shady y Leyva, 2003: 261).

Los indicios botanicos y maacologicos aqui recopilados, halados por diferentes autores en
Las Aldas, Garagay y Monte Grande, argjan como atamente probable d uso dd San
Pedro en las précticas ritud es redizadas en |os templos durante € Formativo Temprano.
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1.5.2.2. Indicador esiconogr aficos. representacion del San Pedro en € arte chavin

Las primeras evidencias iconogréficas de uso de San Pedro se producen en @ contexto del

arte chavin, hacia 750 afnos a. C. o0 antes.

En sentido origind y estricto, € concepto “arte chavin® (0 “edtilo chavin”) se refiere d arte
litico de Chavin de Huantar, que ornamenta elementos estructurdes (piedras de muros o
techos, cornisas, columnas, €c.) y representa, en las paldoras de Telo “[...] la masrica
fuente histérica'y e mejor testimonio del alto grado de civilizacion alcanzado por la raza
peruana.” (Telo, 1960: 160). Chavin de Huantar se hala en la sSerra norcentra a 3180
mshm, en € calgon de Conchucos (departamento Ancash). Congta de seis principaes
edificios A, B, C, D, E y F, unidos entre s por plaaformas y escdinaas, con una
secuencia de cinco grandes fases condtructivas entre 1300 y 600 afios a. C. (Kembel, 2001,
Rick, 2005a).

En un sentido amplio, por extensdn, se denomina “arte chavin® o “edtilo chavin® a aqud,
de otros gitios relacionados, que es “[...] intimamente semejante a las tallas en piedra de
Chavin de Huantar” (Willey, 1970: 169).

Las diferentes expresiones del arte chavin pueden ser clasificadas en dos tipos. a aguellas
que corresponden a la decoracion de los templos (relieves, esculturas y pinturas muraes) y
b- objetos artigticos transportables, generdmente interpretados como paraferndia ritud:
botellas, cuencos y otros recipientes de ceramica modelada, policromada y/o incisa, telas
pintadas y tgjidos bordados, “adornos’ de oro repujado, piedra, hueso, concha, etc. (Rowe,
1970: 251). El San Pedro aparece representado tanto en la decoracion de los templos como
en artefactos moviles, en diferentes técnicas artisticas y en los diversos stios por donde se

difunde @ arte chavin. Presentamos a continuacion éstas evidencias iconogréficas (13).

Chavin de Huéntar: los “ portador es de San Pedro” en e Templo del Lanzén

Las excavaciones de Lumbreras en d Templo dd Lanzdn de Chavin de Huéntar, durante
los afios setenta, dieron a luz 22 bgorrelieves, encontrados in situ como parte de la pared
de una plaza circdar. Uno de estos relieves (de 70 cm de ancho por 80 cm de dtura)

representa un personge antropomorfo con atributos animaes y sogteniendo en su mano
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derecha un tdlo de San Pedro de cuatro estrias. Esta figura ha sido llamada “€ portador
de San Pedro” (Lumbreras, 1989: 160) (figura 15d). Posteriormente, en las excavaciones
redizadas en la plaza circular, en € afio 2001, fue descubierto @ fragmento de un relieve
gemelo, representando a un segundo “portador de San Pedro” (figura 16) (Rick, 2005h: 13,
31). Edos rdieves petenecen a la Ultima gran ampliacion dd Templo de Lanzon, que

incluyd la construccion de la plaza circular; su antigliedad, entonces, es de 750 afios a. C.

B San Pedro aparece también en otros relieves de Chavin de Huantar, que se hallanen
depdsito litico dd stio arqueoldgico. Uno de dlos, reproducido por Telo (1960: figura
50), representa cuatro tallos del cactus, de cuatro estrias cada uno.

Cupisnique: € tema“feino entre cactus’ en la ceramica

En € &ea Cupisnique (14) dd norte de Pertl, se han encontrado una serie de ceramios de
asa estribo con representaciones de San Pedro. En su mayoria, han sdo obtenidos en d
vale de Jequetepeque a través de excavaciones clandestinas (15), por lo cual se desconoce
Su procedencia exacta y su contexto arqueoldgico, sendo su ubicacion cronolégica
incierta. De todas maneras, por su egtilo, la mayoria de elos se aribuyen d Formativo
Medio (900-400 afios a. C.).

La recurrencia de cactus columnares y felinos en un tipo particular de cerdmico de asa
edribo, ha permitido tipificar d tema “fdino entre cactus’ (Alva, op. cit.. 71),
caracterigtico del edtilo cupisnique, también llamado “chavin cdéasco” por su semganza
con € arte litico de Chavin de Huantar.

“Una notable confusion entre los arquedlogos, que se da desde la década del 30
hasta nuestros dias, es que se tome como gemplo, para ilustrar alfareria clasica
“Chavin”, botellas de asa estribo Cupi snique. Determinados rasgos morfol 6gicos
y, sobre todo, ciertas representaciones iconograficas en la ceramica Cupisnique
que tienen paralelos con parte de la ceramica encontrada, asi como €l estilo de las
representaciones iconograficas del corpus litico de Chavin de Huantar, postulan
una tradicién cultural comin con este sitio cuya naturaleza esta en proceso de
investigacion.” (Elera, 1994: 227).
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Se conocen mas de una docena de botellas con € tema “felino entre cactus’, agunas
enteras, otras restauradas y otras por fragmentos (figura 5). Las caracteristicas compartidas

por todas son:

La botella: cerdmica de asa estribo; cuerpo globular; pasta granular fing; color gris a
imitacion de la piedra; base plana 0 semiplana; labio ligeramente aplanado o redondeado;
disefios escultdricos modelados en relieve y grabados con incison y punteado (Alva, op.
cit.: 45, 70).

El San Pedro: dos o tres talos modeados, con cuatro estrias y sin espinas (las areolas han
ddo figuradas como puntos incisos), sobresden dd cuerpo globular de las botellas. Se
identifica la especie Trichocereus pachanoi 0 “San Pedro hembrd’; su representacion es

smilar alaque se apreciaen € arte litico de Chavin de Huantar.

El fdino: se representa de modo redista en diferentes posiciones -sdiendo de una cueva,
sentado, echado, parado; de frente o de perfil-, ad acecho entre los talos columnares del
San Pedro, mosrando los colmillos en actitud agresva y decorado con circulos
concentricos, a veces junto a boas y signos escaonados en voluta. Estos felinos se parecen

notablemente alos de laplaza circular de Chavin de Huantar.

Las semganzas entre las representaciones ddl tema “fdino entre cactus’ en & &aea
Cupisnique y los “portadores de San Pedro” en Chavin de Huantar (en ambos casos €
cactus se representa en un Smilar edtilo, con cuatro edtrias 0 “vientos’, asociado d fdino,
etc.), indican que edta planta estuvo integrada a la tradicion rdigiosa comin que vinculd a

|as regiones mencionadas.

Ademés, en la ceramica del &ea Cupisnique es posible encontrar otras representaciones del
San Pedro, que no s incluyen en d tema “fdino entre cactus’. En una botdla de asa
estribo se representan tres talos del San Pedro junto a una calabaza; en otra botella del
misMo tipo se goprecia un San Pedro ramificado junto a una concha Spondylus y un venado
(Sharon, 1980: 62; Ostolaza, 1995: 78). Se reporta, también, un vaso con la forma redista
de un tadlo dd San Pedro de sais codtillas, con pequefias espinas representadas mediante

incisiones (Ogtolaza, op. cit.: 78).



Par acas. representacion del San Pedro en telas pintadas

Karwa: “ El textil de chamanismo”

Como “d textil dd Chamanismo” denomina Cordy-Callins a una tela pintada (hoy en The
Textile Museum, Washington D. C)) proveniente de Karwa, atribuida d Formativo Tardio.
Representa plantas de San Pedro, con un tdlo centrd y dos ramificaciones lateraes
(semgando una figura antropomorfa con los brazos levantados), acompafiadas de colibries,
fdinos y otros vegetdes no identificados (Cordy-Collins, 1999: 184; Sharon y Donnan,
1977: 387) (figura6).

Cerro Colorado: “ e manto ceremonial”

En la necrépolis de Wari Kayan de Cerro Colorado, fue recuperado € “Manto ceremonial
dela Momia N° 290-45" :

“ Es una prenda pintada de excepcional importancia por contener veintiun figuras
mitol6gicas que tienen relacion con los signos de un Calendario de la Civilizacion
de Paracas. Consiste en dos piezas longitudinales. una, superior de tejido fino de
algododn, color fresa; y otra, inferior del mismo material, color siena, sobre la que
existen las mencionadas figuras en tres bandas horizontales, numeradas de 1 a 21.
El manto mide: 2.70 mx 1.20 m.” (Telloy Xesspe, 1979: 398).

Respecto alafigura 10 del manto, los autores sefidan:

“Llama la atencién la manera de representar |os apéndices cefalicos serpentiformes de los
atributos mayores en forma ondulada con nédulos uniformes en ambos lados del filamento
gue hace la impresion de ser la figura idealizada de un cactus rastrero de los
contrafuertes andinos del litoral, cuyos frutos simulan corresponder a cabezas de vibora.”
[...] “Ensuma, esta divinidad podria representar a la vibora del litoral central del pais o
bien a la pitajaya o cactus de los desiertos costeros que tienen propiedades mortiferas.”
(Ibid.: 405).

Lafigura 14 es descriptadel siguiente modo:

“[...] actitud vertical; posicion de frente; atributos mayores, consistentes en dos
pares de apéndices serpentiformes, que rematan en cabezas de vibora y frutos de
cactus espinosos, uno de €llos, superior, cefalico y e otro, inferior, que se
desprende de la cintura, en forma ondulada, totalmente cubierta de nucleos
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punzantes como de la especie conocida con el hombre nativo de atorko, sara-sanki,
giganton (Cereus peruvianus), cuya fruta es blanca y azucarada, y cuya especie
subsiste en los alrededores de los petroglifos de Chichiktara, valle de Palpa,

Nasca.” (Ibid.: 407).

La representacion iconogréfica de T. peruvianus o “San Pedro macho” es clara e
inequivoca, pero ademas es confirmada por la presencia de restos boténicos de la planta en
e mismo contexto funerario donde se encontré € manto ceremonial, colocados a modo de

ofrendasinternas y externas de los individuos. Estas ofrendas consisten en:

“Peines’, de unos 10 cm de largo, con dientes de espinas de cactus (Tello, op. cit.:
138, 143, 175, 217, 228, 229, 238).

Receptécul os de cafia llenos de espinas de cactus (op. cit.: 175).

Espinas a modo de adornos u ofrendas, como por gemplo una “[...] cinta que
rodea la frente, adornada con una laminita discoidal de oro, que cuelga de un hilo

de algoddn, junto con varias espinas de cactus, igualmente colgantes con hilo de

algodon” (lbid.: 223).

Un par de espinas de cactus sdllando los labios de cabeza trofeo humana ©p. cit.:
240).

La presencia de Trichocereus peruvianus en € ceremonid de Paracas, es confirmada por €
reconocimiento del habitat del cactus hacia d interior dd vale de Pdpa y la identificacion
de sus nombres locdes “achuma’ y gigantdn” (op. cit.: 40). La citada investigacion es
anterior a la identificacion dd T. peruvianus como San Pedro y d conocimiento cientifico
de sus propiedades sicotropicas y su uso ritua; elementos que, de haber sido conocidos por

Tdlo, seguramente é le hubiese conferido mayor importancia a este cactus sagrado.
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1.5.3. Dede d fin del Formativo hastala Conquista (200 a. C.- s. XV)

1.5.3.1. Nasca: representacion del San Pedro en la ceramica (100-500 d. C.)

En Rio Grande de Nasca se hdlaron varios cantaros de arcilla roja de 70 cm de dtura
goroximadamente. Representan  figuras antropomorfas pintadas con vivos colores 'y
aributos de cabeza trofeo. Tallos dd San Pedro modelados surgen de los hombros,
sobresdiendo del contorno globular de los cantaros. Por las espinas pintadas parece
tratarse de T. peruvianus. Cinco de estas piezas se encuentran en & Museo Naciond de
Arqgueologia, Antropologia e Historiadd Perti (Tello, 1959: 71, figuras 84-87) (figura 7).

Para Tdlo, representan d dios Wira Kocha, cuyo origen se hdla en los personges de
manto-caendario de Paracas, en € cua como hemos visto también esta representado €
San Pedro (Cfr. p. 35-36). Para Sharon, son urnas funerarias y los brotes del San Pedro en

los hombras smbolizan d renacimiento de la“ semilla-persona’ (Sharon, 1980: 63).

Similares representaciones dd San Pedro (moddado y con las espinas pintadas) aparecen
en otros ceramios Nasca. Uno de dllos, de asa puente, representa un ave posada sobre un
brote de la planta (Polia, 1996: 290). Cabieses (1974 7) reproduce cuatro vasos ceramicos
con imégenes del cactus, en todos los casos e trata del cactus espinoso y las espinas son

smbolizadas como edtrdlas.

En resumen, en Nasca continlia € uso del San Pedro con las caracterigticas ya presentes en

la cultura antecesora, Paracas.
El cactus representado es de |a especie con espinas, T. peruvianus.
Aparece asociado a Wira Kocha (ancestro mitico o deidad antropomorfa).
Las representaciones se caracterizan por € rico colorido, que podria guardar relacion

con las visones que propicialaplanta

1.5.3.2. Moche: representacion del San Pedro en la ceramica (100-700d. C.)

Durante & periodo Moche, en d aea norte, comienza la representacion de personges,
interpretados como “curanderos’ y “curanderas’, que sogtienen talos o tgadas dd San

Pedro en sus mancs. “[...] e San Pedro se halla a menudo con una figura femenina tocada
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con un manton en una escena de cura. Con frecuencia tiene los rasgos de una lechuza, el
alter ego de las modernas curanderas.” (Sharon, 1980: 64). En laiconografia mochica esta

documentado € uso dd San Pedro con fines curativos.

En otro ceramio moche de asa estribo hay un “Dibujo de cactus mostrando las raices [ ...]
gue pensamos representan las especies Echinopss pachanoi (sin espinas) y E. peruvianus
(con espinas), llamados cominmente “ San Pedro” (Ostolaza, 1998: 64).

Ademés, en la iconografia moche hay una serie de temas asociados a cactus columnares y
“caracoles sagrados’: escenas de recoleccion de caracoles y frutos de cactus, un personge
llevado en andas y otro que tiene un tocado con cactus, etc. (Bourget, 1990; Ostolaza,
1998: 64) (figura 8). Una espéatula de hueso, con forma de un antebrazo y un pufio -ahora
en d Museo Briténico- ha sdo decorada con un personge ornitomorfo en reacion a felinos

y cactus columnares (Ogtolaza, op. cit.: 65).

1.5.3.3. Chimu, Lambayequey otras culturas

“La curandera gue sostiene un cacto de San Pedro fue un tema para los artistas
de la costa norte a lo largo del siguiente milenio. Algunas de sus representaciones,
como muchas del estilo moche, representan el San Pedro de un modo esbozado.
Otras muestran a la curandera sosteniendo un alto tallo de San Pedro de cuatro
nervaduras|...]” (Sharon, Ibid.: 64).

Una botella ceramica de asa estribo de la cultura Chimu muestra a una “hechicera’” con un
San Pedro de cuatro estrias en la mano (figura 9). Reid (1988) refiere la exisencia de un
tapiz chimd, con la representacion del personge centra flanqueado por dos talos dd San
Pedro. En recintos subterraneos dd sitio Wari fue hdlado un “Amuleto de piedra tallada
CON un personaje que porta una tajada de San Pedro” (Ostolaza, 1999: 34). En aribdosy
otras vasijas incas se representan cactus columnares (Ostolaza, 2000: 20); los documentos
dd dglo XVII sefidan d uso dd San Pedro en @ Cuzco y otras regiones ddl incario.
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TABLA 2: EVIDENCIAS DE USO DEL SAN PEDRO EN TIEMPOS PREHISPANICOS

PERIODO SITIO O CULTURA TIPO DE EVIDENCIA FUENTE
Chimu, Lambayeque Representacion en la Ostolaza, 1999, 2000
y otras culturas cerdmica, textilesy piedra | Reid, 1988
Sharon, 1980
DESDE EL FIN DEL
FORMATIVO HASTA Moche Representacion Sharon-Donnan 1977
LA CONQUISTA enlaceramica Bourget, 1990
Nasca Representacién Tello, 1959
enlacerdmica Cabieses, 1974
Representacion del San Cordy-Callins, 1976
Tardio Paracas Pedro en telas pintadasy | Telloy Xesspe, 1979
(400-200a.C) restos botéanicos Telo, 1959
Cupisnique Representacion del San Alva, 1986
F Pedro en lacerdmica
0 Medio
R (900-400a C) Chavin de Representacion del San Rick, 2005b
M Huéntar Pedro en el artelitico Lumbreras, 1989
A
T
I
\% “Caracoles sagrados”
0] Monte Grande (Scutalus sp.) Elera, 1994
Adobes con espinasy
Temprano Garagay fijador de pigmentos Ishell y Ravines, 1975
(1600-900a C.)
Restos botanicos (cortezas
LasAldas de cactus) Fung, 1969, 1983
y Scutalussp.
Restos botanicos (polen,
ARCAICO Guitarrero frutos, “spine cluster”, Lynch, 1980
(8000-1600 a. C.) “Trichocereus

macrofossils’)
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CAPITULO 2

DISENO DE LA INVESTIGACION

2.1. Justificacion del tema

En d capitulo previo quedd sugerido € uso dd San Pedro en variados contextos, desde €
comienzo de proceso de neolitizacion (Guitarrero, 8600 afios a. C.) y a través de la
formacion y desarrollo historico de la civilizacion andina hagta la actudidad. Ahora bien:
eda invedigacion s refiere, especificamente, a Chavin de Huantar. ¢Por qué hemos
ecogido a este Sitio en particular para estudiar la funcion y dgnificado del San Pedro en
tiempos prehispanicos? Hay una serie de razones que explican nuestra eeccidén y que
referiremos a continuacion.

a- Razones metodol dgicas.

Entre los diversos indicadores de uso de San Pedro en tiempos prehigpdnicos, los
“portadores de San Pedro” son los Unicos que se inscriben nitidamente en un contexto
arquitectonico-ceremonid: @ Templo del Lanzdn de Chavin de Huantar. Edtas evidencias
concretas y contextuadas hacen posible la inferencia —como veremos més addante- de la

funciony sgnificado de San Pedro en un contexto socia previo ala Conquista

Por otra parte, los resultados obtenidos en € Templo del Lanzdn podran ser extrgpolados a
templos anteriores o contemporaneos que comparten un Smilar paron de disefio (Las

Aldas, Garagay, €tc.) y en los cuaes se han recuperado indicios de uso ddl San Pedro.

b- La presencia ddl cactusen laflora nativa de Chavin de Huantar.

Antes de la intervencion de Julio C. Tdlo, las ruinas de Chavin de Huantar presentaban €
aspecto de monticulos cubiertos por la vegetacion autdctona, en la cual destacaban grandes
matas del San Pedro (Telo, 1960: laminas FVI). El citado autor, en su enumeracion de la
flora, identifica d cactus como “giganton” y repara: “[...] han crecido pequefios arbustos y
gigantones que hoy lucen sus flores grandes y blancas’ (Tdlo, Ibid.: 69). “Al pie del
edificio D, por €l lado sur, esta cubierto de arbustos, maguey, tuna, gigantones y plantas

silvestres comunes de laregion” (Ibid.: 80).
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El cactus San Pedro actuamente abunda en € vale de Chavin de Huantar, donde es
conocido como “huachuma’, “tsund’, “gigantén”, etc. (Maguifia Cueva, 1988 144; Cané,
1985: 40); edta diversdad de nombres podria indicar que ésta fue una de las areas de

origen de la planta o donde tubieron lugar procesos de domesticacion.

La presencia ded San Pedro, araigado hesta la actudidad sobre las mismas ruinas de
Templo, puede explicarse de dos maneras.
Es una planta autoctona o “madriguera’ dd dgitio, que “ha vigo la madrugada de la
tierrd’ en laquebrada de Chavin de Huantar.
Fue introducido y cultivado por € hombre en este ecossema, como una planta
domesticada o “de jardin”, antes de 750 afios a. C., época en que se construyo la plaza

aircular con su artelitico.

De cudquier modo que haya sdo, es un hecho la rdacion directa y milenaria dd San
Pedro con d dgtio arqueoldgico. La planta crece sobre las mismas ruinas, la ubicacion del
espacio ceremonial es marcada por € hébitat dd San Pedro. Ademas, es importante
sefldar que se trata de un San Pedro consderado especidmente poderoso y medicina por
los curanderos (16). Esto explica por qué € lugar ha conservado su funcion de centro de
peregrinacion y oraculo a través dd tiempo: hoy los curanderos llegan a este “lugar de
poder” a cosechar € San Pedro y redizar sus “mesadas’. La identificacion de esta planta
sagrada con d dtio es td que incluso d pueblo de Chavin de Huantar, adyacente a las
ruinas, también sellama“ San Pedro de Chavin” (Rowe, 1970: 250).

c- Lapresencia de cactusen latradicion oral de Chavin de Huantar.

B San Pedro et arraigado en la tradicion ord de la quebrada de Chavin de Huantar. Asi
surge dd relato llamado Achkay o Achiké en la lengua quechua loca, en @ cud se describe
el origen dd cactus —referido como sanki 0 gigantén- a partir de la muerte de un ser mitico,
gue cae de cerro Rakan Shapra, cercano ad Templo. Este personge se despedaza d
golpear contra unos pefiascos, y de sus brazos y piernas nace d San Pedro, junto a plantas
domesticadas tan importantes como € maiz, lapapay laoca (17).

d- Relevancia del uso del San Pedro en Chavin de Huantar, hacia 1200-600 afios a. C.
Tello (1960), Lumbreras (1989) y otros autores, apoyados en las evidencias arqueoldgicas,
coinciden en identificar a Chavin de Hudntar como d centro de peregrinacion més

importante del Formativo, famoso por su oraculo.
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Chavin de Huantar “[...] es el sitio que por magnitud y complegjidad fue e mas importante
de su tiempo, segin lo que sabemos hasta ahora.” (Lumbreras et al., 1976: 3). En la
primera parte dd sglo XVII, cuando € stio yacia enterrado y abandonado por milenios, es
descrito asi:

“[...] junto a este pueblo de Chabin ay vn gran edifficio de piedras muy labradas de
notable grandeza; era Guaca, y Santuario de los mas famosos de |os gentiles, como
entre nosotros Roma o Jerusalen adonde venian los indios a offrecer, y hazer sus
sacrificios; porque €l demonio en este lugar les declaraba muchos oraculos, y ass
acudian detodo el Reyno [...]” (Vasguez de Espinosa, 1948 [1630]: 458).

No caben dudas acerca de la funcion oracular y ceremoniad de Chavin de Huantar hacia
1200-600 afios a. C., sih embargo, € gran vecio en @ conocimiento dd Templo se refiere a
la naturaleza & los rituaes que ali se desenvolvieron (Rick, 2005a: 84). EI San Pedro esta
claramente representado en un contexto ceremonid dd Templo dd Lanzdn; por
consgguiente, investigar los diferentes aspectos relacionados con la utilizacion de edta
planta, representa una via para € conocimiento dd ritud y la cosmovison en Chavin de

Huantar.

e- La importancia social dd uso del San Pedro en d Formativo, integrado a un
movimiento religioso panandino: € culto chavin.

Dentro de las evidencias de uso de San Pedro en tiempos prehispanicos, agquellas referidas
a Formativo poseen una especid reevancia En este periodo, como hemos visto, hay
indicios botanicos y maacoldgicos de uso dd San Pedro en los templos (Las Aldas,
Garagay, Monte Grande) y d cactus es representado en € arte chavin, en diferentes
técnicas artidticas (litica, ceramica, textiles) y a lo largo de un extenso territorio de los
Andes Centrales (Cfr. capitulo 1, p. 29-36).

Tdlo, Willey, Rowe, Lumbreras, Burger y otros autores coinciden en interpretar a estilo
chavin como expreson de un movimiento religioso, € “culto chavin” (Burger, 1992: 152),
que se expande por un amplio territorio de los Andes Centrdes. La recurrencia y amplia
digribucion de las evidencias de uso de San Pedro, asociadas d arte chavin, indican que
€l cactus estuvo integrado d culto chavin.
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El culto chavin fue una “rdigion” pananding, darcd un amplio territorio con variantes
regiondes -desde Cupisnique a Paracass promoviendo d intercambio ritud, la cohesdn
socid y la identidad culturd compartida entre diferentes sociedades de los Andes
Centrales. Hemos visto € pardelismo entre los “portadores de San Pedro” y d tema
“felino entre cactus’ del area Cupisnique (Cfr. capitulo 1, p. 32-34). Recientemente, se ha
planteado “[...] la hipbtesis de que, entre los Cupisnique, € culto del jaguar relacionado
al complgjo de transformacion hombre-felino [propiciada por € uso del San Pedro] y su
parafernalia ritual fue una cosmovision bien definida [...]”; pero que ha quedado sin
definir (18).

Los antecedentes que hemos presentado indican que € uso de San Pedro en d Forméativo
e produjo en @ contexto de un movimiento religioso panandino —d culto chavin dentro
dd cud Chavin de Huantar fue € principd oréculo y certro de peregrinacion. Por
congguiente, investigar la funcion y @ sgnificado dd uso dd San Pedro en este periodo,
representa un medio para acceder d conocimiento del ritud, la cosmovison y las

rel aciones sociopoliticas que se desarrollaron drededor de Chavin de Huantar.

2.2. El problema

El problema se plantea inicidmente en la plaza circular dd Templo dd Lanzon, sobre €
relieve del “portador de San Pedro” y su gemelo, reconocido por un fragmento. Como
hemoas visto, ambos representan sacerdotes de perfil, tomando tadlos dd San Pedro con sus
garras de aguila arpia. Forman parte de un friso de personges antropomorfos que caminan,
desde ambos lados de la plaza circular, hacia la escalera oeste que conduce a interior de la

piramide centrd.

En € contexto dd friso, d tema particular del “portador de San Pedro” ha sido catalogado

como la*transformacion” del sacerdote en jaguar por laaccion “aucindgend’ del cactus:

“[...] los sacerdotes tenian la habilidad de transformarse en jaguares o aves
rapaces con la ayuda de alucinégenos, para asi poder mediar con las esferas
sobrenaturales. Esto parece haber sido basico para la ideologia y ritual Chavin.”
(Burger, 1994: 104).



En & pogtulado de la “transdformacion” de sacerdote en jaguar hay un vecio: permanece

sn explicacion d rol y sgnificado del uso de San Pedro en d ritud y la cosmovison de

Chavin de Huantar. Se sabe que en d Templo

del Lanzon se redizaban rituaes publicos de

maxima relevancia socid. Por otro lado, la andogia etnogréfica sugiere que tras eta

“trandformacion” s esconde un  Sstema

farmacologicadd San Pedro (tabla 3).

TABLA 3: DISENO DE

religioso  condicionado por la accion

LA INVESTIGACION

Tema

El uso ritud del cactus San Pedro en tiempos
prehispanicos, particularmente en Chavin de
Huéantar.

Findidades

1- Aumentar € conocimiento actua acerca del
rituad y la ideologia religiosa de Chavin de
Huantar y € culto chavin.

2- Demostrar laimportanciadel San Pedro para
la arqueologia, la religion y la historia de los
Andes Centrales.

3- Construir una base tedrica sobre la aplicacion
del uso tradiciond del San Pedro en relacion
con € fortalecimiento de la identidad cultura y

la cohesion socid en los pueblos andinos.

Problema

Hay representaciones del cactus San Pedro endl
arte litico de Chavin de Huantar; sin embargo, se
desconoce cud fue lafunciony € significado de
edta planta en d ritua, la cosmovison y las
relaciones sociales étnicas e interétnicas.

FAn

Conocer la funcion y e sgnificado del wso del
San Pedro en Chavin de Huantar.

HipGtesis

El San Pedro jugo un rol centrd en los rituaes
redlizados en € Templo del Lanzon de Chavin
de Huantar y fue fundamentd en la
edtructuracion del sistema religioso y en la
integracion socid, étnica e interénica que
caracterizo al culto chavin.

Objetivo

Reconstruir € sistema religioso asociado a uso
del San Pedro en Chavin de Huantar.

Variables

Los aspectos relacionados con € uso de esta
plantaen & sstemareligioso, son:

1- El espacio ceremonia de uso dd San Pedro.
2- El tiempo ceremonia de uso del San Pedro.
3- El modo de consumo del San Pedro.

4- El desarrollo de laaccion ritual.

5- Lafuncién socia del uso del San Pedro.

Metas

Definir, en e Templo de Lanzon de Chavin de
Huéntar:

1- El espacio ceremonia de uso del San Pedro.
2- El tiempo ceremonia de uso ddl San Pedro.
3- El modo de consumo ddl San Pedro.

4- El desarrollo de la accion ritual.

5 Lafuncién socid del uso dd San Pedro.




2.3. Metodologia: analisis contextual y analogia etnogr afica

2.3.1. Analogia etnogr afica: antecedentesy critica

La comparacion entre la pardferndia ritua asociada d uso dd San Pedro en €
curanderismo —os “artes’- y artefactos arqueoldgicos, ha sido aplicada con buenos
resultados en la interpretacion dd arte prehispanico (Sharon y Donnan, 1974; Donnan,
1978). Algunos de los objetos encontrados en excavaciones O representados en la
iconografia moche, presentan gran smilitud forma y funciond con ciertos “ates’ de la
“mesa’. Por gemplo la songa o “chungand’, un éemento imprescindible en € actud
curanderismo, aparece frecuentemente en excavaciones 0O representada en € arte mochica
(19). Vaas ceremonides de madera, con la imagen talada de un buho en @ extremo
superior -tipicas de las “mesas’ norteflas- también han aparecido en tumbas mochicas,
pertenecientes a individuos de eevado estatus que desempefiaron un rol religioso (Donnan,

op. Cit.: 124).

La vadidez de éda clase de andogia etnogréfica, que ha permitido captar la funcion y
smbolismo de varios objetos prehispanicos, se funda en que:
B San Pedro es “la planta magica por exceencid’ en la costay en la Serra del norte de
Pera.
Su uso se documenta de modo continuo desde @ Formativo hastala actualidad.
El uso actud dd San Pedro en € curanderismo, S bien ha incorporado €ementos
crigianos, consarva esencidmente una ideologia prehispanica (Donnan, op. cit.. 124-
127).

S bien la andogia etnogréfica, eaborada por Sharon y Donnan, ha sgnificado un avance,
logrando “[...] identificaciones importantes como € uso de San Pedro (Trichocereus
pachanoi) en las acciones religiosas de los mochicas [...]” (Millones, 1982: 269), no
pueden dgjar de sefidarse las criticas més recientes a este tipo de aproximacidn, que hacen
énfads en dos aspectos:
Se limita a la comparacion de adgunos “ates’ dd curanderismo con artefactos
arqueoldgicos, interpretando € sentido y la funcion de dementos aidados de su

contexto socia generd.
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No consdera las marcadas diferencias entre los contextos sociales de uso dd San
Pedro (entre la sociedad mochica y la sociedad actua del norte de Pertl), ni separa los

€lementos cristianos anexados (20).

Teniendo en cuenta la vdidez de la andogia etnogréfica basada en @ uso dd San Pedro,
asi como también las pertinentes criticas sefidadas, hemos disefiado la metodologia de esta
tess. Para €llo, hemos recurrido d criterio de Hodder (1994: 133-165), que sugiere referir
la analogia etnogréfica a dos contextos claramente definidos. un “contexto arqueoldgico” y
un “contexto etnografico”, especificando las diferencias y semeanzas entre ambos (21).

2.3.2. Contexto arqueoldgico: € Templo del Lanzon

“Contexto” es un concepto clave en arqueologia, se refiere d tgido o entramado de los
indicadores o datos arqueoldgicos entre si (22). El contexto de un objeto arqueoldgico se
define como “la totalidad del medio relevante’ (Hodder, Ibid.: 154), que incluye todos los
objetos vinculados, cuya relacion es necesario discernir para establecer la funcion y
sgnificado del objeto en cuestién, pues “ A partir del momento en que se conoce €
contexto de un objeto, éste ya no es completamente mudo. Su contexto nos ofrece las
claves de su significado.” (Hodder, Ibid.: 18).

De las evidencias iconogréficas de uso dd San Pedro en d Formdivo, los ceramicos y las
tedlas pintadas provienen de excavaciones clandestinas y carecen de “contexto
arqueolégico”. Los “portadores de San Pedro”, en cambio, han sdo encontrados en
excavaciones arqueoldgicas, del modo tal que se insertan @1 un contexto muy completo -d

Templo dd Lanzon que incluye:

Laarquitectura, que puede estudiarse en su formay funcion.
La paderndia ritua recuperada de la gderia de las Caracolas y, muy
probablemente también, la perteneciente ala gderia de las Ofrendas.

El atelitico: & Lanzony losrdieves delaplazacircular.

Condderemos que “Todo objeto existe al mismo tiempo en muchas dimensiones

significativas, y por €llo, alli donde hay datos, es posible seguir exhaustivamente y hasta e
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final toda una densa red de asociaciones y contrastes hasta construir la interpretacion del
significado.” (Hodder, Ibid.: 154). “La totdidad de medio rdevante’ en que se incluyen
los “portadores de San Pedro”, por su riqueza de datos contextuados, hace posble la
inferencia (a través de andiss contextud y la andogia etnogréfica) de la funcion y
significado de uso del San Pedro en Chavin de Huantar.

2.3.3. Contexto etnogr afico: € sistema religioso inherente al uso del San Pedro

Nuestro contexto etnografico ya ha sido definido en @ capitulo 1 (Cfr. p. 19-21), consta de
los siguientes aspectos.

1. El espacio ceremonia de uso del San Pedro: la“mesa’
2. El tiempo ceremonia de uso dd San Pedro

3. El modo de consumo dd San Pedro

4. El desarrollo de laaccionritua o “mesadd’

5. Lafuncién socid dd uso del San Pedro

Eda sintess tedrica, ademés de facilitar la comprenson dd “sistema rdigioso”, ha sdo
pensada en funcidn de su aplicacion metodoldgica: d andids contextud y la andogia
etnogréfica serén referidos, sucesivamente, a cada uno de estos cinco aspectos.

2.3.4. Diferenciasy semejanzas entr e contextos

Diferencias socides

Hay diferencias en los contextos socides en que comparamos € uso dd San Pedro. Hoy,
en € curanderismo, € cactus es utilizado en grupos coordinados por € curandero, con
fines badcamente medicindes y sn relacion con € poder plblico. En Chavin de Huantar,

en cambio, € San Pedro era utilizado por “sacerdotes’ vinculados alafuncion politica

Semganzas en d ritud y la cosmovison (condicionadas por la accion farmacolGgica
de San Pedro).
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S bien la “mesd’ muestra una composcion sncrética, en que se combinan eementos de
origen prehispdnico con otros crigtianos, estos Ultimos han sido resignificados de acuerdo a
la ideologia milenaria (Sharon, 1980: 66; Donnan, 1978: 124-127; Polia, 1996: 427). Es un
hecho que “[...] la relacién de estas préacticas con sistemas religiosos e ideoldgicos
antiguos es directa y que, aungue tefiidos actualmente por diversas formas de sincretismo
cultural, conservan aun los elementos que reproducen, hasta cierto punto, la manera como

el hombre precolombino concibié la realidad y a si mismo.” (Menacho, 1988: 18).

Ahora bien ¢c0mo se explica esta milenaria continuidad cultural? La respuesta se hdla en
la accion famecologica dd San Pedro. Este jamas podria pasar como un eemento
prescindible o accesorio: donde fuera que sea, su uso implica un estado modificado de
conciencia que dura unas 8 horas y condiciona un Sstema religioso con caracteristicas
propias y especificas. El contenido de la planta en dcdoides -y € estado de conciencia que
éstos propician- no puede haber variado significativamente desde € Formativo hasta hoy.

La adecuada utilizacion de andogias etnogréficas depende de “[...] teorias generales e
interculturales que puedan proporcionar argumentos de relevancia.” (Hodder, 1994: 160).
Para nuestra metodologia, la accién farmacoldgica de San Pedro representa la “teoria
interculturd” o puente que minimiza la didancia tempora entre ambos contextos y

legitima la comparacion etnogréfica

2.3.5. Aplicacion metodologicay estructura delatess

A partir del contexto arqueoldgico -é Templo dd Lanzdn y dd contexto etnogréfico -€
sgema reigioso inherente d uso de San Pedro en d actuad curanderismo-, inferiremos las

caracteristicas del uso del San Pedro en Chavin de Huantar.

El andiss contextud y la comparacion etnogréfica se aplicard a cada uno de los aspectos
dd ssemardigioso inherente d uso dd San Pedro, en € orden establecido:

1- El espacio ceremonia
2- El tiempo ceremonid

3- El modo de consumo
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4- El desarrollo delaaccion ritua
5- Lafuncién socid dd uso dd San Pedro

Cada uno de estos puntos representa un capitulo de la teds, estructurado dd sguiente
modo:

1° - Etnografia se define cdmo se presenta este aspecto (por gemplo, € espacio
ceremonia de uso del San Pedro) en @ curanderismo del norte de Per(.

2° - Hidoria s caracteriza ete misno aspecto, cuando se cuenta con informacion
auficiente, en tiempos colonides (6 vaor metodoldgico de las referencias d uso de la
achuma en d dglo XVII radica en que revelan —d menos parcidmente- cOmo era € uso
del cactus en la tradicion prehispanica que perdura hasta esta época; de ta modo, Sirven
como “puente’ para la analogia etnogréfica, pues representan € punto de inflexion entre €
uso previo alaconquigtay € uso actud —sincrético- en d curanderismo).

3- Inferencia a patir de las informaciones etnogréficas e histdricas, aplicadas d andiss
contextua del Templo del Lanzdn, llegaremos a conocer cada uno de los aspectos

relacionados con € uso dd San Pedro en Chavin de Huantar.
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CAPITULO 3

EL TEMPLO DEL LANZON: PRESENTACION Y DESCRIPCION
DEL CONTEXTO ARQUEOLOGICO

El Templo dd Lanzon, en cuya plaza circular fue hdlado in situ, en los afios setenta
(Lumbreras, 1989) € relieve del “portador de San Pedro” (figura 15d), y en d afio 2001
(Rick, 2005b) d fragmento de un relieve gemdo (figura 16), representa € contexto
arqueolégico en que se basa eda invedigacion. Se trata dd Edificio B de Chavin de
Huantar, tradiciondmente conocido como Templo Vigo, denominacion poco apropiada
luego de conocerse que la congtruccion del complgo arqueoldgico no se reduce a un
templo “vigo” seguido de un templo “nuevo’, dendo gran parte dd actud aspecto de
“Templo Vigo” d resultado de la Ultima fase de congrucciones monumentales en Chavin
de Huantar, hacia 700 afios a. C. (Kembe, 2001); es por €lo que hemos optado por €
término, més gopropiado, de Templo dd Lanzon. Este Templo estuvo vinculado a las
piramides adyacentes (los edificios A y C), pero en d se desarollé una actividad ritua

propiay especifica, que tuvo como punto central € monalito del Lanzon.

El Templo dd Lanzdn, como contexto arqueolgico, estd conformado por diferentes clases

de datos interrd acionados:

1- Laarquitectura
Egt4 conformada por dos grandes componentes. @ atrio (con la plaza circular y las gaerias

delas Ofrendasy de las Caracolas) y la pirdmide centrd (con lagderiadd Lanzdn).

2- Laparafernaliaritual

Incluye a los pututus grabados recogidos en las gderias de las Caracolas, cuya utilizacion
en las précticas ritudes de Templo es afirmada por recientes estudios (Rick, 2005b); y
también, muy probablemente, a la ceramica y demés hdlazgos recogidos en la gderia de
las Ofrendas. S bien no surge explicitamente de la interpretacion de Lumbreras (1989,
1993), hay una serie de razones —que se desarrollan més addante- que conducen a pensar
gue los objetos “ofrendados’ en esta gderia respondieron a la funcion originaria de servir

como paraferndiaen losrituaesllevados acabo d interior del edificio.
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3- El artelitico
Congta dd monolito del Lanzén y de los relieves de la plaza circular, entre los cudes se

cuentan los “portadores de San Pedro”.

Edas tres fuentes de informacion, que a continuacion describimos en detdle, se integran en

launidad forma y funciona que representad Templo del Lanzon.

3.1. Laarquitectura

El Templo dd Lanzén en su etapa find, hacia 750 afios a C., presenta un patron
arquitectonico  definido como complgo “plaza circular  hundidapirdmide’  (Williams,
1980: 408), compuesto por:

a Un espacio abierto 0 “atrio”, con una plaza circular hundida en su centro.

b- Una piramide centrd, a oeste dd étrio.

Estos dos componentes arquitectonicos son vinculados por una escalera centra, que marca
una circulacion lined y ascendente de este a oeste (figura 10). Hacia € norte y hacia @ sur,
e dario es limitado por dos “brazos laterdes’ de mayor dtura, los edificios A 'y C
respectivamente.

Las plataformas del atrio y de la piramide centrd, asi como las de los otros edificios de
Chavin de Huéntar, fueron congruidas a partir de muros de contencion y rellenos de
piedras y barro. Algunos de los espacios entre muros se dgaon sin releno y fueron
techados con vigas de piedra; estos recintos interiores, largos y angostos, son |lamados
“gderias’. En dgunas de élas hay nichos o adacenas, otras estén unidas por tubos de
comunicacion, vertilacion 'y / o iluminecion (Telo, 1960: 91-92); se supone que
cumplieron funciones ritudes, que no se han llegado a precisar (Lumbreras et al., 1976;
Rick, 2005a). Las mas importantes y mgor estudiadas son las galerias dd Lanzdn, de las
Ofrendasy de las Caracolas.

Segln las investigaciones actudes (Kembel, 2001), la secuencia congtructiva dd Templo

de Lanzodn ocurrio del sguiente modo. En una primera fase se congruy6é una plataforma
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baja y, sobre la misma, tacia € lado oeste, una estructura rectangular descubierta con una
aberturahaciad este; en esta sala se habria Stuado origindmente d Lanzon.

En una segunda fase d egpacio abieto del Lanzdén se convirtid en gderia; para dlo se
colocaron pilares en las esquinas de este recinto, creando asi una estructura cruciforme que
fue cubieta con megditicas vigas. Exteriormente, d Templo adquirié la forma de una
pirdmide escalonada, ala cud se accedia desde un petio ubicado hacia d este.

En una tercera fase, d Templo adquirio la forma find, que puede gpreciarse hasta hoy. El
nicleo se extendié hacia € este con la adicion de la plataforma que contiene d vestibulo de
acceso d Lanzon y la gderia de los Laberintos. La pirdmide centrd se eevd con la
condruccion de una plataforma superior con gderias, que incluia la Gderia VIII sobre la
camara dd Lanzon (23). Hacia @ este, en @ espacio acotado entre los edificios A y C, se
congtruyl € ario que contiene, en su centro, la plaza circular hundida y, en su interior, las
gderias de las Ofrendas, las Caracolas, Campamento y candetas de ventilacion y drengje.
Al mismo tiempo, en d centro de la fachada, se colocO la escalera que asciende desde la
plaza circular hasta @ vegtibulo dd Lanzon, y origindmente debidé conducir hasta la gderia
VIl y labase superior del Templo ( Kembel, 2001: 199-201).

El atrio, la plaza circular y las galerias de Ofrendasy Caracolas

El ario es cad cuadrangular, de 40 m de lado, y contiene en su centro una plaza circular
hundida de 21 m de didmetro y unos 2,50 m de profundidad. A esta plaza se accede por dos
ecainaas enfrentadas que entran mas de tres metros en @ atrio, marcando un ge este-
oeste. Los escdones tienen una forma levemente curva, que se adapta a la circunferencia
delaplaza. (Lumbreras, Ibid.: 150) (figura 11).

Las gderias de las Ofrendas y de las Caracolas s hdlan en d interior dd atrio, d norte y
d sur de la plaza circular respectivamente. El piso de ambas gderias y € de la plaza se
encuentran a un mismo nivel, unos 25 m por debgo de la terraza superior dd atrio. De lo
cud s infiere que d ario en su conjunto fue concebido origindmente como un todo, una
gran ampliacion dd Templo dd Lanzon, y representa una unidad funciond y forma que
consa de un espacio principd (la plaza hundida, visble desde & exterior) y otros
secundarios (las galerias, no visbles desde € exterior).
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La gderia de las Ofrendas, a norte de la plaza circular, consta de un largo pasge (24 m de
largo, 1,90 mde ato y 90 cm de ancho), orientado de oeste a este y abierto hacia d lado
norte a un conjunto de nueve celdas u hornacinas, de 1 m de ancho por 4 m de
profundidad. Origindmente se accedia a la gderia desde € noroeste dd atrio,
descendiendo a través de una antecamara a su extremo occidental. Hay indicios de que los

muros estuvieron enlucidos y decorados con pinturas (Lumbreras, 1989: 155-158).

La gderia de las Caracolas se ubica d sur de la plaza circular. Congta, también, de un
pasgje de este a ceste (de 7 m de largo, 1,85 m de dto y 1,14 m de ancho), que comunica
con tres celdas (de 70 cm de ancho) abiertas en la pared sur. La entrada, desde la
plataformadd atrio, se halaen € extremo oriental de la gderia (Lumbreras, op. cit.: 160).

Lapiramide central y la galeria del Lanzén

La pirdmide centrd esta conformada de terrazas superpuestas; hacia € exterior presenta un

aspecto macizo, de volumenes puros que acanzan unos 12 metros de dtura en relacion con
€l piso del atrio (Lumbreras, 1989: 137).

La més famosa de las gderias dd Chavin de Huantar, y que se conserva hagta hoy, es la
gderia dd Lanzon. Se trata de una congtruccion megditica en forma de cruz ubicada en la
mitad de la piramide centrd y en cuyo centro s encuentra d monalito antropomorfo
llamado “d Lanzon” (ver figura 15). “El techo estd formado por 8 grandes lajas
entrecruzadas y superpuestas, dos a cada lado de los puntos cardinales, con un espacio
central por donde penetra la luz natural, a través de la galeria superior.” (Telo, 1960:
106). Se ha supuesto que esta galeria cumplié la funcion de “dtar centra”, donde tenia
lugar d dimax de los ritudes y d “oréculo” de Chavin de Huédntar (Telo, op. cit.: 105;
Watanabe, 1995: 146).

3.2. Parafernaliaritual

En la gdeia de las Caracolas, Lumbreras (1989: 160) encontré0 conchas de caracoles
marinos dd género Srombus galeatus, oriundo de las aguas cdidas de Ecuador, cortados
en pedazos de variados tamafios. Sostiene que “[...] las ofrendas de caracolas que alli

aparecen son contemporaneas con las Ofrendas, la Plaza Circular y € Vigo Templo.”
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(Lumbreras, Ibid.: 160). En d afio 2001 se completd la excavacion de edta galeria 'y fueron
hallados, directamente sobre € piso, un conjunto de 20 pututus. indrumentos musicales ce
viento elaborados con conchas de Strombus. Los pututus se asocian d periodo en que €
piso de la gderia se mantenia limpio y d Templo estaba en actividad. La mayoria de las
caracolas estuvieron finamente grabadas con variados disefios, que sdlo en 3 de dlas ==
han conservado con nitidezz. En € reso, los motivos incisos estan  borrados,
particularmente en los lugares en que los tocadores de pututu toman € instrumento, debido
a intenso y prolongado uso (Rick, 2005b: 15-16). En esta gderia, probablemente, se
guardaban los pututus que eran utilizados en los ritudes dd Templo, los mismos que estén
representados en e arte litico de la plaza circular en € acto de ser tocados por los

sacerdotes “ pututeros’.

En cuanto a la gderia de las Ofrendas, “[...] es un contexto cerrado, con alrededor de 800
artefactos asociados, mas de tres mil huesos de animales y hombres y con una directa
relacion estructural con el Templo antiguo de Chavin y las esculturas, lapidas grabadas y
recintos que lo componen.” (Lumbreras, 1993: 351); “[..] €l contenido de ella
corresponde al pleno funcionamiento del Templo Antiguo de Chavin, cuando la divinidad
del Lanzon era venerada (aun cuando el Lanzon mismo fuera anterior) y cuando la plaza
circular estaba en uso [...]” (Lumbreras, 1989: 158). En este recinto subterraneo se
recuperaron més de 18000 fragmentos de ceramica, a partir de los cudes se restauraron
cerca de 700 piezas de un grupo heterogéneo de afareria manufacturada con propésitos
rituales (Watanabe, 1995: 158; Burger, 1992: 102). También se hallaron objetos de piedra
(morteros con figura de felinos, manos de mortero y cantos rodados) y ‘{...] un grupo de
artefactos de hueso aparentemente destinados al consumo de estupefacientes, algunos de
ellos con figuras talladas con imagenes de seres humanos y también de moluscos, en
miniaturas de un valor artistico notable.” (Lumbreras, 1989: 184). “Todo eso fue
depositado en un orden que hemos perdido en gran parte, pero que correspondia a un

proposito litdrgico que quiza mas adelante podamos entender.” (Ibid.: 184).

Lumbreras consdera que los objetos recuperados en la galeria de las Ofrendas fueron
depositados dli a modo de ofrendas en un solo episodio, tras 1o cuad se causurd este
recinto. Sin embargo los objetos “ofrendados’, por las caracteristicas arriba mencionadas y
una serie de asociaciones que mas adelante se desarrollan, parecen concebidos para la

funcidn originaria de servir como paraferndiaen los rituaes efectuados en  Templo.



3.3. Artelitico

El arte litico dd Templo esta integrado a la arquitectura; consta de: + & Lanzdény 2 los
relieves de la plaza circular. S bien estos Ultimos pertenecen a una fase posterior (Kembd,
2001), comparten con @ Lanzon un smilar edilo e iconografia (24) y conforman una
unidad forma y de sgnificado, por lo cua deben ser interpretados como una totdidad o
partes de un mismo “tema (que a su vez s hdla en rdacion con la arquitectura y la
parafernaiaritual asociada).

3.3.1. El Lanzén

El Lanzon es un monalito de granito blanco, mide 4.53 metros de longitud y < ubica en €
centro de la gderia dd Lanzon, sujeto entre @ piso y las megditicas vigas dd techo. Es
“[...] uno de los pocos objetos de culto de la religion antigua del Perl que se conserva
todavia en su contexto original.” (Rowe, 1972: 254); “[...] constituye la obra mas
completa y artistica del genio humano, que haya sido gjecutada en una de las fases de
desarrollo dela Cultura Chavin.” (Tello, 1960: 172).

A pesar de ser popularmente llamado “€ Lanzon”, “ La forma de cuchillo o pufial es la que
mas se aproxima a la realidad; consta, por consiguiente, de dos partes principales, mango
y hoja. [...] El lanzon esta orientado de modo que el borde cortante que corresponde al
rostro del idolo, mira hacia €l Este y € borde romo que corresponde a la espalda del
idolo, al Oeste” (Tdlo, Ibid.: 173). Representa a una figura humana en poscion frontd,
de pie, con una gran cabeza (ocupa la tercera parte de la estatura total) de rasgos felinicos y
cabellos que terminan en cabezas de serpientes. El brazo derecho esta en adto, mostrando la
pama de la mano y con los dedos extendidos, € brazo izquierdo cuelga junto a cuerpo y
muestrad dorso de lamano (Tdlo, op. cit.: 174) (figura12).

3.3.2. Losrelievesdela plaza circular

En los afios setenta, en € paramento circular fueron encontrados in situ 22 relieves, en dos

de las hiladas de losas que forman parte de la estructura del muro.
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La edtructura de muro es homogénea en toda la circunferencia de la plaza, pero mientrasen
e hemiciclo occidentd hay dos hiladas de piedras grabadas, las dd hemiciclo orientd no
presentan disefios, a excepcion de las dos losas de la cuarta hilada que enmarcan la escalera
esde, de acceso a la plaza. Los frisos de relieves, entonces, jerarquizan la mitad mas
importante de la plaza €& hemicicdo occidentd, orientado hacia € ol naciente y
precediendo alafachada de la piramide centrd.

El paramento de la mitad oeste, dividido por la escaera occidenta en dos cuadrantes (d
noroeste y @ suroeste) presenta, sobre un zécalo de 10 cm de dtura que sobresde 15 cm
del muro, una hilada de losas rectangulares, de 70 cm de ancho por 36 cm de alto, grabadas
con figuras de feinos de perfil: es d llamado “z6cdo de los jaguares’. Sobre d mismo hay
dos hiladas de piedras dargadas sSn relieves, y luego una hilada de losas cuadrangulares,
de 70 cm de ancho por 80 cm de dto, tdladas en bgorrelieve con personges
antropomorfos (figura 13).

Hubo una smilar secuencia de figuras en las paredes cdncavas de los cuadrantes noroeste y
suroeste: segun parece 19 figuras feinicas y sobre elas 19 figuras humanas en cada uno,

en vez de 14 como seinfirié previamente (Rick, 2005b: 13).

El zécalo delosjaguares

Las losas grabadas son (contando como 1 la adyacente a la escdera occidenta): de la2 ala
14 en € cuadrante noroeste, y de la 3 ala 19 en @ cuadrante suroeste (Lumbreras, 1989:
162; Rick, 2005b: 13) (figura 14).

Lumbreras (op. cit.. 170-172) andiza las semganzas y diferencias en b representacion de
los felinos. Los rasgos compartidos por todos son: la posicidon de perfil en forma agazapada
como a acecho, la cola levantada en espird hacia delante, la boca en forma de “U” con
dos largos colmillos sden por sobre los labios, los pelos de la cabeza y la nariz s
representan como volutas, la orga parada hacia atrés. Las diferencias entre felinos se
halan en los detdles los simbolos grabados en @ cuerpo o la cola, la eventua presencia
de unos gpéndices en forma de voluta que surgen de las patas; los dientes de adgunos son

aserrados y de otros en reticula, en agunos la comisura de la boca presenta la forma de una
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cruz inscrita en un circulo, otros tienen bigotes representados por dos lineas paraldas que

surgen desde dos circulos; 10s 0jos pueden tener la pupila centrada o excéntrica.

Los relieves estén organizadas en un ritmo de pares. € primero es idéntico d que le sigue,
y as sucesvamente, de acuerdo d tipo y coloracion de piedra (las hay amarillentas,
verduscas, azuladas, plomizas, etc) y d tipo de fdino representado, que tiende a formar
“pargjas’; de todas maneras esta organizacion de la secuencia no es perfectamente regular
(25). Las losas estan en general muy desgastadas para captar los detdles, sn embargo se
nota que los atributos especificos de los pares de jaguares del arco sur no hacen juego con

los dd arco norte; es decir no se configura una Smetria bilateral rigurosa

El friso de lasfiguras antropomorfas

Se han consarvado hasta hoy cinco relieves in situ (ver figura 13) con figuras humanas,
todos en d cuadrante noroeste. Contado como 1 la piedra adyacente a la escdera

occidental, &s |gpidas recuperadas son la 6, la 7, la 8, la 9 y la 12 (Lumbreras, op. cit.:
161).

Por sus caracterigticas generales (presencia de cuerpo y cabeza, piernas y brazos) las
figuras s definen como antropomorfas, Sn embargo, adgunos rasgos humanos han sdo
sudtituidos por atributos animales procedentes del felino, € averapaz y la serpiente.

Las cinco figuras conservadas presentan las mismas proporciones -la cabeza ocupa un
tercio de la tdla totd- y smilares atributos, todas dlas estén de perfil mirando hacia la
escalera occidental (excepto lafigurade relieve 6, que esta de frente).

Relieve 6: personaje indeterminado (figura 15a)
EstA muy erosionado, sSin embargo se dcanza a percibir un personge antropomorfo de pie,
en poscion frontal y posiblemente con los brazos abiertos. En la cabeza lleva un tocado o
corona de forma aserrada. Hacia los cuatro angulos se desprenden, desde e cuerpo de la

figura, unos gpéndices de tres puntas que por la eroson de la piedra no es posble
identificar (Lumbreras, op. cit.: 162-3).
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Relieves 7y 8: “ los tafiedores de caracolas’ (figura 15b)

“ Estas |apidas representan, casi con toda seguridad € mismo personaje, por lo que
suponemos gue las lapidas en su conjunto estaban dispuestas en pares.”

“ Este es un personaje que esta apenas perlado en la lapida 7 pero que se aprecia mas
en la 8. Es antropomorfo y esté de perfil, mirando hacia e sur, con direccion a la
escalera occidental. Tiene agarrada en una de sus manos lo que con seguridad es €
perfil de un Strombus sp. usado aqui como instrumento musical (pututu en Quechua);
en la espalda tiene algo que puede ser la representacion de plumas|...]” (Lumbreras,
Ibid.: 164-5).

Estos personges tienen un ojo dmendrado con la pupila circular centrada, la boca no
muestra dientes ni colmillos, ha sido representada en la accion de soplar @ pututu. De la
orga pende un arete en forma de anillo. Sobre la cabeza lleva un tocado o0 corona aserrada
(smilar d dd relieve 6) dd que cudga un cordén ancho que semga una cola de jaguar,
ornamentada con d disefio de una flor de cuatro péaos (posiblemente la representacion
dd corte de un talo dd San Pedro de cuatro estrias) y otros simbolos. Hacia la espada
tiene das extendidas cuyas plumas terminan en cabezas de serpientes (Lumbreras, op. cit.:
164-5).

Relieve 9: personaje indeterminado (figura 15c)

La poca informacién que se puede rescatar de edta lgpida —muy erosonada es que
representa un personge de pie y de pefil. Tiene un tocado de cabdlos trenzados que
terminan en cabezas de serpiente, unas caen hacia arés y otras se proyectan hacia la frente;
de la cintura cuelgan también dos pares de ®rpiente hacia arés y hacia delante. En la parte
posterior de la figura hay vedtigios de das abiertas representadas en la accion de volar
(smilarmente a las otras figuras de perfil, los relieves 7, 8 y 12). La mano presenta tres
ufias con aspecto de garra de ave rapaz, no se dcanza a distinguir qué agarra o cud es su
accion (Lumbreras, op. cit.: 165-6).

El relieve 12 'y su gemelo: “ los portadores de San Pedro”
El reieve 12 (figura 15d) es  mgor conservado de los cinco recuperados in situ por
Lumbreras. Representa un personge de pie y de perfil que lleva un tdlo de San Pedro (de
cuatro edrias y que acanza la misma tala que € hombre) en su mano derecha levantada
hacia ddante hasta la dtura del hombro. Los rasgos de la cara son fdinicos (Smilares a los

de los fdinos dd friso inferior), dos colmillos sden por encima de los labios, la comisura
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de la boca forma un circulo en € que se inscribe una cruz. El ojo presenta una pupila
circular excéntrica. El cabdlo trenzado cee hacia la espdda y termina en tres cabezas de
serpiente, otra dos serpiente se proyectan delante de la frente (este “tocado” es smilar a de
la figura dd relieve 9) y dos mas cudgan desde la cintura hacia atrés y hacia delante, como

s fuesen los extremaos de un cinturdn (Lumbreras, op. cit.: 166).

Las excavaciones en € piso de la plaza circular, en @ afio 2001, dieron a luz d fragmento
de una losa con la imagen en espegjo dd “portador de San Pedro” (figura 16). Se dcanza a
goreciar la pierna izquierda del personge, con tobillera y &filadas ufies, parte de la pierna
derecha, de la cintura -de la cua pende una serpiente- y del talo de cactus de cuatro estrias

y Sus raices.

La parte del disefio conservada permite reconocer que se trata de un relieve gemelo: otro
“portador de San Pedro” que llevaria la planta en su mano izquierda y debid ubicarse en d
cuadrante suroeste de la plaza, caminando en sentido opuesto a la figura del cuadrante
noroeste (Rick, 2005h: 13).

Ede hdlazgo refuerza la hipdtess, planteada por Lumbreras (1989) y apoyada por Burger
(1994), de que d friso de figuras antropomorfas estuvo origindmente presente en €
cuadrante suroeste y sugiere que los personges de ambos lados —por 10 menos agunos de
dlos edtaban organizados en pares, configurando una “Smetria en espgo’. Ademés,
permite recongtruir (de haber una perfecta smetria espgo entre ambos relieves, como todo
parece indicar) como fue “resudta’ la parte inferior del cactus en € relieve 12, deteriorado
en este sector.

3.4. Identificacion iconogr afica
3.4.1. Lasdivinidades
Divinidades felinicas

Telo no llegd a conocer € “zocao de los jaguares’, sSin embargo percibio la antigliedad y
la importancia dd fdino -en paticular € jaguar (Felis onza)- en la cosmovison andina y

muy especidmente en d arte'y laideologia de chavin.

59



“El felino es la base fundamental, la célula primordial, la unidad estructural de todas las
representaciones del arte chavin.” (Tdlo, 1960: 160); “[...] soberano de las selvas,
considerado como verdadero, autoctono y duefio del mundo forestal [...]” (Ibid.: 161);
“[...] enla sierra, se confunde su poder con € rayo; y en la costa, con € temblor” (Ibid.:
161); “[...] lo que constituye e fundamento de las creencias religiosas son las fuerzas o
poderes naturales, que directamente intervienen en la conservacion o destruccién de los

valores vitales o socioeconémicos|[...]” (Ibid.: 161).

Esta percepcion de Tello ha sido apoyada por las interpretaciones posteriores. Entonces, es
factible que los feinos dd “zécao de los jaguares’ representen “fuerzas de la naturaleza’,
probablemente @ rayo, una antigua divinidad asociada a la tormenta y la fertilided,
conocida como Libiac en la serra nor-centra y a partir de la conquista sincretizada con €
gpdstol Santiago (Rostworowski, 1983: 39-42, 53-56).

Divinidades antropomorfas

Hay consenso en que los cinco personges de la plaza circular y € Lanzon representan
“divinidades antropomorfas’. Para Telo (1960), € Lanzon (y en generd las figuraes
antropomorfas con rasgos felinicos) representa a Wari 0 Wira Kocha, la divinidad suprema
panandina, heredada por las culturas posteriores a Chavin y que perdura hasta tiempos
colonides. Wari (0 Guari), segin la informacion contenida en las cronicas y en los
documentos sobre las extirpaciones de idolatrias del Arzobispado de los Reyes, era uno de
los dioses més importantes de la sSierra central y nor-central. La zona de Conchucos donde
s hdla Chavin de Huantar hasta € dglo XVII se llam6 Huari, esto refuerza la hipétesis de
que € LanzOn representa a Wai y que d Templo esdtuvo dedicado a este dios
(Rostworowski, 1983: 51). Rowe coincide en definir d Lanzon como divinidad principd
dd Chavin de Huantar: e “sefior de las florestas’, que controlaba los poderes de la
naturdeza. Campana (1995: 34) precisa que “[...] es un “dios hombre” que no aparece
como creador sino como héroe cultural [...]". Los cinco personges de la plaza circular
comparten —como hemos viso- smilares caracteridicas que la figura de Lanzdn, por lo
cud representan también “divinidedes antropomorfas’; Burger y Sdazar (1994: 104) las

caracterizan como “ ancestros miticos’.
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En ddfinitiva las divinidades fdinicas y las divinidades antropomorfas (en la primera y
cuata hilada de la mitad oeste de la plaza circular, respectivamente) conforman dos frisos
en correspondencia, de relieves organizados en un ritmo de pares. Las losas son de mismo
ancho, pero las que representan figuras humanas etdn més ariba, a la dtura de una
persona de pie, y son més dtas y verticaes, evidenciando la jerarquia dd “dios hombre”
repecto d “dios fdino”. S d jaguar representa “éd maximo poder de la nauraeza’
entonces los “ancestros miticos’, que se hdlan por encima, expresan € dominio de

hombre sobre |as fuerzas naturaes.

3.4.2. Lossacerdotesy “dl ritual de San Pedro”

Los cinco personges que se hdlan en @ cuadrante noroeste de la plaza circular, y €
“tema’ que representan, deben considerarse bgo un doble aspecto. Por un lado se trata,
como hemos vigdo, de las “divinidades antropomorfas’ de Chavin de Huéntar, y como taes
representarian la narracion de un mito: la accion originaria de héroes civilizadores o
ancestros miticos. Por otro lado, pueden considerarse como un modelo gemplar de los

rituaes que |os sacerdotes celebraban en & Templo del Lanzon.

“[...] la procesién plasmada en las paredes de la plaza, era la representacion de
un suceso mitico que sirvio como modelo para los rituales que se conducian en
Chavin de Huantar.” (Burger, 1994: 104).

Sguiendo d citado autor, las figuras antropomorfas grabadas en la estructura pétrea de la
plaza circular representan a los sacerdotes protagonistas de los ritudes que dli se

desarrollaban; ocupan € espacio y |o definen como arquitectura ceremonid.

Dos de estos sacerdotes (los relieves 7 y 8) llevan y tafien pututus, estos mismos
insrumentos musicales fueron encontrados en la gaeria de las Caracolas, con sefides de
desgaste debidas d prolongado uso. Esta coherencia entre las representaciones del arte
litico y la paraferndia recuperada en las gderias dd atrio, confirma que € friso representa
laaccion ritua que efectivamente desarrollaban |os sacerdotes en d Templo.

Las cinco figuras pueden ser definidas como sacerdotes 0 especididtas religiosos con
funciones egpecificas en d ritud. Se ha indgido en que, desde € Formativo, hubo
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epecidizacion o actividades diferenciadas dentro de la eite sacerdotd; en la litica dd
Templo del Lanzén es posible reconocer dos clases de especididtas. los “tafiedores de
caracolas’ y los “portadores de San Pedro”; édos ultimos permanecen sn identificar
claramente, pues € personge de relieve 12 ha sdo definido vagamente como “[...] un

“brujo”, o sacerdote Chavin o un personaje mitoldgico.” (Lumbreras, Ibid.: 166).

Por medio de la andogia etnogréfica, es posble caracterizar a estos especidistas rdigiosos
y reconocer la funcion especifica que desempefiaron. El curanderismo dd norte de Perd,
como hemos vigto, se fundamenta en @ uso dd San Pedro. Se considera que este cactus
contiene un “poder” o “virtud” que propicia € contacto con las “divinidades’: espiritus de
la naturaleza y de los antepasados. Dominar este “poder”, capacidad que define d
curandero como tal, requiere de varios afios de gorendizge junto a un “maestro”

experimentado.

Consecuentemente, los “portadores de San Pedro” pueden caracterizarse —a través del
pardeo etnogréfico- como especidistas en @ uso de esta planta de poder, aunque insertos
en un contexto socid muy diferente d de los actudes curanderos. El dominio de San

Pedro define, entonces, a un tipo de sacerdote caracteristico del culto chavin.

Por otra parte, entre los “portadores de San Pedro” y los “tafiedores de caracolas’ hay una
vinculacion, que tiene que ver con d ritud. En la Serra sur, donde @ uso de la achuma
estaba plenamente extendido en d dglo XVII, las “mesadas’ se abren y cierran con d
toque de pututu a los cuatro vientos. En € norte de Per(, los caracoles ddl género Strombus
se denominan “toros’, probablemente debido a la amilitud de su sonido con € mugido de
esde animd, y son “artes’ directamente vinculadas d uso ritud de San Pedro. Ocupan la
parte izquierda o “gentil” de la “mesa’ y se utilizan para contener tabaco macerado en
aoohol (Polia, 1996: 364).

La identificacion de dos clases de sacerdotes en Chavin, los especidistas en d uso dd San
Pedro y los tafiedores de pututu, permite caracterizar € tema del ritua que se desarrollaba
end Templo dd Lanzon.

B San Pedro, § es consumido, no puede jugar otro papel que no sea @ centra, pues su

accion farmacoldgica produce un estado de conciencia que dura unas ocho horas y
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condiciona un ritua con una légica propia, que aqui llamamos “d ritud de San Pedro”.
Ede ritud es necesariamente sacramental y comunitario, por lo cud todos los sacerdotes
representados en la plaza circular debieron participar de la “comunién” de la bebida del
San Pedro. Esto es gpoyado por @ andisis iconogréfico: los tocadores de pututu y los otros
dos personges -no identificados: poseen smilares atributos que los “portadores de San
Pedro” y participan de la misma accién ritud, que definimos agqui como “d ritud de San
Pedro”.

La identificacion del tema dd arte litico dd Templo dd Lanzon como “d ritud de San

Pedro” es d fundamento dd andiss contextud y la andogia enogréfica que

desarrollamos en |os capitul os proximos.
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CAPITULO 4

EL ESPACIO CEREMONIAL DE USO DEL SAN PEDRO

El Templo de Lanzon quedd caracterizado, en € capitulo previo, como espacio del “ritua
de San Pedro” que se iludtra en d ate litico; y por lo tanto equiparable -como veremos a

continuacion- con la“mesa’ de los actuales curanderos del norte de Pertl.

El Templo del Lanzon, d igud que la “mesa’, es d espacio ceremonia donde se desarrolla
e “ritud de San Pedro”; en ambos, la nocion del espacio es percibida y vaorada durante la
accion sicotropicade cactus, en un estado especid de conciencia

Obviamente, no debemos perder de vista que hay diferencias entre los contextos socides
(el culto chavin y @ curanderismo del norte de Pertl) a los cuaes se integran € Templo del
Lanzon y la “mea’. Edas diferencias 2 ven reflgadas en la magnitud y connotacion
socid del espacio ceremonid:
El Templo dd Lanzon es un espacio monumenta y complgo, con recintos de
funciones diferenciadas, por & contrario la “mesa’ es un espacio pequefio, persona
(propio de cada curandero) y trangportable (por tratarse de una manta y una
paraferndia ritua puede tenderse en diferentes stios, preferentemente a la intemperie y
en una“huaca’ o gtio de poder).
El Templo dd Lanzdn es un espacio publico, en relacion con @ maximo poder politico
y reigioso de su época; por @ contrario la “mesa’ se inscribe en € contexto socia de
la “medicina tradiciond”, sin relacion con d poder palitico (tras la conquista € uso
ritual dd San Pedro perdid lugar en los espacios publicos y se restringio a la practica
margina de curanderos).
El Templo dd Lanzdn es d egpacio ceremonid dentro del cuad se desarrollaba €
“ritud de San Pedro”; por @ contrario la “mesa’ es un espacio smbdlico donde se

ubican “los artes’ y laaccidn ritud tiene lugar a su arededor.
Sinembargo la“mesa’, en d sentido riguroso ddl término, también es un templo:

“La mesa curanderil, asi como e andlisis estructural lo manifiesta, debe ser
considerada un templum de acuerdo al significado “técnico” del término: un
espacio sagrado ritualmente separado del espacio profano; un microcosmo
litdrgica y ritualmente ordenado [...]” (Polia, 1996: 468).



Como templo dettinado d “ritud de San Pedro”, la “mes’ reflga una cosmovison -
inherente d uso de esta planta de poder- cuyo origen es prehigpanico y se remonta, por 1o

menos, hastad periodo Formativo:

“[...] de hecho las estructuras del pensamiento subyacentes a la triparticion de la
mesa no demuestran —como veremos- derivar dela liturgia catélica sino revelan su
pertenencia al mundo autéctono andino. Sus raices, hasta donde es posible
seguirlas, se hunden en épocas arcaicas, anteriores a la conquista europea y
llegan, como es probable y podria demostrar un andlisis de la iconografia
arqueologica, hasta el Periodo Formativo.” (Polia, 1996: 427).
Por su parte, la arquitectura ceremonid de Templo de Lanzdn expresa también una
“imagen del cosmos’, la cud debidé edar en reacion d “ritud de San Pedro” que se
desarrollaba en su interior, puesto que “Los estudios sobre arquitectura ceremonial a
través del mundo, han descubierto que € planeamiento de la arquitectura religiosa
muchas veces representa la imagen del cosmos, mientras que, al mismo tiempo, sirve como

un estrado para las actividades ceremoniales.” (Burger, 101: 1994).

En este capitulo nos proponemos demostrar la existencia y caracterizar € contenido de esta
continuidad cultura através del tiempo, en un gemplo concreto. Paraello vamos a

1- explictar los principios —comunes d Templo dd Lanzdén y la “mesd’- en la
configuracion del epacio ceremonidl.

2- definir la cosmovison inherente d uso dd San Pedro, que se reflgja en ambos espacios

ceremoniaes.

4.1. El Templo del Lanzon y la “mesa’: principios comunes en la

configuracion del espacio

En la configuracion dd Templo dd Lanzon subyacen dos principios ordenadores del
epacio; la dudidad smérica y la cuaripaticion (Cfr. capitulo 3). Estos mismos

principios e hdlanenla“mea’:

“La disposicion espacial de la mesa de Eduardo es la manifestacion de una
profunda filosofia subyacente. Debe entenderse que representa dos niveles de
abstracciéon que existen al mismo tiempo y en e mismo espacio. Un nivel puede
catalogarse como “dualismo balanceado” y estd de manifiesto en las tres
divisiones desiguales de la mesa. El otro nivel puede clasificarse como “ los cuatro
vientos y los cuatro caminos’ y esta de manifiesto en cuatro triangulos que
convergen en el centro: e crucifijo.” (Sharon, 1980: 87).
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4.1.1. Ladualidad smétrica

El Templo dd Lanzdn presenta una organizecion dud y Smérica, caracteritica del
ceremonia andino desde € Arcaico Tardio Burger y Sdazar, 1994: 97-116). La escdinata
centra, que comunica todo & Templo de este a oeste en sentido ascendente, representa €
ge de dmdria que divide en mitades sméricas d atrio con su plaza circular y a la
piramide centra con la gderia dd Lanzon. Los edificios A y C se ubican Smétricamente,
a sury d norte, amodo de “das’ o “brazos laterales’.

La dudidad amétrica dd Templo dd Lanzdn, de acuerdo d ge principd este-oeste, es
enfaizada por € arte litico. Hay una smilar secuencia de figuras felinas y antropomorfas
en las mitades norte y sur de la plaza circular. El Lanzon se ubica sobre € ge de smetria
bilaterd y € disefio de la figura es amétrico, a excepcion de un detalle que remarca la
dualidad: € brazo derecho esta dzado con la pdma de la mano hecia d frente, € brazo
izquierdo descansa junto d cuerpo y muestra € reverso de la mano (Burger y Salazar, op.
cit.: 99).

En la “mesd’, la dudidad smétrica estd representada por su divison en dos zonas o
“campos’, unidos por un campo medio, una organizacion a veces interpretada como

“triparticion” (ver figura 2).

El campo derecho (llamado “mesa suertera’ o “florecedord’) contiene imégenes catdlicas
asociadas a la “magia blanca’, plantas cultivadas o de cuaidad “fresca’ (tabaco cultivado,
maiz blanco, flores blancas) e ingredientes dulces (cafia de azlcar, limas, mid de abgas,

vino blanco dulce, €tc.).

El campo izquierdo, conocido como “mesa mora’ o “gentilefid’, contiene los “artes
gentiles’ (objetos prehigpanicos de ceramica, metal, etc.) asociados a la “magia negrd’ y
plantas slvestres 0 “madrigueras’ de cudidad cdida (hdérnamos, huamingas, etc.).

El campo medio, llamado “mesa paradora’ o “rastrera’, es una franja imaginaria que pasa
por d ge centrd de la “mesd’. Contiene la punta de un talo dd San Pedro (de la misma
planta que se utilizd para preparar la bebida sacramentd), € crucifijo, la espada mayor,
cristales de cuarzo, etc.
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4.1.2. Lacuatriparticion

En Chavin de Huantar, la cuatriparticion esta representada por la gaeria dd Lanzon. Esta,
congtituida por la interseccién de un pasge orientado de este a oeste y otro de sur a norte,
tiene forma de “crucero” y se ubica en d medio de la pirdmide centrd. Remarcando la
cuatriparticiéon dd espacio, d recinto esta cubierto con cuatro pares lgias monaliticas hacia
cada uno de los puntos cardinaes, ademés, este techo era la base de una cdmara superior
(la gderia VIII, arrasada por un auvion) también en forma de cruz y centrada con respecto
a Lanzon (Tello, 1960: 104-109).

En la “med’, la cudriparticion et representada fisicamente por la presencia del crucifijo,
con sus extremos orientados hacia los puntos cardindes, y la punta de un tdlo dd San
Pedro en d centro dela“mesa’ (Polia, op. cit.: 315).

4.2. La cosmovision inherente al uso del San Pedro

Hemos visto que los espacios ceremonides de Templo dd Lanzon y de la “mesa’, més
dl& de las diferencias en magnitud y relevancia socid, presentan principios comunes en su
configuracion. Estos principios comunes son la dudidad smétrica y la cudriparticion, y
cietamente forman parte de una cosmovison panandina milenaria. Sin embargo, lo que no
habia sido observado con claridad, es que esta cosmovision esta indisolublemente asociada
con d usode San Pedro, y por consguiente se materidiza en la configuracion del espacio

ceremonia de uso de esta planta.

4.2.1. El dualismo dinédmico

La dudidad smétrica, en la “mesa’ es la expresdn forma de un principio didéctico. En €
curanderismo del norte de Per(, la naturdeza se interpreta como € juego congtante de
pares opuestos. fresco y cdido, dia y noche, crigtiano y “gentil”, cultivado y savge, etc.,
representados en & campo derecho y en € campo izquierdo respectivamente; en  campo
medio interactian o confluyen las fuerzas complementarias de universo. En la teoria
médica dd norte de Pert, la enfermedad es concebida como un desequilibrio, y € objetivo
que persgue la“mesadd’ es equilibrar las fuerzas opuestas, “centrando” d paciente.
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Smilamente a la “mesd’, la dudidad smérica dd Templo dd Lanzdn ha sdo
interpretada como un principio cosgmoldgico caracteritico de la civilizacion andina la

“oposicion dud” o “dudismo dindmico”.

“En e registro arqueoldgico de Chavin de Huantar no sblo podemos encontrar
evidencias de que existio un principio fundamental de oposicion dual, sino que se
usd para estructurar las nociones basicas de la cosmologia y como resultado
penetr6 en mlltiples niveles del culto religioso de chavin, incluyendo la
organizacion ceremonial y € ritual religioso” (Burger y Sdazar, 1994: 98).

Los edificios Ay C, d sur y d norte dd Templo dd Lanzdn, representan las fuerzas
opuestas y complementarias, la piramide centrd es € “medio” donde confluyen edtas
fuerzas (Burger y Sdazar, op. cit.). S observamos d ate litico, la gderia del Lanzon es €

centro donde confluyen las mitades de la procesion representada en la plaza circular.

Se puede concluir, entonces, que la dudidad Smétrica presente en ambos espacios
ceremonides (la “mesa’ y d Templo dd Lanzén) responde a la misma concepcidn

cosmologica € “duaismo dinamico”.

4.2.2. “El cactusdelos cuatro vientos’

Recordemos que los tadlos dd San Pedro presentan una serie de edtrias o divisiones
longitudinales y redondeadas, llamadas “vientos’, “nervaduras’, “codillas’, “surcos’,
“camaras’, “gradas’, etc. Se ha dicho que “De acuerdo con € saber del curandero, hay
varios tipos de San Pedro, que se distinguen por e numero de las nervaduras
longitudinales.” (Sharon, 1980: 61).

Aqui conviene hacer una precisén: d nimero de edtrias no define “tipos dd San Pedro”
(lo cud lleva a pensar en diferentes especies), Sno tipos de tadlos o ramas. Un gemplar
adulto dd cactus tiene, por regla generd, tdlos con diferente cantidad de edtrias; incluso
un mismo talo pude aumentar o disminuir sus edtrias (es comin que los de 6 pasen a 7). El
nimero de “vientos’ es deatorio, no tiene relacion con la especie boténica ni con €

contenido en dcaoides (que si depende del lugar donde crece la plantay su especie).
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El nimero de edrias varia entre 4 y 9; los talos de 6 edrias son los mas comunes,
relaivamente comunes son también los de 5 y los de 7 (estos Ultimos muy apreciados). Los

tallos de 4 estrias son poco frecuentes, tan insdlitos como |os tréboles de cuatro hojas.

Sn embargo, € San Pedro se identifica (independientemente del nimero de estrias) como
“d cactus de los cuaro vientos’. As ha sido difundido en la literatura especidizada a
partir del Ibro sefiero de Sharon, El chamén de los cuatro vientos. En € estudio clasico
Plantas de los Dioses, € Trichocereus pachanoi es presentado como “é cacto de los
cuatro vientos’ (Schultes y Hofmann, 1993: 154-157). El nombre completo de la planta, en
la costa norte de Pert durante la primera parte del siglo XX, era “San Pedro de cuatro
vientos’ (27).

Los tdlos de “cuatro vientos’, por su smbolismo numérico y su edtructura formd (visble
en un corte transversa de edta clase de tdlos que forma la figura de una flor de cuatro
péaos con un circulo central), evocan la cosmovisén asociada d uso dd San Pedro. “Los
cuatro vientos’ son invocados por d curandero a principio y d fin de cada “mesadd’; las
ofrendas se asperjan hacia los cuatro puntos cardindes. En € curanderismo, hay una
cosmovisién cuatripartita del espacio (los cuatro puntos cardinaes) y de tiempo (las cuatro
edaciones de afio). El San Pedro, concebido como “e cactus de los cuatro vientos’,
representael “érbol cdsmico” del norte de Pertl (Polia, 1996: 291-2, 439).

Egta cosmovison asociada d San Pedro e reflga en la configuracion de la “mesa’. Un
tallo de cactus en posicion vertica, a modo de “abol cosmico” en € centro de la “mesa’,
marca € centro del espacio ceremonia. El crucifijo, también ubicado en € sector centrd,
ha sdo despojado de su Sgnificacion cristiana y se ha aamilado d smbolismo milenaio
de “los cuatro vientos'.

Retornemos ahora a nuestro contexto arqueoldgico. Los cactus que toman los “portadores
de San Pedro” (ver figuras 15d y 16), muestran cuatro estrias 0 “vientos’. Inicidmente,
podria pensarse que e trata de la representacion naturdista de un talo de sSete u ocho
edrias, dendo visbles silo cuatro de dlas en la viga frontd de cactus de pefil. Pero
sabemos que @ ate chavin es un Sstema de comunicacion smbdlica; por €lo, S bien la

representacion parece realista, es metaférica
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Hay una intenciondidad en representar d San Pedro con cuatro edtrias, que se confirma a

examinar las botedlas de asa edtribo con d tema “fdino entre cactus’ en la ceramica
cupisnique o “chavin cdasca’ de norte de Perl, que pertenecen a una tradicion religiosa
comun. En todos los gemplares conocidos de este tema, que superan la docena, los tdlos
de San Pedro, que “brotan” del cuerpo globular de las botellas modelados como escultura
de bulto, se representan con cuatro estrias redondeadas (ver figura 5).

El dgnificado de edta representacion recurrente de San Pedro con cuatro edtrias (en
bgorrelieves y en escultura de bulto, en Chavin de Huantar y en otros stios de culto
chavin) no puede ser otro que € smbolismo de los “cuatro vientos’ que perdura hasta hoy

en € curanderismo.

Esta concepcion cudripartita del espacio asociado a uso del San Pedro, se reflga en €
disefio arquitectonico de Chavin de Huantar. La gderia dd Lanzon, con su forma de
“crucero” o “chacand’ y ubicada en € medio de la pirAmide centra, expresa un sgnificado
cosmolégico andogo d dd San Pedro o d crudifijo en la “mesd’: marca € centro de
espacio ceremonid. No fue azaroso ni arriesgado, entonces, afirmar acerca de la galeria del
Lanzon que “ Su arquitectura remeda también un corte transversal de cacto de cuatro
nervaduras.” (Abal, 1995: 42).
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CAPITULO5

EL TIEMPO CEREMONIAL DE USO DEL SAN PEDRO

5.1. Duracién y “ calidad”

Etnografia: en el curanderismo

El tiempo ceremonid de uso dd San Pedro en @ curanderismo -es decir, d tiempo de la
“mesada’- estd condicionado, en su duracion y “caidad’, por la accion farmacoldgica del
San Pedro. La “mesada’ dura aproximadamente ocho horas. @ lgpso del estado especia de
conciencia. Respecto a su “cdidad’, se caracteriza por € aumento en la agudeza de los

sentidos y € logro de estados de conciencia acrecentada.

Historia: en la época colonial

A principios dd dglo XVII se define a la achuma como “ Cardo grande, y vn beuedizo que
haze perder € juicio por vn rato.” (Bertonio, 1984: 7). Queda claro que la duracion del
tiempo ceremonid de uso del San Pedro era, ta como actudmente en @ curanderismo, €

“rato” que durad estado modificado de conciencia

En cuanto a la “cdidad” dd tiempo ceremonid, la observacion de que la achuma hace
perder € juicio, esta condicionada ideolOgicamente, carece de objetividad. Es obvio que
los cronigtas -y en paticular los extirpadores de idolatrias- no iban a ensdzar las virtudes
de aguello que querian extirpar. De los resultados que se obtenian con la ingestion de la
achuma: “[...] dicen que ven cuanto quieren [...]” (Véazquez de Espinosa, op. cit.: 610);
“[...] jusgan sus sospechas y de los otros las intensiones.” (Oliva, op. cit.: 169), seinfiere
gue ésta producia un efecto diametramente opuesto a perder € juicio. Es indudable que la
achuma, en la primera parte dd siglo XVII propicidba —ta como hoy- un aumento de la

sensorididad (particularmente de la vision) y niveles superiores de inteleccion.
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Inferencia: en Chavin de Huantar

El “poder” o contenido en acaoides de las plantas dd San Pedro que se utilizaron en los
ritudes de Chavin de Huantar, hace unos 2750 afios, no puede ser Sgnificativamente
diferente d de las plantas utilizadas en la actudidad. De td modo, d factor farmacologico
representa una regularidad de larga duracion a través de la higtoria, que condiciona la
duraciony la“cdidad” del tiempo ceremonia de uso del San Pedro.

Podemos dfirmar, entonces, que € tiempo ceremonia de uso del San Pedro en Chavin de
Huantar:

a Dur6 aproximadamente unas ocho horas, d lapso de la accion farmacol Ggica.

b- Se caracterizd por la senshilizacion de los sentidos y la consecucion de estados de
conciencia acrecentada, como se confirma con € andiss iconogréfico de los “portadores
de San Pedro” (Cfr. capitulo 7, p. 90-96).

5.2. Lanochey laluna

Etnografia: en el curanderismo

En d curanderismo, d San Pedro s usa dempre en un ritud nocturno, desde

gproximadamente las 10 pm hastalas 6 am.

Entre las razones por las cudes d ritud es “reglamentariamente’ nocturno, hay un factor
condicionante: la accion scotropica ded San Pedro produce una senshilizacion de los
sentidos en generd y en paticular de la viga (que se manifiesta en midriasis o dilatacion
de las pupilas), haciendo la vison incompatible con € resplandor solar. Por otro lado, debe
tenerse en cuenta @ dgnificado religioso de la noche y del amanecer. El ritud se desarrolla
en la oscuridad nocturna y d Ultimo acto ceremonid -€ “florecimiento”- coincide con €
nacimiento dd sol y “la manifetacion ded mundo’. En td sentido, “la mesada puede

inter pretarse como una reactualizacion de la cosmogonia” (Polia, 1996: 649).
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Para efectuar las “mesadas’, que son generdmente en € campo y a la intemperie, se
prefiere que la luna se encuentre en su fase creciente o d plenilunio. “ Se administra la
cimora de preferencia en ciertos periodos. El de la luna llena reline las condiciones
Optimas, después de las 12 dela noche[...]” (Cruz Sanchez, 1948a: 255).

Historia: en la época colonial

En € sglo XVIII, en Cgamarca, s refiere d uso de “gigantdon” en un ritud que comienza
a anochecer: “[...] como a las ocho de la noche mando cerrar las puertas dicho Francisco
Lulimachi, poniendo una mesa y encima de ella muchas piedras, taleguitas de harina, un
calabasillo que sonaba [ ...]” (Dammert Bellido, 1974 [1782]: 190).

Hay indicios de que, en & sglo XVII, @ “ritud de San Pedro” también era nocturno. “ Los
curanderos que administran el brebaje reciben e nombre de “ maestros’. Se trata, en
realidad, de hechiceros que fueron por primera vez descritos por Arriaga (1621), que
actuaban siguiendo antiguas tradiciones, transmitiendo a sus hijos y discipulos
conocimientos secretos acerca del uso de las plantas. Antiguamente se les Ilamaba
cauchus, lo que significa avisado o diligente. Celebraban concilidbulos nocturnos,
exactamente como ahora[...]” (Gutiérrez Noriega, 1950: 217).

Durante la Colonia, segin e trasunta del andisis de los documentos escritos, @ tiempo
ceremonia de uso dd San Pedro se caracterizd por ser (td como hoy en @ curanderismo)

nocturno y lunar.

Inferencia: en Chavin de Huantar

La presencia de relieves con “portadores de San Pedro” en la plaza circular, sugiere que €
“ritud de San Pedro” (o d menos una parte dd mismo) se desarrollaba (como la “mesada’
actudmente) a la intemperie, en ede egpacio a cido abierto. S tenemos en cuenta la
senghilizacion de la viga que produce la ingestion de San Pedro y hace a la visén
incompatible con la luz solar directa, es légico que € ritud haya sSdo nocturno. Por este
mismo condicionante fisioldgico, es probable que se hayan preferido las noches con luna,
cuya iluminacion, més tenue que la solar, es adecuada para la vista sensbilizada por los
efectosddl San Pedro. Esta conjetura coincide con € conocimiento tradiciond:
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“Existe una tradicién relacionada con la Opuntia que podria ser veridica, no
obstante de carecer de pruebas arqueoldgicas o histéricas. Se cree que este cactus
estaba consagrado a la Luna y que sus efectos toxicos se relacionaban con los ritos
del culto lunar. En la region donde hoy se conoce la Opuntia € culto de la Luna
tenia mucha importancia antiguamente y aun en la actualidad los curanderos y
“brujos’ prefieren e plenilunio para administrar la infusion de Opuntia [...]”
(Gutiérrez Noriega, 1950: 216).

End Templo dd Lanzdn hay una serie de reiteraciones y relaciones numéricas, que por su
recurrencia deben ser intenciondes y con un dgnificado definido. EIl nimero 7 eta
representado en € nimero de pasos de cada una de las escadinatas de acceso a la plaza
circular y en muchos otros elementos del Templo: 7 serpientes se desprenden del “portador
de San Pedro”, d Lanzon tiene 7 hoyos en su parte superior y su collar forma 7 grecas a la
izquierda y otras 7 a la derecha, etc. (Maguifia Cueva, 1988. 144). El sentido de este
smbolismo numéico muy probablemente estuvo asociado con € ciclo lunar: 7 son los

dias de cada una de las cuatro semanas del mes lunar.

El andiss dd Templo dd Lanzdn, conjuntamente con la comparacion etnogréfica e
historica, sugiere que en Chavin de Hudntar € San Pedro fue utilizado en ritudes
nocturnos de orientacion lunar.

5.3. Ritual y calendario

Etnografia: en el curanderismo

S bien la “mesadd’ dura unas 8 horas nocturnas, se consdera que € ritud “ Es un ciclo
completo de 24 horas, que seiniciay termina al mediodia, cuando €l sol alcanza su cenit.”
(Sharon, 1980: 140). Segin esta concepcidn, d ritua comienza a las 12 am, momento en
que los tdlos seccionados de San Pedro son puestos a hervir a fuego lento -cominmente
por un lapso de 7 horass mientras € curandero descansa y enfoca sus suefios en los
problemas especificos de la “mesada’ en ciernes. A partir de las 6 am del dia Siguiente, una
vez que acaba la “mesadd’ en S y se recogen los “artes’, € curandero y los clientes se
mantienen despiertos y generalmente reunidos hasta las 12 am, hora en que se da por
findizado definitivamente € ritua (Sharon, op. cit.).
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Este tiempo ceremonia, concebido como un giro completo de la tierra drededor del sol, se
percibe como un tiempo dud (dividido en dia y noche) y cuatripartito (subdividido en
cuatro “estaciones’ por € mediodia y la medianoche) y se homologa con & afio (que
también se divide en dos mitades y cuatro estaciones) y con € ciclo vita dd hombre, los

animaesy plartas.

Asi como d egpacio ceremoniad de la “mesa’ reflga una cosmologia del espacio (Cfr.
capitulo 4), dd mismo modo d tiempo ceremonid de la “mesadd’ reflga una cosmologia
de tiempo. Edta también es dud y cuaripatita y representa una Sobrevivencia
prehispnica, asi lo sugiere Sharon (op. cit.: 80) a observar que € tiempo y d espacio,
ambos dudes y cuaripartitos, forman una unidad (expresada en @ concepto “pacha’)

caracteridicade lardigiosdad andina.

Inferencia; en Chavin de Huantar

El cdendario ceremonid fue una inditucién fundamentd en los Andes prehigpanicos, su
antigliedad se remonta a unos cinco mil afios antes del presente, pues s trata de un
requisito para la planificacion de las labores agricolas propias de las sociedades conplegas
(Hocquenghen, 1987: 26). El cdendario era anua, € ciclo solar de 365 dias se concebia
como un tiempo dud: los equinoccios de primavera y de otofio dividen € afio en dos
pates, € tiempo frio y € tiempo cdido; y cuatripatito: los solsticios de verano y de
invierno dividen estas mitades, formando cuatro estaciones (frio y seco, cdido y seco,
cdido y himedo, frio y himedo) (op. cit.: 27). Todos los rituades 'y / o ceremonias publicas
prehispani cos estaban insertos en este calendario ceremonial.

“Los mitos y ritos andinos establecen paralelos entre el ciclo de los astros, de las
estaciones, del crecimiento de las plantas cultivadas y €l de la vida de los hombres.
Se transmiten y celebran en forma colectiva en momentos determinados del ciclo
anual, segun e calendario ceremonial [...]” (Hocquenghen, Ibid.: 24).
El “ritud de San Pedro”, que se celebraba en d Templo del Lanzén, no puede haber sido
una excepcion. El hecho de que actuamente en € curanderismo d tiempo ritua se conciba
como d ciclo completo de un dia y microcosmo de afio, representa una sobrevivencia de
la cosmologia prehispanica, confirmando que € uso de San Pedro estuvo integrado A
cdendario ceremonid. Més addlante Cfr. capitulo 8) veremos que los fines de uso dd San

Pedro en Chavin de Huantar se relacionan con predicciones del caendario.
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CAPITULO 6

MODO DE CONSUMO DEL SAN PEDRO: BEBIDA SACRAMENTAL

6.1. La bebida

En € capitulo 1, hemos sefidado sumariamente que @ San Pedro es utilizado, en €
curanderismo dd norte de Perd, como una bebida Aqui ampliaremos la descripcion y
explicacion de este aspecto etnogréfico, luego indagaremos en € modo de consumo de
San Pedro durate la Colonia, y findmente haremos la inferencia (a partir dd andisis
contextud y la andogia etnogréfica e histérica) ded modo de consumo en Chavin de
Huéntar.

6.1.1. Etnografia: recoleccion y preparacion dela planta en € curanderismo

S bien actuamente las dos especies del San Pedro se hallan en los mercados de yerbas de
diversos pueblos y ciudades andinas (entre los més famosos estan d “de los brujos’ en
Chiclayo y “La parada’ en Lima), ali en éreas rurales ddl norte de Per(l, donde se conserva
meor la tradicion, es € propio curandero quien busca, escoge y cosecha € San Pedro.
Habiamos sefidado que  San Pedro contiene un “poder” o “espiritu’ y @ curandero es €
epecidida en dominar y aplicar curativamente este “poder”; por €lo, quien cosecha la
planta es, necesariamente, € curandero 0 aguno de sus auxiliares o gprendices. “El
sanpedro nunca se recoge como una planta cualquiera porque es sede de un espiritu con
quien se necesita instaurar una relacion ritual correcta [...]” (Polia, 1996: 308). Esta
recoleccion esen sk mismaun acto ritud, en € cud se consderan los Sguientes aspectos:

Una dieta previa de quien va a cosechar la planta se evitan dimentos como las

menestras, frutas &cidas, sd, gi y grasas; y abstinencia sexud.

El tiempo de la recoleccidn: la hora del dia o de la noche y la fase lunar (varia segin

cada curandero, pero en generd se prefiere laluna creciente o d plenilunio).

La utilizacion de una paraferndia ritud especifica, fundamentamente € cuchillo con

gue se van acortar los tallos.
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La especie de San Pedro; ya sea Trichocereus pachanoi (cultivedo) o T. peruvianus
(slvestre); también se consdera d nimero de edtrias longitudindes o “vientos’ de los
tallos, sendo especidmente buscadoslosde 7y los de 4.

Al momento de la cosecha, se redlizan ofrendas 0 “pagos’ de perfumes, jugo de lima,
azucar blanca, harina de maiz blanco, miel, etc.

Se cantan “formulas ritudes’ con acompafiamiento de la songa o “chungand’,

invocando a “espiritu” de la planta (Polia, op. cit.: 308-312).

La preparacion de la bebida es también un acto ritud, que solo pueden redizar €
curandero y sus ayudantes. Se requiere de una olla grande de barro, especificamente
destinada para este fin. Los talos de la planta se pelan, se cortan en rodgjas y se hierven un
largo tiempo -comiUnmente 7 horass en abundante agua, durante € transcurso de la tarde
previa a la noche en que se redizara d ritud. A medida que evapora € preparado e le va
agregando agua. Findmente, d zumo de la decoccion (que contiene @ “poder” —la
mescadina y otros dcadoides que se hdlaba en los tgidos dd cactus) se cuda, eiminando
los trozos de la planta. El resultado de la preparacion es una bebida del San Pedro puro,
aunque eventuamente pueden afadirse hojas de “micha’ Brugmansia) u otras plantas de
poder.

Una variante de este modo de preparacion, que no es actudmente muy comun pero ha sido
documentada en Jequetepeque, Virl y otros vales dd norte de Per(l, es a través de los
“caracoles sagrados’ Gcutalus sp.) que se dimentan de la corteza ded San Pedro y otras
cactéceas mescdinicas (Elera, 1994: 230-231). En este caso, € modo de preparacion y
consumo no difiere susancidmente del que hemos descrito previamente. En vez de
hervirse d cactus rebanado, se sancochan los caracoles -que han absorbido € “poder” del
San Pedro d dimentarse de su carne-, a modo de una “sopa de caracol”. Se trata, por lo

tanto, de una variante del modo de uso “tradicional”, como bebida.

6.1.2. Historia: la achuma como “bebedizo” en lascroénicasdd siglo XVII

Hemos viso que actuamente, en € curanderismo, € San Pedro s utiliza como una
bebida. Podemos retroceder en @ tiempo y saber que, hacia la segunda mitad de siglo

XVIII, en Cgamarca, € modo de preparacion y consumo erasimilar.
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“[...] y puestos alrededor de la mesa, y a la vista de todos estos medicamentos
puestos en ella mand6 a una china empollerada, que habia ido asi mismo con €,
cocinar en la misma pieza cerrada en una olla limpia, unos trozos de gicantones, y
no sabe s echaria otras hierbas, porque no vié a la china que cuidaba de la olla, y
gue cocinando este caldo, saco €l indio Francisco Lulimachi en unos potitos, y dio
de beber a todas las personas [...] siendo é el primero que tomd [...]” (Dammert
Bellido, 1974 [1782]: 190).

Durante la primera parte del sglo XVII, por referencias de las crénicas, sabemos que €
San Pedro -llamado achuma- era utilizado como una bebida a lo largo y ancho de un
amplio territorio: Cuzco, Cgatambo, Chuquisaca y otros dtios. S bien no es posble
reconocer los detales de recoleccion y preparacion de la achuma, hay coincidencia de
diversas fuentes en que se consumia como una bebida: “[...] toman un brevaje que Ilaman
Achuma: que es un acua, que hacen del cumo de unos cardones gruessos y 1isos |[...]
bévenla con grandes ceremonias, y cantares [...]” (Oliva, 1988 [1631]: 169); “[...] del
sumo de esta yerba usan los indios supersticiosamente bebiendola [...]” (Vézquez de
Espinosa, op. cit.: 610); “ Bebido el zumo della|...]” (Cobo, op. cit.: 205).

En d propio dgnificado dd nombre de la planta esa implicito € modo de consumo:
“ Achuma: Cardo grande; y vn beuedizo [...]” (Bertonio, 1984 [1612]: 7).

6.1.3. Inferencia: modo de consumo del San Pedro en Chavin de Huantar

El centro ceremonid Las Aldas s dribuye a la Ultima pate dd Formativo Temprano,
hacia 1200-900 afios a. C., su ocupacion es contempordnea a la de Chavin de Huéntar.
Como ya hemos sefidado, en este Stio se hallaron “cortezas de cactéceas’ en @ contexto
de “basurd’ relacionada con € arte chavin (Cfr. capitulo 1, p. 29).

Por @ hecho de que edtas “cortezas’ se hdlaban envudtas a la manera de “cigarrillos’, se
ha sugerido que € San Pedro pudo ser fumado (Fung, 1969, 1983). Como sefida Ostolaza
(1995: 74), esta interpretacion dd modo de consumo es improbable, pues no hay pruebas
de que los acaoides de las cactaceas puedan ser absorbidos de esta manera; tampoco hay
evidencias etnograficas de este uso (27).

Un modo de consumo que s es factible, sefidado primero por Bourget (1990) para los
mochicas y luego por Elera (1994) para los cupisniques, es a través de la ingestion de
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“caracoles sagrados’ Gcutalus sp.) que se dimentan de la corteza dd cactus, asmilando
sus dcdoides. En este caso, Si esta probado que se absorben por via ora los acaoides de
San Pedro y hay referencias etnogréficas de esta modalidad de preparacion y consumo, que
no difiere demasiado ddl modo “tradiciona”. Ademés, en Las Aldas, Monte Grande y otros
templos dd Formativo Temprano es frecuente encontrar ofrendas de esta especie

malacolégica (Cfr. capitulo 1, p. 29-31).

Vamos ahora a nuestro contexto arqueoldgico, € Templo dd Lanzon de Chavin de
Huantar. El “portador de San Pedro”, d caminar llevando la planta a modo de cetro, esta
expresando que la accidn ritua se rediza “aferrando su poder”, en un estado especia de
conciencia. Sin embargo, d examen dd rdieve en s no revea como fue consumido d
cactus, es a través dd andiss contextua y la andogia etnogréfica como llegaremos a
definir este asunto.

Hemos visto que d modo de preparacion, documentado en la actudidad y en tiempos
colonides, requiere de una paraferndia ritua especifica de ollas, botelas y vasos, con la
funcion de hervir, escanciar y beber d zumo de San Pedro. En la gderia de las Ofrendas
fue hdlada una paraferndia ritud claramente relacionada d consumo de plantas de poder.
A los fines de nuedtra investigacion, es Uil dividir esta paraferndia ritud en dos clases, de

acuerdo a su funcion:

Parafernalia de rapé

“Una asociacion interesante es la constituida por un grupo de piezas aparentemente
asociadas a la ingestion de drogas. sobre todo de unos tubos largos de huesos de ave,
gue pueden asociarse a un cuadrUpedo de piedra que tiene un hoyuelo pequefio sobre
el lomo y otros objetos que aparecen en las unidades anexas.” (Lumbreras, 1993: 76).

En la gderia de las Ofrendas se encontraron morteros de piedra talada con forma de
fdinos o0 aves rgpaces. Son muy pequefios para moler maiz o0 granos smilares, por lo cud
e condderan “vilcanas’. En d dglo XVI, seguin las cronicas, las “vilcanas' eran morteros
zoomorfos Uutilizados para moler semillas de “vilca’® (Anadenanthera), un &bol de la
familia de las leguminosas cuyos frutos tienen propiedades “ducinogenas’. Junto a las
“vilcanas’ se hdlaron manos de mortero de piedra, huesos tubulares, espéaulas y

“cucharitas’ de hueso. Todos estos objetos, finamente grabados con disefios tipicos del
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egtilo chavin, habrian servido para preparar e inhaar @ rapé hecho a partir de la “vilca’
(Burger, 1993: 166) (28).

Parafernalia de bebidas

El principa halazgo de la gderia de las Ofrendas estd representado por la cerdmica La
mayoria de los especimenes no eran de funcion tilitaria (cocinar, contener aimentos,
etc.), por carecer de huedlas de desgaste y su exceente acabado y decoracion en edtilo
chavin, hay consenso en que estuvieron destinados a un uso ritud o litdrgico (Lumbreras,
1993: 90; Campana, 1995: 142-143).

“Los distintos tipos de botellas, cuencos o cantaros, estuvieron colocados segun
categorias de significado litdrgico que incidian en evitar duplicidades o
repeticiones azarosas, en agrupaciones de 2 0 3 piezas por unidades de deposicién
y en un orden muy coherente, cuyo significado no estamos aun en condiciones de
inferir.” (Lumbreras, 1993: 91).

Lumbreras reconoce que los tipos edtiligticos de la ceramica de la gderia de las Ofrendas
respondieron a funciones originarias (op. cit.: 97). El andliss de la rdacion forma-funcidon
indica que estos ceramios fueron diseflados para contener liquidos (en € caso de las
botellas y cantaros) y para beber (en € caso de los cuencos). La disposicion de estos tipos
ceramicos en “equipos’ refuerza esta hipdtess. Por € contexto ddl hdlazgo y los motivos

iconograficos, se trataria de bebidas ritudes y sagradas.

Lamentablemente “ En las excavaciones no se puso cuidado en obtener muestras para
materiales vegetales, por no saber como hacerlo, pero estamos seguros que hubo una gran
cantidad de ellos [...]” (Lumbreras, 1993: 100), por lo cua se perdi6 la posbilidad de
precisar qué vegetal se utilizé para preparar esta bebida

“[...] una parte importante de la vajilla esta constituida por cantarosy botellas que
creemos que eran para “ chicha” [...]” (Lumbreras, 1989: 186).

Al colocar chicha entre comillas, d citado autor dre d interrogante acerca de la redl
naturaeza de la bebida ritua de Chavin de Huantar. El hecho de que en la misma gderia
de las Ofrendas se encuentre la paraferndia dd rgpé “ducindgeno’, sugiere que esta

bebida debi6é prepararse, también, a base de una planta de poder. Mulvany, que identifica
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en d ate litico de Chavin de Huéntar motivos fitomorfos de San Pedro, “vilcd’
(Anadenathera) y “michd’ (Brugmansia), retoma este interrogante y sosiene que las
botellas de Ofrendas “ [ ...] pudieron haber servido para almacenar las bebidas elaboradas
con alguna de las especies alucindgenas, como Brugmansia, T. Pachanoi o
Anadenanthera.” (Mulvany, 1984: 72).

Hay una serie de argumentos que permiten afirmar que € principd ingrediente de edta
“chichd’ fue d cactus San Pedro:
Las representaciones iconogréficas de  “vilca’  (Anadenanthera) y  “michd

(Brugmansia) S bien muy probablesy sugerentes, no son seguras.

S dectivanente = utilizd la “vilcd® en Chavin de Huantar, las evidencias
iconogréficas (paraferndia de rapé, mucosdades aflorando en las narices de las

cabezas clavas) sugieren que ésta se utiliz6 como un inhaante y no como bebida (29).

Las diferentes especies de “michas’ actudmente en € norte de Perll son un aditivo
opciond del San Pedro.

B San Pedro si se muestra con claridad en € arte litico de Chavin de Huantar, en los
relieves de “los portadores de San Pedro” y otras piezas liticas (Cfr. capitulo 1, p. 32-
33). Por hdlarse en un lugar tan destacado como € friso de la plaza circular y
representarse a los cactus con la misma tala que los sacerdotes que los portan, se
infierequed San Pedro cumplié un rol rlevante en d ritua del Templo dd Lanzon.

B San Pedro crece hada la actudidad, como una planta slvestre, sobre las mismas
ruines dd santuario y forma parte de la tradiciéon ord dd vdle incluso @ pueblo de
Chavin de Huantar, adedafio alas ruinas, también se llama“ San Pedro de Chavin”.

B San Pedro es considerado “ as the magical plant par excellence’” (Donnan, 1978:
127) en la costa yla serra dd norte de Per(, y los indicadores iconograficos sugieren
gue también lo fue en tiempos prehispdnicos y paticulamente en € periodo

Formativo.
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Hay indicios de uso de San Pedro como bebida durante € periodo Formativo y en €

contexto del culto chavin.
En la ceramica Cupisnique o “chavin dascd’, que s induye en la tradicion rdigiosa
compartida con Chavin de Huantar (€l culto chavin), aparece representado € San Pedro en
las botellas de asa edtribo del tema “feino entre cactus’ (ver figuras 5a, 5b y 5¢). El disefio
de edas botellas, de cuerpo globular y con “asa edribo”, indica que drvieron paa
contener, transportar y escanciar liquidos evitando su derrame. Por otra pate la
iconografia, en que destacan los talos dd San Pedro modeados en relieve, sugiere que
este liquido fue elaborado a partir ddd zumo del cactus. Més explicito aun respecto a esta
funcidn ritud es un vaso cupisnique -hoy en @ museo Larco- con la forma de un talo de

Trichocereus pachanoi de seis codtillas.

La relacion ediligica y funciond entre la vgilla ceremonid de la gderia de las

Ofrendasy d friso de laplazacircular.
La gderia de las Ofrendas, como parte dd atrio, conforma una unidad forma y funciona
con la gderia de las Caracolas y la plaza circular (Cfr. capitulo 3, p. 52). El espacio
principd y centra es la plaza circular; las gderias son espacios secundarios 0 accesorios,
no vishles desde € exterior. Por haber sdo concebidos en @ mismo evento congtructivo,
exigio una rdacion funcional entre la plaza y las gaerias, que debid responder a las
necesdades de ritua. Hemos visto que dos rdieves de la plaza circular representan a
tocadores de pututu y que 20 de estos instrumentos musicaes (la mayoria de dlos gastados
por € prolongado uso) fueron encontrados en la gderia de las Caracolas. Dl mismo modo,
resulta adtamente probable que exista una relacion sSmilar entre los “portadores de San
Pedro” y la funcion originaria de los equipos de vgilla ceremonid de Ofrendas. Este
posble vinculo es reforzado por la proximidad fisca (€ relieve 12 y la gderia de las
Ofrendas se encuentran a pocos metros de distancia, en € sector noroeste dd atrio) y la
afinidad edtiligtica e iconogréfica de una parte de la vgilla ceremoniad de Ofrendas con

arte litico de laplazacircular.

De lo expuesto se desprende la posibilidad de que la gderia de las Ofrendas y la gderia de
las Caracolas hayan servido como depositos (cuyos accesos desde la plataforma del atrio
eduvieron regringidos a los sacerdotes ded Templo) de la paraferndia ritud que se
utilizaba para beber d San Pedro en laplazacircular.
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Laposible representacion del San Pedro en botellas de Ofrendas.

Un tipo de afar caracteristico de Ofrendas es la botella de cudlo dto y largo, que responde
a la funcion de vadja ceremonia (Campana, 1995: 142). Una de dlas, restaurada, de 30
cm de dtura, presenta una decoracion de “flores de cinco pétalos y un circulo central”

(Lumbreras, 1993: 432). Se ha sugerido que “[...] estas figuras representan tallos de San
Pedro, de cinco costillas, seccionados transversalmente, y que también se representaran
posteriormente en cerdmica de las culturas Paracas y Nazca’ (Ostolaza, 1995: 81); “ Tal
vez esta botella sirvio de recipiente para una bebida alucindgena preparada con € San
Pedro.” (Ibid.: 80).

El andiss contextud y la andogia etnogréfica e histdrica, sugieren que en Chavin de
Huantar  San Pedro fue consumido como una bebida, tal como en la actudidad, en €
sglo XVII y en tiempos prehispdnicos en generd. En la segunda parte de este capitulo

veremos por qué esta bebida represento un sacramento.

6.2. El sacramento

6.2.1. Etnografia: funcion sacramental del San Pedro en € curanderismo

“La ingestion del Sanpedro, como la de todas [las] plantas-maestro, tiene valor
“sacramental” pues permite la union con la entidad espiritual que se manifiesta a
través de la planta. Subraya este valor “sacramental” e hecho que en las
ceremonias toman “ sanpedro” € shaman y todos los participantes al rito [...]”
(Polia, 1996: 306).

En & curanderismo de norte de Pert, la bebida dd San Pedro representa un “sacramento”,
por dos motivos.

& Suuso esgrupd y comunitario (todos beben € San Pedro de la misma copa).

b- Permite a los participantes dd ritud “comulgar” con las “divinidades’ (Polia, op. cit.:
306, 427).

La “virtud” o “poder” ddl San Pedro permite d curandero confluir con sus “divinidades’.
Estas “divinidades’, conocidas como los “encantos’, son de origen prehigpanico y pueden
clasficarse como “espiritus de la naturaleza’ y “espiritus de los antepasados’ (Polia, 1989:
128; 1996: 205-278).
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Los “espiritus de la naturdeza’ se refieren a “lugares de poder”; éstos son, en orden de
importancia: las lagunas, los cerros, los rios, las fuentes o manantiaes, etc. “ Mientras €l
profano considera € lugar Unicamente en lo que respecta a su geografia fisica, €
entendido lo conoce; esto es, que “ ve’ su geografia sagrada y los poderes que lo presiden
[...]” (Polia, 1989: 73). La “geografia sagrada’ del norte de Perd dcanza su maxima
expreson en las Huaringas, lagunas “encantadas’ o poderosas. Cada curandero ha hecho
un pacto —lamado d “compacto’ con un “encanto’, generdmente la laguna en la cud
rediza los bafios tergpéuticos a sus clientes (op. cit.: 82). Las lagunas y cerros son
“citados’ —lamados por su nombre- en @ transcurso de la “mesada’, para evocar a las
“divinidades’ que en dlos resden. En la “mesa’, los cerros estén representados por sus

piedras o hierbas, etc. y laslagunas y manantiades por sus aguas terapéuticas.

Los “espiritus de los antepasados’ incluyen a los incas y a los “maestros gentiles’, estos
Ultimos condderados los creadores dd curanderismo y su poder “[..] era
incompar ablemente mayor del poder de los curanderos de hoy.” (Polia, 1996: 377). Estos
“egpiritus’ custodian las “huacas’ o ruinas antiguss, las grutas sepulcraes, etc.; estan
representados en @ campo izquierdo de la “mesa’ a través de cdaveras y “artes gentiles’ -
recogidos en tumbas o ruinas prehispanicas-: varas de madera, piezas de cerdmica, piedra o
metd, etc. Los “artes gentiles’ son de uso imprescindible, su funcion es evocar o llamar a
los “espiritus de los antepasados’. Por gemplo, € sonido de las vasjas slbadoras de las
culturas Vicis o Chimu (relativamente comunes en las “mesas’ nortefias) se conddera “la
voz dd gentil” y se utiliza para llamar o “cita” a los incas 0 “gentiles’ (Polia, op. cit.:
375).

Resumiendo, a través de la bebida sacramenta del San Pedro, d curandero “comulga’ con
los “espiritus de la naturdeza’ y los “espiritus de los antepasados’. El nombre San Pedro,
que gparece plenamente extendido en @ sglo XX, connota la funcion de la planta, smilar
a la dd santo homonimo en € crigianismo, como mediador entre € hombre y las
“divinidades’. “En la adopcion del nombre “culturizado” debe haber influido
poderosamente la figura del apéstol San Pedro poseedor de las llaves del cielo [...]”

(Polia, 1989: 64); “[...] tanto & cactus como € santo apéstol tienen las llaves del cielo.”

(Cabieses, 1993: 397).



6.2.2. Higtoria: funcion sacramental de la achuma seguin las cronicas del siglo XVI1

Las fuentes historicas nos permiten saber que, en la primera parte dd siglo XVII, € uso de
la achuma representd un “sacramento”; los motivos son los mismos que en €
curanderismo:

& La ingedion de la achuma era en un ritua comunitario que ceebraban caciques y
curacas con grandes ceremonias y cantos (Oliva, op. cit.: 169).

b- Confluir con d “poder” del San Pedro significaba“comulgar” con las*divinidedes’.

Eda funcion sacramentd de la achuma proviene de tiempos prehispanicos y, luego de la
llegada de los espafioles, se “sincretiza” con d rito catdlico més sagrado: comulgar con €
cuerpo de Cristo tomando la ogtia. En Potosi, € ritud de un culto sincrético celebrado por

“ministros achumeros’ se basaba en laingestion comunitaria dd zumo de laachuma.

“En esta reinterpretetio indica de la Eucaristia, la particula habia sido sustituida
por una rodaja de la achuma al interior de la cual los practicantes del culto creian
ocultarse e poder de Santiago. Bajo este disfraz, en efecto, seguia recibiendo
adoracion lllap'a, la antigua deidad andina del trueno y del rayo.” (30).

Otra fuente de la época relata que en Cgatambo los nativos consideraban a la achuma
como un dios y “se comulgaban” bebiendo su zumo que les permitia establecer contacto
con Santiago, version aculturada de Libiac (31).

El “dios dd rayo”, conocido como Illapa en laserasury Libiac en la Serra centrd y nor-
centrd (Ancash y Cgaambo), es una de las principdes y més antiguas divinidades
andinas, relacionada con la fertilided y la tormenta y smbolizada por € fdino. Tras la
conquista se formd un sincretismo religioso entre lllapa o Libiac y € apdstol Santiago, a
partir la creencia espaiola de explicar d sonido dd trueno como @ galope de Santiago a
caballo por € cielo (Rostworowski, 1983: 39-42, 53-56).

En d dglo XVII, entonces, d San Pedro cumplié una funcién sacramenta (como
actudmente en d curanderismo) y las “divinidades’ también fueron espiritus o fuerzas de
la naurdeza Sin embargo la divinided con la cud s “comulga’ fue —en vez de las
lagunasy cerros- Illapa o Libiac, € “dios dd rayo”.
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6.2.3. Inferencia; funcion sacramental del San Pedro en Chavin de Huantar

Para confirmar que  San Pedro también cumplié una funcion sacramenta en Chavin de
Huantar, seria preciso demodrar que (@) su ingestion fue grupd y colectiva y (b)

representd una “comunion” con las “divinidades’.

Regpecto d primer asunto, las figuras de sacerdotes conservadas en € friso de la plaza
circular comparten similares proporciones y caracteristicas, ademas estén participando de
una misma accion procesond. Es posible entonces que todos dlos, y no solamente los
“portadores de San Pedro”, participaran de la bebida comunitaria del cactus sagrado.

Vamos ahora d segundo asunto. En la plaza circular, las figuras humanas y fdinicas
configuran dos frisos en correspondencia, con relieves de mismo ancho y organizados en

un ritmo de “ pares”.

Los jaguares del zécalo representan “fuerzas de la naturadeza’, posblemente € rayo (Cfr.
capitulo 3, p. 59-60); lo cud concuerda con las referencias del Sglo XVII que mencionan a
Libiac como una divinidad principd en esta region, a quien se pedia por las tormentas y la
fertilidad (Rostworowski, op. cit.: 53-56).

El hecho de que los sacerdotes que se hallan por encima (y particularmente los “portadores
de San Pedro”) lleven atributos o rasgos de fdino, expresa su union sacramental con bs
“fuerzas de la naturdeza® smbolizadas en € feino. ESo implica una semeganza notable
con respecto a siglo XVII, donde la achuma permitia la comunion con Illapa o Libiac, €

“diosdel rayo’.

La representacion del San Pedro con la misma tdla que d sacerdote que lo porta (ver
figura 15d), expresa visudmente su dimenson humano-divina y hace explicita su funcion
sacramental, que permite a los sacerdotes “comulgar” con las “fuerzas de la naturdeza’ y

transmutarse en los antepasados o “ héroes civilizadores’, en su accidn mitica
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CAPITULO 7

EL DESARROLLO DE LA ACCION RITUAL

Previamente, hemos definido € tema dd ate litico dd Templo del Lanzon como “d ritud
de San Pedro”. En este capitulo nos preguntamos. ¢cOmo se desarrollaba la accion ritud

en d interior de laarquitecturay con la utilizacion de la paraferndia ritud asociada?

La etnografia nos muestra, como ha sdo anticipado (Cfr. capitulo 1, p. 21), que €
desarrollo dd ritud en la actudidad -la “mesada’- consta de dos fases, que corresponden a
las dos fases en que se suceden los efectos Scotrépicos del San Pedro. Por € factor
condicionante de la farmacologia de la planta, es legitimo suponer que la accion ritud en €

Templo del Lanzon también sucedié en dos fases.

Sin embargo, d gplicar la andogia etnogréfica entre la “mesadad’ y € desarrollo del ritud
en d Templo de Lanzon, es preciso condderar la diferente magnitud de ambos espacios
ceremoniaes. La “mesa’ es un espacio pequefio y smbdlico, dli se disponen los “artes’ y
la accion ritud -centrada en @ curandero- se desenvuelve a su drededor. El Templo de
Lanzdn, por d contrario, es un espacio monumenta y plblico, la accion ritud se
desaxrolladba en su interior: habia un desplazamiento a través de sus componentes
arquitectonicos.

7.1. Primera fase: el sacramentoy otros actosrituales

7.1.1. Etnogr afia

La primera fase de la “mesadd’ dura gproximadamente desde las 10 pm hadta la
medianoche. Corresponde a la primera fase de la accion farmacologica dd San Pedro, que
s define como un periodo de latencia con sintomas premonitorios. laxitud generd o
locdizada en ciertos miembros, sensaciones de cdor o frio, somnolencia, introgpeccion,
etc. (Gutiérrez~Noriegay Cruz Sanchez, 1947: 423).
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Preparacion dela” mesa’

El curandero extiende d manto en un lugar escogido (de preferencia en plena naurdeza, a
la intemperie) y segln una orientacion especifica: hacia una laguna, cerro u otra “direccion
de poder”. Sobre € manto ubica los “artes’ en un orden preciso, de derecha a izquierday

en sentido horario o solar.

Invocacion alas “divinidades’

El curandero abre la “mesadd’ con una invocacion a las “divinidedes’ propias y
ancestrales del curanderismo; esta accion es conocida como “citar los encantos’. Los
“egpiritus de la naturdeza’ (lagos, cerros, etc.) son llamados por sus hombres —que evocan
los “poderes’ de estos lugares- a través de conjuros 0 cantos acompafiados del gol peteo
ritmico de la “chungand’. Para invocar los “espiritus de los antepasados’ (incas y
“gentiles’ que cugtodian las “huacas’, antiguos templos y sepulcros, etc.) se utilizan “artes
gentiles’: vadijas slbadoras, “chunganas’ prehispanicas, etc. (Polia, 1996: 554).

La"“sngada’

La “dngada’ (también llamada “levantada’ o “dzadd’) consste en sorber por las fosas
nasales tabaco macerado en acohol de cafia (aguardiente o0 “cafiazo”). A veces se afladen -
de acuerdo d fin que s perdga- hojas de “micha’ (Brugmansia), zumo dd San Pedro
hervido, perfumes, etc. A través de la “sngada’ la nicotina dd tabaco es rapidamente
admilada y actla en sinergia con los dcaoides dd San Pedro. Las “singadas’ pueden ser
de tabaco salvaje 0 “moro” (que se ubica en € campo izquierdo de la “mesa’ y se dSrve con
“artes gentiles’, como @ caracol Strombus) o de tabaco cultivado o “dulce’ (que se ubica
en e campo derecho y se sirve en conchas bivalvas y blancas para propiciar la buena suerte
o “florecer”); se efectlan a intervalos periddicos durante la “mesadd’. Las “singadas’ de
tabaco “moro” en la primera parte de la “mesada’, tienen por objeto aclarar la mente,
limpiar y fortalecer € organismo, preparando a curandero y a sus dlientes para la bebida
sacramenta del San Pedro (Polia, 1996: 557-559).
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El sacramento

En d capitulo anterior, hemos viso que d San Pedro es consumido como una bebida y
representa un sacramento. Los actos ritudes que hemos descrito, invocaciones a las
divinidades y “singadas’, son preparativos para la bebida sacramenta de San Pedro, que

es d momento centrd de laprimerafase dela“mesada’.

La digribucion e ingesién dd San Pedro es un acto cargado de sacrdidad. Los
participantes se disponen en semicirculo frente a la “mesd’, en la cud s presenta €
“remedio” (asi se llama d zumo de San Pedro hervido). El curandero invoca € “poder” o
“egpiritu” de la planta pidiéndole una visén clara para que se cumplan los objetivos de la
“mesada’. Ofrece una copa dd “remedio” hacia los cuatro puntos cardinales, la bebe de
una sola vez, se frota la cabeza con la copa vacia y sopla tres veces dentro de dla Luego
grve a los pacientes, que para recibir € sacramento caminan, uno por uno, de este a oeste
(en sentido horario o0 solar) y desde € exterior hacia € centro. Todos beben de la misma
copa y de la misma manera en que lo hizo € naestro; ésta bebida colectiva se repite hasta
cinco veces (Sharon, 1980: 212-215; Polia, 1996: 314).

Tras la bebida sacramentd del San Pedro pueden sucederse otra vez invocaciones o
“dngadas’, aunque en lasierra se efectlia un acto ritua llamado “laespera’ (33).

7.1.2. Inferencia

Hemos visto que la bebida sacramental del San Pedro es d acto principa de la primera
fase de la “mesadd’. También debid ser asi en d ritual de Chavin de Huéntar, donde  San

Pedro fue consumido como bebiday representd un sacramento (Cfr. capitulo 6).

Recordemos que € Templo de Lanzdn estd conformado por dos componentes

arquitectonicos principales.

1- El ario con su plaza hundida (un espacio centrd y descubierto) y las gderias de las
Ofrendas y las Caracolas (espacios interiores, no visbles desde € exterior).
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2- La piramide centrd, en cuyo interior se encuentra la gderia dd Lanzon: d espacio

central y mas sagrado ddl Templo (ver figuras 10y 11).

Egsas dos unidades espacides estan vinculadas por una circuacion centrdizeda, lined,
ascendente y en direccion de este a oeste. Esto indica que € desplazamiento ritud era en

sentido horario o solar, tal como |os actos ceremonides dela®mesada’ (Cfr. p. 88-89).

El recorrido ritual se inicidba d este, en € patio cuadrangular de acceso. Subiendo por la
ecalinata centrd, se accedia a la plataforma superior ddl atrio. De dli, se descendia a la
plaza circular hundida por su escdinata orientd de Sete pasos. Este es € trayecto que
debieron redizar los sacerdotes, cuyas figuras arquetipicas estan representadas en € friso,
desde d inicio dd ritudl.

Por la sucesén de los componentes arquitectonicos en € esquema de circulacion, por la
ubicacion de los tafiedores de pututu y su asociacion con la gderia ce las Caracolas, por la
ubicacion de los “portadores de San Pedro” y su asociacion con la gderia de las Ofrendas
(Cfr. capitulo 6, p. 82), la bebida sacramenta debid ocurrir en la plaza circular. Aqui, en
este egpacio a cielo abierto, los sacerdotes invocaban a las “divinidades’ con los pututus
gue se guardaban en la gderia de las Caracolas (como en las “mesadas’ amaras, que
comienzan con € toque de pututu a los cuatro vientos). Aqui, con los equipos de vgilla
ceremonia (cantaros, botellas y cuencos) que s admacenaban en la gderia de las
Ofrendas, se“presentaba’ y bebiad zumo dd San Pedro.

Las 5 figuras de sacerdotes conservadas comparten similares proporciones, caracteristicas
y aributos, y participan de una accion colectiva que ahora podemos caracterizar -de modo

amilar alaprimerafase dela“mesada’- como la bebida sacramenta del San Pedro.

Ahora bien, sabemos que d San Pedro produce —tras un periodo de latencia de
goroximadamente una hora una agudizacion de los sentidos y estados de conciencia
acrecentada. Esta amplificacion de la conciencia podria estar expresada en la iconografia

delaplazacircular, particularmente en lafigura del “portador de San Pedro”.
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Antes de indagar en esta cuestion, debemos hacer una pausa y considerar previamente dos
asuntos. 1) las dificultades y pogbilidades de comunicar los estados modificados de

concienciay 2) € arte chavin como “modo de comunicacion”.

1) Es dificil explicar los estados modificados de conciencia producidos por las plantas de
poder en generd. Se trata de una experiencia religiosa, “esotérica’, extrafia a la redidad
cotidiana. Ademas de cambios en la percepcion, se dteran los Sstemas normaes de
comunicacion (Bianchi, 1996: 324). Especificamente en lo concerniente a San Pedro:

“De las alteraciones del pensamiento merecen especial consideracion las que
hemos llamado, a falta de un término mas adecuado, expresion dd pensamiento
con imagenes ambdlicas. No se trata de simples imagenes eidéticas [...] sino de
verdaderas imagenes simbadlicas, que tienen cierta analogia con las imagenes
simbdlicas de los suefios, y sobre todo del lenguaje poético. [..] Las imagenes
visuales predominan sobre las imagenes auditivas y, en general, sobre todas las
formas del lenguaje verbal.” (Gutiérrez-Noriegay Cruz Sanchez, 1947: 464).

Los medios a través de los cuaes es posble expresar la “redidad aparte’ que implica la
experiencia con plantas de poder son la metdfora y la metonimia tropos literarios que
tienen en comin basarse en la suditucion de términos para producir una tradacion de
dggnificado. Ademés de meédforas literarias, exigen metdforas visudes que transmiten

sgnificados a través de comparaciones 0 sugtituciones entre imégenes'y /0 Signos.

2) Hay consenso en caracterizar d arte chavin como un “modo de comunicacién”, que
desempefid una funcion equivdente a la excritura en otras civilizeciones. El arte chavin,
conformado por un nimero reducido de simbolos que se combinan de diversas maneras, a
modo de una “gramédtica’ o “vocabulario visud”, permitié comunicar ideas y conceptos a
través de metéforas visudes (comparaciones entre imégenes). Por dlo se ha dicho que “ Es
un arte religioso, pero al mismo tiempo altamente intelectual [...]” (Rowe, 1972: 271).
Para explicar como en € arte chavin se expresan contenidos, @ citado autor recurre a una

andogia con laliteratura, pues esta comparte € mismo recurso: lametafora

“La clase de complicacion figurada tipica del arte de Chavin es una gue nos es
mas familiar en contextos literarios, es una serie de comparaciones visuales,
comparaciones que muchas veces se sugieren por substitucion. Para citar un
giemplo literario, s decimos de una mujer que “ tiene el cabello como serpientes’,
estamos haciendo una comparacién directa. S hablamos més bien de “ su cabello
serpentino” , la comparacion es indirecta, alusiva o metaférica. Es posible también
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ir ain mas alla y referirnos a “su nido de serpientes’, sin emplear la palabra
“cabello”, y en este caso estamos haciendo una comparacion por sustitucion. Para
poder entender nuestra referencia e oyente o el lector tiene que compartir con
nosotros el saber que es una costumbre comparar el cabello a las serpientes, o
tiene que deducir e sentido de la frase en su contexto. La comparacion por
substitucion fue una figura literaria muy a la moda en la poesia cortesana nérdica
de la Edad Media, y € erudito isandés del siglo trece, Snhorri Surluson (1178-
1241), le dio la denominacion de “ kenning” . Este término, derivado de un verbo
idandés que quiere decir “conocer”, es bastante apropiado y corresponde
igualmente bien a las comparaciones por sustitucion en € arte de Chavin.” (Rowe,
1972: 259-260).

De péarafo transcripto se puede resumir que en @ arte chavin hay dos clases de met&oras
visudes

Comparaciones directas.
Se comparan directamente dos eementos, segin la andogia literaria de Rowe, “tiene €l

cabello como serpientes’.

Comparaciones indirectas 0 keenings.
También se comparan dos elementos, pero uno de elos ha sido sugtituido por un tercero,
por lo cud queda sn especificar € sujeto de la comparacion. En € gemplo literario de
citado autor: “su nido de serpientes’, vemos que no hay referencia d red sujeto de la
comparacion —€ cabdlo-, que ha sido reemplazado por la paldra “nido”. Edta clase de
metdforas sOlo se pueden comprender cuando conocemos € contexto general en que se

hace la comparacion.

Ahora, con @ conocimiento de las dificultades y poshbilidades de expresar los estados
modificados de conciencia, y del modo de comunicacion que subyace en € arte chavin,

podemos retomar nuestro asunto.

Se ha planteado que los orificios nasdes marcados y € flujo nasd (que aparecen en
agunas de las cabezas clavas, ubicadas origindmente en los muros exteriores de Chavin de
Huantar) representan, de manera redista, los efectos que provoca la inhdaciéon de “vilca’
(Anadenanthera) (Mulvany, 1984: 73). Los principios activos del San Pedro, a diferencia
de la “vilcd’, no producen ateraciones fiscas (a excepcion de la midriasis o dilatacion de

las pupilas) pero si cambios en la percepcion y en laactividad menta.
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Sabemos que € ate chavin es un modo de comunicacion metaférica; sabemos que la
“redidad gparte’ inherente d uso dd San Pedro se puede expresar a través de metéforas o
metonimias. Es factible, entonces, que € estado de conciencia acrecentada que produce €
San Pedro esté representado através de metaforas visuaes.

A continuacion, entonces, identificaremos las metéforas visuaes dd “portador de San
Pedro”. Hay, en este personge, una serie de aributos y sustituciones de origen anima que
pertenecen, en orden de importancia, a feino, € ave rapaz y la sarpiente. Detalladamente,
éstos son:

Ojo, boca, y narizde felino
Se ha observado que € “portador de San Pedro” no presenta un rostro humano y que
podria llevar una méscara de felino (Lumbreras, 1989: 166). S andizamos en detdle esta
“méscard’, vemos que congta de los mismo rasgos (6 ojo, la boca y la nariz) de los
animaes de la fila inferior,  “zécado de los jaguares” (Cfr. figuras 14 y 15d). Claramente,
se trata de una comparacion directa entre los “érganos de los sentidos’ del sacerdote y los

“dbrganos de los sentidos’ de los feinos dd friso complementario.

Garrasy alas de ave rapaz
Las manos dd “portador de San Pedro” han sdo sudituidas por garras de tres ufias,
seguramente de guila arpia Harpia harpyja), ave cazadora de la vertiente oriental de los
Andes. Hacia la espada, € personge presenta un aributo que puede interpretarse como

alas desplegadas en accidn de volar.

Cabellos de serpientes
El cabello trenzado ddl “portador de San Pedro” termina en cabezas de serpiente, tres de
elas cudgan hacia la espalda y dos se proyectan delante de la frente; otras dos serpientes
penden a ambos lados de la cintura

Claramente, estas metaforas visudes son comparaciones directas. los dementos de la
comparacion son e “portador de San Pedro” por un lado y los rasgos animaes por otro.
Pueden sr “traducidas’ a comparaciones directas literarias. “hombre sentidos de fdino”,

“hombre garras de ave rgpaz” y “hombre cabellos de serpiente’.
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El sentido de estas comparaciones directas debe necesariamente estar en relacion a la
accion de los sacerdotes, que caminan hacia la pirdmide centrd dd Templo llevando los
San Pedros, uno en su mano derecha 'y € otro en su mano izquierda La més importante de
estas comparaciones directas, la de la cara del sacerdote con la de los feinos representados
en d friso complementario, ha sido interpretada como la transformacion en feino por la
accion sicotropicadd cactus (Mulvany, 1984: 74; Burger, 1994: 105).

Eda interpretacion tiene base en la antropologia. “La transformacion dd chaman en
jagua” es un tema recurrente del “chamanismo’ sudamericano, se logra en diferentes

etnias através del “trance extético” con diversas plantas de poder (Furst, 1994: 98-99).

Egda “trasformacion” es un fendmeno a veces no bien comprendido, a causa de las
dificultades de comunicar los estados modificados de concienciaa. Como hemos planteado,
s0lo es poshle dar una nocion de estas experiencias —y hadta cierto punto- a través de
metaforas literarias 0 visudes. Por congiguiente, “la transformacion del chaman en jaguar”
debe entenderse como una comparacion directa literaria a través de la cud, diversas etnias,
han intentado transmitir una semblanza de la “redlidad aparte’ inducida por las plantas de
poder. El sentido de esta met&fora es que @ curandero, durante los estados especides de
conciencia, es “como” d jaguar (no Sgnifica que éste ingenuamerte crea transformarse en
fdino).

Se ha sefialado que los curanderos del norte de Perdl creen que las variedades de “micha’ o
“floripondio” (Brugmansia), cuyo uso se hdla actuamente asociado d del San Pedro, son
variedades de jaguares (Camino, 1992). Pero esta afirmacion es una comparacion directa,
cuyo verdadero sentido se aclara en otro texto: “[...] al ser usado € floripondio como
alucinégeno, por los curanderos, éstos adquieren muchas de las caracteristicas del
jaguar: fuerza, vision nocturna, olfato a distancia, etc.” (Campana, 1995: 37). De hecho,
ningin curandero es tan ingenuo como para creer “trandormarse’ redmente en fdino

durante € trancurso dela“mesada’.

Ega amplificacion etnogréfica, que postula la mégica “trandformacion” del curandero en
feino, ha sdo aplicada por arquedlogos e icondgrafos a la interpretacion de los rituales
prehispdnicos en los Andes. El ate litico de Chavin de Hudntar no ha permanecido

inmune
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“ Debajo de las figuras antropomorfas de la plaza circular hay una segunda hilera

mostrando una procesion paralela de jaguares. Es posible que cada uno de estos
jaguares corresponda a una de las figuras miticas de la hilera superior,
representando, por lo tanto, la naturaleza dual de los ancestros miticos (i.e
humano-jaguar) y por extension la del especialista religioso de Chavin. Es evidente
gue los sacerdotes tenian la habilidad de transformarse en jaguares o aves rapaces
con la ayuda de alucindbgenos, para asi poder mediar con las esferas
sobrenaturales. Esto parece haber sido basico para la ideologia y € ritual
Chavin.” (Burger, 1994: 105).

A la luz de lo anteriormente mencionado, podemos aribar ahora a una comprenson més
profunda y certera dd uso ded San Pedro en Chavin de Huantar. S andizamos las
sudtituciones felinicas del “portador de San Pedro”, comprobamos que éstas se refieren a
organos de los sentidos. @ 0jo, la boca y la nariz. Sabemos que la accion scotropica del
San Pedro edimula la actividad de los sentidos, aumentando la senshbilided visud, téctil,
olfativa y auditiva, y produciendo intensas y variadas sinestesas. acUdtico-visuades, Optico-
auditivas, aclgtico-cenestésicas, olfativo-visudes, etc. (Gutiérrez-Noriega y Cruz Sanchez,
op. Cit.: 467).

Los sentidos son, concretamente, las fuentes de la percepcion y de todo posible
conocimiento. Las sudituciones de los sentidos dd sacerdote por los de  felino,
extreordinariamente mas sensbles, finos y seguros, expresan -por medio de comparaciones
directas- la amplificacion de “las puertas de la percepcion” y de las facultades mentaes,
promovida por la accion sicotrdpica del cactus. Més que metaféricas, estas comparaciones
directas son de carécter metonimico, pues las sudtituciones se explican por la relacion de

causa-efecto entre lo representado y € representante.

El oo dd feino, con pupila excéntrica, reemplaza a de “portador de San Pedro”; ésta
uditucion metonimica se refiere a la senghilizacion de la vida y la apetura de la
capacidad de “ve”. La suditucion dd pdo humano por sarpientes dude a la
senghilizacion dd tacto, esta comprobado que @ San Pedro produce un aumento notable
de la sengbilidad de la pid (GutiérezNoriega y Cruz Sanchez, op. cit.. 438); esta
“metonimia visud” expresa, entonces, que d sacerdote adquiere, en cada poro, la
senshilidad tactil de una serpiente.
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Entre las dteraciones cenestésicas que produce € San Pedro, la mas comin es la sensacion
de una extraordinaria ingravidez en € cuerpo, la impresién de levitar o volar (33). Las das
desplegadas, hacia la espalda de la figura, deben interpretarse como una metdfora de la
referida cenestesia.

Se ha sefidado que dgunas de las gderias de Chavin de Huantar fueron calculadas para
generar efectos sonoros, a través del uso de pututus o del paso de agua por canaes
suterraneos; y luminicos, por medio de espgos de antracita que reflgarian los rayos solares
hecia d interior de Templo (Lumbreras et al., 1976; Rick, 2005b). Efectivamente, muchas
de las gderias son recintos en los cudes es poshle controlar las percepciones, y donde

posiblemente se concentraban y gercitaban los sentidos estimulados por € San Pedro.

Las sudituciones y atributos animaes dd “portador de San Pedro” deben considerarse
bgo un doble aspecto. La bebida de San Pedro no sdlo implica d aumento de la
senghilidad, sno también la “comunidn” con las “divinidades’. Los aributos de felino
(que representa una “divinidad” asociada d rayo, € trueno y la fertilidad) expresan -a
través de una comparacion directa- la “comunion” del sacerdote con las “fuerzas de la
naturdeza’ y congguientemente su deficacion. La boca de fdino, d “ama naurd” més
poderosa y cuyo rugido evoca d trueno, es un aributo que deifica Lo mismo se aplica a
los otros atributos animales ddl “ portador de San Pedro”.

Los sacerdotes en la accidn ritud, encarnaban a los ancestros miticos 0 héroes
civilizadores; esto fue posible por la bebida sacramental del San Pedro.

7.2. Segunda fase: el “rastreo” y prediccion (oréaculo)

7.2.1. Etnogr afia

La segunda fase de la “mesada’ corresponde a la segunda fase de la accion farmacolégica
dd San Pedro, que comienza hacia las 00 horas (se hace coincidir con la medianoche, que

sgnifica d principio de un nuevo dig) y findiza hacia d amanecer, cuando se agota €
efecto sicotrdpico.
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Hemos enfatizado que en esta segunda fase los curanderos, que se definen como tales por
su cgpacidad de dominio y de aplicacion curativa dd San Pedro, dcanzen “[...] estados de
conciencia acrecentada [...]” (Menacho, 1988: 24); “[...] niveles superiores de inteleccion
[...]” (Ibid.: 25); “[...] una gran “visién”, una aclaracion de todas las facultades [...] un
tipo de fuerza visual en e individuo, que incluye todos los sentidos. ver, oir, oler, tocar
[...]” (Sharon, Ibid.: 68).

Egta segunda fase se presenta como una “iluminacion”, un despliegue de imagenes e idess.
El curandero entiende este momento como la manifestacion dd “espiritu” dd San Pedro; a

modo de g emplo:

“Ya viene danzando, viene hablando, viene saludando por estas grandes
cordilleras, por estas grandes reservas de hierbas curativas, por estos lindos
jardines, por estos lindos desfiladeros, por estas lindas lagunas, por esta linda
cordillera. Estoy moviendo y conmoviendo, estoy temblando bajo el poder de esta
hierba. Comencemos a hablar a estos sefiores. Comencemos a ver qué cosa sucede
en su tierra, en su casa, en su pais. Comencemos a ver, San Pedro bueno [...]”

(Polia, 1989: 57).

El “rastreo”

A patir de entonces, las condiciones son propicias para € “rastreo”. El curandero aplica
los nivdes superiores de intdeccion para “ir tras las hudlas’ de las causas de las
enfermedades, la prediccion de acontecimientos futuros u otros problemas que le presenten
sus clientes. Como revela un curandero a Chigppe (1974: 19) “ tomando € San Pedro se ve
el origen y se ve también qué hierbas tienen € remedio [...]”; y otro: “para ver s la
enfermedad es por dafio o mal aire, la misma hierba me lo dice, a los pocos momentos que
la tomo me conversa [...]” (Ibid.: 19). “Rastrear” es una actividad intelectud equivaente a
“invedtigar” (obs&rvese que d dggnificado dimologico de investigar es “ir tras las
huellas’). El “radreo” implica un “movimiento mental” hacia € centro de la “mesa’, pues
encontrar las respuestas 0 soluciones supone equilibrar las fuerzas opuedtas, sicoldgicas y
cosmologicas, representadas en € campo derecho y en @ campo izquierdo de la “mesa’
(Cfr. capitulo 4, p. 67-69) (Sharon, op. cit.: 188).
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El diagnostico o prediccion

Conggte en la exposicion, por parte del curandero y a cada uno de sus clientes, de los
resultados visudizados durante @ “rastre0’; es decir, e revelan las causas de las
enfermedades y sus respectivos remedios, se predicen eventos futuros, etc. Sin dudas, es
uno de los momentos mas importante de la “mesada’, en que tienen una respuesta los
problemas especificos de cada cliente. Posteriormente, se suceden otros actos rituaes

como la“limpid’ y d “florecimiento” (34).

7.2.2. Inferencia

El “rastreo”

El “portador de San Pedro” a veces ha sdo interpretado como un cazador 0 “guerrero
mitologico” (Maguifia Cueva, 1988: 144). Efectivamente, hay en d una expresidon de caza,
pues los sentidos se hallan en accion la fosa nasd dilatada como oteando € aire, la pupila
grande y excéntrica, d cefio fruncido y d labio superior levantado mostrando los colmillos.
Sin embargo, debemos descartar que se esté representando una caceria 0 contienda
guerrera, pues en tal caso d persongie empufiaria un arma (porra, lanza, etc.) en vez de un
tdlo dd San Pedro. Ademas “El contexto arqueolégico de este arte sugiere que fue
asociado a un ritual religioso” (Rowe, 1972: 262). Evidentemente, la evocacion de la
caceria es una metéfora, y S en este punto recurrimos a la comparacion etnogréfica con la
segunda fase de la “mesada’ queda d descubierto su significado. La apariencia de cazador
esta en relacion con € aumento de la sensorididad y con @ estado de derta que produce €
San Pedro. La presencia de alas evoca, ademés de la sensacion de ingravidez en € cuerpo,
la “velocidad de pensamiento” (35). El “portador de San Pedro” no persgue una presa
animd, va tras las huellas de la solucién o respuesta a problemas de indole intelectud. Sin
duda, estamos ante una accion equivalente d “rastre0” en la “mesadd’; con la diferencia de
gque en d Templo dd Lanzon d “movimiento mentd” es acompafiado de un movimiento

fisico através dd espacio ceremonid.

Efectivamente, los “portadores de San Pedro” y sus acompafiantes, por la posicion de
perfil —a excepcion dd relieve nimero 6 y la postura de las piernas, muestran la accion de

caminar. De acuerdo a la hipdtess sogtenida por Lumbreras (1989), respadada por la
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interpretacion de Burger (1994) y los recientes halazgos de Rick Cfr. capitulo 3, p. 59),
origindmente hubieron dos filas amétricas, una en d cuadrante suroeste avanzando en
sentido horario y otra en € cuadrante noroeste, marchando en sentido opuesto a las agujas
dd relg). De td modo, los sacerdotes que encabezaban las columnas -probablemente los
jefes de dos grupos o “mitades’- se encontraban frente a frente a ambos lados de la
ecalinata occidental de la plaza, que conduce a la piramide central (Lumbreras, 1989: 161-
177; Burger, 1994: 104-108).

En d Templo dd Lanzdn, td como sucede en los templos contempordneos que comparten
este patron arquitectdnico, la circulacion es lined y ascendente a través de la escainata
central (Lumbreras, 1989: 155; Kembe, 2001: 200). Los “portadores de San Pedro” en la
accion de “radtre0” y sus acompafiantes, entonces, sdian de la plaza circular por su
escalera oeste, atravesaban la plataforma superior del atrio y entraban ala pirdmide central.

Esta accion conlleva @ “trance” de pasar de un espacio exterior (€l atrio) a otro interior (la
pirdmide centrd), més elevado y de acceso redtringido, que representa € sector més
sagrado del Templo. El ascenso a otro nivel, profundamente sacro, debid corresponder a la
segunda fase dd ritud y suceder una vez llevada a cabo la bebida sacramental del San
Pedro en la plaza circular, pues los “portadores de San Pedro” y sus acompafiantes
muestran una agudizacion de los sentidos y estén representados en la accion de “rastreo”.
La ingedion comunitaria dd San Pedro, entonces, era un requisto para ingresar a la
piramide cetra. Se ha sefidado que los digintos niveles corresponden a la diferente
sacrdidad de los espacios dd Templo; ahora sabemos que estos aspectos estén en relacion
con €l estado de conciencia propiciado por & San Pedro.

El espacio més importante y sagrado de la piramide centrd es la gderia dd Lanzon. Este
“dtar centrd” en forma de cruz representd € centro cosmolégico dd espacio ceremonid
dud y cudripatito (Cfr. capitulo 4), en d cud tuvo lugar  “climax” de los rituaes, es
obvio que los sacerdotes se dirigen a este recinto. La gaeria de los Laberintos, parece un
espacio de espera 'y de concentracion en € transto hacia la gaeria del Lanzon. Habiamos
visdo que € “rastre0”, en la “mesadd’, supone un movimiento menta hacia d centro de la
“mesa’. En d Templo dd Lanzdn, este movimiento menta era acompafiado de un

desplazamiento fisico, desde la plaza circular haciad centro del Templo.
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El monolito dd Lanzdn se ubica en d centro de la gderia y conforma una unidad
ediligica, funciond y temética con los frisos de la plaza circular. Ademés, representa una
figura antropomorfa, de pie y con las mismas “comparaciones directas’ (atributos
animades) que los personges de la plaza circular (Cfr. capitulo 3 y comparar figuras 12 y
15a, 15b, 15cy 15d).

Ahora bien, la figura dd Lanzon contiene una convencion edtiligtica -tipica del arte chavin
llamada “perfil doble’: & personge frontd puede interpretarse, también, como dos figuras
enfrentadas de perfil, una en cada cara ded monolito (ver figura 12, detalle). Estas dos
figuras se identifican como sacerdotes, de la misma clase y paticipando de la misma
accion que los representados en la plaza circular. Es posible, entonces, que los sacerdotes
gue encabezaban las dos columnas de la procesdn y se enfrentaban a ambos lados de la
ecdera occidentd de la plaza, marcharan a la par hasta confluir en € centro dd Templo y
transmutarse en la“divinidad principa” representadaen € Lanzon.

El oréculo

La funcion principd de Chavin de Huédntar fue la de oraculo de gran extension, a cud
peregrinos de diversas regiones acudian para efectuar consultas sobre variadas cuestiones.
(Lumbreras et al., 1976: 1). La gderia dd Lanzon, € recinto mas sagrado de Templo, es
reputada como la “sda dd oréculo”; poshblemente un orédculo sonoro pues candes

acusticos pasan por debgjo de esta estructura (op. cit.: 13).

El funcionamiento de este ordculo debid representar una accidon equivaente d diagndstico
0 prediccion de segunda fase de la “mesada’, aungque en un contexto socid y con fines
muy diferentes. Los sacerdotes que encabezaban ambas mitades y confluian en la gaeria
del Lanzdn, efectuaban las predicciones y diagnogticos en € estado superior de inteleccidn
propiciado por & San Pedro. Estos oréculos poseian una “autorided divind’, pues los
sacerdotes |os revel aban transmutados en la “ divinidad principa” de Chavin de Huantar.
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CAPITULO 8

LA FUNCION SOCIAL DEL USO DEL SAN PEDRO

8.1. Etnografia: funcién social del uso del San Pedro en el curanderismo

En cada “rituad de San Pedro” hay, necesariamente, fines concretos en relacion a los
problemas especificos que motivan la “mesada’. Estos fines se refieren, primordidmente,
a diagnostico de las causas de las enfermedades y su cura a base de hierbas ndtivas y
terapias tradicionales. Las enfermedades que se tratan son “sindromes culturdes’ (“dafio”,
“susto”’, etc.) en los que subyace un componente psicoldgico. El efecto dd San Pedro, que
e curandero aplica en d diagnégtico; d dliente le permite una comunicacion fluida con d
curandero y una mejor percepcion de su problema (Sharon, op. cit.: 68; Cabieses, 1993:
370).

Sin embargo losfines de uso dd San Pedro no son solo curativos, se utiliza también para:
Encontrar objetos perdidos o recordar sucesos olvidados.
Resolver conflictos de pargla o familiares.
Propiciar un buen vigie 0 consagrar una nueva casa 0 Negocio.
Garantizar lafortunay prosperidad.

Promover la multiplicacion de los cultivos y de los rebafios (Sharon, op. cit.: 101).

En rdacion d dlitimo punto mencionado, en la Sera de Pura d San Pedro se usa en
ceremonias propiciatorias de la lluvia la extraccion dd mamayacu (la “madre de las
aguas’) de los lagos sagrados, la procesion de San Pedro Chicuatero y € rito dd gentil de
invieno (Polia, 1989: 85-96). Claramente agui estamos ante ritos de origen prehispanico,
en rdacion d cdendario ceremonid y la propiciacion de lafertilidad.

En definitiva, en & curanderismo del norte de Perd, € San Pedro s utiliza en funcion de
una amplia gama de fines;, es importante sefidar que estos pertenecen d contexto socia de
la medicina tradiciond, sn relacion con € poder politico. Sn embargo, € San Pedro
cumple una relevante funcion socid. En € norte de Perd (Piura, Lambayeque y La
Libertad) y sur de Ecuador (hacia d sur de Loja), su uso define un “ge de sdud” (Camino,
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1992: 37-64). Pescadores, agricultores y pastores de este territorio acuden periodicamente
a los grandes centros del curanderismo: las Huaringas (Piurad) y Sdas (Lambayeque). De
ta forma, € uso dd San Pedro representa un factor de cohesidon socid e identidad culturd

en laregion; alavez mantiene vivo un sstemardigioso milenario.

8.2. Historia: funcion social del uso del San Pedro en tiempos coloniales

En d dgo XVIII, hay noticias dd uso “gigantdn” en Cgamarca, en un contexto socid y
con fines smilares a los de la medicina tradiciond dd norte de Perl (Dammert Belido,
1974). Se describe un ritua en que “d indio Lulimachi” conjuraba a la bebida de
“gigantdn” con las paabras “Sayachiy, atarichiy”, que quiere decir: péaralo, y levantalo
sano y bueno [...]” (Ibid.: 190); en otra parte se sefida: “[...] mediante esa bebida que les
dio conocerian a la persona que les habia hecho dafio; y de facto que en la embriaguez se
le patentizé € Indio Juan Gutiérrez [..]" (Ibid.: 189); “[...] con la misma purga de
Ornano, Gicanton y Pucho san0 € tullido y € otro se amisté con su mujer [...]” (Ibid.:
196). También s mencionan la propiciacion de la produccién de las chacras y la
multiplicacion del ganado (op. cit.: 196-197). Egtos fines de uso dd San Pedro —que
perduran en € norte de PerG- provienen de una tradicion prehispanica, nitidamente
expresada en ceramios mochicas donde aparece € cactus en € contexto de escenas de cura
(Cfr. capitulo 1, p. 38-39).

En la primera pate dd sglo XVII, los cronistas observaron € uso de la achuma en un
contexto socioculturd de tradicidn prehispdnica, aunque en pleno proceso  de
transformacion por accion de los extirpadores de idolatrias y la imposicion de las nuevas
estructuras de poder. El uso de la achuma estuvo reservado a los caciques y curacas en
digtintas regiones de los Andes Centrdes (Oliva, op. cit.. 169), lo cud indica que estuvo
imbricado a poder politico y rdigioso previo a la Conquista. Las fuentes escritas del siglo
XVII dgan traducir que d uso de la achuma, tal como en la actuaidad, se relacionaba con
la facultad de “vea” y efectuar un diagndstico o prediccion: “[...] ven visiones que €l
demonio les representa, y conforme a ellas jusgan sus sospechas y de los otros las
intensiones.” (Oliva, Ibid.: 169). Este diagndgtico se gplicd a una amplia gama de fines, los
cudes tenian mayor relevancia socid que hoy en € curanderismo pues estaban en relacion
al poder politico y lafuncidn publica
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8.3. Inferencia; funcion social del uso del San Pedro en Chavin de

Huantar

8.3.1. Contexto social: € culto chavin

En Chavin de Huantar d San Pedro fue utilizado por los sacerdotes del oréculo,
directamente vinculados d poder politico (Lumbreras, 1989; Rick, 2005a, 2005b). Esto no
debe extrafiar 9 condderamos que, como acabamos de ver, en tiempos inmediatamente
posteriores a la Conquista, € San Pedro era utilizado por los principales jefes y curacas, de
lo cud = infiere que estuvo incorporado d poder politico prehispdnico parciamente
vigente hastad sglo XVII.

Ahora bien, d uso dd San Pedro durante € Formativo trascendio los limites locades, debe
condderarse en € contexto del culto chavin: un movimiento reigioso panandino, dentro

dd cua Chavin de Huantar erad principa centro de peregrinacion oracular.

Recordemos que la cerdmica hdlada en la gderia de las Ofrendas proviene de diversas
regiones. Cupisnique, Cagamarca, Jequetepeque, Huédnuco, Ancon, Supe, etc. S una parte
de esta ceramica fue la vgilla sacramenta para beber d San Pedro (Cfr. capitulo 5, p. 81-
85), entonces los artifices y portadores de estos estilos ceramicos (sacerdotes o jefes
provenientes de los sitios mencionados) peregrinaban a Chavin de Huantar y  participaban
de “ritud de San Pedro” y sus oréculos, probablemente en fiestas dd cdendario

caremonid.

Los usuarios del oraculo, identificados por la ceramica foranea presente en la gaeria de las
Ofrendas, definen un &ea de culto -desde Jequetepeque por € norte hasta Garagay por €
ur- que se caracterizo por € uso de San Pedro. Se puede definir d ambito que abarcaba
uso dd San Pedro, que corresponde con @ area de influencia del oraculo de Chavin de
Huantar. Eto es confirmado por las evidencias botanicas e iconogréficas de uso dd San

Pedro halladas en Cupisnique, Las Aldas, Garagay y otros Sitios contemporaneos.
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8.3.2. Losfines: predicciones del calendario

En € curanderismo, d San Pedro se golica a una amplia gama de fines, epeciamente
medicindes, sn rdacion con d poder politico. En la primera mitad dd sglo XVII la
achuma era usada por caciques y curacas con fines vinculados a la funcion plblica y las
decisones paliticas. En Chavin de Huantar, € contexto sociohistérico de uso de San
Pedro es muy didinto a de curanderismo y del sglo XVII; edta vaiable, inevitablemente,

influye en losfines.

Ya hemos vido qued San Pedro jugd un rol centrd en d ritud de Chavin de Huantar y
paticularmente en e oréculo dd Lanzon. Los usuarios de este ordculo provenian de una
extensa &ea de culto unificada por problemas comunes. La base de la economia en la
vertiente occidentd de los Andes es la agricultura por irrigacion. La produccion de
dimentos depende de las lluvias de la derra que dimentan los rios, y en invierno
disminuyen hasta d punto de secarse dgunos cauces. Las funciones dd orédculo

respondieron ala necesidad del caendario ceremonia y bésicamente fueron:

La observacién astronomica
La medicion de soldticios, equinoccios, € movimiento de las congtelaciones y otros
indicadores estdlares permitio fijar @ transcurso regular 'y ciclico dd afo solar, que
representa la base dd caendario ceremonia que regia las labores de sembra, cosecha y

demés actividades socides y rituaes (36).

El pronéstico dd tiempo
En paticular, la prediccion de afos irregulares debidos d fendbmeno del “nifio”, cuya
llegada se pudo conocer anticipadamente a partir de la corrdlacion de indicadores
climaticos (como por gemplo la correspondencia entre la temperatura dd mar y las

precipitaciones en laserra) (Lumbreras, 1993: 359).
De acuerdo a lo expuesto, resulta muy probable que los fines de uso dd San Pedro en

Chavin de Huéntar se vincularan a predicciones dd cdendario, como la observacion
agtrondmicay d pronostico del tiempo.
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8.3.3. Relevancia social del uso del San Pedro

La rdevancia socid dd uso dd San Pedro en Chavin de Huantar s manifieta en tres

aspectos, que destacamos a continuacion.

1. Laagplicacionde San Pedro en actividades cientificas

Se supone que los sacerdotes de Chavin de Huantar estaban dedicados a trabgjos
intelectudles 'y concentraban & conocimiento de la época (Lumbreras, 1989).
Coincidentemente, hemos viso que d “servicio” que prestaba € San Pedro fue propiciar
dtos niveles de rendimiento intelectua, que se concretaban en la observacion astrondmica
y d pronégtico dd tiempo. Estas actividades se definen como “ciencid’ en € sentido

riguroso ddl término, pues.

“I...] la ciencia consiste precisamente en eso. En predecir e futuro. No es ciencia
solamente e estudio y observacion de los hechos. No es ciencia solamente la
acumulacion estadistica de los hechos o |a descripcion simple de los fendmenos. Todo
es0 nos sirve en realidad para adivinar e futuro. Es ciencia, por gemplo, que un
astronomo me pueda asegurar que €l 25 de mayo de 1997 habra o no habré un eclipse
delunal...]” (Cabieses, 1993: 380).

2. Laasociacion dd San Pedro d poder politico

Como se ha dicho, d San Pedro estuvo agplicado ad conocimiento anticipado de los eventos
cosmicos y climéticos. Ahora bien “La tarea de comunicarlo [este conocimiento] a los
sectores interesados en saber cuando y como deberan actuar en el trabajo, es la funcion
de “oréaculo”; la tarea de concertar entre gentes, comunidades y parcialidades para
administrar €l trabajo y las relaciones econémicas concomitantes, es la funcion politica.”
(Lumbreras, 1993: 359). Queda claro, entonces, que & San Pedro -utilizado por sacerdotes
dd oraculo- tuvo una gran relevancia socid, S condderamos que las predicciones de
cdendario eran un requisto necesario para la gecucidn de las funciones paliticas y

adminidratives.

3. El usointerénico o “franco’ dd San Pedro en d &eadd culto chavin
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Para evduar la funcidn socid de las plantas de poder en la congtruccion de identidades
énicas y la mediacion de rdaciones interétnicas, s ha propuesto clasificarlas (Camino y
Anderson, 1994) de acuerdo a su areade difusidn o intercambio, en:

Pantas de uso comund o locd;

Plantas de uso compartido (utilizadas en diversas regiones independientemente);

Pantas de uso intercomund o “franco’, utilizadas en un amplio territorio a partir de

expediciones destinadas a su intercambio ritua (37).

Las evidencias muedtran que d San Pedro fue una planta de uso intercomuna o “franco”

end aeadd culto chavin, lo cud implica que:

“[...] larealizacion de los rituales presupondria la realizacion de los intercambios,
los cuales, al hacerse recursivos, llevarian a una situacion en la cual € culto
mismo dependa de la relacion establecida. Al producirse esto, estariamos ya frente
a lo que llamamos “ areas de culto” . Unidades espaciales que integran diferentes
grupos étnicos gque dependen mutuamente entre si para la realizacion de sus ritos
religiosos, de modo que estos no pueden realizarse sin la participacion del otro,
participacion que se realiza de manera indirecta a través del intercambio.”
(Camino 'y Anderson, Ibid.: 31).

En las ceremonias redizadas en Chavin de Huantar se utilizaron objetos ritudes de la costa
(e Strombus y d Spondylus), de la selva (semillas, maderas, plumas, etc.) y de la Sera
(como d propio San Pedro, etc.). Actudmente, € uso dd San Pedro requiere de una
paraferndia panandina: en la “mesa’ son imprescindibles objetos 0 “artes’ provenientes de
la sdlva (varas de chonta, semillas perfumadas, plumas de colores, etc.), de la costa
(conchas, caracoles marinos, etc.) y de la Serra (cantos rodados, piedras de diferente clase,
etc.) (Polia, 1989: 27). Edte raggo es una supervivencia prehispanica, ya presente en €
Formativo. Desde Chavin de Huantar y otros templos contemporaneos, que concentraban
el poder politico-religioso de la época, se establecid un intenso intercambio de objetos,
informacion y sarvicios. Es muy posible que € uso de San Pedro, entonces, actuara como
un factor dinamizador del intercambio ritud.

Es importante enfatizar que € uso dd San Pedro durante € Formativo Medio se insarta en
un contexto sociohitérico especifico. Diferentes grupos énicos adaptedos a digtintos
ambientes, pero organizados en unidades politicas semgantes, compartian una ideologia y

un ritua panregiona, configurando una gran &ea de culto con matices regiondes (Burger,
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1993: 173; Elera, 1994: 234). Se ha sefialado que este periodo “[...] es algo andmalo como
proceso sociocultural en la época formativa de una civilizacion [...] parece ser necesario
presuponer la existencia de una autoridad ideol 6gica fuera de las comunidades regionales
actuales, o por lo menos la creencia acerca de una autoridad de este tipo.” (Matsumoto,
1994: 195).

La condderacion del uso interénico o “franco” del San Pedro como insrumento politico-
religioso, mediador de las relaciones socides entre dites de digtintas sociedades, ayuda a
entender esta “autoridad ideoldgica’. La practica ritua inherente d uso del San Pedro fue
e factor comin de las diferentes sociedades que dinamizO € intercambio ritud, la

cohesion socid y laidentidad culturd en € area (38).
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CONCLUSIONES

El primer gporte de esta tesis se produce en la revisén de las evidencias de uso dd San
Pedro en tiempos prehigpanicos. Congiste en descubrir que @ San Pedro es, objetivamente,
la primera planta de poder cuyos restos botanicos han sdo encontrados por la
Arqueologia Andina en relacion con @ uso humano. Surge entonces, como dtamente
probable, € uso ritua de T. peruvianus desde d inicio y durante @ proceso de
neolitizacion (Guitarrero, a partir de 8000 afios a. C.). Por otra parte, se afiaden evidencias

iconogréficas y botanicas de su uso durante € Formativo, en Paracas (Cerro Colorado).

Los resultados especificos de la investigacion distan mucho de ser concluyentes o
definitivos, sdlo se presentan escenarios posibles con respecto d uso ritud del San Pedro

en Chavin de Huantar.

1- El espacio ceremonial de uso del San Pedro, en Chavin de Huantar, se estructura a
partir de los principios —presentes en la configuracion espacia dd Templo del Lanzon de
la dudidad smérica y la cuatriparticion.. El aporte de esta tess es descubrir que esta
organizacion (que expresa una cosmovisén panandina milenaria) en d Templo dd Lanzdn
responde a dos conceptos cosmol égicos estrechamente asociados con € uso del San Pedro:
e “dudismo dinamico” y “los cuatro vientos’; ambos perduran hesta la actudidad en d
espacio ceremonia dela“mesa’.

2- El tiempo ceremonial de uso del San Pedro, en Chavin de Huantar, estuvo condicionado
por la accion farmacolégica de la planta (tal como en la actudidad, en tiempos colonides y
en tiempos prehigpdnicos en generd): duré unas ocho horas agproximadamente, se
caracterizO por la consecucion de estados superiores de inteleccion, fue nocturno, de

orientacion lunar y estuvo en relacion con € cadendario ceremonidl.

3- El modo de consumo del San Pedro, en Chavin de Huantar, fue a través de la
preparacion de una bebida (ta como en la actudidad, en tiempos colonides y en tiempos
prehispanicos en generd). Esta bebida representd un sacramento, pues su ingestion
colectiva facilité la “comunion” de los sacerdotes con las “divinidades’ o fuerzas de la

naturaleza.
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4- El desarrollo de la accion ritual, en € Templo del Lanzdn, presentaba dos fases. La
primera fase fue en la plaza circular. Los sacerdotes invocaban a las fuerzas de la
naturadeza (por medio de tafido de los pututus que guardaban en la gderia de las
Caracolas) y celebraban la bebida sacramental de San Pedro (probablemente, con las
botellas y cuencos de la gaderia de las Ofrendas), tras lo cud aumentaba la agudeza de sus
sentidos y “comulgaban” con las fuerzas de la naurdeza En la segunda fase los
sacerdotes, divididos en filas dmétricas, marchaban desde la plaza circular hacia la
piramide centrd. Los jefes que encabezaban ambas mitades confluian en la gderia ded
Lawzon y -transmutados en la “divinidad principd” representada en e monolito-
efectuaban las predicciones del oréculo en @ estado superior de inteleccion propiciado por
e San Pedro.

5- La funcién social del uso del San Pedro, en Chavin de Huantar, tuvo una gran
rdlevancia Fue utilizado por los sacerdotes del oréculo ded Lanzon, directamente
vinculados a la funcién politica, en predicciones dd cdendario (observaciones
agrondémicas, prondsticos del tiempo, etc) que pueden definirse como ciencia Los
usuarios dd oréculo, provenientes del &ea de influencia dd culto chavin, representaban a
las diferentes sociedades que paticipaban dd sstema religioso inherente d uso dd San
Pedro. El uso interénico o “franco” dd San Pedro fue un factor catdizador de

intercambio ritud, la cohesién socid y laidentidad culturd.

El uso ritual del San Pedro en templos contemporaneos y anteriores a Chavin de Huantar.
Hemos identificado € ritua que se redizaba en € Templo dd Lanzdn, comprendiendo su
cosmogonia y la funciondidad de sus componentes arquitecténicos. La arquitectura del
Templo responde —al menos en parte- ala funcion dd “ritud de San Pedro” y su forma -la
configuracion dd espacio ceremonid- expresa la cosmovison inherente d uso de edta
planta. Ahora bien, s consderamos que “ La unidad en las formas arquitecténicas a través
de un territorio extenso representa la difusion paralela (en el mismo espacio) de elementos
superestructurales, de liturgia, de cosmovision, etc.” (Williams, 1980: 410), es de esperar
gue los templos contemporaneos o0 anteriores, que comparten una forma semegante, hayan

regpondido alamismafuncién: € “ritud de San Pedro”.

El Templo dd Lanzdn representa un patrén arquitectonico conocido como complgo

“piramide-plaza circular hundida’: la configuracion del espacio es dud y cudripatita, la
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circulacion es centrdizada y ascendente, etc. El uso smulténeo de San Pedro en los
diferentes templos de esta tradicidn arquitectdnica es dtamente probable, s ademas
consideramos los indicios botanicos y malacoldgicos encontrados en Las Aldas, Garagay y
Monte Grande. Podria confirmarse en investigaciones futuras a través de identificaciones
boténicas y / 0 quimicas més precisas de los restos vegetaes provenientes de contextos

ceremoniaes de estos templos.

Por otra parte, esta tradicion arquitectdnica se remonta a Arcaico Tardio, donde se origina
e complgo “piramide-plaza circular hundida’. En la Ciudad Sagrada de Card-Supe, la
Pramide Mayor y d Templo dd Anfitestro -los dos edificios de mayor extensdn y
volumen presentan este esquema. La Piramide Mayor, en la mitad ata de la ciudad, consta
de una plaza circular de 21.5 metros de diametro —Smilar dimenson que la de Chavin de
Hudtar- y dos escderas enfrentadas que comunican con una piramide escdonada. La
organizacion es dua y smétrica. La cuatriparticion esta representada, en la parte superior
de la piramide, por un espacio centra o “atrio” con un fogdn rodeado de plataformas
escadonadas. El Templo del Anfitestro, en la mitad bga compate & mismo patrdn
arquitectonico, en que destaca @ “atrio” con forma de cruz o “chacand’ (Shady 2003b: 13-
20).

La gmilitud de estos templos con d Templo dd Lanzdn, hace suponer que en dlos se
celebraba d “ritud de San Pedro” hacia d tercer milenio a C., en la formacion de la
civilizacion andina. ESto no resulta extrafio, § consideramos que la sociedad de Card-Supe
hereda los logros culturales del proceso de neodlitizacion iniciado en Guitarrero, entre los
que se cuenta d uso de la achuma (T. peruvianus). Refuerza esta conjetura la presencia,
entre las ofrendas de la Piramide Mayor y en otros contextos ceremoniades de Card, de los
“caracoles sagrados’ (Scutalus sp.) que asmilan los acdoides dd San Pedro y en las
Aldas aparecen directamente asociados a “cortezas de cactécess’. Una vez més, resaltamos

laimportancia dd registro cuidadoso y € estudio de los restos vegetales.

El cactus San Pedro ha cumplido una relevante funcion a tavés i desarrollo historico de
los Andes Centrdes, desde € comienzo del proceso de neolitizacion y hagta la actudidad.
A patir dd sglo XVII, por accion de los extirpadores de idolatrias y la imposcion de
nuevo poder politico, perdid espacio publico e importancia socid. Sin embargo, continlia
sendo uno de los aboles cosmicos de las culturas andinas. Edta investigacion demuestra
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que d uso tradiciond de San Pedro, por implicar un sstema religioso con una ldgica
propia, representa un medio privilegiado para acceder d ritua y la ideologia de tiempos
prehigpdnicos. Edta investigacion representa un fundamento para que € uso tradiciond de
San Pedro, aun vigente en regiones de Argentina, Chile, Bolivia, Perl y Ecuador que
dguna vez paticiparon dd Tawatinsuyu, asuma un rol activo en € presente para la
recuperacion de conocimientos e identidades regiondes, aumentando la conciencia andina
y lacohesion socia en nuestras comunidades'y pueblos.
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NOTAS

(1) Algunos botdnicos, recientemente han optado por clasificar € género dd San Pedro
como Echinopsis, en vez de Trichocereus (Ostolaza, 1998).

(2) La cuegtion de las especies dd San Pedro es una problemética abierta. Se ha sefidado
la necesdad de profundizar los estudios de taxonomia, pues a veces no queda claro S los
diferentes tipos representan distintas especies 0 solamente adaptaciones d lugar y d cdima
(Friedberg, 1976; Polia, 1989: 48). Con € nombre de San Pedro se conocen también
(edemés del T. pachanoi y T. peruvianus) otras especies de Trichocereus que contienen
mescalina, como por gemplo € T. cuzcoensis de la Serra sur de Peray € T. tedeschi de
noroeste argentino.

(3) Segin & saber tradicional del norte de Per, “plantas de jardin” son aguelas
modificadas por € hombre (domedticadas), a diferencia de plantas sSlvestres |lamadas
“madrigueras’ (que han visto la madrugada de latierra) (Camino, 1992: 185).

(4) Por haber sdo identificado boténicamente en Cuenca, serra sur de Ecuador (Britton y
Rose, 1920) y por halarse vigente su uso tradicionad en € norte de Per(, se ha supuesto
que € San Pedro podria ser nativo de agun punto de estas areas geogréficas. Esta
argumentacion carece de solidez, pues -como demuestra edta investigacion la higoria
culturd dd San Pedro estd directamente ligada con € proceso de neolitizacion en los
Andes Centrdes, y € uso actud en @ norte de Per(i debe entenderse como un relicto —
debido a lo recondito de este lugar- de un uso plenamente extendido por los Andes
Centrales cuando llegan los espafioles. Como hemos visto, d T. peruvianus o San Pedro
slvestre crece en varios stios de la sera de Ancash, y los estudios boténicos indican que
es propio de este habitat desde hace por |0 menos 10000 afios (Lynch, 1980: 69).

(5 En los clientes o pacientes, € efecto ded San Pedro no es d mismo que en €
curandero.” San Pedro tiende a manifestarse en forma de vomito, sudoracion... algunas
veces en baile. En ocasiones, durante € diagndstico, un paciente empieza
automaticamente a bailar solo, o a tirarse al suelo contorsionandose. Y asi se “ suelta” e
poder [esto es, € padecimiento o poder maligno] que estd en la persona.” ; “ Parece que
[...] notodos somos resistentes. Algunos son muy susceptibles, muy inestables, San Pedro
tiende a buscar € subconsciente... y 1o consciente, en esos casos. Entra en la sangre [ ...]
se eleva, digamos, al sistema nervioso intelectual. Entonces “ visualiza” y abre un sexto
sentido [...] Entonces @ individuo, algunas veces por si mismo, puede visualizar su pasado
o[...] €l presente, o e futuro inmediato.” (Sharon, Ibid.: 68).

(6) Este libro de Polia, Las lagunas de los encantos: medicina tradicional andina del Per
septentrional (1989), es saludado asi por Cabieses: “ Es un trabajo g emplar, digno de todo
elogio, que viene a calmar la sed de muchos de nosotros. Vemos ahora gue |os magnificos
esfuerzos de quienes lo han precedido en e tema con una nutrida bibliografia
cuidadosamente analizada por e autor, son coronados por esta obra que ilumina con
claridad muchos de los conceptos gque hasta ahora estaban borrosos o necesitaban mayor
cimentacion objetiva. La imagen del maestro curandero, verdadero sacerdote de un
teurgia sincrética al servicio de la salud, emerge clara y sefiera, del texto que aqui
prologamos.” (Ibid.: 6).
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(7) Para conocer en detalle la descripcion y funcidon de “los artes’, ver Polia (1996: 356-
404).

(8) Cuzco: en d Archivo Romano SJ. (ARSI, Peruana Litterae Annuae, T. IV, 1630
1651. Val. Pera 15) Polia (1996: 284) ha encontrado la noticia de que “ Hanse reducido
algunos idolatras abjurando sus idolatrias. En particular se ha predicado contra vna
beuida g. Llama. Achuma g. les priua del juicio y la tomaban para ver al Demonio y otra
visiones y supersticiones g. en ella se auian mesclado.” . Provincia de los Charcas: “ En la
provincia de los Charcas hai un Cardo, que llaman Achuma, cuyo zumo bebido priva de
sentido, y para este fin le usaban y usan los Indios hechiceros; porque en estando asi seles
aparece € Demonio, y les responde a o que le preguntan: y aun dicen que hai Espafiolas
gue se valen de ese embeleco, para hacer muchos, y que en esta yerva hai pacto
implicito.” (Ledn Pindlo, 1943 [1656]: 43). Potosi: € documento ARSl 43, Annua de los
anos de 1635-1636, describe € uso de la achuma en Potosi; comentado por Polia (1999:

138) como la “[...] existencia de un culto sincretistico —cuyo rito central que € P. Patifio
no duda en definir “inuencion del Demonio” - incluia la ingestion comunitaria del zumo de
la achuma. El mencionado culto era celebrado por ministros “ Achumeros’ [...] “ En esta
reinterpretatio indica de la Eucaristia, la particula habia sido sustituida por una rodaja de
la achuma al interior de la cual los practicantes del culto creian ocultarse € poder de
Santiago. Bajo este disfraz, en efecto, seguia recibiendo adoracion lllap’a, la antigua
deidad andina del trueno y del rayo [...] € espiritu de la achuma se manifestaba como
rayo fulgurando la conciencia de los adeptos al culto quienes, precisa € documento,

después de danzar alrededor de la rodaja de achuma, ingerian € jugo de esta cactacea
“gue les priuaba de juicio [...] El mismo documento relata, ademas, la existencia de un
culto local a las matas de achuma que crecian en la cumbre de altos pefiascos junto a
fuentes de agua salina” . Cgjatambo: “ En los Archivos romanos de la Compafiia de JesUs,
una carta Annua de 1617 refiere el uso de la achuma en Cajatambo. Esta fuente,

comentada primeramente por Salazar Soler, refiere que [...] los naturales adoraban al

achuma como a un dios. Danzaban, cantaban y ofrendaban plata y otras ofrendas. La
fuente relata que “ se comulgaban” bebiendo la achuma. Sobre el contenido de las visiones
producidas por la achuma, la fuente identifica la entidad mitica relacionada a la planta
con €l rayo, Santiago en la version cristianizada.” (Polia, 1996: 283).

(9) Archivo Romano SJ. (ARSI, Peruana. Litterae Annuae, T. IV, 1630-1651. Vol. Pert
15), citado por Polia (1996: 284).

(10) Dammert Belido (1974), obispo de Cgamarca, describe la “Acusacion contra € indio
Lulimachi del pueblo de Nuestra Sefiora de la Asuncidn en 1782” (leggjo 29 N° 1009).

(11) Una vasija escultdrica de la cultura Lambayeque, de la costa norte, representa a una
mujer mascando un talo del San Pedro de cuatro estrias (Polia, 1996: 290-291). Ostolaza
(1999: 35) reproduce un amuleto tallado en piedra recuperado en Wari, que representa a un
personge que al parecer sostiene una rodgja del San Pedro en su mano y estaria mascando
un trozo dd tdlo de la planta, de modo smilar a como los Huicholes y Taraumaras
consumen € “peyote’ (Lophophora williamsii) en México.

(12) Los citados autores basan esta inferencia en la observacién de Betanzos (1987 [1551]:
76-77), respecto a que los incas emplesban € zumo dd cactus aguacolla quizca para €
enlucido de las paredes. Esta cola “se hace echando a cocer algunos trozos tiernos [de
cactus], y el agua en que se cocieron queda glutinosa y a proposito para el efecto dicho.”
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(Cobo, 1956 [1631]: 204). El modo de preparacion es € mismo que € de la bebida
sacramenta del San Pedro, que tuvo entonces -de acuerdo a o dicho- una segunda utilided
como eemento cohesivo de los pigmentos, reforzando € vaor smbdlico de los colores
gue eran diluidos y mezclados con los acadoides de cactus. Las pinturas muraes dd
Formativo Temprano (y probablemente del Arcaico Tardio) estuvieron relacionadas de un
modo materid y directo con @ zumo de cactus, por lo cud podemos hablar de una
“pintura sacramenta”. La importancia de este hdlazgo radica en que seria extensvo a
otros templos pintados de la costa, pues comparten similar tecnologiay ssmbolismo.

(13) Sdlo mencionamos las representaciones redistas y seguras, pero sabemos que € arte
chavin es marcadamente metaforico. Cabieses, Cordy-Collins, Cané, Campana, Mulvany y
otros autores coinciden en afirmar la exigencia de imagenes smbdlicas dd San Pedro,
principalmente a través de la representacion de secciones cortadas ddl talo de la planta.

(14) Cupisnique es un “complgo cultural” definido por Larco, que representa € érea norte
del arte chavin. Abarca los vales de Motupe, La Leche, Lambayeque, Zafia, Jequetepeque,
Cupisnique, Chicama, Moche y Virl, desde las cabeceras de las cuencas hasta su
desembocaduraen € mar (Alva, 1986: 30; Elera, 1994: 225).

(15) “ A mediados de la década del 60, hacen su aparicion inoficial en el panorama de la
arqueologia peruana una serie de vasijas decoradas y otros objetos de definida filiacién
“Chavin” o “chavinoide [...]” (Alva, 1986. 25). Provienen de contextos funerarios
profanados, ubicados en € tramo bgo y medio dd vale de Jequetepeque y otras cuencas
nortefias. Por “Su inusitada calidad y cantidad artistica [...]” @ autor afirma que “[...]
congtituirian hasta hoy los cementerios mas extensos del Formativo andino” (Ibid.: 25).
Los cientos de objetos extraidos se encuentran dispersos en colecciones privadas de todo €
mundo y en agunos museos que ocasionamente los dan a conocer en sus catdogos. Alva
rediza una presentecion globad de estos materides, que evidencian una “[...]
extraordinaria variedad estilistica donde aparentan coexistir elementos de tradicion local
o regional con otros de amplia distribucion supra-regional. Resultara asi comin observar
vasijas similares al llamado estilo Cupisnique del valle Chicama, ceramica tipicamente
Chavin de las fases Ofrendas y Rocas y formas decoradas de caracterizacion local.”
(Alva, Ibid.: 38).

(16) En td sentido, puede influir que la planta crece en € angulo de la confluencia de dos
rios, sobre una meseta duvid fertilizada con los minerdes arrastrados por los duviones y
“huaycos’ que bgan de los nevados y lagunas de la Cordillera Blanca. “ Se dice que las
variedades de San Pedro gque se encuentran en las laderas andinas son mas potentes, sea
cual fuere e nimero de las nervaduras, debido a la mayor riqueza mineral del suelo.”
(Sharon, 1980: 61). Otro aspecto a tener en cuenta es que “El cactus que crece en
proximidad de huacas o ruinas, 0 cementerios prehispanicos es mas poderoso [...]” (Polia,
1996: 309).

(17) “ Achkay o Achiké es un ser antropofago que reside en la cueva de una quebrada del
Alto Mararion (provincia de Conchucos). Actla en la figura de una vigja desdentada [ ...]
Muere despedazada por la caida contra unos pefiascos puntiagudos; y de sus restos nacen
muchas plantas como € maiz, de los dientes; la papa y oca, de los ojos;, € sanki o
gigantén (cactus), de los brazos y las piernas; la ortiga, de los vellos; la zarza, de las
ufas, etc. El cerro llamado Rakan Shapra, en la quebrada de Chavin de Huantar, cerca de
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las ruinas del famoso Templo, se reputa como €l sitio en que cayo Yy se despedazd dicho
personaje mitologico.” (Teloy Xesspe, 1979: 44).

(18) Pues € citado parrafo concluye asi: “ Esta cosmovision actuaria como un medio de
cohesién social, para la integracion politica y religiosa entre las comunidades Cupisnique
y sus elites adscritas a centros religiosos localizados tanto en €l litoral, valle medio y
cabeceras de los valles del flanco nor-occidental andino, los mismos que mantendrian una
fluida interaccion, bajo una intensa actividad ceremonial, cuyo caracter y naturaleza es
necesario investigar con mayor detalle en lo futuro.” (Elera, 1994: 249).

(19) Al respecto es oportuno agregar que “Se consideran muy poderosas las sonajas
encontradas en tumbas precolombinas y se atribuyen a los antiguos “ maestros gentiles’
cuyo poder [...] era incomparablemente mayor del poder de los curanderos de hoy.”
(Polia, 1996: 377).

(200“[...] en € curanderismo contemporédneo subsisten elementos de origen pre-
colombino, pero tendrian que pesar tanto 0 menos que aquellos que impusieron los Incas o
la hueste conquistadora que Ilegé de Espafia, arrastrando a Cristo y a la brujeria europea.
En todo caso, € curanderismo actual no constituye la exclusiva continuacion de ninguno
de los tres sistemas, es uno nuevo gque aun basandose en los anteriores, responde a la
estructura sociopolitica del Pert actual.” (Millones, Ibid.: 269).

(21)" Seinterpreta el pasado a la luz del presente, debido a cierta semejanza entre ambos.
Para utilizar la analogia, debemos determinar semejanzas y diferencias entre contextos, y
discernir s lainformacion es o no transferible de uno a otro” (Hodder, Ibid.: 160).

(22) “ En cierto sentido la arqueologia se define por la importancia que otorga la contexto.
Interesarse por objetos desprovistos de informacion contextual es propio de anticuarios, y
es tipico quiza de un cierto tipo de historia del arte o del mercado de arte. Extraer objetos
fuera de su contexto, como hacen los usuarios de detectores de metales, es |la antitesis de
la arqueologia, de su identidad.” (Hodder, Ibid.: 135).

(23) Edta camara superior, estudiada por Tello y clasificada como “gderia VIIIZ, fue
arrasada por d duvion de 1945, tras @ deshorde de la laguna de Aywinlla en las nacientes
dd rio Wacheksa (Tello, 1960: 49).

(24) Por las caracterigticas de su edtilo e iconografia, € personge del Lanzon es de la
misma clase que las figuras antropomorfas de la plaza circdar. Los rasgos de la cara del
Lanzon son smilares a los dd rdieve 12, con fauces con colmillos y ojos con pupila
circular excéntrica. Las serpientes que se desprenden de su tocado, ta como las de los
relieves 9 y 12, tienen las fauces, € 0jo y la nariz nitidamente dibujados, € arete en forma
de anillo que pende de su orga es dd mismo tipo que los que llevan los “tafiedores de
caracolas’ (relieves 7y 8) (Lumbreras, op. cit.: 166).

(25) De todas maneras, en ninguno de los dos casos esta secuencia es edtricta. “En el
cuadrante NW se ha perdido la piedra 1y la 2 esta casi totalmente erosionada, de modo
gue apenas se aprecia la figura de un felino. Las piedras 3 y 4 parecen el mismo jaguar,
hecho ademas en e mismo tipo de piedra y del mismo color, pero ambos estan tan
erosionados gue los detalles del cuerpo [...] se han perdido; IX-NW5 y 6 que debieran ser
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iguales no lo son y, al contrario, son muy diferentes; el 7 y & 8 son igualmente diferentes
[...]” (Lumbreras, Ibid.: 168-9).

(26) En la novda El dafio, ambientada en la costa peruana durante la primera mitad de
dglo XX, d autor —profundo conocedor de las costumbres verndculas de la zona-, se
refiere d cactus como “San Pedro de cuatro vientos’; concepto definido en un
glosaio.” SAN PEDRO DE CUATRO VIENTOS. planta cactacea, muy usada por bs
brujos del Norte. A las estrias que tiene a lo largo, se les [lama vientos; y los efectos de la
infusion que con esta planta se hace, son tanto mas pronunciados cuanto mayor es €l
nimero de vientos que posee. También se le llama huachuma. Las mejores huachumas,
crecen en € cerro encantado de Chaparri.” (Camino Calderon, 1973: 217).

(27) S bien d cactus crece sdudablemente en la costa, los curanderos prefieren utilizar las
plantas de la serra. Es probable, entonces, que las cortezas disecadas (en las cudes se
conservan los acaoides) provengan de la sera, quizés de Chavin de Huéntar, que se
encuentra a la misma latitud (100 km d oeste de Las Aldas) y es € ecosstema de un San
Pedro especidmente poderoso. Estas cortezas pudieron ser hervidas en d momento de los
rituales. De ser asi, @ cactus seria objeto de intercambio ritual entre regiones.

(28) Algunas de las cabezas clavas que decoran los muros exteriores del Templo, presentan
mucosidades aflorando de los orificios nasdes, esta es la reaccion tipica que produce la
inhdacion dela*“vilca'.

(29) Las posibles evidencias iconogréficas de uso de “vilca’ aparecen, d igud que las de
San Pedro, en € edilo chavin. Hoy € uso de eta leguminosa se ha perdido cas por
completo en € Per(; no ssbemos s era parte del “ritud de San Pedro” (a modo de “planta
compaiierd’ 0 de uso complementario, tal como las “michas’) o utilizada en digintas
ceremonias.

(30) Polia, 1999: 138. Setrata de un comentario del doc. ARSI 43, Annua de 1637-1638.

(31) Carta Annua fechada en 1617 y proveniente de los Archivos Romanos de la Compafiia
de JesUss, publicada por Salazar Soler y comentada por Polia (1996: 283).

(32) Se gpagan las velas 0 luces y los clientes, sobre mantas dispuestas en zonas dedaias
a la “mesd’, meditan sus problemas o descansan en slencio durante gproximadamente una
hora. Este acto ritual es una consecuencia del estado de somnolencia e introspeccion que se
produce en la primera fase de la accion Scotrépica de San Pedro. Es mencionado por
Polia (1996: 652) para la Serra de Piura 'y |o he observado persondmente en San Antonio,
Huancabamba

(33) Cientificamente demostrado en d estudio experimentd de Gutiérrez-Noriega y Cruz
Sénchez (op. cit.: 424-430). Caso N° 1 “ Sento que mi cuerpo no pesa nada y gque estoy
flotando en el aire [...]” (Ibid.: 425); caso N° 5: “ Me siento muy liviano y como s flotara
por los aires 'y las nubes.” (Ibid.: 426); caso N° 16: “ Mi cuerpo se ha ablandado y floto en
e aire.” (Ibid.: 428); por citar algunos de los g emplos.

(34) La “limpia’ consste en frotar € cuerpo ded paciente con varas de madera, piedras u

otros “artes’, con d fin de absorber y diminar la enfermedad 0 € md. El “florecimiento”
es @ ultimo acto ritua de la “mesada’, sucede a la madrugada y esta destinado a propiciar
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la fortuna. El curandero “foguea’ (asperja perfumes con la boca) describiendo una cruz: de
abgo hacia arriba y de derecha a izquierda, por delante y por detréds de cada cliente. Se
“dnga’ tabaco dulce y se bebe € “aranque’ (agua fresca de laguna o de rio donde se
remoja maiz blanco, zumo de lima, azicar blanca, péaos de flores blancas, eic) que
ayuda a anular 0 “arranca” la accion scotropica de San Pedro, que para entonces ya se
eda agotando. El “aranque’ también es asperjado por @ curandero, con un ramillete de
hojas de penca de maiz, refrescando y perfumando a todos los clientes (Polia, 1989: 164,
172; 1996: 559-566). El curandero cierra la “mesada’ con una invocacion fina a los cuatro
vientos y a los cuatro caminos. Recoge “los artes’ y dibuja una cruz sobre la tierra donde
estuvo la“mesa’ (Sharon, 1980).

(35) “ Una palabra clave para la descripcion de estas formas de inteleccion es velocidad.
Esta velocidad de pensamiento es tal, que permite una vision global de una realidad
determinada.” (Menacho, 1988: 24).

(36) La orientacion hecia € este dd Templo dd Lanzdn responderia a principios
adrondmicos, pues coincide con € punto de sdida dd sol en & soldticio de verano.
Ademés, € dtio es Optimo para las observaciones astrondmicas pues (a) los cidos se
mantienen despgjados durante précticamente todo € afio y (b) d Templo s ubica en un
vale muy encgonado, con muchos puntos de referencia en @ horizonte (representados por
e pefil de los caros) que permiten controlar la posicion y movimiento anua de los astros
(Lumbreras, 1989).

(37) Hadta la actudidad subsisten en € Pert dos ges principaes de circulacion de objetos
y especies boténicas ritudes. Uno de dlos, en @ norte, abarca costa, serra y sdva,
incluyendo la Serra ecuatoriana hasta Loja. Permite a los curanderos de la costa y de la
Serra abastecerse de plantas estimulantes de la familia de las nectandras, como d ishpingo,
achango y amda, las cuaes crecen en lasdlva (Camino y Anderson, 1994: 29).

(38) Con d fin dd Formativo y € comienzo de Intermedio Temprano, hay un abrupto
cambio en la organizacion sociopalitica de los Andes Centrdes. Se produce € colapso de
Chavin de Huédntar como centro de peregrinacion oracular, la fractura de su ideologia
religosa y la cohesdn socid. El uso dd San Pedro continlla en los “desarrollos
regiondes’, pero a través de la iconografia se infiere que cambia su funcion socid. Ya no
es como en d Formativo, una planta de uso “franco” asociada a un culto panandino, ahora
es utilizada independientemente en sociedades contempordneas. ASi vemos que mientras
en Nasca el San Pedro gparece en rdacion d “dios Wari”, en Moche se vincula a rituaes
curativos y practicas médicas.
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Figura 1. El San Pedro Detdlle.
(Trichocereus pachanoi).

Campo izqui erdo Campo central Campo derecho

Figura2. La“mesa’.
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Figura 3. Guitarrero: areola con espinas de “achuma’ o San Pedro
(T. peruvianus), datada hacia 6800-8200 a. C.

Figura 4. Cactus Neoraimondia arequipenses con cercade 190
“caracoles sagrados’ (Scutalus sp.).
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Figura 5. El tema“felino entre cactus’ en la cerdmica Cupisnique o “chavin clésica’.
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Figura 6. Representacion del San Pedro en
tela pintada de Paracas (karwa).

Figura 7. Representacion del San Pedro en la ceramica Nasca.
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Figura 8. Escena de recoleccion de caracol es sagrados (Scutalus sp.) pintadaen ceramio mochica.

Figura 9. Ceramio de asa estribo ChimU que representa a una
curandera sosteniendo un tallo de San Pedro en su mano derecha.

123



EDIFICI)Y B

[ |
EDIFICIO A EDIFICIO
[

“ PIRAMIDE CENTRAL

. Gl Lanzin
JU_LH.J Gl UaberintoS ' w

9 =

@%ﬂﬁ

B{Lr[’ﬁl_;:':]?
% IeR
e
fn#"
R
%
50

i

LY
1]

n

minle

Figura 10. Plano dd Templo del Lanzon o Edificio B (en gris) con sus galerias més importantes.

Figura 11. Perspectiva dd atrio con su plaza hundida.
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Figura 12. Imagen del Lanzdn.
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Figura 13. Imagen del cuadrante noroeste dela plazacircular con €
“z6calos de los jaguares’ y € friso de figuras antropomorfas.

Figura 14. Uno de los felinos recuperados del “z6calo de los jaguares’.
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Figura 15a. Relieve 6: Persongje indeterminado. Figura 15b. Relieve 7-8: Los tafiedores de
pututu.

Figura 15c. Relieve 9. Personge indeterminado.  Figura 15d. Réieve 12: El portador de San
Pedro.
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Figura 16. Fragmento de un relieve gemelo dedl “ portador de San Pedro”.
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PROCEDENCIA DE LASFHGURAS

[lustracion de portada: tomada de Lumbreras, 1989: 166.

Figuraly detdle: fotografias de autor.

Figura 2: tomada de Polia, 1996: 467.

Figura 3: tomada de Lynch, 1980: 102.

Figura4: tomada de Bourget, 1990: 41.

Figuras 5ay 5b: tomadas de Alva, 1996: 138; 5¢: Schultesy Hofmann, 1993: 154.
Figura 6: tomada de Sharon y Donnan, 1977: 378.

Figura 7: tomada de Sharon y Donnan, 1977: 379.

Figura 8: tomada de Ostolaza, 1998: 64.

Figura 9: tomada de Sharon: 1980.

Figura 10: tomada de Kembel, 2001: 268.

Figura 11: tomada de Lumbreras, 1989: 151.

Figura 12: tomada de Tello, 1960: 175. Detalle: tomado de Campana, 1995: 32.
Figura 13: tomada de Ostolaza, 1995: 79.

Figura 14: tomada de Lumbreras, 1989: 168.

Figuras 153, 15b, 15c y 15d: tomadas de Lumbreras, 1989: 163-167.

Figura 16, tomada de Rick, 2005b: 31.

[lustraciones que acompafian & Anexo 2:

Laprimera, en p&g. 149: tomada de Campana, 1995: 66.
Lasegunda, en pag. 150: tomada de Campana, 1995: 43.
Latercera, en pag. 151: idemfigura 12 detdle.

La cuarta, en pag. 152: idem figura 15d.

129



BIBLIOGRAFIA

ABAL, Clara
1995 Chavin de Huantar. Simbolo y cultura. Buenos Aires: Almagesto.

AGUILAR ARRQOY O, Sahino
2004 Diosesy oratorios andinos de Huancabamba. Lima: UNMSM.

ALVA, Wadter
1986 Ceramica temprana en e valle de Jequetepeque, Norte del Perd. Band 32.
Minchen: Verlag C.H. Beck.

ARRIAGA, Pablo Jost de
1999 Extirpacion de la idolatria en € Peru. Edudio prdiminar y notas de Enrique
Urbano. Cusco: CBC.

BACKEBERG, Curt
1959 Die Cactaceae. Handbuch der kakteenkunde, val. 2. Jena: Gustav Fischer Verlag.

BELLEZA CASTRO, Ndli
1995  Vocabulario jacaru-castellano castellano-jacaru (aimara tupino). Cusco: Centro

de Estudios Regionaes Andinos Bartolomé de Las Casas.

BERTONIO, Ludovico
1984 [1612] Vocabulario de la lengua aymara. Cochabamba: Ceres, taleres gréficos
“El Buitre’.

BETANZOS, J.
1987 [1551] Sumay narracion de los Incas. Prologo, transcripcion y notas por Maria del
Carmen Martin Rubio. Madrid: Atlas.

BIANCHI, A.
1996 “Lineamientos farmacoldgicos y etno-farmacoldgicos’. En “ Despierta, Remedio,
cuenta...”: adivinos y médicos del Ande, Tomo |, editado por Mario Polia. Lima PUCP,
pp. 321-325.

130



BOURGET, Steve
1990 “Caracoles sagrados en la iconografia moche’. En Gaceta Arqueoldgica Andina,
Vol.V, 20 (Lima), pp. 45-58.

BRITTON, N. L.y J. N. ROSE
1920 The Cactaceae: Descriptions and Illustrations of Plants of the Cactus Family.
Publications 248, 2. Washington, D. C.: Carnegie Inditute.

BURGER, Richard
1993 Emergencia de la Civilizacion en los Andes. ensayos de interpretacion. Lima
UNMSM.

1998 Excavaciones en Chavin de Huantar. Lima: PUCP.

BURGER, Richardy Lucy SALAZAR

1994 “La organizacion dua en € ceremonia andino temprano: un repaso compardtivo”.
En El mundo ceremonial andino. Lima: Editoria Horizonte, pp. 97-116.

CABIESES MOLINA, Fernando

1972  “Neuro-farmacologia en € Antiguo Perd”. En Revista Médica Peruana N° 35, pp.
167-171.

1974 Dioses y enfermedades (La Medicina en € Antiguo Pert), Gods and Diseases
(Medicine in Ancient Peru), 2 tomos. Lima Artegraf.

1993 Apuntes de medicinatradicional, lo racional deloirracional. Lima Cisdpesa

2002 “No debemos abandonar € culto ad agua (Una entrevista con € Dr. F. Cabieses,
texto: G. Reao V.)” En Rumbos de Sol & Piedra. Afio VI, N° 32, Perq, pp. 65-75.

CAMINO CALDERON, Carlos
1973 El dafio (novelade la costa peruana). Lima Peisa.

131



CAMINO, Lupe
1992 Plantas, cerros y lagunas poderosas. La medicina del norte del Perd. Rura
CIPCA.

CAMINO, Lupey Alfredo ANDERSON
1994 “Sicoactivos e identidad étnica’. En Revista Investigaciones, editada por € Centro
de Estudiantes de Arqueologia, Facultad de Ciencias Socides. Lima UNMSM, pp. 28-40.

CAMPANA, Cristéba
1995 Arte Chavin: andlisis estructural de formas e imagenes. Lima Universdad
Naciona Federico Villared.

CANZIANI AMICO, José
2003 “Inicios del urbanismo peruano en d teritorio andino. Neolitizacion, primeros

asentamientos humanos 'y arquitecturapublica’. En Ur(b)es, val. I, N° 1, Lima, pp. 29-68.

CANE, Ralph E.
1983 “El Obdisco Telo” de Chavin. Un intento de andiss iconogréfico de sus
elementos segun € atlas de John H. Rowe.” En Boletin de Lima, N° 26, Lima, pp. 13-28.

1985  “Problemas arqueoldgicos e iconograficos. Enfoques nuevos’. En Boletin de Lima,
N° 37, Lima, pp. 38-44.

1986 “Iconografia de Chavin: caimanes o cocodrilos y sus raices shamanicas’. En
Boletin de Lima, N° 45, pp. 86-95.

1988 “Alucindgenos utilizados en la regidon andina prehispdnica’. En Boletin de Lima,
N° 5, Lima, pp. 3-8.

CERRON PALOMINO, Rodolfo

2000 Linguistica Aimara. Cusco: Centro de Estudios Regiondes Andinos “Bartolomé de
las Casas’.

132



COBO, Bernabé
1956 [1631] Obrasdel Padre Bernabé Cobo. Madrid: Biblioteca de Autores Espafioles.

CORDY-COLLINS, Alana

1977 “Chavin Art: its Shamanic/Hdlucinogenic Origins’. En Pre-Columbian Art
History, Sdected Readings. Ed: A. Cordy-Collins and J Stern. Pao Alto, Peek
Publications, pp. 353-62

1980 “An Artistic Record of the Chavin Halucinatory Experience’. En The Masterkey
54. Los Angeles, pp. 84-93.

1999 “Telas pintadas chavin del vale de Ica’. En Tejidos milenarios del Per(. Lima
Jos£ A. Lavaley Rosario de Lavalle de Cardenas editores.

CRUZ SANCHEZ, Guillermo
1948a “Informe sobre las aplicaciones populares de la cimora en @ norte de Per(”.

Revista de Farmacologia y Medicina Experimental, Tomo I, N° 2, pp. 253-258.

1948b Estudio farmacoldgico de la Opuntia cylindrica. Tess doctoral, Ingtituto de
Farmacologiay Tergpéutica. Lima: UNMSM.

CHIAPPE COSTA, Mario

1974 “ Curanderismo” (Psiquiatria folklorica peruana). Tesis de doctor en medicina.
Lima UNMSM.
1979 “El empleo de aucindgenos en la pdquidria folklorica’. En Psiquiatria

folklorica, shamanesy curanderos. Lima: Ediciones Ermar, pp. 99-108.

1979% “Nosografia curanderil”. En Psiquiatria folklérica, shamanes y curanderos.

Lima Ediciones Ermar, pp. 76-92.

DAMMERT, Bdlido Jos2
1974  “Procesos por supersticiones en la provincia de Cgamarca en la segunda mitad del
S. XVIII". En Alpanchis Phuturinga, N° 9, pp. 179-200.

133



DOBKIN DE RIOS, Marlene
1968 “Trichocereus pachanoi: a mescaina cactus used in Folk Heding in Peru”. En
Economy Botany, Vol. 2, pp. 191-194.

1979 “Curanderismo psicoddlico en @ Per(; continuidad y cambio”. En Psiquiatria

folklérica, shamanesy curanderos. Lima: Ediciones Ermar, pp. 63-67.

1975 “Los ducindgenos de origen vegetd y la rdigion de los Mochicas’. En Cielo
Abierto, Vol. I, N° 5, pp. 7-16.

1977 “Una teoria transculturd del uso de los aucindgenos de origen vegetd”. En
América Indigena, N° 37, México, pp. 139-149.

1978 “Los ducinégenos de origen vegeta y las pampas de Nazca’. En Arqueologia
PUCP, Instituto Riva Aguero, N° 17/18, Lima, pp. 91-99.

DONNAN, Christopher B.
1978 Moche Art of Peru, Pre-Columbian Symbolic Communication. Museum Cultura
Higtory. Los Angdes University of Cdifornia

ELERA, Carlos
1994 “BEl complgo culturd Cupisnique antecedentes y desarrollo de la ideologia
religiosa’. En El mundo ceremonial andino, Lima: Editoria Horizonte, pp. 225-252.

FELDMAN, Leonardo

1994 Poemas Descarnados. Santiago: Editorid Universtaria
2005 Achumay otros poemas. Lima, en prensa.
FUNG PINEDA, Rosa

1967 Las Aldas. su ubicacion dentro del proceso histérico del Perd Antiguo. Tesis de
doctorado en letras. Limac UNMSM.

134



1969 “Las Aldas. su ubicacion dentro dd proceso histérico del Perl antiguo’. En
Dédalo, 5, N° 9-10, San Paulo, pp. 5-207.

1983 “Sobre @ origen sdlvéico de la civilizacion chavin”. En Amazonia Peruana, Vol.
IV, N° 8, pp. 77-92.

FURST, Peter

1994 Losalucinégenosy la cultura. México: Fondo de Cultura Econémica.

GILLIN, Jhon
1947  Moche: a Peruvian Coastal Community. Smthsonian Inditution, Indtitute of Socia
Antropology, Publicacion N° 3. Washington D. C.: U. S. Government Printing Office.

GONZALESHUERTA, Inés
1960 “Identificacion de la mescdina contenida en € Trichocereus Pachanoi (San
Pedro)”. En Revistadel Viernes Médico. 11, 1, Lima, pp. 133-137.

GONZALES DE HOLGUIN, Diego
1901 [1608] Artey diccionario quechua-esparfiol. Lima Imprentadel Estado.

GUSHIKEN, José
1977 Tuno: € curandero. Lima: UNMSM.

GUTIERREZ-NORIEGA, Carlos
1950 *“Area dd mescalinismo en Per(’. En América Indigena, Vol. X, N° 3, Lima, pp.
215-220.

GUTIERREZ-NORIEGA, C.y G. CRUZ SANCHEZ
1947 “Alteraciones mentaes producidas por la Opuntla cylindrica’. En Revista de

Neurosiquiatria, 10: N° 4, Lima, pp. 422-468.

HOCQUENGHEN, Anne Marie
1987 Iconografia Mochica. Lima PUCP.

135



HODDER, lan
1988 Interpretacion en argueologia. Corrientes actuales. Barcelona: Critica, Grijalbo-
Mondadori.

IBANEZ, N.
1977 Salas, Incahuasi, Penachi en la novelesca vida de los brujos. Lima Ed. E.

Bracamonte Vera S. A.

KAN Michad
1970 “The fdine moative in northern Peru”. En The cult of the feline A conference in

Pre-Columbian Iconography. E. Benson Editor, Washington D.C., pp. 69-90.

KEMBEL, SliviaR.
2001 Architectural Sequence and Chronology at Chavin de Huantar, Peru. Ph. D.
dissertation, Department of Anthropologica Sciences, Stanford Universty.

LA BARRE, Weston
1972 “Halucinogens and the Shamanic Origins of Rdigion’. En Flesh of the Gods
editado por Peter Furst. New Y ork-Washington: Praeger Publishers.

LARCO HOYLE, Rafeel

2001 LosMaochicas, 2 tomos. Lima Museo Arqueoldgico Rafadl Larco Herrera,

LATHRAP, Dondd
1970 “La floresta tropicd y € contexto culturd de Chavin’. En 100 afios de
arqueologia en € Per, por editado R. Ravines. Lima: Ed. PetroPerq, pp. 235-261.

LEON PINELO, Antonio de
1943 [1656] El Paraiso en e Nuevo Mundo. Comentario apologético, Historia Natural y

Peregrina de las Indias Occidentales ISas de Tierra Firme Mar Océano. Tomo |1, Lima

LUMBRERAS, LuisG.
1974  “Informe de labores del Proyecto Chavin”. En Publicaciones del Museo Nacional
de Antropologia y Arqueologia, N° 15, Lima, pp. 37-56.

136



1989 Chavin de Huantar en € nacimiento dela civilizacién andina. Lima INDEA.

1993 Chavin de Huantar: Excavaciones en la Galeria de las Ofrendas. Manz am
Rhein: Verlag Philipp Von Zabern.

LUMBRERAS, LuisG.y H. AMAT
1966 “Informe preliminar sobre las gderias interiores de Chavin (Primera temporada de
trabgj0)”. En Revista del Museo Nacional, N° 34, Lima, pp. 147-197.

LUMBRERAS, LuisG., C. GONZALEZ yB. LITAER
1976 Acerca de la funcion del sistema hidraulico de Chavin. Lima Publicaciones dd
Museo Naciond de Antropologiay Arqueologia.

LYNCH, Thomas
1980 Guitarrero Cave. Early Man in the Andes. New Y ork: Academic Press.

MAGUINA CUEVA, Teffilo
1988 Chavin, la epopeya jamas contada. Lima Editorid Impulso.

MATSUMOTO, Ryozo

1994 “Dos modos de proceso socio-culturd: @ Horizonte Temprano y € periodo
Intermedio Temprano en € vale de Cgamarca’. En El mundo ceremonial andino. Lima
Editoria Horizonte, pp. 225-252.

MENACHO, Alfredo
1998  “Ritos mégicos y estados dterados en @ contexto del curanderismo”. En Bull. Inst.
Fr. Et. And., Document de Travail 1, Lima, pp. 17-25.

MILLONES, Luis

1982 Brujerias de la Costa / Brujerias de la Serra: Estudio Comparativo de dos
Complejos Religiosos en € Area Andina. Reimprented from El Hombre y su Ambiente en
los Andes Centrales, Editado por L. Millones y H. Tomoeda. Osska: Nationd Museum of
Ethnology.

137



MULVANY DE PENALOZA, Eleonora
1984 “Motivos fitomorfos de aucindgenos en Chavin®’. En Revista Chungara, N°12,
Universidad de Tarapaca, Arica-Chile, pp. 57-80.

OLIVA, Giovanni Andlo
1998 [1631] Historia del Reino y Provincia del Pert y vidas de los varones insignes de

la Compafiia de Jests. Edicidn, prologo y notas de Carlos M. Gavez. Lima: PUCP.

OSTOLAZA NANO, Carlos
1980 “El SanPedro”. En Boletin de Lima, N° 6, Lima, pp. 40-42.

1981  “De las cactaceas y los cronigtas de los siglos XVI y XVII”. En Boletin de Lima,
N° 12, Lima, pp. 71-80.

1995 “El Periodo Formativo”. En Quepo, Vol. 9, Lima, pp. 73-82.

1998 “LaCulturaMoche’. En Quepo, Vol. 12, Lima, pp. 62-68.

1999 “Lasculturas Wari y Chimd”. En Quepo, Vol. 13, Lima, pp. 32-37.

2000 “El Imperio delosIncas’. En Quepo, Val. 14, Lima, pp. 18-23.

POLIA MECONI, Mario

1989 Laslagunas de los encantos. medicina tradicional andina del Per( septentrional.

Piura: Cepeser.

1996 “Despierta, remedio, cuenta. . .” : adivinosy médicos del Ande. Lima: PUCP.

1999 La cosmovision religiosa andina en los documentos inéditos del archivo romano de
la Compafia de JesUs (1551/1752). Lima: PUCP, Fondo Editoridl.

RAVINES, Rogger
1984  “Sobre la formacion de Chavin: imégenes y simbolos’. En Boletin de Lima, N° 35,
afno 6, Lima, pp. 27-45.

138



RAVINES, Rogger y William H. ISBELL
1976 “Garagay: dtio ceremonid temprano en d vale de Lima’. En Revista del Museo
Nacional, tomo XLI, Lima, pp. 253-275.

REICHEL DOLMATOFF, G.

1970  “The Fdine Matif in Prehistoric San Agustin Sculpture’. En The cult of the feline:
A conference in Pre-Columbian Iconography editado por E. Benson, Washington D.C., pp.
51-68.

1987 El chamén y € jaguar: estudio de las drogas narcéticas entre los indios de
Colombia. México: Siglo XXI.

REID, W. J.
1988  “Textiles of the kingdom of Chimor”. En Arte y Tesoros del Peru. Lima: Banco de
Credito.

RICK, John W.
2005a “The Evolution of Authority an Power a Chavin Huantar, Peru’. En
Archaeological Papers of the American Anthropological Association, Vol. 14, pp. 71-89.

2005b “Context, Congruction and Ritud in the Development of Authority & Chavin de
Huantar”. Department of Anthropologica Sciences, Stanford University, pp. 1-34.

ROSTWOROWSKI, Maria
1983 Estructuras andinas del poder. Ideologia religiosay politica. Lima IEP Ediciones.

1988  “Conflicts Over Coca Fidds in XVIth-Century Peru’. En Memoirs of the Museum
of Antropology. Univergity of Michigan N° 21, Vol. IV, Ann Arbor, pp. 33-52.

ROTONDO, H.

1942 Fenomenologia de la intoxicacion mescalinica y analisis funcional del

pensamiento en su decurso. Tesis de Bachiller en Medicina. Lima: UNMSM.

139



ROWE, John H.
1972 “El ate de Chavin: estudio de su forma y sgnificado”. En Historia y Cultura,
Organo del Museo Nacional de Historia, I.N.C., Lima, pp. 249-276.

SAWYER, AlanR.
1970 “The fdine in Paracas Art’. En The cult of the feline: A conference in Pre-
Columbian Iconography editado por E. Benson. Washington D.C., pp. 91-113.

SCHULTES, R.y A. HOFMANN

1993 Plantas delos dioses. Origenes del uso de los alucinégenos. México: FCE.

SEGUIN, CarlosA.

1979 Psiquiatria Folklérica, Shamanesy Curanderos. Lima Ermar.

SHADY SOLIS, Ruth
2003  Caral-Supe. La civilizacion méas antigua de América. Lima Indituto Naciond de
Cultura, Proyecto Especid Arqueoldgico Cara-Supe-INC.

SHADY SOLIS, Ruthy CarlosLEYVA

2003 La ciudad sagrada de Caral-Supe. Los origenes de la Civilizacion Andina y la
formacion del Estado Pristino en e antiguo Per(. Lima Proyecto Especia Arqueol6gico
Cara-Supe-INC.

SHARON, Douglas

1980 El chamén delos cuatro vientos. México: Siglo XXI.

SHARON Douglasy DONNAN Christopher
1977 “The magic cactus. ethnoarchaeologica continuity in Perd”. En Archaeology, 30,
pp. 374-381.

TELLO, dulio C.

1959 Paracas. Primera Parte Lima Proyecto 8b de The Indtitute of Andean Reserch de

NuevaY ork.

140



1960 Chavin. Cultura Matriz de la Civilizacibn Andina. Primera Parte Publicacion
antropoldgica dd Archivo “Julio C. Tello” de la Universidad Naciond Mayor de San
Marcos, Vol. Il. Lima UNMSM.

TELLO, Julio C. y XESSPE Toribio Mgia
1979 Paracas. Segunda parte. Cavernasy Necrépolis. Lima UNMSM.

TORERO, Alfredo
1990 “Procesos lingliigticos e identificacion de dioses en los Andes centrades’. En
Revista Andina, afio 8, N° 1, Cusco, pp. 237-263.

2002 Idioma delos Andes. Linguistica e Historia. Lima: IFEA, Editorid Horizonte.

TOWLE, Margaret A.
1961 The ethnobotany of Pre-Columbian Peru. New York: Viking Fund Publications in
Anthropology, N° 30.

VALDIZAN H.y A. MALDONADO

1922 Lamedicina popular peruana, tomo Ill. Lima Torres Aguirre.

VAZQUEZ DE ESPINOSA, Antonio
1948 [1616] Compendio y descripcion de las Indias Occidentales. Transcrito del
origind por Charles Upson Clark. Washington: Simthsonian Ingtitution.

WATANABE, LuiskK.
1995 Culturas Preincaicas del Perd. Lima Cotide.

WILLEY, Gordon R.
1970  “El problema Chavin: revisén y critica’. En 100 afios de arqueologia en € Perd,
editado por R. Ravines. Lima, pp.161-214.

WILLIAMS, Carlos
1980 “Arquitectura y Urbanismo en d Antiguo Perd”. En Historia del Perd, Tomo
VIII.. Lima: JMB, pp. 369-585.

141



ANEXOS

142



ANEXO 1

EL VOCABLO ACHUMA: PROCEDENCIA LINGUISTICA, ETIMOLOGIA Y
SIGNIFICADO.

El vocablo achuma es, de acuerdo d actud conocimiento, de “procedencia linglistica

dudosa’. Polia Meconi, reconoce que:

“Por lo que se refiere a la etimologia de achuma, ya no estoy tan convencido de la
hipétesis que yo mismo propuse de una derivacion del quechua kachun/kachum,
pepino porgue Cobo, ademas de la forma achuma referida al cactus, documenta la
forma cachumay cachun referida al “ pepino de la tierra” [...] Es probable que €
origen de la palabra deba buscarse en algun dialecto del grupo cafari [...]” (Pdlia
Meconi, 1996: 287).

El supuesto de que d uso culturd dd San Pedro tiene su origen en @ grupo cafari
tampoco parece convincente, teniendo en cuenta —como surge de edta tess- que d San
Pedro eséd asociado d desarrollo culturd en los Andes Centrdes desde d inicio de
proceso de neolitizacion en la dera norcentra (Guitarrero). Mé&s seguro nos parece
retomar la hipdtesis de que achuma es de origen aru 0 amara, basada en que este vocablo
“Edt4 registrado en € diccionario aymara de Bertonio pero no estd en los |éxicos

guechuas de Gonzales Holguin ni del Domingo de Sto. Tomas.” (Cabieses, 1993: 396).

Eda hipotess es susceptible de ser desarrollada y demostrada. El andisis linglistico revela
gue la paabra achuma esta condtituida por la fuson de dos importantes vocablos amaras.

achuy uma.

En d diccionario de Bertonio (1984: 6), achu gparece como forma nomind: “ Achu: Fruto
de todas las cofas.”; es decir, dude a los frutos de los &boles y plantas en generd. Luego,
achu es raiz de una serie de derivaciones verbaes. “Achuquipatha, [...] “ Madurar los

frutos de los arbolesy plantas.”; “ Achunta: Tener ya fruto el arbol, o planta.” (Ibid.: 6).

Por su pate, uma dgnifica agua “Vma; Agua.” (bid.: 374) Luego, uma forma parte de
una serie de sugtantivos compuestos, como por gemplo: “ Vma haque: Los paxaros de la
laguna, o mar”; “Vma nayaratta: La fuperficie del agua”; “Vma larca[...]: acequia’;

“Vma vma: cofa muy liquida.” ; “ Uma chucha: Tiempo de aguas’; etc. Ademas, uma esla
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raiz de una serie de derivaciones verbdes “ Vma irpatha: Hazer acequia.” ; “ Vmachatha:
Hazer que € barro o la macamorra efte liquida” ; “ Vmachatha: Derretirfe € metal, la
nieue’; “Vmatha: Beuer” (Ibid.: 375); éste Ultimo cuenta con a menos una docena de
variantes descriptivas de la forma de beber, por gemplo: “ Vmaratha: Probar, o beuer vn
poco de algo.”; “Vmajatha. [...] Dar de beuer a otro, y tambien emborracharfe.”;
“Vmajasftha: Emborracharfe ad inuicem dandofe de beuer, brindarfe.”, etc. Muchos de

estos verbos auden ala accidn de emborracharse o perder € juicio.

A patir de esta informacion, entonces, una traduccion literd del Sgnificado de achuma
(vocablo compuesto por achu + uma) seria “fruto de agua’. Este significado etimoldgico es
coherente con € sentido de la paabra, pues en su segunda acepcion o sentido “culturd”
achuma es “[...] vn beuedizo que haze perder e juicio por vn rato.”; los tdlos de la
achuma representarian los “frutos’ a partir de los cuaes se eabora un “agua’, una bebida
Ademas, hemos visto que la achuma en € sglo XVII permitia la comunion con Illapa o
Libiac, € “dios dd rayo”, asociado a la fertilidad de las aguas y a quien se pedia por la
buena produccion de los “frutos’.

Podemos concluir, entonces, que achuma es una padabra de la lengua au o amara,
conformada por dos vocablos de la misma lengua (y de gran relevancia, como son achu y
uma). Edta inferencia no debe parecernos extrafia, S consideramos que en @ sglo XVII la
achuma era utilizada en Potosi, Chuquisaca y diferentes dtios de la provincia de Charcas,

donde precisamente se hablaba € aru.

Pero alin podemos confirmar que achuma es paabra aru con otros argumentos. Cabieses
habia ya reparado que achuma no agparece en d diccionario quechua de Gonzdes de
Holguin; a lo cud podriamos afiadir que tampoco existe, en la mencionada fuente, €
vocablo achu, mientras que uma tiene un sgnificado completamente diferente — cabeza’-,
sn relacion gparente con “un bebedizo”. Por lo cud, a todas luces, achuma pertenece a

amara

Por dltimo, hay una evidencia mas, que confirma definitivamente la atribucion linglistica
de achuma. Egte término no solamente es un toponimo comin en € amara collavino, es
también utilizado —hagta la actudidad- por los hablantes de amara tupino, en la dera
central de Perd. El vocablo aparece registrado en los diccionarios de esta lengua:
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“ACHUMA s. Sanpedro (variedad de cactus)” (Belleza, 1995: 29). Tdloy Xesspe, en un
pionero estudio de la lengua “akaro”, mencionan en un ligado de radicaes nomindes a la

achuma: “ Achuma: gigantén (cactus)” (Telloy Xesspe, 1979: 19).

En ddfinitiva, achuma es un vocablo que pertenece a la familia lingliistica amara o aru; y

se dgue utilizando hagtala actudidad en sus dos variantes: la collavinay latupina

La importancia de que € vocablo achuma esté integrado a “akaro” o “kauki”, radica en
que edta variedad de aimara antecede a la del Collao, es decir se trataria de un “proto-
amad’ (Tello y Xesspe, 1979: 8). Edto se deduce de que se habla en la serra centrd,
dentro de la regién que se edipula -de acuerdo d actud conocimiento- como érea de
“locdizacion focd” o zona de difuson inicia dd protoamara (de Cafete —Lima- a Nasca

—lca, lacostay laserra) (Cerrén Paomino, 2000: 290).

Para que la paabra achuma exista independientemente hasta hoy en las variedades tupina y
collavina, es necesrio que haya exisido primeramente en la protolengua, antes de su

primera escision en dos ramas, que se estipulahaciael 200 a C.- 200 d. C.

Se puede sogtener entonces que la palabra achuma pertenecio a la protolengua; asi como
también los vocablos achu'y uma que la componen. Esto es congruente con las evidencias
arqueolégicas, iconogréficas y botanicas, pues @ San Pedro como redidad culturd es un
hecho probado en Paracas y Nasca, sociedades relacionadas con € teritorio donde se

hablaba un protoaimara.
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ANEXO 2

Estos versos (Achuma y otros poemas, en prensd) describen € encuentro con € San Pedro
y las experiencias que condujeron a la presente investigacion El poema narra € brindis
sacramentd con la planta, la partida en busca dd “mensg€’ de la cordillera, la “vigén
fdinicd’ y la “vidon rapaz’ propiciadas por la achuma, d “descubrimiento” de la

cosmogoniaandinay la peregrinacion a centro ceremonia de Chavin de Huantar.

ACHUMA

1

Bebemos la savia ddl desierto
brindis ancestral jachuma!

Subimos por 10s rios secos.
Degjamos atras montafias
de lenguaje envasado y consumido.
Apurados de un aténito sigilo
hacemos vagar |a extraviada
infinitud de los cerros.
Caminamos hacia la extension
dd slencio sin limites,
Caminamos hacia adentro
de lanoche, hacia adentro
del desierto, hacia dentro
dd lenguaje, hacia adentro
vamos a buscar € centro.
Silencios aclarados por laluna
Vamos arecuperar la palabra
en d centro de lanoche
en & centro del desierto.
Vamos a buscar € centro.
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2

Lunallena, espgo del cazador:
reflgalos sentidos en laimagen presa.
En € rio, vemos a puma sediento
salpicarse de imagenes
y vestirse de rugidos.
L os sentidos se deshacen
en sensacion feinica
Felino a acecho jah! jchumal
de todo lo que pasa fueray dentro
jah! jchuma! bafio vaporoso
de inextricables manchas.
L os cerros son € perfil
de la paabra jachuma!
arco estirado, contorno
del lomo del puma.

Ascension rapaz alo mas ato
donde vudlalavision del condor.

Nuestros 0jos ven
el nevado: roca de agua.
El rio: zigzag entre cerros
pendiente de la creacion
escala de fluidos estelares
raiz de la geometria andina
El canto rodado:
desprendimiento de roca
pulido por € fluir constante,

mensgje de la cordillera
concentrado en piedra.
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El ave que més dto vueda
eslaque mgor ve.
El condor mira de arriba
el movimiento de la creacion.
Sobre la divisoria de aguas
dominalacostay lasalva,
capturala simetria dual
de la cordillera blancay negra.

El ave se hace rapaz
tomando € agua mas dta,
mirar de arriba
hace alavision rapaz.

De improviso estamos en € centro.
De improviso nos descubre & centro
en € cruce de los cuatro caminos.
El centro de lanoche en € centro
de los Andes, € centro del slencio
en d centrode desierto, mas dla...
en € cruce de los cuatro caminos.

En € cruce de los cuatro caminos
hacemos € fuego del centro:
mensge que dimenta e viento.
iAchuma! jachumal!
resuena el eco por los cerros
y los animales paran las orgas
jachuma! jachuma!
sdtamos sobre €l fuego
en e cruce de los cuatro vientos.
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5

Caminamos bgo la cruz ddl sur:
reflglo de pasos en confluencia.
El fuego hace a paso ritud.
Cenizas marcan lahudla
de los centros quemados
jachuma! eco devaleenvdle
hasta d valle de Chavin de Huantar.

Gran Lanzon del Templo Vigo:
centro de piedra tallada,
raiz de lareigion andina

en piedray en pié.

El ojo de Chavin recorrio América
sentado en |os cuatro vientos.
Confluir en € centro
es descubrir América

AT

<=
B

g [[] &8

Tl ot oje Da(e)
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6

Hombre, animd y planta
Imégenes que concentran
los simbolos del ritual.

El hombre confluye con la planta
y caza los sentidos en simbol os.
Qjo, orgja, nariz de feino
y pelos de serpiente:
vista, oido, olfato y tacto
de cazadores cazados.
Mentey cuerpo de perfil:
sentidos en movimiento.
Una mano agarrala planta
y la otra caza.

Tomar laplantay cazar los simbolos:

dos pasos en confluencia
hacia e centro.

El cacto de los cuatro vientos
es fundamento sblido:
planta tallada en piedra

hace tres milenios.
Lo que & ancestro veia
es |o que nuestros ojos ven.

Desentrafiar lardigion andina

esir traslas hudlas dd ritud:

tomar la planta como & ancestro
y confluir en € centro,
leer latala con la planta en la mano
y escribir |o tallado en piedra
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